Santiago Lopez-Pavillard

Chamanes, ayahuasca
y sanacion

Segunda edicion

CONSEJO SUPERIOR DE INVESTIGACIONES CIENTIFICAS




Santiago Lopez-Pavillard (Madrid, 1963) es antropo-

logo cultural, doctor por la Universidad Complutense de
Madrid, con la tesis «La vida como proceso de sanacion:
précticas chamanicas del alto Amazonas en torno a la
ayahuasca en Espafia», y premio extraordinario de doc-
torado en el 4rea de Antropologia (2015-2016). Miembro
fundador del Grupo Tematico Antropologia de la Reli-
gion yla Espiritualidad (ARESIMA) del Instituto Madri-
leno de Antropologia, es, asimismo, director de la Asocia-
cion Eleusis, una entidad sin 4nimo de lucro orientada
a la investigacién, formacién y divulgacion relacionada
con los estados de consciencia. Ha realizado trabajo de
campo en Esparia, Pert, Ecuador y Brasil, y desde 1985
trabaja como documentalista en Television Espanola
(TVE), donde ha sido responsable del Departamento de
Documentacién de TVE Tematica S. A.y coordinador y
programador del Canal Docu TV. Sus principales lineas
de investigacion son: practicas chamanicas altoamazéni-
cas, practicas espirituales y su relacion con la sanacion, el
«giro animista» en Occidente, y estados de consciencia y

su relacion con la cultura.

Imagen de cubierta: Esteban soplando tabaco a su hermano
Claudio en una ceremonia de alianza; Madrid, 24 de noviembre
de 2015. Fotografia del autor.



CHAMANES, AYAHUASCA Y SANACION



BIBLIOTECA DE ANTROPOLOGIA 71
(hasta 2019, Biblioteca de Dialectologia y Tradiciones Populares)

DIRECCION
Yolanda Aixela-Cabré, Institucién Mild y Fontanals
de Investigacién en Humanidades (IMF), CSIC

SECRETARIA
José Luis Molina Gonzalez, Universitat Autonoma

de Barcelona

COMITE EDITORIAL
Pablo Alonso Gonzalez, Instituto de Productos Naturales
y Agrobiologia (IPNA), CSIC
Elisenda Ardévol i Piera, Universitat Oberta de Catalunya
(UOQO)
Luis Calvo Calvo, Institucién Mild y Fontanals
de Investigacién en Humanidades (IMF), CSIC
Araceli Gonzalez Vazquez, Instituto de Lengua, Literatura
y Antropologia (ILLA), CSIC
Camila del Marmol Cartafia, Universitat de Barcelona
José Jaime Pascual Fernandez, Universidad de La Laguna
Esteban Ruiz Ballesteros, Universidad Pablo de Olavide
Pedro Tomé Martin, Instituto de Lengua, Literatura
y Antropologia (ILLA), CSIC

Teresa Vicente Rabanaque, Universitat de Valéncia



CHAMANES, AYAHUASCA
Y SANACION

SEGUNDA EDICION REVISADA
Y AMPLIADA

SANTIAGO LOPEZ-PAVILLARD

CONSEJO SUPERIOR DE INVESTIGACIONES CIENTIFICAS
Madrid, 2026



La versi6n electrénica de este libro esté disponible en acceso abierto en
editorial.csic.es y se distribuye bajo los términos de la licencia Creative
Commons Atribucién-Non Comercial-No Derivadas 4.0. La informacién
completa sobre dicha licencia puede ser consultada en https://creative-
commons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/. Estalicencia afecta solo al material
original del libro. El uso del material proveniente de otras fuentes (in-
dicadas en las referencias), como diagramas, ilustraciones, fotografias
o fragmentos de textos, requerird permiso de los titulares del copyright.

Las noticias, los asertos y las opiniones contenidos en esta obra son de
la exclusiva responsabilidad del autor o autores. La editorial, por su par-
te, solo se hace responsable del interés cientifico de sus publicaciones.

Cémo citar: Lépez-Pavillard, Santiago. 2026. Chamanes, ayahuasca y
sanacion, 2.2 ed. revisada y ampliada. CSIC.

