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RESUMEN

Las tomas de Ayahuasca, originarios de algunos grupos étnicos de la region
amazonica, se han puesto muy de moda en Caracas. Cada vez méas se multiplican
entre los citadinos que acuden a estos rituales para usar esta decoccion de plantas
psicoactivas como vehiculo a una experiencia personal y espiritual. Estos rituales
son producto de una translocalizacion cultural, que se enmarca dentro de lo que se
ha denominado como neochamanismo y practicas New Age, y se han popularizado
de tal forma que han llegado a tomar un caracter de evento mercantilizado. La
presente investigacion pretende dar una aproximacion a las nuevas significaciones
que han tomado los rituales de Ayahuasca en La Gran Caracas/Venezuela; por
ello, el trabajo se encuadra en una investigacion de tipo etnogréfica, de manera tal
de identificar los elementos simbdlicos que dinamizan las tomas en este nuevo

contexto, los cuales son claves para entender el auge de esta practica.

Palabras clave: Ayahuasca, Yagé, translocalizacion cultural, espiritualidad,

Neochamanismo, mercantilizacion religiosa, New Age, plantas psicoactivas.



A MANERA DE INTRODUCCION

Por medio de mi amiga Oriana, el 14 de enero de 2016 me llega una invitacion por
correo titulada: Ceremonia Yagé' con Taita® Jojoa Pai - Febrero 2016, y en su descripcion

decia:

Invitacion de Amor y Reencuentro con la Medicina Sagrada Yagé de
la mano del Taita José Francisco Jojoa Pai, Médico Tradicional de la
Etnia Inga del Putumayo, Colombia. La Ayahuasca es una medicina
natural que al ser ingerida, penetra en el organismo sanando la
manera en gue nos manejamos en la vida e influye en nuestra salud
fisica, emocional y espiritual (...) Las tomas ancestrales de Yagé son
una extraordinaria oportunidad de conectar con nuestro ser interior y
la naturaleza, a la vez que nos ayuda a ordenar nuestro proposito
para nuestra sanacion.(...) Debido a la situacion de frontera que
estamos teniendo entre ambos paises, el Taita requiere visitarnos por
via aérea, por el gran carifio que el Taita le tiene a nuestro pais ha
tomado la decision de donar el Yagé de esta Gira, por lo tanto los
aportes para la ceremonia seran para cubrir los pasajes de avion y los
gastos de alojamiento y comida (...) Aporte: 4500 BS por persona.

Inmediatamente pensé que habia llegado el momento de experimentar la toma de
Ayahuasca. Con mucha ansia y temor decidi dar el “aporte” para participar en la ceremonia.
Para mi sorpresa, al mes, llega nuevamente un correo con la cancelacion de la ceremonia
debido a ciertas complicaciones, pues no se pudieron comprar los boletos aéreos del “Taita” y
su equipo de labor. En el mismo correo se especifica que aquellos que gusten pueden asistir a
la ceremonia del 27 de Febrero - Yagé con el Taita Crispin Chindoy, pero el “aporte” para

este seria de 8000 bs por persona.

Una vez cancelado el “aporte”, llega el dia de la ceremonia y tomé en consideracion
todas las recomendaciones dadas para asistir, entre las cuales figura: abstenerse de tener
relaciones sexuales tres dias antes de la toma; comer moderadamente alimentos frescos,
naturales y evitar carnes rojas, cerdo, pollo; evitar ingerir grasas, picantes, comidas muy

condimentadas, cebollas, quesos afiejados, ajos y acidos. Alrededor de las 8 p.m. salgo con

1 . s P .
A la Ayahuasca también se le puede conocer con el nombre de Yagé con G o con J. igual que la

Ayahuasca se puede escribir con W (Ayawuasca). Dependiendo del grupo étnico donde se utilice se puede
conocer con distintos nombres, entre ellos: Caapi, Mihi, Natema, Jagube, Dapa, Daime, Datém, Cipo, Mariri,
Vegetal, Oni, Nishi, Pinde, Hoasca (Trujillo, Frausin, Correa, & Trujillo, 2010)

? Los Taitas son los Chamanes gue conducen las ceremonias por lo que se usan los calificativos como sindnimos
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rumbo a Los Teques donde seria el ceremonial, acompariada de mi amiga, quien me “cuidaria”

durante mi primera experiencia, ya que ella habia asistido a otras ceremonias.

En esta ceremonia, por primera vez, pude experimentar algo que realmente cambiaria
por completo mi forma de entender los hechos magicos religiosos, como un componente
esencial de las sociedades modernas. Esta vivencia me llevd a reflexionar sobre la
popularizacion de las tomas® de Ayahuasca en un lugar tan cercano a la ciudad, puesto que
estos rituales urbanos transcienden los margenes de la tradicion indigena, convirtiéndose en un
movimiento centrifugo el cual se transforma, readaptandose a los contextos locales; siendo
este, un punto de encuentro de las fronteras simbdlicas y culturales entre ambos extremos. De
aqui la relevancia de profundizar en la dindmica social producida por estos rituales, ya que es
practicamente nulo lo que la sociologia o la antropologia venezolana ha ahondado al respecto.
Por ello, me propuse investigar el significado de los rituales de Ayahuasca como producto
translocal, procurando encontrar conceptos que pudieran explicar el papel del ritual en el
encuentro entre las tradiciones indigenas y las sociedades modernas, y asi poder responder a la
pregunta central que guia esta investigacion: ¢Es la dinamica social de los rituales urbanos

de Ayahuasca, en la Gran Caracas/Venezuela, un vehiculo de translocalizacion cultural?

Esta investigacion permite tener una mayor comprension de como el uso de la
Ayahuasca se esta integrando en contextos muy diferentes de su ambito tradicional, la cual
tiene una importancia simbdlica como una nueva forma de expresion de los hechos magicos
religiosos en la sociedades modernas ya que la préactica se desdibuja como una mercancia que

se va adaptando en forma y fondo a diferentes espacios.

Objetivo de la investigacion

En Venezuela los rituales de Ayahuasca, originarios de diferentes grupos indigenas del
Amazonas’, se han venido intensificando hasta alcanzar niveles significativos en un ambito
urbano; estos responden a necesidades espirituales que engloban diferentes sectores y grupos

de la sociedad que son de interés para la sociologia. Por este motivo, surgen interrogantes con

En la jerga comun de los ayahuasqueros, a los ceremoniales de Ayahuasca se les llama “Toma”
Especialmente de Colombia, Peru y Brasil



respecto a los elementos culturales y simbélicos que dinamizan los rituales en un contexto

local los cuales sustentan esta practica como hecho cultural y fenémeno social emergente.

Este trabajo de investigacion se ancla desde una perspectiva tedrica en diferentes

corrientes de analisis:

e En primer lugar, nos concentramos con elementos de una sociologia de la
globalizacion, ya que como expresa Saskia Sassen (2007) un proceso o entidad que se
encuentre dentro un territorio no significa que sea un proceso de entidad nacional,
puede ser también una localizacién de lo global o bien una entidad nacional que esta en
proceso de desnacionalizacion. (Sassen, 2007).

e Por otra parte nos anclamos a la sociologia de la religién puesto que en palabras de
Godelier (1998) “las creencias surgen de lo imaginario y con ellas nace la distincion
entre lo sagrado y lo profano” (Godelier, 1998 en Hermida, 2009; p4g.60). Aunado a
esta primera idea, intenta integrar conceptos traidos de la antropologia simbélica ya
que la préctica se aferra a ciertos elementos simboélicos que denotan su caracter
sagrado. De esta manera, el analisis de la investigacion se vera privilegiado por la
participacion de distintos planteamientos para asi poder arribar a un conocimiento

multidimensional del fenédmeno de estudio.

El proyecto se enmarca dentro de tres ejes de analisis a través de los cuales se pretende
explorar la dindmica social de los rituales urbanos de Ayahuasca en La Gran
Caracas/Venezuela, como posible vehiculo de un proceso de translocalizacion cultural. El
primero reside en la comprension de la dindmica sociocultural y simbdlica de las tomas

urbanas de Ayahuasca.

El segundo eje se configura en funcion de dos componentes: en primer lugar, el
imaginario colectivo que se ha consolidado en torno a los rituales de Ayahuasca en un
contexto urbano. En segundo lugar, los motivos que hacen consuetudinarias las practicas de
estos rituales. Esto debido a que en el imaginario colectivo los rituales suelen estar cargados
de un contenido peyorativo; sin embargo, el incremento de los adeptos a esta practica es cada

vez mas notorio.
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El tercer y ultimo eje de anélisis se inclina hacia el discernimiento de las relaciones
mercantilistas que giran en torno a los rituales de Ayahuasca, como producto de la
translocalizacion religiosa. Una de las caracteristicas de las sociedades modernas es la
movilidad territorial, llevando consigo elementos culturales, entre ellos los
religiosos/espirituales, que se adaptan a nuevos contextos; esto provoca que las sociedades
flexibilicen sus raices territoriales haciéndose més abierta a la circulacion y flujo de bienes
culturales (De la Torre, 2008), de esta manera haciendo posible la construccién de un ethos

que sobrepasa sus fronteras originales.
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Objetivo General

e Explorar la dindmica social de los rituales urbanos de Ayahuasca en La Gran

Caracas/Venezuela, como vehiculo de un proceso de translocalizacion cultural.
Objetivos Especificos

e Describir los aspectos simbdlicos y socioculturales que dinamizan el marco actual de
los rituales de Ayahuasca en La Gran Caracas/VVenezuela

e Describir las relaciones mercantiles que giran alrededor de los rituales de Ayahuasca

e identificar las razones de la consecuente adhesion voluntaria a los rituales de

Ayahuasca
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UN VIAJE CON AYAHUASCA
¢ Qué es la Ayahuasca?

La Ayahuasca es un enteégeno® utilizado por las comunidades indigenas®, resultado
de la decoccion de dos plantas. EI término se deriva de la lengua quechua y literalmente
significa la soga del muerto o la soga de los espiritus. Aya: espiritu, huasca: soga, siendo este
el nombre mas conocido. La composicién mas comun del brebaje son la liana Banisteriopsis
caapi’ y la hoja Psychotria viridi. La caapi contiene beta-carbolinas con accién IMAO
(Inhibidores de la Monoamino Oxidasa); mientras que la viridis contiene el agonista
serotoninérgico DMT® (Dimetiltriptamina). La DMT no es activa oralmente porque se
destruye por la accion de las enzimas de MAO (Monoamino oxidasas) en el tracto
gastrointestinal, pero la combinacion con alcaloides IMAO presentes en la caapi bloquea su
descomposicion metabdlica y lo vuelve oralmente activo (Riba, 2003). El descubrimiento de la
combinacién sinérgica entre estas dos moléculas contenidas en dos plantas, es una de las

realizaciones etnobotanicas mas significativas de las culturas indigenas del Amazonas.

5 . . . .
Un entedgeno es una sustancia, cominmente vegetal o preparado de sustancias vegetales, que al ser

ingerida provoca un estado de conciencia alterado. El término se acufio en 1979 por The Journal of Phychedelic

e La Ayahuasca es utilizada por lo menos en 72 etnias indigenas alrededor de toda la hoya amazénica

(Ecuador, Peru, Colombia, Bolivia y Brasil) (Trujillo, Frausin, Correa, & Trujillo, 2010)

7 Originalmente era llamado Banisteria caapi (Trujillo, Frausin, Correa, & Trujillo, 2010) y fue identificado
por primera vez en 1852 por el botdnico britanico Richard Spruce cuando presencid la tribu Tukano (Colombia)
haciendo uso para la preparacion de un alucinégeno. Posteriormente cambid su nombre a Banisteriopsis caapi.
Segun registros, a pesar de que los indigenas en Venezuela no consumen Ayahuasca, la comunidad Piaroa,
ubicada al sur de Venezuela, utiliza este compuesto en la preparacién de otros alucinégenos (Rodd, 2008).

8 El DMT es un entedgeno sintetizado por primera vez en 1931 y aislado de dos plantas distintas. En
1965 un equipo de investigadores de Alemania anunciaron a través de la revista Nature que habian podido
aislar DMT de la sangre humana. Investigaciones posteriores han clasificado a la DMT como "el primer
psicodélico humano enddgeno", ya que no sdlo se encuentra en la naturaleza, sino que también lo produce
nuestro propio cuerpo (Strassman, 2001)
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El principal componente visionario de la Ayahuasca es el DMT. Esta molécula activa
la glandula pineal, encontrada en el centro del cerebro, la cual bajo cierto nivel de estrés o
estimulacion segregaria cierta cantidad de DMT. Sin embargo, a través de la meditacion, la
danza y otras técnicas podria ocurrir un flujo endégeno de DMT que estuviera correlacionado

con experiencias misticas o espirituales (Strassman, 2001).

El uso de las plantas B. caapi y la P. viridi, como principal componente para la
realizacion de la Ayahuasca, por las diferentes etnias indigenas en la region amazénica de
Colombia, Peru y Brasil, ha sido bien documentado por un gran nimero de investigadores
etnograficos, tales como: Reichel-Dolmatoff (1971, 1975), Eduardo Luna (1986, 1991),
Michael Taussing (1992) Joseph Ferigcla (1996), entre otros. (Rodd, 2008). Estos
investigadores coinciden que histéricamente las sociedades indigenas usan este tipo de
entedgenos para alcanzar experiencias espirituales, pues con la ingesta de estas plantas
visionarias es posible obtener un contacto con la naturaleza (Mazar, 2014). En principio “los
indios dicen tomar Ayahuasca para conocer el "mundo verdadero”, o el mundo de los espiritus
de donde vienen todos los conocimientos” (Macrae, 1998, pag. 40). Y es que se considera que,
a través del consumo paulatino de estas plantas, se van alcanzando grados méas complejos de
conocimiento (Scuro, 2015). En la Amazonia, la Ayahuasca es considera como la madre de
todas las plantas, entendido “madre” no en su significado tradicional sino como el origen y
apertura para las demas plantas. (Tasorinki, 2009). Asi lo expondria Scuro (2015) citando la
investigacion de Eduardo Luna (1986) Shamanism among the mestizo population of the

peruvian amazon:

Entre los vegetalistas de la Amazonia peruana hay ideas similares a las
de los diversos grupos étnicos en relacion con la Ayahuasca y otras
plantas. Estos dicen que la Ayahuasca es un médico. Posee un espiritu
fuerte y se considera un ser inteligente con el que es posible establecer
un rapport y con la cual es posible adquirir conocimientos y poder si la
dieta y otras exigencias son cuidadosamente seguidas® (Luna 1986 en
Scuro 2015, pag. 173)

Como muestra esta cita de Eduardo Luna (1986), lo significante es la relacion que se

establece con la Ayahuasca y otras plantas, puesto que se construye una relacion de

Traduccién propia
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aprendizaje bajo la creencia de que las plantas tienen el poder de ensefiar y dar poder a los que
las utilizan (Scuro, 2015)

La Ayahuasca, siendo un entedgeno, su principal efecto es el alucindgeno, y en los
rituales a estos efectos se les llama pintas™. Sobre este punto Maurizio Ali (2011) retomaria la
aclaratoria hecha por Reinchel-Dolmatoff (1975) en su libro EI chaman y el jaguar. Estudio de
las drogas narcéticas entre los indios de Colombia

Con referencia al Yage, hay dos categorias de visiones: una que tiene
una base neuroldgica y consiste en sensaciones luminosas que
aparecen como reldmpagos en el campo visual, incluso en la
obscuridad absoluta. Generalmente se trata de lineas y puntos, estrellas
y circulos; es decir, motivos geométricos y no figurativos que,
técnicamente, se designan como fendmenos. Ya que todos poseemos la
misma estructura cerebral, todos tenemos las mismas sensaciones
luminosas, independientes de una luz externa. (...) La otra categoria de
visién alucinatoria tiene una base cultural y no bioldgica, pues consiste
en imagenes figurativas que la persona proyecta, a base del acervo
acumulado de sus experiencias, sobre el fondo de colores y
movimientos causados por la ingesta del brebaje. (Reinchel-Dolmatoff,
1975 en Alli, 2011. pag7)

Si bien el consumo de Ayahuasca tiene efectos alucinatorios, también puede producir
efectos fisiologicos y psicoldgicos. Entre los fisioldgicos se encuentra el proceso de “purga” la
cual se manifiesta entre los primeros 10 y 30 minutos luego de haber tomado el brebaje; en

esta etapa se producen fuertes vomitos y constantes ganas de evacuar.

En cuanto a los efectos psicologicos, Vélez y Pérez (2004) proponen la clasificacion de
estos en tres grupos. En el primer grupo recae todo aquello relacionado con los procesos de
introspeccion y reflexion, que en los grupos indigenas son de naturaleza colectiva y permiten
la reafirmacion de la identidad social de la comunidad; sin embargo, dentro de un contexto
urbano estos procesos de introspeccion se enfocan hacia el individuo dandole la posibilidad de
“pensarse a si mismo”. En el segundo grupo, Se encuentra la exaltacion de facultades
extrasensoriales, asociado a sensaciones de muerte y telepéticas; este ultimo es especialmente
valorado en las sociedades indigenas y por ello usan la Ayahuasca con propositos

adivinatorios. En tercer lugar, se encuentran aquellos efectos vinculados al misticismo, el cual

10 o . o . ~ . . s
Las pintas son las secuencias visionarias que acompafian la ingestién de la Ayahuasca.
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tiene una fuerte relacion con la visualizacion de imagenes de santos. (Vélez & Pérez,
Consumo urbano de yajé (ayahuasca) en Colombia, 2004). Sin embargo, debido a las
diferencias individuales, los efectos varian entre cada persona, pasando por una ausencia total

»11

de los efectos o una completa inmersion en la “chuma ™ con elaboradas pintas. Asi como los

efectos varian en las personas, estos pueden variar, de igual manera, entre diferentes sesiones.

La Ayahuasca induce cambios en la percepcidén, emocién, en las sensaciones
interoceptivas y cambios tanto en el contenido como en el proceso del pensamiento, afectando
las capacidades del individuo para interactuar en su entorno. Fenomenoldgicamente hablando,
la Ayahuasca “induce un estado alterado de la conciencia que permite acceder a diferentes
contenidos psiquicos en funcion del marco contextual en el que se tome” (Sanchez & Bouso,
2015, pag. 4); por esto, aquellos que tomen Ayahuasca pueden experimentar una gran cantidad
de alucinaciones, que se mezclan con todos sus miedos, debilidades, dudas y temores; puede
mostrar imagenes sobre su pasado, emociones guardadas, traumas, sustos e incluso generar

procesos psicoticos.

Del uso tradicional al uso neochamanico®

El uso tradicional de la Ayahuasca se enmarca dentro del sistema ideoldgico del
chamanismo amazénico™ en donde las plantas intervienen en un plano social y simbélico
(Trujillo, Frausin, Correa, & Trujillo, 2010). Ronderos (2009) expresa que el recurso basico
del chamanismo es el ritual, el cual es considerado como una practica esencial en los procesos
de socializacion dentro de estas comunidades. Los rituales fijan representaciones simbdlicas
que configuran una tradicion dentro de la estructura societal. Aunado a ello, el mito es la
representacion de mayor significancia dentro de este sistema, ya que este se instala en las
vivencias y experiencias del rito; en este sentido, el mito “adquiere formas locales en las

estructuras psiquicas de los individuos, en la medida en que son creidos para asociarse a ideas

11 . . . o s . e s
En la jerga yagecera la chuma es el paso de la pinta (secuencia visionaria) a un estado de relajacién o

contemplacion. Se le suele describir como una sensacion parecida al estado de embriaguez
12 — ” ., .. . ,

El prefijo “neo” hace alusién a la formacién de palabras con el significado de nuevo o moderno. Asi se
le puede llamar de igual forma como chamanismo moderno o chamanismo urbano. Se definira esta categoria
con mayor precision en el desarrollo de la investigacion.

