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CUERPO MISTICO, CUERPO SIN ORGANOS

Extasis: no contentarse con ser lo que se es. Extasis: lite-
ralmente, salir de si, dislocar, llevar hacia fuera, modificar
alguna cosa o estado de cosas. También tiene el sentido de
retirarse, apartarse, abandonar, dejar, ceder, renunciar,
separar. La palabra éxtasis indica desplazamiento, cambio,
desviacidn, alienacidn, turbacidn, delirio, estupor, excita-
cién provocada por bebidas embriagantes. El campo
semdntico en general remite a la idea de disyuncidn, o sea,
de un corte entre un estado normal y otro estado alterado
o modificado de conciencia. El eje de la experiencia extd-
tica es la salida de si.

Quebrar la barrera del cuerpo, realizar una separacidn,
una salida, una suspensién del tiempo y un olvido integral
de las condiciones de existencia, es la clave del éxtasis. Es



como si el sujeto se cansase de ser €l mismo, de estar siem-
pre en una mdnada egocéntrica y quisiese ser otro. Y lo
consigue, aunque sea imaginariamente, a través de los pro-
cedimientos extdticos. En el éxtasis el individuo escapa, en
cierta medida, de sus condiciones de existencia.

Después de la efervescencia del movimiento psicodélico de
la década de 1970 se puede hablar de un desplazamiento de
interés desde la sexualidad hacia las drogas y el éxtasis. Se
vive el fin de la revolucidn sexual, o de lo que yo llamo la
religion del cuerpo personal, la creencia en los limites del
cuerpo. Toda esa exaltacidn de la sexualidad da lugar a un
salir de si, a un abandono del cuerpo personal.

Ahora, entre el éxtasis y la sexualidad, esas dos experien-
cias aparentemente tan distantes, ¢cudl es el nexo? Pienso
que el vinculo es intensivo; ambas son experiencias corpo-
rales intensas, y aqui me atreveria a hacer un breve rodeo
por una idea de Gilles Deleuze y Felix Guattari porque
son ellos los que han trabajado mds la cuestidn de la inten-
sidad en el capftulo “Como hacer un cuerpo sin érganos”
de M:l mesetas, idea que se halla también en E/ Anti Edipo,
aunque menos claramente.

Deleuze y Guattari hablan de la produccién (podria hablar-
se de la hechura, tal vez, una palabra mds espafiola) de un
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cuerpo sin rganos. Esta es una férmula poética de Artaud,
supone que ademds del cuerpo fisico habrfa otro cuerpo, en
el que no importa el funcionamiento orgdnico sino el fun-
cionamiento intensivo. Serfa un plano de pura intensidad,
un huevo primatorio, €l plano cero de una intensidad que co-
rresponde a las vibraciones, los corpisculos, las ondas, las
velocidades, las lentitudes.

El cuerpo sin drganos es un tipo de sensacién que no pasa
necesariamente por lo orgdnico sino por otro nivel que
choca, enfrenta, altera la organizacidn del organismo que
distribuye funciones jerdrquicas a los drganos. O sea que
cuando la produccién de intensidades es muy fuerte, revo-
luciona el organismo. Cuando percibimos usos -inadecua-
dos” del cuerpo, podriamos estar ante una tentativa de
construccién de un cuerpo sin érganos.

Aunque Deleuze y Guattari no desarrollan el tema del éx-
tasis, dan varios ejemplos o modalidades de produccién de
este cuerpo. Una modalidad serfa el cuerpo hipocondria-
co, el cuerpo que sufre; otra serfa el cuerpo masoquista, en
el cual los érganos son usados para finalidades diferentes
de las que se suponen normales. Estos autores dicen: el in-
terés del masoquista no es exactamente el placer ni el do-
lor sino llegar a un grado de intensidad, de vibracidén, que
en este caso pasa por lo que ellos denominan ondas dolori-



ficas. Otro caso serifa el cuerpo esquizo. Y el cuerpo droga-
do, que ellos denominan un esquizo experimentado: tam-
bién allf habria un uso diferente del cuerpo. La experiencia
puede verse por las velocidades, porque en los estados mo-
dificados de conciencia suele haber una sensacién de lentifi-
cacién o aceleracién. Hay ciertas sustancias que aceleran la
vivencia; el sujeto no sale corriendo, sino que acelera una
manera de vivenciar las cosas. Otras sustancias pueden lle-
gar a lo contrario, a desacelerar, a lentificar la vivencia.

El proceso de construccién de un cuerpo sin érganos es
muy peligroso y exige el mdximo de prudencia, porque
puede haber errores en la experimentacidn y la intensidad
podria volverse contra los propios érganos. En el caso de
las drogas pesadas, por ejemplo, los drganos se vitrifican,
se tornan vidriosos. Es una imagen poética; todo esto no
estd situado exactamente en el plano cientifico sino a ca-
ballo entre lo poético y lo filosdfico.

La asociacidén entre cuerpo sin drganos y cuerpo mistico
no estd en Deleuze y Guattari, no forma parte del elenco
de sus preocupaciones; pero en ambos cuerpos podemos
observar un desafio a la organizacidn del organismo. En el
caso de la experiencia mistica también se crea un cuerpo
diferente, un otro cuerpo, un plano de intensidades. Lo
importante es que el éxtasis es una experiencia corporal. O



sea que la sensacidn de elevacidn celeste no es apenas abs-
tracta, ideoldgica, tedrica —digamos, no es sdlo el dogma, a
pesar de que el dogma estd presente y tenemos que ver co-
mo se relaciona la experiencia con la doctrina— sino que es
centralmente una experiencia que afecta a la corporalidad.

