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RESUMEN

Ayahuasca, la Planta Maestra. Entre psicologia y vegetalismo amazénico. Una aproximacion
antropologica a las ceremonias de ayahuasca de un Centro Comunitario y Terapéutico de la
ciudad de Buenos Aires.

Maria Soledad del Rio
Director: Rolando Silla

Resumen de tesina para obtener el titulo de Licenciado/a en Antropologia Social y Cultural /
Instituto de Altos Estudios Sociales / Universidad Nacional de San Martin.

A partir del trabajo de campo etnografico realizado entre abril del 2015 y julio del 2016, esta
tesina se propone analizar como la ayahuasca ha sido apropiada por un Centro Comunitario y
Terapéutico (CCT) de la ciudad de Buenos Aires resaltando sus efectos “curativos” y
“psicoterapéuticos”. Estos efectos que se atribuyen a “la planta”, veremos que no son meras
“creencias” o “representaciones” sino que surgen de una situacién de encuentro entre agentes
humanos con la planta de ayahuasca. De esta manera, veremos que la “eficacia” de las
ceremonias de ayahuasca proviene del propio ayahuasquero, quién luego de participar en una
ceremonia, proyectara dicha practica en términos “terapéuticos”. Esta eficacia, veremos que es

“terapéutica” e implica tanto una “relacién” con la planta, una “duda” como “confianza”.

Partiendo de las teorias nativas y de la propuesta de una “antropologia simétrica”, el objetivo de
esta tesina sera abrir un didlogo entre vegetalismo amazodnico, las corrientes del pensamiento
occidental que no estan completamente aceptadas por la academia (pero que son retomadas por
“los nativos™) y la propia antropologia académica. Para ello, hemos decidido distanciarnos
distanciarnos es de las metaforas de la representacion para, en cambio, proponer un didlogo y
una lectura de las ceremonias de ayahuasca que parta tanto de una relacion como de la propia
reflexividad de los actores involucrados, reconociendo la capacidad de agencia de humanos y

no-humanos.

Abrir dicho dialogo nos permitira dar cuenta de tres cuestiones. En primer lugar, que el CCT
tiene, por un lado, su propio “etnométodo” (corpus de conocimientos acerca de qué hacer que
retoman ciertos valores de tradiciones romanticas y plantean una lectura en clave “psi” de la
propia practica). Por el otro, sus propias “tecnologias del yo”, es decir, conocimientos acerca del
“si mismos” que surgen de la situacion de encuentro con la planta de ayahuasca. En segundo
lugar, nos permitiré rastrear y re-ensamblar distintos “modos de existencia” de la ayahuasca.
Dichos “modos” nos ensefian que la ayahuasca no puede ser reducida solamente a cuestiones
relacionadas con la religion o la étnica, sino que constituyen multiples y variados modos de “ser
en cuanto otro”. Por ltimo, estas teorias nativas nos llevaran a repensar categorias como las de
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“espiritualidad”, “poder”, “saber” y “otredad”.
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Introduccion

En los ultimos afos ha sido corriente la divulgacion, en distintos paises del
mundo e incluso en Argentina, de un brebaje preparado a partir de una planta

O] 1
amazonica: la “ayahuasca™ .

Dicho brebaje utilizado ancestralmente por distintas
comunidades indigenas de la Amazonia® y del que investigaciones cientificas (botanica,
farmacologia, antropologia, psicologia) han hablado desde finales del Siglo XIX y
principios del Siglo XX, en la actualidad se ha popularizado en los medios de
comunicacion masivos, redes sociales, terapias psicoldgicas, sesiones religiosas e
incluso en excursiones turisticas (Viegas; Berlanda, 2012).

Como Diego Viegas y Néstor Berlanda no sindican, se trata de una liana que
cocinada durante horas junto con hojas de otras plantas (mas delante veremos bien este
punto) resulta una infusiéon que es conocida como uno de los “entedgenos” mas
poderosos. De esta forma, la ayahuasca es mucho mas que un “alucinégeno” o un
“psicodélico”; para muchos nativos amazonicos es considerada una “Planta Maestra”
que “otorga sanidad, remedio, fortaleza espiritual y confrontaciéon profunda con los
abismos psicologicos” (Viegas; Berlanda, 2013:20). Para las comunidades amazdnicas
es una “medicina” que permite realizar diagndsticos, tratar dolencias y/o adivinar. “Es
una Medicina con mayusculas, porque sana antes que nada el alma y provee las
herramientas para contactar con los espiritus y las esencias ocultas de la naturaleza”
(Viegas; Berlanda, 2013:20). Beber esta “medicina”, suscita un “estado ampliado de
conciencia” que produce visiones similares a las del suefio y del cual pueden emerger
contenidos transculturales, geométricos, paisajes, contenidos emocionales y de tinte
biografico, entre otras (Viegas; Berlanda, 2012).

Segun Postula Ismael Apud en su tesis de maestria, los primeros registros acerca
del uso de la ayahuasca entre comunidades indigenas de la Amazonia provinieron de
viajeros y botanicos. Entre ellos destaca al botanico inglés Richard Spruce, Manuel

Villavicencio, Richard Evans Schultes y Dennis McKenna. Con respecto a la

'"En quechua “ayahuasca” significa “liana de los muertos” o “liana de los espiritus”. Originaria de la zona
Amazonica y de amplia utilizacion a lo largo de toda esta region, su nombre varia de diversas maneras de
acuerdo a las comunidades que la utilizan. Entre sus otros nombres podemos destacar: “Yagé” o “Yajé”
para los Tukano de Colombia, “natém” para los Shuar de Ecuador, “Daime” en Brasil o “hoasca” como
adaptacion del término quechua a la lengua portuguesa. (Apud, 2013). Por su parte Reichel-DolmatofT,
también sefiala que entre la familia lingiiistica tukano, la Banisteriopsis Caapi, se designa como “caapi”,
“gahpi”, “kahpi”; entre los Cubeo como “mihi”; entre los Guahibo de los Llanos Orientales como “kapi”;
los Noanama del Chocé la designan como “dapa” y los Embera como “pildé” (Reichel-Dolmatoft; 1969).

*Luis Eduardo Luna (1981) ha enumerado 72 comunidades indigenas que utilizan el brebaje (Citado en
Apud, 2013).



antropologia, menciona la aparicion de “etnografias ayahuasqueras” escritas por
Michael Harner, Marlene Dobrin de Rios, Michael Taussig y Luis Eduardo Luna. Por
otro lado, a partir de los afios 50, Apud destaca que comienzan a crecer las primeras
experimentaciones psicodélicas con ayahuasca a través de escritores de la “generacion
beat”. Aqui se destaca el libro “Cartas a la ayahuasca” de William S. Burroughs y Allen
Ginsberg. Desde la psicologia, sefiala como pionero en escribir acerca de la ayahuasca
al chileno Claudio Naranjo.

De los afios 50 en adelante podemos ver que se inicia un proceso de
popularizacion y transnacionalizacion del uso de ayahuasca bajo la demanda de una
clase media avida de un encuentro con “lo sagrado” entendido bajo una fuerte influencia
de la “cultura psi” (Apud, 2013). Es en este proceso de transnacionalizaciéon que la
ayahuasca llega a ciudades como la de Buenos Aires, a ser utilizada dentro de un
contexto psicoterapéutico y a ser ofrecida por psicoélogos y también por curanderos
peruanos. Dando lugar asi, a contactos e intercambios de saberes, técnicas de curacion
tradicionales y botellas de ayahuasca.

Teniendo en cuenta esta expansion de las ceremonias de ayahuasca, en la
presente tesina proponemos ver como la utilizacion de este brebaje ha sido apropiada
por un Centro Comunitario y Terapéutico de la ciudad de Buenos Aires resaltando sus
efectos curativos y psicoterapéuticos tanto a nivel fisico como emocional. Efectos que,
como veremos a lo largo de esta tesina, no son meras “creencias” o “representaciones”
sino que surgen de la experiencia misma, de una situacion de encuentro (una relacion)
entre agentes humanos y la planta de ayahuasca (a la cual reconocemos su capacidad de
agencia como agente no-humano).

Antes de pasar a la organizacion y desarrollo de dicha tesina, quisiera
comentarle al lector como fue mi acercamiento a dicho brebaje como estudiante de

Antropologia Social y Cultural.

Abriendo las puertas de la percepcion

“Si las puertas de la percepcion quedaran depuradas, todo se
habria de mostrar al hombre tal cual es: infinito” William

Blake (Huxley, 2010:7).

En el 2012 llegd a mis manos el libro “Las puertas de la percepcion” de Aldous

Huxley. A partir de esta lectura comenzd a inquietarme el consumo de sustancias



psicotropicas y su conexion con “lo espiritual” y la “sanacion”. La propia experiencia de
Huxley con mescalina me llevo a seguir buscando sobre estos temas por Internet. Esta
busqueda me derivo hacia la ayahuasca y su relacion con el chamanismo indigena de la
Amazonia. Refinando cada vez més esta busqueda inicial, encontré que los rituales de
ayahuasca no soOlo se practicaban en la selva al interior de distintas comunidades
indigenas sino que también habian llegado a las ciudades en la forma de un conjunto de
précticas que la literatura especializada ubicé dentro del contexto de la “New Age’ y el
circuito alternativo®™ (Carozzi, 2000) o el “neo-chamanismo’” (Apud, 2013),
popularizandose, como vimos anteriormente, en los medios de comunicacion, en redes
sociales, en terapias psicologicas, en sesiones religiosas e incluso en excursiones
turisticas.

De este trabajo exploratorio inicial surgieron mis primeras inquietudes en torno a
la apropiacion de la ayahuasca (entendiendo su consumo como una “practica
chamanica” destinada a la sanacién) en contextos urbanos como el de la ciudad de
Buenos Aires. Mas especificamente, las preguntas que comencé a plantear fueron:
(,como son apropiadas las préacticas chamanicas en la ciudad de Buenos Aires?, Si es
que la hay, y un poco influenciada por la lectura de los textos de Lévi-Strauss, ;cudl es
su “eficacia simbolica”?, ;como es que psicologia y curanderismo amazonico se
combinan y entrecruzan?

Todos estos interrogantes que me empecé a plantear a partir de esas lecturas se
materializaron en mi primer acercamiento al trabajo de campo etnografico cuando en el

2015 comencé a cursar “Etnografia y métodos de investigacién en antropologia”. De

*La “New Age” es definida por Apud como un movimiento ecléctico de creencias globalizadas, “algunas
veces contradictorias pero que comparten una trama comun en temas como el cambio de era, el despertar
de la conciencia, y la reafirmacion de los saberes y précticas espirituales relegados por la modernidad.
(...) Sostiene la conviccién milenarista de la llegada de una nueva era astroldgica, la “nueva era de
acuario” donde cambios a nivel astroldgico llevaran a un despertar de la conciencia, y a la inevitable
conexion con la mente universal y las energias vitales cosmicas” (Apud, 2013:23).

*El “circuito alternativo” esta “constituido por una red global de individuos, en su mayoria habitantes
urbanos de Occidente, con altos grados de educacion formal, que participan, generalmente de manera
intercambiable, como consultores y consultantes; coordinadores y participantes de talleres (o workshops);
conferencias y miembros de auditorios; maestros y discipulos; terapeutas y pacientes; difusores y lectores
de una amplia variedad de disciplinas y técnicas nutricionales, terapéuticas, psicoterapéuticas, del
movimiento corporal, esotéricas, espirituales y mistica orientales” (Carozzi, 2000:54). Estas disciplinas
han sido denominadas como “terapias alternativas”.

5Apud define al “neo-chamanismo” como una “nueva practica religioso-espiritual producto del encuentro
entre un occidente avido de numen y comunidades tribales o rurales con sus propias concepciones y
cosmogonias” (Apud, 2013:25). Segin este autor, el “neo-chamanismo” se encuentra vinculado a
espacios por lo general urbanos y a una “sociedad posmoderna” donde se redefinen las funciones de las
practicas y creencias chamanicas en una suerte de sincretismo hiperintegrado, globalizado y
psicologizado. Por lo tanto, para Apud, el “neo-chamanismo” refiere a la adaptacion de disefios rituales
chamanicos a la “sociedad moderna”.



esta manera, con mucha ansiedad y nerviosismo me lancé en la busqueda de un espacio
donde pudiera explorar, ampliar y problematizar todas mis preguntas. Asi fue como
encontré por Internet al Centro Comunitario y Terapéutico de Villa Crespo en abril del
2015 (Para referirnos a dicho Centro, a lo largo de toda esta tesina utilizaremos la
abreviatura CCT). Ahora, s6lo quedaba acercarse al lugar. De esta forma, mi primer
acercamiento fue de una naturaleza doble: virtual primero, para transformarse luego en
un encuentro cara a cara.

El encuentro virtual tuvo dos momentos. El primero consistid en una
exploracion del sitio Web del Centro, lo que me permitid tener una idea general acerca
del lugar, sus fundadores y las actividades que alli realizan. Por su parte, el segundo
consistio en el envio de un correo electronico a sus fundadores. De esta manera, via e-
mail me presenté como una estudiante de antropologia que esta cursando su cuarto afio
y mas especificamente una materia llamada Etnografia para la cual nos pidieron realizar
un trabajo etnografico basado en una inquietud de conocimiento. Detalle en qué
consistia el trabajo de campo, cual era mi inquietud, el tiempo de duracion aproximado
y si estaria la posibilidad de una entrevista para conocernos mutuamente. Pasadas unas
horas de enviado el e-mail, recibi una contestacion a nombre de Sylvia y Jorge
quedando asi confirmado el encuentro cara a cara.

La entrevista de presentacion tuvo lugar el miércoles 8 de abril del 2015 en una
habitacion del CCT. Jorge, uno de sus fundadores, se sentd en un almohadon sobre el
piso y me invitd también a sentarme. Llevaba consigo un morral del cual sacd una
bolsita. Comenzo a mirar a sus costados como buscando algo. Luego se dirigié hacia mi
y me preguntd si veia una pipa. Le alcancé la que habia visto cerca de unos
instrumentos musicales que se exhibian sobre el piso de la habitacion. De la bolsita saco
tabaco, prepar6 su pipa y comenzé a inhalar el humo. Después de esa primera pitada,
me mird y me preguntd qué era lo que queria saber. Muy nerviosa, saqué mi cuaderno,
un lapiz y le pregunté coémo habia iniciado su actividad en el CCT. Durante toda la
charla me senti una version femenina de Carlos Castaneda® frente a un Don Juan

psicologo y porteio.

®Escritor, jantropdlogo?, personaje sumamente misterioso del cual se pone en duda su lugar de
nacimiento (;Brasil o Peru?, ;Criado en Argentina?), su verdadero nombre y por sobre todo la
autenticidad de sus escritos basados en experiencias de “realidad no ordinaria” con Juan Matus, un
indigena Yaqui proveniente de Sonora, México. Uno de sus libros mas famosos “Las ensefianzas de Don
Juan”, publicado por primera vez en 1968 como su supuesta tesis de antropologia para la Universidad de
California, ha generado un enorme revuelo desde su publicacion. Por un lado, para algunos autores ha
constituido uno de los impulsos mas importantes para la popularizacion de sustancias psicotropicas en
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Entre pitadas de tabaco y con un tono de voz muy relajado y pausado me fue
contando que su primera experiencia con ayahuasca fue con un compafiero de facultad
de la carrera de psicologia de la Universidad de Flores. Este amigo suyo oficiaba
ceremonias de ayahuasca y le ofrecid participar en una. Luego pasé a centrarse mas en
las personas que se acercan al CCT que en sus propios aspectos biograficos. Ese
acercamiento lo atribuyd a la busqueda de soluciones, de equilibrio emocional y
satisfaccion con lo que sentimos por parte de la gente. En este punto aclaré que también
se acercan aquellos interesados en la experiencia psicodélica que acompana la toma de
ayahuasca. Pero, seglin ¢l, esa experiencia es s6lo una pequefia parte de lo que es la

(13

ceremonia. Segun su perspectiva, la ayahuasca nos conecta con lo que ¢l llamo “el
sentir”, con las emociones, “nos ayuda a resolver problemas que con la cabeza no
podemos resolver”. Para ser mas especifico, citd la frase de Descartes “pienso, luego
existo” para refutarla y decir que en realidad, primero se siente. A lo que anadio: “sin
cabeza podes vivir, pero sin corazon no”. Continu6 diciendo que “la ayahuasca nos
permite activar nuestro ser espiritual liberando nuestro potencial”; y que se trata tanto
de una experiencia grupal como intima.

Mientras la charla avanzaba comenzaron a llegar personas que se sentaban sobre
el piso, algunas de las cuales ademas se incorporaron a la charla. Jorge continud
diciendo que se practican dos tipos de ceremonias, las que se realizan de noche y otras
“mas suaves” de dia. Seglin afirmo, ellos son los Unicos que ofrecen el ultimo tipo de
ceremonias. Toda esa concurrencia de gente que entraba a la habitacion se debia a que
a las 20hs comenzaban lo que llaman “meditaciones chamanicas”. Jorge me invita a
quedarme y me indica donde puedo sentarme. Cuando aparecid6 Sylvia, la otra
fundadora del CCT, en la habitacion habia alrededor de 25 personas esperando para
meditar. Ella se encargd de presentar ante todos la actividad. Lo primero que comento

fue que el nombre de la actividad lo propusieron las mismas personas que asistian a ella.

Occidente (Apud, 2013). Ademas de inaugurar un nuevo tipo de literatura, una mezcla de academicismo
con conocimiento mistico y superacion personal (Apud, 2013). Por otro lado, para otros, Castaneda fue
solamente un “mentiroso” y un “charlatan” poniendo en duda no sélo la autenticidad de sus libros, sino
también la propia existencia de Don Juan Matus. No obstante, en los ultimos afios, Castaneda ha sido
retomado y re-significado. Mas alla de la veracidad o no de sus escritos, autoras como Ana Maria Ramo y
Affonso (Magister en antropologia social por la UFMG, Brasil) ha reivindicado a Carlos Castaneda y su
manera de “hacer antropologia”, postulando que “la opcion de Carlos Castaneda de utilizar los ‘términos’
de Don Juan para expresar sus propios postulados, es un modo de ‘hacer’ antropologia que permite no
solo una aproximacion al otro que queremos entender, sino que también nos posibilita un modo diferente
de analizar nuestros propios principios, nuestro propio mundo, nuestra descripcién” (Ramo y Affonso,
2010:155).

Para mas informacion ver http://www.lanacion.com.ar/1026391-tras-los-pasos-de-carlos-castaneda
(Consultado por ultima vez el 23 de Junio del 2017).
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Luego, prosiguio con las indicaciones: “de lo que se trata es de acallar la mente,
respirar y entregarse a las sensaciones”. Pidi6 que cerremos los o0jos y apago las luces
de la habitacion y comenzé la meditacion (el procedimiento de dicha practica sera
desarrollado en el segundo capitulo).

Cuando finalizd la meditacion, Sylvia encendi6 las luces. Ella y Jorge se
sentaron junto a la puerta, dijo unas palabras finales a modo de reflexién, tomd una
planilla y anunci6 las proximas fechas en las que se iban a realizar ceremonias de
ayahuasca. Las personas que asistieron comenzaron a pararse, algunos se dirigieron al
pasillo a buscar sus pertenencias y otros se acercaron a Sylvia para tener mas
informacion sobre las ceremonias de ayahuasca. Cuando vi que Sylvia se desocupd me
acerqué a ella para preguntarle si podia, en alglin momento, presenciar el ritual a lo que
respondid negativamente. Segun ella no es posible que yo me siente y vea lo que sucede
en una ceremonia sin ninguna participacion. Participacion que para Sylvia significa
beber el brebaje como todos los que asisten a la experiencia. Solo participando en esos
términos podria ser capaz de comprender qué es una ceremonia de ayahuasca. De lo
contrario, no entenderia nada de lo que sucede; ademas no lograria estar, segin dijo, en
conexion con todos. Estos comentarios también estuvieron presentes en algunas
personas que vienen a meditar y con las que tuve la oportunidad de hablar: en varias
ocasiones terminaban sus relatos diciendo que cuando yo tenga una experiencia propia
con ayahuasca iba a terminar de comprender bien de que tratan estas practicas.

La situacion etnografica descripta en el parrafo anterior, en un primer momento,
se me presentd como un grave problema y como una enorme limitacion para mi trabajo
etnografico. Al no poder resolver la pregunta que me llevaba hasta alli (sobre la
apropiacion de la planta de ayahuasca en un contexto urbano) me vi en medio de una
encrucijada. Entonces, ;como llevar adelante el dispositivo “implicacion-reflexividad”
(Althabe; Hernandez, 2005) si aquello constitutivo de mi pregunta inicial quedaba
vedado por la imposibilidad de asistir a una ceremonia sin participacion en los términos
de los actores? No obstante, por otro lado, lo que en aquel momento se me presento
como una limitacion luego me abrid la puerta para poder reflexionar acerca de las
logicas que mueven al CCT y también acerca de mi propio rol dentro del campo: ;hasta
donde estoy dispuesta a implicarme?, ;cudles son mis limites dentro del campo?, ;la
experiencia propia con ayahuasca es una condicidn necesaria para restituir la

experiencia ajena?
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En un primer momento decidi negociar con Sylvia mi presencia bajos sus
términos de “participacion” en las meditaciones (las cuales no implican beber ninguna
sustancia psicotropica). De esta forma, las meditaciones me sirvieron de puente para
conocer a los que asisten y asi a través de entrevistas informales, y a veces charlas
esporadicas, restituir sus experiencias. En un primer momento, los primeros contactos
fueron mediados por Jorge. Luego, la presentacion hacia los participantes del CCT
corrid por mi cuenta. Ademas, la meditacion también me permitid, ir conociendo de a
poco las logicas que ordenan el espacio y seguir planteando nuevos interrogantes al
campo.

Sin embargo, la tension de la “participacion” no quedd resuelta. Esta volvid a
presentarse en las charlas con los que van a meditar. Cuando les preguntaba si alguna
vez habian tenido una experiencia con ayahuasca, antes de contestarme, redirigian la
pregunta hacia mi. Y como mi respuesta era “todavia no participé en ninguna
ceremonia”, ellos decian que cuando haga mi propia experiencia iba a poder entender
mejor. No obstante, esto no los frend a contarme sus historias. Con el transcurso del
tiempo, cuando mi presencia ya se hizo més habitual, cada vez que me veian, algunos
preguntaban: “Y, ;cudndo te vas a anotar en una ceremonia?” Estas reiteraciones
llevaron a plantearme varias cuestiones, principalmente hasta donde estoy dispuesta a
poner el cuerpo en esta investigacion, sobre todo, teniendo en cuenta que las
experiencias con ayahuasca se compran (y yo como participante deberia retribuir con
esa colaboracion en dinero). Si tomo la decisidon de no participar en una ceremonia, ;qué
implicancias tendria esto en la factibilidad de la investigacion?, ;mis reflexiones acerca
de ellos estarian incompletas? Por el contrario, si decido participar, ;cuantas ceremonias
se necesitan para entender eso que deberia entender? Pero lo que es mas importante,
(qué me dicen estas presiones acerca del grupo?, ;qué es una ceremonia de ayahuasca
para ellos?, ;(Por qué, en sus términos, la experiencia es el limite de acceso al
conocimiento?

Estas dudas e incertidumbres me rondaron durante casi un afo de trabajo de
campo, en el que constantemente me preguntaba ;qué implica ser una antrop6loga? No
obstante, todas esas dudas y preguntas que tanto me inquietaban quedaron resueltas a
partir de otra situacion etnografica que describiré en el Gltimo capitulo de esta tesina: mi
propia ceremonia de ayahuasca. Pero antes intentemos responder esa pregunta ;qué

implica ser antrop6loga? que a su vez explicaré el tipo de metodologia desarrollada en
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esta tesina. Por ahora, para el marco de esta introducciéon comencemos con la idea del
“anthropological blues” de Roberto Da Matta.

Para Da Matta ser etndlogo implica realizar una doble tarea que se puede
transcribir en dos férmulas. La primera, seria transformar lo exoético en familiar, y la
segunda, transformar lo familiar en ex6tico. Ambas estan intimamente relacionadas. La
primera, corresponde a los primeros momentos de la antropologia, cuando los etndlogos
se lanzaban en viajes a tierras distantes del hogar del investigador, tierras que eran
distantes tanto geograficamente como culturalmente. Por su parte, la segunda,
corresponde al momento presente cuando la antropologia se vuelve para la propia
sociedad del investigador lo cual implica extrafar alguna regla social familiar y asi
descubrir lo exdtico en lo familiar. Ambas transformaciones conducen a un encuentro.
En la primera transformacion, sefiala Da Matta, el encuentro se da bajo la “metafora del
viaje del héroe clasico” dividido en tres momentos (la salida de su sociedad, el
encuentro con el otro en los confines del mundo y el retorno triunfal). En cambio, en la
segunda transformacion, segiin Da Matta, el viaje es como el del chaman ya que no se
sale del lugar. Aqui el viaje es hacia el interior de su propia cultura pero aun asi también
conduce al encuentro con el otro y al extrafiamiento. En la primera transformacion la
aprehension se realiza por via intelectual y la segunda es una desvinculacion emocional.
En ambos casos, el proceso de transformacion es guiado por un telon de fondo de
emociones anecdoticas; lo que Da Matta llama el elemento residual que se insintia en el
trabajo de campo y que no era esperado, aquello que denomina como ““anthropological
blues”. El “anthropological blues” revela la paradoja de la situacion etnografica que
oscila entre “lo familiar” y “lo desconocido”. Da Matta lo explica de la siguiente

manera:

“Para descubrir es necesario relacionarse, y en el momento mismo del descubrimiento, el
etnodlogo es remitido a su mundo y de esta manera se aisla nuevamente. Lo opuesto ocurre

con mucha frecuencia” (Da Matta, 1999:176).

Este juego de “acercamientos” y “distanciamientos” esta siempre presente ya sea
que el etndgrafo estudie una sociedad otra como si estudia la suya propia porque en
ambos casos la antropologia se funda en la alteridad, ya que so6lo existe un etnografo
cuando hay un “otro” (lejano o cercano). Por lo tanto, a lo que debe aspirarse es a un
equilibrio entre “acercamiento” y “distanciamiento”, independientemente del tipo de

sociedad con quien estudie el etnografo.
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De esta forma, mi trabajo de campo etnografico responderia al segundo tipo de
transformacion que sefiala Da Matta, a la investigacion en la propia sociedad del
etnografo. En el caso particular de esta tesina su metafora del “viaje del chaman” para
explicar el proceso de transformar lo familiar en exotico resulta ser bastante literal. Es
decir, por un lado, estudiar en mi propia sociedad en un lugar que solo queda a un tren y
un subte de distancia de mi casa, implicé un viaje interior ya que me relacioné con
personas que comparten el mismo lenguaje cultural que yo. Por otro lado, también
implicO un viaje a mi propio interior, un viaje ontoldgico. Ya que mi encuentro
etnografico no solo fue con otros humanos sino también con un otro no-humano: la
planta de ayahuasca, la cual pude conocer el 9 de julio del 2016 en mi primera
ceremonia. Por lo tanto, en esta tesina la transformacion no sélo es de tipo metodologica
(en el sentido de la antropologia estudiando “en casa”) sino también se trata de una
transformacion ontoldgica, el mismo tipo de transformacion por el que han pasado “mis
otros-nativos”. Suspendamos estas cuestiones de reflexividad por un momento, ya que
seran explayadas en el ltimo capitulo de esta tesina. Y centrémonos en cuestiones
relacionadas al abordaje tedrico conceptual de dicha tesis para proseguir con el
desarrollo de esta introduccion.

Al principio de mi trabajo de campo me costaba ver a la ayahuasca como un ser
de existencia ontologica propia. Por mas que en el CCT me lo remarcaban una y otra
vez, mi atencion se encontraba desviada hacia relaciones entre humanos y
“representaciones”. No estaba, como diria Tim Ingold, prestando atenciéon a lo que el
mundo (el CCT) tenia para decirme; no estaba, “aprendiendo a aprender”. Por lo tanto,
consideraba que, por un lado, siguiendo los postulados de Marcel Mauss acerca de la
magia, en el CCT podria ver agentes (humanos), ritos (ceremonias y meditaciones) y
representaciones. Y por el otro, pensaba que podia hablar de “eficacia simbdlica” en los
términos propuestos por Lévi-Strauss. No obstante, estos postulados de la escuela
sociologica francesa me daban un acercamiento incompleto a lo que estaba sucediendo
en el CCT porque no respetaban las reflexiones “nativas” acerca de la ayahuasca y
ocultaban la experiencia con el brebaje como una situaciéon de encuentro, una relacion.
Si seguia estos postulados encontraba solo tres agentes: Sylvia y Jorge: los “psicologos-
curanderos”, los curanderos peruanos, y los ayahuasqueros (las personas que se acercan
al centro para participar de las ceremonias de ayahuasca). Por su parte, si analizaba la

ceremonia de ayahuasca como un rito, entonces el brebaje apareceria como un mero
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instrumento o preparacion utilizado por “el mago” para sus “ritos de magia”. Cuando
para el CCT la ayahuasca es mucho més que un simple brebaje.

Por otro lado, hablar de “eficacia simbolica” en los términos de Lévi-Strauss
implicaba hablar de “creencias”, de “representaciones” mentales psicologicas de los
agentes. Siguiendo esta idea reduciriamos la cura o sanacion de la ayahuasca a una
creencia y a un mero estatus social adquirido. Aquellas palabras que nos decia Jorge
mas arriba acerca de la busqueda de equilibrio emocional y satisfaccién con lo que
sentimos; de la ayahuasca como conexion con el sentir y con las emociones; de la
ayahuasca ayudandonos a resolver problemas; de la ceremonia como un experiencia que
es tanto intima como grupal; e incluso la misma exigencia de participacion por parte de
Sylvia, nos muestra que son mucho mas que meras “representaciones” o “creencias”;
son ideas que nacen de la experiencia; son ideas que nacen de un encuentro con una
planta que tiene la capacidad de ‘“hacernos hacer”. A lo largo de la presente tesina
veremos que la eficacia, en el caso particular del CCT, no esta dada por una mera
“creencia” sino por la propia experiencia/relacion con la ayahuasca.

En este sentido, siguiendo a Bruno Latour, proponemos ver todos los agentes
activos e implicados, sobre todo los agentes no-humanos, en el CCT sin disminuirlos,
ocultarlos o negarlos. Al igual que Rolando Silla para explicar la construccion del poder
desde la propia reflexion de Luisa, aqui no diferenciaremos entre “agentes reales” y
“representaciones” o “metaforas”, sino que seguiremos el curso de razonamiento de los
propios agentes. En otro texto, Silla retomando a Tim Ingold, nos dice que aquello que
habiamos sefialado en un principio como ‘“representaciones” es, en realidad, para las
personas con las que estudiamos un “mundo-vida”, un mundo habitado por cosas
(humanos, animales, plantas, rocas, autos, etc.).

En el CCT la ayahuasca aparece como una maestra, una guia que tiene poder y
que no solo hace actuar, sino también, transforma. Por lo tanto, reducirla a una mera
representacion seria un grave error. Como sefiala Latour con respecto a los seres del

mundo invisible:

“Estos seres ya no son representaciones, imaginaciones, fantasias, proyectadas desde el
interior hacia el exterior; vienen indudablemente de fuera, se nos imponen. Pero ;como?

Tienen su peso de ser, su dignidad ontologica” (Latour, 2013:199).
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Devolvamosle a la planta su “dignidad ontoldgica” entendiéndola como parte de
un “mundo-vida” en donde humanos y no-humanos estan constantemente interactuando

y modificdndose unos a otros. En palabras de Jorge:

“Toda esta gente esta vinculada con un mundo vivo. Todo es vivo. Pero es otro estado de
conciencia. Este estado de conciencia (se refiere al “pensamiento racional”) cosifica todo.
Mientras que el otro, ese que es peyorativamente como primitivo, se dice, conciencia

animista, es una conciencia mdas integrada con la vida. Entonces, son mundos distintos”.

Seguir esta perspectiva teorica nos permite ver que es del flujo de relaciones
entre humanos y planta de donde surge la eficacia de las ceremonias de ayahuasca y no,
como nos haria suponer la teoria de las “representaciones” de una representacion

mental. Como nos sefiala Tim Ingold:

“La unica manera en que uno puede conocer las cosas, esto es, desde el mismo interior
del ser de cada uno, es a través de un proceso de auto-descubrimiento. Para conocer las
cosas, uno tiene que crecer dentro de ellas y dejarlas madurar en uno, de modo que se

vuelvan parte de quien uno es” (Ingold, 2015:220).

De esta forma, para conocer fue necesario aprender a ver y aprender a escuchar
dejandome “ser afectada” (Favret-Saada, 2014) por mi propio campo y por la
ayahuasca. Este “dejarme ser afectada” implico, como afirma Favret-Saada, aprender a
tolerar la escision, es decir, aprender a dar prioridad, segln la situacidn, a aquella parte
de mi misma que es afectada, modificada por la experiencia de campo, o dar prioridad a
esa otra parte que quiere registrar la experiencia para comprenderla “cientificamente”,
entendiendo que hay momentos para “ser afectado”, momentos para registrar y
momentos para analizar. Para este Ultimo momento, el del andlisis, hemos intentado
distanciarnos de los estudios que ubican las ceremonias de ayahuasca dentro del marco
general de la “New Age”, el “neo-chamanismo”, los “nuevos movimientos religiosos” y
del mercado global. Este distanciamiento no significa rechazar y/o contrastar dichas
posturas, sino mas bien, significa suspenderlas por un momento. De seguro si nos
ponemos a leer con detalle todas las experiencias que se presentaran a lo largo de esta
tesis podremos encontrar aquellas nociones que hagan “encajar” a este CCT dentro de
estos analisis. Por el contrario, aqui nos proponemos presentar las teorias nativas acerca
de experiencia con ayahuasca (entendiendo, claro estd, que éstas son locales e

interpretaciones “occidentales” de las practicas chamdnicas y que dichas reflexiones son
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hechas dentro del marco del trabajo de campo, por lo tanto, mi figura no queda fuera de

esas reflexiones) y ver qué nociones y qué agentes surgen de ellas.

Organizacion

La presente tesina estara dividida en cuatro capitulos. En el primero nos
centraremos en la construccion de la historia del Centro a partir de la trayectoria de sus
fundadores. De esta manera, nos dedicaremos a presentar los agentes humanos que
forman parte del CCT: el curandero peruano, el “piscélogo-curandero” y los
“ayahuasqueros”. El capitulo estard dividido en cuatro secciones. En la primera,
presentaremos las influencias de la psicologia. En la segunda, presentaremos el primer
contacto que sus fundares tuvieron con la ayahuasca. En la tercera, nos centraremos en
las influencias del vegetalismo amazonico. Por ultimo, nos centraremos en los
“ayahuasqueros” basandonos en los resultados de un cuestionario de 10 preguntas que
hemos repartido al finalizar cada meditacion.

El segundo capitulo estara centrado en la actividad que los actores definen como
“meditaciones chamanicas”. Dividido en dos secciones, en la primera nos centraremos
en la descripcion de la actividad asi como también en las reflexiones nativas que surgen
de dicha practica. En la segunda seccion, pondremos el foco en la relacion que el CCT
establece entre las “meditaciones chamanicas™ y las ceremonias de ayahuasca.

El objetivo del tercer capitulo serd rastrear y “re-ensamblar” los modos de
existencia de la ayahuasca partiendo del hecho de que “la Planta” es un agente mas del
CCT. Para llevar a cabo dicho objetivo dividiremos el capitulo en cinco secciones. En la
primera seccién, nos centraremos en la ayahuasca como un agente psicoactivo
basandonos en “los modos” que se han producido desde la botanica y la farmacologia.
En la segunda seccion, siguiendo los postulados de Benny Shanon nos centramos en las
visiones producidas por la ayahuasca. En la tercera seccion, el foco estard puesto en “los
modos” que muestran a la ayahuasca como una “Planta Maestra”, centrandonos en sus
efectos terapéuticos y sanadores, en su capacidad de “transformacion”. En la cuarta
seccion  desarrollaremos la idea de “eficacia simbdlica” de Lévi-Strauss
complejizandola afiadiendo el agente no-humano a la triada: hechicero-enfermo-grupo.
Siguiendo las ideas de Carlo Severi, analizaremos a la “creencia” desde tres conceptos:
el de vinculo, el de duda y el de confianza. En la ultima seccidn mencionaremos algunas
discusiones en torno a la cuestion legal del consumo de ayahuasca en contextos urbanos.

Para ello, nos centramos en dos leyes argentinas (la ley 19.303 y la ley 23.737), en los
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modos que algunos medios de comunicacion de nuestro pais han informado acerca de
allanamientos en ceremonias de ayahuasca y, por ultimo, en las experiencias en torno a
los debates relacionados con la legislacion del consumo de ayahuasca en tres paises
latinoamericanos: Brasil, Colombia y Pert.

El cuarto y ultimo capitulo dara cuenta de las teorias nativas acerca del consumo
de ayahuasca, teorias que nos llevan a plantear una “teoria nativa de la accion”. El
objetivo de dicho capitulo sera presentar tres experiencias/relaciones de ayahuasqueros
del CCT con “la Planta” que nos permitiran ampliar, desde la propia reflexion de los
actores, los resultados del cuestionario presentado en el primer capitulo. Todas estas
experiencias apareceran como “tecnologias del yo”, es decir, conocimientos entorno al
“si mismos”. El cuarto capitulo estard dividido en 4 secciones. La primera estara
dedicada a la experiencia/relacion de una radidloga que nos permitira reflexionar acerca
de teorias nativas del poder y de construccion de la otredad. La segunda seccion estara
dedicada a la experiencia/relacion de un analista en sistemas y miisico que nos permitira
reflexionar acerca de la relacion entre religiosidad-musica-cédigos informaticos con la
ayahuasca. La tercera seccion estard dedicada a la experiencia/relacion de un visitador
médico que nos permitird reflexionar acerca de, por un lado, la diferencia entre
ayahuasca y “drogas”. Y por el otro, acerca de una “psicologizacion” de la
espiritualidad. Por ultimo, presentaremos mi propia ceremonia de ayahuasca entendida,

’

por “los nativos”, como un “bautismo”. De esta forma, mi propia experiencia nos
permitird presentar a las ceremonias como un rito de paso. Pero también nos permitira
reflexionar acerca del trabajo de campo etnografico y de la importancia de la nocion del

“ser afectado”.
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CAPITULO I: Un Centro Comunitario y Terapéutico del barrio porteiio de Villa
Crespo

En la introduccion sefialdbamos que uno de mis primeros acercamientos tedricos
para el analisis de las ceremonias de ayahuasca fue el andlisis planteado por Marcel
Mauss. Segin este autor, “la magia estd compuesta de agentes, actos y
representaciones” (Mauss, 1979:50). Como ya mencioné anteriormente, aqui no
hablaremos de “representaciones”, no obstante, algunos de sus postulados pueden
servirnos para organizar nuestro analisis acerca de lo que acontece en el CCT.
Empecemos por la nocidon de agente. Para Mauss el agente de la magia es el mago, el
individuo que lleva a cabo los actos de magia. Por regla general, seglin este autor, las
practicas magicas son ejecutadas por especialistas. Ahora bien, la propuesta de la
presente tesina es ampliar esta nocion y reconocer la capacidad de agencia tanto de seres
humanos como de seres no-humanos. No obstante, en este primer capitulo s6lo nos
centraremos en los agentes humanos dejando el analisis de la planta (agente no-humano)
para el tercer capitulo. De esta forma, en este CCT encontramos tres agentes humanos:
sus fundadores (a quienes podriamos llamar psicélogos-curanderos), los ayahuasqueros
(o aquellas personas que participan de las ceremonias de ayahuasca) y los curanderos
peruanos (que en ciertas ocasiones viajan desde Peri a Buenos Aires a oficiar
ceremonias en el CCT). Pasemos ahora al relato de la historia del Centro Comunitario y
Terapéutico del barrio portefio de Villa Crespo.

Restituir su historia requiere remitirse a la trayectoria de sus fundadores: Sylvia
y Jorge. Esta vinculacion entre historia de una institucion e historia del personaje
también ha sido sefialada por otros autores, como por ejemplo Juan Scuro e Ismael

Apud. Juan Scuro se centra en el proceso de formacién de una iglesia daimista’, Céu de

"La iglesia daimista representa una de las tres religiones ayahuasqueras oriundas del Brasil que reelaboran
la tradicion ayahuasquera amazoénica con relecturas influenciadas por el catolicismo, el espiritismo
karteciano, las tradiciones afrobrasilefias y el esoterismo europeo. A partir de la década del 70 comenz6 a
expandirse tanto a los grandes centros del sur de Brasil como a diferentes paises del mundo (Argentina,
Uruguay, Japon, Francia, Holanda, Estados Unidos) (Labate, 2001).

Muy resumidamente y siguiendo a Diego R. Viegas y Néstor Berlanda (2012), los seguidores del
movimiento religioso Santo Daime consideran que su docrtina se fundé en 1930 por un cabo de la
Guardia Territorial llamado Raimundo Irineu Serra, quien comenzd en aquel afio a desarrollar “trabajos
espirituales” en Rio Branco, capital del entonces territorio de Acre. Estos “trabajos espirituales” con
ayahuasca fueron denominados daime, “dame” que proviene de su aprendizaje a efectuar pedidos e
invocaciones al espiritu de la planta “dame luz”, “dame amor”, “dame fuerza”, “dame sabiduria”.

Segun Beatriz Labate, el Santo Daime conserva el carcter sagrado de la fiesta y de la danza, oriundo del
catolicismo popular. En su panteén mitico conviven, Dios, Jesus, la Virgen Maria, los santos catdlicos,
entidades oriundas del universo afrobrasilefio y seres de la naturaleza (sol, luna, estrellas). El ritual
consiste en la entonacion colectiva de “himnos”. Los “trabajos espirituales” realizados por los daimistas
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Luz, en Montevideo, Uruguay. Alli sefiala que la existencia de dicha iglesia se
encuentra fuertemente relacionada con la trayectoria de su actual dirigente: Ernesto
Singer. Es decir, la historia de la institucion se entrecruza con la historia del personaje.
Por su parte, Ismael Apud en su tesis de Maestria, analiza los entrecruzamientos entre
un Centro holistico uruguayo y un Centro vegetalista amazdnico peruano. En su tesina,
entonces, afirma que la formacion del Centro uruguayo encuentra su impulso en la
iniciativa de su directora y para contarnos acerca de ¢l comienza con los estudios y
actividades en las que su directora ha participado. Para el caso concreto del CCT de
Villa Crespo, si bien no constituye una iglesia y mucho menos una religion, en este
primer capitulo nos proponemos presentar su historia a partir de la construccion
narrativa de la trayectoria de sus fundadores: Sylvia y Jorge.

De esta forma, el CCT se constituye como una asociacion civil destinada al
“bienestar emocional y espiritual” hace aproximadamente 12 afios a partir de la
iniciativa de sus fundadores: un matrimonio de psicélogos de Buenos Aires, Sylvia y
Jorge. Segun Jorge, el CCT “se construyo de manera espontanea”. No obstante, esta
“espontaneidad” que remarca Jorge podria ser entendida como un proceso. De esta
forma, para llegar hasta su fundacion primero hay que partir de sus estudios como
psicélogos que paulatinamente llevaran a la conformaciéon del CCT. Sylvia ejerce como
psicologa desde hace unos 28 afios aproximadamente y Jorge, por su parte, hace unos 14
afios. Ademas de psicologo por la Universidad de Flores, Jorge es analista en sistemas.
De hecho, este constituye su trabajo principal, es decir, la fuente de ingresos para su
familia.

Asi el CCT se presenta como un “espacio ecléctico” que a partir de la
combinacion de distintas técnicas de la psicologia con el curanderismo amazdnico se
propone brindar herramientas para que las personas puedan alcanzar su bienestar

emocional y espiritual. Comencemos primero presentando las influencias que sus

son de ‘“concentracion” (con periodos de meditacion y silencio) o de “bailado” (ejecucién de una
coreografia simple), pudiendo producirse un verdadero éxtasis colectivo. Del espiritismo kardecista son
reelaboradas nociones como las de “karma” y “reencarnacion”. Los individuos poseen dentro suyo,
elementos de una “Memoria Divina”; al mismo tiempo pueden, a través del propio comportamiento,
limpiar y alterar su “karma”, “evolucionando” espiritualmente en direccion a su “salvacion”. Los
daimistas son concebidos como los soldados del “Ejército de Juramidam”, empefiados en una “Batalla
Astral” para “adoctrinar” a los “espiritus sin luz” Todo el ritual esta atravesado por un espiritu militar: la
utilizacion de un “uniforme” ritual, las maracas (“armas del guerrero”), el orden, la disciplina, etc.
(Labate, 2001).

Para mas informacién sobre el Santo Daime ver Labate (2001); Viegas y Berlanda (2012). Para la
expansion del Santo Daime en Argentina ver Victor Hugo Lavazza (2009), para su expansion en Uruguay
ver Ismael Apud (2013); Juan Scuro (2012).
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fundadores fueron tomando de sus estudios como psicologos y que les sirvieron de
punta pié para la conformacion de su CCT. Dichas influencias se encuentran marcadas
por la psicologia de Carl Gustav Jung, la psicologia cognitiva, la psicologia conductista,
la terapia gestaltica y el analisis transaccional. A continuacion presentaremos muy

brevemente cada una de ellas.

L.I. Las Influencias de la psicologia

1- Carl Gustav Jung

Psicologo y psiquiatra suizo (1875-1961), Carl G. Jung, constituye un influyente
ensayista y fundador de la psicologia analitica, también llamada de los complejos o
psicologia profunda. Comenzé a reflexionar sobre los tipos de personalidades en el
Hospital Psiquiatrico Universitario Burgh6lzli de Ziirich que entonces estaba dirigido
por Eugen Bleuler, pionero en ese momento en la investigacion sobre la esquizofrenia.
Pero el hombre que signific6 un antes y un después para Jung fue el padre del
psicoanalisis, Sigmund Freud, al que conocidé en 1907. Jung estaba impresionado por el
concepto de Freud de la represion de las ideas y deseos en el inconsciente como
mecanismo de defensa y por sus teorias de interpretacion de los suefios. Sin embargo, en
1913 pusieron fin a su relacion por algunas diferencias tedricas. Mientras que Freud se
cefiia completamente al método cientifico basado en la racionalidad, Jung se interesaba
por una psicologia que excedia el lado racional del ser humano (Alonso Gonzélez,
2004). De esta forma, a partir de 1916 comenz6 la formulacién de sus conceptos sobre
la estructura del inconsciente, dejando una vasta obra, como explica la Asociacién
Internacional de Psicologia Analitica®.

Segiin Juan Carlos Alonso Gonzalez’, durante las dos Gltimas décadas la obra de
Carl G. Jung ha despertado un notable interés en América del Sur. Por otro lado, el
autor sefala que sus teorias no han tenido acceso a la Academia con la excepcion de
Estados Unidos, en donde hay muchos analistas que dictan sus cursos teoricos en
universidades desde hace mucho tiempo. Por ejemplo, en la Universidad de Berkeley se
ensefia Psicologia Junguiana desde 1977 (Alonso Gonzalez, 2004). No obstante, segun

sefiala Alonso Gonzalez, el ingreso de las teorias de Jung al mundo académico se ha ido

¥Fuente: http:/www.bbc.com/mundo/noticias/2015/07/150724 _tipos_personalidad_jung_finde_jm
Consultado por ultima vez 10 de Julio del 2017.