13 . L . . s .

Si bien es cierto que el uso de la Ayahuasca pertenece al sistema chamdnico, no todas las culturas
chamanicas amazdnicas consumen este tipo de entedgeno. En este punto me refiero a las culturas indigenas
chamanicas de la Amazonia tomadoras de Ayahuasca.
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y acciones de conexion entre el mundo simbdlico y la vida practica” (Ronderos J. , 2003, pag.
123). En este punto, para definir con exactitud lo que se entiende por “chamanismo” se debe,
necesariamente, hacer alusion al sujeto que hace posible el conjunto de actividades
chamanicas, puesto que este sistema es producto de un conjunto de acciones de un individuo,
el chaman, con un grupo o comunidad étnica. Esto implica que es necesaria una “comunidad

9914

de sentido”™" para que se pueda dar el hecho chamanico (Ronderos J. , 2009).

Mircea Eliade (1976), investigador rumano, realizo la primera recopilacion sobre el
chamanismo y define este sistema como la técnica del éxtasis o trance, y al chaman como el
gran especialista del alma humana que tiene la capacidad de realizar viajes hacia la region de
los espiritus y desde alli puede armonizar la realidad. Para Eliade (1976) el chaméan, tiene una
vocacion sefialada por una circunstancia extrafia (un suefio, una enfermedad, etc.) y a partir de
alli inicia su dificil aprendizaje que se caracteriza por la experiencia iniciatica de muerte o
resurreccion ritual, vivida particularmente a través de rigores como el ayuno, estrictas dietas,
abstinencia sexual, conocimiento de las plantas medicinales y consumo de plantas
psicotropicas. En este tiempo, el iniciado aprende cantos, bailes, rezos, mitos y todo lo

referente a la cosmogonia de su pueblo (Eliade, 1976)

Complementando esta perspectiva, y siguiendo la linea de Eliade (1976), Ronderos
(2002) explica:

Chaman significa en lengua arcaica Tungus: el que sabe. EI chaméan
cumple una funcién reguladora y de cohesion del grupo en tanto
conoce los secretos y practicas que se requieren en la vida cotidiana.
Conoce las técnicas arcaicas del éxtasis. Son personas escogidas o
formadas segun circunstancias. Cada cultura estructura las diferentes
personalidades y funciones del chaman o de los chamanes, segun el
caso. (Ronderos J. , 2002, pag. 141)

No obstante, para entender la idea del chamanismo es preciso aclarar que no se puede
hablar de “chaman” ni de “chamanismo” en términos genéricos puesto que en la actualidad coexisten
distintos tipos de chamanes y de chamanismos. Con respecto a esto José Poveda (1997) en su libro

Chamanismo, el arte natural de curar plantea lo siguiente:

14 . ; . . . . .
El autor se refiere a este término con un sentido weberiano de la accién social
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Para mayor precision hay que distinguir entre chaman y chamanismo,
pues no todos los actos del chaman son necesariamente actos
chamanicos, y personas que no sean chamanes, pueden utilizar o
desarrollar tareas basadas en tales técnicas (...) Lo nuclear al
chamanismo es la capacidad de entrar a voluntad en un estado
modificado de conciencia (estado de conciencia chaménico) con un
propdsito terapéutico, para buscar conocimiento, y terminado ese
trance, ser capaz de recordar lo que acontecié durante el mismo.
(Poveda, 1997, pag. 10)
Michael Perrin (2002) presenta otro enfoque sobre el chamanismo, siguiendo la linea

de Durkheim, y precisa:

Una de las corrientes etnologicas actuales considera el chamanismo
como un hecho social que atafie al conjunto de la sociedad y de sus
instituciones, un hecho a la vez religioso, simbdlico, econdémico,
politico, estético (...) El chaman puede ser al mismo tiempo un
administrador de recursos y un terapeuta, un portavoz de los dioses y
un estratega politico, un especialista en mitos y un habil psicélogo, un
manipulador y un artista. Pero cada vez lo serad por razones especificas
y siempre en contextos que habré que precisar. (Perrin, 2002, pag. 7)

Segln Eliade (1976), entre las actitudes o paradigmas preceptlales de los chamanes
que utilizan plantas o brebajes visionarios se incluyen los siguientes: 1. las plantas se
consideran sagradas; 2. son utilizadas en ceremonias o rituales especificos que sostienen y
renuevan la cosmovision del grupo cultural; 3. existe un mundo distinto a éste al cual se tiene
acceso por medio de las plantas, en ese ambito secreto de la existencia tienen lugar
experiencias provechosas y se adquieren valiosos conocimientos; 4. el empleo de estas
sustancias forma parte reconocida de la membresia del grupo, o algin subgrupo significativo;
5. estas plantas pueden ser utilizadas por quienes tienen la habilidad para curar y para producir

otras cambios en el mundo ordinario mediante su aplicacion

Si bien, no existe un solo tipo de chamanismo, lo comun en todas las perspectivas es
que el chaman es al mismo tiempo el portador y hacedor del mistico extatico, en términos de
Eliade. Es el guia espiritual y el curandero de un grupo social. De tal forma que la sesion
chamanica viene a ser una practica de caracter social, en el que la comunidad se reline para
realizar un rito segun sea la intencion particular. Bajo esta dptica, el chaman cura, sostiene la
coherencia social y cultural de su pueblo; por ello, el chamanismo podria clasificarse como

una verdadera institucién social que proporciona una vision particular del mundo, la cual se le
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podria Illamar como conocimiento tradicional. Es en este contexto, se abre la posibilidad de su
universalidad haciendo que sus practicas permanezcan aun en el tiempo; teniendo en cuenta
que cada grupo étnico delimita y define los cddigos especificos que maneja la institucion

chamanica.

Debido a esta universalidad y las particularidades de este, el fenémeno del
chamanismo ha despertado mucho interés en el mundo, puesto que como dice Fericgla (1998):

Si tanto interés despierta actualmente toda investigacion sobre el
chamanismo clasico se debe a que, en términos generales, se sitla en
un ambito de vivencias probablemente comdn a toda la humanidad. Se
trata de técnicas que, segin muchos investigadores entre los que me
cuento, favorecen el contacto directo con lo que llamamos
sobrenatural, lo nimico, con el oscuro misterio que en ultimo término
arrastra consigo el ser humano y de donde puede sacar alguna idea
sobre su propio lugar en el mundo, a nivel individual y social, y al
mismo tiempo el chamanismo se proyecta en estrategias concretas que
facilitan la adaptacion activa del ser humano a los cambios que se
producen en su entorno o que él mismo genera. En este sentido, las
practicas chamanicas se resuelven habitualmente como fuente de
revelacion interior en respuesta a los grandes interrogantes
pragmaticos (el origen de la enfermedad y el dolor, cual serad el
porvenir) a través de los estados disociados de la mente inducidos por
el consumo de entedgenos, por trances ritmicos o de otro origen, y con
ello se convierte histéricamente en el primer sistema humano
organizado para buscar el equilibrio psiquico y fisico: de nuevo
estamos tratando con categorias de validez universal (Fericgla, 1998,

pag. 7)

La divulgacion del chamanismo y el uso de entedgenos a través de distintas
disciplinas, abrio las puertas al conocimiento de estas practicas como fenémeno sociocultural.
Ejemplo de ello fue con el auge del movimiento surrealista europeo, en donde las plantas
alucindgenas exdticas comenzaron a aparecer en las obras literarias y poéticas; estas obras
crearon un nuevo género literario y un nuevo modelo estético, asociando el viaje hacia los
grupos Yy culturas exaticas con el viaje introspectivo y visionario, gracias al consumo de estas

plantas. (Losonczy & Mesturini, 2011).

No fue hasta mediados del S.XX que comenzaron a aparecer, especialmente en
América, los antropdlogos chamanes; académicos como Gordon Wasson, 1957; Francis

Huxley, 1957; Michael Harner, 1980; Michael Perrin, 1995, fueron unos entre tantos que
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estudiaron este sistema ideoldgico a profundidad, en donde muchos coincidirian que
originalmente el imaginario del chaméan era de un demonio, un charlatan o un pre-cientifico
confundido, incluso era considerado como un loco y un enfermo mental (Alvarez, 2007). Sin
embargo, a partir de los afios 50 esta concepcion cambia con los aportes tedricos de Levi-
Strauss (1949), y posteriormente con los aportes de Mircea Eliade (1951) y su clasico texto El
chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis en donde se plantea una mirada universal y
transcultural del chamanismo. Estos aportes representarian un giro de gran significancia al
momento de pensar el chamanismo como fendmeno psicosocial y cultural integrador (Apud,
2013). A partir de este momento comienza una paulatina sistematizacion de la investigacion
en torno a las relaciones entre el chamanismo, los estados alterados de conciencia y la salud,

intensificandose particularmente en el S.XXI.

Apaud (2013) expresa que la primera aparicion de gran alcance del chamanismo fue en
el afio 1957 cuando aparece un articulo en la Revista Life relatado las aventuras de Robert
Wasson con su esposa en México y su participacion en las ceremonias con “hongos

15 con Marfa Sabina'®, quien fue una curandera indigena mexicana. La noticia

sagrados
causaria gran furor por lo que muchos viajeros de la oleada hippie iniciarian excursiones al
pueblo mexicano para experimentar con estos hongos (Apud, 2013). A partir de este momento
se genera una gran popularizacion de las experiencias psicodélicas y la ritualidad indigena,

mostrandose como un acceso a una nueva dimension cultural (Losonczy & Mesturini, 2010).

Afios mas tarde tiene entrada en el mundo académico el antropélogo Carlos

Castaneda®’, quien se caracteriz6 por su forma sincrética de escritura, siendo esta una mezcla

15 . L . .7 .
Los hongos psilocibios, también llamados hongos alucindgenos o sagrados son una variedad del grupo

de los entedgenos

te Maria Sabina Magdalena Garcia (22 de julio 1894 — 22 de noviembre de 1985) fue una curandera
indigena originaria del pequefio poblado de Huautla de Jiménez, ubicado en la Sierra Mazateca, al sur de
Meéxico. Fue conocida a nivel nacional e internacional, debido a su extenso conocimiento en el uso ceremonial y
curativo de los hongos alucinégenos que usualmente crecen en su natal Oaxaca y se convirtié en un icono para
muchos seguidores y simpatizantes del movimiento hippie.

v Carlos Castaneda estudi6 en la Universidad de California en Los Angeles, en donde conocié un indio
Yaqui y posteriormente publicaria obras de antropologia, chamanismo y el realismo magico, alcanzando,
sorprendentemente, tras su publicacidn, grandes cotas de popularidad. Su tesis de maestria seria publicada en
1968 con el nombre Las Ensefianzas de Don Juan, la cual se convirtié pronto en un éxito literario internacional.
En ella tocaba la fibra adecuada y en el momento justo de la cresta de la ola de la joven cultura norteamericana
de los afios 1960, consumidora de substancias psicodélicas y romanticamente enamorada de las tradiciones
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de contenido autobiografico, uso de alucindgenos, experiencias en rituales, misticismo y
religion. Este alcanza la fama en 1968 con el clésico texto Las ensefianzas de Don Juan, el
cual fue uno de los impulsos méas importantes de la época para la popularizacion del campo
chamanico. Lo particular de este texto radica en que surge la figura del antrop6logo chaméan
que se inicia en un saber que hasta el momento era desconocido por el pensamiento cientifico

occidental. (Apud, 2013). El mismo autor lo expone de la siguiente manera:

La obra de Castaneda da comienzo a nuevos modos de apropiacion de
las practicas chamanicas en ambitos académicos. Anteriormente se
trataba principalmente de occidentales participando en ceremonias
(Caso Wasson) o consumiendo una sustancia psicotropica especifica
(caso de Aldous Huxley y lamescalina, en “Las puertas de la
percepcion”). Con Castaneda comienzan a proliferar conversiones
chamaénicas por parte de viajeros y estudiosos del tema, asi como un
nuevo tipo de literatura, mezcla de academicismo con conocimiento
mistico y superacién personal, en muchos casos confrontando con la
racionalidad y el mainstream de la propia antropologia académica
(Apud, 2013, pag. 64)
Aunado a esto, ya habia en configuracién, desde principio de los afios 60, movimientos
contraculturales que se caracterizaban por el viaje de propia itinerancia generalizando un estilo
de “viaje interior” o “espiritual” en donde la ingestion de substancias psicoactivas siempre

estaba presente. (Losonczy & Mesturini, 2010).

Los consecuentes viajes itinerantes y la amplia literatura sobre el chamanismo dan
cuenta de un proceso de transformacion que se ha venido acentuando a lo largo del tiempo.
Las primeras descripciones situaban a los chamanes en un nivel de enfermedad mental,
mientras que en las investigaciones mas recientes las aproximaciones a este sistema colocan
los saberes y practicas chamanicas en pie de igualdad con cualquier otro sistema de creencia
(Scuro, 2015). Este proceso de trasformacion en la comprension de este sistema de creencia ha
sido gradual, dando lugar a nuevas concepciones de la practica chamanica, lo cual permite la

entrada de una mezcla de distintas creencias y saberes.

Tenemos entonces, una cadena de asociaciéon en donde convergen distintos

acontecimientos sociales y planteamientos tedricos para la emergencia de un nuevo fenémeno

indigenas. Finalmente muere en 1998 de un cancer de higado en domicilio de California. Su cuerpo fue
incinerado y sus cenizas dispersadas en un desierto mexicano, segun sus ultimas voluntades.
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18 que sin duda alguna ha dejado su

social, al que se le denominaria como “neochamanismo
huella en los imaginarios sociales. Se trata ahora de un chamanismo reinventado, renovandose
en nuevos contextos. Segun Alhena Caicedos (2007) lo caracteristico de este fendmeno, es que
el chamanismo de repente excedio los limites del dominio disciplinar y se propag6 sin control
alguno, siendo retomado desde diferentes posturas ideoldgicas; y es precisamente esto lo que
dio lugar al neochamanismo como fendmeno global manteniendo una referencia con la
espiritualidad indigena. (pag. 116). Bajo esta concepcion se estdn configurando nuevas
visiones filoséficas y éticas de la vida, como alternativa al modelo dominante en donde las
representaciones del neochamanismo devienen de cambios simbolicos, utilizando los medios
de la contemporaneidad para tejer un nuevo sentido y una nueva relacion de las personas con

Su entorno.

El neochamanismo surge, entonces, en momentos de profunda transformacion de
paradigmas y epistemologias en muchas areas del conocimiento. No es estrictamente una
categoria clasificatoria sino mas bien el dispositivo resultante de la aproximacién inter-
epistemoldgica que se produce por los principales giros de los paradigmas modernos y que
tienen “lo indigena” como principal argumento. Un elemento que cobra importancia en el
neochamanismo es la cierta superposicion de los sistemas biomédicos con los chamanicos, lo
cual es un proceso de legitimacion y al mismo tiempo de expansion de un conjunto de nuevas
posibilidades terapéuticas. Chamanismo, plantas de poder o psicoactivas y cura, se convierten
en los tres pilares constituyentes del nuevo chamanismo, volcado a satisfacer las demandas
miticas-terapéuticas de sujetos urbanos occidentalizados, con un fuerte acento en la busqueda
de alternativas espirituales que ya no encuentran en las formas clésicas de religiosidad o
terapéuticas (Scuro, 2017). Debido a esto, la circulacién de las técnicas chamanicas, como el
uso de plantas psicoactivas en contextos urbanos, entre las cuales figura la Ayahuasca, han
pasado a tomar cierta distancia de su contexto y uso original, lo que ha permitido que surjan

nuevas expresiones en cuanto al uso de las técnicas del chamanismo.

18 Concepto que se seguira trabajando en detalle a lo largo de toda la investigacidn, siguiendo a Josep

Fericgla, Michael Perrin, Alhena Caicedos y Denise Lombardi
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Unificando fronteras: redes de la Ayahuasca

Aproximarse al estudio del uso no tradicional de la Ayahuasca, implica enfrentase a
concepciones que dificilmente encajan en los marcos clasicos del uso de este entedgeno. En
este sentido, la Ayahuasca desafia la nocion clésica, de esta y otras plantas, debido a la
particularidad de los nuevos contextos en los que se usa, dentro de los cuales figuran: los usos
religiosos, terapéuticos o de crecimiento personal, que no se enmarcan en la categoria

puramente médica de la ingesta indigena. (Sanchez & Bouso, 2015)

Sin embargo, tal como expresan Losonczy y Mesturini (2010) el chamanismo
representa hoy un nuevo horizonte de maultiples sitios, caracterizado por constantes
movimientos de especialistas de estas practicas y adeptos, generando nuevos trayectos y
formas de itinerancia, que en palabras de las autoras son “poco analizadas por los enfoques
clasicos de la antropologia y de la sociologia de las migraciones” (pag. 164). Del mismo
modo, contintian diciendo “la caracteristica central de este tipo de movilidad es la circularidad
de los desplazamientos y la itinerancia multi-direccional de los actores sociales” (Losonczy &
Mesturini, 2010, pag. 164). Por ello, es pertinente trazar una linea transversal que toque
aquellos puntos donde la Ayahuasca ha estado presente como la planta unificadora de

fronteras simbolicas y culturales.

La ayahuasca fuera de la Amazonia

Entender la Ayahuasca en esta linea trasversal, pasar primero con desarrollar el
contexto de expansion de la misma y cémo es que esta comenzd a ser usada fuera de los
limites de las tradiciones indigenas para posteriormente convertirse en nuevas formas de
religiosidad. Segin Sanchez y Bouso (2015) los primeros “no indigenas” que tuvieron
contacto con la Ayahuasca fueron los mestizos brasilefios (Caboclos)**(Pag.5). En las

comunidades de los Cablocos, los chamanes se harian llamar “pajes” que representarian la

19 . o . s
Diversos autores expresan que el término Caboclo hace referencia tanto al indio civilizado, como al

mestizo hijo de europeo e indio, asi como sus descendientes. Los brasilefios residentes en la amazonia parecen
emplear el término de manera variable, si bien existe un consenso en que el término se refiere a habitantes de
bajo nivel adquisitivo, no indigenas, pero que habitan el medio rural desde hace tiempo. Otros autores dicen
que los Caboclos harian referencia el campesinado amazénico formado por los descendientes de indigenas
destribalizados, muchos de los cuales tuvieron descendencia con europeos y africanos, que habrian formado
sus propias comunidades en diversos lugares de las tierras bajas tropicales de Suramérica. (Lopez, 2015)
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imagen de “un buen catolico” y sus ceremoniales tomarian el nombre de “pajelenca” en donde
se entraba en trance fumando tabaco y bebiendo “Cachaca” (Ayahuasca). Estas practicas

darian cuenta de un conjunto de influencias procedentes tanto de la Amazonia brasilefia y la

cultura catdlica. (L6épez, 2015)

El origen de esta religiosidad se situaria alrededor de los afios 1880 (LoOpez, 2015).
Empero, con la llegada de los emigrantes brasilefios que laboraban como caucheros en areas
fronterizas con comunidades indigenas, que hacian un uso tradicional de la Ayahuasca, y la
intensa explotacién del caucho, material que era muy anhelado por las industrias europeas y

norteamericanas, ocurre un proceso de desplazamiento de las comunidades indigenas que

5920

alcanza niveles significativos con el sistema de ‘“habilitacion””” (Losonczy & Mesturini,

2010). Estas mismas autoras explicarian lo siguiente:

La contratacion sistematica de mano de obra no amazonica y el
caracter itinerante del trabajo de explotacién dan lugar a nuevos
asentamientos y lugares de encuentro inter-étnico entre esa poblacion y
grupos amerindios. La Ayahuasca aparece como un remedio accesible
para los malestares de los trabajadores, desprovistos de otros medios
auxiliares, contra las enfermedades debidas al clima y al agotamiento.
Circulando maés alla de los limites del mundo amerindio, en los
circuitos de intercambio inherentes a las rutas comerciales y de
explotacion, la Ayahuasca se introduce asi en los nuevos pueblos
mestizos y en los centros urbanos criollos (Losonczy & Mesturini,
2010, pag. 170)

A partir de este momento tanto la Ayahuasca como todo lo relacionado a sus practicas
salen paulatinamente de la Amazonia con distintitas modalidades, apareciendo la forma
religiosa de la Ayahuasca. La formalizacion de las iglesias ayahuasqueras data del afio 1930,
en donde estas instituciones fusionan la religion catdlica con las creencias amazonicas y
utilizan la Ayahuasca como pilar fundamental de sus précticas religiosas (Lopez, 2015). Este

sincretismo no esta dirigido a la sanacién, como lo es en las creencias chamanicas, sino que el

20 . . s
“Los colonos blancos que detienen el derecho legal de explotacién de los recursos forestales sobre una

cierta parcela territorial y que poseen los contactos comerciales, nacionales e internacionales, y los medios de
transporte, contratan trabajadores, que pueden ser de origen amazdnica pero no exclusivamente, a los cuales
distribuyen comida y utensilios, reembolsables a través de la entrega del producto explotado.” (Losonczy &
Mesturini, 2010, pag. 182)
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consumo tiene un sentido mitico, lo que se busca es el contacto con la divinidad. (Vélez &
Pérez, Consumo urbano de yajée (ayahuasca) en Colombia, 2004).