Por ejemplo, Santa Teresa: ella levita, altera, subvierte la
organizacién cldsica del organismo, porque no estamos
hechos para andar o flotar a un metro del suelo. Aquf esta-
mos en el limite entre lo social y lo bioldgico. No es que la
produccién de intensidades o la experiencia intensiva se
hagan contra los drganos sino contra la organizacién y la
jerarquia del organismo que distribuye funciones a los dr-
ganos. La Santa Teresa de Bernini aparece tensada, extre-
mada, como si estuviese por zarpar en cualquier momento.
Yo quiero que esto se destaque, porque nos va a llevar a
una visién diferente de todo el fendmeno religioso. Para la
Iglesia Catdlica el éxtasis es marginal; no es que lo recha-
ce, pero no le gusta. De alguna manera, la Iglesia tiene
que reconocer que en la base de todo el fendmeno religio-
so hay una experiencia extdtica, una flotacién, una suspen-
sién; pero a partir del proceso de secularizacién del siglo
XIX se ve claramente que ya no hay lugar para ese tipo de
experiencias dentro del catolicismo. Ya en la época de San-



ta Teresa o de San Juan el éxtasis era muy problemdtico,
porque siempre se sospechaba un contenido diabdlico en
esas visiones. De lo que se trata es de volver a enfocar esas
experiencias que han quedado marginalizadas y reciclar
esos fendmenos de exaltacién mistica. Ahora estd bastante
extendido el misticismo hinduista. Para nuestra formacidn
cultural, la experiencia de los misticos espafioles del Siglo
de Oro es mds cercana o tenemos un poco mds de familia-
ridad con ella.

En Santa Teresa, el éxtasis pasa por el aniquilamiento —es
una palabra fuerte— de la conciencia personal, por la sus-
pensidn de la actividad sensorial y motriz. Al mismo tiem-
po, aparece —como un estado positivo— la sensacién de la
presencia de Cristo. El yo se aniquila para dar paso a la
sensacién de una presencia de otro que es o puede ser
Cristo, un dngel... varfa. Hay algo de sobrehumano en este
tipo de experiencias. Santa Teresa, como uno de los casos
mds extremos, retine dos virtudes: primero, la de ser sensi-
ble a un tipo de estados absolutamente extraordinarios;
segundo, la de ser una mujer muy sabia, licida y material,
tal vez materialista. Ella escribe, tiene una vida muy em-
prendedora, debate con los grandes de su época. A veces se
puede dar el caso de personas con experiencias misticas
pero que no tienen ese grado de lucidez y no saben decir



nada sobre su experiencia.

El misticismo para Santa Teresa no es un estado Winico sino
un encadenamiento, una sucesién de estados diferentes,
una serie de transformaciones corporales. El primer estado
se llama quietud. Tiene que ver con la oracién y la conser-
vacion del ejercicio de los sentidos y de la potencia. Con-
tinda la actividad sensorial y motriz pero hay un ligero
torpor, un recogimiento involuntario, como una ilumina-
cién de la inteligencia; un estado leve y sereno. Después
viene lo que Santa Teresa llama unzdn. Serfa como una ex-
periencia de trance. Aqui hay un entorpecimiento mayor
de los sentidos. El estado afectivo es mds intenso y tiene
que ver con la alegrfa —en el sentido de gozo— y el aban-
dono de si. Después viene el éxzasis, donde ya hay modifi-
caciones importantes de las funciones orgdnicas: una
supresion o disminucidn considerable de la motricidad, de
la actividad sensorial o mental. Es un estado afectivo de
gozo profundo. La conciencia de la presencia divina ocupa
la inteligencia. La conciencia de si puede desaparecer, o
tiene tendencia a desaparecer. Otro estado es el arrebato,
que se diferencia del éxtasis porque es brusco, repentino y
muy intenso: es un rapto violento irresistible acompafiado
de profundas modificaciones orgdnicas y que puede empe-
zar por un sentimiento de espanto, de ser juguete de una



fuerza superior. Por ejemplo, Santa Teresa sentfa que se le
estaban reduciendo los huesos a polvo. Ella cuenta: mis
huesos se tornaron polvo, mi corazén dejé de funcionar.
No hay prueba médica de que eso esté pasando exacta-
mente, pero es lo que ella cuenta que sentfa en esos esta-
dos violentos.

A ese estado de ser tomada por una fuerza superior irresisti-
ble, sucede otro de catalepsia en el arrebato: un estado ca-
tatinico. Después se pasa a una etapa donde lo que Santa

Teresa siente es la pena extdtica, que es un éxtasis melancd-
lico y sufriente, doloroso, negativo, pero al mismo tiempo

delicioso. Aparece una anestesia sensorial. ¢Por qué es tan

penoso ese éxtasis? Porque no se da una integracion con lo

divino, sino que hay un choque entre el propio yo y esa pre-
sencia sentida. Y finalmente Santa Teresa llega a una con-
ciencia de la unidn y de los obstdculos o la dificultad para la

unién. Llega a lo que se llama matrimonio espiritual, donde

se da una combinacidn entre la conciencia de si'y del mundo

con la presencia de la divinidad. A esto lo llama estado

tegpdtice: un sentimiento de simpatia con lo divino, en el que

la divinidad ya tomd control de toda su vida. Entonces ya no

hay mds éxtasis ni arrebato; es un estado mds tranquilo.
Santa Teresa va de morada en morada, y este estado corres-
ponderia a la séptima, la iltima morada.
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En cuanto a las visiones imaginarias: Santa Teresa ve, tiene
imdgenes, por eso les llama imaginarias. Una de ellas es la
transverberacidn, que es o debe ser la culminacién de este
tipo de visiones, donde Santa Teresa es atravesada por dar-
dos igneos, de fuego, que un dngel le arroja. Una expe-
riencia interesantisima, de dolor sublime o del goce de un
dolor sublime. Muchos de los elementos que estamos vien-
do se relacionan con lo erdtico. Inclusive esa combinacién
de dolor—goce, que tiene un lado erdtico bastante claro,
remite a otro plano de intensidad, donde al mismo tiempo
hay un dolor supremo y un goce espiritual.