’Docente en postgrados de la Pontificia Universidad Javeriana, Colombia: docente de los Diplomados de
"Desarrollo Personal en Jung" y de "Técnicas expresivas en el enfoque Junguiano", y de "Estudio de Caso
como estrategia de investigacion". Desde 2005 hasta la actualidad se desempefia como Director en
ADEPAC (Asociacion para el Desarrollo de la Psicologia Analitica en Colombia).
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incrementando en los ultimos afios. En Colombia, pais donde ejerce Alonso Gonzalez,
se han dictado catedras sobre Jung en las facultades de psicologia de dos universidades
privadas de Bogota: la Universidad Javeriana y la Universidad de los Andes (Alonso
Gonzalez, 2004). En Latinoamérica, el pais con mayor recepcion a las ideas junguianas
ha sido Brasil que cuenta con cuatro institutos aprobados por Zurich en Sao Paulo, Rio
de Janeiro y Minas Gerais (Alonso Gonzalez, 2004). Venezuela y Uruguay, por su
parte, también tienen sus centros aprobados. La IAAP' tiene ademas una categoria de
membrecia a los que denomina “grupos en desarrollo” que constituyen agrupaciones de
personas interesadas en divulgar la psicologia analitica. En esta categoria se encuentran
una asociacion de formacion en Argentina'', un grupo de desarrollo en Chile y una
fundacion en Ecuador (Alonso Gonzalez, 2004).

Con respecto a sus ideas principales, Carl G. Jung entiende que el ser humano
puede orientarse en el mundo a través de cuatro funciones basicas, las cuales las
personas no utilizan por igual, sino que desarrollan mas una que otra: el sentimiento, el
pensamiento, la intuicion y la sensacion (Alonso Gonzales, 2004).

Alonso Gonzalez, sefiala que los principales fundamentos de la psicologia
analitica son: la autorregulacion de la psique, el modelo de estructura de la psique, el
inconsciente personal, los complejos, el inconsciente colectivo y los arquetipos. Por
cuestiones de extension, aqui no nos centraremos en el desarrollo de todos sus
conceptos teodricos ya que excede los limites de la tematica planteada en la presente
tesina; mas bien, mencionaremos solo tres aspectos de su psicologia que se encuentran
en relacion con y que han influenciado al CCT.

En primer lugar, Jung afirmaba que no existia ninguna terapia que fuera valida
para todos los individuos, por lo cual, procuraba prescindir de toda teoria al entrar en
contacto con un paciente para dejar, de esta manera, que fuera la experiencia la que
dictara el camino terapéutico a seguir (Alonso Gonzalez, 2004). De esta forma, la
psicologia junguiana, tiende a evitar la creacion de lazos de dependencia por parte de
los pacientes, o a reducirla en la medida de lo posible. Consideraba de suma importancia
la educacion del paciente para que éste pudiera continuar con su trabajo terapéutico de
manera independiente, es decir, consideraba que el paciente debia aprender a caminar

por si mismo, con la guia del terapeuta (Alonso Gonzalez, 2004). Por otra parte, con

"International Association for Analytical Psychology.
""Cabe destacar que en Argentina, las teorias de Carl G. Jung estan por fuera del ambito académico
universitario.
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respecto al terapeuta, sefialaba la necesidad de que el médico se transforme a si mismo
para que adquiera la capacidad de transformar a su paciente. Para Jung, quienes tienen
la responsabilidad de ensefiar algo, deben siempre aplicar en carne propia lo que espera
que los demas realicen. Lo importante, entonces, no es el titulo del profesional sino sus
capacidades humanas (Alonso Gonzalez, 2004).

En segundo lugar, Jung afirmaba que la nocidon de “persona” representa una
“mascara” que el individuo utiliza en su adaptacion a la vida social cotidiana (Alonso
Gonzalez, 2004). Esta “méascara” constituye todos los aspectos de la personalidad con
los que los individuos se adaptan al mundo exterior, los roles que desempenan y que
resultan presentables y agradables para los demas (Alonso Gonzalez, 2004). Segtn ¢€l, la
sociedad exige que todo sujeto represente un rol a la manera de mascara (como en el
teatro), como si el sujeto nunca pudiera mostrarse a los demés con la totalidad de su
personalidad (Alonso Gonzalez, 2004). Si bien, Alonso Gonzilez sehala que el
establecimiento de la persona es un recurso natural y necesario, existe la posibilidad de
que el “yo” termine identificindose con ese mascara confundiendo asi al individuo,
quién no podra diferenciar entre su “yo” y la “persona”.

En tercer y ultimo lugar, el Gltimo concepto que desarrollaremos es el de
“arquetipo”. Jung distingue entre los ‘“‘arquetipos en si” y las “representaciones
arquetipicas”. Los primeros constituyen una especie de imagenes en potencia,
contenedores tematicos sin contenido. En si mismos son solo tendencias y entes
potenciales (Alonso Gonzalez, 2004). Por su parte, las “representaciones arquetipicas”
son las variaciones personales que se remiten a esas formas bdasicas que son los
arquetipos en si (Alonso Gonzalez, 2004). Los arquetipos predisponen a los humanos a
enfocar la vida y a vivirla de determinadas formas, de acuerdo con pautas anticipadas
previamente dispuestas en la psique, por lo tanto, estan relacionados con situaciones

tipicas de la humanidad (Alonso Gonzalez 2004).

2- Piscologia Cognitiva

La publicacion de “Plans and the structure of behavior” de Miller, Gallanter y
Pribram en 1960 constituy6 el trabajo fundacional de la psicologia cognitiva. Esta obra

. ., , . ., 12 . .
se influenci6 de fuentes como la Teoria de la Comunicacion de Shannon , las ciencias

12 r . .7 . , ..

De la Teoria de la comunicacion de Shannon, la psicologia cognitiva toma los conceptos de
“informacion” entendida como el niimero medio de digitos binarios necesarios para distinguir un mensaje
determinado del resto del conjunto de mensajes posibles; y el concepto de “simbolo” entendido como
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del ordenador, la cibernética y la psicolingiiistica'® (Restrepo'®, 2009). Por lo tanto,
para Jorge Emiro Restrepo, “el surgimiento de la psicologia cognitiva debe entenderse
entonces como la cristalizacion de un conjunto de ideas, propuestos, personajes e
instituciones que consagraron una nueva manera de entender la naturaleza de la mente y
sus posibilidades y métodos de estudio” (Restrepo, 2009:72).

Una de las influencias clasicas que sefala Restrepo se encuentran en la
distincién marcada por Kant en su obra “Critica de la razén pura” entre el “notimeno” y
el “fendmeno”. Segin Kant, habia que considerar dos reinos diferentes: el de los
objetos, las cosas en si mismas, el mundo externo, y el de los fendémenos mentales, el de
la realidad subjetiva, el mundo interno. (Restrepo, 2009). Para que el “noumeno” llegase
a formar parte del mundo interno tenia que ser transformado por la intuicion. Asi pues,
toda la realidad empirica se validaba como algo real en tanto que era intuida por el
sujeto (Restrepo, 2009). Entonces, como afirma Restrepo, lo que el sujeto percibia no
era una imagen fiel de la realidad exterior a ¢l sino una reconstruccion, una
representacion, algo que aparece ante la subjetividad, un “fendmeno”. De esta forma,
para Kant a la capacidad de recibir representaciones se la llama sensibilidad, pues los
objetos vienen dados por esta; la capacidad que tenemos de pensar los objetos dados por
la sensibilidad se la llama entendimiento; y la sensibilidad obra de la mano de la
intuicion (Restrepo, 2009). Asi, las representaciones son la forma que tiene la intuicion
de obrar sobre los contenidos de la sensibilidad; las representaciones corresponden a los

productos de la intuicion toda vez que han sido recreados por el sujeto (Restrepo, 2009).

aquella entidad sintactica cuya organizacion determinaba la informacion en el flujo del emisor al receptor
a través del canal (Restrepo, 2009).

BDe las ciencias del ordenador y la cibernética, la psicologia cognitiva toma la analogia de la mente con
los sistemas operativos para explicar la relacion mente/cerebro. De esta forma, equipara la mente con el
Software y cerebro con el Hardware de una PC. Luego de haber asumido esta analogia, en la actualidad la
psicologia cognitiva asumi6 cierto grado de funcionalismo y se ha convenido con éste de que no es
necesario, ni siquiera pertinente, mirar el cerebro para hacer psicologia (Restrepo, 2009). Es decir, es una
disciplina que apela al estudio de lo mental Gnicamente estudiando los fenémenos mentales, sin
importarle si éstos son producto de la actividad nerviosa del cerebro (Restrepo, 2009).

“ Influenciada por los postulados acerca de los estudios en lingiiistica de Chomsky. La estructura formal
del lenguaje, su sintaxis, era el aspecto central de su teoria. Para Chomsky, la gramatica generativa del
lenguaje podia ser comprendida a partir de un lenguaje formal estructurado por medio de simbolos que se
reescribian de una u otra forma en atenciéon a una reglas de generacion que yacian prescritas en el
Dispositivo de Adquisicion del Lenguaje (Restrepo, 2009). La naturaleza del lenguaje era para Chomsky
eminentemente formal, simboélica, y todos los procesos de adquisicién, generacion, transformaciéon y
comunicacion debian entenderse bajo esta consideracion (Restrepo, 2009).

BJorge Emiro Restrepo es psicologo de la Universidad Cooperativa de Colombia, filésofo de la
Universidad Nacional Abierta y a Distancia, estudiante de Biologia de la Universidad de Antioquia y
profesor de la Facultad de Psicologia, Universidad Cooperativa de Colombia-Medellin.
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No obstante, Kant no es la unica influencia filos6fica de la psicologia cognitiva.
Entre los antecesores cldsicos de la psicologia cognitiva Restrepo sefiala a algunos
presocraticos, Socrates, Platon, Aristoteles, varios filésofos orientales, Santo Tomas,
Hume, Descartes, Brentano, Husserl y Heidegger (Restrepo, 2009:74). Estos autores,
reflexionaron acerca de multiples ideas relacionadas con lo que actualmente se
considera el nucleo filosofico de la psicologia cognitiva: “la idea de que la mente es,
esencialmente un sistema de procesamiento de informacién que opera sobre simbolos y
representaciones, y cuyos productos, igualmente mentales o simbdlicos, determinan el
pensamiento, la emocion y la accion” (Restrepo, 2009:74). Si bien, la terminologia de
estos autores fue totalmente diferente, la esencia de sus ideas se corresponde
notoriamente con los presupuestos tedricos y filosoficos de la psicologia cognitiva

actual (Restrepo, 2009).

3- Psicologia Conductista

Aubrey J. Yates define a la psicologia conductual como “el intento de utilizar
sistematicamente el cuerpo de conocimientos empiricos y tedricos que resultan de
aplicar el método experimental en psicologia y en disciplinas afines (filosofia y
neurofisiologia) con el fin de explicar la génesis y el mantenimiento de los patrones de
conducta anormales; y aplicar este conocimiento al tratamiento o prevencion de tales
anormalidades por medio de estudios experimentales controlados que se llevan a cabo
en el paciente individual” (Yates, 1970:117). Es decir, la psicologia conductista tiene
como objetivo reforzar las “conductas deseables” y cambiar los hdbitos que se
consideran “no deseables”. Por lo tanto, la psicologia conductista se centra en la accion.
El comportamiento es en si un problema y el objetivo del psicdlogo conductista es
ensefar a sus pacientes nuevos comportamientos para reducir al minimo o eliminar el
problema. Por otro lado, los primeros trabajos de la psicologia conductual estuvieron
dirigidos a las “anormalidades” de comportamiento individual tales como la frecuencia
excesiva de orinar, las fobias y los tics (Yates, 1970). Segtn este autor, “no hay formas
estandar de tratamiento del comportamiento; cada caso representa un problema nuevo y
unico que debe investigarse experimentalmente” (Yates, 1970:119). De esta forma, la
validez de la terapia conductista, segin Yates, radica en “ver si el comportamiento del
paciente cambia sistematicamente de acuerdo con las deducciones hechas con base en la

teoria que se propuso para explicar el desorden en cuestiéon” (Yates, 1970:119).
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Entonces, la psicologia conductista se plantea como una metodologia que
entiende a la conducta tanto como un punto de partida heuristico para conjeturar o
postular hipotesis o teorias explicativas de la conducta; y a su vez, como un punto de
llegada o de contraste observacional y experimental de dichas explicaciones teoricas

(Fuentes, 2011).

4- Terapia gestaltica

Rémulo Burga'® (1981), afirma que la terapia gestéltica, la cual surge entre los
afios 30 y 40, constituye una de las teorias y técnicas terapéuticas que buscan conocer al
hombre y sus problemas brinddndole mayores oportunidades de mejorar sus relaciones
consigo mismo y con el mundo. Sus principales postulados fueron formulados por
Frederick Perls. Gestalt, palabra en aleman, significa totalidad, unidad.

Para la terapia gestaltica el hombre no percibe las cosas como entidades aisladas
sin relacion entre ellas, sino que las organiza en el proceso perceptivo en totalidades
significativas, es decir, en un proceso de formacion de totalidad o unidad (gestalt) a
partir de la figura-fondo (Burga, 1981). Esta formacion se debe a la importante cantidad
de necesidades'’ que tenemos, que se encuentran en constante desarrollo. Es decir,
constantemente nos encontramos formando nuevas “gestalts” que al ser satisfechas o
cerradas eliminamos y reemplazamos por otras, permitiendo que nuestras conductas y la
experiencia perceptual sean organizadas por las necesidades primordiales en la jerarquia
(Burga, 1981). La figura o “gestalt” es siempre lo mas sobresaliente, lo emergente; y el
fondo es lo difuso o indiferenciado. Por lo tanto, desde el punto de vista gestaltico, un
sujeto integrado es aquel cuyo proceso se realiza en forma continua y sin interrupciones
(Burga, 1981). En cambio, cuando una persona no logra satisfacer algunas necesidades
o lo hace a medias, se interrumpe, se perturba el proceso y de ésta manera se forman
gestalts inconclusas, denominadas “asuntos inconclusos” (Burga, 1981).

De esta forma, uno de los principales conceptos de la terapia gestaltica es
“holismo”. A través de este concepto la terapia gestaltica afirma que toda la naturaleza
es un campo unificado, siendo el hombre parte de la naturaleza se encuentra siempre
dentro de un campo unificado, consigo mismo y con sus condiciones y manifestaciones

sociales y culturales formando un todo (Burga, 1981). Por lo tanto segun la terapia

"Psicologo y miembro de la Asociacion de Psicologia Clinica de Lima, Pert.

'7Al proceso de satisfacer las necesidades, la teoria gestaltica lo denomina "autorregulacion organismica".
Esta permite al organismo interactuar y contactarse con su ambiente; para lograr esto, la Gestalt pone
énfasis en el "darse cuenta". El darse cuenta es, “darse cuenta” de lo que somos y tenemos cada uno de
nosotros (Burga, 1981).
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gestaltica, el hombre es también un campo unificado tanto consigo mismo como con el
ambiente: no existen partes sino unificacion (Burga, 1981). Seglin Perls el hombre, si
bien holisticamente es un campo unificado, como organismo total posee dos niveles de
actividad aparentemente diferentes: el pensar'® y el actuar (Burga, 1981).

Por lo tanto, con respecto a la relacion hombre-ambiente, la terapia gestaltica
afirma que cada individuo vive en un campo ambiental y la relacion que existe entre €l y
su ambiente determina su conducta (Burga, 1981). El estudio de la manera como el ser
humano funciona en su ambiente, fue denominado por la Gestalt como "limite de
contacto". En este “limite de contacto” es donde ocurren las sensaciones, emociones,
conductas, modos de vivencia, etc. (Burga 1981). El “limite de contacto” se realiza
mediante dos sistemas, ambos constituyen funciones del hombre total y con ellos el
organismo y el ambiente se encuentran en una relacion de reciprocidad: el sistema
sensorial y el sistema motor (Burga, 1981). El primero da orientacion, descubre lo que
es necesario para sobrevivir en el ambiente y satisfacer las necesidades (Burga, 1981).
El segundo proporciona los medios para manipularlo (Burga, 1981).

Otro concepto central de la terapia gestaltica lo constituye el “aqui y ahora”. En
este sentido, segun Perls “toda terapia puede llevarse a cabo Unicamente en el presente y
cualquier otro modo constituye una interferencia”®. La mejor manera que nos permite
comprender y permanecer en el ahora es el “darse cuenta”, con el cual se descubre y se
toma cabal conciencia de cada experiencia real (Burga, 1981). Segliin la terapia
gestaltica aquello que antes habia sido sofocado, hundido en el pasado, renace en el
ahora a partir del reconocimiento, la intensificacion y la focalizacion continuada (Burga,
1981). Asi, s6lo el presente, el “aqui y ahora”, libera a la persona.

Con respecto al rol del terapeuta, la terapia gestéaltica afirma que éste no debe
ayudar directamente a resolver problemas sino que tiene que contribuir a restablecer las
condiciones bajo las cuales el sujeto pueda hacer mejor uso de su propia capacidad de
resolucion de problemas (Burga, 1981). En la terapia, el sujeto debe alcanzar todo por si
mismo con la guia del terapeuta.

En resumen, “el objetivo de la terapia gestaltica es desarrollar y facultar al

individuo para que actlie sobre la base de toda informacion posible, que capte no sélo

'8El pensar constituye la actividad mental, tiene como capacidad aprender, manejar simbolos y
abstracciones. El uso de simbolos deriva de la realidad y est4 dirigido a la elaboracion de infinidad de
actividades como la de construir teorias, afirmaciones, hipotesis, fantasias, ademas de otras actividades.
El pensar incluye toda una gama de actividades como imaginar, anticipar, teorizar, e incluso sofiar.
¥Citado en Burga, 1981, pp.91.
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los factores -relevantes del campo externo, sino también la informacion relevante
interna, logrando con ello la autorregulacion, tratando de llegar a ella por medio del
darse cuenta en el aqui y ahora” (Burga, 1981:93). Busca instruir al sujeto a que preste
atencion a lo que siente, a lo que desea, a lo que hace para alcanzar una conciencia
ininterrumpida y a descubrir de qué manera interrumpe su propio funcionamiento
(Burga, 1981). Entones, la terapia gestaltica antes que una terapia verbal es una terapia
vivencial ya que implica revivir los asuntos inconclusos en el “aqui y ahora”, es
restablecer el funcionamiento total e integrado del individuo para que por si mismo

pueda modificar su conducta (Burga, 1981).

5- Analisis transaccional

Como afirma Maria Luisa Naranjo Pereira® el analisis transaccional permite
comprender y mejorar la calidad de las relaciones interpersonales. A su vez, la autora
sefiala que este tipo de analisis facilita entender las influencias del entorno, esto es, de
las personas e instituciones sociales que participan en el proceso de socializacion, en la
conformacion de la estructura y el funcionamiento de la personalidad.

De esta manera, el analisis transaccional intenta explicar como a partir de los
tipos de mensajes, caricias, mandatos, prohibiciones y permisos que la persona recibe
desde etapas muy tempranas de su vida, toma decisiones sobre quién es y como debe
ser, adoptando determinadas posiciones existenciales o percepciones sobre si misma, las
otras personas y la vida (Naranjo Pereira, 2011). Segun el analisis transaccional, a partir
de estas decisiones y percepciones, la persona actia en concordancia tanto consigo
misma como con las demas, estableciendo relaciones saludables o enfermizas con estas
o participando en juegos psicolégicos que le permiten mantener o reforzar sus
posiciones existenciales (Naranjo Pereira, 2011). Es decir, este tipo de andlisis permite
que la persona conozca coOmo esta estructurada su personalidad y como funciona, que
tome conciencia de los mensajes recibidos a lo largo de su historia de vida que han
influido en la conformacién de su personalidad y en sus posiciones existenciales y que
analice el tipo de transacciones que comunmente mantiene con otras personas (Naranjo
Pereira, 2011). Esto le permite a la persona poder reconocer su poder para definir su
proyecto existencial y convertirse de esta forma en autor y protagonista de su propia

vida (Naranjo Pereira, 2011).

*Docente de la Escuela de Orientacion y Educacion Especial de la Universidad de Costa Rica.
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En resumen, “el proposito ultimo del andlisis transaccional es que la persona
llegue a ser autébnoma, lo que significa que estd interesada basicamente en ser ella
misma, en plantearse metas realistas que den propdsito y significado a su existencia y en
desarrollar un sistema ético para aplicarlo a su vida y en la toma de decisiones”

(Naranjo Pereira, 2011:3).

LIL Primer contacto con la ayahuasca

Habiendo presentado las influencias que sus fundadores han tomado de sus
estudios como psicologos, pasemos ahora a continuar con el relato de la fundacion del
CCT: su primer acercamiento con la ayahuasca. Este se produce cuando un amigo de
Jorge, con quien habia estudiado psicologia, se contacta con €l y lo invita a participar de
una ceremonia de ayahuasca. Después de esta primera experiencia, concuerda junto con
Sylvia, en brindarle a su amigo un espacio donde éste pudiera ofrecer sus ceremonias de
ayahuasca. Este espacio alude a la adquisicion de un lugar fisico donde dichas
ceremonias pudieran llevarse a cabo. Un lugar, donde las personas interesadas pudieran
acercarse tanto a meditar como a tomar ayahuasca. Sylvia y Jorge disponian de un
pequefio espacio que se encuentra detrds de su casa que consta de un hall y dos
habitaciones donde venian realizando sus actividades como psicologos (lo que
actualmente seria la planta baja del CCT). Con el tiempo, pudieron comprar el
departamento ubicado en la planta alta de su casa. Con esta adquisicion, disponian de
una habitacion mas espaciosa que puede albergar una mayor capacidad de personas
(unas 20 personas aproximadamente para las ceremonias y con capacidad de hasta 30

para las meditaciones).

“(...) Me comento como era eso y yo senti que era muy interesante. ;Viste cuando sentis
algo hacia algo? Uno intuye a veces cosas. Como un camino que se abria. Y bueno, le
dije que me gustaria ver, conocer de qué se trataba. Y de hecho participé de una
ceremonia. Y después de esto estuvimos hablando. El buscaba un espacio para dar él

ceremonia. (...)" (Jorge, julio 2015).

De esta primera experiencia con ayahuasca de Jorge comienza a nacer un deseo
de ayudar a las personas en su “bienestar emocional y espiritual”. Entonces,
disponiendo de un espacio fisico y de ayahuasca, el paso siguiente consistié en nombrar
al Centro y disefiar un sitio web que les sirviera para difundir sus actividades. En un

primer momento, habian pensado en llamar al Centro “Ensuesio” pero como al
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momento de disefar la pagina Web no podian utilizar palabras con la letra 1, el amigo
de Jorge propuso el nombre actual del CCT. En lengua quechua, significa “desde el
cerro”. A este nombre los actores le atribuyen dos significados: en primer lugar, “estar
abiertos a las influencias de las culturas originarias con el fin de enriquecer la propia
cultura con contenidos que aporten beneficios en la calidad de vida propia y de quienes
nos rodean”. En segundo lugar, le atribuyen un significado que llaman metaférico. Asi
“desde el cerro” implica un “mirar desde arriba”, es decir, “apreciar las cosas desde
una distancia que permita incluir lo que hay alrededor de cada situacion”.

Sin embargo, la relacion entre los tres (Sylvia, Jorge y su amigo) no permanecio
libre de asperezas por mucho tiempo. Con respecto a esto, Sylvia me comentd que hubo
dos hechos que alejaron a este amigo del CCT. El primero ocurrié cuando le pidieron
colaborar con un porcentaje de sus ganancias para costear los gastos del centro. El
segundo, cuando Sylvia y Jorge quisieron comenzar a traer al CCT curanderos
indigenas para acrecentar su conocimiento con respecto a la ayahuasca. Luego del paso
al costado de su amigo, Jorge comenz6 a viajar a un centro en Iquitos, Pert, manejado
por un curandero indigena shipibo. Estos viajes, realizados una vez al afio, tenian como
objetivo la adquisicion de ayahuasca y también el inicio de un proceso de aprendizaje de
técnicas de curacion con “Plantas Maestras”. De esta forma, la participacion de
curanderos peruanos representa para los fundadores del Centro, el comienzo de un
intercambio de experiencias y botellas de ayahuasca entre personas de “distintas

culturas” (segun la apreciacion de los actores). En palabras de Jorge:

“A nosotros nos interesaba esta cosa de incorporacion de gente de una cultura
originaria como para que las personas pudieran intercambiar sus, no digo sus ideas,
pero al menos la apreciacion de la relacion que se establece con alguien que tiene otra

cultura.” (Jorge, julio del 20135).

LIIL. Las influencias del Vegetalismo Amazonico

Y aqui llegamos al segundo tipo de influencia del CCT que marcdbamos al
comienzo de este capitulo: el vegetalismo amazodnico. Ismael Apud define al
curanderismo amazdnico como al conjunto de practicas curanderiles del Alto Amazonas
peruano, principalmente de las zonas de Pucallpa, San Martin y Loreto (Apud, 2013).
Se trata de una “clasificacion genérica aplicada a un conjunto heterogéneo de practicas

curanderiles amazonicas, en un contexto rural mestizo, donde el curandero utiliza
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plantas medicinales de todo tipo para el tratamiento de diversas dolencias y
enfermedades” (Apud, 2013:71).

Segun senala Apud, cada curandero posee su estilo propio, més alld que existan
caracteristicas comunes a todo vegetalista. El curanderismo amazoénico resulta una
profesion u oficio que generalmente puede ser adquirido por vocacidn, eleccion
sobrenatural, herencia, iniciacién y/o comunicacién con los espiritus (Apud, 2013). Por
otro lado, Mauss también sefala los mecanismos mediante los cuales un mago llega a
convertirse en tal. De esta forma, sefiala que un mago llega a serlo por revelacion, por
consagracion y por tradicion. Por su parte, el psicologo-curandero no se convierte en
“curandero” por tradicion, pero si por revelacion y por consagracion. En este sentido, la
primera ceremonia de ayahuasca en la que participd Jorge le sirvid como revelacion
para adentrarse en el conocimiento del curanderismo. Su “saber” y su “poder”,
entonces, vienen de sus viajes a Pertl pero también de ver como operan los curanderos
invitados que ofrecen ceremonias en su propio centro en Villa Crespo.

Lo que distingue al curandero es que adquiere su conocimiento a partir de dietas
con distintas plantas (entre las que figura la ayahuasca). Las dietas le permiten al
curandero recibir poderes, visiones, hacerse mas fuerte, aprender nuevas medicinas y
aprender los cantos sagrados o “icaros” que le serviran para curar (Apud, 2013). De esta
manera, a partir de las dietas se crea una relacion con los espiritus de las plantas al
incorporarlas al propio cuerpo, sentirlas, escucharlas y experimentar visiones a partir de
las cuales el curandero puede obtener conocimiento y poder (Apud, 2013). Para el
curanderismo amazdnico no existe una disociacion entre los aspectos psicoldgicos y los
aspectos organicos ya que la enfermedad es entendida como una “impureza” que se
aloja en el organismo y que puede ser removida mediante ceremonias o purgas (Apud,
2013).

Dentro de la vision del curanderismo amazonico, las ceremonias de ayahuasca
pueden utilizarse con diversos fines. Entre ellos Apud destaca: para conseguir vision,
para limpieza, para conocer un enemigo que ha infligido un dano, para encontrar objetos
perdidos, para ver parientes lejanos, para responder a una pregunta y, ademas, puede ser
utilizada en tanto ritual de curacion (Apud, 2013).

Entre los curanderos del vegetalismo amazonico que visitaron al CCT de Villa
Crespo, el primero fue el hijo de un curandero que tiene un Centro en Pert; luego vino
su padre. Sylvia, en una entrevista, destaco a Dona Asencia, curandera shipibo con

quién tuvo su primera ceremonia. Entre otros curanderos que han visitado el CCT cabe
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mencionar a Luis Quilquiton (descendiente cocama) y a Richard Rodriguez. Este ultimo
resulta central en la historia del CCT. Richard Rodriguez habia organizado dos
ceremonias de 20 personas cada una pero a ultimo momento llamo a Sylvia y Jorge para
avisarles que no iba a dar ceremonia. Hasta el episodio con Richard Rodriguez, Sylvia y
Jorge participaban como “ayudantes”, conteniendo a las personas durante las
ceremonias con ayahuasca. A partir de lo sucedido, sorprendidos y sin saber qué hacer,
decidieron oficiar, por primera vez, ellos mismos una ceremonia. Esta decision se la
atribuyen a las personas que asistian al Centro. De esta forma, segln el discurso de los
actores, es la propia demanda de las personas la que los alent6 a oficiar ellos mismos
ceremonias de ayahuasca. Con respecto a este punto, la opinion publica, Mauss

sefalaria que:

“Es pues la opinion la que crea el mago, asi como las influencias que aquel produce. Es
gracias a la opinion que él sabe de todo y puede todo. Es la opinion publica la que quiere

que la naturaleza no tenga secretos para éI” (Mauss, 1979:68).

Si bien en el CCT la opinién publica (del grupo ayahuasquero) es de suma
importancia (ya que en cierta medida le otorga autoridad a Sylvia y Jorge y los ubica
como personas que “saben”) no es suficiente para explicar la “eficacia” de las
ceremonias de ayahuasca. Como veremos en el tercer capitulo de esta tesina se
necesitaran otros conceptos y otros agentes para garantizarla. Por el momento, tengamos
presente que este “saber”, como también veremos en el siguiente capitulo, es el que les
da el poder de oficiar una ceremonia de ayahuasca, se encuentra ligado a un aprendizaje
basado en la experiencia propia con “la planta”.

Ya mencionamos los mecanismos a través de los cuales un curandero podia
convertirse en tal (tradicidon, revelacion, herencia, vocacion, consagracion, eleccion
sobre natural, iniciacién, comunicacion con los espiritus). A estos mecanismos Mauss
agrega que la magia va unida al ejercicio de determinadas profesiones como la de
médico, barbero, herrero, pastor, actor o sepulturero. En este sentido, cabria preguntarse
si en los contextos urbanos el ejercicio de oficiar ceremonias de ayahuasca puede unirse
a profesiones como por ejemplo la psicologia. Remitdmonos a Lévi-Strauss y su texto
“La eficacia simbdlica”. Alli Lévi-Strauss realiza una comparaciéon entre la psicologia
(psicoanalisis) y la cura chamanistica. Para este autor, en ambos casos, el propdsito
consiste en llevar a la conciencia conflictos y resistencias que han permanecido hasta

ese momento inconsciente. En ambos casos entonces de lo que se trata es de suscitar
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una experiencia estableciendo una relacion inmediata con la conciencia y mediata con el
inconsciente del “enfermo”. No obstante, el autor sefiala ciertas diferencias entre ambos
métodos. En primer lugar, el papel que desempeiia cada uno. En este sentido, el papel
del psicologo es el del oyente mientras que el del chaman es de orador. En segundo
lugar, la diferencia se refiere al caracter de la “enfermedad”: psiquico en un caso,
organico en el caso del chamén. Tanto el psicologo como el chaman buscan provocar
una experiencia, y esto lo consiguen reconstruyendo un mito que el “enfermo” debe
vivir o revivir. De aqui se desprenden dos ideas centrales para Lévi-Strauss: en primer
lugar, la capacidad de los simbolos (y las palabras) de actuar sobre problemas
psicosomaticos o fisiologicos y efectivamente curar; en segundo lugar, la idea de que lo
que cura efectivamente es el estatus social adquirido. Con respecto a este ultimo punto
cabe destacar, siguiendo a Carlo Severi, que la identidad ritual del chaman oscila entre
la de un espiritu benéfico-terapéutico y la de un amenazante, un predador. De esta
forma, tornarse el adversario de un ser sobrenatural (causante de la enfermedad) no es
nunca un estatus simbdlico permanente o una funcion social estable. La transformacion
simbdlica nunca es valida de una vez y para siempre. “Actuar en tanto chaman” es, en
cambio, un estado de la mente y del cuerpo excepcional y provisional que debe ser
readquirido cada vez que uno se dispone para una intervencion ritual (Severi, 2010).
Asi, el chaman debe someterse cada vez a una transformacion especifica; su estatus
simbdlico, su identidad tiene que ser ritualmente construida y desaparece cada vez que
el rito es terminado (Severi, 2010). Es decir, la identidad ritual del chaman esta fundada
en un conjunto de connotaciones contradictorias y no estables (Severi, 2010). La
identidad de Sylvia y Jorge como “personas que saben”, como “psicologos-curanderos”
no es una identidad fija y estable sino que se encuentra sujeta a esta transformacion
especifica sefialada por Severi: por un lado, tiene que ser ritualmente construida, por el
otro, desaparece una vez finalizado el ritual. Asi, la transformacion es experiencial y
contextualmente situada: en cada ceremonia y meditaciéon es construida para
desaparecer luego y volver a aparecer en la siguiente meditacion o ceremonia.
Volviendo a los mitos que suscitan estos métodos, en el caso del psicologo, se
trata de un mito individual que el “enfermo” elabora con ayuda de elementos extraidos
de su pasado. En el caso del chaméan, el mito es social, colectivo. Mas alld de estas
diferencias en torno al mito, para Lévi-Strauss el psicoanalisis es la forma moderna de

la técnica chamanistica, es decir, su sucesora:
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“Esta forma moderna de la técnica shamanisitica que es el psicoanalisis extrae, pues, sus
caracteres particulares del hecho de que, en la civilizacidbn mecanica, Unicamente hay
lugar para el tiempo mitico en el hombre mismo. De esta comprobacion el psicoanalisis
puede recoger una confirmacion de su validez, a la vez que la esperanza de profundizar
sus bases tedricas y de comprender mejor el mecanismo de su eficacia, por una
confrontacion de sus métodos y sus objetivos con los de sus grandes predecesores: los

shamanes y los hechiceros” (Lévi-Strauss, 1997:227).

No obstante, al contrario de lo que sucede en los casos analizados por Lévi-
Strauss, en el CCT la ayahuasca provoca una experiencia a partir de la reconstruccion
de un mito que es tanto individual como colectivo. Individual ya que son las propias
emociones, sentimientos, miedos, traumas, experiencias de vida personal, las que
afloran y resurgen (o se hacen conscientes) en la ceremonia de ayahuasca. Pero a su vez
también se trata de una experiencia colectiva y esto por varias razones. En primer lugar,
las ceremonias de ayahuasca son grupales. Durante las tomas, muchos ayahuasqueros
afirman que sienten una interconexion con todos los que se encuentran alli presentes. De
hecho, muchos afirman que aquel que llora o vomita durante toda la ceremonia, no sélo
esta “limpiando” y sanando por si mismo sino que también lo estd haciendo por todos
los que se encuentran alli presentes. Entonces, la toma de ayahuasca les brinda un
sentimiento de unidad ya que segun la vision nativa “fodos somos uno, todos somos
parte de lo mismo”. Por otro lado, “lo colectivo”, como veremos mds adelante, también
puede hacerse presente en las visiones de la ayahuasca ya que durante la toma
generalmente aparecen ciertos aspectos comunes”' ademas de visiones influenciadas por
las experiencias personales de cada uno.

Segun Jorge, en nuestra vida cotidiana constantemente estamos representando
mitos. Y aqui entran en juego la nocién de “arquetipo” de Carl G. Jung que
presentabamos mas arriba. Citemos primero un fragmento donde Jorge explicita esta

cuestion:

““ . .

(...) Nosotros representamos arquetipos. Y los arquetipos son como los causes de un
rio. No se ven pero modelan la vida de la humanidad. Si vos ves distintas culturas, bueno,
lo que ves en comun en todas las culturas, eso son los arquetipos. Fenomenos

inconscientes. Y fueron representados, por ejemplo, como el mito del héroe. Como la

?'Por ejemplo, los entrevistados, han destacado que durante las primeras experiencias con ayahuasca, “la
planta” suele mostrarles el lugar de donde proviene. De esta forma, varios han afirmado haber visto la
selva amazonica durante sus visiones. Otros, han afirmado haber visto animales selvaticos (como aves,
jaguares o serpientes) o los disefos de los telares shipibos.
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Odisea. Si vos lees, es todo el camino del ser, la pérdida de identidad y todo el recorrido
para recuperar el alma. A través de un camino, si, espiritual. Y esos mitos los
representamos todo el tiempo. Primero viene la caida. Después uno va recorriendo por
distintas experiencias que son frustrantes. De repente uno es sacudido por cuestiones y
de repente tiene que liberarse. Y de repente llega el destino. Vuelve transformado. Es lo
que pasa. Ese mito del héroe es un buen mito porque es la representacion de nuestra vida
(...) O sea, el mito no es la parte fantastica de la historia. El mito es el proceso viviente

de tu forma de moverte en la vida.” (Jorge, julio del 2015).

De esta manera, podriamos suponer que la experiencia con ayahuasca puede ser
entendida como ese “camino del ser” o “mito del héroe” que senala Jorge. En este
sentido, podemos interpretar que una persona se acerca por primera vez a la ayahuasca
porque sufridé una “pérdida de identidad”. En su camino por recuperarla, accede a la
ayahuasca como un camino mas entre otros (generalmente antes de llegar a probar
ayahuasca muchos sujetos pasan por distintas actividades. Mdas adelante veremos este
punto). Luego de la experiencia, entonces, el sujeto se transforma. Cabe destacar, que
esta transformacion no siempre es instantdnea. Muchos ayahuasqueros senalan que se
produce después de un tiempo de la toma en donde pueden reflexionar acerca de lo que
se les presentd en sus visiones, € incluso otros sefialan que les llevo varias tomas de
ayahuasca.

Entonces, las ceremonias de ayahuasca suscitan la construccion de un mito que
es tanto individual como colectivo. Como ya hemos mencionado, la individualidad
viene dada por el hecho de que son las propias emociones, sentimientos, miedos,
traumas, experiencias de vida personal, las que afloran y resurgen. Pero también es
colectivo porque suscita un “mito arquetipico”, por las propias visiones que suelen
contener “patrones comunes” y porque la ayahuasca suscita un sentimiento de unidad
entre quienes se encuentran compartiendo ese espacio durante una toma.

Por otro lado, un aspecto que resulta importante destacar es que si bien en el
CCT sus fundadores no ofician de psicélogos, toman herramientas de esta disciplina

para adaptar las practicas chamanicas a “nuestro contexto urbano”:

“Nosotros siempre estuvimos trabajando al lado de los curanderos. Nosotros desde
nuestro lugar, porque a veces es fuerte. Hay personas que necesitan un soporte, y
consideramos que sucede que un indigena que viene de su cultura a veces no esta a la
altura para poder entender lo que le pasa a una persona de nuestra cultura. Porque

ademas, toda la experiencia se centra en procesos muy emocionales, mucho de
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liberacion, de conexion consigo mismo, con el sentir, como que corta obsesiones, corta

cosas, habitos mentales que le impiden a uno conectarse con su sentir basicamente.”

(Jorge, julio del 2015).

A partir de este fragmento podemos ver que uno de los postulados del CCT es
“trabajar a la par de los curanderos”, el cual se encuentra estrechamente relacionado
con su objetivo de “estar abiertos a las influencias de las culturas originarias con el fin
de enriquecer la propia cultura”. Como afirma Alhena Caicedo, los “nuevos taitas” se
auto-reconocen como “intermediarios”, “puentes entre culturas”, “traductores” con la
capacidad de direccionar las experiencias individuales de los asistentes hacia la
construccion de una finalidad: la “espiritualidad comtin” (Caicedo, 2009). Estas figuras
“intermediarias” son los especialistas en el proceso de simplificacion, estandarizacion y
resemantizacion de las distintas practicas terapéuticas en escena (Caicedo, 2009). En
este sentido, podemos observar que el CCT se propone un objetivo puramente
antropologico. Es decir, hay una preocupacioén por la alteridad, la diferencia, y la

necesidad de incorporar ese “conocimiento otro”. Como afirma Bruno Latour:

“En el mundo desarrollado, no hay grupo que no tenga al menos alglin instrumento de las
ciencias sociales adosado. Esta no es una “limitacion inherente” de la disciplina debida al
hecho de que los socidlogos son también “miembros sociales” y tienen dificultad para
“extraerse” de los vinculos de sus propias “categorias sociales”. Es simplemente debido a
que estan en pie de igualdad con aquellos a quienes estudian, haciendo exactamente el
mismo trabajo y participando en las mismas tareas de detectar vinculos sociales, aunque
con instrumentos diferentes y al servicio de vocaciones profesionales diferentes” (Latour,

2008: 56).

Lo que esto quiere decir es que los actores también tienen su propio
“metalenguaje” elaborado y plenamente reflexivo, ellos también “hacen” antropologia o
como postula la etnometodologia “todos somos socidlogos en estado practico” (Coulon,
1988). Los actores tienen sus propios métodos para dar sentido y, al mismo tiempo, para
realizar sus acciones de todos los dias (Coulon, 1988). El CCT tiene su propio
“etnométodo”, un conocimiento de qué hacer. Este conocimiento, abarca por un lado, la
incorporacion de un “conocimiento otro” (el vegetalismo amazonico), y por el otro, un
conocimiento acerca de qué hacer en las ceremonias de ayahuasca. Asi como los actores
de Becker “aprendieron a fumar marihuana para tener un buen viaje”, en el CCT

también hay un conocimiento, un saber, en torno a como afrontar la experiencia con
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ayahuasca. Participar en una ceremonia implica por un lado, aprender lo que “la planta”
hace: es decir, entender cudles son sus efectos farmacologicos y fisiologicos; pero
también resulta central entender sus efectos sanadores y terapéuticos ya que se trata de
una experiencia visionaria fuerte (como la definen muchos actores) de sanacion
espiritual y psicologica. Al igual que los fumadores de marihuana de Becker, en el CCT
podemos ver que existe un corpus de conocimiento compartido (el cual es construido y
no es fijo, sino que puede ir cambiando de acuerdo a las experiencias) acerca de lo que
es la ayahuasca, como beberla eficazmente y qué experiencias (corporales y visuales)
podria producir su consumo. De esta forma, cuando una persona se acerca al CCT a
tomar ayahuasca por primera vez, se lo invita a una entrevista previa con Sylvia y Jorge.
Alli, como veremos mas adelante, se genera un espacio destinado al intercambio de
saberes en torno a la planta. Generalmente Sylvia y Jorge, comentan en qué consiste la
experiencia. Resaltan los poderes curativos de la ayahuasca, su uso ancestral en
comunidades indigenas de la selva amazodnica, mencionan los efectos fisicos que
produce y remarca la importancia de mantenerse relajado durante la experiencia. Luego,
se lo invita a una meditacion, ya que para el CCT, las meditaciones son recreaciones de
las ceremonias de ayahuasca. Entonces, generalmente, el primerizo con ayahuasca que
se acerca al CCT, se informa acerca de todo lo que implica la experiencia (vomitos,
malestares fisicos, visiones, el despertar de sensaciones, sentimientos, miedos, etc.)
Ademas, para que la experiencia con ayahuasca sea fructifera es necesario seguir una
dieta alimenticia. El CCT recomienda seguirla al menos una semana antes a la
experiencia y continuarla una semana después (en el siguiente capitulo ampliaremos
estas cuestiones). Por el momento, queria resaltar esta cuestion de la existencia de un
conocimiento compartido basado en las propias experiencias con la planta; y que
durante esa misma experiencia/relacion la persona se forja una concepcidon del
significado de dicha practica y adquiere también percepciones y juicios, que posibilitan
y vuelven deseable la experiencia (Becker, 2016). Después de la experiencia y luego de
un tiempo de reflexion, la persona decidird si continua o no con la practica. Cabe
destacar que a diferencia de lo que Becker sefiala para la marihuana, el consumo de
ayahuasca, al menos en el CCT, no es recreativo, sino mds bien de “sanacion”.

En segundo lugar, podemos ver que los fundadores destacan una tarea de
adaptacion de una practica indigena en el que su rol como psicologos pareceria cumplir
un papel fundamental. Esta profesion les permitiria “contener” y “tranquilizar” a las

personas durante las ceremonias de ayahuasca. Para muchos de los que participan de las
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actividades del CCT, el titulo de psicologos de Sylvia y Jorge les genera “confianza”.
Representados por muchos como “gente que sabe”, conocedores tanto de la psicologia
como del chamanismo ayahuasquero, Sylvia y Jorge, aparecen dotados de un saber
relacionado a la “intuicion”. Para muchos participantes del CCT, esta “intuicion”
representa, por un lado, un saber que no necesita del pensamiento racional, es decir, un
saber centrado en el “sentir”. Y por el otro, se trata de un saber holistico, es decir, un
saber que complementa psicologia con vegetalismo amazonico. Entonces, en el caso del
CCT, podemos ver una conjuncion de ambos métodos: el método de la psicologia y el
método del chamanismo, y ésta relacion podemos encontrarla en la tension permanente

entre la tradicion de la Ilustracion y Romanticismo caracteristica de disciplinas como la

antropologia y el psicoanalisis (Dias Duarte, 2013). Para Luiz Fernando Dias Duarte:

“La historia de occidente, desde la cual emergimos, puede ser leida como una
confrontacion permanente entre la ambicion ilustrada de un progreso ilimitado y la
inquietud por las caracteristicas historicas de la condicion humana contenida en los
complejos marcos de una cierta materialidad y de una cierta capacidad simbdlica y

societaria” (Dias Duarte, 2013:46).

Es decir, esta historia puede ser leida a partir de la existencia de una tension (que
no es reciproca e igualitaria) entre la tradicion de la [lustracion y el Romanticismo. Esta
tension se encuentra reflejada en los origenes de disciplinas como el psicoandlisis y la
antropologia. Dias Duarte, afirma que ambas disciplinas, pese a las diferencias que se
pueden encontrar entre ambas, comparten los principios basicos del Romanticismo, los
cuales son revisados y comparados con los principios mas basicos de ambas disciplinas
(Dias Duarte, 2013). La tension entre ambas tradiciones conlleva la posibilidad de
combinacion, de esta manera las posiciones se extienden desde un méaximo iluminista
hasta un maximo romantico, involucrando también posiciones centrales intermediarias
(Dias Duarte, 2013). De esta manera, por un lado, las posiciones maximamente
ilustradas lindan con el mecanicismo biomédico, la sociobiologia y el economicismo.
Por el otro, las posiciones romanticas se insertan en el drea del espiritualismo, del
idealismo vulgar y del empirismo radical (Dias Duarte, 2013).

El Romanticismo es definido por Dias Duarte como el “conjunto de ideas que se
oponen a la Ilustracion desde mediados del siglo XVIII y que perduran, en sus grandes

rasgos, hasta nuestros dias” (Dias Duarte, 2013:46). Se trata, de un movimiento reactivo
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en contra de los valores de universalismo, racionalismo, materialismo, naturalismo y

fisicalismo (Dias Duarte, 2013):

“Se puede y se debe reconocer como “romantica” a toda contrafuerza frente a los valores
del iluminismo en nuestra dinamica cultural desde fines del siglo XVIII” (Dias Duarte,

2013:47).

En este sentido, el romanticismo remarca el valor de la “sensibilidad interior”, es
decir, “de la presencia de la subjetividad en los procesos del razonamiento y de la
modelizacion cientifica” (Dias Duarte, 2013:47). Dias Duarte sefiala como los
principios fundamentales del romanticismo a las nociones de “totalidad”, “flujo vital”,
“pulsion”, “diferencia”, “singularidad”, “experiencia” y ‘“comprension subjetiva’.
Presentemos muy brevemente qué dice Dias Duarte acerca de cada una de estas
nociones, ya que nos ayudardn a entender algunas de las ideas centrales, que mas
adelante veremos, postuladas por el CCT. Acerca de la nocion de “totalidad”, Dias
Duarte”, sefiala que ésta se postula en contra del privilegio de la parte postulada por la
ideologia del individualismo y el universalismo. El Romanticismo, justamente, critica
ese énfasis puesto en la fragmentacion, en la segmentacion de los elementos
constitutivos de todos los entes (Dias Duarte, 2013). De esta forma, en el
Romanticismo, el valor de “totalidad” asume la connotacion de “unidad” (Dias Duarte,
2013). A su vez, la nocidon romantica de “totalidad” constituye una “singularidad”, es
decir, todo ente puede ser considerado “individual” (como uno entre todos sus
semejantes) y como “singular” (como unico, una totalidad en si mismo) (Dias Duarte,
2013). A su vez, la “totalidad” tiene como elemento esencial la “diferencia”. Se trata de
una distribucion distintiva del valor, es decir, realza la especificidad de un ente en tanto
totalidad. Por su parte, la nocion de “flujo vital” refiere a una cualidad
permanentemente dindmica y movil de todos los fendmenos y entes; nocion
contrapuesta a la consideracion estabilizada del mundo caracteristica del modelo
universalista (Dias Duarte, 2013). El flujo es una cualidad intrinseca a cada “totalidad-
singularidad” por lo tanto se manifiesta de manera distintiva (y también es diferente en
su propia secuencia interna) (Dias Duarte, 2013). La nociéon de “pulsion” refiere a la
capacidad de todos los entes de progresar en ese “flujo vital”, es decir, refiere a los
ritmos y las orientaciones que le son especificas (Dias Duarte, 2013). La nociéon de
“experiencia” constituye la base de la epistemologia romantica la cual implica la

consideracion constante de los procesos subjetivos en juego en la relacion con el mundo
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exterior en contra de la “objetividad exterior absoluta” del proceso de conocimiento
(Dias Duarte, 2013). Por ultimo, la nocion de “comprension subjetiva”, refiere al
método de conocimiento que tiene en cuenta la dimensidon vivencial, subjetiva, total,
opuesta a la nocion de “explicacion” (lineal, objetivista, tipica del proceso universalista)
(Dias Duarte, 2013).