Las religiones ayahuasqueras representarian la forma “civilizada” de las practicas de los
Cablocos. (Lopez, 2015). Los principales en hacer este sincretismo fueron: la iglesia del Santo
Daime®’ y la UDV %. Por una parte, el Santo Daime preserva el caracter sagrado del
catolicismo popular, puesto que en su pantedn hacen presencia las iméagenes de Dios, JesUs, La
Virgen Maria y santos catolicos; por otra parte, la UDV se centra mas en la concentracion

mental que en la devocion y en la oracion. (Caiuby, 2000).

Llegados los afios 90 las iglesias ayahuasqueras comenzaron hacerse publicas; estas
empezaron a ofrecer hacer rituales que daban acceso a la experiencia de la Ayahuasca a las
ciudades que estaban lejos del mundo chamanico, y desde entonces hubo un constante proceso
de expansion cultural de lo que en principio fue un mestizaje de brasilefios con los indigenas al
mundo moderno (Caiuby, 2000). Como resultado de esta expansion, la Ayahuasca se vio
inmersa en un movimiento centrifugo, lo cual trajo como consecuencia la circulacion de la
Ayahuasca en dimensiones globales, permitiendo asi que esta alcanzara lo que otros
entedgenos, como el Yopo, el Bufo Alvarius, el cactus de San Pedro o la Jurema, no lograron,

a saber: la circulaciéon mundial

2 Fundada en inicio de la década de 1930 por Raimundu Irineu Serra mejor conocido como Mestre Irineu.

El Santo Daime es un movimiento religioso que se inicié en la selva amazdnica, el cual redne las tradiciones
catdlicas, espiritualistas, indigenas y africanas en el uso ritual de la Ayahuasca . Llaman Daime a la Ayahuasca vy
es su sacramento en los llamados trabalhos (obras o sesiones). Ademas de la elaboracion de la pocién, todos los
rituales se llevan a cabo en una sala cerrada, totalmente iluminada, dirigidos por un padrino. A mediados de los
afos 60 comenzod su proceso de expansion, apertura y legalizacién como iglesia. (Chavez, 2012)

2 Unido do Vegetal, fundada el 21 de febrero de 1961 en Porto Velho, Rondonia, Brasil, por José Gabriel

da Costa, un recolector de caucho. Por su trabajo en los campos de caucho, conocié a indigenas en Bolivia, que
le presentaran el Ayahuasca en la selva. El ritual que se desarrolld desde sus ideas, se repite cada primer y
tercer sabado de cada mes en Brasil. Posee una fuerte relacién con el espiritismo Kardecista y tiene una menor
influencia cristiana. En las sesiones solo los dirigentes entonan las “llamadas” (cantos que llaman a la fuerzas de
la naturaleza) dejados por su Maestro Gabriel. Estd organizada de una manera jerarquica y secreta, en donde
hay cuatro niveles de iniciacién: discipulos, cuerpo instructivo, cuerpo de consejo y cuadro de maestro (Caiuby,
2000)
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La circulacion mundial

La circulacion de la Ayahuasca y la amplitud de estudios que derivd de ella, sin duda
alguna comenzaron en Brasil; por ello, este pais es el productor més reciente de una amplia
literatura respecto a esta tematica. Sin embargo, este campo académico esta fuertemente
marcado por investigadores europeos y norteamericanos que impulsaron el transito de la

Ayahuasca a otros territorios

Para Losonczy y Mesturini (2011) gracias a la creciente expansion de las redes de
comunicacion, la circulacion de viajeros itinerantes, la ida y vuelta de especialista y el
reanclaje de dichas practicas en nuevos contextos, hacen que estos rituales se reproduzcan y
extiendan a lo largo de mdltiples regiones. Un ejemplo de esto es la creciente cantidad de
usuarios de paises europeos, de Estados Unidos, Sudéafrica y Australia que forman grupos
invitando, regularmente, a especialistas de América del Sur para llevar a cabo rituales. Por otra
parte, un gran namero de chamanes de América del Sur se han relocalizado en varios paises

europeos para dedicarse, a tiempo completo, al trabajo de los rituales. (pag. 5)

Sin embargo, la extensién de la Ayahuasca, producto de estos procesos de movilidad y
el cambio de significados que de ella deriva, ha llegado a tal magnitud que ha pasado a ser de
interés para el sistema de control de drogas de las Naciones Unidas, puesto que los activos
contenidos en estas plantas son considerados como una amenaza para la salud pablica cuando
se usan de manera recreativa. Por esto el Convenio de Sustancias Psicotropicas de 1971%
establecio un conjunto de medidas para los Estados que forman parte de la convencidn; en el
acuerdo indicaban que algunos derivados contenidos en especies vegetales serian fiscalizados,
como el DMT contenido en la P. viridis o la psilocibina y la psilocina presentes en los hongos
psilocibios. Dicha convencion se debi6é a la alarma generada por el consumo recreativo de
sintéticos como la LSD que contenian los compuestos derivados de las plantas. No obstante,
los usos tradicionales quedaron supeditados a este acuerdo y fueron tratados como una

excepcion para conservar y proteger manifestaciones culturales que no corrian riesgo de

23 . o . .
Venezuela a pesar de que esta presente en el convenio y firmo el mismo, aun no se ha encontrado

registro sobre las especificaciones de adhesidn, por lo que no se sabe con exactitud cual es la postura de
Venezuela y el uso de entedgenos en rituales religiosos dentro de las tribus indigenas puesto que en estas
comunidades son de uso comun entedgenos como el Yopo o el Peyote, cuyos componentes estan especificados
en la Lista | de Psicotrépicos propuesta en el convenio.
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expandirse y reinventarse en otros lugares. De este modo, los usos de estas plantas pasaron a
estar sometidos a una serie de condicionamientos, por lo que Estados que quisiesen podrian
formular una reserva al momento de adherirse al acuerdo, la cual permite a las partes evitar las
obligaciones de la convencion. Por ello, el acuerdo permite la utilizacion de sustancias
fiscalizadas siempre y cuando éstas sean llevadas a cabo por grupos o agentes “tradicionales”,

en ceremonias o rituales. (Sanchez & Bouso, 2015).

Los mismos autores explican que fueron varios los paises que formularon reservas para
estos usos tradicionales, al momento de adherirse a la convencion; dentro de los cuales
figuran: México en 1975, Per( en 1980, Estados Unidos y Canadd. Empero, hubo paises que
no hicieron tales formulaciones como es el caso de Brasil, cuna de las religiones
ayahuasqueras y gque ademas cuenta con una gran cantidad de comunidades indigenas en las
que la toma ritual de Ayahuasca es una practica habitual. Aunado a esto, Per( es el Unico pais
que ha reconocido los usos tradicionales de las Ayahuasca como patrimonio cultural de la
nacion, asi como también fue el Unico Estado que al adherirse al convenio del 71 formul6 una
reserva que hacia referencia especificamente a la Ayahuasca. Por otro lado, el uso religioso de
la Ayahuasca y su importacion esta permitido y regulado para Estados Unidos, Canada y Los
Paises Bajos. Esto se debe a que la extension principalmente del Santo Daime ha llegado a
estos paises y han sido las diferentes iglesias que han presionado al Estado para el permiso del

uso de la Ayahuasca dentro de sus rituales religiosos. (pag. 6-17)
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APROXIMACION A LA TRANSLOCALIZACION DE LOS RITUALES DE
AYAHUASCA

La Ayahuasca en un sistema neochamanico emergente

Ya hemos visto como la combinacién de distintos factores y circunstancias confluyeron
para la consolidacion del neochamanismo. Este fendmeno de gran complejidad aparecié desde
la mitad del S. XX y desde entonces ha estado en crecimiento la demanda y revitalizacion de
las préacticas tradicionales chamanicas en contextos urbanos. Asi, el neochamanismo, como
enuncia Alhena Caicedo (2007):

Aparece en los margenes de la ciencia, la antropologia y las nuevas
religiosidades reclamando un lugar propio desde donde se elaboran
formas de ver y estar en el mundo que se fundan en una particular
mirada sobre el ser y el mundo indigena, y se proponen como
alternativa al modelo dominante (Caicedos, 2007, pag. 115)

En este sentido, el neochamanismo es el resultado de un sincretismo de numerosas
cosmologias, que se podria enmarcar dentro del movimiento del New Age 2*. Este movimiento
esta caracterizado por la anexion de medicinas tradicionales y todo aquello que pertenezca al
conocimiento de la conciencia, llamese: numerologia, astrologia, yoga, etc. Este se
manifestaria a través de diferentes formas que ofrecerian a los adeptos escoger entre un gran
nimero de opciones para encontrar aquel que le diera un significado a la existencia
(Lombardi, 2011). El discurso del New Age estd marcado por intereses muy diversos como el
de la ciencia moderna, las filosofias orientales, las religiones chamanicas, la mitologia, las

terapias naturales y todo aquello que englobe préacticas naturales (Hess, 1993).

Julia Carozzi (1999) en su articulo Definiciones de la New Age desde las Ciencias

Sociales, citaria a algunos tedricos que anteriormente han estudiado el movimiento New Age

24 .z . o . . . s
Nocién que se trabajara a profundidad en el desarrollo de la investigacion
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como fenémeno social, en donde los puntos de coincidencia se dan en el hecho de que los
seguidores de este movimiento tratan a este tipo de préacticas como un sistema de creencias
espirituales alternativas, las cuales no necesariamente son religiosas, intentado hacer re-surgir
la adoracion de la naturaleza, creyendo en la busqueda de una experiencia personal con lo
divino. De igual manera, expresan que los seguidores tienen la creencia de que las sociedades
tradicionales vivian en armonia con la naturaleza y las demés sociedades, y que en la vida
contemporanea se ha perdido esa armonia, el cambio vendria en forma de sanacién para poder
alcanzar un estado fisico y mental completo. Carozzi (1999) lo resumiria en la siguiente frase:

“La btsqueda de la sanacion del hombre, la sociedad y la Tierra” (Carozzi, 1999, pag. 5).

Este rescate de la cuestion indigena, en el caso del New Age latinoamericano, se dio
alrededor de los afios 90 y trascenderia sus limites locales gracias al desarrollo de la tecnologia
y el fendmeno de la globalizacion (Lombardi, 2011). Es asi como el neochamanismo se
extenderia a todos los rincones de las sociedades modernas, como producto de la integracion
de diferentes elementos, en donde lo que se pretende es la busqueda de sentido intentando

responder a una necesidad personal. Ismael Apud (2011) lo sintetiza se la siguiente manera:

Tenemos la equivalencia entre psicoterapeuta y chaman, la
popularizacién del uso de sustancias psicoactivas, la concepcion de los
estados alterados de conciencia como via regia para conocimiento del
self, la reivindicacion politica del uso de sustancias para la liberacion
de la conciencia, la identificacion de la experiencia extatica como
contacto con lo trascendental y sagrado, y los movimientos
contraculturales criticos de la cultura occidental en sus diversas
manifestaciones (...) El neochamanismo serd el producto de multiples
emergencias histdricas, de alli los diversos discursos que lo recorren:
posturas ecologistas y de reivindicacion por la “madre tierra”,
recuperacion de ‘“‘saberes ancestrales” en armonia con la naturaleza,
critica a la racionalidad cientifica, purificacion de los males de la
civilizacion occidental, creencias animistas en espiritus tanto de seres
vivos como de seres inanimados, y diversos sincretismos cientifico
religiosos (Apud, 2013, pag. 64)

Tomando en cuenta todas estas consideraciones, el neochamanismo pone al chaman
como fuente de alivio y salud. Para los yageceros los rituales de Ayahuasca son una limpieza
en el sentido literal del término, pues las tomas son para aliviar y curar cualquier malestar
interior (Caicedo, 2009). Mientras que su uso tradicional es el espiritual para llegar al
conocimiento, en el medio urbano los procesos de introspeccion que derivan de la Ayahuasca
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estan enfocados hacia el individuo, proporcionando la posibilidad de pensarse a si mismo y de
manera mas profunda sobre aspectos personales (Vélez & Pérez, Consumo urbano de yajé
(ayahuasca) en Colombia, 2004). En este panorama, la figura del chaman, en su version
clasica, es retomada como modelo y desaparece su papel activo, aun estando presente en los
rituales. Solo el individuo puede experimentar el proceso y curar su propio malestar, por esto
el proceso se convierte en una experiencia terapéutica en donde se piensa la curacion como

forma de emancipacién deslizando lo terapéutico a una dimensiéon espiritual. (Caicedo, 2009)

Velez y Pérez (2004) citan a German Zuluaga (1999) quien propuso una categorizacion
de las nuevas formas de utilizacion de la Ayahuasca en la cultura moderna. En primer lugar,
contempla al curanderismo® en donde no integran del todo el conocimiento original indigena
si no que incorporan técnicas procedentes de otras culturas, tales como el espiritismo,
esoterismo o el New Age. En segundo lugar, estd el uso de la Ayahuasca en practicas
sincréticas religiosas, en donde el consumo se da bajo una modalidad religiosa y mistica que
deja de lado el uso tradicional indigena. En tercer lugar, radica en el uso de la Ayahuasca en
areas médicas y psicoldgicas. Y como cuarto y ultimo uso estd el neochamanico, el cual

propone buscar nuevos paradigmas religiosos y medicos (pag.4)

Bajo esta nueva modalidad de hacer uso de la Ayahuasca, no cabe duda de que se
pierden componentes de gran significancia propias de las comunidades tradicionales debido al
nomadismo del sistema neochamanico. Ya la Ayahuasca no pertenece a un solo contexto y en
el medio urbano moderno gira en torno a la dicotomia enfermedad/curacion, en donde la

“enfermedad” son los males sociales y la Ayahuasca es el vehiculo para la cura.

Sin embargo, entender este tipo de précticas neochamanicas a profundidad implica
mirar mas alla del aparente referencial con las sociedades tradicionales, como expresa Denise
Lombardi (2009):

Es necesario cruzarlos con las nuevas instancias de la modernidad.
Significa adelantarse a los espacios tradicionales donde el chamanismo
estaba situado como religion y sanacion, para enfrentarse en el debate
gue pertenece a nuevas solicitudes tal que las reivindicaciones politicas

25 s . . . .
Practicas llevadas a cabo por mestizos, campesinos y hombres blancos que habitaban el piedemonte

amazodnico las cuales no contemplaban todo el conocimiento indigena (Vélez & Pérez, Consumo urbano de yajé
(ayahuasca) en Colombia, 2004, pag. 4)
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teniendo como referente las instituciones occidentales, y la creacion de
las economias locales que miren a trasladar dinero del viejo mundo
explotando la nueva busqueda de espiritualidad (Lombardi, 2011, pag.
1)

En este mismo sentido, luego de méas de décadas de haber surgido los movimientos
contraculturales y el crecimiento insospechado del New Age, se ha dado la apertura al flujo y
reforzamientos de discursos apuntando hacia el consumo (Caicedos, 2007), hasta llegar al
momento de que todas estas practicas se insertan en un sistema de mercado. En este panorama,
los rituales de Ayahuasca no se escapan de esta logica de mercado, puesto que es una

experiencia que debe ser comprada para ser vivida.

Espacios sin territorios: proceso de translocalizacion de la Ayahuasca

Entender el significado del ritual de Ayahuasca en nuevos contextos, pasa primero por
comprender el contexto de expansion del mismo como forma neochamanica. Para esto es
necesario precisar sobre los procesos de ‘“glocalizacion” en el que la Ayahuasca se vio

inmersa, y posteriormente entender las l6gicas del mercado que de ella derivan.

Lo glocal y translocal

El término de glocalizacion fue propuesto dentro de la sociologia por Ronald
Robertson (1992) en su articulo Glocalization: Time-Space and Homogeneity-Heterogeneity.
El término fue acufiado para evidenciar las relaciones en las que lo global y lo local
interacttan para producir una cultura global. La hip6tesis de Robertson (1992) gira en torno a
que la globalizaciéon ha sido pensada desde factores globales pero deja de un lado lo local,

cuando en realidad implica una combinacion de ambos.

A pesar de que las relaciones interculturales se fijan cada vez més en todo el mundo,
Robertson (1992) cree que definitivamente no nos estamos dirigiendo hacia una cultura
unificada. Por ello explica que al usar el concepto de glocalizacion se borran las fronteras
entre lo global y lo local. Anteriormente, en la sociologia se habia entendido a la globalizacién
como si la idea de la localidad se opusiera o resistiera a la hegemonicamente global; por lo
que, para comprender la idea de una cultura global es necesario imaginarla como producto de
la progresiva interconexién entre culturas locales. Lo global no se contrapone en si mismo, ni

por si mismo a lo local, mas bien es todo lo contrario, lo local es parte del proceso de

31



globalizacion; en este sentido la globalizacion implica la vinculacién con localidades y a su
vez la invencidn de la localidad (pag. 28-31).

Sin embargo, el paso de lo global a lo glocal es, también, un cambio de una perspectiva
historica. Mientras que muchos sociélogos posicionan la globalizacion a mediados del S.XX,
Robertson (1992) prefiere verla como un fendmeno que se remota al S.XI1X e incluso antes.
Ejemplo de ello fue la creacion del Estado-Nacion o la estandarizacion del tiempo.