Santa Teresa lo dice asf:

Hizo el Sefior que viese aqui algunas veces esta
visidn: vefa un dngel cerca de mi, hacia el lado
izquierdo, en forma corporal... Esta visidn qui-
so el Sefior que la viese asf: no era grande sino
pequefio, muy hermoso; el rostro tan encendi-
do que parecia de los dngeles muy subidos que
se abrazan; debe ser de los llamados querubi-
nes. Vefa en las manos un dardo de oro largo, y
al fin del hierro me parecfa tener un poco de
fuego. Este me parecia meter por el corazén al-
gunas veces y me llegaba a las entrafias. Al sa-
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carlo parecia que lo llevaba consigo y me dejaba
toda abrasada en amor grande de Dios. Era tan
grande el dolor que me hacfa dar aquellos que-
jidos, y tan excesiva la suavidad que me come
este grandisimo dolor que no he de desear que
se quite, que se contente el alma con menos que
con Dios. No es dolor corporal sino espiritual,
aunque no deja de participar el cuerpo en algo
y aun mucho”.

SUSTANCIAS INDUCTORAS DE EXTASIS

El mistico no necesariamente hace uso de sustancias induc-
toras. Pero podrfamos discutir en qué medida hoy, en una
sociedad desacralizada como la nuestra, el consumo de sus-
tancias denominadas drogas —una categorizacion médica
sospechosa por ser demasiado amplia— es una tentativa fre-
cuentemente —pero no necesariamente— ciega, desesperada
y mal manejada de dejar aquello que se es en el circuito de la
vida convencional. Y en qué medida, en esa experiencia
contempordnea de cierta manera desviada o vuelta contra si
misma, enredada, habria una demanda de éxtasis. General-
mente la cuestidn no se plantea en estos términos, y si se
plantease asf tal vez se entenderfa mejor qué es lo que lleva a
la gente a buscar esas experiencias limitrofes.
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La continuidad entre drogas y éxtasis no es una idea nue-
va. Nietzsche sugiere la presencia de sustancias narcdticas
en los misterios dionisfacos de la antigua Grecia. En un
plano poético —porque a esta altura no se puede demostrar
nada— esas sustancias estarfan presentes en lo que los grie-
gos denominaban “entusiasmo”, una especie de frenes{
que podia lograr que las reglas normales fueran desafiadas.
Los misterios estaban ligados especificamente al corne-
zuelo de centeno, un hongo que en su composicién se re-
laciona con el 4cido lisérgico. Esta es una teorfa basada en
algunas ilustraciones de la época, en la literatura, también
en el poder que era atribuido al vino, ese vino absoluta-
mente embriagante y enloquecedor, ya que los griegos to-
maban un vaso y se daban vuelta; no podia ser, tenfa que
haber otra cosa.

Mediante el uso de sustancias se llega a estados modifica-
dos de conciencia, una denominacién problemdtica (algu-
nos los denominan estados de conciencia no ordinaria,
estados alterados). No hay una unificacién y eso es com-
plicado porque de algiin modo legitima una normalidad.
Tal vez la palabra espafiola “alternos”, que alude a las al-
ternativas, serfa la mejor denominacidn.

Esas experiencias desaffan la organizacidn normal del or-
ganismo. El estado alterno o modificado de conciencia se
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caracteriza por un cambio cualitativo de la conciencia or-
dinaria, de la percepcidén del espacio y del tiempo, de la
imagen del cuerpo y de la identidad personal. La modifi-
cacién supone una ruptura producida por una induccién,
al término de la cual el sujeto no sabe dénde estd. Cambia
la imagen del cuerpo; la experiencia de salir del propio
cuerpo es bastante comin, el sujeto se percibe a sf mismo
desde afuera. La tesis dominante sostiene que se trata de
una sensacion psicoldgica; en realidad, el sujeto, visto por
un tercero, permanece acostado o semiinconsciente. Pero
el sujeto se ve a sf mismo desde fuera, y eso estarfa dando
cuanta de un cambio en la percepcidn de la imagen corpo-
ral.

Otra experiencia de este tipo sucede con los anestésicos.
Es muy frecuente que aquellos que llegan al borde de la
muerte, o que mueren clinicamente y después reviven, re-
laten que se escuchan desde otro lugar y se ven a s{ mismos
desde fuera, en un desfile muy rdpido de peliculas con es-
cenas clave de la propia vida. Son estados tal vez mds co-
munes de lo que uno piensa, pero carecemos de un criterio
para reconocerlos o darles trascendencia. No los identifi-
camos. Esto revela cudn importante es la intervencién de
la cultura: un entorno cultural puede hacer que la persona
viva en trance y no se de cuenta, ni ella ni los que la ro-
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dean, o que a su experiencia se le de otro tipo de explica-
cién. Hay experimentos que muestran que algunos fuma-
dores de marihuana precisarfan de una intervencién del
entorno para percibir su propio estado. Existe una induc-
cién psicotrdpica (el hecho de fumar) y un aprendizaje in-
teractivo que desenvuelve todo un saber en relacién a los
efectos de la sustancia, un saber sin el cual los efectos pue-
den no ser percibidos y eso equivale prdcticamente a que
los efectos no existan.