Siguiendo los postulados de Dias Duarte anteriormente mencionados, podemos
pensar al CCT como un espacio que retoma los valores comunes a la antropologia y a la
psicologia que mas las acercan a la tradicion del romanticismo. Son estos valores, a mi
entender, los que permiten que psicologia y vegetalismo amazonico se encuentren y se
conjuguen en una nueva re-interpretacion; una re-interpretacion que conlleva una

dimension anti-ilustrada:

“Contra el poder abstracto, intemporal, mediado, del pensamiento iluminista, sostiene la
preeminencia de un conocimiento inmediato, palpable, sensible, vital, ubicado en el

tiempo, como fundamento de la verdadera comprension” (Dias Duarte, 2013:56).

En sintesis, la historia del CCT es inseparable de la trayectoria de sus fundadores
y de las influencias que los han marcado en el transcurso de sus vidas. Entre ellas hemos
mencionado las provenientes de la psicologia y el vegetalismo amazonico. Disciplinas
como la psicologia y la propia antropologia han oscilado entre la tradicion Iluminista y
la tradicion del Romanticismo desde sus origenes. Es esta tension y una cierta
inclinacion al Romanticismo (con sus valores de totalidad, flujo vital, pulsion,
diferencia, singularidad, experiencia y comprension subjetiva) la que nos permite
entender el encuentro entre psicologia y vegetalismo amazdnico. De dicho encuentro
surge el objetivo principal del Centro Comunitario y Terapéutico: contribuir al
“bienestar espiritual y emocional” de las personas, ayudarlas “a recuperar la otra
parte: su sentir”. Es a través de claroscuros, del “retorno de lo reprimido” (Dias Duarte,
2013:51), de la busqueda de luz por los caminos de la sombra, que este espacio surge

como Centro Comunitario y Terapéutico destinado al “sentir”.

L.IV. Los ayahuasqueros

No obstante, al principio de este capitulo habiamos mencionado que sus
fundadores y sus curanderos no eran los Unicos agentes que constituian el CCT. A
continuacion nos centraremos en los ayahuasqueros: el publico, las personas que se

acercan a participar de las actividades del CCT. Si partimos del dispositivo
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“observacion participante” podemos decir que el publico que asiste es bastante
heterogéneo en lo que refiere a género, edad, profesiones y trabajo. No obstante, para
darle peso cuantitativo a esta afirmacion, realizamos unos 66 cuestionarios” de 10
preguntas cada uno los cuales se repartieron (a aquellos interesados en responder) todos
los viernes al finalizar la meditacion durante el 2016. El cuestionario fue anéonimo y
contd con preguntas centradas en cuestiones biograficas (referentes al género, edad y
profesion de la persona) y en las actividades (referidas a el primer acercamiento al CCT,
el tiempo que llevan participando de sus actividades y a su participacion en otras
actividades “similares” en otros lugares). La ultima pregunta referia a si consideraban
que la “meditaciones chamanicas” les servian en su vida cotidiana: todos los casos
contestaron con la opcién “Si”. Con respecto a esta cuestion, la cual veremos mas
adelante, una persona me sefiald que esa pregunta era la mas dificil de responder, ya que
lo que mas les habia ayudado era la ayahuasca, a partir de la participacion en las tomas
es que la meditacion podia significar como “Util” para “sentirse mejor”. A continuacion

presentaremos los datos de dicho cuestionario en graficos y breves interpretaciones.

1. Tal y como lo muestra el siguiente cuadro, con respecto al género se

obtuvieron los siguientes resultados:

Grafico 1. Division de una porcion de la poblacion del CCT por género.

Division de la poblacién por género

W Varones M Mujeres

2. Con respecto a las edades, estas se mostraron muy variadas, con un
minimo de 13 afios y un maximo de 62 afios. En esta escala la edad que
mas se repitid, sin realizar una distincion por sexo, fue 37 afos. Cabe
aclarar que la presencia de menores de edad ha sido Unicamente en las

meditaciones, acompafiados de sus respectivos padres:

22 r .
Ver apéndice
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Grafico 2. Distribucion de frecuencias absolutas por edad.
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3. Con respecto a la pregunta referida a las profesiones, los participantes

han contestado con las siguientes categorias de profesion o trabajo:

Tabla 1. Profesiones.
Profesiones

"Docente" 5
"Musico" 3
“Ingenieria en sistemas" 2
"Empleado/a" 11
"Estudiante" 13

"Comerciante"

"Disefio"

"Productor"
"Fraccionador de papel higiénico"
"Vivir deliberadamente"

"Emprendedor"
"Artista"
"Arquitecto"
"Luthier"
"Cine"

"Redes de mercadeo"

"Lic. En relaciones institucionales"
"Abogada"
"Caminante"

"Paseadora canina"

"Socidloga"
"Publicista"

"Lic. Ciencias politicas"

"Psicéloga"
"Actriz"

"Esteticista y terapista reikista"

RlRr[R|IRPR|IRPR|P|P[RP|RPRP[RPRIRPR|[RPR|IRPIN|RPR|RPR|RP[RP[W][N

42



"Terapeuta (terapias alternativas)" 1
"Radidloga" 1
"Jubilada” 1
No contestaron 4
TOTAL 66

Nota 1: Un ingeniero en sistemas también se autodenomino como musico.

Nota 2: De los 13 estudiantes, 5 han sefialado que realizan otras actividades. Entre
ellas han contestado: "caminante”, "programador”, "profesor de yoga", "docente" y
"profesora particular".

Con respecto a como las personas que asisten se enteraron de las
actividades que realiza el CCT podemos ver que tanto el “boca en boca”
como una busqueda personal por internet constituyen las fuentes
centrales para acceder a estas practicas alternativas de espiritualidad y

sanacion:

Grafico 3. Primer acercamiento al CCT en porcentajes.

Primer acercamiento al CCT

6%

B Recomendacioén

M Busqueda por
Internet
Otros

Nota: La categoria “otros” incluye las siguientes respuestas: “por una meditacion en

., 23 ., 1 . . . 5 ’
Marcos Paz”; “La abuelita™ me cito”; “Vine a meditar por primera vez” y “A través
de un chaman shipibo”.

A la hora de medir el tiempo de participacion en el CCT podemos
distinguir entre quienes contestaron siguiendo un “tiempo de calendario”
a saber midiéndolo en afios o meses; y aquellos que siguieron un “tiempo

de meditacion”, es decir midiéndolo en cantidad de meditaciones:

Grifico 4. Cantidad de tiempo participando de las actividades del CCT en porcentajes.

23 .
“Abuelita” es uno de los nombres con los cuales los actores se refieren a la ayahuasca.
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Tiempo

B Tiempo de Calendario ® Tiempo de Meditacién
Otros
8%
44%
48%

Nota 1: Estos porcentajes no son sobre el total de la muestra. Solo incluye a aquellos
que contestaron “Si” a la pregunta numero 5 del cuestionario.
Nota 2: La categoria “otros” incluye a los que no han contestado.

Una ultima cuestion que develd el cuestionario fue un panorama muy
general para reconstruir las trayectorias previas de las personas. De esta
forma podemos ver que mas de la mitad de los que participaron del
cuestionario ya se encontraban insertos en las redes de las “terapias
alternativas” (Carozzi, 2000). Los actores han localizado estas redes en
lugares como Quilmes, Buenos Aires, Capilla del Monte, Bernal, La
Plata, La Reja, Moron, Comodoro Rivadavia, Mendoza, Brasil, Canada,
China y Francia. Con respecto a las actividades las mds nombradas han
sido: la participacion en yoga; meditaciones; ceremonias de ayahuasca,
hongos, San Pedro y wachuma, temazcales; danzas; reiki; sanacion
femenina; circulos femeninos; registros akashicos y canalizaciones. El
siguiente cuadro muestra que entre las mujeres el 21% ha participado en
otras actividades del “circuito alternativo” ademas de las ofrecidas en
este CCT. En el caso de los varones ha sido el 20%. Por lo tanto, el 41%
de aquellos que contestaron el cuestionario han participado en otros

centros:

Grafico 5. Participacion en otras “actividades alternativas”.
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Si bien este cuestionario constituye una muestra muy pequefia como para
generalizar acerca de los acercamientos de ciertas porciones de la poblacion urbana a
este tipo de Centros, nos ayuda a construir un perfil general al menos para este en
particular. De esta forma, el cuestionario se presentd para reforzar aquello que la
observacion-participante habia percibido. En resumen, podemos decir entonces, que
mujeres y hombres de edades que oscilan entre los 13 y los 62 afios de profesiones y
oficios variados se han acercado al CCT a través de recomendacion de un familiar y/o
amigo o porque encontraron el centro por Internet, de los cuales mas de la mitad ya
habian participado de otras actividades perfiladas, por autores como Carozzi,
pertenecientes al “circuito alternativo”; actividades tales como yoga; meditaciones;
ceremonias de ayahuasca, hongos, San Pedro y wachuma, temazcales; danzas; reiki;

sanacion femenina; circulos femeninos; registros akashicos y canalizaciones.

Resumen:

Este primer capitulo tuvo como objetivo presentarle el CCT al lector. En esta
tarea tomamos la nocion de “agente de la magia” de Mauss y presentamos a los agentes-
humanos que forman parte de este CCT. Asi, sefialamos que la historia del Centro es
inseparable de la trayectoria de sus fundadores y de las influencias que los han marcado
en el transcurso de sus vidas. Entre ellas hemos mencionado las provenientes de la
psicologia (la psicologia de Carl Gustav Jung, la psicologia cognitiva, la psicologia
conductista, la terapia gestaltica y el analisis transaccional) y el vegetalismo amazodnico.
Siguiendo a Dias Duarte, afirmamos que disciplinas como la psicologia y la propia
antropologia han oscilado entre la tradicion Iluminista y la tradicién del Romanticismo
desde sus origenes. Es esta tension y una cierta inclinacion al Romanticismo la que nos
permite entender el encuentro entre psicologia y vegetalismo amazonico en este CCT.
De dicho encuentro vimos que surgia el objetivo principal del CCT: contribuir al
“bienestar espiritual y emocional” de las personas, ayudarlas “a recuperar la otra
parte: su sentir”.

Aqui no solo prestamos atencidon a los agentes “psicologos-curanderos” y los
curanderos peruanos; también vimos que habia una tercera categoria: los
ayahuasqueros. Para presentarlos nos basamos en los 66 cuestionarios. Este fue
andénimo y contd con preguntas centradas en cuestiones biograficas y en las actividades
del CCT. Si bien este cuestionario constituye una muestra muy pequefia como para

generalizar acerca de los acercamientos de ciertas porciones de la poblacion urbana a
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este tipo de Centros nos ayudd a construir un perfil general al menos para este en
particular. Como ya vimos, los resultados mostraron que mujeres y hombres de edades
que oscilan entre los 13 y los 62 afos de profesiones y oficios variados se han acercado
al CCT a través de una recomendacion de un familiar y/o amigo o porque encontraron el
centro por Internet, de los cuales mas de la mitad ya habian participado de otras
actividades perfiladas, por autores como Carozzi, pertenecientes al “circuito
alternativo”; actividades tales como yoga; meditaciones; ceremonias de ayahuasca,
hongos, San Pedro y wachuma, temazcales; danzas; reiki; sanacion femenina; circulos

femeninos; registros akashicos y canalizaciones.
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CAPITULO II: La “meditacion chamdnica” como herramienta para el sentir.

Antes de centrarnos en la descripcion de la planta de ayahuasca, pasemos a
describir otro componente central del CCT, aquello que Mauss presentaria como “los
actos de magia”. En este capitulo nos centraremos en lo que “los nativos” definen como
“meditaciones chamanicas”, dejando las ceremonias de ayahuasca para el ultimo
capitulo de esta tesina.

Tanto las “meditaciones chamanicas” como las ceremonias de ayahuasca son
actividades que se presentan como orientadas hacia el “sentir”. Este “sentir”, como
veremos mas adelante en este capitulo, aparece como una categoria nativa asociada a las
emociones, a la intuicidn, a las sensaciones del cuerpo, aparece como una meta, como
algo que se debe recuperar y alcanzar.

Para describir estas actividades, utilizaremos algunos postulados senalados por
Mauss con respecto a los ritos de magia. Para ello, Mauss se centra en dos cuestiones:
en las condiciones para el rito y en la naturaleza del rito. Con respecto a las condiciones
para el rito, destaca el momento, el lugar y los objetos del rito. De esta forma, afirma
que el momento en el que se tiene que llevar a cabo el rito esta cuidadosamente
determinado. Como veremos a lo largo de este capitulo, en el CCT, las ceremonias de
ayahuasca se realizan los fines de semana, generalmente los dias viernes o sdbados. Por
otro lado, las “meditaciones chamanicas” se ofrecen los dias miércoles y viernes de 20
a2lhs.

Otro aspecto que sefiala Mauss es que la ceremonia magica no se lleva a cabo en
cualquier lugar, necesita de lugares cualificados. Para la realizacion de la magia los
cementerios, los cruces y el bosque son lugares predilectos. En el CCT las ceremonias
de ayahuasca se realizan en la habitacion mas grande, que es la misma que se utiliza
para las “meditaciones chamanicas”. No obstante, en algunas ocasiones, como para los
feriados de Pascuas del 2016, el espacio elegido para realizar ceremonias de ayahuasca
fue una quinta en La Reja, al aire libre.

En cuanto a los objetos, Mauss afirma que el mago utiliza instrumentos pero no
de cualquier tipo y que su preparacion y eleccion es objeto de ritos que a su vez estan
sometidos a condiciones de tiempo y lugar. Estos objetos poseen un valor magico. Pero
como poseen un valor, mas que hablar de “objetos” proponemos, siguiendo a Tim
Ingold, hablar de “cosas”. Ingold propone que el mundo habitado por humanos no esta

compuesto por “objetos” sino por “cosas” (Silla, 2013). Segun Rolando Silla, esta
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posicion es tomada de Martin Heidegger, quien afirma que “la cosa no es materia
formada; que por ejemplo, el arbol no es un objeto, sino una cierta concurrencia
conjunta de hilos de vida: ‘un parlamento de lineas’” (Silla, 2013:13). Asi, para Ingold
la vida es una capacidad generativa que abarca campos de relaciones; no se trata de un
concepto bioldgico sino mas bien fenomenoldgico que implica la idea de que habitamos
un mundo y que estamos inmersos y lanzados a ¢él, dentro del cual, lo central es la
experiencia y los flujos (Silla, 2013). Este “mundo-vida” no puede ser reducido a un
modelo congelado en el tiempo ya que siempre se encuentra en un devenir (Silla, 2013).
Las “cosas” (humanos, animales, plantas, rocas, autos, etc.) estan inmersas en el mundo,
se desarrollan en €l y tienen diferentes dinamicas (Silla, 2013). De esta forma, si
queremos estudiar las relaciones de humanos y no-humanos, las relaciones entre cosas,

debemos atender a los flujos vitales. Como afirma Rolando Silla:

“(...) la antropologia ya no seria solo el estudio del Hombre, tampoco de los seres
humanos en una sociedad o cultura predeterminada, sino el estudio de las relaciones que
los diferentes seres humanos y los no-humanos realizan en el acontecer de la vida.
Salimos asi de las principales corrientes del pensamiento occidental (tanto en filosofia
como antropologia) para sumergirnos en lo que habitualmente nuestros nativos afirman
que el mundo es. Efectivamente considero que, sin caer en un esencialismo, vitalismo o
fetichismo, la posicion de Ingold es mas cercana al punto de vista de los seres humanos
insertos, no ya solo en un tejido de relaciones sociales, sino en el mundo de la vida, que
todos compartiriamos con otros seres humanos, pero también con otras cosas” (Silla,

2013:13-14).

En el CCT, para la realizacion de una ceremonia de ayahuasca el curandero se
relaciona y habita su “mundo-vida” con las siguientes “cosas”: el cuenco donde se
servira la ayahuasca, su pipa (uno de sus instrumentos mas importantes) con la que
soplara el mapacho, su voz con la que cantara y guiara toda la ceremonia y la shacapa
que utilizard para barrer por encima de la cabeza de los participantes. Para la
“meditacion chamdnica”, se utilizaran la pipa con la que sopla tabaco, su voz con la que
canta, el agua florida (la cual Jorge toma, mantiene en su boca y luego escupe sobre la
persona. Sylvia, por el contrario, toma un poco con su mano y la va salpicando), la
shacapa y también se utilizardn una serie de instrumentos musicales como: flautas, un
gong, guitarra, didgeridoo, cascabeles, cuencos tibetanos, entre otros.

Por ultimo, con respecto a la naturaleza del rito, Mauss divide entre ritos

manuales y ritos orales. Con respecto a los primeros, afirma que la magia es el arte de
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acomodar, de preparar mezclas y fermentaciones. Los productos magicos se trituran, se
muelen, se mezclan, se disuelven para transformarlos en perfumes, bebidas e infusiones,
pastas e imagenes con el objeto de ser bebidas, comidas o guardadas como amuletos.
Asi, Mauss afirma que la preparacion y la confeccion de los productos es el objetivo
principal y central de la ceremonia completa. Los ritos manuales, entonces son los
gestos. En el CCT, estos ritos manuales estarian marcados por la preparacion del
brebaje. La ayahuasca, no obstante, no es preparada en el Centro. Es traida en botellas
desde Peru. Aqui, simplemente se calienta unos minutos en una pava, se mezcla bien y
se vuelve a pasar a una botella. Luego, se sacude un poco, se abre y se le canta para
finalmente servirla. Ademas de la preparacion del brebaje, dentro de esta categoria de
ritos manuales, podriamos incluir todos los movimientos gestuales del curandero. En
este sentido, resultan centrales cuestiones como la imposicion de la mano sobre la
cabeza en el momento de cantar y de pasar la shacapa por la cabeza de la persona, asi
como también el acto de soplar tabaco o el de escupir agua florida. Tanto el tabaco
como el agua florida son utilizados para relajar el cuerpo y la mente en ceremonias de
ayahuasca pero también en las meditaciones. No obstante, hay que tener siempre
presente que tanto la ayahuasca como el tabaco mapacho constituyen mas que simples
mezclas, preparaciones o fermentaciones, son “Plantas Maestras” y como tales, “cosas”
activas insertas en un “mundo-vida”.

Los ritos orales, por otro lado, constituyen los encantamientos. Estos son
juramentos, votos, imprecaciones, oraciones, himnos, formulas, etc. Los ritos orales, son
las palabras dichas. Los encantamientos, segin Mauss, se realizan en un lenguaje
especial, que es el leguaje de los dioses, de los espiritus, de la magia. En el CCT, los
cantos, o también conocidos como “icaros™’, formarian parte de estos ritos orales. El
canto resulta central tanto en la ceremonia de ayahuasca como en la meditacion. Su
objetivo es sanar a través de las palabras pero por sobre todo cumplen la funcion de
guiar la ceremonia. El canto, ademas, es inducido e inspirado por la propia ayahuasca.
No solo canta el curandero sino también pueden cantar los participantes. Muchas veces
estas canciones se cantan con palabras claras y otras, sobre todo Jorge, resultan una
serie de sonidos ininteligibles.

Los “icaros” son canciones transmitidas por las “Plantas Maestras” que

permiten conectar con el “mundo de los espiritus” (Apud, 2013). Estos pueden ser

*Del quechua, Tkaray significa “soplar”; humo para curar (Apud, 2013).
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cantados, silbados o susurrados; a su vez, pueden ser entonados en quechua, algin
dialecto local, castellano o “lenguajes no humanos de animales o espiritus” (Apud,
2013). Los “icaros” constituyen el “lenguaje de las plantas”, constituye el modo que el
curandero tiene de comunicarse con los espiritus (Apud, 2013). La importancia de los
“Icaros” no radica en la letra de lo que se canta sino en la intencién (Apud, 2013).
Como afirma Carlo Severi, en las sociedades orales lo que convierte a una
representacion en parte de una tradicion es la forma en que estd expresada (Severi,
2010). Estas historias estan sostenidas por esquemas narrativos ejemplares, secuencias
tipo, modelos y estilos (Severi, 2010). Con el transcurso del tiempo, no son las historias
en cuanto tales sino los escenarios tipicos los que adquieren cierta estabilidad, y asi
preservan la relativa libertad del narrador y la identidad general de una tradicion
(Severi, 2010). En el uso ritual del lenguaje de los cantos chamanicos® (o los “icaros”),
la improvisacion individual puede tener un rol importante (Severi, 2010). De esta
manera, aprender un canto chamanico no implica necesariamente aprender de memoria
todos los detalles de un texto, sino mas bien, supone aprender una técnica particular que
puede ir desde una cierta manera de cantar o modular la voz (diferente a la conversacion

normal) hasta la manipulacion de una forma lingiiistica (Severi, 2010).

“Aprender a convertirse en chaman significa aprender a cantar, a entonar los ritmos
intensos de los cantos, a tejer cuidadosamente una entre otra un cierto nimero de
imagenes verbales transmitidas en el abstruso lenguaje de los cantos chaméanicos y a

sostener la recitacion” (Townsley, citado en Severi, 2010:225).

Para un chaman cantar significa realizar una accion particular, es decir, a través
de una transformacion especifica del uso “normal” del lenguaje, el chaman se torna
capaz de entender, ver y nombrar las cosas del mundo de manera excepcional (Severi,
2010). Es entonces el proceso de transformacion simbolica realizada a través de la
accion ritual la que confiere al contexto de la comunicacion ritual una forma peculiar
que la distingue de las interacciones ordinarias (Severi, 2010). Esta transformacion del
lenguaje se produce a través del instrumento lingiiistico del “paralelismo” entendido por

Severi como el modo de tejer juntas imagenes verbales. El “paralelismo” no es s6lo una

»Carlo Severi afirma que entre los cantos chaménicos podemos encontrar varias situaciones diferentes:
desde textos muy largos y complejos aprendidos de memoria, pasando por el uso relativamente libre de
un pequeilo grupo de metaforas esotéricas, hasta la emision aparentemente casual de sonidos privados de
sentido (Severi, 2010:223-224).
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técnica de recitacion ya que cuando se aplica a la descripcién del sufrimiento”®, se torna
una manera de construir una dimension sobrenatural, pensada como un “mundo
invisible” o como un “mundo posible” que posee una existencia paralela al “mundo
real” (Severi, 2010). Pero en los cantos chamanicos no so6lo se produce una
transformacion del lenguaje sino también una cierta transformacion del enunciador. De
esta forma, de simple individuo, el enunciador asume el rol de un representante de la
tradicion, se vuelve la voz de un saber compartido (Severi, 2010). Es a través de este
pasaje de una transformacion orientada de la palabra dicha a una transformacion de la

figura del enunciador que se produce la generacion de la creencia:

“(...) el mismo instrumento de transformacion que describimos hasta ahora como un
modo de modificar la imagen del mundo, de manera objetiva, puede ser usado también de
manera reflexiva, para cambiar la imagen del enunciador. Es a través de ese pasaje crucial
del uso objetivo al uso reflexivo de la técnica del paralelismo que se establece, en el caso
de las tradiciones chamanicas amerindias, ese particular contexto que caracteriza la
comunicacion ritual y su efecto mnemoénico mas especifico: la generacion de la creencia”

(Severi, 2010:230).

Por lo tanto, la simple narracion de un viaje al mas all4 en un canto chamanico
no posee por si mismo ningin efecto terapéutico, no constituye por si mismo un
contexto ritual. Para ello, es necesario que se utilice la técnica de transformacion de un

cuerpo, de una persona real en una presencia sobrenatural:

“(...) un contexto de comunicacién es ritual (y por consiguiente, mas libre que la forma
narrativa, pero no obstante fuertemente memorable) cuando y sélo cuando se verifica una
transformacion de la identidad de los participantes, fundada en la presencia simultanea de

connotaciones contradictorias” (Severi, 2010:234).

Es decir, la comprension del chamanismo no depende solamente de la
descripcion de las categorias de fondo del discurso chamanico, sino en cambio, se trata
de entender lo que concretamente se realiza, en la escena ritual, a través de un peculiar
uso del lenguaje y de la modulacion de la voz (Severi, 2010). De esta manera, el foco
del ritual no es la exploracion cosmoldgica del més alld sino mas bien un proceso
particular de metamorfosis implicado en un viaje o “caza simbolica” (Severi, 2010). La

terapia chamanica constituye el resultado de un conflicto entre dos rivales: un “espiritu

**Como en el caso de los cantos Kuna destinados al parto dificil analizados tanto por Lévi-Strauss como
por Carlo Severi.
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patogeno” (generalmente encarnado en la imagen de un predador animal) y el chaman y
su “espiritu auxiliar” (generalmente un espiritu vegetal que posee el poder de curar). El
ritual ya no constituye un fragmento de un discurso imaginario de la naturaleza del
universo sino que se convierte en el instrumento de una “caza simbolica” (Severi,
2010). En esta “caza simbolica” el chaman debe transformarse a si mismo en un ser
multiple, dotado de una identidad plural; debe adquirir una voz compleja en la que una
variedad de criaturas puedan ser evocadas (Severi, 2010). Asi, el chaman comienza a
hablar la “lengua de los espiritus vegetales” e incorpora dos poderes: el de curar y el de
ver lo no visible para los profanos (Severi, 2010). Tiene que no solo encarnar al
“espiritu vegetal” sino también representar, dar voz, a los “espiritus animales” que

residen en el cuerpo del enfermo (Severi, 2010):

“El lenguaje es usado en este contexto no s6lo como un modo de generar el sentido o
como un modo “magico” de realizar un acto terapéutico, sino fundamentalmente como
una mascara acustica: un modo reflexivo de generar la identidad ritual del

enunciador” (Severi, 2010:242).

En sintesis, los “icaros” son canciones transmitidas por las “Plantas Maestras™;
representan el “lenguaje de las plantas” que es entonado por el chaman para sanar
dentro de un contexto ritual. Estos representan, mas que una exploracién cosmologica
del mas alld, una “caza simbolica” entre el “espiritu patégeno” (la “enfermedad”) y el
chaman y su “espiritu auxiliar”. En el CCT existen dos maneras de entonar estos
“Icaros”. El primer repertorio de “cantos chamanicos” estd constituido por canciones
entonadas en castellano, cantadas tanto por Sylvia y los ayudantes como por las
personas que participa de las meditaciones habitualmente y conocen las letras. A través
del uso de metéaforas y del lenguaje poético se busca sanar remitiendo a la “busqueda
del ser”, los sentimientos, el amor, la vida como un fluir, la confianza, el
agradecimiento y la liberacion.

A continuacion transcribiremos dos de estas canciones:

1- “En espiral hacia el centro
Al centro del corazon.
Soy el tejido, soy el tejedor
Soy el sueno y el soniador
Soy el tejido, soy el tejedor
Soy el sueno y el soniador
En espiral hacia el centro
Al centro del corazon™.
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2- “Deja que fluya
Deja que venga
Deja que te lleve la marea.
Todo en la vida
Tiene un sentido
Y es el amor
Lo que esta en el centro.
Y vas amando
Y vas confiando
Vas liberando
Desde adentro.

Y agradeces
Mientras recuerdas
Quién eres tu
Desde tu centro”.

Ambas canciones son entonadas tanto en las “meditaciones chamdnicas” como
en las ceremonias de ayahuasca. En las meditaciones, generalmente comienzan a
cantarse después de que a cada participante se le haya soplado tabaco sobre su cabeza,
pecho y manos. En las ceremonias de ayahuasca su aparicion suele ser inspirada, como
dicen los propios “nativos”, por la planta de ayahuasca. En este sentido, Sylvia afirma
que para aprender a cantar “icaros” sanadores antes hay que aprender de las plantas.
Este seria, seglin ella, el proceso de aprendizaje que inicid Jorge. Ya hemos mencionado
que todos los afios Jorge viaja a un centro en Iquitos donde participa de una dieta con
distintas plantas (a este viaje también son invitados amigos y conocidos del CCT).
Segin me comentd Sylvia, el curandero de Iquitos le habria dado a Jorge una planta
especial (no me especifico cudl) que le enseid a cantar. Por su parte Jorge, tanto en las
meditaciones como en las ceremonias de ayahuasca, entona una clase un tanto diferente
de estos “icaros” en castellano. Sus canciones suelen ser emitidas en un lenguaje (o no-
lenguaje) casi incomprensible, el “lenguaje de las plantas”. En esta clase de “icaros”, lo
central no es lo que se dice, sino el sonido. Segun Severi, el sonido puede tener
existencia autébnoma la cual no es ni cadtica o insensata, sino mas bien, se trata de
sonidos que siguen ciertas configuraciones sonoras regulares. Aqui el sonido tiene una
profunda relacion con el sentido el cual se encuentra escondido en la musica, en la
entonacion, en el canto, en el estilo de los gestos (Severi, 2010). Estos sonidos poseen
una regularidad perceptible que guian la escucha (y se encuentran conectados con las
visiones en las ceremonias de ayahuasca, ya que también las guian) pero sin que un

sonido preciso se asocie a esa regularidad perceptiva (Severi, 2010).
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Ambos tipos de “icaros” -los que utilizan un “lenguaje poético” y los que
constituyen sonidos sin palabras (pero no por eso carentes de sentido)- reflejan el
“lenguaje de las plantas” y su finalidad es la de sanar, cumpliendo funciones como la
contencion, la invocacion, la guia y la direccion de la experiencia visionaria.

Teniendo en cuenta estos elementos sefialados por Mauss y las aclaraciones que
les hemos hecho siguiendo a Ingold (a través de Rolando Silla) y Severi, acerca de las
condiciones, la naturaleza y los objetos del rito, a continuacidon presentaremos una

descripcion de las “meditaciones chamanicas ™.

IL.I Meditaciones chaméanicas
Las “meditaciones chamanicas” son actividades que se organizan los miércoles

y los viernes a partir de las 20hs con una duracion de una hora. Se trata de un espacio
gratuito, al que se puede colaborar de manera voluntaria con $30, destinado a la
relajacion y a la conexién con lo que denominan el “sentir”. Alli las personas que
participan se sientan sobre el piso en la habitacion de la planta alta del Centro, la misma
donde luego se organizan las ceremonias de ayahuasca.

Generalmente asisten entre quince y veinticinco personas por meditacion, tanto
hombres como mujeres de edades muy variadas®’. Con respecto a la concurrencia de las
meditaciones, hubo casos en los que llegu¢ a contar treinta y cinco personas (en muchas
ocasiones, cuando se organizan ceremonias de ayahuasca tanto los viernes como los
sdbados, las meditaciones suelen ser mas concurridas que dias donde no hay ceremonias
proximas) y otras en las que fueron solo siete personas (los casos de baja concurrencia
coinciden con climas lluviosos y frios). Por otro lado, los meses de enero y febrero del
2016 no han superado las veinte personas aproximadamente.

Las “meditaciones chamdnicas” son guiadas por Sylvia y Jorge, pero también
cuentan con la colaboracion de “ayudantes” tanto para las ceremonias como para la
meditacion. De esta forma, se dividen el trabajo sobre todo cuando la meditacion es
muy concurrida. La presencia de estos ayudantes, asi como también de los que van a
meditar, no es muy regular. Algunos de los que he visto los miércoles no han estado los
dias viernes y viceversa. También sucede que son regulares durante unas semanas o
meses, dejan de venir y aparecen luego de un tiempo. Los ayudantes se han ofrecido a

colaborar con las tareas de soplado de tabaco de manera voluntaria y como

27 . . . , , . .,
Ver los resultados del cuestionario presentados en el primer capitulo para mas informacion acerca de los
perfiles de quienes se acercan a meditar.
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consecuencia de un deseo de ayudar a las personas en su proceso de “‘sanacion
espiritual y bienestar”; deseo que ha aparecido luego de participar en varias ceremonias
de ayahuasca. Aproximadamente el CCT cuenta con unos siete ayudantes hasta el
momento de mi trabajo de campo (mujeres y hombres). Estos ayudantes realizan las
mismas tareas que Sylvia y Jorge: soplan tabaco, cantan, tocan instrumentos y, cuando
Sylvia y Jorge estan de vacaciones, quedan a cargo del centro.

Entre las 19.30 y las 20hs las personas que se acercan a meditar al Centro
comienzan a llegar. Tocan timbre, esperan que los atiendan por el portero eléctrico y
una vez que se anuncian, la puerta se abre. Ingresan a un pasillo descubierto decorado
con plantas. En ¢€l, a la izquierda podemos observar una puerta de madera que da a la
planta baja del centro y si seguimos caminando, podemos ver la escalera que da a la
planta alta. Subiendo las escaleras entramos en un pequefio hall. A la derecha
encontramos el bafno. A la izquierda, un banco de madera y una mesita con una alcancia
para las colaboraciones en dinero. Frente al banco de madera encontramos otra mesa
con barritas de cereal, alfajores de maicena, magdalenas, pastaflora, hiervas naturales
para el mate, todos productos caseros hechos por algunos de los que meditan y que las
personas pueden comprar. Ademads, el hall consta con percheros para los abrigos,
mochilas y carteras, y estantes sobre el piso para dejar el calzado. También hay un
pequefio balconcito decorado con plantas. Frente a la puerta de entrada encontramos una
puerta que combina madera y vidrio que nos lleva a la habitacion donde se realizan las
meditaciones y las ceremonias de ayahuasca.

Se trata de una habitacion muy espaciosa en la que caben unas 30 personas
sentadas comodamente, con pisos de madera, luces tenues, tres ventanas tapadas con
cortinas, dos ventiladores de techo, aire acondicionado, dos telares colgados sobre la
pared que fueron regalos de curanderos shipibos, colchonetas y almohadones ubicados
en el piso donde las personas se sientan a meditar y, frente a la puerta, en el centro de la
habitacion y contra la pared, encontramos una manta con todos los instrumentos
musicales, cuencos tibetanos, baldes y botellas de agua exhibidos. Al entrar a la
habitacion, las personas saludan de manera general a los que se encuentren alli y buscan
un lugar donde sentarse. Algunos, se sientan con las piernas cruzadas, otros con las
piernas estiradas, algunos por el contrario, prefieren estar acostados.

Generalmente Jorge ya se encuentra en la habitacion cuando las personas llegan.
Sentado en la manta de los instrumentos, saca de un morral tabaco y empieza a preparar

la pipa que utilizard para soplar el “mapacho” a cada uno de los que asisten a la
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meditacion. El mapacho, una variedad de tabaco que contiene los mas altos niveles de
nicotina, es utilizado como “planta de proteccion, purificaciéon y curacion” (Apud,
2013). Se lo puede utilizar de tres maneras: inhalando su humo y realizando las
“sopladas de tabaco” tanto para proteger y bendecir el brebaje de ayahuasca como para
proteger y cerrar el trabajo de sanacion en cada uno de los participantes (Apud, 2013);
ingiriéndolo en una especie de “t¢ de mapacho” seguido de unos 7litros de agua para
inducir el vomito para purificar y limpiar el cuerpo (Apud, 2013). Ademas, el mapacho
puede ser aspirado en rapé de tabaco. Tanto este procedimiento como el soplado de
tabaco los he observado (y a su vez experimentado ya que yo misma he aspirado rapé en
dos ocasiones y en todas las meditaciones y en mi ceremonia de ayahuasca me han
soplado mapacho) en el CCT. Alli, para aspirar rapé se utiliza una especie de tubo que
se coloca sobre el orificio nasal, Jorge sopla el rape contenido en dicho tubo mientras
que a su vez la persona debe toser exhalando asi el humo. El rapé de tabaco segin
Sylvia sirve para “aclarar la mente”. A su vez, Sylvia senald que la pasta de tabaco que
queda en las pipas sirve para cicatrizar heridas. Ademas, sefialé que el tabaco soplado
aclara y despeja la mente, relaja y que hasta puede curar la conjuntivitis si se sopla
sobre los 0jos.

Por su parte, Sylvia es quien se encarga de presentar las meditaciones y de
comentar qué es lo que van a hacer. Inicia esta descripcion con la frase “para los que
vienen por primera vez...” y sigue comentando que en la meditacion el foco debe
ponerse en el “sentir”, en “sentir las sensaciones del cuerpo”. Anticipa algunas de las
actividades que realizan durante la meditacién como el soplado de tabaco, los cantos y
los instrumentos. Recomienda cerrar los 0jos y que cada uno se siente en la postura qué
mas comodidad le brinde, que traten de escuchar lo que dice el cuerpo y recomienda
también que para el momento de soplar tabaco las personas se mantengan sentadas, ya
que muchos prefieren meditar acostados. Esta recomendacion de permanecer sentados
es mas que nada para la comodidad del que sopla. Al estar sentados, quien sopla tabaco
no debe agacharse demasiado y puede soplar sobre la cabeza y el pecho con mayor
facilidad y evitarse asi dolor de cintura luego. Finalmente apaga las luces.

De esta forma, en medio de la oscuridad, el sonido de la primera exhalacion de
humo de Jorge da inicio a la meditacion. Se acerca a la persona sentada a la derecha de
los instrumentos, y parado frente a ella comienza a cantar, generalmente emitiendo
sonidos que no se pueden identificar como palabras claras, y a agitar la shacapa sobre

su cabeza. Se trata de un racimo de hojas secas que agitado sobre la cabeza como
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siguiendo un movimiento de barrido, segin los propios agentes, tiene la intencion de
“relajar la mente” de todo pensamiento y de “limpiar” preparando asi a la persona para
la meditacion. Usualmente la shacapa suele pasarse tanto al inicio de una meditacion
como al final. Acompafiada siempre por distintas melodias de cantos, en algunas
ocasiones ademas es acompafiada por la imposicion de la mano de quien estd barriendo
por sobre la cabeza o la frente de aquel que se encuentra meditando. Esta imposicion de
manos tiene la intencidn de sanar a quien se encuentra meditando.

Este procedimiento lo realiza con cada una de las personas que estdn en la
habitacion. A su vez, también comienzan a soplar mapacho. Si bien cada uno de los
encargados de soplar tabaco tiene su estilo particular, el acto de soplar mapacho puede
resumirse de la siguiente manera: el que sopla se acerca con su pipa a la persona que se
encuentra sentada meditando. Inhala una bocanada de humo, lo mantiene en su boca y
lo exhala sobre la cabeza de la persona. Mientras tanto, sus manos se encuentran sobre
los hombros del que medita, algunos en cambio, apoyan sus manos directamente sobre
la cabeza del que medita. Luego de soplar varias veces sobre la cabeza (generalmente
unas tres veces) apoyan sus manos sobre la cabeza de la persona ejerciendo una leve
presion. Luego, vuelven a inhalar mapacho y esta vez soplan sobre el pecho. Seguido a
esto, como por ejemplo Sylvia y algunos de los ayudantes, suelen apoyar sus manos
sobre el pecho de la persona sentada y luego sobre el estbmago. Finalmente, toman las
manos de la persona y juntando palma con palma, soplan sobre los dedos. Como
podemos ver, el lugar del cuerpo donde més énfasis se pone en el momento de soplar
tabaco es en la cabeza. En este sentido podriamos afirmar que la cabeza es elegida ya
que simboliza corporalmente nuestro pensamiento. Y como el objetivo del CCT es
acercar a las personas a sus sensaciones, a su cuerpo y a su sentir, el soplar por sobre la
cabeza con el mapacho simboliza el lograr la relajacion de la mente para poner la
atencion en el cuerpo.

Esta actividad del soplado de tabaco es acompaiiada, como ya hemos
mencionado, por cantos, que en algunos momentos son claros y definidos y, en otros,
sonidos que al oido resultan ininteligibles. El primero en cantar en una meditacion es
Jorge mientras utiliza la shacapa. Luego también canta Sylvia y los ayudantes. A su
vez, todas las personas que asisten a la meditacion, si asi lo desean, pueden acompaiar
cantando una serie de canciones, generalmente cantadas por Sylvia, muy conocidas por
quienes ya son habitties. Estos cantos en el contexto de la meditacion, van acompafiados

de una serie de instrumentos que son tocados delante de cada una de las personas
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siguiendo movimientos circulares, como por ejemplo, cuencos tibetanos, el didgeridoo,
un gong, cascabeles, palo de lluvia, flautas de madera y el trueno (se trata de un
instrumento hecho con una lata y una especie de manguera por la cual se sopla y simula
el sonido del viento en una tormenta). Estos movimientos circulares se realizan por
encima de la cabeza sobre el lado izquierdo, seguido de movimientos circulares sobre el
lado derecho. Estos movimientos se van intercalando con el objetivo de activar la
sensibilidad de la persona. Segun los propios agentes, la eleccion de estos instrumentos
ha sido porque les gusta el sonido que emiten considerandolos propicios para la
finalidad de relajacion de la meditacion y también porque algunos de ellos han sido
regalos de amigos u otras personas que meditan en el Centro. Por lo tanto, mientras la
shacapa, los cantos y el soplado de tabaco se efect@ian, se escucha el sonido de
instrumentos como: los cuencos tibetanos, los cascabeles, el frueno, el palo de lluvia y
un conjunto de pesufias. Después del soplado de tabaco, generalmente Jorge suele tocar
la flauta. Luego, ya casi al final de la meditacion Jorge toca el didgeridoo y por ultimo,
el sonido del gong tocado varias veces da por finalizada la meditacion.

Una vez finalizada la meditacion, Sylvia enciende las luces. De a poco las
personas se van incorporando y abren sus ojos. Sylvia se sienta junto a la puerta, mira a
cada uno y sonrie. Expresa sus deseos de que cada uno haya logrado conectarse con sus
sensaciones y a través de sus palabras, busca darle un sentido reflexivo a la practica.
Asi, en estos Ultimos minutos, Sylvia reflexiona sobre el “sentir” al cual contrapone al
“pensamiento racional”. Para explicar con mayor detalle estas ideas debemos remitirnos
a las influencias e inspiraciones del CCT senaladas en el primer capitulo. Alli
mencionamos, por ejemplo, que para Jung el ser humano puede orientarse en el mundo
a través de cuatro funciones basicas: el sentimiento, el pensamiento, la intuicioén y la
sensacion. El CCT, por su parte, entiende que las personas representan una unidad entre
estas cuatro funciones. Estas cuatro funciones son reconocidas y diferenciadas entre si.
Para el CCT “nuestra cultura” pone el acento en el pensamiento racional dejando de
lado el desarrollo de las otras tres funciones. En este sentido, el Centro se propone
despertar y desarrollar los sentimientos y las sensaciones, el “sentir”, con las actividades
que ofrecen:

“El pensamiento es una herramienta importantisima pero que por si sola no basta. Tiene

que estar al servicio del sentir. El sentir es aquello que no se puede explicar, porque
cuando se explica deja de ser lo que es. Es simple, es sentir las sensaciones del cuerpo. Y

el sentir tiene que guiar el pensamiento. El pensamiento estd al servicio del sentir”
(Sylvia en RC, 18-9-15).
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Este pequeiio parrafo de Sylvia muestra que el “sentir” estd relacionado al
cuerpo, al “estar presente”. Aparece como una categoria que todo lo abarca, que no se
puede explicar con palabras y que deberia guiar el accionar de cada uno. Por su parte, el
“pensamiento racional” es entendido como un pensamiento que fragmenta. Segun las
reflexiones de Sylvia, el “pensamiento racional” divide a las personas y, de esta forma,
en las relaciones entre seres humanos entra en juego el juicio. Por el contrario, para ella,
desde el “sentir” las personas pueden actuar, no reaccionan mas ante los hechos, sino
que fluyen con ellos. Para la vision “nativa”, el “sentir” es liberador ya que libera de la
identificacion con las ideas, permitiendo asi la simple contemplacion de las mismas vy,
de esa forma, la verdadera comunicacion con los otros. El “sentir” une a las personas
porque les muestra que, como dice Sylvia, “todos somos uno”.

La idea de “unidad” que conlleva en si mismo el “sentir” se relaciona con varias
cuestiones. En primer lugar, como vimos parrafos mas arriba, con la idea de que el ser
humano representa una unidad entre sentimiento, pensamiento, intuicion y sensacion.
En segundo lugar, la “unidad” se relaciona con algunos postulados mencionados en el
primer capitulo acerca de la psicologia gestaltica. Como ya vimos, para la terapia
gestaltica toda la naturaleza es un campo unificado y, a su vez, el hombre en si mismo
también representa un campo unificado. En el CCT la ayahuasca brinda, segin los
ayahuasqueros, una sensacion de unidad, de pertenencia, con todos los alli presentes. De
alli la idea “fodos somos uno, todos somos parte de lo mismo”. Durante las tomas,
muchos ayahuasqueros afirman que sienten una interconexion con todos los que se
encuentran alli presentes. De hecho, muchos afirman que aquel que llora o vomita
durante la ceremonia no sélo estd “limpiando” y sanando por si mismo, sino que
también, lo estd haciendo por todos los que se encuentran alli presentes.

Esta nocion de “unidad” acerca al CCT hacia las tradiciones romanticas. En el
primer capitulo de esta tesina, siguiendo a Dias Duarte (2014), vimos que la psicologia
y la antropologia son disciplinas que oscilaron en una tension entre I[luminismo y
Romanticismo. En ese capitulo, ademds, vimos que la tradicion romantica era definida
por Dias Duarte (2014) como toda contrafuerza frente a los valores del Iluminismo
desde finales del siglo XVIII. También vimos, que la tradicion romantica estaba
formada por toda una serie de valores y/o nociones. Uno de ellos es el valor de
“unidad”, valor que caracteriza al “sentir” del CCT. Segiin Dias Duarte, la “unidad” se
encuentra estrechamente relacionada a una nocion de “totalidad”. En este sentido, la

“totalidad” aparece contra el privilegio de la parte, de la fragmentacion y segmentacion
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del mundo caracteristica de la tradicion Iluminista. Este valor de “totalidad”, con
frecuencia asume la connotacion de “unidad” (Dias Duarte, 2014). En este punto, Dias
Duarte aclara que singularidad e individualidad no son lo mismo. La nocién de
“totalidad” romantica representa una singularidad ontologica. Por ejemplo, las naciones,
la cultura, los organismos, los psiquismos y las obras de arte no so totalidades sino en el
sentido de entes singulares cada uno en su nivel ontologico (Dias Duarte, 2014). El
“sentir” del CCT, representa una “totalidad” que asume la connotacion de “unidad” ya
que, siguiendo la logica nativa, el “sentir”” nos recuerda que constituimos una totalidad
con la naturaleza, y que a su vez, como seres humanos representamos una totalidad en si
mismos. En tanto seres humanos, en el caso del CCT, mas que hablar de
“individualidades”, tendriamos que hablar de “singularidades”. Porque esta nocién de
“singularidad” refleja la interrelacion entre cada persona en singular (con su historia de
vida personal) con el grupo en su totalidad, con el cual sienten empatia y pertenencia ya
que representan una “totalidad-unidad” que se refleja en esa frase de Sylvia “fodos

somos uno, somos parte de lo mismo”.

“Cuando pensamos tenemos ideas. Las ideas estan condicionadas por nuestra historia,
nuestra memoria. Cuando estamos tomados por el pensamiento nos creemos ese
personaje. Reaccionamos, en cambio, cuando sentimos actuamos. Desde el sentir todos
somos uno, si estamos sintiendo nos liberamos de todo juicio, polaridad. Cada idea
puede ser distinta y contrapuesta a la de otros. Cuando sentimos nos damos cuenta que
es solo una idea. Cuando nos damos cuenta que no somos pensamiento sino ser que
piensa, podemos compartir con los otros. No somos pensamiento. Poner atencion en que
cada pensamiento es una idea eso ya nos libera. Cuando sentimos realmente nos
comunicamos. Si la idea brota desde el sentir entonces ahi no hay problema. Hay tanta
fragmentacion en el mundo solo por ideas. Cuando nos damos cuenta que no somos esa

idea estamos liberados” (Sylvia en RC 25-11-15).