El termino glocalizacion hace dar cuenta de que es la cultura local la que asigna
significados a las influencias globales. Los procesos culturales son mucho mas complejos de
lo que la globalizacion da cuenta, y esta no se da en una sola direccion si no que se encuentra
enmarcada entre la dualidad local-global y global-local, por lo tanto implica una interrelacion
y una interconexion. En este contexto, el espacio se vuelve abstracto en sus diferencias con lo

local y su relacion con lo nacional. (Robertson, 1992)

Renée De la Torre (2009) toma la conceptualizacion de Robertson (1992) y expresa
que como la globalizacién es un proceso dual, se produce por un lado una relocalizacion de lo
global y por el otro una translocalizacion de lo local. Lo que implica que “asi como lo local se

globaliza, también lo global se localiza” (De la Torre, 2009, pag. 14)

A partir de la apropiacién del término de Robertson (1992), De la Torre (2009)
desarrolla tres procesos dialécticos en el que esta inmersa la glocalizacion. El primero refiere a
la deslocalizacion de la cultura; es decir, una circulacion cultural en donde se desanclan los
simbolos y préacticas de sus contextos territoriales, ya que los pone en circulacion mediante
redes que lo extraen mas alld de sus limites locales y nacionales. Este proceso se da por
oleadas migratorias, éxodo de poblacion, intercambios ideoldgicos y artisticos, y por las

tecnologias de informacion y comunicacion.

El segundo proceso es el de la translocalizacion de las culturas locales, aqui lo local
transforma los sentidos culturales y funcionales ajustandose a nuevos contextos; esto es
posible mediante una transnacionalizacion cultural que implica una circulacion de productos o
personas derivadas del primer proceso. Lo local se reformula y se reinventa en territorios

lejanos.
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Por ultimo esta el proceso de relocalizacion de lo global que se refiere a que una vez
transnacionalizados los aspectos o simbolos culturales y que aun se encuentran en circulacion,

son finalmente transplantados en otros contextos (pag. 16).

De la Torre (2009) entiende los procesos de transnhacionalizacion y translocalizacion
como sinonimos; el proceso desenraiza simbolos, actores y practicas ya sea porque lo pone en
circulacién o porque los planta en otros lugares. En este sentido, la translocalizacion implica el
desanclaje y reanclaje de significados en contenedores significantes (materiales) (De La Torre
& Argyriadis, 2008); por lo tanto, mediante la relocalizacion de lo global es posible que estos

contenedores significantes circulen “libremente” por circuitos mercantiles (De la Torre, 2008,

pag. 50)
Translocalizacion religiosa

De la Torre y Argyriadis (2008) expresan que las practicas religiosas, atravesadas por la
dinamica de la globalizacién, estan experimentando ciertas transformaciones de gran
significado, incluso aquellas que son consideradas como tradicionales o étnicas. Derivado de
esto, se puede observar una intensificacion de la circulacion transterritorial de adeptos, agentes
religiosos como chamanes o curanderos, rituales y simbolos que pertenecen a un determinado
contexto historico y geogréfico. Estos elementos se han desanclado de sus contextos originales
y puestos en circulacion, ya sea con las redes de comunicacion e informacion, por los procesos
mercantiles 0 por movimientos migratorios. Por otra parte, también es notorio que cada vez
mas los campos religiosos locales se abren de forma mas rapida hacia una comunicacion
transcontinental por medio del turismo y el misticismo, tales como los viajeros itinerantes o
los New Agers que buscan nuevas formas de la experiencia religiosa (pag.6-5). En referencia a

este punto, Renée De la Torre (2008), precisa lo siguiente:

Este proceso dinamico produce efectos de transversalizacion, que
atraviesa distintos puntos a las culturas fijas a sus territorios locales
(...) al mismo tiempo conecta a estas culturas con redes dinamicas y
con extension y alcances nacionales, continentales e incluso globales.
(De la Torre, 2009, pag. 50)

A su vez esta transversalizacion entre lo local y lo global produce un doble efecto: por

un lado, los bienes de circulacion global que han sido desanclados de sus contextos, que
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fluyen por la red de comunicacion y fijan sus raices en los marcos institucionales de culturas
locales; por el otro lado, reconfiguran el alcance de lo local en redes de intercambio global,
haciendo posible la conexion con instituciones que recrean Yy construyen circuitos de
intercambio simbdlico y econdémico. Sin embargo, estos movimientos seran legitimados
siempre y cuando haya una tradicion que justifique su existencia. (De La Torre & Argyriadis,
2008)

Las expresiones religiosas en Latinoamérica se encuentran dinamizadas por una
constante circulacion. Estas movilizaciones, en gran parte estan medidas por las industrias
culturales (De la Torre, 2008). Aunado a esto, la movilidad, como producto de la

globalizacion, acorta distancias entre culturas. En este sentido,

No incluye solamente la circulacion de individuos sino también la
forma en la que los lugares entran en relaciones inéditas, a traves de las
trasferencias de bienes, capitales, ideas o practicas que acompafian o
prolongan esas movilidades y funcionan como vectores de intercambio
y de interaccion social (Cortes y Faret, 2009 en Losonczy & Mesturini,
2011, pag. 164)

De la Torre (2008) explica que dados estos movimientos migratorios, se produce un
discurso sobre los origenes que permiten reanclar lo que ha sido desterritorializado en nuevos
espacios, sean estos simbolicos o reales. Esto hace posible la construccion de una identidad
que ‘“se construye tanto por pertenencia, como por referencia marcos de produccién y
distribucion simbdlica global” (pag. 52). En este proceso de interaccion se produce una

identidad religiosa, tanto que se gestan sincretismos espirituales 0 mezclas filosoficas con

concepciones cientificas.

El mercado de creencias

El mundo contemporaneo ya no encuentra limite alguno para el intercambio de ideas,
recursos o experiencias y cada vez mas nos vamos acercando a una cultura globalizada. Una
de las caracteristicas de las sociedades modernas es la importancia que ha adquirido el
mercado global como un sistema social independiente que influencia a los demas sistemas con
su particular l6gica (De la Torre & Gutierrez, 2005). En esta dindmica de intercambios
bidireccionales, aparece también impactado el conocimiento y mezcla de distintas tradiciones

religiosas.
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En este nuevo contexto de globalizacion se activan flujos culturales por medio de la
circulacién de mercancias que ponen en contacto culturas lejanas. Estas mercancias ya no son
objetos que se consumen de inmediato, si no que se ha llevado esta l6gica hacia la oferta y
consumo de bienes simbolicos. Esta mercantilizacion ayuda a transversalizar los elementos de
valor entre el contexto cultural de donde proviene la mercancia y el contexto donde se usan y

reapropian dichas mercancias (De la Torre & Gutierrez, 2005)

Ante este panorama, la relacion de las crecientes creencias religiosas y el mercado
moderno han pasado a ser conocidas, como dice Josep Fericgla (1998), como “el nuevo
mercado de las creencias”. Nos encontramos frente una época en donde el mercado pone al
alcance de todos un sin nimero de objetos y con ellos creencias y précticas, cada una con sus
estilos particulares, pero que le permite al consumidor, escoger para si elementos de varias
opciones para construir un sentido propio. Este nuevo mercado, esta repleto de un sin fin de

elementos que han sido desterritorializados de sus contextos originarios (Caicedo, 2009).

La religion se vuelve cada vez méas en una cuestion de consumo
de bienes culturales. Los términos de religion a la carta, consumos
religiosos, mercancias religiosas, turismo religioso, sefialan que la
religion contemporanea ha llegado a tal grado de mercantilizacién, que
los simbolos sagrados, antes reservados a rituales religiosos, ahora se
ofrecen y circulan como una mercancia cultural maés. (...) Por otro
lado, la publicidad ha sido muy receptiva para incorporar al mercado
aquellas sensibilidades que incluso han surgido como propuestas
contraculturales a la sociedad monetarizada y de consumo. Ejemplo de
ello es la industrializacién y mercadeo de la gama de productos y
servicios de signo New Age, cuyo mensaje inicial se oponia a la légica
de produccion y consumo del mercado, que opera con la unica légica
de la ganancia (De la Torre & Gutierrez, 2005, pags. 56-57)

Y es que el insospechado crecimiento del movimiento New Age pone de manifiesto la
apertura, circulacion y reforzamiento de nuevos discursos alternativos como la creacion de
nuevas técnicas de consumo, que son cada vez mas sofisticadas. Entonces lo que existe en el
mercado es una sobreoferta de creencias contradictorias que compiten entre si, en donde quien
las use puede hacerlo a su antojo y en los grados que desee. La condicion novedosa de este
tipo de ofertas de creencias radica en el poder del sistema para generar nuevas mercancias
destinadas a la construccion “a la carta” de subjetividades. En este panorama, la oferta pasa a

tener un significado de oferta de sentido en donde el consumidor puede usar a discrecion lo
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ofertado en el mercado, permitiéndole armar y rearmar distintas versiones de si mismo
(Caicedos, 2007) .

36



A

HACIENDO ETNOGRAFIA: METODO Y CAMPO

Cualquier aproximacion al estudio del campo religioso o espiritual de las sociedades
actuales, nos remite, necesariamente, a la idea de un cambio en la concepcién de los procesos

religiosos; como dice Hervieu-Léger (1993):

Lo religioso no se define Gnicamente por medio de los objetos sociales
(las religiones) dentro de las cuales se manifiesta de forma compacta y
concentrada. Lo religioso es una dimensién transversal del fenémeno
humano, que atraviesa, de manera activa o latente, explicita o
implicita, todo el espesor de la realidad social, cultural y psicoldgica
segun las modalidades propias de cada una de las civilizaciones, en el
seno de las cuales se esfuerza por identificar su presencia. (Harvieu-
Léger; 1993 en De la Torre & Gutierrez; 2005, pag. 54)

En este sentido, el estudio debe abordarse de acuerdo con las particularidades de los
contextos socioculturales donde se desarrollan los hechos magicos-religiosos. Por ello, el
trabajo aqui planteado apunta hacia la observacion y el anélisis de los factores que dinamizan
los rituales de Ayahuasca en La Gran Caracas/Venezuela®, y el significado producido por los

procesos translocales.

Llegado a este punto, resulta oportuno resaltar que si, bien es cierto, existe una amplia
documentacidn teorica, en su mayoria antropologica, sobre las caracterizaciones de los rituales
de Ayahuasca en otros paises, su acceso en Venezuela es dificil debido a que este es un tema
relativamente “nuevo” para la comunidad cientifica de este pais. Ademas, son casi nulos los
estudios disponibles en la materia, ya que no es un tépico ampliamente investigado por la
sociologia o antropologia venezolana, aun cuando los ceremoniales de Ayahuasca se estan

realizando en el pais desde hace 7 u 8 afios.

2 Con La Gran Caracas, me refiero al distrito capital y los Altos Mirandinos.
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Hecha la observacion anterior, y dada la naturaleza del trabajo, una investigaciéon de
estudio de campo puede brindar la informacion necesaria para llenar estos vacios teoricos. En

este orden de ideas, el trabajo de campo se refiere a:

El andlisis sistematico de problemas en la realidad con el propdsito
bien sea de describirlos, interpretarlos, entender su naturaleza y
factores constituyentes, explicar sus causas y efectos, o predecir su
ocurrencia, haciendo uso de métodos caracteristicos de cualquiera de
los paradigmas o enfoques de investigacion (...) Los datos de interés
son recogidos en forma directa de la realidad; (...) se trata de
investigaciones a partir de datos originales o primarios. (Barrios, 2006,

pag. 17)

Realizar un trabajo como el que aqui se pretendio, requirié tomar prestado de la
antropologia cléasica la manera in situ de abordar una investigacion; a los efectos de esto, es a
través de la experiencia y de la observacion directa que se puedo llegar a conclusiones precisas
y contundentes. Por lo tanto, el método etnografico nos parecié el mas adecuado para guiar
esta investigacion, ya que permitié descripciones detalladas de situaciones, eventos, y
comportamientos que facilitaron captar el sentido que las personas dan a sus actos y al mundo

simbolico que los rodea (Guber, 2006). Aunado a ello, la misma autora precisa lo siguiente:

Como un método abierto de investigacion en terreno donde
caben las encuestas, las técnicas no directas, fundamentalmente la
observacion participante y las entrevistas no dirigidas, y la residencia
prolongada con los sujetos de estudio, la etnografia es el conjunto de
actividades que se suele designar como “trabajo de campo” y cuyo
resultado se emplea como evidencia para la descripcion (Guber, 2006,

pag. 16)

La descripcion corresponde a lo que suele llamarse “interpretacion”. Esta interpretacion
reconoce los “marcos de interpretacion” donde los actores encuadran su comportamiento y le
asignan sentido. Por lo tanto, el investigador debe aprehender los marcos conceptuales en
donde los individuos actuan y hacen inteligible su comportamiento. En este sentido, adoptar
este tipo de metodologia significa elaborar una representacion de los que los actores piensan y
dicen; de modo tal que es una conclusion interpretativa por parte del investigador, que
proviene de la confluencia entre el abordaje tedrico y el contacto con el objeto de estudio.
(Guber, 2006)
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El enfoque etnografico se apoya en la conviccion de que las
tradiciones, la funciones, los valores y las normas del ambiente en que
se vive se van internalizando poco a poco y generando regularidades
que puedan explicar la conducta individual y de grupo en forma
adecuada (...) el investigador observa a los sujetos in situ y las teorias
emergen de los datos empirico relacionados con las estructuras de los
eventos (Martinez, 2004, pags. 181-182)

En las investigaciones etnograficas no existe una “hipétesis” o “problema inicial”
explicito ya que estos llevan a limitar y restringir la observacion por parte del investigador y
por consiguiente omite la captacion de realidades que pueden tener una relevancia y
significado en la comprension de las estructuras sociales. (Martinez, 2004).

Durante el campo, la observacion participante fue la estrategia privilegiada para la

obtencion de datos. Entendiendo esta como:

Una técnica en la que el investigador se adentra en un grupo social
determinado, de forma directa, durante un periodo de tiempo
relativamente largo; estableciendo una interaccion personal con sus
miembros para escribir acciones y comprender, mediante un proceso
de identificacion sus motivaciones. (Corbetta, 2007, pag. 305)

Para facilitar el proceso de observacién se tomo como referencia la guia de observacion
propuesta por LeCompte y Preissle (1993), en donde el investigador debe tratar de responder a
las preguntas de quién, qué, donde, cuando, como y por qué alguien hizo algo. Respondiendo
estas preguntas el investigador podra centrar su actividad en la ubicacién de los datos mas
significantes que serviran después para la correcta interpretacion de los hechos en estudio.
(LeCompte & Preissle, 1993)

Las observaciones pertinentes en el campo se hicieron en las fechas correspondidas entre
el 27 de febrero de 2016 y 29 de junio de 2017. En dicho periodo se asisti6 a diez
ceremoniales de Ayahuasca , divididos de la siguiente manera: tres en la finca Las Taparitas,
tres en Yogalipan El Avila, dos en la escuela vegetalista Tierrasana y dos en Espacio Galipan,
en El Avila.

Ahora bien, en el marco de las consideraciones anteriores, y desde el punto de vista
metodologico, antes de iniciar el campo surgio la interrogante de que si uno como investigador

debe tomar o no para investigar el brebaje y su contexto de toma, lo que conlleva una carga
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profunda de consecuencias hermenéuticas: ¢se debe tomar o no?, de no tomar tal vez no se
entienda nada de lo que sucede en el campo; o por el contrario, los informantes quieren saber
antes de iniciar una conversacion con el investigador si este conoce de primera mano qué
significa tomar Ayahuasca Yy con quién ha tomado. En el mejor de los casos, no tomar genera
recelos acerca de la capacidad del investigador para entender lo que el informarte quiere
trasmitir; en el peor de los casos no se puede acceder al campo. Dicho esto, como
investigador, se tomd la decisién de tomar Ayahuasca, para de esta manera contar con una
valiosa herramienta de valor heuristico para formular preguntas y alcanzar una empatia con los

informantes, superior a si no se tomara el brebaje.

Por ello, debido a las particularidades del acceso a los ceremoniales de Ayahuasca, en
donde para poder participar en el ceremonial implicd, necesariamente, tomar Ayahuasca. La
observacidn participante se llevo a cabo antes de la ingesta de Ayahuasca, ya que a medida
que iban llegando los participantes se presentd la oportunidad para establecer conversaciones
informales, y después de cerrase el “trabajo™’. La técnica de recoleccion de informacion
privilegiada fue la nota de campo, las cuales se tomaron para hacer registro de lo que se
observo, circunscribiendo conversaciones informales con los participantes, y éstas permitieron
Ilevar registro de las actividades dentro de los cuales el investigador estaba imposibilitado de
preguntar directamente (Kawulich, 2005).

Resulta oportuno resaltar que dada la peculiaridad del acceso a los ceremoniales, durante
el “trabajo” la implicacion personal y vivencial permitidé una mejor aproximacion a la
experiencia de los sujetos. Esta estrategia, la cual implica al investigador como persona, tuvo
como propdsito obtener una mayor comprension de las relaciones producidas entre el Taita y
los participantes, asi como también el trabajo grupal elaborado durante las ceremonias de
Ayahuasca, y esta orientada, no tanto a la produccion de datos, sino a coadyuvar a la

produccién de los datos observados empiricamente y su posterior interpretacion y analisis.

Hechas las consideraciones anteriores, se establecié como unidad de analisis todos los
consumidores de Ayahuasca en el Distrito Capital y los Altos Mirandinos. A su vez, la

poblacién de estudio se ha delimitado a los participantes que asistan a los ceremoniales en las

Con la trabajo me refiero a el proceso personal que se lleva a cabo durante el ceremonial
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4 localidades antes descritas. Finalmente, para complementar la investigacion y recoger demas
datos que sean pertinentes al estudio, se efectuaron seis entrevistas a profundidad a
informantes claves. Estos informantes, segun Taylor y Bogdan (1984), apadrinan al
investigador en el campo y son sus principales fuentes de informacion. De igual manera,
pueden completar la informacion necesaria sobre el escenario cuando el investigador no esta
presente. Estas entrevistas fueron de importancia para poder registrar las experiencias
personales de los participantes, y asi dar respuesta a los objetivos planteados en esta
investigacion. De esta manera, representaron un valioso instrumento para aportar informacion
adicional, ya que de ellas se podran extraer categorias de andlisis que enriquecieron la

investigacion.

En las a entrevistas a profundidad o no estructuradas, como las llama Taylor y Bogdan
(1984), no hay un contenido de las preguntas que esta previamente establecido y por lo tanto
las preguntas a realizar pueden variar en funcion de cada sujeto. Aqui el investigador plantea
los temas de discusion en el curso de la conversacion (Corbetta, 2007). En este sentido, las

entrevistas a profundidad son

Encuentros cara a cara entre el investigador y el informante,
encuentro dirigidos hacia la comprension de las perspectivas que
tienen los informantes respecto de sus vidas, experiencias a
situaciones, tal como las expresan con sus propias palabras. (...) Estas
siguen el modelo de una conversacion entre iguales y de un
intercambio formal de preguntas y respuestas (Taylor & Bodgan, 1984,
pag. 101)

Los informantes fueron seleccionados bajo los siguientes criterios:

e Que hubieran tomado Ayahuasca en mdltiples ocasiones, y que tuvieran un
conocimiento profundo de la experiencia con esta sustancia.
¢ Que los entrevistados abarcaran un rango de edad amplio.

¢ Que fueran consecuentes en las 4 localidades antes descritas.

En cuanto al analisis de los datos empiricos, en investigaciones cualitativas, como la que
aqui se plantea, “el enfoque estara orientado hacia el desarrollo de una comprension a
profundidad de los escenarios o personas que se estudian” (Taylor & Bodgan, 1984, pag. 159).