O sea: el trance tendria dos componentes, uno psicofi-
siolégico y otro cultural. A causa del primero, serfa uni-
versal, porque corresponde a una disposicién
psicofisioldgica innata de la naturaleza humana. Ahora,
para tornarse efectivo, el trance supone una intervencién
de la sociedad y la cultura; no es un proceso automdtico.
La capacidad o potencialidad estd, pero para que ella se
realice debe haber una intervencidén cultural, un ritual.

A las sustancias modificadoras de conciencia se las llama
alucindgenos o entedgenos. La palabra entedgeno quiere
decir “dios dentro de nosotros”, pero alucindgeno es mds
comin. Se trata de una prdctica muy antigua, sobre todo
entre los indigenas americanos. Curiosamente, el conti-
nente americano es mds abundante en plantas de poder

I5



que el viejo continente. Claro que habria que diferenciar
entre los psicodélicos y las drogas mds pesadas que llevan
hacia una experiencia que yo llamarfa de éxtasis descenden-
te. Tiene que ver con una experiencia social general, por-
que no se puede decir que a uno tal sustancia le produce
una cosa y a otro le produce otra. El uso es siempre colecti-
vo, estd relacionado con una red, con una comprensién. Se
da una combinacidn entre el efecto de la sustancia, el con-
texto social donde ocurre el fendmeno y la forma de la ex-
periencia -no quiero decir la ideologia, pero algo asi; los
misticos dicen la doctrina.

Estamos hablando de la diferencia entre un uso ritualizado
de la droga y otro desritualizado. Para algunos antropdlo-
gos y escritores, por ejemplo William Burroughs, que fue-
ron hace bastante tiempo a descubrir la ayahuasca, la
experiencia fue terrible. Ellos la tomaron como una pura
experimentacidn corporal, sin tener relacién con el ritual
que habia entre los indios; y la pasaron horrible con esa
sustancia que es tan fuerte. Esto lo menciono para que se
entienda la diferencia entre una experimentacién salvaje y
una experimentacion ritualizada. En los rituales hay musi-
cas, cantos y un contenido en la experiencia que general-
mente va hacia las alturas; el sujeto puede pasar por las
fases mds violentas o desagradables de la sustancia porque
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tiene, digamos, de dénde agarrarse. Mientras que en la
experiencia puramente salvaje, ah{ depende mucho de cada
uno, de lo que pase en ese momento.

La nocidn de ritualizacidn es delicada, porque aun en la
experiencia mds salvaje siempre hay cierto grado minimo
de ritualizacidn; pero habrfa que ver si ese ritual es eficaz
o no. Por ejemplo, en el caso de la droga inyectable, hay
un rito cuando la gente se junta, hace una rueda. Pero
habria que determinar qué pasa en un contexto social que
dice que lo que estdn haciendo estd mal. Hay un lado de la
experiencia de la droga que serfa algo asi como una expe-
riencia del mal. Yo ahora estoy aventurdndome un poco,
pero pensaria que en la medida en que ese tipo de viaje es
desconsiderado, deslegitimado, marginalizado, persegui-
do, el sujeto, en vez de considerar su deseo de éxtasis como
algo positivo, legitimo, lo considera como inherentemente
malvado y entonces actiia en consecuencia. Como no pue-
de ir hacia arriba, digamos, se hunde.

VISION Y ALUCINACION

Para ir resumiendo un poco: el uso de sustancias psicoacti-
vas puede inducir a una modificacidn del estado de con-
ciencia pero no determina los contenidos de ese estado.
No hay ninguna determinacidén de la experiencia a partir

7



de las sustancias. Por eso se habla de una diferencia entre
visién y alucinacién. Como base tiene que haber un estado
modificado de conciencia de tipo alucinatorio, que s{ pue-
de ser inducido por sustancias psicoactivas. El sujeto puede
quedarse sdlo en ese nivel alucinatorio, sin pasar al nivel
de la visién. En el nivel alucinatorio, el contenido y las
formas son estrictamente individuales y no sirven de so-
porte a ningiin mensaje. Solo expresan un deseo narcisista
e incomunicable. La visidn tiene por lo menos un soporte
grupal, generalmente sagrado. Mientras que la alucinacién
es un fendmeno puramente individual e intransmisible.

Un ejemplo de la diferencia entre visién y alucinacidn, que
implica una disimilitud en la calidad de la experiencia, estd
en el uso tradicional y ritualizado de peyote hecho por in-
dios norteamericanos. Desde hace mds o menos un siglo se
ha constituido una religidn, la Iglesia Nativa Norteameri-
cana, en torno al uso del peyote como sacramento. Es un
fendmeno muy interesante porque mantiene una forma-
cidn religiosa sincrética que retine muchos elementos del
cristianismo. El consumo de esa sustancia tiene anteceden-
tes tradicionales pero aqui se trata de una prictica nueva,
que se fue extendiendo a distintas tribus para formar una
religion de base indigena -en el sentido demogrdfico- aun-
que con muchos elementos cristianos provenientes de los
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colonizadores. Se parece a otro culto que hay entre los in-
dios de México, a partir de una sacerdotisa llamada Marfa
Sabina, que también mezclaba elementos indigenas y cris-
tianos. Algo muy comiin en toda América: la recuperacién
de pridcticas autéctonas de uso de plantas de poder mez-
clada con una doctrina sui generis con fuertes elementos
occidentales -porque tampoco es un cristianismo puro.