Por otro lado, en el fragmento de Sylvia, vemos que el “pensamiento” crea
“personajes” que nos impedirian actuar desde la autenticidad. Desde la vision del CCT,
el “pensamiento racional” solo percibe representaciones, reconstrucciones, es decir, no
percibe a los seres desde su propia autenticidad. Jung sostenia, como vimos en el primer
capitulo, que la sociedad exige que todo sujeto represente un rol a la manera de mascara
como si el sujeto nunca pudiera mostrarse a los demds con la totalidad de su
personalidad. Desde el punto de vista del CCT, “vivimos en una cultura centrada en el

patron mental, en el pensamiento racional. Los roles y conductas que habriamos
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aprendido desde esta perspectiva nos impiden actuar desde la autenticidad”. Al no
poder actuar desde lo auténtico los sujetos entrarian en crisis ya que no pueden

desarrollar su emocionalidad y sensibilidad:

“El pensamiento nos mete en una ilusion, en el terreno del condicionamiento. El
pensamiento construye escenarios y alli nos creemos un personaje. Si solo pensamos

estamos dormidos. La brujula siempre es el sentir” (Sylvia en RC, 11-11-15).

La manera de romper con esos personajes, con esa crisis es, para el CCT,
desarrollar el “sentir”, enfocarse en las sensaciones y las emociones. Dos herramientas
para lograr dicho objetivo son las ceremonias de ayahuasca y las “meditaciones

chamanicas”. De aqui se desprende el objetivo general del CCT:

“(...) nuestra mision es ayudar al ser humano a reconectarse con su emocionalidad
porque estda muy polarizado en la mente, la mente racional, la mente de la palabra, y
necesita hacer crecer la otra parte. La otra parte es lo que te permite decidir qué camino
tomar para sentirte bien. Pero la realidad es que estamos hablando que hoy en dia hay
mucha crisis;, mucha crisis porque las personas tratan de manejar sus emociones con la
cabeza. Y son momentos para poder recuperar el sentir para poder elegir lo que uno

quiere en base al sentir” (Jorge en RC, 1-7-15).

El “sentir” aparece como una forma de ser-estar en el mundo. Podriamos decir,
que el CCT trata, no de romper con lo que definen como “pensamiento racional” sino
mas bien complementarlo con aquello que consideran olvidado, con esa “otra parte™.
Este pareceria estar ligado al cuerpo en su totalidad (y no solamente a la mente) y a los
sentidos pero también es una forma de pensamiento ligado fundamentalmente a la
experiencia. Aqui, el aprendizaje es a partir de la experiencia propia, de una relacion
con la planta, y no del raciocinio. La experiencia en el CCT implica cuerpo y mente,
sentimientos y razon trabajando como uno, como “totalidad” y no separadamente.
Segun Jorge, la ayahuasca nos permite “sentir las sensaciones del cuerpo”; de estas
sensaciones, brotarian “naturalmente nuestras emociones”; y las emociones generarian
ideas. Esas ideas que se generan que combinan sensaciones y emociones serian, segin
Jorge, ideas que “estdn en armonia con el cuerpo”. En cambio, si las emociones brotan
de la mente, entonces el cuerpo puede tensionarse. Para Jorge, estas emociones que
brotan de la cabeza hacen que las personas sientan de acuerdo a lo que piensan, lo cual,
segun ¢€l, resulta muy aleatorio y lleva a la inestabilidad emocional. Por otro lado, este

énfasis en la “experiencia” también es otro punto que acerca al CCT hacia las
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tradiciones romanticas. Para el Romanticismo el énfasis en la nocidon de experiencia
implica el rechazo a una objetividad absoluta del proceso de conocimiento (Dias Duarte,
2014). La experiencia romantica del CCT privilegia la preeminencia de la subjetividad,
de la experiencia subjetiva como primordial, singular, especifica e intensa (Dias Duarte,
2014).

La experiencia implica la propia participacion en una ceremonia de ayahuasca o
en una “meditacion chamdanica”. Como vimos en el primer capitulo Jung afirmaba que
no existia ninguna terapia que fuera valida para todos los individuos, por lo cual,
procuraba prescindir de toda teoria al entrar en contacto con un paciente para dejar, de
esta manera, que fuera la experiencia la que dictara el camino terapéutico a seguir. Con
respecto al terapeuta, vimos que sefalaba la necesidad de que el médico se transforme a
si mismo para que adquiera la capacidad de transformar a su paciente. Para Jung,
quienes tienen la responsabilidad de ensefar algo, deben siempre aplicar en carne propia
lo que espera que los demas realicen. Lo importante, entonces, no es el titulo del
profesional sino sus capacidades humanas. El CCT, también pone la experiencia como
centro de aprendizaje y de sanacion. Aqui no podemos hablar de la relacion paciente-
terapeuta, ya que sus fundadores constantemente sefialan que sus roles dentro del CCT
estan por fuera de su labor como psicologos. Ademads, es a la planta a la que se le
atribuye la capacidad de sanar y no al humano. No obstante, se toma la idea del
“autoconocimiento” como via de acceso a la sanacion espiritual y emocional de la
persona que se acerca al Centro. Ademas, aquellos que ofician como “curanderos” (en
el sentido de que ofrecen ayahuasca en las ceremonias y soplan tabaco), primero
experimentaron ellos mismos la sanacién ofrecida por la ayahuasca. Luego de sus
sesiones con la planta, surge el deseo de ayudar a sanar a los demds sanandose uno
mismo. Al igual que el andlisis transaccional, “el proposito ultimo (...) es que la
persona llegue a ser autonoma, lo que significa que estd interesada basicamente en ser
ella misma, en plantearse metas realistas que den proposito y significado a su existencia
y en desarrollar un sistema ético para aplicarlo a su vida y en la toma de decisiones”
(Naranjo Pereira, 2011:3).

Como afirma Adam Andros Aronovich (2017), la ayahuasca ensefa a
“sentipensar” con la tierra. El “sentipensar” es un término tomado por Aronovich de la
sabiduria popular del caribe colombiano por Orlando Fals Borda y popularizado por el
escritor Eduardo Galeano. Segin Aronovich “sentipensar” implica pensar con el

corazén, con los sentimientos, en contraste con la racionalidad cartesiana y el
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positivismo. Pensar con el corazdn, segin este autor, conecta a los pensamientos con la
sangre y el cuerpo (Aronovich, 2017).

De esta forma, para Aronovich, las ceremonias de ayahuasca son experiencias de
sentipensamiento, “son un primer paso para reconectar con la naturaleza, un paso en el
camino a la des-enajenacion y reincorporacion a la matriz de la que somos parte”
(Aronovich, 2017:6). No so6lo permite, como veiamos mds arriba mejorar las
interacciones humanas, sino también interactuar de una manera mas reciproca y
respetuosa con los recursos naturales, el conocimiento indigena y el ambiente en su

totalidad:

“Esta reconexion con el ininterrumpido flujo de la vida en el planeta es uno de los efectos
mayormente reportados por personas que han tenido experiencias de ayahuasca, y es
especialmente revolucionario y transformativo en participantes occidentales, quienes
venimos de sociedades extremadamente individualistas, competitivas, consumistas y
enajenadas. Estas realizaciones, para ser correctamente integradas en la nueva y
emergente cosmovision individual, deben ser puestas en practica en el mundo, intentado
catalizar un cambio social y cultural congruente con la emergente consciencia

sentipensante” (Aronovich, 2017:7).

La recuperacion del “sentir”, segin el CCT, puede lograrse a través de la
incorporacion del conocimiento ancestral indigena. Reivindicando este conocimiento
proveniente de curanderos peruanos, el CCT ofrece sus actividades (“meditaciones
chamanicas” y las ceremonias de ayahuasca) que permitirian alcanzar ese bienestar y el
autoconocimiento. Este “sentir”, aparece aqui como el ntlicleo central que estructura el

universo del CCT.

“Sentir es conectarse con eso que nos sostiene. En realidad nunca dejamos de sentir
porque el sentir estd siempre. Esto tiene que servir para nuestra vida. Si no lo aplicamos

queda como una puerta que solo estd abierta” (Sylvia en RC, 23-10-15).

A su vez, vimos que el “sentir” se presenta en el CCT en dicotomia con el
“pensamiento racional”. Esta dicotomia “sentir/pensamiento racional” refleja una
oposicion entre dos formas de vida: la de los curanderos indigenas (el vegetalismo
amazonico orientado al sentir) y “nuestra cultura” (que centrada en el pensamiento
racional no nos permitiria actuar de manera auténtica). Alli, en el medio de ambas, se
ubica el CCT que intenta conciliar e integrar ambas tradiciones, no s6lo difundiendo

este conocimiento a través de las meditaciones o las ceremonias, sino también invitando

63



a curanderos peruanos a oficiar ellos mismos ceremonias. Aqui es donde entra el
concepto de “sentipensar” como un concepto conciliador. Pero no sélo reconcilia sino
que también traduce las diferencias culturales tal como ya lo hemos sefialado en el
primer capitulo de esta tesina.

Una vez finalizadas sus reflexiones, las cuales duran los ultimos minutos de la
meditacion, Sylvia agradece a todos los que se acercaron a meditar y los saluda. De a
poco, las personas comienzan a pararse, saludan personalmente a Sylvia y Jorge y se

dirigen hacia el hall en busca de sus pertenencias.

IL.II. De la mano del mapacho y la ayahuasca: relacion entre dos “Plantas
Maestras” orientadas al “sentir”

La noche del viernes 22 de abril del 2016 fue una meditacion especial. Esa
noche en la habitacion habia alrededor de 30 personas. Eran las 20hs y esperdbamos a
Sylvia y Jorge para dar comienzo a la meditacion. Al ratito Jorge ingresé a la habitacion
cargando entre sus manos una botella en cuyo interior se podia ver un liquido de color
marron: la ayahuasca. Envolvid la botella en una mantita y la dejo descansando a un
costado, junto a los instrumentos. Ese viernes la ayahuasca, la “Planta Maestra”,
estuvo presente con nosotros durante toda la meditacion prepardndose para la ceremonia
que se ofrecia mas tarde. Esa noche “/la Planta”, que siempre habia estado presente en
los discursos de los actores materializo su presencia por primera vez en una meditacion.
De esta forma, se hacia mas que evidente la relacion entre dos actividades orientadas al
“sentir”’; y también la importancia y jerarquia que la ayahuasca ocupa en el CCT.

En esta seccion el foco estara en ver cudl es la relacion entre ambas actividades.
Considero que tanto las meditaciones como las ceremonias estan unidas por mucho mas
que el “sentir”. Por ejemplo, han sido varias las oportunidades en las que me
comentaron que las meditaciones estan pensadas como una “actividad de preparacion”
para la ceremonia de ayahuasca y también como una “recreacion de dicha ceremonia”.
De hecho, como veremos en el ultimo capitulo, mi participacion en las “meditaciones
chamanicas” puede ser interpretada como una “preparacion” para lo que el 9 de Julio
del 2016 fue mi primera ceremonia de ayahuasca.

Por otro lado, Sylvia en sus reflexiones finales siempre nombra las fechas de las
proximas ceremonias que van a estar ofreciendo en el Centro. De esta forma, a la
calificacion de “preparacion” y de “recreacion”, le podriamos agregar el pensar a la

meditacion como un “espacio de difusion” para esas actividades con ayahuasca.

64



Ademas, en varias ocasiones Sylvia se ha referido a la ceremonia de ayahuasca como
una “meditacion plena” que lleva a las personas a conectarse con el “sentir” de una
forma mdés directa que una meditacion. De esta forma, considerando que
alcanzar/conectarse con el “sentir” se constituye como la finalidad estas actividades, se
estableceria una jerarquia entre las mismas, ubicando a la ceremonia ayahuasca como
mas efectiva respecto a la meditacion. El siguiente fragmento de un registro de campo

ilustra esta jerarquia:

“Las meditaciones, dijo Sylvia, son muy parecidas a las ceremonias de ayahuasca, nada
mas que con la planta estamos de una patada al sentir; con la meditacion la mente puede

ir y venir” (Registros de Campo, 15-4-15).

En muchas ocasiones a esas tres figuras (la preparacion, la recreacion y la
difusion (que suelen aparecen juntas y entremezcladas) se les suma una cuarta que
habilita un espacio para compartir la propia experiencia con ayahuasca. La apertura de
este espacio no se da con mucha frecuencia pero cuando ocurre, se ofrece al finalizar la
meditacion y suele ser Sylvia quien incita a que los participantes cuenten sus
experiencias. Generalmente, las personas relatan muy resumidamente sus experiencias y
se limitan a utilizar calificativos como “buena”, “linda”, “recomendable” y “fuerte”
cuando se refieren a la ceremonia.

Por su parte, la clasificacion de “preparacion” ubica a la meditacion como una
actividad previa a la ceremonia. En algunas ocasiones, las personas se acercan a una
meditacién para preguntar sobre la ceremonia de ayahuasca. En otras oportunidades,
generalmente si se comunican via e-mail o por teléfono, el primer acercamiento al CCT,
es la asistencia a una ‘“charla pre-ceremonia”. Alli, como mencionamos en la seccion
anterior referente a las ceremonias de ayahuasca, Sylvia y Jorge les comentan coémo es
una ceremonia, les preguntan si es su primera vez o si ya han participado en otros
lugares y les explican sobre dieta alimenticia. Luego de la charla, las personas son
invitadas a participar de una meditacion. Incluso, también suelen participar de las
meditaciones luego de haber tomado la ayahuasca.

De esta manera, para muchos el interés inicial que los acerca por primera vez al
CCT es el deseo de participar en una ceremonia y no la meditacion en si misma. Para
ampliar esta cuestion presentaremos el caso de “D” una de las ayudantes, quien me
comentd que la primera vez que se acercoé al CCT lo hizo porque queria hacer una

ceremonia de ayahuasca que la ayudara a salir de una crisis personal:
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“La cosa fue asi, yo estaba teniendo una crisis bastante aguda por el consumo de
alcohol, algunas drogas también, de marihuana, a veces alternativamente cocaina. Venia
de un cancer importante donde no tenia energia ni para levantarme de la cama.
Entonces, las drogas mas alla de ser una cosa recreativa, era una cosa intuitiva para
poder conectarme, estar en el dia. Tenia dolores y ademas estaba deprimida y estaba
muy flaquita, pesaba 52 kilos. Entonces, no solo era... por supuesto era una fuga, una
analgesia... Yo me sentia mal, estaba muy incomoda con lo que me estaba pasando.
Entonces, me parecio que era tiempo de buscar porque sino los excesos iban a llegar
pronto. Entonces, empecé a buscar en Internet y extrariamente mi mejor amigo habia
tomado ayahuasca aca y yo lo habia acompariado mientras habia hecho la dieta, habia
estado con él pero no habia registrado. O sea, lo habia acompariado a él en toda su
preparacion, que habia sido muy mala por cierto. Y él no tuvo una experiencia muy
amorosa. Entonces habia quedado en el olvido. En un momento yo le comenté a él que
iba a venir a hacer, que queria. Yo esto se lo comenté a mi psiquiatra, en su momento
tenia un psicologo. Le parecio que estaba muy bien y me dijo que me acompaiiaba.
Entonces vinimos a hacer una meditacion, nos anotamos en una ceremonia, yo en una y

él en otra” (“D”, 22 de abril del 2016).

Las caracteristicas mencionadas mas arriba de “recreacion” y de “preparacion”
también se hacen presentes entre quienes asisten a meditar. Por ejemplo, “C”, cuya
experiencia relataremos en el ultimo capitulo, en una entrevista se refirio a la
meditacion como una “recreacion” de las ceremonias de ayahuasca. Segiin sus propias

palabras:

“Ahora, lo de los miércoles y viernes ya lo viste. Es un poco recrear, es original eso no lo
vi en ningun lado, recrear ciertas cosas de la ceremonia con elementos, viste como el
palo santo que a veces ponen, el tabaco, el agua florida, algunos instrumentos, algunos
cantos, la yacapa que hace ‘cha cha cha cha’ en la cabeza. Y es como que, incluso hay
gente que tuvo como los mismos sintomas a veces, en algo tan inocente como una

meditacion”.

Otro hombre al que llamaremos “S”, se refirio a la meditacion como “un medio
de preparacion para la ceremonia de ayahuasca”. “E”, cuya experiencia también

relataremos en el Gltimo capitulo comparte esta vision de preparacion, segun él:

“Primero tranmsitas por el comienzo que es la meditacion y ahi te informan. Te

introducen. O sea, es obligatorio que hagas una meditacion para que te introduzcan y
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para después comentarte de qué se trata. Y bueno, después preguntan lo que se quieren

anotar’”.

Por ultimo, la ayahuasca también vuelve a hacerse presente a través de las
“presiones” de los ayahuasqueros para que participe yo misma en una ceremonia. Segin
ellos, mi no participacion me impediria comprender el sentido de lo que cuentan en sus
experiencias. So6lo la ayahuasca me guiaria en el camino hacia mi tesis.

A partir de los registros de campo presentados podemos deducir la importancia
que tiene la ayahuasca en el CCT. Esta importancia tal vez la podriamos atribuir a su
poderoso efecto visionario que lleva a las personas a conectarse mas directamente con
su “sentir” y permitiéndoles ir resolviendo sus problemas emocionales, miedos o
angustias. Esta conexion puede llegar a ser més dificil s6lo con el tabaco dentro del
contexto de una meditacion. Si bien se genera cierta jerarquia entre las actividades, tal
como pudimos ver a lo largo de esta seccion, esto no quiere decir que el tabaco sea
menos importante. Este también es considerado por los actores como una “Planta
Maestra” que, como ya hemos visto, tiene multiples usos medicinales y curativos.

Analizar la relacion entre ambas actividades, es decir, presentar a la meditacion
como ‘“recreacion”, “presentacion”, “espacio de difusion” y “espacio de relato” nos
permitid, por un lado, profundizar y entender mejor el sentido de una meditacion. Y por
el otro, mostrar como todos los caminos conducen, tarde o temprano, incluso en mi

propio caso, a la ayahuasca.

Resumen:
En este segundo capitulo nos centramos en las “meditaciones chamanicas”

como herramienta destinadas al “sentir”. Para llevar adelante la descripcion de estas
actividades utilizamos los elementos del rito magico sefialados por Marcel Mauss y los
complementamos, por un lado, con las nociones de “cosa” y “mundo-vida” de Tim
Ingold. Por el otro, con las nociones de recitacion ritual de Carlo Severi.

Ademas, hemos senalado que la meditacion aparece ligada a una dicotomia
sentir/pensamiento racional que es retomada por Sylvia al final de todas las
meditaciones, la cual abre un espacio de reflexion sobre la propia practica en la que
Sylvia comparte sus propias interpretaciones. A partir de estas reflexiones restituimos
que “nuestra cultura” (a través de los roles y conductas que aprehendemos) se mueve
desde el pensamiento. De esta forma, segun la logica nativa, las personas suelen

identificarse muchas veces con sus ideas y pensamientos. Esta identificacion,
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condicionada por la historia de cada uno, impide que las personas puedan actuar. Por el
contrario, desde el “pensamiento racional” reaccionan ya que van tomando del pasado
para proyectarlo en el afuera. “Desde el mundo de las ideas, vamos buscando,
deseando” (Sylvia; en RC, 17-2-16). Y en esa busqueda, segin Sylvia, la cabeza
fragmenta, separa e impide una verdadera comunicacién con los otros ya que los vemos
a través de los ojos de nuestras ideas, de los prejuicios. Esta comunicacion con los otros
también resulta fundamental para comprender las logicas que mueven al CCT. De esta
forma, no solo plantean una integracion de tradiciones o paradigmas sino también una
integracion en la relacion yo/ta a través del “sentir”. Asi, el “sentir” seria aquello que
une a las personas, en tanto el “pensamiento racional” fragmenta, separa, divide. El
“sentir”, dentro de esta logica, libera de los prejuicios, de las ideas previas acerca de las
otras personas y facilita asi la “verdadera comunicacion” con el otro. Entonces, “el
sentir muestra que somos todos parte de lo mismo, diferentes matices de un todo”
(Sylvia en RC, 17-2-16).

De esta manera, la logica del sentir apareci6 de la mano de la logica de la
experiencia-participacion. La meditacion es “estar presentes” y este “estar presentes” es
lo que devuelve a las personas al “sentir” a través de la participacion y de la propia
experiencia vivida en la meditacion. Sentir en este contexto implica, segin Sylvia,
llevar un registro de las sensaciones en base a lo que le sucede al cuerpo cuando le
soplan tabaco o cuando hacen sonar algunos de los instrumentos musicales.

No obstante, la “meditacion chamdnica” no constituye la tnica herramienta
destinada al “sentir”, si bien en el Gltimo capitulo nos dedicaremos a ella, la ceremonia
de ayahuasca también es una herramienta destinada a esa “otra parte”. En la ultima
seccion de este capitulo hemos visto que ambas actividades comparten mucho mas que
el ser realizadas en el mismo espacio. Asi, vimos que la meditacion aparece como una
“recreacion”, “presentacion”, “espacio de difusion” y “espacio de relato”. Esta relacion
nos permitié mostrar como todos los caminos conducen a la ayahuasca. La ayahuasca,
aparece como “La Planta Maestra” con mayusculas y, como veremos en el siguiente
capitulo, se le otorga la condicion de “guia”, “maestra”, “medicina”, “meditacién

plena”.
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CAPITULO III: Los “modos de existencia” de la ayahuasca: “sustancia

psicoactiva”, “compuesto quimico” y “Planta Maestra”.

El titulo del presente capitulo hace referencia al libro de Bruno Latour
“Investigacion sobre los modos de existencia. Una antropologia de los modernos ”. De
esta manera, el presente capitulo intenta rastrear y “re-ensamblar” los “modos de
existencia” que aparecen en el CCT en torno a la planta de ayahuasca. Un “modo de
existencia” es una version del “ser en cuanto otro”, una muestra de discontinuidad y de
continuidad, de diferencia y de repeticion, de lo otro y de lo mismo, y a la vez, un
régimen propio de veridiccion (Latour, 2013). A lo largo de todo este capitulo,
siguiendo las teorias nativas acerca de la accion, veremos cémo los distintos modos de
la ayahuasca se diferencian y se complementan: los modos botanicos y farmacolédgicos
(la ayahuasca como molécula de DMT, como compuesto quimico), el modo del CCT (la
ayahuasca como ‘“Planta Maestra”) y el modo de los medios de comunicacion (la
ayahuasca como “droga”).

Como mencionamos en la introduccion de la presente tesina, al principio de mi
trabajo de campo me costaba ver a la ayahuasca como un ser de existencia ontologica
propia. Por mas que en el CCT me lo remarcaban una y otra vez, mi atencidn se
encontraba desviada hacia relaciones entre humanos y sus “representaciones”. Por el
contrario, cuando “aprendi a aprender”, me di cuenta que aquello que me remarcaban
eran mucho mas que meras “representaciones” o “creencias”; eran ideas que nacen de
un encuentro, una relacion, con una planta que tiene la capacidad de “hacernos hacer”.
A lo largo de este capitulo veremos que la eficacia, en el caso particular del CCT, no
estd dada por una mera “creencia” sino por la propia experiencia, la relacion, con la
ayahuasca.

En este sentido, siguiendo a Bruno Latour, proponemos ver todos los agentes
activos e implicados, sobre todo los agentes no-humanos, en el CCT sin disminuirlos,
ocultarlos o negarlos. Al igual que Rolando Silla para explicar las nociones nativas del
poder desde la propia reflexion de los actores, aqui no diferenciaremos entre “agentes
reales” y “representaciones” o “metaforas”, sino que seguiremos el curso de
razonamiento de los propios agentes. De esta manera, en este tercer capitulo,
proponemos centrarnos en el cuarto agente del CCT: la planta de ayahuasca.

Como veremos en el transcurso de este capitulo, en el CCT la planta aparece

como una maestra, una guia que tiene poder y que no solo “nos hace actuar” sino
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también “nos transforma”. Por lo tanto, reducirla a una mera “representacion” seria un
grave error.

El presente capitulo estara divido en cinco secciones. En la primera seccion, nos
centraremos en la ayahuasca como un agente psicoactivo basandonos en “los modos”
que se han producido desde la antropologia y la botanica. En la segunda seccion,
siguiendo los postulados de Benny Shanon nos centraremos en las visiones producidas
por la ayahuasca. En la tercera seccion, nos centraremos en “los modos” que muestran a
la ayahuasca como una “Planta Maestra”, centrandonos en sus efectos terapéuticos y
sanadores, en su capacidad de “transformacion”. En la cuarta seccién nos centraremos
en la idea de “eficacia simbolica” de Lévi-Strauss complejizandola afadiendo el agente
no-humano a la triada: hechicero-enfermo-grupo. Por ultimo, mencionaremos algunas

discusiones en torno a la cuestion legal del consumo de ayahuasca en contextos urbanos.

I11. I. Ayahuasca: Banisteriopsis caapi

Como postula Elisa Guerra-Doce, el conocimiento y uso de sustancias
psicoactivas puede remitirse a tiempos prehistoricos, y en muchas ocasiones, estos
“estados alterados de conciencia” han cumplido un rol central en los sistemas de
creencias de las “sociedades tradicionales” (Guerra-Doce, 2015). Segtn la autora, estos
“estados alterados de conciencia” se pueden alcanzar de diversas maneras: por
estimulacion auditiva, exposicion a temperaturas extremas, restricciones alimenticias,
deshidratacion, privacion del suefio, técnicas de respiracion, ejercicio fisico extremo,
meditacion, y a través del consumo de agentes psicoactivos (Guerra-Doce, 2015). Las
“sustancias psicoactivas” actiian sobre el sistema nervioso central afectando funciones
cerebrales que resultan en cambios temporales de la percepcion, estados de animo,
consciencia, cogniciéon y comportamiento (Guerra-Doce, 205). Entre estas sustancias
Guerra-Doce destaca a los alucinogenos, el alcohol y estimulantes. Con respecto a estas,
América se ubica en el primer puesto entre los lugares con mayor abundancia y variedad
de plantas psicoactivas. Asi como postula Gerardo Reichel-Dolmatoff, desde
Norteamérica hasta las regiones del sur, se dispone de informacion acerca de grupos
indigenas que han empleado ciertas plantas con efectos psicoactivos para alcanzar
estados de alucinacion de diversas intensidades y caracteristicas (Reichel-Dolmatoff,
1969). En “Contexto cultural de un alucindgeno aborigen, Banisteriopsis Caapi”,
Reichel-Dolmatoff comenta que desde el Siglo XIX, botdnicos, farmacologos y

psicologos se han ocupado de identificar, describir y analizar los componentes quimicos
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y los efectos sobre el individuo de una amplia variedad de plantas psicotropicas
(Reichel-Dolmatoft, 1969).

En esta seccidon nos centraremos en una ‘“‘sustancia psicoactiva” en particular: la
Banisteriopsis Caapi. Esta es una especie botanica de liana perteneciente a la familia
Malpighiaceae, originaria de la zona Amazonica (Viegas y Berlanda; 2012). Mas
especificamente, citando a Jonathan Ott, Viegas y Berlanda, sefialan que la
Banisteriopsis caapi crece en las tierras bajas de la selva ecuatorial amazodnica, siendo
su limite al sur Bolivia y al norte hasta Venezuela y Panama (Viegas y Berlanda; 2012).
También la liana crece en la Amazonia colombiana, ecuatoriana, peruana y brasilefa,
habiéndose propagado a través de los Andes hasta la costa de Ecuador (Viegas y
Berlanda; 2012).

Los estudios cientificos acerca de la ayahuasca han sido desarrollados desde dos
lineas de investigacion: desde las Ciencias Naturales (botanica, etnoboténica,
bioquimica, fisiologia del cerebro) y desde las Ciencias Sociales (mayormente desde la
antropologia) (Shanon, 2003). Como mencionamos en la introducciéon de la presente
tesina, segin postula Ismael Apud entre los primeros registros acerca del uso de la
ayahuasca destaca al botanico inglés Richard Spruce™, Manuel Villavicencio, Richard
Evans Schultes” y Dennis McKenna. El primer estudio fitoquimico de la Banisteriopsis
Caapi fue realizado por el farmacéutico colombiano Rafael Zerda Bayon a principios
del Siglo XX, cuando en 1905 aisld, a partir de una muestra de yagé, un alcaloide al que
denominé “telepatina” por las supuestas propiedades telepaticas de la bebida (Viegas y
Berlanda, 2012). Reichel-Dolmatoff, por su parte, menciona que los aspectos botanicos
y etnobotéanicos de las diversas Banisteriopsis colombianas, ademas de ser tratados por

Schultes y Spruce, otros autores que se han ocupado de estas especies han sido Bristol,

*«Joven botanico inglés, fue el primer europeo en describir la planta, que conoci6 en 1852 en la localidad
brasilefia de Urubt-codra. A pesar de las referencias previas al uso indigena de esta especie —hechas por
misioneres: Chantre al final del Siglo XVII, Magnin en 1740, y por algunos viajeros extranjeros- fue
Spruce el que primero colectd e hizo la indentificacion botanica de la planta en cuestion” (Viegas y
Berlanda; 2012: 42; 43).

*Schultes describe a la Banisteriopsis Caapi de la siguiente manera: “Tanto Banisteriopsis Caapi como
Banisteriopsis inebrians, son lianas con corteza lisa, de color café y hojas verde oscuras, pergaminosas,
ovadolanceoladas, que miden hasta 18 centimetros de longitud y 5-8 centimetros de ancho. La
inflorescencia es multiflora. Las flores pequefias son de color rosa o rosadas. El fruto es una samara con
alas de mas o menos 3,5 centimetros de longitud. B inebrians se diferencia de B. caapi principalmente por
sus hojas; Si bien estas lianas son las mas importantes y comunes en la preparacion del brebaje conocido
como ayahuasca aparentemente hay ocasiones en que otras especies se utilizan segun la region: B.
quitensis; Mascagnia glandulifera; M. psylophilla var. antifebril; Tetrapteris methystica y T. mucronata.
Todas estas plantas son lianas de los bosques y pertenecen a la misma familia” (Schultes y Hoffman,
1994. Citado en Viegas y Berlanda, 2012: 41; 42).
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Cuatrecasas, Garcia Barriga, Antonio Maria Barriga Villalba™, Pérez Arbelaez y
Uscategui (Reichel-Dolmatoff, 1969). Finalmente, en 1939 los quimicos A.L y K.K
Chen demostraron definitivamente la identidad de la “telepatina”, ‘“yageina” y
“banisterina” con el alcaloide ya conocido como “hermina” desde 1847 (Viegas y
Berlanda, 2012). El principal efecto de este alcaloide es inhibir la accion de la
monoaminooxidasa (MAQO), una enzima que aparece naturalmente en el cuerpo
humano, en tejidos del higado, cerebro, intestino, plasma sanguineo, corazon y
garganta, y que tiene por funcion inactivar las monoaminas producidas en forma
endogena como la serotonina, la dopamina y la norepinefrina, todos neurotransmisores
(Viegas y Berlanda, 2012). Aunque los alcaloides de la Banisteriopsis caapi son
psicoactivos por si solos, en todas las muestras testeadas nunca se verificé la dosis
minima necesaria para alterar las funciones psiquicas, debiéndose los efectos del brebaje
a los alcaloides (DMT>") de las principales plantas aditivas utilizadas en la preparacion
del brebaje: Diplopteris cabreana (“yaji” o “chagropanga™) y Psychotria viridis
(“chacruna”) (Viegas y Berlanda, 2012). Segin Viegas y Berlanda (2012), ademas de
estas dos especies aditivas (que aportan el compuesto visionario DMT), una gran
variedad de otras plantas®®, que varian de acuerdo a las comunidades indigenas, se
agregan al brebaje de acuerdo al uso que se le dara. Citando a Jonathan Ott, estos
autores sefalan que las plantas aditivas se dividen en tres grupos principales: las
“terapéuticas” (consideradas remedios), las “estimulantes” (aquellas que ayudan a
combatir el efecto sedativo y soporifero de la B. caapi), y las “entedgenas” por si
mismas (aquellas que poseen la propiedad de alterar la conciencia en presencia o no de
B. caapi) (Viegas y Berlanda, 2012). No obstante, en la preparacion del brebaje, la

planta por excelencia es la liana Banisteriopsis caapi, que en términos bioquimicos s6lo

3

En 1925 report6 la presencia de dos alcaloides a los que bautizd
Berlanda; 2012).

*'La Dimetiltriptamina (DMT), es la sustancia psicoactiva capaz de provocar experiencias visionarias,
transcendentales e incluso de recrear experiencias de muerte-renacimiento. De los entedgenos, es el
compuesto mas simple; su peso molecular es de 188 unidades moleculares contra 323 del LSD y 211,16
de la mescalina; pero es ligeramente mayor que la glucosa cuyo peso es de 180 (Viegas y Berlanda,
2012).

*Entre ellas, Viegas y Berlanda (2012) sefialan las siguientes: Abuta grandifolia (“abuta” o “trimpetero
sacha”, de efecto medicinal: antidiabética); Brugmansia suaveolens (“to€” o “floripondio”, de actividad
visionaria); Brunfelsia chirisanango (“chircsanango”, de efecto medicinal y visionaria); Calliandra
angustifolia (“bobinsana” o “bubinsana”, de actividad visionaria); Cedrelinga castaneiformis (‘“huayra
caspi” o “tornillo”, ensefia el oficio chamanico); Croton sp. (“sangre de grado”, de efecto medicinal:
cicatrizante, antibacterial, antiulceroso); Ficus insipida (“0j¢” o “doctor 0jé”, de efecto medicinal);
Jatrppha gossypifolia (“pifién colorado” o “pifidn negro”, de efecto medicinal); Mansoa alliacea
(“ajosacha”, de efecto medicinal); Nicotiana tabacum (“tabaco” o “mapacho”, de actividad visionaria);
Quararibea sp. (“ishpingo”, ensefla el oficio chamanico); Virola sp. Aubli. (“cumala”, de actividad
visionaria) (Viegas y Berlanda, 2012: 46; 47).

‘yajeina” y “yajenina” (Viegas y
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permite que el DMT llegue al cerebro para producir efectos psicoactivos sin que sea
degradado a nivel intestinal por las enzimas MAO (Viegas y Berlanda, 2012).

Entonces, el brebaje conocido como ayahuasca, constituye un compuesto que
combina dos alcaloides: por un lado, los alcaloides “beta-carbolinas” harmina,
harmalina y tetrahidroharmina (aportados por la Banisteriopsis caapi, que actian como
inhibidores de la monoaminooxidasa y que potencian la accion de la dimetiltriptamina);
y el otro, el DMT aportado por las plantas aditivas (Viegas y Berlanda, 2012). Las
“beta-carbolinas” de la Banisteriopsis caapi bloquean la enzima MAO presente a nivel
hepético e intestinal, impidiendo la desaminacién oxidativa de la DMT y permitiendo
que las “triptaminas metiladas” puedan acceder al sistema nervioso central (Viegas y

Berlanda, 2012):

“(...) mas que una planta, desde el punto de vista bioquimico la ayahuasca es un
complejo preparado que, en una accién sinérgica de sus componentes, permite que los
mismos tengan efectos psicoactivos, cuando administrados por separado y por la misma

via, es decir la oral, no presentan tales efectos” (Viegas y Berlanda, 2012: 47).

Un dato llamativo resaltado por Viegas y Berlanda (2012) es que este mismo
mecanismo hallado en la ayahuasca seria el mismo que se produce en el suefio cuando
dormimos, ya que, aparentemente, nuestro cerebro produce regularmente pequefias
proporciones de DMT. Segln estas hipotesis, los niveles de beta carbolinas endogenas
aumentan durante el suefio y facilitan la actividad de las “triptaminas metiladas” (o
DMT) al bloquear su metabolismo (Viegas y Berlanda, 2012). De esta manera, la
actividad de las “triptaminas metiladas” fomentan los componentes emotivos y visuales
de los suefios (Viegas y Berlanda, 2012). Por lo tanto, segiin esta hipotesis, pareceria
que las beta-carbolinas y el DMT presentes en la ayahuasca no son meras sustancias
alucindgenas sino que reproducen reacciones fisioldgicas y bioquimicas que se
producen en nuestro cerebro y que son necesarias para las funciones cognitivas,
emocionales y de relacion (Viegas y Berlanda, 2012).

Con respecto a los efectos de la ayahuasca en el cerebro, Viegas y Berlanda
sefialan que éstos pueden ser agrupados en tres niveles. En primer lugar, sefialan los
efectos o cambios en las dreas de asociacion somatosensorial, visual y auditiva
(modificaciones tactiles como acartonamiento e hipersensibilidad; visuales como
aumento del brillo, cenefas y caleidoscopios; auditivas como mayor sensibilidad y

riqueza en armonicos). En el segundo grupo sefialan los cambios en las areas de
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asociacion heteromodal, entre los lobulos parietal, temporal y occipital que integran la
informacion que llega a los canales sensoriales originando sinestesia, lo que explica la
influencia de la musica en las visiones. Por ultimo, sefialan la afectacion del sistema
limbico en el complejo del hipocampo, indispensable en la recuperacion de memoria
almacenada en todo el cerebro y del cortex cingulado anterior. Este y la amigdala unen
zonas dispersas del cerebro e intervienen en las emociones. El filtro de la informacion
que llega a la corteza también se ve afectado, por lo cual se inunda la corteza de
informacion al consumir ayahuasca (Viegas y Berlanda, 2012:62; 63). Con respecto a

este ultimo punto, los autores afirman que:

“Es como si la ayahuasca, al inundar el cerebro de informacion, habilitara nuevos
circuitos neuronales apelando al concepto de plasticidad neuronal. Estas nuevas
conexiones permitirian redefinir los sucesos traumaticos del individuo o cuestiones
emocionales desde otra perspectiva, mucho mas rapida y totalizadora que en cualquier

enfoque psicoterapéutico conocido” (Viegas y Berlanda, 2012:64).

Esta cuestion de los efectos del brebaje sobre el cerebro y esa re-definicion de
sucesos traumaticos o cuestiones emocionales sefaladas por Viegas y Berlanda (2012),
nos llevan a otro de los aspectos de la ayahuasca: las visiones. En la siguiente seccion
nos ocuparemos de estos efectos visuales que pueden aparecer a partir de la ingesta de

ayahuasca.

III. II. Las visiones

“As cenas grandiosas impressionam bastante os
bebedores, apresentam narrativas elaboradas e trazem
mensagens a que os sujeitos atribuem importancia. A
sensacao ¢ que a experiéncia visionaria ndo ¢ meramente
visual, mas também ideacional, e por ela algum

r A99

ensinamento ¢ transmitido 4 pessoa que vé&” (Benny
Shanon, 2003: 137).

En la primera charla con Jorge que presenté en la introduccion de esta tesina,
seflalamos que me comentaba que la experiencia psicodélica que acompaiia la toma de
ayahuasca, es solo una pequefia parte de lo que la ceremonia representa. No obstante,
las visiones y sus interpretaciones muchas veces suelen ser las que ayudan en ese
proceso de busqueda de sanacion que Jorge sefialaba en la introduccion. De esta
manera, en la presente seccidn nos centraremos en los efectos visuales del brebaje

siguiendo los postulados del psicélogo Benny Shanon, uno de los pocos autores que han
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presentado un analisis cognitivo-psicoldgico (basado en sus propios datos cuantitativos)
de las visiones de ayahuasca.

Segun Shanon las escenas vistas por los bebedores de ayahuasca durante las
ceremonias representan narrativas elaboradas y traen mensajes a los que los sujetos
atribuyen importancia. Siguiendo esta idea, podriamos decir que serian estas narrativas
y mensajes los que contribuyen a la presentacion de la planta como “maestra” o “guia”.
De esta manera, el contenido visual y el aspecto “ideacional” (esas narrativas y
mensajes) contribuyen a la idea de que la ayahuasca transmite un conocimiento, una
ensenanza.

Para Shanon los efectos de la ayahuasca no son ni botanicos, ni antropologicos,
sino que envuelven las experiencias subjetivas de las personas. Es decir, la infusion,
segun este autor, no tiene que ver con el cerebro o la cultura, sino con la mente humana:
con posibles universales cognitivos. Mas all4 de esta discusion en torno al origen de las
visualizaciones, la cual excede a la presente tesina, resulta interesante el andlisis
presentado por Shanon el cual divide a las visualizaciones segun aspectos micro
(elementos de contenido) y segiin aspectos macro (por temas mas generales). Con
respecto a los elementos micro, sefiala que las visualizaciones de ayahuasca son muy
diferentes a los suefios (al contrario de lo que postulaban Viegas y Berlanda en la
seccion anterior). Segin Shanon, los suefios tienen que ver con acontecimientos e
intereses de la vida del sujeto, en tanto las visiones tienen que ver con mundos que
parecen bastante extrafios a la experiencia cotidiana de los sujetos (Shanon, 2003). No
obstante, esto no significa que en algunos casos, las visiones puedan estar relacionadas
con la biografia individual y con asuntos personales. Segun Shanon, estos aspectos
suelen ser comunes en los relatos de las primeras experiencias pero a medida que
aumentan las experiencias con ayahuasca, estos contenidos se vuelven menos frecuentes
(Shanon, 2003). Los elementos de contenido mds comunes (y repetitivos) en las
ceremonias de ayahuasca son divididos por Shanon en cuatro categorias, siguiendo un
exhaustivo trabajo cualitativo. De esta forma, sefiala que el primer dominio estaria
caracterizado por elementos de la naturaleza. Aqui destaca la presencia de animales
(serpientes, reptiles, aves, jaguares), paisajes naturales y escenas de vegetacion y
jardines. El segundo dominio estaria integrado por elementos de la cultura (ciudades
majestuosas, magnificencias de la realeza, varios productos de creacion artistica,
religioso y magico. Generalmente, segin sefiala, son elementos que no pertenecen al

medio sociocultural del propio bebedor, mas bien asociados a civilizaciones antiguas).
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El tercer dominio estaria integrado por elementos de fantasia (tierras magicas y
encantadas habitadas por todo tipo de criaturas que no son ni humanos ni animales; no
son escenas mundanas sino que estan asociadas a la mitologia y a los cuentos de hadas y
magia). El ultimo dominio estaria integrado por elementos espirituales y sobrenaturales
(personas y reinos celestiales, seres divinos y semidivinos con significados espirituales
y metafisicos) (Shanon, 2003: 136; 137). Dentro del CCT varios ayahuasqueros han
mencionado que sus experiencias con ayahuasca han estado caracterizadas por la
presencia y/o aparicion de animales (generalmente relacionados a la selva, como
serpientes, aves y jaguares), ambientes selvaticos, demonios, espacios como templos o
cementerios, voces de mujeres que no conocian (la cual atribuyen a la planta que les
habla), luces, la aparicion de colores brillantes y también, en algunas ocasiones han
mencionado la aparicion de elementos relacionados a sus vidas personales. Por ejemplo,
una mujer informante me ha comentado que en una de sus ceremonias vio a sus padres,
los cuales habian fallecido hace tiempo. A su vez, durante esa ceremonia sefald que
tenia nauseas pero que le costd vomitar. Esta combinacion de visualizaciones con
efectos fisicos fue interpretado por la mujer de la siguiente manera: segun ella, siempre
idealiz6 y se sintid6 muy apegada a sus padres, el no poder vomitar lo interpreté6 como un
“no poder dejar ir” a sus padres ya fallecidos. En su siguiente ceremonia, me comento
que vomitd y luego se sintio muy “liberada”. Otra mujer informante me comento que en
su primera ceremonia, bajo los efectos de la ayahuasca, se meti6 en la cabeza de su ex
pareja y pudo ver y escuchar todos sus pensamientos y sentimientos. A su vez, me
comento que también vio a sus hijos (los cuales son menores de edad) ya adultos. Tanto
estas mujeres como otros informantes han mencionado que durante sus ceremonias han
aparecido tanto elementos ajenos a su campo socio-cultural como elementos
intimamente relacionados a sus experiencias de vida. Por ejemplo, mi propia ceremonia
de ayahuasca estuvo protagonizada por escenas selvaticas de colores brillantes y
saturados. Mi primera imagen visual estuvo constituida por una anciana pequeia que se
encontraba sentada con sus piernas pegadas al pecho en el mismo lugar donde yo me
encontraba sentada durante la ceremonia. Esta primera imagen me hizo pensar que yo
habia desaparecido o me habia convertido en esa sefiora, empecé a asustarme.
Inmediatamente la sefiora desaparecid y se me presentd toda mi familia, en la mesa
cenando. Luego, mis visiones estuvieron protagonizadas por la selva, una fogata
inmensa y gente danzando a su alrededor. Por ultimo, desde la lejania me veia a mi

misma, recostada en la habitacion del CCT y recubierta de una especie de “domo” con
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toda una serie de espiritus (un poco aterradores) que querian atravesarlo pero no podian.
Un sentimiento profundo de proteccion me envolvid durante toda la ceremonia.

Con respecto a los aspectos macro, sefiala que estas visualizaciones pueden dar
lugar a un andlisis tematico, el cual relaciona el aspecto visual con el ideacional. En este
punto sefiala siete tematicas diferentes. En primer lugar, los temas relativos a la persona
individual, es decir, relativos a la auto-comprensién psicologica de cuestiones y
decisiones especificas de la vida personal de cada sujeto. En segundo lugar, temas
concernientes a la vida de los seres humanos como individuos, es decir, caracterizados
por experiencias de muerte, nuevo nacimiento, insights sobre el significado de la vida,
moralidad y ética. En tercer lugar, temas relacionados con la experiencia de vida de los
seres humanos en calidad de miembros de un grupo mayor, la especie homo sapiens.
Aqui aparecen temas relacionados al sufrimiento humano, la historia y su significado, el
dilema humano como dialéctica naturaleza-cultura, la naturaleza de la mente y la
consciencia, el lugar de la existencia humana en la estructura del ser. En cuarto lugar,
sefala los temas del nivel supra humano, es decir, temas relacionados a la mitologia, a
reinos no naturales, frecuentemente referenciados como astrales, experiencias en las que
el sujeto siente que encuentra lo divino, experiencias en las que el papel central es de
una luz sobrenatural. En quinto lugar, sefiala temas metafisicos, es decir, temas relativos
a la naturaleza del ser y el mundo de las ideas de tipo platonico. En sexto lugar, temas
ligados a la creacion, es decir, la creacion del universo y fuerzas de la naturaleza, al
origen de la vida y la evolucion bioldgica, asi como a la creacion artistica. Por tltimo,
sefiala varios topicos especificos parecen tener importancia en las visualizaciones de
ayahuasca, como por ejemplo temas relacionados a la realeza, a civilizaciones antiguas,
normalmente de Egipto y civilizaciones precolombinas, a la flora y naturaleza de la vida
animal (Shanon, 2003: 29; 30).

Estos contenidos visuales e ideacionales hacen que las visualizaciones de la
ayahuasca resulten desafiantes al entendimiento, enigmaticas y planteen la pregunta de
si podrian constituir universales cognitivos (Shanon, 2003). Es decir, las ceremonias de
ayahuasca, reflejan tanto los contingencias ligadas a las personas (en tanto sujetos)
cuanto a patrones cuya universalidad trasciende al individuo (patrones que no
pertenecen a su campo socio-cultural, pero los cuales son re-interpretados muchas
veces, como sucede en el CCT, en clave “psi”). La experiencia de ayahuasca, entonces,
plantea serias cuestiones filosoficas relacionadas a inquietudes humanas, a la naturaleza

de la cultura, la estética, la ética, la teologia y el misticismo (Shanon, 2003).
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II1. II1. Ayahuasca: la Planta Maestra

Hasta el momento s6lo hemos hablado de la ayahuasca como un “compuesto
quimico” constituido por dos tipos de alcaloides que combinados tienen determinados
efectos sobre nuestra percepcion, cuerpo y cerebro. Este “modo de existencia” de la
ayahuasca, es s6lo un modo y uno bastante esencialista ya que la reduce a un objeto, una
planta que preparada de determinada manera produce determinados efectos.
Refiriéndose a los “cientificos” que postulan estas visiones “esencialistas” acerca de la

ayahuasca, Jorge senala que:

“«

o entienden pero tampoco han participado de una ceremonia de ayahuasca. Cuando
participen de una ceremonia de ayahuasca se dardn cuenta que eso es minimo (refiere a
las alucinaciones). Porque hay todo un movimiento emocional, de re-conexion con tu
existencia. Y eso no se puede... una vision molecular no sirve sobre esto. No se puede

fragmentar en moléculas, en cosas”.