En este sentido y siguiendo lo planteado por Taylor y Bogdan (1984), los analisis pertinentes
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se hicieron en funcion de tres etapas. La primera correspondi6 a un proceso de descubrimiento
en progreso en donde se identificaron temas, desarrollan conceptos y proposiciones; esto se
hace mediante la reunion de todas las notas de campos, trascripciones y/u otros materiales,
registrando toda idea importante y tema emergente que se destaque en los datos empiricos para
luego iniciar un analisis intensivo del mismo pasando de la descripcion a la interpretacion de

conceptos.

La segunda fase, se define por un proceso de codificacion, la cual implica “un modo
sistematico de desarrollar y refinar las interpretaciones de los datos” (Taylor & Bodgan, 1984,
pag. 167). Esta fase radica en la reunion de todos los datos que se refieren a ideas, conceptos y
preposiciones para luego desarrollar categorias de codificacion y posteriormente codificar los
datos empiricos (notas de campo, transcripciones, y otros materiales), separando los mismos a

las diversas categorias.

La tercera y ultima fase corresponde a un proceso de relativizacién de los datos, la cual
trata de interpretarlos en el contexto en el que fueron recogidos (Taylor & Bodgan, 1984). En
esta fase se tiene que tener en cuenta los datos solicitados y los no solicitados, puesto que en el
proceso de investigacion puede que emerja informacion espontanea. Asi como también
evaluar la presencia o influencia del investigador en el escenario y demas personajes

presentes.
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SALUD Y BUENA PINTA: LAS CEREMONIAS DE YAGE

A lo largo del tiempo las tomas de Ayahuasca han tenido un auge significativo en
Venezuela; sin embargo, en este punto es de suma importancia hacer la aclaratoria de que se
desconoce la llegada del Yagé a Venezuela, esto se debe, en parte, a la falta de produccion de
material antropoldgico y socioldgico sobre la materia, ya que la Ayahuasca y todo lo referente
a las practicas neochamanicas y New Age, en el pais, estdn en los margenes de estas
disciplinas, por lo que no han sido estudiadas a profundidad; aunado a esto, los informantes
solo reconocen que la llegada del Yagé a Venezuela se debe a viajeros itinerantes que fueron
al Putumayo y comenzaron a organizar ceremoniales en el pais, trayendo a los chamanes de
las etnias colombianas, sobre todo Ingas®® y Cofanes®, para que realizaran tomas por lo que

los ceremoniales que se desarrollan en el pais siguen los lineamientos de estas tradiciones.

Para fines de la investigacion, el trabajo de campo tuvo lugar entre el 14 de enero de
2016 y el 28 de julio de 2017, en donde se particip6é en 10 ceremoniales de Ayahuasca. Las
mismas presentan ciertas diferencias, puesto que cada ceremonial se dirige con estilos
diferentes; sin embargo, para describir las ceremonias, como investigador, se ha optado por
hacer una descripcion de un “tipo de ceremonial”, agrupando las semejanzas que se dan en
cada ceremonia. Del mismo modo, se presentaran las diferencias mas relevantes, las cuales, en
su conjunto, ayudaran a alcanzar los objetivos propuestos en este trabajo y lograr una mayor
comprension de la practica. No obstante, la descripcion aqui propuesta no pretende ser el
reflejo de un tipo de ceremonia “ideal” o con la idea del “deber ser”, sino que esta refleja,

grosso modo, un esquema general que se da con mucha frecuencia en las ceremonias.

28 . . .
Los ingas son un pueblo de decencia quechua que se encuentran al norte de Colombia.

Los Cofanes, conocidos como los A’i, son una comunidad indigena que se encuentra en la frontera de
Colombia y Ecuador.

29
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Empero, antes de dar entrada a la descripcion de los ceremoniales, es importante dar
algunas nociones de elementos que circundan el fenomeno, como lo es la figura central que
hace el ceremonial posible, la preparacion y coccién del Yagé, y las influencias energéticas
que de ella derivan. Estos elementos, de igual forma, facilitaran la comprension de la dindmica

de los ceremoniales de Ayahuasca.

La figura central: El papel del Taita

A lo largo del texto se ha empleado, en varias ocasiones, la palabra “Chamdn” para
referirnos a la persona que dirige o lleva a cabo la practica chamanica. Sin embargo, el empleo
del término es una simple convencion puesto que en la antropologia y en la sociologia es el
nombre que recibe la figura en cuestién, ya que en ninguna modalidad del chamanismo se
utiliza tal designacion; ejemplo de ello son los chamanes Shuar®® que se denominan uwishin o
los chamanes Ingas y Coféanes se denominan Taitas. En la modalidad neochamanica se utiliza
el termino neochaman precisamente por carecer de términos propios a emplear. No obstante,
en el caso de las tomas de Ayahuasca, los que no son neochamanes, pero cumplen con la

funcién de dirigir el ceremonial se les llama dadores de “medicina”.

Independientemente de cdmo se les Ilame o se llamen ellos mismos, todos estarian de
acuerdo en que su funcion es la facultad de curar, o de comunicarse con los espiritus y de
presentar habilidades visionarias y adivinatorias, sean heredadas o aprendidas, como lo es en
el caso del neochamanismo. En el caso de las etnias tomadoras de Ayahuasca, los Taitas, son
los encargados de la preparacion del brebaje; “todo queda grabado en la Ayahuasca,
especialmente en el momento de la coccién”, dice el Taita Jersain Tisoy>. Preparar Yagé es
todo un proceso, primero se tiene que recoger la liana y las hojas del arbusto. Luego, se pasa a
un proceso de batoneo de la liana y limpieza de las hojas. Paralelamente a esto, se preparan los
recipientes para la coccién, junto con el fuego. Posteriormente se pasa a un proceso de
vigilancia, decantado, catado, enfriado y envasado del brebaje. Todas estas fases se hacen en
un contexto ritualizado, lo que implica que todo lo que se haga o deje de hacer es este periodo
puede repercutir sobre la elaboracion del brebaje, haciendo que todo sea susceptible de tener

un reflejo en la Ayahuasca, por lo que desde el momento de la preparacion hay una nocion del

%0 Poblacion indigena entre a frontera de Ecuador y Perd.

Conversacion informal con el Taita Jersain Tisoy. Registrada en Diario de Campo.
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manejo de energias corporales que tendrian repercusiones tanto en el producto elaborado como

en el momento del ceremonial.

En las sesiones de Ayahuasca el Taita o el Dador juegan un papel de suma importancia
puesto que es el encargado del correcto desempefio de la sesion. Al haber seguido el camino
de la iniciacion, con la practica logra desarrollar una capacidad visionaria sin llegar a la
embriaguez, pudiendo seguir su imagineria mental y dirigir la sesion, y segun las necesidades,

levantarse para ver a cualquier participante o hacer cualquier accion util.

El Taita, a su vez, tiene un equipo de labor, quienes estan encargados de brindar apoyo
en las tareas de cuidado y limpia de cada uno de los participantes. Este equipo puede estar
compuesto por acompafiantes del Taita o participantes frecuentes, de larga trayectoria con el
Yagé, que como dicen ellos mismos, prestan servicio a la “medicina™. A su vez, se encargan
de hacer el debido cuidado a la fogata durante la ceremonia, o como lo llaman en las
ceremonias “el circulo del fuego sagrado”; esta se dispone con las brasas en forma de flecha
apuntando hacia el altar®. Estos cuidadores del fuego parecieran no estar bajo los efectos de la
Ayahuasca; sin embargo, al igual que todos los participantes, tomaron Yagé. Un informante
dice “yo le pido a la medicina la fuerzas suficientes para cuidar a los asistentes y si la
medicina me dice que alguien falta, tengo que ir a buscarlo. Esto lo hago porque siendo el

llamado al servicio”.

De la figura central que aqui tratamos, como ya vimos, se desprende una nocion de
manejo de energias, puesto que el Taita o el Dador tiene la capacidad de condicionar, a través
de su propia energia, el resultado de la sesion, puesto que esta energia envuelve a todos los
participantes logrando un control sobre la armonia grupal. En el caso que existan fuertes
descargas energeéticas debido a la carga individual de un participante que se encuentra
“purgando” energias pesadas, el Taita o Dador actla asimilando en su propio cuerpo las
energias desbalanceadas, armonizando la carga individual y manteniendo la armonia del
grupo. Esta modulacion energética se transmite a través de los cantos sagrados Ilamados

“icaros”.

32 , . ; . . , . .
Es comun referirse al Yagé como “medicina”. Categoria que se explicara a profundidad en los

posteriores analisis.
3 Ver apartado de “Setting Ceremonia

|u
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Los “icaros”

Se le denomina “icaro” a la melodia o cancion utilizada por los Taitas en sus rituales.
Algunos icaros son transmitidos de maestro a aprendiz, llegando a tener muchas generaciones
de antiguedad. Otros son transmitidos directamente de la naturaleza. La mayoria son en
quechua o castellano. El icaro es un canto que cura, es el vehiculo que lleva la sabiduria y la
energia personal del Taita y representa el simbolo de su poder. Utilizando su icaro el Taita
puede “cargar” un objeto o sustancia con su energia para luego utilizarlo con un bien

especifico.

Asi, es comun ver que “icaran” (cantan) sobre algiin brebaje antes de ofrecerla en un
ceremonial, o icaran sobre la coronilla o cuerpo del participante. El icaro constituye la
herramienta fundamental para el curandero amazonico. Este lleva la energia y el conocimiento
del chaman y constituye su patrimonio, su herramienta de trabajo y el legado para sus
aprendices como parte de su futuro entrenamiento. Ya que representan la energia del chaméan o
el dador, la efectividad de sus icaros depende directamente de su preparacion y experiencia.
Muchos comunmente manifiestan que sus conocimientos, incluyendo los icaros, fueron
transmitidos y aprendidos en suefios o visiones recibidas por las plantas maestras en el proceso
de aprendizaje. Primero aparece la melodia en forma de silbido repetitivo, luego se manifiesta
poco a poco todo el icaro. Del mismo modo, a la hora de curar, el icaro correspondiente

aparece intuitivamente.

Tanto las palabras que constituyen el icaro como su significado no tienen una
importancia indispensable. Lo que es importante es que el Taita o Dador sientan y comparta el
espiritu del icaro, se identifique plenamente con él. Los icaros utilizados tienen palabras muy
simples que aluden a ciertos animales, plantas o fendmenos naturales de poder simbdlico. La
mayoria contienen palabras en quechua, castellano o el dialecto del maestro original. Muchos

tienen influencia cristiana haciendo alusién a santos o simbolos cristianos.

Una vez precisado sobre la figura central de los ceremoniales de Yageé y todo lo que de
ello deriva, se dara paso a la descripcion detallada de los ceremoniales comenzado por las
preparaciones previas que hay que seguir para poder llegar a una toma y la forma en que se

llega a ella.
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Participar en una ceremonia: El preambulo

Llegar a una toma de Yagé es, relativamente, tarea facil. La primera
aproximacion que tiene una persona a este tipo de practicas es a través de un conocido que ya
haya asistido anteriormente a los ceremoniales; es decir, el clasico boca a boca. Quien conozca
de los rituales y no tiene un acceso directo a los ceremoniales, tiene una tarea simple: ir
diciendo en los circulos en los que se desenvuelve que quiere tomar Yagé y tarde o temprano
dara con quien haya tomado o tiene un amigo que a Su vez conoce a una persona que haya
tomado. La segunda aproximacion que puede tener alguien es a través de los medios de
comunicacion digital. Actualmente es cada vez mas la informacion que se consigue en internet
con respecto a los ceremoniales; aunado a ello, los organizadores de dichas tomas publican los

encuentros con caracter de “evento” en las redes sociales, especialmente en Facebook.

Tenemos entonces lo que Uribe (2002) describe como redes en emergencia sobre las

tomas de Ayahuasca en Colombia:

Tenemos de esta forma dos redes de comunicacion superpuestas que
forman la comunidad o las comunidades terapéuticas de un chaman
dado. La primera, y sin duda la original, estd conformada por los
sutiles hilos de la comunicacién boca a boca que ponen en contacto a
los fieles y a su maestro. Se trata del rumor, de la conseja o el consejo
sobre los méritos clinicos del chaman, sus curaciones y sus aciertos,
sus predicciones y su empatia con los sufrientes, transmitidos ante todo
oralmente (...) La segunda red de comunicacion es mas reciente y
actla como catalizadora poderosa de la primera. Y es que el
chamanismo ha entrado con vigor en la era de los mass-media y del
Internet. (Uribe, 2002, pag. 11)

Una vez que la persona haya logrado dar con la informacion necesaria para asistir a la
ceremonia se le pone en contacto con los “organizadores”, quienes son los encargados de
gestionar a los participantes e incluirlos a una base de datos de “amigos ayahuasqueros”. A
partir de ese momento la informacion sobre futuros encuentros se maneja por correo
electronico. Existen, sin embargo, organizadores que no utilizan este medio de difusion, sino
que prefieren una aproximacion mas “familiar” como lo llaman ellos, por lo que las
invitaciones se hacer de manera personal a través de un mensaje de texto o una invitacion
directamente al perfil de Facebook. No obstante, la realizacion de las ceremonias no son de

conocimiento popular, ya que para conocer a fondo sobre la realizacion de las mismas se tiene
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que estar dentro de la dindmica de la practica; en este sentido, se puede decir que son
discretas, pero no secretas.

El contenido de estos mensajes es, en cierto modo, seductor y Ilamativo puesto que se
suele invitar con frases como: “Ceremonia nocturna de medicina ancestral Ayahuasca”,
“invitacion de amor y reencuentro con la medicina sagrada del Yagé”, “son todos
cordialmente invitados a la ceremonia con medicina aborigen, milenaria y de gran poder
Yage”, “Buen dia familia de medicina (...) esperemos poder brindarnos un momento de
quietud al alma en medio de tantas revueltas que se suscitan. Claridad de pensamiento y calor
al corazén”*. Las invitaciones suelen ser para los dias sabados y tienen una hora de llegada al
sitio entre las siete y las nueve de la noche, para aquellos lugares de facil acceso, como por
ejemplo lo son: La Finca las Taparitas, ubicada en Los Teques o la Escuela Vegetalista
Tierrasana, ubicada en EI Hatillo, para los cuales se puede ir en vehiculo propio o se coordina
transporte con los organizadores y demas asistentes. Hay, de igual forma, ceremonias que se
realizan en dos localidades en el Avila, estas son; Espacio Galipan CafeConser y la cabaiia
Yogalipan. Para estos casos los organizadores coordinan Jeeps que suben a los participantes a
los sitios antes mencionados, con salida desde el Hotel EI Avila y generalmente la hora de
encuentro es a las siete y media de la noche. Todos estos lugares son localidades que, en
cierto modo, son alejados de los nucleos urbanos. En cuanto a los participantes de la
ceremonia, no se sabe a ciencia cierta cuantas ni quienes asistiran, por lo que la composicién

y el numero de participantes pueden variar notablemente de una ceremonia a otra.

Los mensajes enviados anunciando el encuentro ceremonial suelen incluir ciertas
“recomendaciones” o “sugerencias” a seguir dias antes para poder asistir al encuentro. Estas
recomendaciones tienen el objetivo de preparar el cuerpo para la ingesta de la “medicina” de
manera tal que se encuentre en el mayor estado de “pureza” interior posible; empero, esta
nocion de “pureza” como la conservacion de la energia vital. A su vez, se sobre entiende que
el no seguir estas recomendaciones no se esta apto para asistir al ceremonial y si se asiste
puede generarse un proceso de malestar fisico y mental. Entre las sugerencias dadas se
encuentra, en primer lugar, abstenerse de tener relaciones sexuales por lo menos tres dias antes

de la toma; esto, segun lo expresado por los chamanes, es debido a que “en el encuentro sexual

34 . . . .z , . P
Correos y mensajes de invitacion a las tomas de Yagé, registrado en Diario de Campo.
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se libera energia y la vez se recibe la energia de la pareja, por lo que al llegar a la ceremonia
con una energia proveniente de otra persona se experimenta es el proceso de la pareja y no el

propio”.*® Un participante en un ceremonial lo expresaria de la siguiente manera:

La dieta es un elemento fundamental para lograr que la medicina
permanezca en el cuerpo durante mucho tiempo, de manera que pueda
ser bien absorbida y facilitar un trance de muchas horas. Es
importante, en primer lugar, no perder la presion de energia vital. No
debemos dejar que disminuya la presencia del tacto sagrado en
nosotros. Esto nos exige tener un cuidado especial para que no haya
pérdida energética en el orgasmo y en la eyaculacién. Ese instante de
placer en el que se desprende la energia vital de nuestro cuerpo, hace
que bajen todas las presiones, y debilita el recorrido del tacto
sagrado.*®

En segundo lugar se recomienda, con tres dias de antelacién, comer moderadamente
alimentos frescos, naturales y evitar carnes rojas, cerdo y pollo. Evitar también grasas,
picantes, comidas muy condimentadas, cebollas, quesos afiejos, ajos y &cidos. Del mismo
modo evitar ingerir alcohol u otras drogas y farmacos e ingerir abundante agua. Esta
recomendacion para “depurar el cuerpo ya que se prepara para un proceso purgatorio de

eliminacion de toxinas”.

En lo que respecta a las mujeres en su ciclo menstrual, hay quienes les piden
cordialmente abstenerse de participar en los ceremoniales. Otros que les permiten asistir pero
con aprobacién previa. Y otros lo permiten sin problema alguno, solo con la condicion de
informar “la fase lunar”, es decir en qué parte del ciclo menstrual se encuentra la mujer. Estas
precauciones se deben a que a nivel fisico al tomar Ayahuasca, el cuerpo entra en un estado de
mayor sensibilidad y aumenta la circulacion sanguinea, por lo que aquellas mujeres que estén
con el periodo podrian tener consecuencias mayores. En un ambito “energético” los chamanes
expresan que aquellas mujeres que estén en la fase lunar podrian entorpecer el proceso y el

nivel energético con el que se maneja el grupo.

La ingesta de Ayahuasca provoca una mayor sensibilidad en el cuerpo por lo que se

recomienda siempre asistir a las ceremonias con ropa abrigada puesto que se tiende a sentir

35 o s , . ..
Conversacién informal con Barbara Ramirez. Registrado en Diario de Campo.

36 s .. . P
Conversacion informal con un participante en una toma. Registrado en Diario de Campo.
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mas el bajo de temperatura de la noche. Del mismo modo, hay quienes sugieren asistir con una
vestimenta en particular, sobre todo para las mujeres. Estas deben asistir en faldas largas o
vestidos largos ya que “como las ceremonias son nocturnas, la luna conecta con la energia

femenina”.

Llegue a latoma. ¢Y ahora?: Preparacion y explicacion para la primera copa

Las ceremonias, por lo general, se organizan de sabado para domingo. Comienza
alrededor de las siete p.m. cuando los participantes van llegando al sitio. Muchos son
conocidos. Otros, asisten para tomar Ayahuasca por primera vez. Cada participante que llega
examina el sitio para luego ubicarse en el lugar que le parezca mas comodo. Algunos de ellos
se ubican cerca del altar. Otros intentan ubicarse lo mas cerca posible de la fogata. Y siempre
hay unos que se ubican en un espacio apartado, pero manteniéndose a la vista del chaman y su

equipo.

Hay una especie de “sacralidad” en el sitio, por respeto a la “medicina”. Esto se puede
ilustrar de mejor manera en un episodio en el campo, cuando se asistié por primera vez a una
toma hablando con una acompariante, se emple6 un tono de voz por encima del que habia en el
lugar, inmediatamente se acerca un organizador pidiendo que por favor si se iba hablar se
hiciera en un tono bajo y de respeto puesto que se estaba esperando la llegada de la medicina y

el Taita.