Lo importante es que la misma sustancia dada a blancos
experimentalmente, en laboratorio, produce una gran
inestabilidad de humor, un humor que oscila entre la eu-
foria y la depresidn, y conductas desinhibidas de ruptura
con las reglas sociales, sin superar el nivel puramente alu-
cinatorio de la experiencia. Los indios, en cambio, en el
contexto del ritual tradicional, tenfan sentimientos de tipo
extdtico, continuaban respetando sus reglas de vida social
y reafirmaban su fe religiosa a partir de los contenidos de
su visién. O sea que no se quedaban apenas en un plano
alucinatorio personal: lo que vefan les servia para reafir-
mar sus creencias en una relacién comunitaria. Esto puede
mover a un equivoco: no quiere decir que todos tuvieran la
misma visién. La experiencia continfa siendo subjetiva y
muy creativa. Todos esos cultos suelen caracterizarse por
ser muy eldsticos, muy eclécticos, se van moviendo, de al-
guna manera, al ritmo de las visiones y van incorporando
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aquello que ven. Lo que tienen en comiin es un tipo de c6-
digo, que en este caso serfa doctrinario, que les permite
decodificar o intercambiar sus experiencias.

O sea: esas experiencias exigen una doctrina, y puede que
esta sea autoritaria. Hay que reconocer que el campo de lo
sagrado no suele ser muy democrdtico: depende de un po-
der que no surge de una eleccién individual, es un poder
que viene de otro lugar. Sin embargo, ese poder no estd
impuesto represivamente sino surge de la experiencia de
los integrantes del grupo. A partir de la experiencia se van
reconociendo grados de poder y de saber. Las reglas del
ritual se eligen porque siguiéndolas el ritual acaba siendo
mds efectivo. Por ejemplo, si ustedes se quedan quietos y
en silencio, se va a facilitar la experiencia. Si se mueven o
se sientan de determinada manera, se va a facilitar su pasa-
je a un estado modificado de conciencia. Y como las reglas
resultan eficientes, acaban siendo aceptadas. La contracara
consiste en que todo puede acabar siendo una formacién
autoritaria; siempre se estd transitando ese limite.

Esto puede resultar un poco chocante para nuestras ideas
sobre la transgresidn. Pero es asi: en el caso de un uso ri-
tual, el orden social es afirmado, mientras que en el uso
desritualizado occidental —o ritualizado ineficazmente,
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con una ritualizacién que no llega a dar la posibilidad de
decodificar colectivamente la visién— genera una fuga en
relacién al orden. Hay que tener en cuenta que el concepto
de real es diferente en los grupos que hacen un uso ritua-
lizado de esas sustancias. El concepto de real inclusive se
vacia en el estado modificado de conciencia. En el mundo
occidental, en cambio, el estado modificado es desvio,
error, locura. Por eso el éxtasis tiende a verse como una
transgresién de lo establecido.

Los sacerdotes del 4cido lisérgico también recomendaban
una programacién del viaje, en oposicién a una experi-
mentacion salvaje. Y esto ocurrfa ya en las épocas de furor
del LsD, aunque en realidad nunca pasé de ser una expre-
sién de deseos. El hecho de que la sustancia fuese rdpida-
mente prohibida impidid continuar la experimentacidn a
nivel cientifico, y acabé favoreciendo de hecho la experi-
mentacion salvaje, con el pasaje a drogas mds duras y el uso
simultdneo de sustancias diferentes.

De todas maneras, la gran dificultad de toda la experien-
cia psicodélica es que es fuertemente individualista. Es
parte de una religién del cuerpo personal, mientras que
las experiencias rituales indigenas son fuertemente colec-
tivistas. Los estados modificados de conciencia son antie-
gocéntricos, por asi llamarlos; el colectivismo combina

21



bien con ellos mientras que el hiperindividualismo occi-
dental no favorece un uso ritualizado. Por eso creo que las
causas de la derrota del psicodelismo no se deben a causas
externas; no se trata de que haya sido derrotado militar-
mente, aunque es cierto que no fue reconocido por las le-
yes de Estados Unidos, y en las memorias de Timothy
Leary, el cientifico que inventd y lanzd la revolucidn psi-
codélica, notamos que €l sufrié una persecucdn terrible.
Pero hay elementos internos al psicodelismo que provoca-
ron que no se haya llegado al grado de ritualizacién que el
mismo Leary propuso en cierto momento. Querfan inven-
tar una nueva religién, pero eso no funciond. Recuerdo el
caso de una adepta que se proclamaba diosa neomarxista, y
aparecia desnuda en una moto; con ese tipo de situaciones
era imposible llevar a cabo nada serio, porque la cosa se
iba para cualquier lado muy rdpidamente.

Lo que la llama la atencidn es la similitud o la proximidad
entre estados misticos y estados de conciencia producidos
a partir de alucindgenos. El caso de William James, bas-
tante conocido, es muy interesante. El usaba una sustancia
que serfa una especie de éter, dxido nitroso, para conse-
guir estados parecidos a los de los misticos. Otras vias pue-
den ser la meditacién, la oracién, el sufrimiento, la

22



concentracién. También estdn las experimentaciones mé-
dicas, como las que hacfa un psicoanalista llamado David
Fontana. Son métodos tal vez mds largos, pero también
mds sdlidos y eficaces. Porque la via de la droga se encuen-
tra con el peligro de la dispersién y con el peligro de la
experimentacidn salvaje en general, sobre todo cuando es
de masas y estd sumada a la situacién de guerra contra las
drogas.