Pero si empezamos a “prestar atencion” a lo que el CCT tiene para decirnos; si
restituimos a los actores la capacidad de crear sus propias teorias de lo que compone lo
social, entonces veremos que estas teorias ya no son meras “representaciones” o
“metaforas” sino que constituyen un corpus de conocimientos validos que ordenan lo
social y que se van construyendo en la cotidianeidad de los actores. Si seguimos estas
teorias entonces debemos reconocer que los humanos no son los Unicos actores: los no-
humanos también lo son. Estos ya no son “simplemente los infelices portadores de una
proyeccion simbolica” (Latour, 2008:26) sino que se les reconoce un tipo de iniciativa
mas abierta que la mera causalidad natural tradicional (Latour, 2008). Si seguimos estas
teorias entonces veremos que la ayahuasca ya no es una simple sustancia psicoactiva
sino una “Planta Maestra”, una “guia” y una “medicina”. Para el CCT, al igual que para

el vegetalismo amazodnico, la ayahuasca tiene capacidad de accion (“hace hacer”):

“La idea mas poderosa de las ciencias sociales es que otras agencias sobre las que no

tenemos control alguno nos hacen hacer cosas” (Bruno Latour, 2008:79).

Los actores proponen sus propias teorias de la accion para explicar de qué modo

se concretan los efectos de las acciones de los agentes (Latour, 2008):

“Dado que los actores son metafisicos plenamente reflexivos y capaces —como propone la
nueva posicion por defecto de la TAR- también tienen su propia metateoria acerca de

como actiia la agencia, y esas metateorias suelen dejar al metafisico tradicional totalmente
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perplejo. No so6lo polemizan acerca de qué fuerza esta actuando sino también de las

maneras en que se hace sentir su efecto” (Latour, 2008: 88).

Entonces, la accion ya no se encuentra limitada a lo que los humanos con
intenciones y con significado hacen; la accioén se amplia: “cualquier cosa” que modifica
con su incidencia un estado de cosas es un actor (Latour, 2008). Ademas de
“determinar” y de servir como “telon de fondo de la accion humana”, las cosas podrian
autorizar, permitir, dar los recursos, alentar, sugerir, influir, bloquear, hacer posible,
prohibir, etc. (Latour, 2008). Esto no significa que son las cosas las que hacen las cosas
en lugar de los actores humanos. La propuesta de Latour, por el contrario, consiste en,
por un lado, extender la lista: incorporar elementos no-humanos. Por el otro, en
reconocer a esas cosas no sélo como auténticos actores sino también como lo que
explica el paisaje plagado de diferencias, los poderes dominantes de la sociedad, las
inmensas asimetrias, el ejercicio aplastante del poder (Latour, 2008).

Veamos a partir de una anécdota comentada por Silvia durante mi trabajo de
campo, como la ayahuasca “hace hacer” ampliando el campo de agencia en el CCT.
Durante una entrevista en el afio 2015 Sylvia me hablé de Dofia Asencia, una curandera
shipibo que ofici6 varias ceremonias de ayahuasca en el CCT. Con ella Sylvia tuvo su
primera ceremonia de ayahuasca. Debido a que muchas personas se anotaron para esa
ceremonia, y que el CCT en ese momento solo disponia de lo que hoy es la planta baja,
tuvieron que realizarla en la casa de los padres de Sylvia ya que éstos disponian de una
habitacion con mas espacio. Esa ceremonia oficiada por Dofia Asencia resultd central
para Sylvia, ya que segin me dijo, “trabajo la confianza”. Segin sus palabras, se
considera una persona “muy estructurada” y comenzar a abrir un centro destinado al
bienestar a partir de la ingesta de ayahuasca le generaba muchas dudas en ese entonces.
Durante esa ceremonia, y relacionado con su intencion de disipar esas dudas, Sylvia me
relatd un episodio con la policia.

El suceso comenz6 con una mujer que habia participado de dicha ceremonia
como recomendacion de su madre. Al beber ayahuasca, segin Sylvia, “la chica se
broto, comenzo a patear las puertas, se queria ir, salio y desde la reja gritaba que la
querian matar”. Sylvia, también bajo los efectos de la ayahuasca, intent6 calmarla y
comenz6 a buscar el carnet de la obra social de la mujer para llamar una ambulancia y
asi poder asistirla. Mientras tanto, Sylvia me comentaba que “la planta” (1a ayahuasca)

le decia que debia estar arriba donde se estaba realizando la ceremonia. Luego,
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logro llamar a la madre de esa mujer y, por teléfono, le contaron lo sucedido con su hija.
La madre de esta mujer no se tomo bien la noticia y se dirigio hasta el lugar de la
ceremonia junto con la policia. Mientras tanto, Sylvia me comentaba que “la planta”
continuaba hablandole; le decia que “todo iba a salir bien, que ella habia armado
toda esta situacion para que aprendiera a confiar”.

Antes que la madre de esa mujer, lleg6 la ambulancia con un médico de
nacionalidad peruana que sabia como bajar los efectos de la ayahuasca. Jorge y una
persona mas se quedaron con la mujer, y Sylvia subi6 hasta donde se estaba oficiando la
ceremonia. Alli, Dofia Asencia comenz0 a cantarle y Sylvia, segiin sus palabras, empez6
a sentir como el canto de Asencia se metia por su boca, pasaba por todo su cuerpo y
volvia a salir en forma de canto con su propia voz. Segun ella esa fue la primera vez que
comenzo a cantar. Nunca cantaba porque consideraba que lo hacia mal, de hecho me
comentd que la ultima vez que cantd fue a los 12 afios. A partir de ese dia Sylvia canta
en cada meditacion y en cada ceremonia de ayahuasca.

Esta anécdota nos muestra el poder de agencia de la planta de ayahuasca. Aqui
vemos como la planta le hablaba a Sylvia diciéndole lo que debia estar haciendo en ese
momento: la ayahuasca a través de la aparicion de una voz, que Sylvia definié como la
voz de una mujer (una voz a la que no le podia atribuir ningun cuerpo presente en la
ceremonia), intentaba “influir”, “orientar”, “direccionar”, la accion de Sylvia.

El CCT estd repleto de anécdotas de este tipo, en donde la ayahuasca es
presentada como un agente que “hace hacer” a los humanos. A su vez, no solo tiene
capacidad de agencia, sino también es personalizada, es decir, “hecha humana”. Por
ejemplo, en el cuestionario presentado en el primer capitulo que realizamos para
restituir perfiles, en la pregunta acerca de como las personas se enteraron de las
actividades que realiza el CCT, una persona contestd “la abuelita me cité”. En este
caso, “la abuelita” es uno de los nombres con el que los ayahuasqueros se refieren a la
planta de ayahuasca. De hecho, muchos afirman que en sus visiones ésta se presento
ante ellos/as corporizada en la forma de una mujer anciana. Esta referencia también
aparece, por ejemplo, en la cancidn escrita por uno de los ayahuasqueros, cancion que
segun ¢l, fue inspirada por la propia planta. A continuacion so6lo presentaré el fragmento
que refiere a la personificacion de la ayahuasca como una ‘“abuelita”, en el siguiente
capitulo, dedicado a su propia experiencia de ayahuasca, transcribiremos la cancidon
entera:

“Las plantas maestras como abuelas son
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Tienen gran carifio y también rigor”.

Ademas de ser personificada como una “abuelita”, muchos ayahuasqueros
afirman que la “planta” también puede presentarse en forma de una voz generalmente
de mujer (como sucedid en el caso de Sylvia que presentamos mas arriba en esta
seccion), en forma de animal (generalmente de serpiente), en forma de una luz
incandescente, o en su forma botdnica, como una liana. En todos los casos, la ayahuasca
“habla”, “guia”, “muestra”, “influye”, “orienta”, la accion humana. Este “hacer hacer”
no solo aparece en el momento posterior a la ceremonia, momento generalmente
reflexivo en donde la persona comienza a notar cambios en su cotidianidad, sino
también en el mismo momento de la ceremonia, como por ejemplo, en los cantos.
Muchos ayahuasqueros, en este sentido, han afirmado que han seguido los cantos
invocados por Sylvia y Jorge casi de manera involuntaria. Es decir, afirman que el canto
brota del estdmago, sube por el es6fago y se convierte en palabras que salen de sus
bocas, atribuyéndole a la ayahuasca la autoria de aquello que han comenzado a cantar
en plena ceremonia (un ejemplo de esto es la anécdota de Sylvia, que comentamos en
esta misma seccion).

Es decir, la ayahuasca tiene el poder de transformar o, como diria Latour (2013)
de “metamorfosearnos”. Cada experiencia con la ayahuasca transforma ontoldgicamente
a las personas que la beben, las convierte en otros, las libera de los “seres de la
psicogénesis” que los “poseen” (miedos, traumas, busqueda de soluciones, de equilibrio
emocional y satisfaccion con lo que se siente, problemas emocionales y espirituales).
Estos “seres de la psicogénesis” o “seres de la metamorfosis”, mas que inconscientes,
son en realidad, seres invisibles, ocultos que tienen la capacidad de transformarnos, de
hacernos devenir otra cosa. Esa experiencia de “sentirse tocado por una emocién” (la
“experiencia de la emocion”) implica cualquier cosa que haya provocado un
movimiento del espiritu (una palabra hiriente, una actitud que escandaliza, un gesto
“atravesado”) que da la impresion de ser transportado por un oleaje incontrolable. Esta
experiencia es llamada por Latour “crisis” y, segiin afirma, como siempre se trata de
algo que se “apodera” de uno, la denomina “crisis de apoderamiento”. Esta “crisis de
apoderamiento” es lo que Jorge en el primer capitulo definia como “pérdida de
identidad” que lleva a las personas a iniciar un camino (Jorge hablaba del “camino del
ser”’) por recuperar esa identidad. Lo que sigue a esta crisis es algo como una salida de
la crisis, una transformacion inversa de la precedente: una “liberacion”. Seglin Latour,

uno aqui ve, comprende, se da cuenta de su error de una manera muy particular:
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“Uno tiene la impresion de haber sido transformado, de haber sufrido una especie de

L9

transmutacion. Un gesto, una palabra, un recuerdo, un rito, un “no sé qué”, algo evasivo y

decisivo nos ha hecho pasar de un lado al otro de esta prueba” (Latour, 2013: 190).

Es decir, estos “seres de la psicogénesis” son capaces de influirnos,
conmovernos, de sacudirnos, de derribarnos, de transportarnos, de devorarnos o también
de hacernos ser lo que no sabiamos que éramos capaces de ser y que, desde entonces,
nos habitan y nos poseen (Latour, 2013). Son estos seres los que producen esa “pérdida
de identidad” sefialada por Jorge que nos llevan a pasar por dispositivos artificiales, por
ritos, para liberarnos. Asi, es como las personas se acercaron tanto al CCT para beber
ayahuasca y meditar, como a todas las otras actividades del “circuito alternativo” por las
que han pasado anteriormente. Pero son también estos “seres de la psicogénesis” los que

permiten la liberacion, la transformacion en otro:

“Uno puede “hacer pasar” esas fuerzas “a otra parte” (lo que el psicoanalisis ha expresado
muy bien mediante la idea de la tramsferencia). Pasan, las transformamos, las
transferimos y, al pasar, si lo hacemos bien, nos dan la energia para continuar de una
manera por completo diferente, como un rio activa la rueda de un molino, con la

condicion de que el molino resista la presion...” (Latour, 2013: 194).

Siguiendo estas teorias nativas acerca de la accion la experiencia con ayahuasca
para el CCT ya no implica un simple hecho farmacoldgicamente inducido, sino mas
bien, es el resultado de las reflexiones que los actores realizan acerca de la practica de
beber ayahuasca. Para el CCT, los efectos visionarios que destacamos en la seccion
anterior no son lo central y lo caracteristico de la experiencia con ayahuasca. Aquello
que hace a la experiencia es mas bien la reflexion que resulta de participar en dicha
practica: aquello que lleva a entender a las ceremonias de ayahuasca como sanadoras y
trasformadoras. Luego de la experiencia, entonces, el sujeto se transforma. Cabe
destacar, que esta transformacion no siempre es instantanea, muchos ayahuasqueros
sefalan que se produce después de un tiempo de la toma en donde pueden reflexionar
acerca de lo que se les presentd en sus visiones, € incluso otros sefialan que les llevo
varias tomas de ayahuasca. De este modo, el CCT se distancia de las visiones botdnicas
y farmacologicas de la ayahuasca y centra la mirada en la experiencia (los efectos
terapéuticos y de sanacidon) es decir, en lo que Shanon definia como los “efectos
ideacionales”. Desde el punto de vista nativo, la ayahuasca es mas que una molécula de

DMT. Tanto los “seres de la psicogénesis” como la planta de ayahuasca tienen su propia
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capacidad de agencia. Ellos también son agentes que “hacen hacer” y forman parte del
“mundo social” del CCT.

Habiendo reconocido la capacidad de agencia de todos los seres que interfieren
en el CCT, en la siguiente seccion, nos centraremos en la idea de “eficacia simbolica”
propuesta por Lévi-Strauss complejizandola afiadiendo el agente no-humano a la triada:

hechicero-enfermo-grupo.

III. IV. La “Eficacia Simbdlica”

En “El hechicero y su magia” Lévi-Strauss afirma que la eficacia de la magia
estd en la creencia. Esta creencia es analizada en tres aspectos: 1- la creencia del
hechicero en la eficacia de sus técnicas; 2- la creencia del enfermo en el poder del
hechicero y 3- la opinion publica. Muy resumidamente en este texto Lévi-Strauss
presenta tres casos distintos para remarcar que mas alla de las capacidades del hechicero
es la propia sociedad la que crea al mago. En este texto podemos ver que la opinién
publica estd constituida por la comunidad tribal. Para Lévi-Strauss, es la creencia y el
consenso de la comunidad la que hace que las técnicas del mago sean eficaces y la que
en cierto sentido, construye al mago. Lévi-Strauss afirma que los tres elementos (el
hechicero, el enfermo y la comunidad) son indisociables pero que las experiencias del
enfermo representan el aspecto menos importante del sistema porque se encuentra
subordinado al consenso social. Es decir, para Lévi-Strauss aquello que cura al
“enfermo” es el estatus social adquirido; los simbolos tienen capacidad de actuar sobre
problemas psicosomaticos o fisiologicos y efectivamente curar gracias a ese estatus
social.

Lévi-Strauss estd interesado en ver el modo en el que operan las creencias en las
tradiciones chamanicas. Para ello, en su texto “La eficacia Simbodlica” presenta un
analisis del canto chaménico Kuna dedicado a la terapia del parto dificil. Alli, el canto
Kuna se torna un modo de construir un acontecimiento y una cadena de
representaciones en las que el dolor se torna expresable a través de un simbolismo
adecuado. En esta vision, y como vimos en el primer capitulo de esta tesina, el chaman
conduce a una operacion similar a la del psicoanalista. Ahora bien, como afirma Carlo
Severi (2010), quien también realizd trabajo de campo entre los Kuna, para Lévi-
Strauss, los microbios poseen una existencia objetiva en el mundo externo. En cambio,
los monstruos no existen en la realidad sino que surgen de nuestra conciencia. Es decir,

son objeto de una creencia. La relacién sintoma-microbio es considerada como una
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relacion causa-efecto. Por su parte, la relacion sintoma-animal mitico es de naturaleza
diferente: es interna a la mente, consciente o inconsciente, es una relacion entre simbolo
y cosa simbolizada (Severi, 2010). Para Severi, los cantos Kuna estan formulados en
una lengua especial cuyo aprendizaje requiere de una larga iniciacién y que ningin

paciente, sobre todo en estado de sufrimiento, puede comprender:

“El canto entonado por el chaman no es, entonces, una “historia capaz de interpretar el
dolor”, sino una prolongada y monétona secuencia de sonidos incomprensibles, tal vez
silabeados solamente por la incesante repeticion de formulas fijas. La conclusion
inevitable es que toda la parte de la argumentacion empirica de Lévi-Strauss sobre la
eficacia terapéutica de los cantos kuna, que reposaba sobre la premisa de una
comunicacion de sentido entre chaman y enferma, es simplemente infundada e

inhallable” (Severi, 2010: 250).

En el capitulo anterior de esta tesina hemos visto que en el CCT hay dos
maneras de entonar los “icaros” o cantos chamanicos: el primer repertorio de “icaros”
estd constituido por canciones entonadas en castellano. El segundo repertorio de
“icaros”, como ya hemos visto, son los entonados por Jorge los cuales, en su mayoria,
resultan un repertorio de sonidos (caracterizados por estar emitidos en un no-lenguaje-
verbal-incomprensible) entonados con diferentes intensidades. Ahora bien, tanto los
cantos chamanicos kuna como los cantos entonados por Jorge no son parte de un
lenguaje compartido con las personas a quienes son dirigidos estos cantos. Tanto la
parturienta como los ayahuasqueros no comprenden ese lenguaje. Si los cantos
chamanicos no son ‘“historias capaces de interpretar el dolor”, sino una prolongada y
monoétona secuencia de sonidos incomprensibles, entonces ;por qué el “enfermo” cree
en la eficacia de las técnicas del chaman? En este punto, Severi afirma que la creencia
ha sido un concepto muy discutido por la antropologia: algunos autores focalizan la
atencion en el lenguaje que el creyente usa para afirmar lo que cree; otros en los actos
rituales que constituyen su contexto; otros aun en el modo en el que el concepto mismo
de creencia puede variar de una cultura a otra (Severi, 2010). Mas alld de algunos
matices, todas estas visiones convergen en un punto: la creencia es siempre vista como
el acto de creer posible, verosimil o verdadera cierta afirmacion sobre un estado de

cosas que existe en el mundo externo (Severi 2010):

“Cuando cierta representacion se torna objeto de creencia, el problema que tendria que

atraer nuestra atencion es no so6lo como se organizan las creencias entre si, sino también
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como funciona ese vinculo peculiar que se establece entre una representacion y la persona
que realiza el acto de creer. La creencia designa una relacion, y el antropologo debe

considerarla como tal” (Severi, 2010:252).

Si, al menos en situaciones rituales, estamos predispuestos a creer en algo no es
porque compartimos un mismo patrimonio comun, una misma cultura, sino porque gran
parte del contenido de la creencia es fruto de una proyeccion privada del observador que
cree (Severi, 2010). Ademas, en muchas ocasiones, los vehiculos de la creencia son
discursos entretejidos de imagenes que se ofrecen a la interpretacion personal guiada
por el contexto ritual mas que reglas impuestas para obedecer (Severi, 2010). Entonces,
la creencia debe pensarse como un particular proceso proyectivo que conduce al
establecimiento de un tipo peculiarmente complejo de vinculo (Severi, 2010).

Centrémonos en este concepto de relacion, de vinculo que sefiala Severi. Si la
creencia designa una relacion entonces no podemos reducirla a una relacion entre brujo-
paciente-grupo, es decir, una relacion entre humanos como hacia Lévi-Strauss para los
kuna. Ya hemos visto en el capitulo anterior que en el CCT las relaciones no son
solamente entre humanos sino que también hay otra gama de seres que tienen la
capacidad de “hacernos hacer” y que son reconocidos como tales por el CCT. De esta
manera, para pensar la “eficacia simbolica” de las ceremonias de ayahuasca en el CCT
resulta central incorporar este cuarto agente: la “Planta Maestra™.

Si la eficacia de una practica ritual (como la ceremonia de ayahuasca) radica en
una “creencia” entonces cuando hablamos de “creencia” no podemos hacerlo en los
mimos términos que la escuela socioldgica francesa. La “creencia” en el CCT designa
un corpus de conocimientos que surgen a partir de una relacion, un vinculo que el
ayahuasquero construye no so6lo con el curandero y el psicdlogo-curandero (Sylvia y
Jorge) sino, y por sobre todo, a partir de la relacion que construye con la “Planta
Maestra”. Si decimos los ayahuasqueros creen en la eficacia de la ayahuasca como una
planta terapéutica, entonces, hay que tener en cuenta que esta “creencia” surge de la
situacién de encuentro con el brebaje. Y de aqui se desprende otra cuestion analizada
por Severi: la creencia encierra una paradoja, es decir, en el acto de creer es la
“banalidad posible” quien constituye la fuerza de una representacion, no su

extravagancia:

“Tomado en esta tension, el detalle banal abre un orificio en la descripcion de la escena

imaginada de la brujeria. Un orificio en el que se puede introducir la imaginacion privada
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del creyente. De aqui nace la forma tipica en que la creencia se nutre: la duda.
Tipicamente, no es la certeza de que algo sea cierto lo que fortalece una creencia. Esta
certeza, en el creyente, salvo en casos extremos y excepcionales, no existe nunca. Existe
mas bien (y esto practicamente siempre) la ausencia de certeza de que es ese fenomeno,

ese particular estado de cosas declarado en la creencia, sea falso” (Severi, 2010: 258).

La “creencia” entonces no es fija y estable, no es una esencia. Para Severi, la
creencia aparece como un dubitativo, un “no saber si” mas que como un afirmativo
“saber que”. Para este autor, creencia y proyeccion, son dos fenémenos psicoldgicos
muy cercanos. De esta manera, segiin Severi, la creencia mas que una “concepcion del
mundo” es mds bien un tipo particular de proyeccion, desencadenada por la
interpretacion de indicios particulares. Desde el punto de vista de la cultura, los sonidos
emitidos por el chaman dan una representacion sensible del mundo sobrenatural y de los
espiritus (Severi, 2010). Por otro lado, desde el punto de vista de la experiencia
individual (la experiencia del dolor) el punto de conjuncién con la palabra ritual estd en
la construccion ya no de un discurso ni de un sistema de signos, sino de una perceptiva
guiada (Severi, 2010). La imagen se presenta incompleta: la familiaridad de la trama
elemental se combina con una zona blanca, incomprensible y secreta en la que se
constituye progresivamente para el paciente un espacio proyectivo.

En el CCT la creencia, entonces, implica tanto una relacién (entre humanos y
no-humanos) como una duda. Es decir, nunca se presenta la certeza de que la planta
efectivamente pueda sanar en la ceremonia en la que se participe. De hecho, tampoco
existe la certeza de que la planta traiga visiones, ya que se han presentado casos de
personas en los que la planta nos les hizo efecto alguno (al menos en la primera toma).
La duda siempre esta presente, no s6lo en los nedfitos (que hasta que toman el brebaje
“no saben” muy bien qué se les va a presentar durante la ceremonia) sino también entre
los ayahuasqueros mas experimentados, quienes afirman que muchas veces “con la
planta nunca se sabe”.

Pero en el CCT para que exista esta “creencia” también tiene que aparecer otra
nocién: la “confianza”. Para que el sujeto decida convertirse en ayahuasquero y
continuar con la practica la confianza resulta central. ;En quién? En Sylvia y Jorge pero
también en el curandero peruano. La confianza en el curandero peruano podriamos decir
viene de cierto “romanticismo” por las practicas ancestrales. Con respecto a este punto,
Alhena Caicedo sefala que la expansion del consumo ritual del yajé hace evidente un

cambio de percepcion de las tradiciones y practicas indigenas. El chaman ha sido
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construido como el “fetiche occidental” que sustenta el exotismo del mundo indigena,
hoy paradigma de sabiduria y ejemplar de modelo de desarrollo sostenible (Caicedo,
2009). El “brujo”, el “médico”, el “sacerdote”, el “mago”, revive para convertirse en la
“inefable alteridad que cura” (Caicedo, 2009). El “neo-chamanismo” posiciona al
chaman como fuente de alivio o salud (Caicedo, 2009). De esta manera, el
ayahuasquero del CCT confia en el curandero porque considera que éste se prepard
durante gran tiempo de su vida para ser socialmente reconocido como curandero y
porque aprendi6 de las propias plantas todo lo que sabe. La confianza en Sylvia y Jorge
viene de su profesion como psicologos. Como afirma Ismael Apud, mientras que en el
curandero amazoénico la legitimidad corre a través de la filiacion a un linaje tradicional
dentro de una comunidad, en el caso de los centros holisticos la legitimacion se
transfiere a través de mecanismos mas fragmentarios, relativos a una trayectoria
religioso-espiritual, con sus propias modalidades implicitas de construcciéon de un
Curriculum Vitae. Se trata de una legitimacion heterogénea y multiple, que confiere
autoridad desde diversas lineas de transmision (Apud, 2013). Es decir el titulo de
psicélogos de Sylvia y Jorge genera “confianza”. Si bien Sylvia y Jorge son psicologos
recibidos, afirman que dentro de una ceremonia de ayahuasca no ofician el rol de
psicélogos ni la recomiendan entre sus pacientes, sino que simplemente utilizan las
técnicas que han aprendido para, siguiendo los términos nativos, “contener”,
“tranquilizar” y “adaptar” la practica a “nuestro contexto”. Representados por muchos
como “gente que sabe”, conocedores tanto de la psicologia como del chamanismo
ayahuasquero, Sylvia y Jorge aparecen dotados de un saber relacionado a la “intuicion”.
Para muchos participantes del CCT, esta “intuicion” representa, por un lado, un saber
que no necesita del “pensamiento racional”, es decir, un saber centrado en el “sentir”.
Un saber relacionado con la “intencion” de sanar. Segln, Sylvia, para que una
meditacion, por ejemplo, tenga eficacia es necesario que quien se encuentra soplando
tabaco “tenga la intencion de curar o ayudar a la otra persona”. Por el otro lado,
ademas senald que es necesario también que la persona que se encuentra del otro lado
también tenga la intencion de querer sanar y creer que esa técnica podria ayudarlo; se
trataria entonces, como plantea Jeanne Favret-Saada, de un “dejarse ser afectado”; sélo
de esa forma, el ritual, tendria eficacia. Y por el otro, se trata de un saber hibrido, es
decir, un saber que complementa psicologia con vegetalismo amazonico.

Es decir, la autoridad de Sylvia y Jorge ademds de estar dada porque “saben”

estd dada porque hay un grupo que confia en ellos y los eligen para participar de las
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ceremonias de ayahuasca que ofrecen. Esta confianza es algo que se construye a partir
de la practica ya que en muchas ocasiones quienes se acercan al CCT por primera vez
no conocian a Sylvia y Jorge ni tampoco tenian referencia alguna de ellos. En otros
casos, la confianza ya viene dada ya que algunos de los ayahuasqueros que participan de
las ceremonias de Sylvia y Jorge se acercaron por recomendacion de algin pariente o
conocido. Para que exista “creencia” resulta central que haya “confianza” sobre todo
teniendo en cuenta el hecho de que en muchos medios de comunicacidén, como veremos
en la siguiente seccion, la ayahuasca es presentada como una actividad negativa, como
una droga peligrosa presuntamente ilegal.

En conclusion, la creencia en la eficacia de la ayahuasca aparecera a partir de
una situacion de encuentro entre el humano y la planta. Luego de esta primera
experiencia, siempre con la duda presente, el sujeto podrd proyectar o interpretar (o
también puede no hacerlo) dicha experiencia en términos “terapéuticos”. Si el sujeto se
asusta durante la ceremonia de ayahuasca y deja que, siguiendo los términos nativos, el
“patron mental” rija por sobre el “sentir” lo mas probable es que dicho sujeto no

continue con la practica:

“Por eso la persona, en una ceremonia, a veces se asusta. Es la cabeza. Empieza a sacar
conclusiones de lo que le esta pasando. Como no puede controlar lo que siente, empieza
a crear pensamientos, ideas, ideas, fantasias. Y para colmo una vez que se convence, es
eso. Por eso siempre decimos: es para sentir, es para tu corazon, es para sentir, no es
para tu cabeza. Tu cabeza va a sacar cualquier conclusion pero cuando empezas a sentir
te vas a dar cuenta que esos discursos estan siempre a pesar tuyo” (Jorge, 1 de julio del

2015).

En tanto exista dicha interpretacion de la ayahuasca como una “Planta Maestra”
de efectos terapéuticos (siempre y cuando la planta también asi lo exprese®) el sujeto
seguira participando en dicha practica. Si el sujeto contintia con la préctica no es porque
a priori existe una creencia en que e€so va a curarlo, sino que primero tuvo la experiencia
y luego, dependiendo de si esta fue “buena” o “mala”, decide si el ritual tiene o no
eficacia para ¢él. Es decir, como afirma Severi, es el sujeto mismo quien construye para
si la propia eficacia. La eficacia proviene del propio ayahuasquero quien atribuye

sentido a sus visiones con ayahuasca y mas que simbolica, es, como afirma Favret-

Muchos ayahuasqueros me han contado acerca de experiencias de personas que han tomado en una o
dos ocasiones y que han escuchado una voz que les decia “vos no necesitas mas de esto”; aludiendo que
dicha voz era de la planta.
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Saada para el caso de la brujeria, una “eficacia terapéutica”. No obstante, tal y como
vimos en el primer capitulo, esto no excluye la existencia de un conocimiento
compartido, un método acerca del “qué hacer”. Nuevamente, vemos como lo
“individual” se imbrica y entrelaza con “lo grupal”. Por un lado, se trata de una

experiencia individual e interior que tiene la finalidad de alcanzar un “bienestar ideal”:

“Siguiendo esta logica, la evolucion a este nuevo estado de comunidn universal més alla
de cualquier diferencia de orden social, cultural o religioso, s6lo sera posible a través de
un trabajo individual conseguido a través de la experiencia directa, y cuya finalidad es la
transformacion de la propia conciencia. En un sentido mas estricto, la evolucion espiritual
se apoya en una vision del mundo y del ser humano que encuentra en la transformacion
de las conciencias individuales la solucién al estado de crisis del mundo moderno”

(Caicedo, 2009:23).

Y por el otro, esto no quita que la experiencia sea también grupal. Segiin Jorge,
son muy raros los casos de personas que han tomado ayahuasca solos, los rituales de
sanacion suelen realizarse en grupos y con la presencia de un “curandero” o “chaman”

que guie dicha experiencia:

“«

ay gente que me he enterado que ha tomado sola. ;[Dios mio! No quiso tomar nunca
mds por el ataque de panico que ha sentido. Porque vos sin una contencion... Esto se
hace en un campo ceremonial, un campo de experiencia arcaica, un campo de
experiencia donde vos te vas a conectar con ese ser que habita en vos que es el ser
arcaico de tu prehistoria (...) Es una estructura ceremonial. Es una estructura espiritual,
es una estructura sagrada. Uno entra en un campo sagrado. Hay personas que, me he
enterado, toman por su cuenta y como se amplifica lo emocional si uno no tiene la
contencion, imaginate, empiezan a brotar tus fantasmas, tus miedos, tus traumas, tus
dramas. Si no tenes quien te sostenga, uno entra en panico porque es un trabajo para el
sentir no es para la cabeza. Y lo que se va a activar si vos estas solo es la cabeza” (Jorge,

1 de julio del 2015).

A lo largo de este tercer capitulo hemos presentado dos “modos de existencia”
de la ayahuasca: el primero, la ayahuasca como compuesto quimico; el segundo, la
ayahuasca como “Planta Maestra”. También nos hemos centrado en los efectos visuales
de la ayahuasca y en como se construye la “eficacia” de dicha practica. Pasemos ahora a
centrarnos en los aspectos legales de dicho brebaje y en las interpretaciones que algunos

medios de comunicacion presentan acerca de la ayahuasca.
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II1. V. Aspectos legales

- Yo: (Hay un, a nivel nacional, hay un marco legal o...?

- Jorge: No hay nada. Que yo sepa no hay nada. Mira que yo
sepa no hay nada. Yo lo unico que puedo decir es que si a la
gente le hace bien y no hay nada, yo le doy para adelante. Estd
bien. Si mi gratificacion es ver que a la gente le hace bien...
(Entrevista, 1 de Julio del 2015).

El uso de sustancias psicoactivas por parte de grupos indigenas asi como
también por parte de los “nuevos movimientos religiosos sincréticos” se ha convertido
en un area de controversia (Labate y Feeney, 2012). Una de ellas ha sido el debate en
torno al uso ritual y religioso de la ayahuasca; practica que ha forzado a un gran numero
de paises a buscar un equilibrio més eficiente entre los intereses religiosos de grupos
que utilizan la ayahuasca y del combate mundial contra las drogas (Labate y Feeney,
2012). En la presente seccion nos focalizaremos en los debates presentes tanto en la
legislacion argentina que presentan algunos medios de comunicacion masiva asi como
también en los debates en torno al uso de ayahuasca en paises como Brasil, Colombia y
Pert.

Como afirman Diego R. Viegas y Néstor Berlanda (2012), y también Jorge en el
fragmento de entrevista presentado al principio de esta seccion, en Argentina la
ayahuasca no estd especificamente prohibida; la legislacion argentina no es muy clara al
respecto. Segun afirman dichos autores, al menos hasta la publicacion de su libro en
2012, el unico pais que mantiene una prohibicion especifica en su legislacion del
brebaje y sus plantas en estado natural es Francia. En la argentina existen dos leyes
dedicadas al uso de sustancias psicotropicas: la ley 19.303 y la ley 23.737. La primera
ley, del afio 1971, establece una lista de sustancias que han de ser consideradas como

“psicotropicas”. En el articulo tercero de dicha ley se estable que:

ARTICULO 3.- Queda prohibida la importacion, exportacion, fabricacion,
fraccionamiento, circulacion, expendio y uso de los sicotrdpicos incluidos en la Lista I,
con excepcion de las cantidades estrictamente necesarias para la investigacion médica y
cientifica, incluidos los experimentos clinicos, que se realicen bajo autorizacion y
fiscalizacion de la autoridad sanitaria nacional, conforme a lo que establezca la

reglamentacion.*

3*hitp://www.anmat.gov.ar/webanmat/Legislacion/Medicamentos/ley19303.pdf. Consultado por ultima
vez en Septiembre del 2017.
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Entre la lista de sustancias “psicotropicas” figuran el DMT, harmina y la
harmalina (algunos de los componentes que poseen las plantas utilizadas en el brebaje).
La ley prohibe el uso de dichas sustancias por fuera de la investigacion médica,
farmacéutica y cientifica autorizada por el Estado. Ahora bien, no dice nada acerca del
uso de dichas sustancias en su estado natural. Ni mucho menos acerca de su uso ritual,
religioso o terapéutico. Dicha ley fue promulgada de acuerdo a lo estipulado por CPS
(Convencion de las Naciones Unidas sobre Sustancias Psicotropicas de 1971). Como
postulan Beatriz Labate y Kevin Feeney de acuerdo con la CPS (Art. 32), los paises
signatarios pueden eximir del control “plantas que crecen espontaneamente y contienen
sustancias psicotropicas, incluidas en el Nivel I y que son tradicionalmente usadas por
grupos pequefios y claramente demarcados, en ritos magicos o religiosos” (Labate y
Feeney, 2012).

Por otro lado, la ley 23.737 regula el consumo, comercializacion y fabricacion

de sustancias consideradas “estupefacientes’:

Art. 5°— Sera reprimido con prision de cuatro (4) a quince (15) afios y multa de
cuarenta y cinco (45) a novecientas (900) unidades fijas el que sin autorizaciéon o con
destino ilegitimo:
a) Siembre o cultive plantas o guarde semillas, precursores quimicos o cualquier otra
materia prima para producir o fabricar estupefacientes, o elementos destinados a tales
fines;

b) Produzca, fabrique, extraiga 0 prepare estupefacientes;
¢) Comercie con estupefacientes, precursores quimicos o cualquier otra materia prima
para su produccion o fabricacion o los tenga con fines de comercializacion, o los
distribuya, 0 de en pago, 0 almacene 0 transporte;
d) Comercie con plantas o sus semillas, utilizables para producir estupefacientes, o las
tenga con fines de comercializacion, o las distribuya, o las dé en pago, o las almacene o
transporte;

e) Entregue, suministre, aplique o facilite a otros estupefacientes a titulo oneroso. Si lo
fuese a titulo gratuito, se aplicara prision de tres (3) a doce (12) afios y multa de quince

(15) a trescientas (300) unidades fijas.”

La ley 23.737 habla de “estupefacientes”, es decir, sustancias susceptibles de

producir dependencia fisica o psiquica. Desde este punto de vista, la ayahuasca no es un

3hitp://servicios.infoleg.gob.ar/infoleglnternet/anexos/0-4999/138/texact.htm Consultado por ultima vez
en Septiembre del 2017.
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“estupefaciente” sino una medicina ancestral. Existe una gran cantidad de estudios
antropologicos y arqueologicos que dan cuenta del uso milenario de sustancias
psicotrdpicas entre las comunidades indigenas tanto del pasado como del presente. Se
estima que la ayahuasca posee una profundidad temporal de al menos cuatro mil afios en
la Amazonia Americana (Viegas y Berlanda, 2012). Asi como también existen
numerosos estudios desde la antropologia del uso religioso de plantas psicoactivas por
parte de movimientos religiosos sincréticos que se han formado posteriormente (Labate
y Feeney, 2012). Ademas, existen numerosos casos que comprueban que la ayahuasca
no genera adiccion sino que al contrario es utilizada para tratar adicciones. Con respecto

a esto Jorge sefiala que:

“No es adictivo. Hay gente que con una vez sola no quiere saber mds nada. Porque no
todos quieren conectarse con lo mds oscuro de si mismos. La persona que viene a esto no
es una persona que quiera estar mejor. Es una persona que quiere algo diferente para
estar mejor y no sabe qué. No quiere mas de lo mismo (...) Libera un poco de esta
cuestion de los mandatos, de las prohibiciones. Porque cuando vos estds conectado con
el sentir obviamente se va a acercar siempre aquello que te produzca mas bienestar. Y el
bienestar se traduce en el cuerpo como relajacion, en la mente, como sosiego” (Jorge, 1

Julio del 2015).

Para mencionar dos casos en los que la ayahuasca se utiliza en contextos de
rehabilitacion, por ejemplo, en 2008 el Centro Takiwasi en Peru, que combina terapia
convencional con medicinas tradicionales, incluida la ayahuasca, obtuvo el premio a la
Salud Mental en Espafia por sus altos indices de recuperacion (Viegas y Berlanda,
2012). Por su parte, en Brasil en una carcel ubicada en Porto Velho, un equipo de
terapeutas, meédicos y psiquiatras de Acuda utilizan ayahuasca como método
experimental para reintegrar presos a partir de la auto-inspeccion. Segun afirma un
articulo periodistico’®, el suministro de la sustancia responde a nuevas bisquedas del
gobierno brasilefio de lidiar con la inmensa poblacion carcelaria, y como modo de poner

fin a la violacién de derechos humanos:

“El objetivo del programa es reducir la reincidencia, al “expandir la conciencia” de los
presos sobre lo que esta bien y lo que esta mal, segin explica Luiz Marques, fundador de

Acuda. En las ceremonias se ven rostros de honda reflexion y contemplacion, lagrimas

3Shttp://www.buendiario.com/carcel-brasilena-recupera-a-presos-mediante-ayahuasca/ Consultado por
ultima vez en Septiembre del 2017.
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por doquier, cantos catarticos. “Yo sé que las cosas que hice fueron crueles, pero ahora
aprendi a reflexionar sobre la posibilidad de que algin dia pueda redimirme de lo que
hice”, dice Darci Altair Santos da Silva, uno de los presos. Y esa es la palabra clave:
redencion. Aprendizaje. Realmente reeducarse para no lastimar a nadie y vivir sanamente

en libertad™’.

Si bien no pretendo realizar un andlisis y una interpretacion detallada de las
leyes ya que excede tanto los limites de esta tesina como los limites de mi
interpretacion, pareceria que las leyes argentinas no son claras cuando de ayahuasca se
trata. Primero, porque reduce la cuestion a un tema de “estupefacientes” y de patentes
farmacoldgicas. Segundo, porque no tiene en cuenta su uso ritual, terapéutico y sus
capacidades curativas (como vimos en el ejemplo del Centro Takiwasi en Peru).
Ademas, tanto dentro de las visiones nativas del CCT como dentro de las comunidades
ayahuasqueras de la Amazonia, la ayahuasca no es un “estupefaciente” o una
“sustancia” sino una medicina tradicional, una “Planta Maestra”. A su vez, como
afirman Labate y Feeney, aunque la CPS relaciona la DMT como sustancia controlada,
no prohibe explicitamente la P. viridis, planta que contiene DMT y que se utiliza en la
preparacion de la ayahuasca (Labate y Feeney, 2012). Segun estos autores, gran parte de
la confusion relativa al alcance de la CPS deriva de una provision que afirma que "una
preparacion esta sujeta a las mismas medidas de control que las sustancias psicotropicas
en ella contenidas" (Labate y Feeney, 2012). Aunque la CPS defina "preparacion" como
"cualquier solucion o mezcla, en cualquier estado fisico, conteniendo una o mas
sustancias psicotropicas," el comentario que acompafia a la Convencion sugiere que las
bebidas o infusiones de plantas no estan incluidas alli (Labate y Feeney, 2012). Si esta
interpretacion del comentario es valida, entonces, la ayahuasca no esta cubierta por la
CPS, ya que se trata de una bebida hecha de dos plantas (Labate y Feeney, 2012). En
2001, estos comentarios quedan legitimados por el Consejo Internacional de Control de
Narcoticos, organo de alcance cuasi-juridico del sistema de control de drogas de las
Naciones Unidas. Dicha institucion intent6 aclarar lo que la CPS prohibe, en funcion de
una solicitud de acusados en procesos legales contra la Iglesia del Santo Daime en
Holanda (Labate y Feeney, 2012). En respuesta, Herbert Schaepe, Secretario del INCB,
escribid: "Ninguna planta (materia natural) que contiene DMT se encuentra actualmente

controlada por el Convenio de 1971. Por lo tanto, preparaciones (por ejemplo,

0p. Cit.
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decocciones) hechas con estas plantas, incluida la ayahuasca, no estan sujetas a control
internacional y, de este modo, a ninguno de los articulos del Convenio de 1971" (Labate
y Feeney, 2012)*®.

No obstante, en los medios de comunicacion de la Argentina, sigue
prevaleciendo esta vision de la ayahuasca como “droga” o como “estupefaciente”. Por
ejemplo, el 20 de mayo del 2016, en la seccioén “policiales” de Infobae, salidé una nota
titulada “La ceremonia de ayahuasca VIP que termin en abuso sexual”™. En dicha nota
se relata como durante una ceremonia de ayahuasca realizada en enero del 2014 en la
casa del Tigre de Ignacio Liprandi, un reconocido galerista de arte, tres mujeres fueron
abusadas sexualmente por el chaman peruano que oficié la ceremonia. La noticia se dio
a conocer recién en el 2016 y como todavia me encontraba haciendo trabajo de campo
puede comentarla para discutirla con los ayahuasqueros del CCT. Con respecto a esto,
Jorge sefiald que la prensa suele presentar estos temas de manera amarillista para
generar revuelo entre la sociedad. Una ayahuasquera decia que la ayahuasca era
presentada en la nota como una droga que te hace perder la conciencia pero que la idea
general del articulo era dejar mal parado a Liprandi. Durante la discusion del articulo,
aludieron al hecho de que son cuestiones que pueden pasar cuando uno no es muy
cuidadoso con lo que esta haciendo. Uno de los ayahuasqueros dijo que “chantas hay en
todos lados, incluso en esto”. El caso no fue tomado ni como una amenaza a la practica
de las ceremonias ni tampoco se habléd del hecho del abuso, fue tomado mas bien como
una movida politica amarillista, ya que, Liprandi no sélo es galerista de arte sino que
también, segun afirma el articulo, fue el encargado de disefiar los primeros programas
culturales del actual presidente de la Argentina.

Por otro lado, Cordoba ha sido una provincia en la que en varias ocasiones en
operativos antidrogas han secuestrado ayahuasca. Por ejemplo, en Agosto del 2011 en

Diario Uno, sali6 una nota titulada “Encontraron en Cérdoba a 17 personas catatonicas

*Sin embargo, como afirman Labate y Feeney, aunque no hay consenso internacional sobre la
aplicabilidad de la CPS en el caso de la ayahuasca, parece que la interpretacion de las naciones
individuales sera relevante en la cuestion de la reglamentacion (Labate y Feeney, 2012). De esta manera,
aunque algunos gobiernos gradualmente se adaptan a la expansion de las religiones basadas en la
ayahuasca, otros como Alemania y Francia reaccionaron de forma particularmente hostil (Labate y
Feeney, 2012). Cada pais puede interpretar a la CPS de manera diferente y formular leyes mas estrictas
(Labate y Feeney, 2012). Por ejemplo, en Oregon, un tribunal determind en su uso ceremonial, la
ayahuasca no se caracterizaba como droga y que, de ese modo, no estaba sometida a la reglamentacioén
por el Consejo (Labate y Feeney, 2012). En Holanda, una vez que el gobierno fue incapaz de establecer
que su uso traia un riesgo significativo para la seguridad y la salud publica, el tribunal entendié que el uso
religioso de la ayahuasca no podria ser legitimamente prohibido (Labate y Feeney, 2012).
*hitp://www.infobae.com/2016/05/21/1813112-la-ceremonia-ayahuasca-vip-que-termino-abuso-sexual/
Consultado por tltima vez en junio del 2016.
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tras haber consumido ayahuasca”. La nota relata como la policia ingresé a unas
cabanas ubicadas en las sierras cordobesas en medio de una ceremonia de ayahuasca.
Segun el informe del comisario las personas “afectadas” sufrian “vomitos y descontrol
de esfinteres". Seglin afirmo el comisario, "estaban en estado catatdnico, en trance, casi
semiinconscientes. Algunos estaban rodeados de baldes para que hicieran sus
necesidades". Ademas, luego del parte médico, el comisario afiadié que “las 17 personas
encontradas en el lugar no tenian sus signos vitales normales y varios corrian riesgo ante
la ingesta del alucinégeno”. Mientras tanto, el articulo afirma que el chaman que oficio
dicha ceremonia les dijo que esas personas se encontraban en su centro porque estaban
en una terapia para combatir su adiccion a las drogas. Si bien el articulo afirma que
dicha irrupcion de la policia no termind en ninguna detencion, la causa fue derivada a
la Justicia Federal por “practica ilegal de la medicina”. Otro articulo publicado en
septiembre del 2011 en La Voz*' afirma que el caso anterior culmind con dos personas
imputadas por el delito de suministrar estupefacientes. A su vez, dicho articulo relata
como la policia allané una casa en la localidad de San Esteban donde ademéas de
realizarse ceremonias de ayahuasca, detuvieron a un chaman, los duefios de la vivienda
y dos extranjeros por tenencia de marihuana. Segiin el comisario, en dicha propiedad
encontraron “unos 750 centimetros cubicos de una sustancia amarronada conocida como
ayahuasca, una liana de 20 centimetros y 39 plantas de Cannabis Sativa”. Segin El
fiscal federal, Gustavo Vidal Lascano, “en la ayahuasca habria principios activos
contemplados como sustancias prohibidas en la ley de drogas nimero 23.737”. Ademas,
agrego que “la ley de drogas habla de estupefacientes en términos generales, pero remite
a un listado de sustancias comprendidas en un anexo que dicta el Ministerio de Salud.
Esta sustancia (por la ayahuasca) tendria tres principios activos comprendidos en la
norma.

En septiembre del 2016 el mismo diario (La Voz) publica una nota titulada
“Desbaratan un ritual con una droga milenaria™**. Alli se relata como la Fuerza Policial
Antinarcotrafico (FPA) procedid a allanar un paraje de Villa Yacanto, Valle de
Calamuchita, Provincia de Cordoba, lugar donde se reunia un grupo de personas “que se

dedicaban a la ensefianza y aplicacion de terapias alternativas holisticas”. Los dos

4 . . . .
0 http://www.diariouno.com.ar/pais/encontraron-cordoba-17-personas-catatonicas-haber-consumido-

ayahuasca-20110822-n73497.html Consultado por tltima vez en junio del 2016

1 http://www.lavoz.com.ar/noticias/sucesos/tres-detenidos-ritual-con-ayahuasca Consultado por dltima
vez en junio del 2016

* http://www.lavoz.com.ar/sucesos/desbaratan-un-ritual-con-una-droga-milenaria Consultado por ultima
vez en junio del 2016.
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organizadores, un vardon y una mujer, quedaron detenidos segun lo dispuso el fiscal de
Lucha contra el Narcotrafico de Rio Tercero.