Es asi como todos los participantes se mantienen con esta misma actitud, en silencio
esperando la llegada del Taita para iniciar el ceremonial. Se observan a algunos los
participantes sentados, tratando de mantenerse despiertos. Hay quienes deciden dormir hasta el
inicio del ceremonial. Mientras tanto, los organizadores anuncian que se va recolectar el
“aporte” de la ceremonia y pueden ir pasando al lugar dispuesto para ello. Alli, se chequea que
cada participante inscrito en la ceremonia y se asegura que todos los anunciados estén
presentes. Una vez llegado el Taita, las puertas de acceso se cierran y no se permite la salida o
entrada de nadie mas al sitio. Seguidamente se llaman a todos los participantes, de la manera

mas silenciosa posible, a reunirse junto al altar ya que el Taita dird unas palabras.

La ceremonia comienza formalmente cuando el Taita dice “vamos a empezar”. En

primer lugar pregunta quién o quiénes toman Ayahuasca por primera vez. Los primerizos son
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un namero variable; pueden haber dos o tres, como pueden haber veinte, lo cierto es que, en
todas las ceremonias, siempre habra alguien que asiste por primera vez. A éstos, el Taita les
pide que se acerquen al frente y da una breve explicacion sobre que es el Yagé. En la

ceremonia del Taita Jersain Tisoy, este explica:

La Ayahuasca es la planta maestra, tomarla es vivir en armonia,
equilibrio y disciplina. Aquellos que dicen que es una droga, es porque
no han compartido la sabiduria del Yagé. La Ayahuasca te cura por
dentro, cura lo que somos y quienes somos. La Ayahuasca te ensefia a
vivir y para curarte fisicamente. Hay que curarse por dentro, siendo
coherente con lo que se dice y se hace®’

El Taita Crispin Chindoy le dice a los primerizos:

El efecto que te la medicina es provocar vomitos o diarreas porque te
limpia por dentro. Lo que uno ve en el proceso no son alucinaciones,
sino visiones ya que es viajar al subconsciente de manera consiente. La
medicina te muestra lo que ha en el interior de cada persona, por lo
tanto, te permite ver lo que eres y lo que debes trabajar.*®

Por otra parte, Barbara Ramirez, en concordancia con el Taita Crispin dice:

El Yagé ordena la mente, hace que esos dos hemisferios establezcan un
puente casi perfecto para que puedas acceder a inconsciente de una
forma consciente, para que accedas a tu subconsciente y extraigas de
alli registros de memoria y de emociones que tu consciente no esta
realmente contemplando.*

Posteriormente los ayudantes del chaman proceden a llamar a los participantes que
quieran proyectarse “rape*°; este se sopla por la nariz a través de un proyector, se coloca el
rape en un extremo y se sopla por él otro. Esto es utilizado para preparar a los participantes
para recibir a €l Yagé, “abriendo el tercer 0jo”. El mismo descongestiona las fosas nasales y

limpia los senos paranasales.

A continuacion, el chaman dice a los participantes que es importante tener un propasito
para asistir a la ceremonia. En ocasiones, en otra forma de ceremonial, se dividen hombres por

un lado y mujeres por otro y en cada uno se hace un circulo en donde se habla de los

7 Registrado en Diario de Campo.

Registrado en Diario de Campo.
Entrevista Barbara Ramirez.
Preparado de tabaco molido y aromatizado. Es preparado para hacer proyecto por las vias nasales.
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propdsitos de cada participante. En lo recogido durante el periodo de cambio, evidencia la
multiplicidad de razones por que los llevaron asistir y estos pueden variar en funcién de la
asistencia a los ceremoniales. Sin embargo, la mayoria de estos testimonios tienen de
trasfondo una aficcién que necesita ser tratada para poder llegar a un tipo de “sanacion”*.
Aunado a esto, hay quienes llegan sin prop6sito alguno y lo que buscan es, de alguna manera,

la expansion de la conciencia.

Llega el momento de tomar la primera copa y el Taita o Dador se encuentra detras del
altar con el Yagé en el centro, llaman hacer una fila y recibir la copa con él Yagé. Antes de
tomar, se sahuma la sala con incienso, palo santo, copal o sdndalo, de manera tal de recibir el
Yagé lo mas “limpio” posible. Aunado a esto se hacen unos rezos en quechua para “activar” la
Ayahuasca. Hay chamanes que, ademas de los rezos tradicionales, incorporan elementos de la
religion catolica-cristiana, como lo son imagenes de virgenes, santos o la oracion del padre

nuestro.

Una vez en la fila, los participantes no pueden evitar sentir nervios o cierta tension. La
sensacion de miedo y nudo en el estbmago es un tema recurrente que se observa en todos los
participantes. Comentarios como: “ay que miedo” escapan de los primerizos, mientras que los
mas experimentados se les nota cierta naturalidad. VVan pasando a tomar uno a uno, el chaméan
sopla y bendice la copa para luego entregarla. La cantidad dada varia segun el chaman y el
grado de concentracion de la mezcla, esta varia entre los 20 y 40 cm3. Una vez tomando el
brebaje de color marrén, espeso y de sabor a melaza entre dulce y amarga, los participantes se

ubican en los respectivos espacios a esperar que los efectos comiencen a aparecer.

Las explicaciones previas, por lo general, no suelen incluir informacion sobre lo que
sucede durante el proceso. Los chamanes reducen sus palabras a lo minimo que consideran
imprescindible, sobre todo para aquellos que acuden por primera vez a la toma, y conozcan lo
basico sobre el ceremonial y lo que es el Yagé; de igual forma, dan consejos y normas para
tener en cuenta a lo largo de la noche. Luego de las palabras de orientacion del chaman, este

dice que, mas o menos, a la hora va haber una segunda copa para aquellos que deseen

o Categoria que se trabajara a profundidad mas adelante.
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profundizar en el proceso y de ser necesario puede que haya una tercera para aquellos que

alegan que las copas anteriores no causaron efecto alguno.

Setting ceremonial

Como ya se ha mencionado, cada ceremonia tiene sus particularidades que van a
depender de la persona que esta lo esta dirigiendo. Sin embargo, al hablar del “setting” nos
referimos al conjunto de disposiciones espaciales, reglas y elementos simbolicos que
configuran el ceremonial, el cual, segun lo observado en el periodo de campo, mantiene un
patron ya preestablecido; esto debido a que las tomas hechas en Venezuela son conducidas, en
su mayorfa, por Taitas del Putumayo** y aquellos Dadores no pertenecientes al Putumayo,

siguen las tradiciones originales de las etnias colombianas.

En todas las ceremonias asistidas, durante el campo, los implementos necesarios para
el trabajo del Taita estan dispuesto es una mesa, que separa, en un principio, al Taita de los
participantes. Esta mesa, se trasforma en una especie de “altar” cuando el Yagé es colocado en
el centro de la misma. Asi, explica el Taita Fernando Jojoa Pai, el Gnico que tiene un
significado como tal, en la mesa, es el Yagé. Tiene un significado muy valioso porque entra en
uno y lo transforma practicamente®®. Esto con la funcién de tener los implementos de trabajo a
la mano, de manera tal de que sea facil de localizar, aun cuando se esté totalmente a obscuras
y bajo los efectos de la Ayahuasca; al mismo tiempo, algunos de los objetos son para canalizar
las energias presentadas durante la ceremonia. Todos los elementos presentes tienen un
proposito practico, puesto que son herramientas de trabajo que permiten al Taita “invocar

energias” y/o “limpiar y equilibrar el cuerpo energético” de los participantes.

Entre los elementos dispuestos en el altar se encuentran: instrumentos musicales, el
tabaco, varios envases con diferentes esencias, agua, perfumes, sahumerios, copaleras y

diversos objetos para hacer “limpias”. Con respecto a esto Fernando Joja Pai dice:

En la mesa se coloca chondur que tiene varias plantas que se utiliza
cuando hay un caso extremo que hay una persona que le da una toma
muy fuerte, que lloran o se ponen a gritar, soplamos a la persona con el
chondur para bajar un poco y canalizar su energia. También cuando la

42 .
Selva colombiana.

Fernando Jojoa Pai. Registrado en Diario de Campo.
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persona no puede vomitar, utilizamos el chondur con un poquito de
agua. La locion tiene un significado igual, lo Gnico es que no se sopla,
este tranquiliza a la persona y relaja. El sahumerio es para canalizar
energias y alivianar la toma cuando se ponga pesado el ambiente y
despejar en caso de que haya una vibra fuerte. Muchas veces se pone
coquindo. Todos los que he nombrado se utilizan para ayudar a una
persona cuando esté enchumado o yageciado. Muchas veces utilizamos
cuarzos para hacer limpias. Todos estos son muy importantes en una
toma y nunca pueden faltar porque en cualquier toma se pueden
presentar diferentes cosas. Ahora venimos utilizando el rape, que tiene
mucho recorrido, y lo utilizamos para abrir los chacras y preparar a la
persona para la toma.*

A su vez, Barbara Ramirez, quien es Dadora del Yagé, ahijada de Andrés Cérdoba®,
reconocido musico y yagecero de Colombia, dice:

Nosotros sostenemos equilibrio sobre los elementos, porque como
buena tradicion indigena, nos basamos en los elementos. El fuego, el
aire, la tierra y el agua. Tenemos cristales en nuestro altar, que cada
uno tiene una posicion especifica dependiendo de la energia y la
vibracion que trabaja cada cristal, conforme a lo que se esté trabajando
y lo que vemos en el grupo (...) esos cristales que generan ya una
vibracién distinta dentro de ese espacio. Tenemos los inciensos que
son los que pasamos para armonizar a la gente, tenemos las medicinas
del tabaco que brindamos para poder ayudar a limpiar un poco el
pensamiento y las aromaterapias que utilizamos. (...) Cuando vamos a
hacer un ritual de Yagé, disponemos un altar con estos elementos: con
nuestras sonajas, con las plumas que usamos para rezar la medicina
¢Por qué las plumas? pues las aves son algo muy sagrado para
nosotros, ellos contienen una medicina que esta asociada al aire (...)
El Yagé, como es un espiritu vivo, se activa con el canto. Tu le cantas
a la medicina y la medicina responde. Entonces, para esta tradicion la
oracién se hace a través de ese canto, de ese icaro que se entrega. *°

También forma parte del disefio ceremonial la particular vestimenta utilizada por los
Taitas durante la ceremonia. Esta consiste en una corona, que es un penacho de plumas; un
collar de cascabeles; las manillas, que son pulseras con un disefio particular asociado a las

tradiciones indigenas; la cushma, el cual es una especie de vestido de una sola pieza que

“ Conversacion con Jojoa Pai. Registrado en Diario de Campo.

NO SOY TAITA, NO SOY CHAMAN, NO SOY CURACA Y MUCHO MENOS SOY GURU, simplemente soy
Andrés Cérdoba, el ser humano de carne y hueso tomador de mi querido y amado YAGE, soy yagesero si es asi
como lo queremos identificar, porque es a eso a lo que me dedico. Fragmento sacado del Blog personal de
Andrés Cordoba.

e Entrevista Barbara Ramirez.
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dependiendo de la tradicion indigena varia en el disefio y los colores. Por ejemplo, en la
tradicion Kofan se utiliza una cushma negra o azul, en cambio, los Ingas utilizan una cushma

de color blanco, aungue en ocasiones pueden utilizar una azul.

En las ceremonias es muy comun el uso de diferentes instrumentos musicales. Quizas
el instrumento més importante es la chakapa®’, esta son hojas secas de arbusto atadas con una
cinta de tela, que sirve de mango, y dispuestas de manera tal que forma un abanico. Por lo
general la chakapa es utilizada al momento de bendecir el Yagé y posteriormente en los
icaros; de igual forma sirve como instrumento para la limpia cuando se pasa por el cuerpo del
participante y expulsar o eliminar posibles energias negativas. Es asi como este instrumento
cumple una doble funcidn, a saber: de instrumento musical e instrumento de limpia. La
maraca, también es un instrumento siempre presente en los rituales que tiene un sonido similar
al de chakapa; al igual que este, acomparia los icaros durante toda la ceremonia. En ocasiones,
para abrir la ceremonia, se suele usar una arménica mientras le cantan al Yagé. El tambor es
otro instrumento que no puede faltar en una ceremonia. Sin embargo, este es comiunmente
utilizado ya finalizando, ya que este acompafa los cantos de limpia. También es comun ver el

uso de flautas de pan, guitarras, cuatro y otros instrumentos de cuerdas.

Los sahumerios es otro elemento que nunca falta en las toma de Ayahuasca. En
ocasiones se emplean incensarios o copaleras para quemar las plantas aromaticas y esta es
pasada por cada participante, puesto que el humo “protege y limpia”, permitiendo alivianar o
expulsar energias negativas o pesadas. Entre los aromas mas comunes se encuentran el copal,

palo santo, cedro, romero, salvia, mirra y tabaco.

i Chakapa (a veces deletreado shakapa o latinizado a shacapa) es una palabra quechua para un agitador

o sonajero construido de hojas empaquetadas.
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V

MAS ALLA DE LA CEREMONIA DE YAGE: UNA MIRADA SOCIOLOGICA

Las descripciones del apartado anterior estan delimitadas por cierto espacio social, que
son propias del ceremonial. Esto implica que, la importancia de dicha descripcion radica en el
entendimiento de las relaciones sociales, y las pautas e implicaciones que de ellas derivan; asi
como también de las relaciones culturales y comunicativas que son propias del ceremonial.
Entender estas relaciones pasa primero por establecer una serie de categorias a partir de las
cuales el analisis de las mismas podra dar un mayor entendimiento del desenvolvimiento del

ritual y el significado del mismo para los participantes.

La experiencia con Ayahuasca: Sus implicaciones, aspecto social y “religioso-espiritual”

Existen dos momentos dentro de la experiencia con el Yagé. Los primeros 10 o 20
minutos pueden transcurrir sin percibir efecto alguno. Sin embargo, cuando la Ayahuasca
comienza a tener efecto se suele sentir una especie de hormigueo por el cuerpo y es un
periodo de alta intensidad que, segun manifiestan los participantes, suele ser un poco dificil de
llevar, puesto que los efectos se intensifican. El segundo momento tiene que ver con todo lo
relativo a los efectos corporales como lo son: aumento del ritmo cardiaco y respiratorio,

pérdida de la nocion del tiempo, mareos, vomitos o diarreas.

Los signos y sintomas iniciales no siempre se dan de manera exacta; esto quiere decir
que los efectos y el tiempo que tarda en actuar el Yagé varian entre los participantes; asi como
también puede variar de una ceremonia a otra. A los mareos producidos se les suele llamar
chuma y estos pueden comenzar con un alto grado de intensidad e ir bajando suavemente hasta
desaparecer; o por el contrario, pueden ir y venir durante toda la noche. No obstante, existen
excepciones donde los participantes manifiestan no haber experimentado efecto alguno

durante toda la ceremonia.
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El efecto de una sola toma puede durar unas dos o tres horas. En este periodo se entra
en un “estado de trance” 0 enun “estado modificado de conciencia”. Con respecto a este
estado Damasio (1999) propondria la clasificacion de las clases de la conciencia en su libro
The Feeling of What Happens. En él, se hace referencia a la distincion de dos clases de
conciencia, a saber: Core consciousness, la cual tiene que ver con lo relacionado con las
funciones bésicas de la vigilia y el suefio. Y extended consciousness, la cual esta vinculada al
sentido del self y todo lo relacionado a la memoria autobiografica. Desde esta doble
aceptacion en el que la psiquis, vinculada con la vigilia, nos permite entrar en un momento de
insight, es como se define la conciencia, la cual tiene un conjunto de funciones (percepcion,
atencion, memoria, pensamiento, etc); cuando estas funciones experimentan un cambio, ya sea
por procesos internos o externos, en la manera de relacionarse con el medio o consigo mismo
es cuando se habla de una “estado modificado de la conciencia” o “conciencias ampliada”. No
obstante, estos estados no son aberraciones de la conciencia, Sin0 que Son pProcesos
psicofisioldgicos normales y de gran utilidad para el sistema nervioso central que pueden
referir a modalidades psicolégicas o culturales que son utilizadas para lidiar con conflictos al

ser humano o su desarrollo, tal es el caso de los rituales religiosos (Damasio, 1999).

Durante este periodo de conciencia modificada en ningin momento se deja de estar
consciente del entorno, solo que se vive un estado de “conciencia ampliada” como lo refiere
Damasio (1999), en el que normalmente las personas recuerdan todo lo ocurrido, asi en
muchos casos no sepan expresar verbalmente lo experimentado. Aquello que decidan tomar
una segunda, o tercera vez experimentan una prolongacion de su “estado de trance”, aunque
fisicamente puede ocurrir que la persona se mueva torpemente, como en estado de borrachera,

0 que sienta que no se puede poner en pie del sitio donde se halle ubicada.

La liana vista desde un punto de vista médico es un amplificador de
una realidad ordinaria. Es... una... tiene un compuesto quimico que te
permite tener un estado alterado de conciencia y a través de eso
generar una vision que es compuesto del DMT que contiene y la
chagropanga, la chacruna; pero mas alla de eso, porque esa es la parte
como... vista por los estudios clinicos que se han hecho recientemente
y que es utilizado hoy en dia para enormes e innumerables
tratamientos médicos, psiquiatricos, regeneradores celulares, bueno de
una cantidad de enfermedades®

48 . ; ,
Entrevista Barbara Ramirez.
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Durante este momento de “conciencia modificada”, la mayoria de los participantes

revindican una dimension introspectiva en su uso, asi lo explica Carlos en su experiencia

tomando:

Ya mi segunda ceremonia me tocO experimentar desde mi interior,
desde lo profundo de si, (...) concentrarme en mi, en viajar a lo
profundo de mi mismo, fue como viajar muy adentro de todo el
universo, del propio universo que sostengo en mi existencia y
volvieron muchas experiencias, de pronto guardadas, de pronto
olvidadas, experiencias acumuladas alli y verlas todas. Todo esto
conscientemente, totalmente consciente y en mi (...) El ver la magia de
lo que soy, la magia de otros seres humanos, la magia y lo gigante que
puede ser un sentimiento, una emocion me hizo entender la vida de
otra manera, me hizo comprenderla de otra manera.*

Aunado a esto puede suceder o experimentar una anulacion del “yo” como le sucedio a

Ivan:

Senti muchas cosas realmente, lo méas importante que senti, que
realmente experimenté, que vivencié fue una anulacion yoica, por
Ilamarlo de alguna manera como que mi yo se disgrego en toda la
naturaleza. Estaba en el Avila, estaba en la montafia y fue a tal punto la
anulacion del ego, del yo o la supresion o la mimetizacion con el
entorno que llegué a sentir, no sé si este fue parte del viaje o realmente
lo senti porque lo vivencié. Estaba en dos lugares de las montafas al
mismo tiempo y que podia ver desde ambos lugares, desde la silla y
desde el pico oriental y eso fue una cosa impresionante. Ademas de
que hubo como que un quiebre, eso es lo fundamental: el quiebre que
hay en la concepcién de lo real, en lo considerado como facticamente
real. Da cuenta de que lo que observamos y experimentamos
normalmente a través de los sentidos es lo que precisamente lo que
estos sentidos nos permiten ver, con sus limitaciones y al
amplificarnos vemos que hay mayores posibilidades de sensibilidad y
que no hay algo como lo real fijo, sélido y permanente, al menos no es
esto aparente; no es lo fenoménico que parece en el mundo y lo que
vemos a través de los sentidos, creo que eso fue lo mas
impresionante.*

Sin embargo, como ya hemos visto, siempre esta presente, como parte de la

experiencia, el elemento “religioso-espiritual” que le otorga mayor significacion a la practica.