LA RELIGION DEL SANTO DAIME

Para hablar del culto del Santo Daime quisiera empezar le-
yendo un pequeilo fragmento que intenta hacer pasar la sen-
sacién de la experiencia de una manera impresionista. Dice
asf:
Vibracién de la luz, por momentos parece que
las lamparitas del templo estuviesen a punto de
estallar; explosién multiforme de colores, ce-
nestesia de la misica que todo lo impregna en
flujos de particulas iridiscentes, que hormiguean
trazando arcos de acerado resplandor en el volu-
men vaporoso del aire, un aire espeso, como
cristal delicuescente. La acre regurgitacién del
liquido sagrado en las visceras —pesadas, graves,
casi grdvidas— convierte en un instante el dolor
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en goce, en éxtasis de goce que se siente como
una pelicula de brillo incandescente clavada en
la telilla de los drganos o en el aura del alma,
purpurina centelleante unciendo, a la manera de
un celofin untuoso, el cuerpo enfebrecido de
emocion.

Quiero destacar aquf la experiencia de una confusion de
los sentidos. Es como ofr con la vista o ver con los oidos. Y
parte integrante de esa experiencia es también la conver-
sién del dolor en goce: hay una especie de sufrimiento fisi-
co que en algiin momento se transforma en su contrario.

La ayahuasca es un liquido que se hace a partir de la mace-
racién de un tipo de liana amazdnica, que es el yaguve, y
una hoja que se llama chacrona, en Brasil. Es una bebida de
preparacién complicada, se pasa mucho tiempo maceran-
do, hirviendo, y es muy amarga, muy acre, y tiene la capa-
cidad de producir visiones y sensaciones. Su nombre, de
origen inca, quiere decir “vino de las almas” o “vino de
los muertos”. O sea que se supone que se invoca a los
muertos al influjo de la bebida. Hay una discusidn sobre si
los incas la conocieron o no, porque en la arqueologfa apa-
recen cacharros incaicos que eran usados para tomar
ayahuasca, que existe desde épocas inmemoriales en toda
la cuenca de la Amazonia Occidental, en los territorios
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que hoy son de Brasil, Bolivia, Pert, Ecuador y Colombia.
En los cultos indigenas se piensa que la planta mdgica li-
bera el alma del cuerpo; el alma puede, entonces, errar li-
bremente, sin trabas, y retomar su envoltura carnal cuando
asi lo desee. Es una manera de liberarse de lo real cotidia-
no: la planta emancipa el alma de la sumisién a lo cotidia-
no y la introduce en los reinos maravillosos que se
consideran la dinica realidad.

En Brasil se verifica un proceso de expansién del consumo
de ayahuasca primero en las 4reas rurales y suburbanas de
poblacién mestiza —por ejemplo, toda la zona de Iquitos—
y después en las grandes ciudades brasilefias. Ese pasaje a
las ciudades se realiza a partir de dos formaciones religio-
sas: el Santo Daime y la Unidn del Vegetal. Las dos pro-
vienen de un encuentro de masas de campesinos con
hechiceros indigenas que servian la bebida con fines de cu-
ra mdgica. La historia de ese encuentro es muy interesan-
te, porque desde principios de siglo XX hay un proceso de
migracidn relacionado con el caucho, por el cual masas del
nordeste brasilefio migran especialmente hacia el estado
de Acre. Esas masas vienen con una religiosidad popular,
el culto de los santos, una especie de politefsmo con ele-
mentos cristianos. Esos migrantes llegan al Amazonas y en
su encuentro con los indigenas descubren el uso de la
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ayahuasca. Y a partir de ah{ se inventan aquellas dos reli-
giones. En el caso del Santo Daime, el encuentro se reali-
za en Acre, un tridngulo que existe entre Pert, Boliva y
Brasil, y en el de la Unidn del Vegetal, en Rondonia, que
estd mds al sur, pegado a la frontera con Bolivia.

Hay un relato fundante, que supone que uno de esos mi-
grantes nordestinos, Raimundo Irineo Serra (conocido
como el maestro Irineu, un negro muy alto), tomd la bebi-
da con un indio peruano, por razones de cura mdgica, y
recibié una anunciacién de la Reina de la Floresta, que le
ensefid la nueva religion. Irineo pasé por un tipo de visién
donde €l se vio atrapado y descarnado por varios hechice-
ros (esta estetizacion es muy comin en todos los procesos
chamdnicos; la persona tiene que pasar por un proceso pa-
recido a la muerte y después renacer) y acabd fundando
una comunidad en las cercanfas de Rio Branco, que es la
capital del estado de Acre. Los primeros integrantes de la
comunidad eran bdsicamente caucheros. Los que trabajan
con el caucho no son exactamente obreros, sino indepen-
dientes: cada uno hace su propio trabajo. La comunidad
tiene que ver con una manera de agruparse en una situa-
cién de desterritorializacién, de migracién a una regidn
desconocida para ellos; es una manera de agruparse y de
defenderse.
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Hay una ruptura cuando este maestro Irineu muere; la re-
ligién carece de mecanismos sucesorios, todo se resuelve
por peleas de poder. Un sector dirigido por otra persona-
lidad, llamado padrino Sebastidn, funda una nueva comu-
nidad que se llamard Colonia Cinco Mil (por los lotes; en
realidad eran lotes que valian cinco mil cruzeiros). Ahf se
produce un proceso muy interesante, porque empiezan a
llegar los hippies (brasilefios, argentinos, de otros lugares
también) y aparece toda una reivindicacidn de la tradicién
comunitaria de la década del ‘6o, una especie de comunita-
rismo donde no hay propiedad, no hay dinero: toda una
serie de valores que se parecen mucho a los del retorno a la
tierra del hippismo. Entonces esa religién, que por el mo-
mento era un fenémeno puramente local, entra en un pro-
ceso de expansion urbana. Eso diferencia a este culto de
otros grupos que también toman la misma bebida y tienen
un contenido religioso y una forma ritual, pero son abso-
lutamente locales, pequefios. El Santo Daime, en cambio,
pasa a organizarse como una religién, yo no diria de ma-
sas, pero con un proyecto fuertemente expansivo. No es
una religién popular porque es una experiencia muy fuerte
y exigente, en el sentido de que se supone que tiene que
haber una entrega del adepto al culto; entonces se crean
dificultades de coexistir con la vida urbana.
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El ritual generalmente se inicia a una hora determinada,
como a las cuatro de la mafiana. La gente no puede hablar,
se tiene que limitar a bailar y cantar aquello que estd prede-
terminado; no hay comentarios ni conversaciones. Después,
se supone —como ideal, por lo menos— que se va a mantener
una impasibilidad absoluta. Quiere decir que no habrd
ningin tipo de expresion extrafia, conturbada, sino un cli-
ma muy incaico, andino, de impasibilidad. Se ayuda a aque-
llos que se descomponen, porque esto es algo que puede
pasar, no es nada infrecuente; estdn los llamados “fiscales”
que al mismo tiempo controlan, cuidan y protegen. Alguien
dirige la ceremonia, y uno de sus nombres —porque se man-
tiene una terminologfa militar— es “el comandante”.