Siguiendo tanto la legislacion como los hechos policiales detallados por los
articulos periodisticos vemos otra interpretacion de la ayahuasca que se aleja de la
presentada por el CCT. Mas cercana a las interpretaciones farmacoldgicas que vimos al
principio de este capitulo, agregamos ahora las visiones de la ayahuasca como “droga
ilegal” y “estupefaciente”. Para estas visiones la ayahuasca deja de ser una “Planta
Maestra” para convertirse en un asunto de policias, de la FPA y de ejercicio ilegal de la
medicina. A mi entender, el problema aqui reside en el hecho de que la practica es
interpretada desde el entocentrismo. Cuando un ayahuasquero hace referencia a la
planta como una “medicina” no estd hablando en los mismos términos que “occidente”
suele entender a la medicina. No se trata de un remedio recetado ni tampoco de un
farmaco. Si tenemos en cuenta la TAR (Teoria del Actor Red postulada por Latour),
entonces podremos entender que cuando un ayahuasquero se refiere al brebaje como
“medicina” estd ampliando los agentes que intervienen en el “mundo social”. La
ayahuasca es una “medicina” desde el punto de vista nativo porque es proyectada como
“sanadora” dado los efectos terapéuticos que el ayahuasquero proyecta en ella. Es decir,
es “medicina” no s6lo porque es parte de la “medicina tradicional” indigena sino
también porque la ayahuasca es vista como un agente que tiene la capacidad de
“hacernos hacer”; es vista como un agente con poder. Como menciona Alhena Caicedo
los seguidores de las tomas de yajé o ayahuasca piensan en esta practica como una
fuente alternativa de salud. Segun esta concepcion, el consumo ritual de yajé es una
practica terapéutica fundada en la descontaminacion regular del cuerpo, la mente y el
espiritu (Caicedo, 2010). Se trata asi de un ejercicio de “limpieza” donde a través del
consumo del psicotropico se barre la enfermedad y se alcanza la salud, el bienestar, la

felicidad (Caicedo, 2010):

“Para la mayoria de yajeceros urbanos, la nocion de curacion es comprendida en funcién
de un particular estado de enfermedad actual, inherente a la humanidad como género. La
enfermedad se concibe como un estado de emergencia generalizado que se hace
manifiesta, entre otras, en el deterioro ambiental, en los paradigmas capitalistas de la
acumulacion y el prestigio, en la guerra, la intolerancia y en la angustia existencial frente

a la incertidumbre” (Caicedo, 2010: 71).
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Es en este contexto de incertidumbre y angustia que las tradiciones indigenas
son representadas como una alternativa de curacion, que considera a los indigenas como
portadores de otra forma de relacién con el mundo y la naturaleza y como detentores de
un saber ancestral olvidado que debe rescatarse para formular un nuevo paradigma de
bienestar (Caicedo, 2010).

Pasemos ahora a ver como dicha controversia en torno al uso ritual y religioso
de la ayahuasca se ha presentado en otros paises latinoamericanos que cuentan tanto
grupos indigenas ayahuasqueros como con grupos considerados por la literatura
especializada como “nuevos movimientos religiosos sincréticos”: Brasil, Colombia y
Pert. Empecemos por Brasil.

En Brasil el proceso de legalizacion del uso ritual de la ayahuasca estuvo
atravesado por conflictos y polémicas que pusieron en jaque la legitimidad de los
grupos religiosos y que, por momentos, amenazaron su existencia (Labate, 2001). La
primera politica importante en torno a la ayahuasca fue presentada en 1985 por la
Division Nacional de Medicamentos (DIMED) que clasifico a la B. Caapi como una
sustancia prohibida (Labate y Feeney, 2012). La UDV™* le dirigi6 una peticion al
Conselho Federal de Entorpecentes (CONFEN) pidiendo la anulacién de la sancion
(Labate, 2001). Entonces, el CONFEN determin6 la formacion de un Grupo de
Trabajo* para profundizar en el tema. En 1987 se presenta el informe final del Grupo
de Trabajo el cual recomendd la suspension definitiva de la B. Caapi como sustancia
prohibida (Labate y Feeney, 2012). Asi, el uso de la ayahuasca comienza a ser definido
como una practica que no constituye crimen, autorizando su “uso ritual y religioso”
(Labate, 2001). El debate prosiguid en el 2002 con la prohibicion de la exportacion de
ayahuasca y de su uso en menores de 18 afios. En el 2004 se crea un Grupo de Trabajo
Multidisciplinario para continuar con los debates integrado por miembros del gobierno,
investigadores y representantes de grupos ayahuasqueros (Labate y Feeney, 2012). En
2010 fue adoptada una Resolucién como tentativa para establecer una deontologia del
uso de la ayahuasca (Labate y Feeney, 2012). De esta forma fue establecido un conjunto
de reglas, normas y principios éticos a ser seguidos incluida la prohibicion de la

distribucion comercial, uso terapéutico, turismo, publicidad y consumo de ayahuasca

*Unido do Vegetal es una de las tres religiones ayahuasqueras (junto con Santo Daime y Barquinha)
oriundas del Brasil que reelaboran la tradicion ayahuasquera amazonica con relecturas influenciadas por
el catolicismo, el espiritismo karteciano, las tradiciones afrobrasilefias y el esoterismo europeo.
*Compuesto por antropélogos, juristas, historiadores, socidlogos, filosofos, tedlogos, médicos y
psiquiatras (Labate, 2001).
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con otras drogas ilicitas (Labate y Feeney, 2012). Ademas, por un lado, fueron definidas
reglas relativas al transporte de ayahuasca y a la colecta de las plantas B. caapi y P.
Viridis recomendando la sustentabilidad ecolégica (Labate y Feeney, 2012). Por el otro,
la Resolucion estimulo la promocion de investigaciones cientificas sobre las potencias
terapéuticas del uso de la ayahuasca (Labate y Feeney, 2012).

Segun Labate y Feeney, el proceso regulatorio brasilefio destaca numerosos
temas y preocupaciones relativos a la reglamentacion del uso religioso de drogas. Estos
temas, que ya se han reflejado en experiencias de EEUU y algunos paises europeos,
seran probablemente significativos para otros paises que procuren conciliar las
preocupaciones occidentales dominantes relativas al “consumo de drogas” con los
intereses de las minorias religiosas (Labate y Feeney, 2012). Estos temas, segin
postulan Labate y Feeney, generalmente, recaen en tres categorias: aspectos legales
(ligadas a la Convencion de las Naciones Unidas sobre Sustancias Psicotropicas de
1971); aspectos ligados a la libertad religiosa y a los desafios de definir lo que se
entiende por “religion”; y por ultimo, aspectos ligados a la seguridad biomédica de la
ayahuasca (Labate y Feeney, 2012). Ahora bien, en lo que concierne a la legislacion en

torno al uso religioso de ayahuasca en Brasil, estos autores encuentran una paradoja:

“Paradoxalmente, notamos que o reconhecimento do Santo Daime e da UDV como
religioes autenticas foi, de certo ponto de vista, atingido mais facilmente em paises como
USA, Canada e Holanda do que no proprio Brasil. Em sua terra natal, esses grupos foram
inicialmente encarados com ceticismo e suspeita com relacao a suas verdadeiras
intencoes, e detalhadamente esmiucados pelo CONAD, ao passo que no exterior, mesmo
quando perseguidos pela legislacao nacional sobre drogas, seu “carater religioso” nao foi

seriamente questionado” (Labate y Feeney, 2012: 18).

Esto autores muestran que determinar la legitimidad de diferentes practicas
religiosas no es tarea facil, pero algunas de esas experiencias internacionales pueden
constituirse como ejemplos para otros paises (Labate y Feeney, 2012). El estudio
detallado de los grupos ayahuasqueros en Brasil, asi como la inclusion de representantes
de esos grupos y de antropologos familiarizados con el uso de ayahuasca, ayudo al
gobierno brasilefio a establecer que esas reivindicaciones religiosas eran sinceras, y
contribuy6 en tultima instancia a la produccion de directrices para distinguir entre uso

religioso legitimo e ilegitimo (Labate y Feeney, 2012).
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De acuerdo a las fuentes que pude rastrear pareceria que en Colombia no existe
ninguna normativa explicitamente dedicada a la medicina de la ayahuasca o yajé
(Rodriguez Pérez*’, 2012). En Colombia, el yajé queda incluido dentro de la cuestion
mas general de los pueblos indigenas. Segun Rodriguez Pérez, mas que un asunto de
“libertad religiosa”, pareceria que en Colombia el uso del yajé es una cuestion étnica.
En cuanto a una legislacion especificamente aplicada al yajé dentro de un marco étnico,
Rodriguez Pérez senala una declaracion por parte de la UNESCO del conocimiento
tradicional de los chamanes jaguares del Yurupari como patrimonio inmaterial de la
humanidad. En 2010, Colombia reconocié el Yurupari como patrimonio cultural
inmaterial de la nacion. Al afio siguiente, en 2011, la UNESCO reconocié el Yurupari
como patrimonio inmaterial de la humanidad. Ahora bien, como sefala Rodriguez
Pérez, el yajé es un elemento central del Yurupari y como tal, es mencionado tanto en el
texto de la UNESCO, como en el sitio de la Direccion de Patrimonio del Ministerio de
Cultura colombiano. Dado que la nominacién como patrimonio inmaterial es aplicada a
todo el conjunto cultural, el yajé quedaria considerada dentro de la denominacién de
patrimonio inmaterial (Rodriguez Pérez, 2012). Esto aproximaria el caso colombiano
del caso peruano, donde el conocimiento en torno a la Ayahuasca es considerado como
patrimonio inmaterial dentro de un marco étnico (Rodriguez Pérez, 2012). Sin embargo,
no se observa ninguna voluntad explicita de hacer del yajé en si un elemento de
patrimonio inmaterial de la nacidon colombiana (Rodriguez Pérez, 2012). Se debe
mencionar, ademas, que Colombia se abstuvo de votar y no ha ratificado la Declaracion
sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas de la ONU del 2007, cuyos articulos 24 y
31 tratan sobre plantas medicinales (Rodriguez Pérez, 2012).

No obstante, como afirma Alhena Caicedo (2010) en la actualidad, las tomas se
presentan al publico urbano como una alternativa terapéutica o de curaciéon con un
importante componente espiritual, y dirigidas en especial a la gente no indigena. El
rotulo de “medicina tradicional indigena” bajo el cual apareci6 el consumo ritual de yajé
en las ciudades colombianas fue introducido por intelectuales y académicos que
iniciaron el proceso de urbanizacion-elitizacion de las tomas (Caicedo, 2010). Esta
etiqueta se ha convertido en el principal gancho para promover legitima y legalmente el
consumo de yajé (Caicedo, 2010). Asi, podemos ver como practicas que durante mucho

tiempo estuvieron circunscritas a las representaciones sobre lo popular y eran

45Disponible en http://www.bialabate.net/news/situacion-juridica-de-la-ayahuasca-yage-en-colombia
Consultado por ultima vez 10 de Septiembre del 2017.
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consideradas como creencias de incultos, “supersticiones baratas” y “brujeria y
hechicerias de indios”, adquirieron un valor inverso, al ser retomadas por sectores de
elite y de las clases medias urbanas (Caicedo, 2010). Ademas, como afirma la autora, en
varios casos, las mismas organizaciones indigenas decidieron ofrecer tomas como
estrategia de reivindicacion politica e identitaria, utilizando la medicina tradicional
indigena como punta de lanza de sus politicas culturales (Caicedo, 2010).

A pesar de que la condicion del yajé y sus usos no han sido objeto de ninguna
politica por parte del estado colombiano, si lo ha sido por parte de un grupo de lideres
indigenas apoyados por organismos internacionales, agrupados en la Union de Médicos
Indigenas yajeceros de la Amazonia Colombiana (UMIYAC). El codigo de ética de
dicha organizacion incluye como propuesta la certificacion y carnetizacion de los taitas
como garantia de legitimidad y autenticidad frente a posibles charlatanes (Caicedo,
2010). A su vez, el codigo exige: la erradicacion del uso de alcohol en las tomas de yajé,
la negativa a considerar la practica de los taitas como ambivalente, es decir, con
posibilidad de hacer tanto el bien como el mal, la prohibicion de hacer publicidad y
propaganda por el servicio, la prohibicion de migrar a la ciudad y el compromiso de
permanecer en la comunidad , la recuperacion del vestido tradicional, la renuncia a
cualquier forma de desprestigio entre los mismos taitas, la conformacién de un Tribunal
de Etica, la exigencia de una legislacion nacional e internacional para la conservacion
de territorios, recursos y conocimientos, la prohibicidon a participar en el comercio y
trafico de yajé, asi como de la venta de yajé crudo o preparado para que sea distribuido
entre la gente no indigena, la exigencia de que ningln tipo de medicina se atribuya el
nombre, las practicas, los simbolos y los vestidos de los médicos yajeceros, entre otras
disposiciones (Caicedo, 2010). Dicha politica cultural, se funda en la representacion del
yajé y sus usos como patrimonio de las comunidades yajeceras del Putumayo, es decir,
como legado o herencia cultural exclusiva de las anteriores generaciones sobre las que
se constituyen consensualmente lo especifico y valorado de las representaciones de si
(Caicedo, 2010).

Por su parte, en julio del 2008 el Instituto Nacional de Cultura de Peru declar6
Patrimonio Cultural Inmaterial de la Nacion a los conocimientos y usos tradicionales de
la ayahuasca, practicados por comunidades nativas de la zona de la Amazonia de ese

pais. A continuacion presentaremos un fragmento de dicha declaracion:
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“Que, la planta Ayahuasca-banisteriopsis caapi-es una especie vegetal que
cuenta con una extraordinaria historia cultural, en virtud de sus cualidades
psicotropicas y a que se usa en un brebaje asociado a la planta conocida

como Chacruna-Psichotria viridis;

Que, dicha planta es conocida por el mundo indigena amazonico como una
planta sabia o maestra que ensefia a los iniciados los fundamentos mismos del
mundo y sus componentes. Los efectos de su consumo constituyen la entrada al
mundo espiritual y a sus secretos, es asi que en torno al ritual de
Ayahuasca se ha estructurado la medicina tradicional amazonica en algin
momento de sus vidas, e indispensable para quienes asumen el papel del
portadores privilegiados de estas culturas, se trate de los encargados de

comunicacion con el mundo espiritual o de los que lo expresen plasticamente;

Que, los efectos que produce la Ayahuasca, ampliamente estudiados por su
complejidad, son distintos de los que usualmente producen los alucindégenos.
Parte de esta diferencia consiste en el ritual que acompafa su consumo, que
conduce a diversos efectos, pero siempre dentro de un margen culturalmente
delimitado y con propésitos religiosos, terapéuticos y de afirmacion

cultural;

Que, por la informacion de sustento se desprende que la practica de sesiones
rituales de ayahuasca constituye uno de los pilares fundamentales de Ia
identidad de los pueblos amazdénicos y que su uso ancestral en los rituales
tradicionales,  garantizando  continuidad  cultural, estd vinculado a las

virtudes terapéuticas de la planta;

Que, se busca la proteccion del uso tradicional y del caracter sagrado del
ritual de Ayahuasca, diferenciandolo de los usos occidentales

. . , . . 4
descontextualizados, consumistas y con propésito comerciales*®”.

A lo largo de esta ultima seccion hemos visto que a nivel internacional y de

paises vecinos como Brasil, la legislacion en torno al uso de la ayahuasca ha sido

reducida a un “uso religioso”. Por otro lado, en paises como Colombia y Pert, ha sido

tratada como “patrimonio cultural”. Cabria preguntarse ahora, qué sucede con la

ayahuasca en contextos urbanos en donde su uso es mas bien terapéutico. Ya hemos

mencionado que en la Argentina la legislacién no es muy clara y que la ayahuasca es

*Citado en http://www.bialabate.net/news/peru-declara-la-ayahuasca-patrimonio-cultural Consultado por
ultima vez en septiembre del 2017.
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tratada como un asunto referido al narcotrafico y al ejercicio ilegal de la medicina. Pero
también hemos visto que estas visiones suelen ser no solo etnocéntricas sino que
también poco informadas. Ademas actualmente no hay evidencia cientifica de que la
ayahuasca sea peligrosa cuando se utiliza en contexto religioso. Aunque se necesitan
nuevos estudios para determinar sus efectos a medio y corto plazo, un enfoque
estrictamente biomédico no serd suficiente para proporcionar una comprension
completa de estas religiones y las implicaciones mas amplias del uso de la bebida
(Labate y Feeney, 2012). El caracter singular de los contextos sociales en que la
ayahuasca es usada demanda un abordaje psicosocial capaz de tener en cuenta esos
factores contextuales (Labate y Feeney, 2012). También se plantean cuestiones
fundamentales en cuanto al criterio adoptado por los gobiernos para declarar
determinadas sustancias nocivas (Labate y Feeney, 2012). Sin normas y salvaguardias
apropiadas, no siempre queda claro cuando un gobierno estd actuando en nombre de la
seguridad publica y cuando se trata de persecucion étnica o religiosa (Labate y Feeney,
2012).

El “campo ayahuasquero” es un campo amplio que involucra numerosos actores:
desde curanderos de diferentes nacionalidades, ‘“nuevos curanderos urbanos”,
ayahuasqueros/as, redes de intercambio de botellas de ayahuasca y de conocimientos en
torno a sus usos (usos que como vimos, en la actualidad no pueden reducirse a “usos
étnicos”, sino que también incluye “usos religiosos y terapéuticos” en las ciudades de
distintos paises del mundo) hasta nuevas formas romantizadas de representar “lo
indigena”. Con respecto a este ultimo punto, Alhena Caicedo afirma que la figura del
chaman indigena encarna hoy en dia un ideal de bienestar alternativo para el mundo
moderno: “el sabio sanador ecologico de la actualidad” (Caicedo, 2010). De esta
manera, el “chaman-médico” se convierte en el agente que cura las enfermedades
existenciales de la modernidad, el “chaman-sabio” que conoce los poderes de la
naturaleza, el “chaman-mago” que desconoce arbitrariamente los limites de la razon, el
“chamén-ancestral” que nos recuerda con nostalgia la herencia de un pasado olvidado
(Caicedo, 2010). De esta forma, se van construyendo distintas dimensiones en torno a la
ayahuasca y a la otredad. Alhena Caicedo menciona tres de ellas que significan la
practica de las tomas de yajé en Colombia pero que también pueden aplicarse al CCT:
lo sagrado, lo tradicional indigena y lo terapéutico. En primer lugar, el yajé se considera
sagrado y es concebido como un medio para acceder a dios y a lo divino, ademas,

proviene de una tradicion indigena milenaria (Caicedo, 2010). En segundo lugar, es un
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“patrimonio” ancestral compartido por los taitas del Putumayo, maximos detentores de
este saber, que es necesario recuperar (Caicedo, 2010). Por ultimo, a través del consumo
de yajé se obtiene curacion; el yajé es considerado una medicina sagrada (Caicedo,
2010).

Entonces, dada la creciente expansion de la ayahuasca, tal vez es momento, por
un lado, de escuchar lo que voces autorizadas (como antropologos, psicélogos y demas
cientistas sociales e incluso los grupos involucrados) tienen para decir acerca del uso
ritual y terapéutico en contextos urbanos de la ayahuasca a partir de las experiencias de
personas que han tomado el brebaje (e incluso de las propias experiencias de dichos
cientistas sociales). Y por el otro, de seguir de cerca el proceso de legalizacion en paises
como Brasil, Peri y Colombia. Estas cuestiones podrian ayudar a nuestro pais a
establecer legislaciones que no estigmaticen, minimicen o malinterpreten la practica.
Pero también, por otro lado, ayudarian a los Centros Terapéuticos a ser reconocidos
como tales: como centros destinados al bienestar a partir de la utilizacion de técnicas
holisticas; como espacios que brindan un contexto cuidado y seguro para el consumo de
ayahuasca. Cuando el momento de discusion y reflexion llegue, serd necesario tener en
cuenta, entre otras cuestiones, que para muchas comunidades indigenas, practicas
médicas, artisticas y espirituales se encuentran a menudo mezcladas, a diferencia de la
sociedad occidental que busca distinguir entre las esferas de “lo sagrado” y “lo secular”.
Estos entrecruces entre diferentes esferas también son tomados por los Centros
holisticos y terapéuticos, por lo tanto, una legislacion en torno al consumo de ayahuasca
tendra que tener en cuenta no solo sus diferentes usos sino también una ampliacion de lo
que entendemos por “religioso” y por “terapéutico”. Por ello, a mi entender, el aporte de

ciencias como la antropologia sera de suma importancia en dicho debate.

Resumen

El objetivo de este tercer capitulo ha sido, por un lado, rastrear y “re-ensamblar”
los “modos de existencia” de la ayahuasca. Para ello, en primer lugar, hemos rastreado
tres modos de existencia: el modo botanico y farmacoldégico (que presentan a la
ayahuasca como molécula de DMT, como compuesto quimico psicoactivo); el modo del
CCT (que presenta a la ayahuasca como una “Planta Maestra”, como un agente de
poder); y por ultimo, el modo legislativo (la ley 19.303 y la ley 23.737), y de los medios

de comunicaciéon (que presentan a la ayahuasca como un “estupefaciente”, “una

droga”). En segundo lugar, ampliamos la nocién de agencia reconociendo y basandonos
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en las teorias nativas de la accion. De esta forma, desarrollamos la idea de “eficacia
simbdlica” de Lévi-Strauss complejizandola afiadiendo el agente no-humano a la triada
hechicero-enfermo-grupo. Siguiendo las ideas de Carlo Severi, hemos analizado a la
“creencia” desde tres conceptos: el de vinculo, el de duda y el de confianza. Asi,
llegamos a la conclusion de que la creencia en la eficacia de la ayahuasca aparecera a
partir de una situacion de encuentro entre el humano y la planta. Luego de esta primera
experiencia, siempre con la duda presente, el sujeto podra proyectar o interpretar (o
también puede no hacerlo) dicha experiencia en términos “terapéuticos”. Si el sujeto se
asusta durante la ceremonia de ayahuasca y deja que, siguiendo los términos nativos, el
“patron mental” rija por sobre el “sentir” en una ceremonia de ayahuasca lo mas
probable es que dicho sujeto no continte con la practica. Por ultimo, hemos presentado
las experiencias en torno a los debates relacionados con la legislacion del consumo de

ayahuasca en tres paises latinoamericanos: Brasil, Colombia y Peru.
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Capitulo IV: Teorias nativas. Experiencias-relaciones con la planta de ayahuasca

Este ultimo capitulo pretende ser un desprendimiento y una ampliacion de los
capitulos anteriores. De esta forma, el objetivo de este cuarto capitulo seré rastrear y
restituir las teorias nativas de la accidbn no como meras ‘“representaciones” o
“metaforas” sino como corpus de conocimientos validos que ordenan lo social y que se
van construyendo en la cotidianeidad de los actores. Aqui reconoceremos que los
actores son agentes metafisicos plenamente reflexivos que tienen su propia meta-teoria
acerca de como actia la agencia.

Estas teorias nativas se veran reflejadas en tres entrevistas que se presentan
como una ampliacion de los resultados del cuestionario presentado en el primer
capitulo, ya que nos permite presentar el relato de como los actores llegaron al CCT y
de qué otras actividades participan desde su propia subjetividad. En cada una de estas
tres entrevistas se podra apreciar la propia reflexion de estos tres ayahuasqueros acerca
de las ceremonias de ayahuasca. A su vez cada una de ellas refleja aquello que en el
primer capitulo Jorge definia como “camino del ser” o “mito del héroe”. A lo largo de
las tres entrevistas veremos como estos ayahuasqueros han iniciado un camino de
busqueda (de una nueva vida, de espiritualidad, de sanacion, de bienestar) que los fue
llevando por diferentes actividades hasta llegar a encontrarse con la ayahuasca. Las
reflexiones aportadas por cada uno de ellos no sélo reflejan sus propias experiencias
sino que también fueron construidas dialécticamente, es decir, a partir de la entrevista
etnografica y de la posicion que cada uno de ellos me atribuye como estudiante de
antropologia.

De esta manera, el presente capitulo estard dividido en cuatro secciones: en la
primera presentaremos la experiencia de “A”, una radidloga de unos 45 afios que nos
introduce a una teoria nativa acerca del poder. En la segunda seccion, presentaremos la
experiencia de “C” un musico y analista en sistemas que relaciona la ayahuasca tanto
con la musica como con la informatica. En la tercera seccidn, presentaremos la
experiencia de “E”, un visitador médico que relaciona la ayahuasca con la terapia. Por
ultimo, presentaré mi propia experiencia de ayahuasca entendida como un rito de paso
que le da un cierre tanto a la situacion etnografica (la negociacion de la “participacion’)
como a las dudas e incertidumbres, ambas presentadas en la introduccion de dicha

tesina.
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IV. 1. La liberacion por medio de la ayahuasca: la experiencia de una radiéloga

A continuacién nos centraremos en la experiencia de “A”, una radidloga de
45 afos. Su experiencia nos ayuda a ejemplificar y ampliar dos cuestiones que venimos
desarrollando a lo largo de esta tesina: una nocion de poder y los recorridos que los

agentes realizan en su “busqueda de liberacion”.

Primer Contacto

Al finalizar la meditacion del 3 de junio del 2016 me acerco a uno de los
meditantes que conoci en mis inicios de trabajo campo, “C” (cuya experiencia
presentaremos en la siguiente seccidn), para saludarlo. El estaba hablando con “A”, asi
que me sume a la charla que ambos mantenian. Me comentaron que se conocieron en la
selva, en un viaje que hicieron con Jorge para realizar una dieta con plantas sagradas en
un Centro de Iquitos, Pert.

Esa noche nos fuimos del CCT los tres juntos. Caminamos hasta Corrientes y
Malabia (donde esta el subte de la linea B) y fuimos hablando sobre las ceremonias de
ayahuasca y sobre mi investigacion para mi tesina. Cuando llegamos al subte, nos
despedimos. Como con “C” ya habiamos tenido la oportunidad de charlar, me parecio
que “A”, al tener también experiencias con ayahuasca en el CCT y en la selva, se
convertia en un personaje interesantisimo para entrevistar. Asi que me arm¢ de coraje
(ya que me cuesta “romper el hielo”) y le pregunté si le gustaria charlar conmigo para
contarme su experiencia. Al principio me mir6 con un poco de desconfianza. No supe
qué decirle para dejarla tranquila. En ese momento “C” me robo6 las palabras de la boca
y le dijo que las entrevistas eran andonimas que los nombres reales se iban a guardar. Eso
la tranquiliz6, me sonridé y me paso su direccion de e-mail. Al dia siguiente le escribi.
Me contestd a las pocas horas de ese dia y coordinamos encontrarnos para charlar el
martes 14 de junio del 2016 a las 15hs.

La entrevista con “A” fue muy especial ya que fue la primera vez que uno de
“mis nativos” me citd para charlar en su propia casa y no en un café como venia
haciendo. Esta situacion, debo admitir, subié6 muchisimo mi autoestima. Desde mi
perspectiva esto representd una muestra de confianza, teniendo en cuenta que nos vimos
solo una vez, para ella yo era una completa extrafia. Pero también un gran gesto de
interés en mi investigacion. De hecho, durante la charla fui interpelada de una manera

distinta a otras charlas. Para “A”, mi condicion de estudiante de antropologia me
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habilitaba a difundir a un publico més amplio el “mensaje de la ayahuasca”; lo cual ella

consideraba muy importante:

“Todo lo que vos hagas llegar, vos que tenes mds acceso a mds gente por ahi, a
gente joven, es re interesante que le acerques este conocimiento viste. Por lo menos que
existe, saber que existe. Hay mucha gente que no sabe. Yo de la meditacion no tenia ni
idea antes de que me acercaran el libro y que lo hice. Y me doy cuenta que la gente no

sabe. Asi que, bueno, lo vas diciendo, va despertando interés.”

La Entrevista

“A”, una mujer de 45 afos, ejerce su profesion de radidloga hace unos 20 afos.
A los 22 afios de edad contrajo matrimonio. Como la vida de casada no la convencia, a
los 30 termind divorcidndose. Tanto en ella como en otros ayahuasqueros la busqueda
de “otra vida”, de la “espiritualidad” y la conexion con el “si mismo” aparece como algo

que “siempre estuvo’:

“Y porque la vida nunca me gusto me parece. Que siempre fue... siempre como que
desde chica ya noto que habia algo de fondo que ya tenia una cierta busqueda, que no me
cerraba nada. No me cerraba nada de lo que veia (...) Yo creo que esto de la angustia
existencial, de qué sos, o sea, por qué me puedo mirar al espejo, por qué el agua hierve,
yo creo que eso lo tuve siempre. Y nada, vos vas creciendo y vas... lo que vi que es lo que
le pasa a mucha gente, no sé si a vos pero, vas creciendo y vas haciendo lo que la vida te
va poniendo adelante, como que no, yo no me considero que pude ir eligiendo durante
muchos anios. Iba haciendo lo que iba surgiendo. Me case es mas. A los 22 afios me casé.
Porque mis hermanas se habian casado, que sé yo... después me di cuenta que no me
gustaba, no me gustaba estar casada. Bueno, un tiempo si, ponele, pero yo creia que era
lo que habia que hacer. No me daba cuenta que habia todo un mundo, que podia ir a
remar al Tigre ponele. Me separo a los 30y bueno empiezo a moverme un poco mas y me
encontré con un monton de cosas. Pero siempre en el fondo yo creo que es la busqueda lo
que te mueve. Y viste una cosa va llevando a la otra. Empezas a... nada, empecé a
descubrir el mundo creo que yo recién ahi a los 30 ponele. He pasado por depresiones...

Por eso, la vida nunca me terminaba de cerrar. Y después una cosa va llevando a la otra

().

Este cambio radical la llevd a probar marihuana por primera vez y tener su
primera experiencia con una planta que conecta con el sentir. Luego, en el 2012 por
intermedio de un amigo suyo, llegd al CCT para beber ayahuasca por primera vez.

Desde el 2012 hasta el 2015 ha hecho aproximadamente 4 ceremonias por aflo, siendo la
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ultima su experiencia en la selva peruana. Como en casos anteriores, esta radidloga de
45 afos antes de participar en una ceremonia, se informo a través de videos que
encontr6 en youtube y lecturas sobre esta planta y sus efectos en el cuerpo. En ese
sentido, el saber de “la ciencia” aparece como legitimador de la practica junto con los
testimonios de experiencias.

Con respecto a su primera experiencia, describi6é que se acercé con mucho temor

y que al finalizar se sinti6 enojada y desilusionada:

“Después casi pensé que en la primera cuando sali, que no iba a hacerlo mas. Sali
enojada, no entendia nada de lo que me habia pasado a pesar de que fue fuerte igual,
pero no entendia nada. (...) Uno cree que por ahi te va a cambiar viste, que al otro dia ya
sos distinto. Pero no. Va con el tiempo. Los cambios van siendo con el tiempo. Le pedi

una entrevista a Sylvia me acuerdo después de la primera. Y también le dije: “No, como

>

puede ser que me paso esto..."".

Pasados los dias comenzo a notar cambios y, pasado un tiempo, la necesidad de
volver a realizar otra ceremonia. Es decir, luego de un momento reflexivo, “A” proyecto
la toma de ayahuasca como una actividad terapéutica y sanadora. Como vimos en el
capitulo anterior, es esa proyeccion la que posibilita que el ayahuasquero vuelva a

participar de dicha practica:

“Y bueno, después de la primera empezas a ver... al tiempito empezas a ver los cambios.
Y ya cuando ves el cambio, te empieza a gustar y decis: “Apa aca algo esta pasando”. Y
después en un momento, mira me ha pasado a mi y a todos los que conozco que han
hecho, sentis como que te estancas de nuevo viste. Te estancas y hay un momento asi que
decis: “necesito otra”. Y vas dando como saltos cuanticos. Y bueno, ahi empezas. Yo fui
haciendo, mas o menos, al principio hice dos en un anio; después tres. No, cuatro ya
directamente el ario siguiente. Porque mas o menos al tiempito empezas a notar... y estan

tan buenos los cambios que queres mas obviamente.”

En el 2015 viajé con Jorge y un grupo de personas a Iquitos para realizar una
dieta con plantas en la Amazonia peruana durante toda una semana. Una vez que
llegaron a Iquitos, los fueron a buscar y viajaron en lancha hasta la selva y de ahi
caminaron durante una hora hasta el lugar donde se daban las ceremonias y la dieta con
plantas. Con respecto a estas ceremonias remarcO un sentimiento de ansiedad, de
necesidad de compartir con otros la propia experiencia. Luego, con el tiempo, afirma

que esta ansiedad se va calmando y que empez6 a preferir no hablar tanto de ello. Uno
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de los motivos, es que considera que es dificil expresar en palabras aquello que se siente
en una ceremonia de ayahuasca. Segin “A” las ceremonias oficiadas por curanderos son
muy distintas a las ceremonias oficiadas por Sylvia y Jorge. Incluso la diferencia puede
notarse entre los mismos curanderos. Si bien afirma que el trabajo de Jorge es muy
bueno, considera que los curanderos tienen mucho poder y que esto se debe a que

dedican su vida al camino de las plantas:

“Lo que transmiten es muy fuerte, es muy fuerte. O sea, tienen una vibracion con los
cantos, es como que ellos llevan la ceremonia pero también tienen toda la vida dedicado
a eso. Es muy intenso lo que hacen. Si, me parece que hay una pequenia diferencia. Igual
no es que decirte jay esto no, prefiero con el chamdn! No, no... Son todas diferentes.
Jorge hace muy buen trabajo. Pero si, una pequena diferencia hay. No sé si pequena
pero hay.

(...) Pero internamente también es diferente siempre el estado en el que vas siempre es
diferente. Siempre hay temor. Yo hasta ahora después de tantas que he hecho igual
siempre hay temor, un poquitito. Pero nada, ya igual cambia. Va cambiando, vas
tomando... Sabes que es sentarte y esperar lo que te pase y aceptar y nada mds. Asi que

se va, el temor se diluye pero hay”.

Al volver del viaje leydo un libro que la acercdé a la meditacién vipassana,
meditacidon que practica desde enero del 2016 en un centro llamado Dhamma Sukhada
ubicado en Brandsen. Segun sus palabras, la meditacion vipassana es una técnica de
meditacion desarrollada por Buda hace 2500 afos. Para aquellos que practican ese tipo
de meditacion por primera vez le dan un curso de 10 dias donde les ensefan la técnica
dia a dia. Quienes dan los cursos, “los maestros”, no explican como es la técnica ellos
mismos sino que dan audios ya que se trata de un retiro de silencio.

Con la marihuana en un primer momento, y con la ayahuasca y la meditacion
vipassana luego, fue encontrando un camino volcado hacia el auto-conocimiento; “un
camino de busqueda de equilibrio que la ayudo a calmar la ansiedad y la angustia
existencial ”’, que segun ella, caracterizan al “ser moderno y urbano”. Esta busqueda
ademas, la llevod a tener una mirada muy critica hacia el catolicismo, religion que

practicaba por mandato familiar:

“(...) Me metieron en el catolicismo desde que naci porque mi mama era muy religiosa y
no... el cristianismo es nefasto pobrecito (...) La verdad que cuando me empecé a dar

cuenta, fui catolica hasta, ponele, no sé, hasta quinto ario que fui a colegio de curas, he
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ido a misa y después me casé por iglesia. Tuve asi como de fondo el cristianismo, si. Pero
no, después empezas a abrir los ojos cuando empezas a darte cuenta que todo lo que te
ensefian es terrible. Te conectan con el miedo, la culpa, te manejan todo. Han
manipulado mucho porque hay cierta sabiduria que tienen de conocimiento que no la
hacen llegar digamos al cristiano comun y que si es verdadera, verdadera ponele, pero
tienen conocimiento que no lo transmiten y que estd bueno pero no. Es manipulacion
pura el cristianismo. Manipulacion pura. Después de que te vas dando cuenta y de leer y
como se inicio la iglesia, es un asco. Un poder politico mas. Nada mas. Y bueno, juegan
con esta angustia existencial del ser humano que todos tenemos y la gente se vuelca. Si,
después que es muy interesante me doy cuenta el poder de la oracion, sabiendo por lo
que pasas por la meditacion y todo eso te das cuenta que los milagros si existen. Te lo
venden como que lo hace dios y como hace la iglesia pero no, lo haces vos. El poder de
la intencion y de la oracion es muy fuerte. Somos muy poderosos nosotros. Lo podes
hacer vos, podes mover montarias realmente. Pero bueno, ellos te lo venden como que es
una entidad aparte como que dios estd ahi mirandote desde otro lugar y no, no, no, dios,

no, esta en cada uno (...)"

Esta critica también se traslada a la medicina occidental y al sistema capitalista
en general. Con respecto a la medicina, la radidloga sefialé que los médicos “andan por
la vida creyendo que son dioses. Jugando a dios”. Segin ella es una carrera que

esclaviza y:

“(...) Te vuelve frustrado, entonces, como calmas toda esa frustracion: con guita porque
es un agujero que jamas se va a llenar, es un saco sin fondo. Entonces, los médicos estan

’

atras de la guita. Es un asco el sistema, un asco.’

Por otro lado, considera que el sistema capitalista es “nefasto” y “terrible” ya
que mantiene a los seres humanos alienados y alejados de su espiritualidad vendiéndoles
consumo Yy felicidad: “algo importante que es que los grandes poderes politicos no
quieren que vos te acerques a determinadas cosas porque vas a dejar de creer que un

auto te va a hacer mas feliz” En el siguiente fragmento esto se detalla ain mas:

“(...) te venden que la felicidad realmente, que te venden que esta afuera y no, es un
estado interno la felicidad. Yo no me puedo considerar hoy, todavia, feliz, ponele. Pero
yo me pude dar cuenta de por donde viene viste y mds con la gente que he tenido
contacto que medita hace mucho... la meditacion te da lo mismo que la ayahuasca, creo
que ya te dije eso, es lo mismo, fisico, quimicamente, al cerebro es lo mismo. Entonces

cuando vos lo llevas por un monton de tiempo, yo ponele, vos lo ves al chaman Luis
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Quilquiton y es feliz ese ser humano. A Wagner lo ves y la sonrisa que tiene todo el
tiempo, es feliz. Yo conozco lo maestros ahora de vipassana y gente que hace vipassana
hace mucho y son felices. Yo estoy en esa busqueda. Es un estado interno, no lo ves
afuera porque no esta afuera, te venden que esta afuera. Y yo también lo he creido mucho

tiempo...”

En sintesis, el acercamiento a estas practicas, segun esta radidloga, funciona
como una especie de “despertar”. Des-aliena a los individuos de su vida “rutinaria y
vacia” para conectarlos con su interior, para calmar las ansiedades. Les permite, segun
ella tomar conciencia, conectarse con su sentir y acallar la mente. En este punto, con
respecto al tomar conciencia, cito a Castaneda y me dijo que “libertad total es
conciencia total”. “Este tomar conciencia les muestra que el ser humano es permanente
cambio y que no existe nada seguro”. Segun ella, la seguridad es “la mentira mads
grande que nos vendieron a los seres humanos”. Los grandes poderes politicos,
sostiene, “hicieron que se aleje el ser humano de si mismo, no conoces tu propio
cuerpo, para venderte cosas”. Sin embargo, no los aleja completamente de ¢l. No
obstante, esto no quiere decir que las practicas chamanicas anulen la capacidad de
cambio social produciendo una completa aceptaciéon del orden de las cosas. Al
contrario, son sujetos pacificos porque logran encontrar un equilibrio emocional pero
también la ayahuasca les permite resistir al sistema. En el caso de esta radiologa, esta

busqueda de pacificacion aparece de la mano de la espera del cambio:

“(...) Porque también esta que tanta opresion ya no se aguanta mas (...) Yo lo que noto
es que ya hay ciertos sectores de la sociedad que no estan aguantando tanto la opresion.
No sé si hay tanta cantidad de gente dispuesta a agachar la cabeza para seguir
laburando, para dejar la sangre y muchos se llenen de guita. Por eso también se me hace

que va a haber un cambio viste. Por ese lado”.

Una teoria nativa del poder: de la angustia a la liberacion

Para el andlisis de la entrevista con “A” propongo dos dimensiones desde las
cuales podria ser leida, lo cual no implica que sean las Unicas. La primera dimension
refleja una cuestion que no solo también se repite en otros ayahuasqueros del CCT sino
también en otros ayahuasqueros urbanos (como por ejemplo en los casos analizados por
Alhena Caicedo). “A” comenz6 la entrevista hablando de una “angustia” que se
manifestaba en un descontento por el seguimiento de ciertos “mandatos sociales”, como

por ejemplo, en su caso particular, el matrimonio. Pero ella no habla de cualquier
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angustia sino de lo que define como una “angustia existencial”’, es decir, una angustia
que pareceria ser compartida por la mayoria de los seres humanos. En este sentido,
Alhena Caicedo (2010) sefiala que para la mayoria de yajeceros (o ayahuasqueros como
los llamamos en esta tesina) urbanos, la nocidon de “curacion” es comprendida en
funcion de un particular estado de “enfermedad” actual, inherente a la humanidad como
género. La “enfermedad” se concibe como un estado de emergencia generalizado que se
manifiesta, entre otras, en el deterioro ambiental, en los paradigmas capitalistas de la
acumulacion y el prestigio, en la guerra, la intolerancia y en la angustia existencial
frente a la incertidumbre (Caicedo, 2010). Es en este contexto de crisis que las practicas
chamanicas son entendidas como alternativas de sanacién. De esta forma, las plantas
psicotropicas y los curanderos o chamanes son entendidos como fuentes de alivio y de
sanacion. Asi, para muchos ayahuasqueros la toma de ayahuasca aparece como una
“limpieza”; que justamente “limpia” el malestar interior.

Esta “angustia existencial” de la que habla “A” nos lleva nuevamente a los
“seres de la psicogénesis” que sefialdbamos en el capitulo anterior. La “angustia” que
describe “A” podria ser entendida como la experiencia de “sentirse tocado por una
emocion” de la que nos habla Bruno Latour (2013). Esta “angustia” provocod un
movimiento del espiritu y le dio a “A” la impresion de ser transportada por un oleaje
incontrolable: por una “crisis de apoderamiento”. Esta “crisis de apoderamiento” es lo
que Jorge en el primer capitulo definia como “pérdida de identidad” que lleva a las
personas a iniciar un camino de busqueda (Jorge hablaba del “camino del ser”) por
recuperar esa identidad. “A” inicid6 su camino con marihuana y lo continu6 con
ayahuasca y meditacion vipassana. Las ceremonias de ayahuasca y la meditacion
vipassana fueron aquello que ayudaron a “A” a salir de esa “crisis de apoderamiento’:
aquellas herramientas que la llevaron a la “liberacion”.

Vemos asi, que se multiplican los seres con agencia, que hay seres que son
capaces de influenciar, guiar, modificar, alentar, sugerir, bloquear, hacer posible la
accion: la angustia por un lado provocando una “crisis de apoderamiento”, la ayahuasca
por el otro, liberandola de ese “ser de la psicogénesis”. Esta ampliacion de la agencia es
la que nos lleva a hablar de una teoria nativa del poder, la segunda dimensiéon que
propongo para leer la entrevista con “A”. En primer lugar, vemos que en el relato de
“A”, las relaciones no se limitan a relaciones entre humanos. Ella menciona dos plantas
(psicoactivas) a las que asigna cierta cuota de agencia: la marihuana y la ayahuasca.

Ambas ejercieron cierta influencia o actuaron de mediadoras en las acciones de “A”,
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abriendo su percepcion, en sus reflexiones en torno al sistema capitalista, al
consumismo y la medicina occidental, “limpiando” o como ella dice “haciendo su
laburo” y conectandola con su “sentir”. Las plantas ejercen poder pero €ste no es un
poder coercitivo, alienante o limitante, no es un “poder disciplinario”, al contrario, para
“A” es un poder que abre, que amplia, que posibilita su propia accion. Por otro lado,
vemos que ella realiza una distincion entre “curanderos peruanos” y Jorge. Si bien
reconoce que el trabajo de ambos es “muy bueno” cada uno desde su propio lugar, dice
que “los curanderos tienen mucho poder”. Y aqui vuelve a aparecer la relacion saber-
poder que ya hemos mencionado en el primer capitulo cuando hablamos tanto del
trabajo de los curanderos como el de Sylvia y Jorge. Mas que a una persona en
particular, el poder aparece asociado a un saber y a la propia naturaleza (las “Plantas
Maestras”, ellas ensefian, guian, muestran, curan, sanan, ayudan, influyen, abren,
modifican...) a un conocimiento sobre el uso de determinadas plantas psicoactivas.

No obstante, en este conocimiento de las “Plantas Maestras”, pareceria que los
curanderos peruanos llevan la delantera, ya que, tanto para “A” como para otros
ayahuasqueros, son personas que han dedicado toda su vida al conocimiento de las
plantas. Este saber, méas que estar apoyado en las técnicas de la razon (cartesiana) y el
lenguaje, se apoya en las técnicas del “sentir”, de la contemplacion, de la experiencia.
Como postula Foucault (1980), el poder se introduce en el cuerpo, se encuentra
expuesto en el cuerpo mismo, en este caso, a través de la incorporacion de las plantas
psicoactivas: ellas son quienes enseflan a sanar. De esta manera, lejos de estorbar al
saber, el poder lo produce: la incorporacion de la ayahuasca, esa situacion de encuentro
entre el humano y el no humano, produce saber, produce un corpus de conocimientos
sobre la practica, sobre la sanacion, sobre el “yo”. El poder se ejercita, no existe mas
que en acto (Foucault, 1980). Esto nos lleva nuevamente a lo que Severi nos afirmaba
en el segundo capitulo de esta tesina: la identidad ritual del chamén no es nunca un
estatus simbolico permanente o una funcion social estable. EI chaman debe someterse
cada vez a una transformacion especifica; su estatus simbdlico, su identidad tiene que
ser ritualmente construida y desaparece cada vez que el rito es terminado. Entonces,
siguiendo a Foucault podemos ver que el poder es algo que circula, funciona en cadena.
No esta nunca localizado aqui o alli, no estd nunca en las manos de algunos, no es un
atributo como la riqueza o un bien (Foucault, 1980). El poder transita transversalmente,

no esta quieto en los individuos (Foucault, 1980). El poder no es mas que un tipo
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particular de relaciones entre individuos (Foucault, 2008). En el CCT vemos como el
poder circula en redes que involucran agentes tanto humanos como no humanos.