Ejemplo de ello es lo relatado por Barbara:

Entrevista Carlos Chacdn.
Entrevista a lvan Gémez.
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Yo siento que hay personas que tiene, y creo firmemente en eso, en
que hay personas que tienen inquietudes espirituales. Que hay algunas
personas qué estan muy conformes en el mundo como es y de la forma
la que es, y de la forma en la que funcionan todos los sistemas y yo eso
lo respeto. Pero también siento que hay otro grupo de personas que
para ellos eso no es suficiente, y que hay una inquietud espiritual que
realmente puede llegar a generar sufrimiento si este no es atendido, ese
fue mi caso (...) Aprendf a tener fe, aprendi a confiar en Dios.>*

En referencia a este elemento “religioso-espiritual”, Hervieu-Leger (2005) plantea lo
religioso como algo mas alla de las religiones racionalizadas o con la presencia institucional
de un clero que legitime el discurso de lo sagrado. Mas alla de esta concepcion restringida de
la religién, hay un elemento mucho mas importante y es la comunicacion con lo sagrado, asi
sea directa o indirectamente a través de experiencias misticas o por intermediarios (Hervieu-
Leger, 2005). Esta experiencia con lo sagrado puede ser entendida desde muchos modelos
teoricos; sin embargo, lo importante para esta practica es reconocer su existencia en tanto
experiencia para la conciencia. Es asi como el hombre religioso da fe de la experiencia, no
porque crea en ella, sino porque las ha vivido y en el caso de la Ayahuasca esto es bastante
evidente; por lo que entonces no se podria negar la presencia de lo sagrado en estas

experiencias.

Ciertamente como explica Néstor Perlonguer (s.f), el estado de trance tendria dos
componentes. Por un lado, un componente psicofisioldgico que corresponde a una disposicion
innata de la naturaleza humana. Y por el otro lado, le corresponde un componente cultural, la
cual supone una intervencién de la sociedad y, por ende, no es un proceso automatico, como lo
podria ser el primero. No obstante, la capacidad automatica de este segundo componte esta

presente, pero para que se realice debe haber una intervencion cultural, un rito.

Ahora bien, ya ha quedado dicho que la Ayahuasca por ser un entedgeno, tiene efectos
alucinatorios y que ésta permite una conexion a nivel personal con lo sagrado, no por su
condicion alucinatoria per se, sino por él contexto de uso que se le da a la misma. Por esto,
desde una perspectiva socioldgica, nos encontramos frente al planteamiento de que lo sagrado
es una experiencia elemental y esencialmente colectiva (Durkheim, 1982 [1912]), por lo que

los ceremoniales de Ayahuasca no estarian escapando de esta logica; y a su vez, la

51 . , ,
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experiencia del trance, afirmando lo que dice Perlonguer (s.f), tiene que ver con una
experiencia social en general, pues el uso siempre es colectivo. Evidencia de ello es lo

siguiente:

Habiamos varias personas aqui que trabajabamos con el (Andrés
Cordoba) de la mano y nos empezamos a reunir asi. Tres cuatro
personas, tres cuatro personas a tomar, a tomar, a tomar, a tomar y
después de tres cuatro personas empezaron a ser diez, empezaron a ser
quince, después ya nos dijo como que: “abran la medicina que llegue a
otra gente. Ya ustedes estan aptos para poder recibir a alguien que
inclusive venga de primera vez.

Siendo esto asi, que el contexto de uso siempre sea colectivo, se da una combinacion
de los efectos de la sustancia. Es decir, interviene el contexto social donde ocurre y la
“forma® de la experiencia; lo que quiere decir que si bien es cierto que la sustancia induce a
un estado modificado de la conciencia, la misma no determina el contenido de este estado, por
lo que no hay ninguna determinacion de la experiencia solamente a partir de la ingesta de

Ayahuasca.

Justamente aqui es donde recae la distincion que hace el Taita Crispin, en relacion a
las alucinaciones y la vision, “lo que uno ve en el proceso no son alucinaciones, sino
visiones™*. Sin duda, como base, se necesita de una sustancia psicoactiva, como lo es la
Ayahuasca , para entrar en un estado modificado de la conciencia de tipo alucinatorio; sin
embargo, en este nivel el contenido no tiene significacion alguna y no posee ningiin mensaje.
Contrario a esto, la vision tiene un sustento grupal y es alli donde se le otorga la cualidad de

sagrado.

La Ayahuasca anclada en lo local: El “espacio-temporal”

Hasta hace algunos afios las tradiciones estaban ancladas a etnicidades y a su vez estas
estaban inmersas en territorios. Esto permitia que se estableciera una clara distincién entre las
fronteras de lo propio y lo ajeno. Hoy en dia estas fronteras se reformulan, y se reinventan en
nuevos contextos (De la Torre, 2009). Dentro de estas nuevas reformulaciones las identidades

indigenas, en las representaciones publicas, han tomado gran importancia; sin embargo,

52 . s ,
Entrevista Barbara Ramirez.

Con forma me refiero a un contexto de uso ritualizado y a otro desritualizado.
Registrado en Diario de Campo.
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contrariamente a lo que muchas personas creen, estas reformulaciones no se tratan, del todo,
de una “recuperacion” de tradiciones milenarias, sino que son construcciones modernas que Se
han venido nutriendo de la circulacion de productos, informacion y personas a lo largo del
tiempo. En el caso de las ceremonias de Ayahuasca, lo que era local ha sido reinterpretado
como consecuencia de los intercambios comerciales y migratorios, readaptandose al
pensamiento y las necesidades modernas. Es por ello, que la imaginacion local colectiva los
trasforma creando nuevas significaciones glocales; esto significa que la Ayahuasca se permea

de estructuras flexibles que le permiten adaptarse localmente a las demandas globales.

Ciertamente, como consecuencia de estas estructuras flexibles, en la tomas de Yagé,
hay un ambiente delimitado por elementos de tipo “espacio-temporal”, estas se refieren a todo
aquello relacionado con el lugar donde se lleva la toma, los implementos utilizados, asi como
también la hora de inicio y culminacion de la misma. Esto implica que, las acciones ocurridas
dentro de este “espacio-temporal” van a ser interpretadas de maneras especificas por los
participantes. Esta interpretacion es posible debido a que la practica, como elemento en
constante modificacion, se expresa mediante medios simbdlicos que se desarrollan en el
espacio; por ello, se basa en objetos de alguna parte duradera de la realidad, puesto que todo a

su alrededor es cambiante y de esta manera garantiza su subsistencia en la memoria colectiva.

Ya Maurice Halbwachs (2006) hacia referencia sobre la importancia de los lugares de
la memoria, y es que esta requiere de imagenes especiales para lograr la adaptacion a las
variaciones de los “espacios-temporales”, y ;esto no es acaso porque la memoria necesita
figurarse los lugares para evocar los hechos que asocia a ellos? En palabras de Halbwachs
(2006):

Cualquier religién tiene también su historia, 0 mejor, hay una memoria
religiosa hecha de tradiciones que se remontan a acontecimientos muy
lejanos en el pasado, que se produjeron en determinados lugares.
Ahora bien, seria muy dificil evocar el acontecimiento si no
pensdramos en un lugar, que, en general, no conocemos por qué lo
hemos visto, sino porque sabemos que existe, que podriamos verlo y
que, de todos modos, testigos garantizan su existencia. Por eso existe
una geografia o topografia religiosa™. (Halbwachs, 2006, pag. 186)

55 .z .
Traduccion propia.
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La practica como expresion religiosa, con una separacion de lo sagrado y lo profano
que nace en el imaginario colectivo, va a ser sagrada en dichos “espacios-temporales” en la
medida en que los elementos que configuran el rito estén presentes, independientemente del
espacio fisico donde se lleve a cabo, solo basta que se desee de manera colectiva hacer una
conmemoracion; dicho esto, lo realmente importante no es el espacio de adoracion sino la
actitud de los participantes frente a los elementos del “espacio-temporal” presentes. En este
sentido, no es suficiente con que los participantes o el Taita se vean como elementos aislados
entre si; es por ello, que se recuperan imagenes simbolicas, como la vestimenta del Taita o los
objetos ceremoniales, que denotan el carécter sagrado de la practica y se configuran en

funcién del rito.

Derivados de estos “espacios-temporales” se conforman ciertos tipos de aspectos que
tienen que ver con las relaciones comunicativas intrinsecas en el ceremonial, y es que un actor
social al ocupar un determinado puesto dentro del ceremonial, les comunica a los participantes
y demaés actores como quiere ser considerado y qué tipo de comunicacion se espera de él,
generando asi expectativas propias de un rol a cumplir dentro de la practica. Esto tiene que ver
un principio de jerarquia que va a determinar el conjunto de relaciones que se llevan a cabo en
él ceremonial, lo que implica que hay un reconocimiento, por parte de los participantes, de
ciertas reglas sociales las cuales le otorgan validez al evento, que terminan siendo seguidas

para que el ritual acabe siendo maés efectivo.

Esta jerarquia vendria siendo definida por el caracter curativo que se le atribuye al
ceremonial. Este principio permite que el Taita o Dador se configure coma la principal figura
jerarquica de la practica y a partir de alli se desprendan las demas relaciones, lo cual es
determinante para la organizacién del ceremonial. Siendo esto asi, el Taita o Dador es el Unico
que tiene la capacidad para soplar®® o rezar la copa; esto implica que, el cuerpo debe adoptar
una postura de oracion donde estan involucradas las manos y la cara. La posicion de las manos
sera de imposicion sobre el Yageé con la cara inclinada hacia abajo con los ojos cerrados. Esta
actitud es legitimada por los practicantes y a su vez le da validez a la practica. Aunado a esto,

esta jerarquia, conlleva a ciertas relaciones de poder, que no son impuestas represivamente,

> El soplo es a través del cual el Taita o Dador deposita la intencion y su energia en el Yagé
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sino que surgen de la experiencia de los integrantes en la ceremonia, y es a partir de esta

experiencia que se reconocen los grados de poder y saber dentro del ceremonial.

Cura, cura cuerpecito: La Ayahuasca como discurso New Age

La modalidad o sensibilidad religiosa conocida como New Age, tiene todas las
caracteristicas de un nuevo movimiento global; esto quiere decir que opera como una red
planetaria de buscadores de conciencia alternativa y movimientos espirituales. Este
movimiento New Age se conforma de grupos autbnomos que tienen una concepcion holistica
de la relacién entre lo particular y la totalidad. No tiene con exactitud una doctrina definida,
mas bien operan con un conocimiento flexible y “ecuménico”. Aunado a esto, tiene como base
el auto desarrollo individual y la creencia en las energias como fuerza mayor creadora del
universo. La idea discursiva de este movimiento nace como alternativa frente a ciertos
aspectos de la modernidad, tales como: la industrializacién, la racionalidad instrumental y la
sociedad de consumo. Aqui la busqueda del perfeccionamiento personal y la introspeccién
individual es el sendero de encuentro con y a lo sagrado. Como movimiento “utdpico”, uno de
los aspectos mas importantes de la espiritualidad New Age es su potencialidad terapéutica,
mediante el cual se logra un equilibrio entre mente, cuerpo y espiritu, y a su vez conecta con el

cosmos Y la naturaleza. (De la Torre, 2008) .

La ceremonias de Ayahuasca como practica enmarcada en esta corriente New Age ,
rescata el sentido terapéutico que caracteriza a este movimiento, puesto que lo adeptos a esta
practica, en consecuentes ocasiones, reconocen la potencialidad de terapéutica e introspectiva

de la Ayahuasca . Esto se hace mas evidente con el siguiente testimonio:

yo creo que no buscaba sanar problemas fisicos, mas bien para mi era
una experiencia mas espiritual, mas de tomar contacto no s€, de quién
soy, por qué estamos aqui y para donde vamos (...) una experiencia
profunda asi y de contacto con Dios, quizd mas era ese el motivo. Y
era sanar, ¢no? pero en ese sentido psicoldgico, espiritual, de por qué
estoy aqui, cual es mi misién espiritual, un poco en ese contexto es
més para mi la razén de la toma.”’

57 . . I
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Esta idea de “sanar” esta presente en la mayor parte de los procesos de los practicantes de
las ceremonias de Ayahuasca; y es que estos tienen la creencia de que deben buscar una
transformacion espiritual, y que de alguna manera trascienda lo terrenal. Se unen a la
Ayahuasca porque ven en ella una guia del dia a dia. Asi lo diria Corina, quien fue nuestra

acompariante durante el primer ceremonial con Ayahuasca en febrero del 2016:

Lo importante de las tomas no es lo que ves durante el proceso. Uno
pasa por momentos dificiles, los cuales tienes que afrontar con
paciencia y tener confianza en que la medicina te mostrara lo que
tienes que saber. La medicina si te tiene que golpear lo hace; si te tiene
que sanar lo hace; pero debes saber cdmo interpretar las visiones luego
para poder aplicarlo en tu dia a dia. Ese es el verdadero reto.>®

Esta idea de sanacion tiene que ver con lo que explica Julia Carozzi (1999), en done
expone que los movimientos New Age tienen como creencia comun la necesidad de una nueva
vision del mundo y del hombre que abarque en una totalidad coherente los dualismos, que son
considerados por ellos como el producto de una cosmovisiéon iluminista perimida, a saber:
ciencia/religion, cuerpo/espiritu, materia/conciencia, etc. A su vez, tienen la creencia de la
inmanencia de lo divino y un optimismo acerca de la trasformacion social e individual. Para
aquellos que traten el fendmeno del New Age como un sistema de creencias religiosa
alternativas desarrollan sus ideas a partir de dos formas, las cuales a menudo se superponen;
algunos tratan de crear una forma de misticismo universal, mientras que otros tratan de hacer

resurgir la adoracion de la naturaleza. (Carozzi, 1999). Asi lo relataria Zoe:

En ese espacio mas profundo era como si me hiciera parte de la tierra,
0 sea Yo era la entrafias de la tierra y estaba en una caverna pero con
una sensaciones de lamento que eran de mujeres que no era nada mas
yo, era como un “AHHHHHHH” una cosa que venia a través de mi,
era increible porque realmente después de lo que senti, después del
analisis realmente yo estaba drenando dolor de la tierra, de la tierra,
madre tierra, de la tierra mujer, a lo que representamos en nuestra
energia femenina>

Esta idea de la sanacion de la sociedad, de la tierra y de la naturaleza se ilustra de
mejor manera en un episodio durante el campo, en donde una vez finalizado el ritual, todos los

participantes de la ceremonia se encontraban sentados en una rueda alrededor del chaman y de

58 . . .
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los musicos, quienes armonizaban la etapa final del ceremonial. Uno de los participantes
mirando el cielo con lagrimas en los ojos diria: en nombre de toda la humanidad
perdénennos; a continuacion pasaria a inclinarse sobre la tierra en sentido de devocion,
aclamando una vez mas: en nombre de toda la humanidad perdénenme. Con esta imagen se
comprende que los practicantes de las tomas creen en el sentido “sanador” y orientador de la
Ayahuasca. En este sentido, el ser humano, como ser social, esta en la constante busqueda de
minimizar la incertidumbre del porvenir y encontrar algo que le dé seguridad y sentido a su
existencia, es precisamente mediante este canal de estado de conciencia alterado que muchos

logran dar significado a su vida.

La trasformacion buscada, explica Carozzi (1999), es concebida como “sanacién” del
individuo y del planeta y estos responden a dos modelos. Uno de armonizacion y uno
chamanico. Para el primero “sanar” significa la armonizacion de las energias del cuerpo. Para
el segundo, “sanar” significaria viajar al reino de lo inmaterial en el que las fuerzas sutiles se
transmutan en sustancia material. Aqui la mente y la imaginacion tendrian hegemonia sobre la
vida armoniosa de la materia. (Carozzi, 1999). Esta sensacion de armonia es descrita por

Javier en su experiencia con la Ayahuasca:

Estaba como solo, pero con ellos, pero... y todo era muy
armonioso porque claro: estaba solo con ellos y con el pana que me
habia dado la toma y eran tres niveles de compartir diferentes pero
completamente amalgamados a mi y yo decia: “oh... si claro. Que
amplitud, que empatia®

El discurso New Age tiende a descontextualizar, autonomizar e individualizar las
formas de consumo de los elementos méagico-religiosos; esto en pro de una espiritualidad cuya
base es la sacralizacion del yo. Esta corriente, anuncia el advenimiento de una nueva era, la
que conlleva un cambio radical de la conciencia individual, en donde esta se tornaria mas
espiritual que racional y mas emotiva que normativa; esta, a su vez, provocaria un cambio
universal en la rehabilitacion de las relaciones armoniosas de la naturaleza y el cosmos. (De
La Torre R., 2014)

60 Entrevista Javier Bastardo
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El componente mercantil de la Ayahuasca

El uso ritual de la planta de Ayahuasca es de suma importancia para mantener el
campo de sacralidad asociado a la practica. Sin embargo, como ya hemos mencionado, lo New
Age se distinguia como movimiento contracultural que se oponia a las légicas de consumo de
la industrializacion, caracteristico de las sociedades modernas, pero en la medida que este
logro establecerse como una red mundial de individuos buscando la transformacion personal y
del mundo, las sensibilidades de publicidad y las I6gicas del mercado encontraron un campo
para la comercializacion de bienes simbdlicos son sello New Age (Ferreux, 2000).
Actualmente se ha convertido en una industria cultural difundida por la red de medios de
comunicacion desde la cual lo New Age toma una resignificacion como un producto de
consumo basado en la oferta de un estilo de vida (De la Torre, 2008). Consecuencia de esto,
las practicas que tradicionalmente tenian un sentido tradicional y sagrado se han convertido

cada vez mas en un producto mercantil.

Aqui es donde se problematiza el consumo de rituales de Ayahuasca, ya que, como se
ha mencionado anteriormente, es una experiencia que debe ser comprada para ser vivida, en el
que el valor para asistir a una ceremonia, segun los entrevistados, no tiene comparacion con
alguna otra cosa de las sociedades modernas; por lo que, de ser esto asi no hay un marco

referencial de mercancias equivalentes.

Empero, debido a que la Ayahuasca es un producto trasnlocalizado y sumado a la
realidad econémica en la que se encuentra Venezuela, para el momento, hace que el marco
referencial de la venta de los rituales sea la produccion del brebaje en términos dolarizados.
Esto se debe a los altos indices inflacionarios con los que cuenta Venezuela, y sumado a todas
las restricciones impuestas por el Gobierno para el acceso de divisas trae como consecuencia

que exista una tasa de calculo paralela a las tasas oficiales.

Bajo este panorama, para el inicio del periodo de campo, en el 2016, el costo de los
ceremoniales era de ocho mil Bs, calculado su valor a una tasa de dolar paralelo, para el
momento, de aproximadamente 1090 bs, el costo del ceremonial serian alrededor de 7.3 $. Al
finalizar el campo, el 29 de julio de 2017, el costo para asistir al ceremonial era de cincuenta

mil Bs, calculando su valor en délar paralelo a 8000 bs, daria un valor aproximado de 6.0 $, lo
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que indica que el precio va en congruencia con los niveles inflacionarios del pais. Asi lo

explica Barbara, en una toma para el 25 de junio de 2017:

Si. Cuarenta y cinco mil bolivares parece mucho, cierto, sobre todo en
la realidad econdémica que vivimos hoy en dia, por eso tratamos de
colocarles otras actividades que la refuercen y que no nos generen un
costo tan grande ¢Qué pasa? Cuarenta y cinco mil bolivares, hoy dia,
veinticinco de junio representa ¢Estd a qué? ¢Ocho mil bolivares el
dolar? (...) (En le merado negro? Okey, representa aproximadamente
¢que? ¢Unos siete dolares? ;Mas o menos? Siete dolares. Un litro de
Yagé tiene un costo aproximado de cien dolares (...) ellos (las
comunidades indigenas) cobran por su trabajo aproximadamente entre
unos noventa y cien dolares el litro de Yagé... Un litro de Yagé
alcanza aproximadamente, en una ceremonia, para cubrir un nidmero
de personas participantes entre diecisiete y veinte. Diecisiete si toman
bastante, o sea: si toman por lo menos dos copitas de las medidas que
damos, que es como un “shot”. Veinte si hay algunos que se abstienen.
Si tu sacas esa cuenta, poniéndolo por generoso a veinte personas por
cien ddlares, estamos hablando que son cincuenta mil bolivares cubrir
el litro de Yagé.