Entonces: se toma la bebida, se canta y se baila la noche
entera; doce o catorce horas bailando, y las personas con-
tindan activas como si recién comenzasen. La ayahuasca
tiene algo energizante, en el sentido de que permite per-
manecer durante horas sin dormir y en movimiento. Y la
ingestién de bebida es bastante grande. En la comunidad
central, que estd en el medio de la floresta amazdnica, ha-
cen este tipo de ceremonia dos o tres veces por semana. La
gente vive como en un estado permanente de viaje; toman
un dia y al siguiente tienen una inspiracién y deciden to-
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mar de nuevo. Algunos campesinos son analfabetos, pero
memorizan unas cosas infinitas y tienen conversaciones
muy interesantes; parecen campesinos griegos, sus temas
tienen que ver con los signos y los elementos césmicos: la
naturaleza, la luna, las estrellas. Uno de los signos claves
enumera: la tierra, el cielo y el mar. Hay un elemento pan-
tefsta, de adoracién muy fuerte de la naturaleza.

Toda la experiencia es colectiva, apunta a una disolucién
del yo. Lo que se estd buscando es eso, el éxtasis, la salida
de si. Se pierde la individualidad y es como si de repente
todo se pudiese contagiar. Y también es cierto lo contra-
rio, los momentos de placidez, de alegrfa, de luminosidad.
Es como si se encendiera todo. Parece que la luz fuera a
explotar, que los cuerpos irradiasen luz. Esto también for-
ma parte de la experiencia chamdnica, tal como la cuenta
Mircea Eliade. Desde el punto de vista médico tradicional
todo esto es lo que se llama una alucinacidn, porque se ve
una imagen que se parece a un suefio. Pero la diferencia es
que hay una simultaneidad con lo que estd pasando; el su-
jeto al mismo tiempo ve la visidn pero no pierde la con-
ciencia: sabe qué estd haciendo, ddnde estd parado, no se
tropieza mientras todos estdn bailando en una danza rit-
mica que va de un lado al otro, no choca con el de al lado,
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no se cae. El sujeto estd en dos lugares: viendo una cosa y
viviendo otra al mismo tiempo.

Ahora ¢cémo son esas visiones? Es dificil establecer un or-
den de la experiencia, porque son muy inefables, subjetivas
y la gente no habla mucho de ellas, resulta dificil. Se puede
establecer algiin tipo de gradacién hipotética. Aparecen
puntos, visiones de lagos, pero mds bien formas geométri-
cas. Por ejemplo, auras. Si la experiencia contintda, pueden
aparecer visiones mds figurativas. Por ejemplo, entidades
africanas, que son reconocibles porque tienen toda una ico-
nografia; en Brasil, forma parte de la cultura popular dife-
renciar una entidad o un santo de otro. Algunos llegan a
contar viajes; por ejemplo, que van en una especie de plato
volador recorriendo lugares y llegan a lo que se supone que
es lo mdximo de la experiencia, el palacio de Juramidam,
donde viven las entidades y lo que los indios llaman “los
primores”, que son las visiones bellas.

También hay dolor. Como la bebida es fuertemente irri-
tante para el estémago, se recomienda no tomar alcohol,
no comer carne ni nada pesado durante tres dfas antes. ¥
no comer nada las doce horas previas. También recomien-
dan no tener relaciones sexuales durante tres dias; se su-
pone que habrfa un desperdicio de energia. Esto también
tiene que ver con un ascetismo bastante fuerte; a pesar de
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que se dan casos de poligamia, porque en la Amazonia
brasilefia no es poco comin que haya un hombre con dos
mujeres, la religién del Santo Daime es ascética. Y todas
estas formaciones misticas parece que trabajaran con una
energfa parecida o analogable a la energfa que va hacia la
sexualidad. Se supone que una le resta fuerza a la otra.

La experiencia del éxtasis va mds alld de la experiencia de la
sexualidad. O sea, es mds intensiva. Bataille decfa que era
un forma de salida de la mdnada individual. Habria una
continuidad esencial entre los seres, una continuidad que la
individualizacién propia de la civilizacién rompe, y asi cada
uno quedarfa aislado en una mdnada individual. Una mane-
ra de restaurar la continuidad serfa el erotismo de los cuer-
pos tal como se resuelve en la orgfa, donde se rompen los
limites del yo, se mezclan los unos con los otros; un erotis-
mo frdgil, segiin Bataille, porque la ruptura de la ménada
individualizante no es firme, el egoismo se restaura rdpida-
mente. Otra manera es el erotismo de los corazones, un ca-
mino sentimental, que tiene relacién con el
enamoramiento; aquf la ruptura es un poco mds sélida. Y
otra serfa lo sagrado, donde la salida de si se produce con el
sentimiento de unidén cdsmica, de armonia con las cosas,
que es uno de los sentimientos que acompafian al éxtasis.