Esta entrevista también refleja cierta construccion de otredad. La alteridad en
contextos urbanos, pareceria que se hace visible de manera “romantizada” y en muchas
ocasiones también “idealizada”. Ya hemos visto en el capitulo anterior que el “campo
ayahuasquero” involucra formas romantizadas de representar “lo indigena”. El
“chaman” o ‘“curandero” aparece como una invencion “occidental”. Tanto el
“chamanismo” como en ‘“neo-chamanismo” aparen como invenciones que implicaron
una larga historia donde intervinieron y se conjuraron discursos académicos, practicas
psicoterapéuticas, aventuras de viajeros, experiencias etnograficas, movimientos
sociales y contraculturales, “nuevos movimientos religiosos”, nuevas formas de
religiosidad y espiritualidad (Apud, 2013). La figura del “chaman” o “curandero” ha
cambiado a lo largo de la historia: de la figura del chaman como demonio, como
“charlatdn” o impostor del siglo XVIII, pasamos a la figura del chaman como pre-
cientifico” del siglo XIX. A lo largo del siglo XX, con los textos de Lévi-Strauss y
Mircea Eliade pasamos a la figura del chaméan como “agente psico y socio integrador”;
hasta las formas mas actuales del chamdn como “el sabio sanador ecoldgico de la
actualidad” (Caicedo, 2010). Esta historia que hemos resumido a unas pocas lineas
Ismael Apud la desarrolla con muchisimo mas detalle en su tesis de maestria. Aqui,
simplemente quisimos demostrar, siguiendo a Said con sus postulados acerca del
orientalismo, que el “chamanismo” y el “neo-chamanismo” no son realidades que
simplemente estan ahi entre las culturas indigenas de la Amazonia americana, sino que
son creaciones humanas. Asi como el propio “occidente”, el chamanismo y el neo-
chamanismo son ideas que tienen una historia, una tradicion de pensamiento, unas
imagenes y un vocabulario que le han dado una realidad y una presencia en y para
occidente. Es decir, son las ideas que “occidente” invento acerca de lo que representaba
como ‘“chamanismo” a través de una larga historia de encuentros e intercambios. No
obstante, como postula Said, esto no quiere decir que sean pura fantasia, sino que se
trata de un cuerpo de teorias y practicas; implico toda una serie de conocimientos tanto
acerca de “lo otro” como de un sistema para conocer al propio “occidente”. En este
sentido, las ideas, las culturas, y las historias no se pueden entender ni estudiar
seriamente sin estudiar al mismo tiempo su fuerza o sus configuraciones de poder (Said,
2003). La relacién entre “occidente” y las comunidades indigenas (y los “chamanes”) es

una relacion de poder (en términos de hegemonia) y de complicada dominacion.
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A lo largo de esta seccion hemos intentado rastrear las redes por las que circula
el poder. Asi lo hemos encontrado en individuos, en plantas y en relaciones de alteridad.
Por ultimo, el poder aparece al final de la entrevista en forma de critica al sistema de
“poder disciplinario” que “A” atribuye al sistema capitalista, al poder politico y a la
medicina “occidental”. A partir de esta critica es que el “chamanismo” aparece como
fuente alternativa de conocimiento del si mismo y de sanacion. La critica, siguiendo los
postulados de Foucault en “Microfisica del poder”, aparece como una especie de
produccion autonoma no centralizada que no necesita para afirmar su propia validez del
beneplacito de un sistema de normas comunes: la critica es de caracter local (Foucault,
1980:128). Esta critica, ademas, se ha realizado a través de los “retornos del saber”: la
“insurreccion de los saberes sometidos”. Lo que vemos aqui es lo que Foucault define
como “genealogias”, un acoplamiento del saber erudito (ciertas nociones de la
antropologia, la sociologia y la historia) con el saber de la gente. Este saber “hibrido” va
contra los efectos del saber centralizador (en el caso de “A” contra el capitalismo
alienante) que ha sido legado a las instituciones y al funcionamiento de un discurso
cientifico organizado en el seno de “nuestra sociedad”; una sociedad entendida como
“disciplinaria” (Foucault, 1980). Pero que deja librados ciertos espacios de libertad y de
critica que habilitan una lucha por el cambio, una lucha individual, como la de “A”, que

proclama el retorno de ciertos saberes entendidos como “olvidados”.

IV.1l. “Magia amazonica’: la experiencia de un musico-informatico

A continuacion presentaremos la experiencia de “C”, un licenciado en sistemas y
musico (pianista de tango) de unos 57 afios. Esta experiencia nos abre una puerta para el
analisis de la relacion entre las sustancias psicoactivas y la musica por un lado, y de
estas mismas sustancias con la informatica, por el otro. Ambas relaciones méas que un a

priori, surgieron de la reflexion del entrevistado en el marco de la entrevista etnografica.

Primer contacto

Con “C” nos conocimos en la meditacion del 15 de julio del 2015. Ese dia fue al
CCT y durante la meditacion tocd la guitarra y cantd una cancion que, como veremos en
la entrevista, ¢l mismo compuso luego de una ceremonia con ayahuasca. Al finalizar
dicha meditacion me acerco y le digo que me habia gustado mucho su cancién. A lo que
me habia dicho que podia escuchar una “version mucho mds linda, mejor hecha y

grabada en un estudio”, por youtube buscandola como “Magia Amazonica”. A partir de
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ese dia, comenzamos a charlar al final de cada meditacion sobre mi trabajo como
estudiante de antropologia y sobre sus experiencias con ayahuasca. Carlos Castaneda ha
sido un tema muy recurrente ya que muchos ayahuasqueros del CCT asocian la
antropologia con los libros de Castaneda. Recuerdo que en una de las meditaciones se
me acerco con cara reflexiva y me pregunt6: “;por qué no estas estudiando esto en la
selva?”. Antes de que pudiera contestar, respondi6 a su propia pregunta diciendo (voy a
parafrasear un poco sus palabras): “Claro. Esto es como cuando Castaneda y Don Juan
estan en el monte mirando la ciudad y Don Juan le dice a Castaneda: ‘esta es tu
selva’”. Desde julio en adelante, luego de cada meditacion “C” me acompafiaba a la
estacion del subte y charlabamos acerca de sus experiencias con ayahuasca tanto en el
CCT como en la selva. Hasta que en septiembre del 2015 le pregunté si queria
formalizar nuestras charlas en una entrevista etnografica. Asi, el 9 de septiembre del

2015 nos juntamos en un café de Villa Crespo luego de una meditacion.

La entrevista

Su acercamiento al CCT fue consecuencia de una busqueda de “un grupo no
religioso, o sea que no bajaran linea, pero que dieran un espacio para abrirse a
experiencias asi como mds afuera de la razon”. Busqueda que culminé en el afio 2011 a
raiz de un e-mail que Jorge le habia enviado invitandolo a participar del centro que
estaba formando. El contacto entre Jorge y “C” estaba dado por un chaman que ambos
conocian.

Su primer acercamiento con la ayahuasca fue en el 2004. A partir de una charla
con un amigo suyo, éste le comentd que habia tomado ayahuasca, y al notar los cambios
que éste brebaje habia producido en su amigo decidid ¢l mismo tener su propia

experiencia:

“El fue y le hizo tan bien... porque yo me daba cuenta, cuando vos conoces mucho a una
persona y esta muy bien, te das cuenta cuando te dice hola. jHui qué bien que le hizo! El
que nunca se dedico a la escritura, escribio un poema de la selva, de punta a punta, con

rima, métrica, todo, y tenia contenido.”
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En ese mismo afio, ademas experimentd con hongos psilocibes. Luego de esta

™ Alli, particip6 en

primera experiencia, alrededor del 2008, dio con el “Camino Rojo*
los temazcales, bafios de vapor caracteristicos de la medicina tradicional de gran
variedad de pueblos indigenas mexicanos.

Luego de un afio decidido que debia alejarse de ese grupo porque lo veia “muy
religioso” y sentia que repetia su pasado. “C” viene de una familia evangelista. Incluso
lo habian becado para ir a estudiar a Estados Unidos para convertirse en pastor.
Aproximadamente en 1986 decidio dar un paso al costado de la religion ya que, segin
sus palabras, “habia cosas que no le cerraban” y paulatinamente se fue “animando a
abrir la cabeza” a otras actividades ya que comenzd a considerarse como “un libre
pensante”. Este alejamiento del evangelismo lo define como “muy duro” ya que para ¢l
implico, por un lado, tomar un camino distinto al de su familia. Y por el otro, comenzar
su vida de cero, ya que todas sus amistades pertenecian al circulo del evangelismo.
Después de su alejamiento de la religion y antes de iniciar en el Camino Rojo, dio con

un grupo denominado “Platillistas™*":

“Y después, dos arios después, me puse en un grupo que era Platillistas. Pero me meti en
ese grupo porque decian que no era por fe sino por el razonamiento y que las respuestas
venian porque las sacaban de la red. Entonces, estaba todo bien al principio porque yo
hacia preguntas, te respondian todo pero después es como que no se podia profundizar
mas y querian la entrega. Y yo dije bueno, ahi me di cuenta que era lo mismo que lo otro.
Que estabamos nosotros los salvos y los demas estan equivocados. Nosotros somos los
convertidos y buenos y el otro es el mundo el que se va al infierno o el que se va a perder.
Y asi. Es el mismo esquema. Y por fe en algo que no te consta. Y dije no, no. Y ahi me

callo la ficha que el tema era interior”.

La gran influencia que su pasado evangelista ejercid sobre ¢l mas la
comparacion de la estructura del evangelismo con el funcionamiento de los grupos del
Camino Rojo y el Platillista, lo llevaron a abandonar ambos movimientos. Por lo tanto,
su acercamiento al CCT estd relacionado con una busqueda de satisfacer su

espiritualidad de una manera menos dogmatica y mas libre. La decision de abandonar

“Muy brevemente, el Camino Rojo se autodefine como una asociacién civil sin fines de lucro inspirada
en una gran variedad de creencias amerindias a través de la practica de actividades como temazcales,
ceremonias de tabaco, medicina sagrada y busqueda de vision. Fuentes:
https://caminorojoargentina.jimdo.com/campo-camino-rojo/

https://caminorojo.wordpress.com/about/

*Los Platillistas son grupos estructurados en torno al fendmeno OVNI y extraterrestre.
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estos grupos y comenzar a participar en el CCT se ve reflejada en las siguientes palabras

de “C”:

“Y a parte era eso de repetir, siempre me hizo acordar mucho a esa cosa de evangélico y
no... yo dije: no, basta. Basta porque eso yo me lo morfé casi 30 anios. Esto [haciendo
referencia al CCT/] me gusta, dentro de todo es mdas practico. No hay religion. Nadie te va
a decir lo que vos tenes que vivir ni lo que tenes que creer. Me encanto eso. Para mi ego,

me encanto”.

“No hay un maestro. El maestro aparece cuando vos estds ahi en la ceremonia. Podes
ser vos mismo yo supongo. O a veces lo ves afuera. Es muy loco porque tiene eso
escatologico del vomito, del eructo, las cosas que pueden surgir y sin embargo, a veces o

casi siempre, ves cosas muy celestiales y mucho depurativas de uno”.

Para “C” las ceremonias de ayahuasca lo ayudan a “bajar los decibeles de la
bordaje citadino y laboral”. Tienen un contenido “terapéutico”, de “autoconocimiento”
y de “limpieza”. Representa a la ayahuasca como una “terapia profunda” que le
permite sacarse miedos y fantasmas. La define como un “momento de introspeccion y a
veces de sacralidad”. Ademas, las ceremonias le permiten conectarse con “la otra
parte”, es decir, con el “sentir”. Segun “C”, el sentir es como una “fuerza donde el
Juicio pasa a un segundo plano. El juicio, si esta bien o mal, si me conviene o no me
conviene”. La ayahuasca le da la posibilidad de salir de su zona de confort, incluso en su

actividad como musico:

“Yo que vengo con mucha carga de la profesion musical y todo eso, permitirme cosas
que capaz que escoldsticamente serian reprobables, aca esta bien, te animas y chau y es
algo hasta terapéutico. Y asi se fueron muchos largando. Gente muy timida que le
costaba cantar y agarrar un instrumento. Algo muy loco para la gente que esta en la
onda de la ayahuasca es que a veces uno larga el instrumento que domina. Por ejemplo,
conozco un guitarrista que desde que se metio en las ceremonias y todo eso se copa mds,
a nivel ceremonial y todo, con la flauta. Mi instrumento es el piano y acd prefiero algo
mas intimo como la guitarra, la flauta o alguna percu. Es como que queres que la cosa
no vaya tanto por lo estructurado sino por esa otra parte que un poco se desperto. O sea,

que el grupo un poco creo que logra esto”.

En el 2012 viajo6 por primera vez a Perl, junto con Jorge, a un centro
ayahuasquero en Iquitos. De este viaje a la selva destacé que las ceremonias de

ayahuasca se dan dia por medio. Ademas, sefaldé que durante la estadia en la selva no
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solo se toma ayahuasca, sino que a cada uno, el curandero le da para dietar una planta
en especial, en su caso el uchu sanango®. Segin “C”, es como un extracto de planta,
una especie de jarabe. A estas dos plantas se le suma también el tabaco liquido. Este se
sirve como un t¢ y debe acompafiarse con un litro de agua. La finalidad es depurativa
por lo tanto resulta esencial vomitar el contenido que se bebe y el litro de agua ayuda a
ello. Esta experiencia con tabaco liquido la describié como muy desgarradora ya que le

llevo a conectarse con sus emociones:

“«

s toxico, tiene que salir. Y ahi fue una guerra muy filerte porque yo no queria vomitar
y me salia angustia, creo que hasta lloré. Sentia como que sacaba dentro de mi cosas que
no... muy dolorosas que hasta... de la muerte. O sea, no era un vomito comun y me quedé
casi cuatro horas en la hamaca paraguaya reposando porque fue muy fuerte. Y otra
gente que vomito y nada mds lo vivio normal. Pero para mi fue muy desgarrador. Es

como si hubieran sacado emociones que yo tengo acorazadas”.

Con respecto a las ceremonias de ayahuasca, sefiala que “son muy liberadoras”™
pero que también tienen una parte oscura relacionada a los malestares fisicos que
provoca el brebaje pero también a ciertas visiones que pueden provocar miedo,
sentimiento de muerte, tristeza o angustia. Luego de su viaje a Pert, “C” sefiala que
volvid a Buenos Aires “muy sensible” y que esta sensibilidad lo inspiré a escribir y
componer una cancién sobre su experiencia con la ayahuasca; tema que denomind
“Magia Amazonica”. Alli destaca las propiedades de la ayahuasca y las representa como
una medicina de “amor”, “limpieza” y “liberacion”:

“Las plantas maestras guian nuestro ser.
Cuerpo, espiritu, alma hacia un renacer.
Limpian emociones que en el cuerpo estan
Muestran pensamientos para observar.
Planta de ayahuasca, cura el corazon
Vomita los miedos, libra la razon.
Medicina de amor. Medicina de amor.
En la noche oscura, suele aparecer

La muerte en la vida para hacernos ver
Los posibles pasos que podemos dar

En nuestro camino para avanzar.

Planta de chacruna, muestra la vision
Ante nuestros ojos con todo esplendor.

Conocida cientificamente como Bonafosia, el Uchu Sanango es una planta medicinal tradicional
utilizada por chamanes y curanderos por sus propiedades curativas y espirituales. Se puede utilizar como
parte de una dieta chamanica o como una mezcla de ayahuasca. Entre sus propiedades se destaca su uso
contra el reumatismo y la artritis. Se puede utilizar tanto su raiz como sus hojas para preparar un té para
tratar los dolores de cabeza, los parasitos intestinales y las nauseas.

Fuente: https://www.ecured.cu/Uchu_Sanango. Consultado por ultima vez el 6 de abril del 2017.
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Medicina de amor. Medicina de amor.
Las plantas maestras como abuelas son
Tienen gran carifio y también rigor.

Por la pachamama brindan su amor

Que se los derrama desde el creador.
Misterio infinito, gran espiritu

Gracias por las plantas que nos dan salud.
Medicina de amor. Medicina de amor.

.. . . 50
Medicina de amor. Medicina de amor.”™”

La ayahuasca en el caso de “C” esta representada como una “terapia profunda”
que le permite liberarse de sus miedos, de su mente racional y lo lleva a sus emociones
y sensibilidad. La ayahuasca, para “C”, aparece como un espacio donde los cambios en

su cotidianidad son posibles a partir de la guia y ensefianzas que le otorga la planta:

“A veces estoy en un lugar donde, porque yo también soy informdtico, como si fuera un
lenguaje de maquinas, un lenguaje que estd en la base de todo. Y a veces veo que con la
ayahuasca voy a parar a un codigo mas basico. Incluso esa frase me vino asi como
diciendo ‘en este plano los cambios son posibles’. Entonces ahora estoy mds consciente
de eso y digo ojala no pierda esta consciencia cuando estoy alla porque decis capaz que
puedo programar un cambio a ese nivel en mi vida, algun giro que... porque a veces me
pregunto por qué tengo que ir todos los dias a hacer este laburo, que esto, que el otro...
Bueno, capaz que tengo que hacerlo. (...) Es algo muy loco pero a veces lo veo por ese
lado que es un lugar muy basico donde se maneja otro tipo de info y se pueden dar los
cambios. Bueno eso es lo que yo senti algunas veces. A veces lo veo claro. Una vez vi que
todos éramos uno. Uno. No viviendo la experiencia parecida, la misma experiencia.
Como si fuera, yo lo vi como un movimiento de metegol, viste todas las figuras
moviéndose a la vez. Pero después dije ‘no puede ser, si eso es mentira’. Pero la
sensacion fue real. Eso lo dicen muchos maestros pero yo nunca lo crei para mi siempre
fue metafora. Pero ahora, a veces vos recibis esas cosas y después qué haces con eso,

bueno, no sé”.

Religiones, musica y codigos informaticos

Tres son los aspectos que quisiera destacar de la entrevista con “C”; aspectos
que plantearé como posibles lecturas. El primero tiene que ver con la religion. “C”,
como vimos en la entrevista, viene de una tradicion familiar evangélica. Alrededor de
los afos 80’ decidio alejarse de dicha tradicién porque comenzd a experimentar cierto

descontento con la institucion, los dogmas y las respuestas que recibia a sus inquietudes.

**Disponible en https://www.youtube.com/watch?v=fN1oBH82yaA. Consultado por tltima vez el 2 de
mayo del 2016.
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Este alejamiento lo llevd a acercarse al grupo de Platillistas y luego al Camino Rojo.
Luego de un tiempo abandon6é ambos grupos por motivos similares que lo llevaron a
alejarse del evangelismo. Tanto en “C”, en “A” y en la experiencia que veremos mas
adelante, como en la mayoria de los ayahuasqueros del CCT, podemos ver cierto
rechazo a la religion como institucion. Este rechazo al dogmatismo de lo que la
literatura cientifica entiende como “religiones historicas” nos lleva a pensar en nuevas
formas de entender, no a la religion en si, pero si a la espiritualidad y los medios y
herramientas para conectarse con ella. De esta manera, aqui la ayahuasca ademas de
aparecer como terapéutica, aparece como un camino (entre tantos otros) que permite
conectarse con esa espiritualidad. La espiritualidad se desprende de las “religiones
tradicionales”, los dogmatismos, la organizacidon jerarquica de su institucion y de las
tecnologias del pastorado’’ (Foucault, 2008) para convertirse en una “tecnologia del
yo”. Entendidas estas ultimas como “juegos de verdad” especificos, como saberes
desarrollados por los seres humanos acerca de si mismos (Foucault, 2008). Las
“tecnologias del yo” permiten a los individuos efectuar, por cuenta propia o con la
ayuda de otros, cierto nimero de operaciones sobre su cuerpo y su alma, pensamientos,
conductas o cualquier forma de ser, obteniendo asi una transformacion de si mismos con
el fin de alcanzar cierto estado de felicidad, pureza, sabiduria o inmortalidad (Foucault,
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2008). Entre estas tecnologias “el cuidado de si”, “la preocupacion por si”, “el sentirse
preocupado, inquieto por si”, “el ocuparse de uno mismo”, “el cuidate a ti mismo”, “el
condcete a tt mismo”, figuran entre sus principios mas importantes (Foucault, 2008).

El cristianismo pertenece a las religiones de salvacion. Conduce al individuo de
una realidad a otra, de la vida a la muerte, del tiempo a la eternidad (Foucault, 2008).
Para conseguirlo, ha impuesto una serie de condiciones y de reglas de conducta con el
fin de obtener cierta transformacién del yo (Foucault, 2008). Pero no es s6lo una
religion de salvacion, es también una religion confesional: impone verdades muy

estrictas de verdad, dogma y canon (Foucault, 2008). El deber de aceptar un conjunto de

obligaciones, de considerar cierto nimero de libros como verdad permanente, de aceptar

*'Como postula Foucault (2008), la metafora del rebafio como modalidad de poder aparece en las
sociedades orientales antiguas como Egipto, Asiria y Judea. Pero fueron los hebreos quienes desarrollaron
y amplificaron el tema pastoral con una caracteristica muy singular: Dios y solamente Dios, es el pastor
de su pueblo (Foucault, 2008). El pastor tiene poder sobre su rebafio; lo agrupa guia y conduce; el papel
del pastor consiste en asegurar la salvacion de su rebafio, dispone de una meta para su rebafio. El poder
pastoral supone una atencioén individual a cada miembro del rebafio: este conocimiento es particular,
individualiza (Foucault, 2008). El cristianismo también ha adoptado y desarrollado estas tecnologias del
poder individualizante.
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las decisiones autoritarias en materia de verdad, el no solo creer ciertas cosas sino el
demostrar que uno las cree y el aceptar institucionalmente la autoridad, son todas
caracteristicas del cristianismo (Foucault, 2008). A lo largo de la historia, el
cristianismo ha desarrollado sus propias técnicas especificas referidas al conocimiento
del si mismo. Aqui no entraremos en detalle en el desarrollo de tan larga historia, pero
diremos siguiendo a Foucault, que el “condcete a ti mismo” ha ido oscureciendo al
“cuidate a ti mismo” hasta tal punto que en el “mundo moderno”, el conocimiento del si
constituye el principio fundamental (Foucault, 2008). Lo cual implica reconocer que el
“cuidado y el conocimiento del si” constituyen una de las tradiciones occidentales mas
antiguas. De esta forma, la preocupacion por el si se convierte en un principio universal,
una manera de vivir para todos y para toda la vida; no es una pedagogia mas sino se ha
convertido en un cuidado médico permanente (“uno debe convertirse en el médico de si
mismo); ademas, el “conocimiento del si” dio lugar a distintas costumbres (Foucault,
2008). Por su parte, la ayahuasca también conlleva su “tecnologia del yo”. Aqui también
vemos que el “conodcete a ti mismo” es impulsado como un principio universal. La
ceremonia de ayahuasca es entendida como un ritual de conocimiento del si mismo y de
transformacion. También tiene sus propias reglas, verdades y prohibiciones (la
exigencia de una dieta alimenticia, de la pureza, limpieza del cuerpo, antes del ritual)
pero aqui se desarma el principio del pastoreo y se enfatiza la horizontalidad. Esta
horizontalidad, no obstante, no implica la no existencia de jerarquias. Ya hemos visto
que los curanderos peruanos, Sylvia y Jorge, son vistos como “gente que sabe”. Sin
embargo, la horizontalidad se refleja en la disolucidon paulatina de la diferencia entre
“maestro” y “aprendiz”: el “maestro” aparece mas bien como un guia; el maestro, el
guia, en este caso es la planta de ayahuasca. Para acceder a ese conocimiento, a ese
saber, basta con incorporar a la planta: “uno se convierte en su propio maestro”. Incluso
también cualquier ayahuasquero puede comenzar a sanar soplando tabaco en las
meditaciones, por ejemplo.

A diferencia de lo que ocurre con las “religiones histdricas”, las tomas de
ayahuasca en contextos urbanos, al menos para el caso del CCT, no se rigen por una
promesa: no prometen la salvacion, no promete la eternidad ni la felicidad después de la
muerte. Las tomas de ayahuasca, tal y como se presentan en el CCT, no constituyen una
religion pero si un dispositivo de acceso a la espiritualidad alternativo a esas “religiones
historicas”. Comparte con ellas aquel principio propio del “mundo occidental” del

“condcete a ti mismo” pero ofrece un medio mas flexible, esporadico, autonomo, movil,
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cambiante, que el de las “religiones historicas”. No hay una promesa, no hay
evangelizacion; los agentes humanos son definidos como “buscadores espirituales” -
como dice Maria Julia Carozzi (2000)- que se acercan a las tomas de ayahuasca (tal y
como vimos segun los resultados del cuestionario del primer capitulo) ya sea porque ya
se encuentran circulando por estas “redes del circuito alternativo” o por recomendacion
de algin familiar o conocido. Es solo a partir de la experiencia que surgiran las
proyecciones de la ayahuasca como un camino hacia el bienestar, la felicidad, el
autoconocimiento, etc.

El segundo aspecto a destacar tiene que ver con la relacion entre la musica (o el
arte en general) con las sustancias psicoactivas. En la entrevista “C” sefiala que decidio
tomar ayahuasca por primera vez, después de haber notado los cambios positivos que
percibi6 en su amigo. Entre estos cambios destac6 que su amigo escribié un poema
sobre su experiencia con ayahuasca. Incluso “C” ¢é1 mismo escribid una cancion sobre la
ayahuasca cuya autoria se la concede a la “Planta Maestra”. Ademas, destaca que las
ceremonias de ayahuasca “desestructuran” incluso musicalmente: “C” toca el piano y
sefala que en las ceremonias de ayahuasca fue sintiéndose mds atraido por instrumentos
como la guitarra, las flautas o la percusion. A su vez, un elemento central en las
ceremonias de ayahuasca, como vimos en el segundo capitulo de la presente tesina, son
los cantos o “icaros” que pueden o no ir acompafiados por distintos instrumentos
musicales. Segun Jeremy Narby (2011), los chamanes establecen una comunicacién con
los espiritus por medio de la musica. Este autor, citando a Angelika Gebhart-Sayer,
habla de una “musica visual”: imagenes tridimensionales que se funden en el sonido y
que el chaman imita emitiendo las correspondientes melodias (Narby, 2011). Por su
parte, las comunidades shipibo-conibo™® del Pera son conocidas por sus disefios sobre
un soporte material (piel, cerdmica, tela o madera) que ponen de manifiesto los disefios
observados en las visiones nacidas de la ingesta de ayahuasca y que poseen un gran
poder curativo (Gonzalez, 2016). Pareceria entonces que las expresiones artisticas y la

ayahuasca se encuentran sumamente relacionadas. Incluso podemos decir que las

*2Como postula Gonzalez, en las comunidades shipibo-conibo, la belleza camina junto a la percepcion de
lo sagrado; no existe una linea divisoria clara entre la experiencia religiosa y la experiencia estética. Los
disefios abstractos y simétricos tienen una finalidad esencialmente estética y terapéutica (Gonzalez,
2016). Se trata de un arte estrechamente ligado a précticas chamdnicas, consumo de alucindégenos
(ayahuasca) y estrategias de sanacion de indole sinestésica, en que se oscila entre expresiones visuales,
musicales y coreograficas. (Gonzalez, 2016). Esta union de estética y medicina puesta en accion en los
disefios comporta una dimension musical esencial: cada disefio es también un canto (karo) que interpreta
el chaman en su ritual de sanacion (Gonzalez, 2016).
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visiones inducidas por la ayahuasca poseen su propia estética y podrian ser consideradas
ellas mismas como artisticas. De esta manera, las visiones y las experiencias de “C” con
ayahuasca lo inspiraron a escribir y componer la musica de su cancién “Magia
Amazonica”. Esta presencia de “tradiciones chamanicas” en la musica también la
podemos observar por ejemplo en el musico argentino Luis Alberto Spinetta, quien se
ha inspirado en los libros de Carlos Castaneda para escribir y componer distintas

canciones. Por ejemplo, en un recital en Rio Gallegos en 1981 Spinetta decia:

“Quizas alguno de ustedes estén familiarizados con la literatura de un antropologo
mexicano llamado Carlos Castaneda. No. Ok. Bueno, este, este seiior becado por la
Universidad de California realiza un viaje de estudio antropologico a una region de
Meéxico donde habitan unos indios, los indios “Yaquis”, quienes sorprenden, sobre todo
uno de estos indios que es una especie de hechicero llamado Don Juan. Este sorprende al
antropologo con una cantidad de vivencias que, bueno son un poco complejas de explicar
aca, yo les recomendaria que si pueden por lo menos lean “Las aventuras de Don Juan”

de Carlos Castaneda.” (...)

“Todo esto era de prologo porque hay una region de México que se llama Ixtlan. En esta
region transcurre uno de los libros que escribio Carlos Castaneda llamado “Viaje a
Ixtlan”. De la lectura de este libro he extraido algunas nociones poéticas diria, ya que no
me he inspirado en la ideologia de estas aventuras porque distan mucho de coincidir con
un hombre de ciudad como soy yo que me la paso yendo a los ensayos. No podria jamads
internarme en un desierto para dialogar con los indios pero si todo lo que esta descripto
en este libro tan hermoso me ha despertado imdgenes y sentimientos que quisiera

-, . r J753
transmitirselos con esta cancion que se llama “Ixtlan’.

Muchos géneros musicales estdn repletos de canciones inspiradas por el
consumo de sustancias psicoactivas. El diario “El Pais” postula que “la musica esta
considerada entre los elementos que causan mas placer en la vida. Libera dopamina en
el cerebro como también lo hacen la comida, el sexo y las drogas. Todos ellos son
estimulos que dependen de un circuito cerebral subcortical”™*. Ademas, también sefiala
que “la musica puede ser una herramienta poderosa en el tratamiento de trastornos

cerebrales y lesiones adquiridas ayudando a los pacientes a recuperar habilidades

»La transcripcién de la cita de Spinetta es mia. El audio se encuentra disponible en
https://www.youtube.com/watch?v=m8ZNckaE7fs

Consultado por tltima vez en junio del 2017.

**Disponible en https://elpais.com/elpais/2015/08/31/ciencia/1441020979 017115.html?rel=mas
Consultado por tltima vez en septiembre del 2017.
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lingiiisticas y motrices, ya que activa a casi todas las regiones del cerebro”. Al igual que
las sustancias psicoactivas (como las “Plantas Maestras™) la musica también puede
inducir estados alterados de conciencia, tiene determinados efectos sobre nuestro
cerebro y puede ser usada dentro de contextos terapéuticos (como es el caso de la
musicoterapia). Las sustancias psicoactivas, a su vez, al modificar la percepcion,
modifican también la escucha de la musica: no sélo puede despertar o desarrollar cierta
creatividad artistica, sino que también se pueden percibir sonidos o melodias que en
estados normales de conciencia tal vez serian mas dificiles de percibir.

El tercer y ultimo aspecto que quisiera destacar de la entrevista con “C” se trata
de su reflexion en clave informatica (ya que “C” ademas de musico es analista en
sistemas) acerca de la experiencia con ayahuasca. Al final de la entrevista “C” sefiala
que a veces durante sus ceremonias se encuentra como en una especie de “lenguaje de
mdquinas”, un “lenguaje que estd en la base de todo”, “un codigo mas basico”. Estas
afirmaciones de “C” se relacionan con la idea de la ayahuasca como fuente de
conocimiento. Pareceria que para “C” las ceremonias a veces lo conectan con un
conocimiento de tipo universal. En una ocasion, hablando con “C” sobre los avances de
mi tesina me recomienda leer un articulo del antrop6logo canadiense Jeremy Narby
titulado “La serpiente cosmica”. Alli, Narby, muestra su interés por una afirmacion de
los Ashaninca de Quirishari (Perd): que su conocimiento botanico procedia de
alucinaciones inducidas por plantas. De esta forma, se propuso realizar una
investigacion acerca del enigma de la comunicacion con las plantas, lo que le requiri6 el
reconocimiento de que la naturaleza tiene su propio lenguaje. Esto lo llevo a preguntarse
acerca de la procedencia de dicho conocimiento: “;provenia esta informacion desde el
interior del cerebro humano, tal como afirmaria el punto de vista cientifico, o desde el
mundo exterior de las plantas, como afirman los chamanes?” (Narby, 2011). Luego de
su lectura de un texto de Michael Harner acerca de su experiencia con ayahuasca entre
los Conibo, Narby comenz¢ a plantear la hipotesis de que la fuente de las alucinaciones
podria ser tanto interna como externa llevandolo a considerar, por un lado el ADN como
dicha fuente (“lo cientifico™), y por el otro lado, el chamanismo (a través de la lectura
exhaustiva de textos de Harner, Reichel-Dolmatoff, Jean-Pierre Chaumeil, Lévi-Strauss,

Mircea Eliade sobre mitologia):

“Realmente habia ADN en el cerebro humano, al igual que en el mundo exterior de las

plantas, dado que la molécula de la vida que contiene la informacidn genética es la misma
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para todas las especies. De este modo, el ADN podia ser considerado como una fuente de
informacion tanto externa como interna — en otras palabras, justamente lo que habia

estado intentando imaginar” (Narby, 2011:4).

Segun Narby, las personas utilizan diferentes técnicas en diferentes lugares para
acceder al conocimiento del principio vital. De esta manera, para este autor, en sus
visiones los chamanes consiguen bajar su conciencia a nivel molecular (Narby, 2011).
Es de esta manera, que para Narby, los chamanes aprendieron combinar hormonas
cerebrales con inhibidores del monoamino oxidasa. Para Narby existe un fuerte vinculo
entre la mitologia (la aparicion de figuras de serpientes, gemelos, escaleras, en varias

culturas del mundo) y la biologia molecular (el ADN):

“El ADN es la fuente de su impresionante conocimiento botidnico y médico, que sélo
puede ser logrado en estados de conciencia desfocalizados y “no-racionales”, aunque sus
resultados son empiricamente verificables. Los mitos de estas culturas estan llenos de
metaforas biologicas. Y las explicaciones metaforicas de los chamanes corresponden con
bastante precision a las descripciones que los bidlogos estan empezando a proporcionar”

(Narby, 2011:8).

Mi proposito al comentar el texto de Narby no es ni afirmar su hipotesis como
verdadera pero tampoco es rechazarla. Simplemente, mi objetivo fue mostrar que la
ayahuasca permite acceder a un tipo conocimiento, descifrar la naturaleza de dicho
conocimiento tal vez constituya una tarea un tanto engorrosa y excede los limites de la
presente tesina y de mi pregunta de investigacion. Al igual que Narby, “C” afirma haber
accedido en algunas de sus ceremonias a dicho conocimiento bésico, compartido y
universal que lo llevo a reflexionar sobre una de las cuestiones que hemos desarrollado
en los capitulos anteriores de esta tesina: la nocion de unidad. Ahora bien, una cuestion
que me parece interesante sefialar es la complejidad y la diversidad de “modos de
existencia” que pueden aparecer en las distintas experiencias con ayahuasca. Lo cual
considero demuestra la imposibilidad de “encasillar” la ayahuasca bajo el concepto de
“religiébn” o “terapia alternativa”. Adentrarse en la tarea de comprender las ceremonias
de ayahuasca implica en primer lugar, entender que los agentes formulan sus propias
teorias, y que estas teorias constituyen en si mismas fuentes de validacion e invalidacion
(o de felicidad e infelicidad como dice Bruno Latour). En segundo lugar, reconocer que
las “relaciones sociales” estan constituidas por mas que s6lo humanos. De esta forma,

mi objetivo ha sido tomar dichas teorias como verdaderas, y en lugar de partir de
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aprioris, partir de estas teorias y analizarlas tanto desde sus propios conceptos como
desde conceptos clasicos de la literatura antropoldgica. Esto permite, a mi entender, ver
la riqueza y diversidad que surge de la experiencia con ayahuasca sin limitarla a un solo

enfoque.

IV. II1. Saltos cuanticos: del interior al exterior. La experiencia de un vendedor de
protesis dentales.

A continuacion presentaremos la experiencia de “E”, un vendedor de protesis
dentales de unos 55 afios. Esta experiencia, al igual que las anteriores, nos permitira
reflexionar acerca de la religion (utilizando el concepto de “psicologizacion de la
religion” de Pablo Seman), la diferencia entre “drogas” y “Plantas Maestras”, las
nociones de “interior” y “exterior”, la nocidén de “confianza”, el vinculo entre “saber-

poder” y, por ultimo, las nociones que ya hemos desarrollado de “unidad”.

Primer Contacto

“E” me fue presentado por “S”, otra ayahuasquera, odontdloga jubilada de unos
59 afios. “E” y “S” se conocieron un dia que “E” entrd en su consultorio buscando
clientes para vender prétesis dentales. “S” me present6d a “E” a principios del 2016. En
mayo de dicho afio coordinamos una entrevista etnografica entre los tres a las 18hs en
un café ubicado en Mosconi y Artigas. Por cuestiones de extension y para evitar la
repetitividad, solo presentaré la experiencia de “E” ya que me parece mas representativa

y esquematica para desarrollar las nociones que mencioné en el parrafo anterior.

La entrevista
“S” fue quien le recomendd a “E” acercarse al CCT para participar de las
meditaciones y de las ceremonias de ayahuasca. A diferencia de los casos de “A” y de

“C”, todas las ceremonias en las que participd “E” fueron en el CCT:

“No tengo interés en ver otro lugar porque siento que esta gente es muy respetuosa, sabe
lo que hace. Yo me siento plenamente confiado y eso para mi es muy importante. No me
gustaria estar en manos de una persona que no tenga el conocimiento y la guia necesaria
como para poder... no me interesaria porque es muy poderosa la planta. Tiene que estar

en manos de gente que sabe hacer lo que tiene que hacer”.
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Su acercamiento con la planta estd marcado por una “busqueda espiritual” y con
la intencion de “conectarse con distintas disciplinas”. Antes de llegar a la ayahuasca,
esta busqueda estuvo marcada por el estudio del hinduismo, siendo la figura de Buda
muy importante para “E”. Ademas, durante muchos afios acudi6 a terapia psicologica.
En la actualidad, considera que la terapia ya no es suficiente para saciar su busqueda por
lo tanto decidi6 dejarla y explorar nuevos caminos, como por ejemplo, las ceremonias

de ayahuasca:

“Tengo muchos aios de terapia que en realidad me hizo muchisimo bien, muchisimo
bien. Pero eso durante un tiempo. O sea, considero que termino mi vida ahi. Hoy en dia
no me serviria por eso uno busca otros caminos. Y fue formidable pero porque me dio
gran base eso de poder observar de otra manera y de curiosear en otros campos porque

si uno no experimenta no puede hablar respecto de nada”.

De esta forma, en la actualidad “E” considera que la ayahuasca es un camino que
le permite continuar con su “busqueda espiritual”’ y a su vez, conectarse con dios. En su
relato, compara la ayahuasca con la cocaina. Durante unos afios de su vida, “E” fue
consumidor de cocaina. Esta experiencia le permite realizar una comparacion entre una
sustancia quimica que considera como venenosa y hecha por el hombre (cocaina), con

otra que considera como un extracto que viene directo de la naturaleza (ayahuasca):

“A mi me cuesta meditar pero cuando yo tomo ayahuasca entro en una profundidad que
no lo logro cuando no tomo ayahuasca. Y lo respetuoso de esto es que requiere de un
esfuerzo que tiene que ver, por ejemplo, con dietar. O sea, estamos hablando de que esta
sustancia no es algo para recrearse como la cocaina. Tiene que ver con la busqueda
espiritual y con la conexion con dios, asi de corta. (...) Por ejemplo, para hacer cocaina
vos tenes que agarrar la planta y transformarla a traveés de procedimientos quimicos. De
hecho, lleva acido sulfurico. O sea, imaginate lo venenosa que es la sustancia. Eso lo
hizo el hombre. Pero acd es un extracto de la pachamama, es directo. (...) Pero lo
interesante de esto es que no sufre una transformacion quimica producto del hombre sino

de un conocimiento que vaya a saber de donde viene”.

Las ceremonias de ayahuasca segin “E” representan un “mundo compartido”,
expresion de un “amor fraternal” y de la unidad de los seres humanos. Tanto para ¢l
como para muchos de los que asisten al CCT “todos somos parte de lo mismo”. Esta

afirmacién de unidad constituye una ensefianza de la experiencia con ayahuasca y
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explicaria la relacion entre lo individual y lo grupal que muchos afirman haber sentido o

experimentado:

“Entonces, aca hay una conexion entre todos. Y eso lo sentis, que es un amor fraternal.
(...) Lo interesante de esto es que vos observas que todos pueden ver algo que pertenece
a una cosa muy profunda y después cada uno vive lo suyo. Para mi es como un salto
cuantico, poder estar dentro de uno ver su mundo y a la vez poder observar otros
mundos. (...) Es un mundo compartido, y ese mundo compartido tiene que tener una

esencia, algo superior, algo que esta mas alla de todos. Y esa es la reunion”.

Al igual que para muchos ayahuasqueros, a “E” la ayahuasca le permitid
conectarse con su sentir, con sus emociones. Conexidon que realza la propiedad
terapéutica que muchos le asignan a la ayahuasca. Para muchos, la mejoria y los
cambios en la vida cotidiana que pueda traer “La planta” forman parte de un proceso,
un trabajo, que requiere de ciertos “sacrificios”, como por ejemplo, seguir la dieta

alimenticia:

“«

is padres jamas me dijeron ‘te quiero’ y no me abrazaron. Pero yo vi que en eso le
erraron tanto porque en un momento tuve una abrumadura tan grande que ahora cuando
yo le digo a una persona ‘te quiero’ se lo digo desde lo mdas profundo del corazon. Y eso
me hace muy bien y lo siento porque si no, no lo digo. Bueno, fueron trabajos que fui
realizando. Eso es transmutar. Y la conexion con la ayahuasca es que eso lo podes
vivenciar porque es como que no hay imaginacion, estd el sentir, mds alla de las

imagenes que pueda tener”.

“Yo lo que puedo interpretar es que la planta te prepara, te muestra lo maravilloso que
somos de alguna manera, con todas esas visiones maravillosas, con ese bienestar, con
ese gran profundo amor fraternal. Te muestra todo eso pero te dice después ‘bueno, no,
esta bien, esto es maravilloso, este es el estado, pero para lograr ese estado hay que pulir
el diamante’. Y bueno, va trabajando en determinadas capas que tenemos nosotros que
las tenemos engorrosas como, qué sé yo, cada uno tiene la suya. Eso seria el karma que
nos obliga a la reencarnacion, o sea, el karma de cada uno, individual. Entonces cada
uno tiene que limpiar su karma, digamos, mejorar acorde de lo que necesite. Ni ella ni yo
vamos a tener exactamente lo mismo, es imposible. Por mas que compartamos este

momento, cada uno tiene su trapito”.

La preparacion previa a la toma de ayahuasca resulta central para “E”. Para ¢l

esta preparacion es tanto emocional (en el sentido de “sentirse preparado para”) como
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fisica. Esta preparacion fisica estaria relacionada tanto con la dieta alimenticia como
con los malestares fisicos (ya sean mareos, vomitos o descompostura) que puede

ocasionar tanto la toma del brebaje en si mismo como también la ruptura de dicha dieta:

“Yo, por ejemplo, me pregunto por qué no tomé antes si yo tenia este conocimiento.
Evidentemente no estaba preparado (...) Llego el momento, llego el momento de que
pueda ver otras cosas. Por eso, es que yo creo que es para todos pero no es para todos

porque cada uno tiene su camino”.

“Y te digo, esta ultima vez cobré como loco. Me fui del régimen y cobré. Pero a la vez,
después tuve una compensacion maravillosa (...) La ultima vez fui irrespetuoso violando
unas cosas de la dieta, o sea, ahi esta. O sea, vos tenes que prepararte, tenes que dejar
determinadas sustancias que comes cotidianamente que hacen dario. Y la planta te lo esta
pidiendo. No es ‘ay me tomo una linea de cocaina’. No. Todo lo contrario. Por eso, no
hay aborigenes que sean adictos. Ademads, la sustancia es, el trance es tan dificil que
nadie se puede hacer adicto. Imposible. Y te habla un adicto. O sea, eso puedo decirtelo.

Imposible”.

Fuente de sabiduria proveniente de la selva, para “E”, la ayahuasca es el “elixir
de los dioses”. Beber ayahuasca para ¢l representa experimentar las “profundidades del
ser”, entrar en uno mismo y animarse a ver sus miedos. De esta forma para E “vos sos tu
propio terapeuta” con la ayuda de la planta. Este autoconocimiento, ligado a la

busqueda espiritual y la sanacion, representa para ¢l un camino “arduo y luminoso™.

“«

ira hay algunos que agarran y exploran el mundo, suben montaiias, montarias y
travesias increibles porque anda a subir al Everest. Pero creo que la travesia mas dificil
que tiene el ser y la mas hermosa que tiene el ser es escalarse a uno mismo, en su

interior. Ahi estan todos los universos”.

Los saltos cuanticos

En primer lugar, la experiencia de “E” nos lleva a la nocion de confianza que
desarrollamos en el capitulo anterior cuando hablamos de la “eficacia simbodlica”. Al
tratarse de una sustancia psicotropica la confianza en Sylvia y Jorge, resulta central para
que el sujeto continte con la practica. Esta confianza en Sylvia y Jorge, hemos visto que
viene de su profesion como psicologos. Esta “confianza” nos lleva a otra nocidon que
hemos estado desarrollando: el vinculo entre “saber-poder”. “E” afirma que “la planta
es muy poderosa” y que por lo tanto, “tiene que estar en manos de gente que sabe lo

que tiene que hacer”. Dada la construccion del CV de Sylvia y Jorge (con sus
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conocimientos tanto de la psicologia como del vegetalismo amazonico, conocimientos
vinculados a la “intuicion” y al “sentir” opuestos a la razén cartesiana), a la
construccion de una “confianza” hacia ellos y a la propia experiencia de “E” con la
planta, se llega a la proyeccion de que su uso y consumo requiere de un conocimiento y
que este conocimiento es indisociable de las teorias nativas de poder que presentamos
en la experiencia de “A”. Un poder, que como vimos circula transversalmente no s6lo
sobre los individuos sino también sobre los agentes no humanos.

Por otro lado, “E” nos lleva nuevamente a la nocion de “buscadores espirituales”
que mencionamos en la experiencia de “C” y que podriamos remarcar como un aspecto
en comun a la gran mayoria de los ayahuasqueros. En la introduccion de la presente
tesina, Jorge nos contaba que la gente puede acercarse al CCT por diversos motivos,
pero que la “busqueda” era algo que estaba presente en todos. Bisqueda que en otros
capitulos de dicha tesina asocié a una “pérdida de identidad” que llevan al sujeto a
iniciar un “camino del ser” para recuperarla y asi poder “liberarse”. Pareceria que para
alcanzar el bienestar entonces, primero hay que buscar. Y en ese camino algunas
personas se encontraron con la ayahuasca. Y como ya hemos visto, aquellos que
pudieron proyectar la practica en términos de “terapia”, de “liberacion”, de
“autoconocimiento”, continuaron con las tomas de ayahuasca. En esta “blisqueda de
espiritualidad” “E” establece una relacion entre todos sus afos haciendo terapia
psicoldgica y su experiencia posterior con la ayahuasca. Esta relacion de “E” me llevo a
pensar en el concepto de “psicologizacion de la religion” que Pablo Seman desarrolla en
su tesis de doctorado.

En su tesis, Pablo Seman, establece un vinculo entre las experiencias religiosas
de los fieles pentecostales y catdlicos del barrio Independencia del Gran Buenos Aires,
y la psicoterapia. En estas experiencias heterogéneas aparecia un factor comun: una
lectura que tematiza un “yo”, una interioridad. De esta manera, Pablo Seman afirma

que:

“Existe una psicologizacion que interactia con una individualizacion y que se asocia con
la experiencia religiosa creando un tono especifico y relativamente independiente de la
pertenencia pentecostal o catdlica de los informantes. Esa psicologizacion, que mas de
una vez da cuenta del complejo entramado de relaciones entre el mundo popular y el
mundo moderno, constituye un punto por el cual el proceso de experiencia religiosa

popular se heterogeneiza y crea su propia modernidad” (Pablo Seman, 2000:219).
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Entonces, la nocion de psicologizacion implica por un lado, el uso de un recurso
psicoterapéutico y el desenvolvimiento de categorias que problematizan y valorizan el
procedimiento de una busqueda interior (Pablo Seman, 2000). A diferencia del uso de la
funcion psicoterapéutica, la psicologizacién implica un discurso cuya significacion es
localizada: se trata de sujetos que no agotan su experiencia en el “yo” sino que no dejan
de pensarse como dependientes de una orden divina en la que viven y postulan como
antecedente ldgico y cronologico y también experiencial: la construccion de una
interioridad se marca en el contexto de un circulo encantado del cual el sujeto sigue
constituyendo (Pablo Seman, 2000). Tanto en “E” como en la mayoria de los
ayahuasqueros podemos ver quiza no una “psicologizacioén de la religion” pero si una
“psicologizacion de la espiritualidad. Al igual que los sujetos psicologizados y
religioses de Villa Independencia, aqui los ayahuasqueros median la influencia de “lo
sagrado” (la ayahuasca y sus visiones) a través de prestaciones de la psicologia, y a su
vez, también proporcionan nuevas lecturas de “lo sagrado” y “lo espiritual” y nuevos
modos de vivirlo. Entender a las ceremonias de ayahuasca en clave “psi” (una de las
tantas posibilidades que senalan los ayahuasqueros) implica el desarrollo, como vimos
para la experiencia de “C”, “tecnologias del yo”. Es decir, de saberes desarrollados por

£ e
1

los seres humanos acerca de si mismos: “el cuidado de si”, “la preocupacion por si”, “el
sentirse preocupado, inquieto por si”, “el ocuparse de uno mismo”, “el cuidate a ti
mismo”, “el condcete a ti mismo”. Estas tecnologias abarcan el respetar la dieta

alimenticia antes de incorporar a la planta (entendida ésta como un “sacrificio””

,algo a
lo que renunciar para acceder a otro estado), la importancia de la preparacion para la
ceremonia, el desarrollo de, como veremos mas adelante, rituales de “limpieza” como
los que me recomend6 otro ayahuasquero para mi propia ceremonia de ayahuasca,
lecturas acerca de la ayahuasca (como el texto de Jeremy Narby que me recomendé “C”
o los videos de youtube de “A”), las charlas previas a las ceremonias con Sylvia y Jorge,
charlas con alguno de los curanderos que han visitado el CCT, entre otras técnicas que
cualquiera de los ayaguasqueros pudiese desarrollar.