No obstante, dentro del costo del ceremonial no solo esta incluida la reposicion del
Yagé, sino que ademas se le adosan costos de alquiler de los espacios a utilizar, puesto que
este es un costo que no depende de los organizadores de los ceremoniales; aunado a esto, los
articulos utilizados durante el ceremonial, tales como: los sahumerios, las esencias, los

incendios, etc, son articulos que requieren de reposicién

Estamos trabajando mucho para poder conseguir los recursos para
destinar este espacio para la gente y por ende, tenemos que alquilar
espacios. Este espacio donde estamos hoy, nos cobra solo cinco mil
bolivares por persona cuando somos mas de treinta; sino nos pone un
alquiler de ciento cincuenta mil bolivares por el espacio. Ahorita
estamos pagando doscientos cincuenta mil bolivares por este espacio.
Yo le pago a Fernando los ciento cincuenta mil bolivares; aparte de
eso, fijate que: ofrecimos frutas, ofrecimos sopas que las incluimos
dentro de ese costo. Yo gaste aproximadamente unos... ochenta mil
bolivares en gastos de comida... si tU vas sumando ya llevamos
doscientos treinta en gastos de logistica. Solo la comida que se le
ofrece a la gente y el espacio. Cada incienso que nosotros usamos lo
compramos, un manojo de salvia como el que yo uso ahi, que es un
incienso que suele utilizarse, no se da en Venezuela y cuesta
aproximadamente unos seis dolares afuera (...) El copal nos cuesta
aproximadamente unos cinco dolares, el tabaco molido que utilizamos
como rapé nos puede costar hasta un dolar por gramo, el... el aceite de
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medicinas pues también. No solo entregamos Yagé. Entregamos Yage,
entregamos aroma terapia, entregamos una cantidad de cosas que ni
siquiera la podemos incluir en el presupuesto.

A la hora de fijar el precio de las sesiones se valora de igual forma el trabajo del
chamaén, pues se trata de ponerle un precio a lo que implica el traslado de este y su equipo de
labor, para ello la referencia bésica es lo que se cobra en el mercado internacional:

En Venezuela tenemos las ceremonias de Yagé mas baratas del mundo
(...) 50.000 bs ni siquiera son 10 dolares (...) Bueno en Colombia que
es en el lugar que yo puedo referirme, que es donde lo cocina, donde
yo voy, donde yo sé donde lo estan cocinando en el campamento
donde conozco la mecénica, no te baja de 22-23 ddlares una toma.
Aqui a menos de 8 dolares la toma (...) Pero no es nada (refiriéndose a
los 8 dolares). En Estados Unidos son 100-120 dolares. En México
vale entre 60-80 délares. En Argentina vale 60 délares una toma.®*

Ademas de estos costos se le suma una “colaboracion” por el trabajo de los musicos

que armonizan el ceremonial:

A los musicos hay que pagarle una colaboracién porque los musicos
vienen, colaboran pero hay que darles plata. No es que cobre
practicamente nada, cobran nada, cobran 20.000-25.000 bs. Conchale:
estan tocando tres horas en la noche, son 3 muchachos 4 muchachos. 2

Todo lo mencionado anteriormente hace que sea sumamente dificil calcular los gastos
gue origina una ceremonia, puesto que implica el precio de la Ayahuasca, el alquiler del lugar,
la comida, el desplazamiento, gastos de alimentacion, hospedaje, etc. Una mencion particular
requiere el precio de la Ayahuasca, para el caso de los Dadores de Yagé: por lo general el
Dador viaja a la selva para adquirirla, bien sea para participar en el proceso de coccion, o
comprandola ya cocinada a alguien de confianza. Ello implica el pago de un pasaje de avion,

el precio de la estancia, y el precio de la planta con la que se elabora la bebida.

Dicho todo esto, se genera la interrogante de que si, en el contexto econémico actual, el
precio actia como filtro entre quienes deseen asistir a los ceremoniales, haciendo de la
practica neochamanica una actividad elitista, orientada a quienes tengan la capacidad
monetaria y puedan permitirse pagar, entre sesenta o setenta mil bs por una noche; esto en un

pais donde el salario minimo base es de 136,543.4 Bs, con niveles inflacionarios de tres

Entrevista Gonzalo Brisefo
6 bid 57
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digitos. O por el contrario, preguntarse si la practica, con sello New Age, no es mas que una
manifestacion de una sociedad de consumo de espiritualidades.
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VI

CONSIDERACIONES FINALES

Estas conclusiones se centran en dos cuestiones: por un lado, lo relativo a la definicién
del objeto de estudio. Y por el otro, lo referente al estudio de las ceremonias de ayahuasca en
Venezuela, y los procesos dindmicos que de ella derivan. Sin embargo, para poder lograr una
mayor compresion de lo que se llevo a cabo en esta investigacion es menester sobrepasar las
diferencias tedricas entre la sociologia y la antropologia, puesto que para lograr una

aproximacion al fendmeno en cuestion fue necesario abordarlo desde ambos puntos de vista.

Sobre el objeto de estudio

Cualquier investigador que desee estudiar fendbmenos asociados a la espiritualidad,
como lo es la toma de Ayahuasca, se le puede presentar dos grandes dificultades tedricas. La
primera tiene que ver con la aparente necesidad de distinguir las practicas netamente religiosas
de aquellas que son espirituales, dado que en el campo de lo referente a lo New Age se
presentan intensas practicas vivenciales que estan impregnadas de una caracter sanador, pero
que no dejan de ser experiencias con un fuerte componente de religiosidad. Si la aproximacion
al hecho se hace desde la hegemonia religiosa occidental, no cabe duda de que la practica, en
si, no entra en los canones de lo considerado como “religioso”, puesto que no existe ningun
tipo de ensefianzas con contenido dogmatico. Sin embargo, visto el fendmeno desde las
definiciones clésicas de la sociologia de la religion en donde debe existir una clara separacion
de lo sagrado y lo profano, y un sistema de creencias y ritos que especifican actitudes que se
asumen con respecto a lo sagrado (Durkheim, 1982 [1912]), entonces la practica si pudiese ser

considerada como religiosa.

El segundo problema teorico refiere a que todos los estudios de préacticas religiosas y
espirituales se enfrentan al problema de como representar e interpretar lo que se denomina

como “sobrenatural”, entendiendo este en un cardcter magico. Dichas interpretaciones, por lo
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general, se han hecho no a partir de las creencias de los practicantes, sino desde las
prenociones de los observadores occidentales. EI problema radica en la consideracion de quien
es mas apto o esta mas capacitado para estudiar las religiones, puesto que se considera que de
ser “creyente” se introduciria un sesgo en la descripcion y posterior interpretacion de los datos
etnogréficos, afectando la calidad de los mismos. En este punto tiene entrada la prenocion del
concepto de creencia, cuando refiere al dogma, por parte del investigador, dado que se
consideraria que ¢l “no creyente” es quien cree que el “creyente” cree. Dicho de otra manera,
hay quienes se declaran como “no creyentes” pero reconocen la creencia de los otros; por lo
tanto, ambas posturas, en sus extremos, como por ejemplo un ateista y un fiel, serian

considerados como creyentes. (Hufford, 1928)

Esto no quiere decir que el concepto de creencia carezca de validez. Sino por el
contrario, lo que sefialo es que necesariamente debe haber un distanciamiento de este concepto
del estudio de las practicas espirituales, puesto que lo religioso, en tanto experiencia de fe, es
cualitativamente distinta a la experiencia espiritual. En el &mbito de lo religioso lo adecuado
seria hablar de creencias, mientras que en las préacticas espirituales lo méas apropiado seria
hablar de conocimiento. Las tomas de Ayahuasca, como practica espiritual, tal como se
concibe en este trabajo, no refieren al concepto de creencia, sino méas bien al de conocimiento.
Esto se evidencia en el hecho de que el Taita 0 Dador no es aquel que tiene fe en un dogma o
una doctrina, sino es aquel que sabe y porta los conocimientos necesarios para guiar una
ceremonia de Ayahuasca, por lo tanto se estaria apuntando méas a elementos de tipo cognitivo,

asociados a la préactica.

Teniendo esto en consideracion, los ceremoniales de Ayahuasca entrarian en una l6gica
de religiosidad siempre y cuando haya una distincion entre la experiencia religiosa, viéndola
desde el punto de vista teoldgico, de la experiencia espiritual, puesto que como practica esta
impregnada de un alto contenido que entra en los cadnones de la “religiosidad”, esto sera asi
solamente en el contexto ritualizado de la Ayahuasca, ya que en otros espacios adquiere un
significado diferente. Dicho todo esto, la ayahuasca, como corriente neochamanica, es
particularmente “plastica” (Perlonguer, s.f) puesto que no contiene, en ningun sentido,

cualidades dogmaticas. Sin embargo, como elemento transcultural, una de las
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transformaciones que tiene al anclarse a contextos locales es la incorporacién de elementos

catolicos, dandose una combinacion del chamanismo y un corpus religioso.
Sobre las tomas de Ayahuasca

La descripcion de las ceremonias de ayahuasca pretende definir una estructura
ceremonial de referencia que facilite la labor comprensiva sobre la dindmica social que
envuelve las tomas de Ayahuasca. Los ceremoniales urbanos de Yagé, se basan en la
observancia de la tradicion chamanica amazonica; de ser esto asi, no es porque exista una
doctrina a los que los que la practican se someten, sino que ven hacia las orillas de la tradicién
por un rescate de elementos que responda a las necesidades de la sociedad moderna. En este
sentido, como producto translocal, anclado en el contexto urbano, es susceptible a incorporar
al rito influencias variadas y de forma constante; ejemplo de ello son los rezos catolicos que se
dan en algunas tomas, los circulos “sagrados” presentes en otras o las imagenes de santos
puestas en el altar. Ello implica, que no nos estamos refiriendo a una préctica estatica, sino por
el contrario es una préactica susceptible a incorporar una variedad de influencias de forma
constante. Esto significaria que las tomas de Yagé son empiricas y pragmaticas, puesto que se
guian por la experiencia que funcione en los contextos locales y por los efectos que esto

produce.

En este sentido, la préactica neochamanica que aqui nos referimos, es profundamente
simbolica puesto que, de no existir estas representaciones, la practica careceria de sentido.

Desde este punto de vista, en el setting ceremonial®®

es donde mas se evidencia esta carga
simbdlica. Toda la instrumentaria empleada en el ceremonial, en conjunto con la vestimenta,
como herramienta de trabajo, no son sino simbolos que le dan poder, en un sentido weberiano,
y legitimidad tanto al Taita o Dador como figura central y a la practica en general. Por ello,
cobra gran importancia el “espacio-temporal” donde se desarrolla, puesto que es aqui donde
ocurre tal legitimacién de la naturaleza intrinseca de las ceremonias. De no ser esto asi,
estariamos frente una préctica que se encontraria moribunda y en decadencia. Eduardo Luna
en su trabajo sobre el Vegetalismo Amazonico (1986), expresaba su preocupacion al respecto,

y se preguntaba en constantes ocasiones si estaba frente a una tradicion en decadencia puesto

& Ver apartado de Setting Ceremonial en el Capitulo IV
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gue ninguno de los maestros ayahuasqueros con los que tuvo contacto tenia aprendices, ya que
estos parecian estar mas atentos a las ofertas del mundo moderno. (Luna 1986 en Scuro 2015).
Empero, en este trabajo se evidencia una revitalizacion de lo tradicional en nuevos contextos,
en donde lo que parecia una practica moribunda a nivel local, cuenta ahora con multiples

seguidores a nivel global.

Esto es posible gracias a que la imaginacion en confluencia con los procesos de
glocalizacion han hecho que todo esté en casi cualquier lugar (Robertson, 1992). Los procesos
globales-locales, ponen en contacto las sociedades tradicionales con culturas lejanas, haciendo
sentir que las religiones locales son una méas de un amplio espectro de religiones del mundo.
Esto hace que se tenga conciencia del caracter multicultural de las tradiciones religiosas
(Orellana Gallardo, Bahamondes Gonzalez, & Diaz Brenis, 2013), permitiendo, en definitiva,
estudiar fendmenos lejanos que se manifiestan y se reproducen a pequefia escala en las

sociedades modernas.

Consecuencia de esto, la Ayahuasca ha entrado en la era de los mass-media, donde se
tejen redes de comunicacion y hacen que esta vertiente neochamanica participe en el vasto
mercado de las creencias y de modas en que se ha trasformado la aldea global. Apoyandose en

elementos que resultan, para algunos, irresistibles. Asi lo expresaria Fericgla (1998):

Algunos occidentales buscan un asesoramiento chamanico para sus
vidas. Otros hablan de la democratizacién del chamanismo para que
cada persona pueda tener la oportunidad de convertirse en su propio
hechicero, como si tuviera algo que ver el chamanismo con la
democracia. Algunos jovenes lo consideran la forma definitiva de la
libertad individual, alcanzable por medio del baile trance, siguiendo
los compases de musica elaborada por grupos “chamanicos”. También
se entiende el fenbmeno como una forma no dogmatica de
espiritualidad. Hay quien ve en el chamanismo el modelo perfecto
para tomar entedgenos, siguiendo asi las milenarias tradiciones
desarrolladas por la humanidad para alcanzar una experiencia extéatica.
Algunos terapeutas y oportunistas organizan viajes curativos a México,
Brasil o Peri que denominan “transpersonales” como quien va de
peregrinacion a Lourdes, a Fatima o al Monte de los Olivos. (Fericgla,
1998)

Estas redes comunicativas nos hablan, desde luego, sobre la realidad de nuestros

tiempos. El auge de las tecnologias de comunicacién ha volcado drasticamente las distancias
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entre lo local y lo global. Esto, a su vez, viene acompafiado de procesos de homogenizacién
cultural, que es contrarrestada por la afirmacion, en el espacio que ocupa el mass-media, lo
diverso, lo étnico y lo alternativo. Es asi como la Ayahuasca, encaja de manera gustosa en
estas tendencias, haciendo posible su expansion y emergencia, y en consecuencia que no tenga

un espacio ni territorio fijo, lo que implicaria que la Ayahuasca tenga cualidades nomadas.

La emergencia de las tomas de Ayahuasca, como una de las nuevas formas de expresar
los hechos magico-religiosos, esta enmarcada en la literatura académica como nuevos
movimientos religiosos de corte New Age. Esto ha puesto en jaque la concepcién moderna
sobre el progresivo avance de pensamiento cientifico sobre las religiones, puesto que este tipo
de movimientos comenzaron a crecer en distintos sectores socio-culturales. Siendo esto asi,
estos encuentros no serian meros espacios recreativos, sino que son nuevas fuentes de
emocionalidades religiosas-espirituales que llenan de sentido y significacion la vida de sus
participantes. El trance que induce la ayahuasca implica un proceso cognitivo que ensefia
cémo aprender a conocer un mundo que los informantes califican de espiritual, pero que es

ajeno a la espiritualidad asociada al modelo religioso hegemdnico en occidente.

En otro orden de ideas, las ceremonias de Ayahuasca se caracterizan por el espacio-
temporal que estd dominado por el aqui y el ahora, orientado hacia el individuo, aun cuando la
ceremonia y su significacion sagrada sea colectiva, en la que el participante trata de
experimentar como “son” las cosas, experiencia que posee una determinada capacidad
transformadora para el individuo. Esto hace que exista una nocion ceremonial que esta guiada
por la actitud de los participantes que se extiende tanto a la etapa previa del encuentro, como a
los dias posteriores, por lo que esto estaria formando parte de la experiencia. Y es que lo mas
relevante, segun los participantes, no es el encuentro ceremonial per se, sino esta l6gica del

aqui y el ahora, lo que hace que este sea un espacio-tiempo donde no existe el error.

Quizas este sea el motivo por el cual los ayahuasqueros parecen desarrollar una actitud
hacia la vida cotidiana de aceptacion de lo que les ocurre en el dia a dia y siempre tengan
presente la idea de que lo sucedido no es por casualidad, sino que tiene un significado que
proviene de la misma ldgica de las ceremonias. En las ceremonias de Ayahuasca los
participantes van haciéndose conscientes de aquello que les causa malestar a través de

procesos de sanacion que se resuelven mediante el alivio (vomito). Luego, en la semana
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posterior a la ceremonia, pueden sentir con cierta sorpresa que algo ha cambiado, y empiezan
a entender lo sucedido en el proceso visionario. Esto es de mayor evidencia en los encuentros
informales con los adeptos, en donde pareciera existir una prolongacion de la actitud

ceremonial, afirmando que el verdadero trabajo personal comienza luego de la ceremonia.

Los motivos que llevan a una persona a querer consumir ayahuasca son muy diversos,
pero en la mayoria de los casos la persona espera obtener algin tipo de cambio en su vida a
través de la experiencia. En ocasiones, la persona esta buscando mayor autoconocimiento o
desarrollo personal, en otros casos se enfoca la experiencia como una bdsqueda espiritual y a
veces se busca obtener resultados terapéuticos con la sesion, es decir, superar algun problema
o reducir el sufrimiento que una persona pudiera estar padeciendo. En cualquiera de los casos,
la ayahuasca puede proporcionar una experiencia muy intensa con un potencial terapéutico
subyacente. Una sola experiencia puede proporcionar mucho material psicolégico con el que
trabajar y sequir el proceso de autodescubrimiento. Sin embargo, depende de la intencién y de
cémo se procese dicha experiencia el que acabe resultando terapéutica o no. Una experiencia
mistica puede desvanecerse sin un proceso adecuado de integracion y una experiencia dificil
puede resultar muy terapéutica si es llevada e integrada de forma adecuada. Por todo ello, la
ayahuasca puede ser vista como una herramienta terapéutica, especialmente si se enmarca en

un proceso terapéutico mas completo.

En tal sentido, por lo anteriormente expuesto, la Ayahuasca ha sido capaz de dar
respuesta a las inquietudes espirituales que produce la sociedad moderna. Lo que caracteriza a
estos tiempos en que vivimos es la falta de respuesta a la cuestion del sentido de la existencia,
y por ello nos movemos en una zona nebulosa. La sociedad moderna abruma los sentidos por
la cultura de la abundancia, dejando grietas en las estructuras religiosas formales. Por ello, la
experiencia religiosa-espiritual se ha volcado a este tipo de practicas puesto que han sido
capaces de dar sosiego. Hoy en dia las vinculaciones religiosas-espirituales estdn mas
determinadas por las preferencias individuales, emocionales e incluso estéticas, que por la
tradicion dogmatica o confesional, tipica de la hegemonia religiosa occidental, y dado el
importante mercado religioso y la pluralidad de ofertas que nos envuelve, lareligion a la

carta empieza a ser una opcion para muchos, pudiendo asi dar sentido a la vida.
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