Lo interesante del Santo Daime, que es una religion ascé-
tica, dirfamos antisexual, es que muchas de las personas
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que pasaron por toda la experiencia de la liberacién sexual
acabaron entrando en esta religidn. El eje, el sentido de la
liberacidn cambia; se supone que si hay liberacidn, ésta no
es sexual.

Los participantes se definen como eclécticos, en un eclec-
ticismo considerado evolutivo, porque se supone que hay
una evolucidén que los lleva cada vez mds alto. Es una doc-
trina musical. Eso le da un elemento de estetizacidn, por-
que el criterio de los signos es poético. Los cantos son,
generalmente, rimados. Siempre hay un elemento de belle-
za, que también se da en el candomblé, en la religidn afri-
cana, aunque éste es un culto mds cruel.

Los himnos misticos funcionan como explicacién y gufa de
la experiencia. Son inspirados, o sea, recibidos en momentos
de inspiracién relacionados con la bebida; luego se anotan en
cuadernitos y la gente va leyendo y cantando. La base de
esos himnos tiene elementos cristianos, se insiste mucho en
la humillacidn, el perddn, la abnegacidén; después, como la
religién se fue expandiendo, entraron elementos budistas,
africanos, indigenas. Pero siempre mantienen un elemento
de base, que es de fuerte influencia cristiana, aun cuando
desde el punto de vista catdlico eso serfa una herejfa. Lo mds
dificil de entender es la relacidn de simultaneidad entre un
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santo catdlico y una divinidad de origen africano. No es que

una esconda a la otra, sino que las dos son lo mismo. La Vir-
gen Marfa es al mismo tiempo la Reina de la Floresta. Tam-
bién estd la invocacidn de Jesis, de los tres santos adorados

en las fiestas juninas o del mes de junio en Brasil -San Juan,
San Pedro, San José. Pero la divinidad mdxima es Juramidam,
divinidad de la floresta que es absolutamente indigena.

En los cantos, los elementos se van combinando en una espe-
cie de Olimpo proliferante en el que se van incrustando las

divinidades catdlicas, los santos, las divinidades de la umban-
da. ¢Por qué se aceptan todos los cultos, sean africanos, indi-
genas, budistas? Porque se supone que las divinidades van a ser

vistas. No es tanto una cuestién de dogma como una cuestién

de visién.

Pienso que todos los elementos religiosos estdn ahi para ha-
cer frente a un lado terrorifico que puede tener la experien-
cia, porque en algunos usos indigenas se dan visiones de

terror. Por ejemplo, la aparicidn de serpientes que se van en-
redando en el sujeto. También hay otras visiones de animales

feroces o sensaciones de transformacidn de la conciencia.

Estas vivencias se sitian muy préximas a una experimenta-
cién mistica del mundo. As{ se restauraria el vinculo con lo
que Durkheim llama “las formas elementales de la vida re-
ligiosa”. Durkheim habla de un comienzo efervescente,
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extdtico, de la religién. En los origenes chamdnicos de la
religion estarfa el uso de plantas de poder. Este uso no es
el inico medio de inducir la entrada a un estado modifica-
do de conciencia; ni siquiera se puede afirmar que sea el
método mds frecuentemente usado. Pero primero vendrfan
este tipo de experiencias y después la institucidn religiosa
se apropia y hace olvidar los inicios.

El chamanismo, con sus plantas de poder, es particular-
mente pldstico porque no tiene nada de dogmdtico: se pre-
senta como un sistema en perpetua adaptacién con la
realidad vivida. Por ejemplo, se puede dar una combina-
cién entre prdcticas chamdnicas y un corpus religioso
fuertemente impregnado de catolicismo. Pero la forma re-
ligiosa del chamanismo no es tan clara en las instituciones
religiosas a las cuales uno estd acostumbrado porque la ex-
periencia del chamdn es siempre individual. El chamdn es
como el loco, el extrafio del grupo, aquel que estd dotado
de algiin poder distinto, el que es diferente de los otros,
porque se le ha revelado algo y los demds lo reconocen.
Chamdn es aquel que va hacia la divinidad, el que empren-
de un vuelo del alma; aparentemente estd echado, catatd-
nico, completamente paralizado, pero su alma estd
volando, viendo otras cosas. Y cuando vuelve, cuenta lo
que vio o hace curas o realiza diversos procedimientos md-
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gicos. Aun cuando todo esté basado en mitos o doctrinas,
¢l también puede llegar a ver o encontrar otra cosa en su
viaje; entonces el chamdn volverd a decirle a la comunidad
que hubo un cambio, que €l vio otra cosa. El éxtasis del
chamdn es siempre productivo.

Como conclusién provisoria: el uso de sustancias psicoacti-
vas puede inducir un estado modificado de conciencia, pe-
ro no determina el cardcter ni la calidad de la experiencia.
Sin embargo, estos fendmenos pueden ser productivos. O
por lo menos habria que ver qué tienen esos fenémenos de
inmanente, de positivo en s{ mismos, y percibir, como ma-
nera de acercarse a ellos, su positividad.
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Antropologia del éxtasis son las notas que
Néstor compuso para el curso “Las formas
del éxtasis” que Néstor dictd en 1991 en el
Colegio Argentino de Filosofia (CAF), en su
tltimo viaje a Buenos Aires.
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