Estas lecturas en clave “psi” son las que llevan a “E” a pensar a la ayahuasca

como viaje al interior de si mismo; a entenderse como su “propio terapeuta”. Pero

De esta nocion de “sacrificio” esta relacionada con la nocién de tabu. Para Van Genep (1986) el tabt es
una prohibicién, una orden de no hacer, de no actuar, responde a la no voluntad. En este sentido, las
ceremonias de ayahuasca implican una prohibicion, un sacrificio que viene dado de seguir una dieta
estricta. El tabu existe pero esto no quiere decir que sea cumplido al pie de la letra. Dentro del tabu existe
cierta flexibilidad que lleva a los sujetos a romper la dieta en algunas circunstancias.
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también lo llevan a marcar una diferencia entre “drogas” y “ayahuasca”. En su pasado,
“E” se reconoce como un ex consumidor de cocaina. Esta experiencia le permitio
realizar una comparacién entre lo que considera como una “sustancia quimica
producida por el hombre” y la ayahuasca, la cual considera como “un extracto de la
pachamama’, un “elixir de los dioses”. A partir de la toma del brebaje, las personas que
pasaron por la experiencia vuelven transformadas. Afirman que la ayahuasca, a quién
ademads se le atribuye la capacidad de hablar, mostrar y ensefiar, los ayud6 a sanar
emocionalmente, superando miedos, traumas, trabas, etc. Estas revelaciones, segin
afirman los nativos, muchas veces no son inmediatas a la toma, sino que sus efectos
permanecen durante unos dias mas. De esta forma, la transformacion suele darse de
manera bastante posterior a la ingesta y, en algunos casos, después de varias tomas.
Ademas, la transformacion que produce en estas personas la ceremonia de ayahuasca
permite que la relacionen con la terapia. En el CCT, la ayahuasca no es una droga es
una medicina justamente porque trasforma, porque cura tanto fisica como
espiritualmente. Para estos actores, los efectos psicodélicos de la planta, sus efectos
visionarios, son s6lo una pequefiisima parte de lo que representa una ceremonia. De esta
forma, en el CCT intentan romper con los prejuicios que califican a la ayahuasca como
una droga poniendo énfasis en el contexto ceremonial en el cual se desarrolla la toma,
en sus efectos sanadores y en el hecho de que no genera adiccion al contrario de las
drogas sintéticas. Para todos ellos, la ayahuasca es una “Planta Maestra” con
mayusculas. Esta interpretacion de “E” de la ayahuasca como un producto de la
naturaleza, nos lleva nuevamente a la nocion de “unidad”. Para “E” la ceremonia es un
“mundo compartido de amor fraternal”. Las ceremonias le permiten dar saltos
cudnticos de su propia interioridad hacia “ofros mundos”, otras interioridades. Esto nos
lleva a los capitulos anteriores cuando Sylvia mencionaba que es el “sentir” lo que
permite la comunicacion y la relacion con los demés. Vemos asi, que detras de la nocion
de unidad estd ese principio caracteristico que Foucault sefiala para el “mundo

99, ¢

moderno”: “condcete a ti mismo”’.

IV. IV. “Ser afectado”: el encuentro entre una estudiante de antropologia y la
planta de ayahuasca

A lo largo de este capitulo hemos presentado tres experiencias con ayahuasca
que nos permitieron reflexionar acerca de nociones nativas de poder, la religion y la

espiritualidad, ampliar nuestro campo de agencia incorporando otros seres a la accion,
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desarrollar las nociones de “confianza”, “unidad”, “terapia”, “saber” y la diferencia que
se establece entre la ayahuasca y las “drogas”. Estas experiencias nos han permitido dar
cuenta de las distintas “tecnologias del yo”, corpus de conocimiento acerca del si
mismos, que han desarrollado los ayahuasqueros en torno a la practica de beber
ayahuasca.

En el CCT las ceremonias de ayahuasca se realizan los fines de semana,
generalmente los dias viernes o sabados. Alli, se ofrecen dos tipos de ceremonias. La
primera, que podriamos definir como “tradicional”, se realiza durante la noche entre las
22hs hasta la mafiana del dia siguiente. Cuando invitan curanderos peruanos,
generalmente ellos son quienes ofician este tipo de ceremonias mientras que Sylvia y
Jorge ofician de ayudantes. La segunda, es lo que los actores definen como “ceremonia
diurna” o “ayahuasca suave”. Estas solo son oficiadas por Sylvia y por Jorge sin ayuda
de ningln curandero peruano. Segin sus fundadores ellos son los tnicos que realizan
este tipo de ceremonia. En cuanto a procedimiento no tiene ninguna diferencia con la
“tradicional”. La unica diferencia que podemos marcar entre una y otra es, por un lado,
el horario, ya que las ceremonias diurnas comienzan entre las 16 y las 18hs y finalizan a
las 00hs aproximadamente. Por otro lado, el brebaje es rebajado con un poco de agua.
No obstante, esto, segun los nativos, no modifica la capacidad del brebaje de inducir el
trance. Incluso, muchas personas que han asistido a ambos tipos de Ceremonia han
encontrado a la diurna como mads intensa a nivel emocional. Y por el otro, el precio,
siendo las “ceremonias diurnas” de menor valor que las “tradicionales”. Ambas
ceremonias ademas, se realizan en plena oscuridad. Las luces son apagadas y las
cortinas de las ventanas se cierran. Incluso la puerta de salida es cerrada con llave. Si en
algin momento de la ceremonia alguien quisiera ir al bafio, se le recomienda que no
encienda la luz. Para poder ver, Sylvia deja una vela encendida. Segun ella, esto es asi
para evitar que las personas vean su reflejo en el espejo ya que, segun afirma, esto
podria ocasionar que la persona se asuste porque podria no reconocerse a si mismo.
Ademas, antes de realizar cualquiera de las dos ceremonias se recomienda seguir una
dieta alimenticia, tanto una semana antes como una semana después. Consiste en la
abstencion de frituras, picantes, carne de cerdo, atin, embutidos, comidas grasas,
quesos, café, mejillones, alcohol, estimulantes y/o sustancias psicoactivas (como
marihuana por ejemplo). Por otro lado, no se recomienda la participacion de personas
con ataques de panico, patologias cardiacas o crdnicas, hipertensos de caracter severo,

gastritis o ulceras gastricas, personas con cuadros psicoticos o de epilepsia, personas
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medicadas con antidepresivos o ansioliticos. Sugieren ademas, llevar ropa comoda, una
bolsa de dormir abrigo y una botella de agua para el dia de la ceremonia; y abstenerse
de tener relaciones sexuales 48hs antes a la toma de ayahuasca. Otra caracterisitica en
comun, es que cuando las ceremonias, tanto la diurna como la tradicional, se dan por
finalizadas se ofrece un espacio para compartir las experiencias personales de cada uno
acompafiadas por un té, galletas, y distintas frutas para comer (banana, manzana y
tomates cherry).

Segun el punto de vista de muchos ayahuasqueros del CCT, en el éxito de una
ceremonia de ayahuasca, influyen: la propia planta, quien esta oficiando como chaman o
curandero, uno mismo y su estado de animo ese dia, el grupo y el ambiente en su
conjunto. Muchos afirman que cuando escuchan a alguien llorar, vomitar o alguien muy
enojado, eso les produce angustia, tristeza o interrumpe su concentracion. El vomito y el
llanto son considerados por muchos ayahuasqueros como sanadores, ya que tanto a
través del llanto como del vomito, la persona estaria expulsando sus miedos y angustias.
Este “sacar hacia afuera” tiene un efecto de “/impieza” tanto de cuerpo como de mente
para aquellos que participan de las ceremonias de ayahuasca.

En el primer capitulo hemos remarcado que la gran mayoria de las personas que
se acercan al CCT lo hacen por recomendacion de algin amigo o familiar y otros
porque encontraron el centro comunitario y terapéutico por internet. Ahora bien, para la
realizaciéon de una ceremonia, aquellos que antes de acudir al centro deciden enviar
primero un e-mail, son invitados a una charla previa y posteriormente a una meditacion.
Aquellas personas que se acercan directamente a la meditacion, cuando esta termina, se
acercan a Sylvia, le expresan su deseo de realizar una ceremonia de ayahuasca y charlan
al respecto tanto con ella o con Jorge acerca de la dieta, el monto a pagar, las fechas y
demas recomendaciones.

Las charlas pre-ceremonias generalmente tienen lugar los mismos dias que se
ofrecen las meditaciones (miércoles o viernes) a partir de las 19hs (siempre y cuando
haya demanda de esa charla, es decir, no es una actividad fija como las meditaciones).
Alli Sylvia y Jorge (a veces juntos, otras veces s6lo uno de ellos) les comentan como es
una ceremonia, les preguntan si es su primera vez o si ya han participado en otros
lugares y les explican sobre dieta alimenticia previa. Se trata de un espacio de didlogo e
intercambio donde las personas pueden sacarse todas las dudas que tengan al respecto y

comentar, en caso de haberlas tenido, sus experiencias previas con el brebaje. Luego,
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son invitados a participar de una meditacion. Pasemos ahora a describir mi propia

experiencia con la “Planta Maestra”.

El primer contacto

El primero de julio del 2016 asisti a una de las “meditaciones chamanicas”, tal y
como lo venia haciendo desde abril del 2015, y al finalizar, le entregué¢ a Sylvia un
sobre con dinero para guardarme asi un lugar en la ceremonia de ayahuasca que se
organizo para el 9 de julio. El viernes 8 de julio, el dia anterior a mi primera ceremonia,
asisti nuevamente a las meditaciones. Ese dia decidi dejar de lado mis técnicas
habituales de registro de campo (anotar en un pequefio cuadernito las reflexiones finales
de Sylvia, charlar con los participantes sobre sus experiencias y repartir el cuestionario
destinado a restituir el perfil de quienes asisten) y poner en practica la propuesta de
Jeanne Favret-Saada del “ser afectado”.

Esa noche, mientras permanecia sentada, con las piernas estiradas y los ojos
cerrados, Jorge pasoé la shacapa sobre mi cabeza “barriendo” sélo sobre el lado derecho,
su mano izquierda permanecié apoyada sobre mi frente y cantd emitiendo sonidos que
no podia distinguir. Esto llamé mi atencion ya que, generalmente, Jorge suele “barrer”
sobre toda mi cabeza sin hacer preferencias sobre un lado u otro. Al llegar a mi casa,
busqué en internet informacidén sobre los hemisferios del cerebro. Alli encontré que,
mientras el hemisferio izquierdo es el encargado de las funciones del habla, escritura,
numeracion, matematica y logica; el hemisferio derecho se encarga de los sentimientos,
las emociones, la creatividad y de las habilidades del arte y la musica. Después de haber
leido eso volvi a mis apuntes de campo y encontré que en una ocasion Sylvia me
comentaba que existian técnicas para despertar la percepcion del lado del cerebro mas
conectado con el “sentir” y la subjetividad: ella me decia que esto se podia lograr, por
ejemplo, pasando los instrumentos de forma circular por ese lado de la cabeza.
Teniendo esta informacidn, interpreté y comprendi por qué Jorge se habia centrado
sobre el hemisferio derecho de mi cabeza: él estaba focalizando en mis emociones,
tratando de activar y preparar esa parte para la ceremonia de ayahuasca en la que iba a
participar al dia siguiente.

Cuando la meditacion finalizé me quedé charlando con dos personas que asisten
a las meditaciones, una mujer que llamaremos “M” y un hombre que llamaremos “Ed”.
Contentos y sonrientes por mi ceremonia del 9 de julio, me compartieron palabras de

aliento: “la planta es muy buenas con los primerizos”, me dijo “M”. Por su parte, “Ed”
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me recomendo hacer dos rituales de “purificacion y limpieza” para que realice antes de
la ceremonia. Me coment6 que estos rituales estan relacionados con tres elementos: el
agua, el fuego y el aire, pero como considera que el del aire es muy dificil s6lo me
describié como hacer los otros dos. Para la limpieza con agua, me recomendd darme un
bafo de inmersion antes de la ceremonia; si poseer una bafiera es un problema, entonces
dijo que con una ducha bastaba. Para el de fuego, por su parte, recomendd prender un
pequefio fueguito. Finalmente me abrazaron y “Ed” puso un collar de cuencos de
madera sobre mi cuello, diciéndome que ese collar me iba a proteger durante toda la
ceremonia. Les agradeci por sus consejos y nos fuimos con “E” (cuya experiencia
hemos presentado anteriormente) y “S”, quienes también iban a participar en la
ceremonia del 9 de julio, al subte. Alli, hablamos de la dieta, esta vez no como
“informante-estudiante de antropologia” sino como pares, como personas que se estaban
preparando para la misma experiencia: la ceremonia de ayahuasca. Ademds de algunas
recomendaciones culinarias “E” se dirigiéo a la dieta como un paso importantisimo,
necesario e inquebrantable pero también como un sacrificio. No obstante, en la charla
también apareci6 la otra cara de la dieta: la flexibilidad del tabu. De esta forma “E” y
“S” comentaron haber roto la dieta: “E” confes6 haber comido carne antes de ir a la
meditacion y “S” un pastelito de membrillo. Yo confesé haber comido un muffin unos
dias antes. Una vez que llegamos a la Gltima estacion nos despedimos.

En la mafiana del sdbado llevé a cabo los rituales recomendados por “Ed”.
Luego, emprendi mi viaje hacia el CCT. Al llegar nos recibieron en la planta baja del
centro. Alli nos dieron un papel que teniamos que completar con datos personales como
nombre, direccion, un teléfono para contactar en caso de emergencia y nimero de obra
social en caso de poseerla. Ademads, aparecian preguntas concernientes a: si era la
primera vez que tomabamos ayahuasca, si habiamos tenido experiencias con drogas en
algin momento, si consumiamos algin medicamento y si sufriamos de ataques de
panico. Finalmente, cada uno debia firmar haciéndose responsable de la decision de
participar en una ceremonia. Una vez completado el papel, fuimos subiendo hacia la
habitacion de las meditaciones. Cada uno dejé sus zapatos en el hall, tom6 sus
pertenencias, que en su mayoria se tratd de una botella de agua, una manta y abrigo, y
entramos en la habitacion en busca de un lugar. Me senté al costado de la puerta, a mi
derecha se sentd “E” y a mi izquierda estaba “S”. En la habitacion habia unas 20
personas aproximadamente. Jorge, sentado junto con los instrumentos, agarré6 una

botella con un liquido espeso y oscuro: la ayahuasca. La agit6, la destapd y comenz6 a
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cantar sobre el pico de la botella, luego volvio a taparla. Sylvia, parada junto a Jorge,
dio unas recomendaciones antes de iniciar: pidi6 que en lo posible permanezcamos
sentados, si en algin momento alguien se siente mal que por favor pida ayuda, que la
luz del bafo iba a permanecer apagada pero que ubico velitas para que nadie se tropiece,
que tratemos de no tocar a las otras personas y avisdé que por seguridad la puerta de
salida quedaba cerrada con llaves. Luego de estas recomendaciones, Jorge abrio
nuevamente la botella y sobre un cuenco comenzdé a verter el liquido invitando a cada
uno a beber. Cuando llegd mi turno, me senté frente a €l y bebi del cuenco la cantidad
que me ofrecid. Luego volvi a mi lugar. Durante mas o menos unos veinte minutos tuve
la impresion de estar sentada esperando, sintiendo que nada pasaba, que nadie vomitaba.
De repente vi una anciana sentada exactamente en mi lugar con sus rodillas al pecho y
comenceé a sentir una vibracion en todo el cuerpo que nacia de mi estdbmago. Me asusté.
En ese momento me di cuenta que habia entrado en trance y que la anciana podria haber
sido “la abuelita ayahuasca”.

Durante toda la ceremonia me dio la impresion de haber transitado ciclos que
iban desde la turbulencia a la calma mas extrema. Mis visiones se veian influenciadas
por los tonos de los cantos: cada vez que Jorge cantaba, sus sonidos se me hacian
rapidos y cada vez mas turbulentos, induciéndome imagenes relacionadas a demonios
que me generaban temor. Luego, cantaba Sylvia, en tonos mas suaves y todo aquello
que me atemorizaba se diluia en la nada. Sentia que flotaba, me sentia segura y calma.
Luego volvia a cantar Jorge y el ciclo se reanudaba. Muchas de las personas que han
participado de ceremonias de ayahuasca simbolizan a Jorge como un padre: guia pero
deja que uno mismo encuentre su propio camino. Segun ellos, Jorge es quien “revuelve
el barro”, es quien te empuja a sumergirte en lo mas profundo de tu ser. En cambio,
Sylvia es simbolizada como una madre protectora.

Las visiones y los efectos de la planta comenzaron a diluirse cuando uno de los
ayudantes se acercé a soplarme tabaco. Me encontraba acostada, tapada con mi manta y
de mi cuello colgaba el collar que me habia prestado “Ed”. El ayudante se acercd y me
pregunt6 si podia sentarme. Aunque me sentia algo mareada pude sentarme sin ningin
problema. Quien me sopld el mapacho era “F”. Lo conoci en junio del 2015 en unas
meditaciones a las que Sylvia y Jorge no asistieron porque se habian ido de vacaciones
con su familia. “F” junto con otra ayudante mujer, se habian quedado a cargo del centro.
En esa ocasion me acerqué a ¢l para preguntarle si podria comentarme acerca de su

experiencia para mi trabajo de tesina a lo que me repregunto si yo ya habia participado
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en una ceremonia de ayahuasca. Como todavia no habia hecho ninguna, “F” me dijo que
me iba a ser muy dificil entender si no tenia yo misma la experiencia. Esa noche del 9
de julio, después de que “F” me soplo tabaco en mi primera experiencia con ayahuasca,
terminé con la sensacion de haber comprendido aquellas palabras que me expreso en el
2015. Crei haber comprendido lo dificil que puse ser transmitir en palabras una
experiencia en donde el cuerpo es el principal protagonista.

Alrededor de las doce de la noche, una de las ayudantes comenzé a poner un
largo mantel en el centro de la habitacion. Fueron despertando a cada uno y cuando
encendieron la luz pude ver latas con innumerables saquitos de té, termos con agua
caliente, canastas con frutas (bananas, manzanas, tomatitos cherry), miel, grisines y
galletitas de arroz. Un gran festin para compartir una cena “liviana” entre todos. Sylvia
comenzd a dar sus impresiones acerca de lo que fue toda la ceremonia, luego invito a
cada uno a que contara qué fue lo que vivencio, abriendo un espacio donde cada uno
pudiera contar su propia experiencia. Como ese dia no me anuncié ante todos como una
estudiante de antropologia, considero poco ético comentar las impresiones de las
personas que participaron de esa ceremonia. Pero si me parece importante remarcar el
hecho de que las ceremonias de ayahuasca se cierran con un momento dedicado al
compartir la propia experiencia donde se van creando conocimientos compartidos. Me
despedi de Jorge y Sylvia con un abrazo. Sylvia me dijo “ahora si tenes material para
escribir tu tesis”. Desde el CCT, fuimos caminando con “E” y “S” hasta chacarita. Al
llegar a la parada del colectivo, “S” me saluda y me da un obsequio, lo abro y se trataba
de una cadenita con una estrella de cinco puntas. Me dijo “un regalo de bautismo”,
segun ella, la estrella de cinco puntas simboliza la armonia del hombre con los cuatro
elementos. Nos despedimos y se fueron. Para el CCT, mi propia experiencia me
habilitaba a hablar “con conocimiento” y autoridad de la ayahuasca. Para ellos, ya

estaba “bautizada’.

El “bautismo”: 1a ceremonia de ayahuasca como un rito de paso

Mi experiencia con ayahuasca nos lleva nuevamente a la introduccion de esta
tesina en donde describi mi primera charla con Jorge y la posterior negociacion de mi
permanencia en el campo con Sylvia: nos lleva la nocion de “participacion”. En la
introduccion vimos que para Sylvia si yo queria escribir una tesis acerca de las
ceremonias de ayahuasca debia yo misma pasar por dicha experiencia. Soélo

participando en esos términos podria ser capaz de comprender qué es una ceremonia de
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ayahuasca. Estos comentarios y exigencias de “participacion” también estuvieron
presentes en algunos ayahuasqueros con los que tuve la oportunidad de hablar: en varias
ocasiones terminaban sus relatos diciendo que cuando yo tenga una experiencia propia
con ayahuasca iba a terminar de comprender bien de que tratan estas practicas.

Esta nocidn de “participacion” de Sylvia me llevo no solo a definir los limites
de mi campo sino también me llevd a cuestionarme mis propias técnicas de trabajo de
campo.

Desde Malinowski en adelante, la antropologia social adopté el cometido
cientifico de describir y explicar las “sociedades salvajes” a la luz de los preceptos
dominantes en las ciencias sociales de la segunda mitad del Siglo XIX y la primera del
XX (Guber, 2004). Aquello definido como “lo social” entonces debia estudiarse a través
de un contacto directo, no mediado, con el mundo empirico. De esta manera, la
antropologia social se planted6 como meta primordial desarrollar un conocimiento
objetivo de estos pueblos, y ese conocimiento no podia hacerse solo desde las categorias
occidentales sino que habia que incorporar las locales (Guber, 2004). Las herramientas
conceptuales del investigador debian tomar al objeto tal cual aparecia, de modo que
debia evitar la extrapolacion de nociones y valores procedentes de su sociedad a sus
objetos de estudio (Guber, 2004). Es decir, el investigador debia captar la racionalidad
subyacente, los sentidos propios, el “punto de vista nativo”. Para la época de
Malinowski, las modalidades de trabajo de campo etnografico se asociaban con la
“revolucion funcionalista” que buscaba comprender la integracion sociocultural de los
grupos humanos mediante la acumulacion de datos de pueblos en casi segura extincion
(Guber, 2004). De esta manera, se fueron disefiando los “requisitos legitimos” del
trabajo de campo: el trabajo de campo sistematico (basado en la residencia prolongada),
la recoleccion de datos de primera mano mediante la presencia del investigador en el
campo (la profusion de datos en escala microanalitica), la diferenciacion entre la
perspectiva del actor y la prespectiva del investigador, la importancia de las técnicas de
observacion, el perfeccionamiento de las técnicas de registro, la realizacion del trabajo
de campo para reconocer la logica interna de la sociedad como una totalidad auténoma e
integrada (Guber, 2004). Estas posturas “positivistas”, si bien la gran mayoria se
mantienen hasta la actualidad, fueron criticadas por la perspectiva “interpretativista”
segun la cual los hechos humanos no se rigen por movimientos mecanicos ni por un
orden inmanente y externo a los individuos, sino por las significaciones que éstos

asignan a sus acciones. De esta forma, el investigador debia revivir en carne propia las
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situaciones de sus informantes, sometiéndose a sus reglas de juego y aprender a
participar exitosamente (Guber, 2004). Se reconoce asi la subjetividad del investigador
en el proceso de conocimiento. El trabajo de campo, por su parte, ya no se plantea como
una cantera de hechos-datos sino como la experiencia misma sobre la cual la
antropologia organiza su concimiento (Guber, 2004). El investigador aparece como un
traductor: la traduccion etnogréfica se concibe como una decodificacion y la cultura,
como un texto en lengua desconocida que el antropdlogo aprende a expresar en su
propia lengua y términos haciendo uso del procedimiento hermenéutico (Guber, 2004).
El trabajo de campo es entendido como el modo en que el investigador aprende otras
culturas y las técnicas basadas en la participacion son el medio por excelencia para
recrear formas de vida a través de la experiencia (Guber, 2004).

En la actualidad el trabajo de campo antropoldgico sintetiza cualidades propias
de los paradigmas positivista e interpretativista (Guber, 2004). De la mano de ambas
corrientes se trazd un perfil de trabajo de campo en torno a la presencia directa,
individual y prolongada del investigador en el &mbito cotidiano de los miembros de la
cultura o sector social que se va a estudiar estableciendo un dialogo entre dos técnicas
centrales: la observacion-participante y la entrevista antropologica®® (Guber, 2004). El
trabajo de campo implica una relacion social entre actores, sujetos, agentes, cada uno
portador-protagonista-constructor de su mundo social: el investigador se vincula a la
unidad sociocultural que estudia (Guber, 2004). A su vez, el investigador lleva a cabo su
préactica de campo a través de la negociacion de su propia categorizacidon social con
aquellos a quienes estudia (Guber, 2004). La negociacion se opera entre el rol que el
investigador pretende autoasignarse y el que le asignan sus informantes. El investigador
abre un espacio en el cual los informantes son quienes fijan cudles son las actividades
participables y observables, asi como los canales de insercion (Guber, 2004). La
negociacion no es una instancia formal para comenzar el trabajo de campo, es el trabajo
mismo; su resolucion es parte de la resolucion de la investigacion. En mi caso, la
negociacion de aquello en lo que podia participar y aquello que podia observar comenzo
en mi primer dia de trabajo de campo y culmin6 con el cierre del mismo (el dia de mi
primer ceremonia de ayahuasca). A mi entender, la condicion de Sylvia de “participar”

se encuentra mas relacionada con lo que la tradicion interpretativista entiende por

*0Se trata de una técnica flexible, no directiva. En este tipo de entrevista el investigador “solicita al
informante que lo introduzca en su universo cultural, que le dé indicios para descubrir los pasajes que le
permitan comprender su logica (...).” (Guber, 2004:138-139).
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trabajo de campo. En los términos de Sylvia, no habia nada que observar, para conocer
era necesario que yo misma experimente desde mi propia subjetividad. “Participar”
implicaba mucho mas que un mero “estar ahi”. Para dar cuenta de la experiencia de la
ayahuasca no bastaba con el dispositivo clasico de ‘“observacion-participante”, era
necesario que tanto la reflexividad nativa como mi propia reflexividad entraran en
dialogo.

El trabajo de campo realizado en esta tesina intento partir de ese presupuesto: del
trabajo etnografico como una relacion, un didlogo y un encuentro entre una estudiante
de antropologia y “sus otros”, dando cuente de la reflexividad de ambos. En cuanto a las
técnicas, el dispositivo “observacidon-participante”, si bien fue utilizado durante las
meditaciones chamdnicas, encontr6 sus limitaciones en mi trabajo de campo ya que, por
un lado, no me permitia ver y rastrear aquellos agentes que no eran humanos pero que
tenian una presencia muy importante en el campo: los seres de la psicogénesis (esos
sentimientos de angustia, temor, miedo, etc) y la ayahuasca entendida como “Planta
Maestra”. Y por el otro, como ya vimos, en cuanto a las ceremonias de ayahuasca no
habia nada que observar y la participacion implicaba mucho mas que un mero “estar
ahi”. No obstante, gracias a la flexibilidad de las técnicas de investigacion en
antropologia, hubo un dispositivo que me ha ayudado a aprender a ver y a escuchar lo
que el campo me sefalaba: el “ser afectado” de Jeanne Favret-Saada (2014).

El “ser afectado” refiere a un estado, a una experiencia. El “dejarse ser afectado”
por el objeto de estudio implica construir un conocimiento a partir de esa experiencia
directa. Para Favret-Saada, el proyecto etnografico del “ser afectado” presenta cuatro
rasgos distintivos: 1-Su punto de partida es el reconocimiento de que la comunicacion
etnografica ordinaria resulta inadecuada para proveer informacion acerca de los
aspectos no verbales e involuntarios de la experiencia; 2-El investigador debe tolerar
vivir una suerte de escision (dependiendo de la situacion, debe dar prioridad a aquella
parte de si mismo que es afectada, modificada por la experiencia de campo; o bien dar
prioridad a esa otra parte en €l que quiere registrar esa experiencia, a fin de
comprenderla y transformarla en un objeto de estudio de las ciencias); 3-Las
operaciones de conocimiento se extienden en el tiempo y estan separadas las unas de las
otras (en el instante en que uno es mas afectado, no puede relatar la experiencia, cuando
se la narra no es posible comprenderla. El tiempo para el analisis viene después); 4-El
material recogido es de una densidad particular y su analisis nos lleva inevitablemente a

romper con las certezas cientificas mejor establecidas (Favret-Saada, 2014). Como
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postula Jeanne Favret-Saada, “participar” y “ser afectado” nada tienen que ver con el
término “empatia”. La autora sefala que empatia significa “indirectamente, poder
experimentar las sensaciones, percepciones y pensamientos de otro” (Favret-Saada,
2014). La empatia entonces implicaria cierta distancia ya que justamente porque no se
esta en el lugar de otro se intenta imaginar o representar lo que seria estar alli (Favret-

Saada, 2014):

“Posiciones, no obstante, que hay que ocupar en lugar de imaginarlas, por la sencilla
razon de que lo que ocurre en su interior es literalmente inimaginable — al menos para un
etndgrafo acostumbrado a trabajar con las representaciones -. Cuando se esta en tal lugar,
somos bombardeados por intensidades especificas (llamémoslas afectos) que no se
significan generalmente. Por tanto, esa posicion y las intensidades que la acompafian,
deben ser experimentadas porque esa es la Ginica manera que tenemos de aproximarnos a

ellas” (Favret-Saada, 2014:63).

Existe ademas una segunda definicion de empatia, que del aleman, la autora
traduce como “comunién afectiva”. Esta acepcion destaca la inmediatez de la
comunicacion, la fusion con el otro a la que se puede llegar a través de la identificacion
con ¢l (Favret-Saada, 2014).

Al igual que lo que le sucedi6 a la autora en su estudio sobre la brujeria, al haber
pasado por mi propia experiencia con ayahuasca no necesitaba representar ni imaginar
nada. Yo me encontraba en la misma posicion que “mis nativos” sacudida por
sentimientos de ansiedad, miedo y curiosidad, caracteristicos de los momentos previos a
beber ayahuasca. Pero, como aclara Favret-Saada, encontrarme en la misma posicion no
me informaba sobre los “afectos del otro”, ocupar ese lugar s6lo me afectaba a mi. No
obstante, ocupar ese lugar abre un tipo de comunicacion especifica con los actores: entre
personas igualmente afectadas por el lugar que estan ocupando se producen cosas que
resultan inaccesibles para la percepcion del etnodgrafo, se hablan de cosas que los
etnografos no hablan, o también puede darse el caso de que las personas callen pero ain
asi se trata de una forma de comunicacion (Favret-Saada, 2014).

De esta manera, s6lo cuando me deje “afectar” por la ayahuasca es cuando las
miradas hacia mi cambiaron. Si bien antes no tuve inconvenientes a la hora de realizar
entrevistas antropoldgicas, ya que todas las experiencias que me compartieron fueron
antes de mi ceremonia, s6lo después de dicha experiencia es cuando el rol que yo misma

me asignaba como “tesista estudiante de antropologia” fue legitimado como tal. Desde
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el punto de vista nativo, mi propia participacion en términos de afectacion me daba el
conocimiento que precisaba para escribir mi tesina. Asi es como mi ceremonia fue
resignificada como un “bautismo”. Es esta nocion de bautismo la que me llevd a pensar
las ceremonias de ayahuasca como un rito de paso. Para Van Gennep (1986), los ritos
de paso son aquellos ritos cuyo objetivo es asegurar un cambio de lugar, de posicion
social de estado o de edad. Asi, la ceremonia constituye un rito que implica una
transformacion ontologica; transformacién por la que han pasado todos los
ayahuasqueros (ya hemos visto en el capitulo 3 que las ceremonias de ayahuasca pueden
pensarse como “modos de ser otro™).

De esta manera podriamos pensar que antes de mi participacion en una
ceremonia con ayahuasca, mi presencia se asemejaba a la del “sujeto liminal” propuesta
por Victor Turner (2007) para el andlisis de los ritos de paso entre los Ndembu. Turner
seflala que antes del rito iniciatico que marca esa transicion, el neofito es un “ser
invisible” en dos sentidos. En primer lugar, porque es un ser transicional que
estructuralmente resulta indefinible. En segundo lugar, porque se halla definido por un
nombre y un conjunto de simbolos. Por otro lado, Turner sefiala que lo que genera el
sujeto liminal en su sociedad es una contradiccion ya que, por un lado, ya no estan
clasificados y, por el otro, al mismo tiempo todavia no estan clasificados. Su condicion,
entonces, resulta ambigua y paraddjica. Se encuentran en otro lugar. Tienen realidad
fisica pero no realidad social. No tienen nada, ni estatus, ni propiedad, ni insignias, ni
vestidos, ni rango o situacion de parentesco. De ahi que el nedfito tenga que permanecer
escondido. Su condicidn, segin Turner, es el prototipo mismo de la pobreza sagrada.
Los simbolos que los representan se toman de la biologia de la muerte, de la
descomposicion y de otros procesos fisicos que tienen un matiz negativo. Todos estos
procesos de destruccion, disolucion y descomposicion van acompanados por procesos
de crecimiento, transformacion y reformulacion. Esta coincidencia de procesos opuestos
en una misma representacion es propio de lo liminal, ya que para Turner, el sujeto
liminal no es ni una cosa ni otra y a la vez es ambas.

Durante la primera etapa de mi trabajo de campo, mi presencia fue interpelada
como la del nedfito a punto de iniciarse. Mi no participacion me hacia invisible,
ambigua, molesta, me ubicaba en el lugar de lo liminal. Ademas se contradecia con la
vision de antropologia que tenian “mis nativos™: la antropologia de Carlos Castaneda. Si
queria conocer y entrar al mundo ayahuasquero, entonces ;por qué no pasaba yo misma

por la experiencia asi como Castaneda se convirtidé en un aprendiz de brujo para Don
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Juan? De hecho, todo mi trabajo de campo desde abril del 2015 hasta julio del 2016
puede ser entendido como un proceso de preparacion para ese ultimo dia: la ceremonia.
Ese dia representa una transicion (entendida como un proceso, un “llegar a ser” entre
dos estados distintos: de una neoéfita estudiante de antropologia (que no conocia las
reglas del juego social del CCT, que preguntaba y queria saber todo, que “observaba y
participaba”) a, como llaman Sylvia y Jorge a los que se animan a pasar por la
experiencia, una “valiente guerrera”, una ayahuasquera. Asi, fui “cultivada” y “dotada

de nuevos poderes”, fui transformada ontoldégicamente:

“El conocimiento de lo arcano, la gnosis obtenida durante el periodo liminar, se
considera que cambia la mds intima naturaleza del neofito, imprimiendo en €l, como
se imprime un sello en la cera, las caracteristicas de su nuevo estado. No se trata de
una mera adquisicion de conocimientos, sino de un cambio ontoldgico. La pasividad
aparente se revela como una absorcion de poderes, que empezaran a ser activos una
vez su status social haya quedado redefinido en los ritos de agregacion” (Turner,

2007:113).

El haber experimentado por mi cuenta los efectos de la planta, el haberme
dejado “ser afectada”, me resituaron dentro del campo. Para la “visidn nativa”,
incorporar la planta en mi propio cuerpo ahora me daba la legitimidad y el material
suficiente para llevar a cabo mi investigacion acerca de las ceremonias de ayahuasca.
Asi, mi propio cuerpo sufrié una transformacion de estatus, dejando el lugar de lo
liminal para ubicarme dentro de aquellos que “saben” y/o “entienden”; aquellos que se

animaron a aprender a partir de la ingesta de la ayahuasca.

Resumen

El objetivo de este tltimo capitulo ha sido reflexionar acerca de determinadas
categorias (como las de poder, religion, espiritualidad, acerca del propio trabajo de
campo, ritos de paso) a partir del didlogo con los actores. Es decir, hemos partido del
hecho de que los actores tienen sus propias teorias y que estas teorias deben ser
reconocidas como validas ya que ellas mismas implican sus propios medios de
veridiccion. De esta manera, para ampliar los resultados del cuestionario presentado en
el primer capitulo, nos propusimos presentar tres experiencias que dieron cuenta de la
reflexion de los actores en torno a sus ceremonias de ayahuasca. Estas tres experiencias

nos han servido para reflexionar y replantearnos nociones como la de poder, alteridad,
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religion, neochamanismo y chamanismo, las relaciones entre las sustancias psicoactivas
con la musica, la informatica, la espiritualidad y la terapia, la diferencia entre “drogas”
y ayahuasca. Ademads, como entendemos que el trabajo de campo implica una relacion,
una situacion de encuentro del etnografo con “sus otros” (otros que en mi caso fueron
tanto humanos como no humanos), de la reflexividad y los afectos del etndgrafo en
dialogo con la reflexividad y los afectos de “los otros”, también hemos presentado mi
propia experiencia con ayahuasca que nos ha permitido reflexionar acerca de la
experiencia del trabajo de campo.

Para cerrar el presente capitulo quisiera establecer los puntos en comun entre
estas tres experiencias:

1- Todas ellas, incluso mi propia experiencia, pueden ser vistas como “ritos de
paso”, ya que todas implicaron, cada una a su medida, una transformaciéon de tipo
ontologica.

2- En las tres experiencias de los ayahuasqueros se hace evidente una fuerte
critica y un rechazo a las “religiones historicas” como instituciones dogmaticas. En este
sentido, la ayahuasca aparecid6 como una actividad alternativa para desarrollar la
espiritualidad.

3- Todas ellas implicaron ciertas “tecnologias del yo”, es decir, el desarrollo de
corpus de conocimientos acerca del si mismos.

4- En cuarto lugar, podemos ver una lectura en clave “psi” de la espiritualidad,
es decir, la espiritualidad es entendida en términos de una interioridad. Esto lleva a
proyectar la ceremonia de ayahuasca como una “terapia”.

5- La presencia de un didlogo, un entrecruzamiento entre un “interior” y un
“exterior” que lleva a pensar en una nocioén de “unidad”: “todos somos uno”, “somos
parte de lo mismo”.

6- La construccion de una teoria nativa del poder que nos llevo a multiplicar los
seres con agencia. Asi vimos como el poder transita por plantas y humanos. Las plantas
entendidas como “maestras”, los sentimientos (los seres de la psicogénesis) como
transformadores, y los humanos desde dos sentidos: Sylvia y Jorge como “gente que
sabe” y los chamanes peruanos desde una construccion de la “alteridad romantizada”: el

chaman como el “el sabio sanador ecolégico de la actualidad”.

146



Conclusiones

Las ceremonias de ayahuasca del Centro Comunitario y Terapéutico de Villa
Crespo habilitaron un intercambio entre la medicina tradicional indigena (el vegetalismo
amazonico) y ciertas corrientes de la psicologia (la psicologia de Carl Gustav Jung, la
psicologia cognitiva, la psicologia conductista, la terapia gestaltica y el analisis
transaccional). De esta interseccion el CCT planted su propio proyecto antropoldgico,
su propia preocupacion por la diferencia. Asi, nuestro CCT tomd una practica
amazonica y se encauzo6 en la tarea de “traduccion” planteando su propio “etnométodo”,
su propio corpus de conocimientos retomando ciertos valores de las tradiciones
romanticas y planteando una lectura en clave “psi” de la propia practica.

Estos conocimientos y reflexiones nos han llevado a dar cuenta de “teorias
nativas” de la espiritualidad, del poder y de la otredad. Cada experiencia-relacion con la
planta de ayahuasca habilité para cada ayahuasquero un espacio de reflexividad acerca
del “si mismos”. Siguiendo estas teorias nativas pudimos ver que las ceremonias de
ayahuasca tienen multiples y variadas lecturas (las cuales no pueden ser reducidas
unicamente a cuestiones de religion o etnia) que nos permitieron rastrear y ‘“re-
ensamblar”, siguiendo a Bruno Latour, “modos de existencia”, es decir, versiones del
“ser en cuanto otro”, regimenes propios de veridiccion.

Ademas, todas estas reflexiones nativas han aparecido como, utilizando el
concepto de Foucault, “tecnologias del yo”, corpus de conocimientos centrados en el
principio del “condcete a ti mismos” que les han permitido a los sujetos cierto nlimero
de operaciones sobre sus cuerpos, almas, pensamientos, conductas o cualquier forma de
ser, obteniendo asi una transformacion ontolégica con el fin de alcanzar cierto estado de
“felicidad”, “pureza”, “sabiduria”, “bienestar”.

Privilegiando y respetando estas reflexionas nativas, el objetivo de la presente
tesina ha sido abrir un didlogo entre el vegetalismo amazonico, las corrientes del
pensamiento occidental que no estdn completamente aceptadas por la academia —pero
que si son retomadas por “los nativos”, como por ejemplo Carlos Castaneda y algunas
corrientes de la piscologia que presentamos en el primer capitulo- y la propia
antropologia académica. Para ello decidimos distanciarnos de los estudios centrados en
la “Nueva Era”, “los nuevos movimientos religiosos” y el “neo-chamanismo”. No
obstante, esta distancia no implicd un rechazo o una refutacion de dichas teorias ya que
nos han servido y orientado en la reflexion. De aquello que quisimos distanciarnos es de

las metaforas de la representacion para, en cambio, proponer un didlogo y una lectura de
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las ceremonias de ayahuasca que parta de la propia reflexividad de los actores
involucrados, reconociendo la capacidad de agencia de humanos y no-humanos. Es
decir, el objetivo de esta tesina ha sido centrarse en las teorias nativas, en las
experiencias (entendiendo que este concepto de experiencia refleja mas bien una
relacion. Una relacion con la propia historia, con los “seres de la psicogénesis”, con la
religion, con el sistema capitalista, con la propia profesion de los actores, con el “mundo
occidental”, con curanderos peruanos, con Sylvia y Jorge, con otros ayahuasqueros v,
por sobre todo, con la propia planta de ayahuasca). De esta manera, el conocimiento
antropologico que dicha tesina pretende haber construido parte ¢l mismo de una
relacion, de una situacion de encuentro, de un didlogo entre la reflexividad nativa, la
planta de ayahuasca y mi propia reflexividad como estudiante de antropologia.

Nuestra propuesta parte de la idea de la antropologia como el estudio de las
relaciones que los humanos y no-humanos entablan en el acontecer de la vida. Esta idea
se encuentra estrechamente relacionada con la “antropologia pos-social” o
“antropologia simétrica” propuesta por Bruno Latour. Siguiendo a Marcio Goldman, la
“antropologia simétrica” se propone renunciar de modo riguroso a todo presupuesto
sobre la mejor adecuacion de nuestras categorias frente a las de las personas con quienes
trabajamos. Segun Goldman, este objetivo lleva, por un lado, a plantearnos el grado de
veracidad que estamos efectivamente en condiciones de aceptar en el discurso “nativo”.
Por el otro, nos lleva a reconocer lo fragil que es lo que creemos que sabemos acerca de
los demas, es decir, reconocer que aquello de lo que hablamos nunca es exactamente la
realidad que estd “alld afuera”, sino mas bien es el resultado de un didlogo explicito e
implicito entre lo que pensamos y lo que nos proponen las personas con quienes

convivimos (Goldman, 2016). En palabras del autor:

“Lo que propongo es explorar la posibilidad de practicar una antropologia que, de la
manera mas radical posible, no pase por la descalificacion de la practica y el pensamiento
de aquellos y aquellas con quienes trabajamos. (...) En ultima instancia, la posibilidad de
practicar la antropologia a partir de un “desconocido” fundamental o de una especie de no
sabemos trascendental, en el sentido filoséfico del término. Procedimiento que, lejos de
paralizar el trabajo de investigacion, funcionaria, por el contrario, como su impulso

dindmico” (Goldman, 2016:30).

Asi es como las ceremonias de ayahuasca se nos presentaron como “una realidad

vivida” y no como meras representaciones. La relacion que el humano establece con “la

148



Planta” aparece como un hecho real, como un fenémeno que nos “metamorfosea”, nos
transforma. Es, partiendo desde una “antropologia simétrica”, que las ceremonias de
ayahuasca aparecen como teorias nativas que implican ontologias, métodos y
conocimientos especificos; implica, siguiendo a Goldman, una ‘“cosmopolitica”
especifica. Ya no se trata, como dice el autor de establecer qué existe y qué no existe,
sino que tenemos que reconocer que lidiamos con relaciones y no con sustancias o
esencias. Entonces, el problema pasa por “coémo incluir la realidad definida por las
personas con quienes vivimos en el conjunto de las relaciones que describimos y
analizamos sin que, subrepticiamente, la realidad de esa realidad sea negada” (Goldman,
2016:34). De hecho, como postula Latour, “lo mas compartido en el mundo no es la
razén —en todo caso cartesiana-, con seguridad tampoco es la Ciencia, sino que son las
elaboraciones sutiles inventadas por todos los colectivos” (Latour, 2013:202). Son esas
elaboraciones, esos “modos de existencia” con sus propias cosmopoliticas y ontologias
los que pretendimos rastrear y “re-ensamblar” en esta tesina.

Nuestra propuesta ha sido abrir un nuevo debate en torno al consumo de
ayahuasca en los contextos urbanos de nuestro pais. Un debate cuyas categorias de
andlisis partan del propio trabajo de campo, de las propias teorias nativas, y no de
aprioris. No obstante, todavia quedan muchas puntas abiertas que no hemos
desarrollado en esta tesina. Entre ellas, quedard para futuras investigaciones, completar
la propuesta de una “antropologia simétrica” incorporando los propios modos de
existencia de la selva, de las comunidades indigenas peruanas con las que nuestro CCT
se relaciona e intercambia conocimientos y botellas de ayahuasca. Asi como también el
rastreo de otros Centro Comunitarios y Terapéuticos que funcionan en nuestro pais. Las
redes del “campo ayahuasquero” son amplias y variadas, si las seguimos, nos llevaran
por distintos lugares, distintas ontologias, distintas categorias.

En sintesis, la ambicidon de esta tesina es abrir un nuevo campo de analisis para
la antropologia argentina que, partiendo de una “antropologia simétrica”, ofrezca un
espacio de reflexion y andlisis acerca de las practicas, ontologias y cosmopoliticas que
ciertos sectores de nuestra sociedad estdn adoptando. En definitiva, nuestro deseo, desde
un punto de vista mas general, es abrir un espacio de reflexion y debate en torno al
consumo de “drogas” o sustancias psicotropicas que van mas alla del calificativo de
“recreacion” o “desviacion”. Debate que, por ejemplo, nos permita pensar una nueva

legislacion para el caso de la ayahuasca menos etnocéntrica y mas respetuosa.
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APENDICE

Modelo del cuestionario que se entreg6 al finalizar cada meditacion en el CCT

1- Género

2- Edad

3- Profesion

4- (Como se enterd de las actividades que realiza Urkumanta? (por recomendacién de un amigo,
pariente, conocido; porque busco por Internet, etc.)

5- (Es la primera vez que viene a las meditaciones de Urkumanta?
Si [
No ]

Si responde “Si” pase a la pregunta 7

6- (A cuantas meditaciones vino? Puede responder con el nimero de meditaciones a las que asistio
(por ejemplo 5 meditaciones) o también por el tiempo que lleva participando en Urkumanta (por
ejemplo hace 1 afio)

7- (Ha participado de actividades similares en otros lugares?
Si
No ]

Si responde “NQO” pase a la pregunta 10

8- (En donde?

9- (Qué tipo de actividades eran estas? (meditacion, yoga, ceremonias de ayahuasca, etc.)

10- ;Siente que las meditaciones le ayudan en su vida cotidiana?
Si
No ]
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