Catdlogo de publicaciones de la Administracién General del Estado:
https://cpage.mpr.gob.es

EDITORIAL CSIC: http://editorial.csic.es (correo: editorialcsic@csic.es)

GOBIERNO MINISTERIO ) % ( : s l C EDITORIAL
DE ESPANA DE CIENCIA, INNOVACION
h Y UNIVERSIDADES Slag csiIC

CONSEJO SUPERIOR DE INVESTIGACIONES CIENTIFICAS

© CSIC, 2026

© Santiago L6pez-Pavillard

© De las ilustraciones, las instituciones y personas mencionadas a
pie de figura

© Imagen de cubierta: Esteban soplando tabaco a su hermano
Claudio en una ceremonia de alianza; Madrid, 24 de noviembre de
2015. Fotografia del autor

ISBN: 978-84-00-11495-4
e-ISBN: 978-84-00-11560-9
NIPO: 155-26-049-0
e-NIPO: 155-26-050-3
Deposito legal: M-8401-2026

Correccién y coordinacién editorial: Isabel M.? Martin Jiménez
(Editorial CSIC)

Maquetacién: Doce Calles, S. L.

Impresion y encuadernacién: Gréaficas Muriel, S. A.

Impreso en Espana. Printed in Spain

En esta edicién se ha utilizado papel ecolégico sometido a un proceso
de blanqueado ECF, cuya fibra procede de bosques gestionados de
forma sostenible.



Indice

Prélogo ala segunda edicion................c.ooooiiiiii 13
INtrOdUCCION . .......ooiiioi e 21
1. El precio del conocimiento ... 27
1. El problema preliminar: los «efectos» de algo llamado ayahuasca................ 27

2. Dejar la grabadoray coger lamaraca ... 31

3. La participacién radical como método de conocimiento ... 42
3.1. Antecedentes de la participacién radical ... 44

3.2. La aplicacién de la participacién radical ... 46

3.3. Descripcién del trabajo de campo............................ 49

2. Una fundamentacién teérica de la participacién radical .......................... 53
1. La dificil apertura al otro: el giro ontolégico ..., 56

2. El giro decolonial del saber y del ser..................c..ooocoiiiiiii 64

3. Las practicas chamanicas del Alto Amazonas....................ccococoeii 69
1. La cuestién terminolégica en las practicas chamanicas..................... 69

2. Recepcidn de la ayahuasca en Espafia...............co 73

3. La emergencia de las modalidades chamanicas altoamazénicas .............. 75
3.1. La practica chamdnica originaria.................ccocoooiiii 76

3.2. La aparicién de la modalidad mestiza o vegetalista......................... 81

3.3. Lamodalidad religiosa . .............cc.cooooiiiiiiiiiii 87

3.4. Lamodalidad multicultural ... 91

4. Traspasando las fronteras ontolégicas...........................oi, 97
1. Josep Vila i Tronchoni, un sanador sanado.................o, 99
1.1. El origen del malestar.................c...oocoiiiiiiiii e 99

1.2. La chamanizacién de un occidental..................oi 103

1.3. Vicisitudes de un chaman ... 106

1.4. De «chamdn» a terapeuta de las plantas maestras ... 108

2. Ricardo Arciangel Awananch Taish, un hombre guiado por las visiones...... 111
2.1. La nocién de «visién» para Ricardo ... 115

2.2. La doble formacién de Ricardo ... 116



2.3. La formacién como UWishin...............ccooo oo 120

3. Otros chamanes con los que he trabajado................................. 125

5. Las ceremonias de ayahuasca...................ccocoooiiiiiiiii 131
1. Participar en una ceremonia de ayahuasca ..., 133

2. Parafernalia ... 140

3. El tiempo previo a la primera toma de ayahuasca................... 151
3.1. Ronda de presentaciones. ... 153

3.2. Explicaciones del chamdn acerca de la ceremonia....................... 158

3.3. Preparacién para la primera toma ... 170

4. Bl «@¥abajom. ..o 172
4.1. La primera toma de ayahuasca...................ccoooiiiiii 173

4.2. El canto chamanico................cocooioiiiiiii e 178

4.3. Ceremonias dentro de la ceremonia..................cooi 184

4.4. La segunda toma de ayahuasca....................coo 186

4.5. Las terapias...........ooiiiiii 188

4.6. El cierre y la «ronda de integraciOn»......................cccoii 196

5. La semana POSterior. ................ooiiiiiii e 203

6. Una dieta de tabaco en IqQUitos ..o 205
1. «Esto no es chamanismo, no es fantasia» ..................ccccccoioiiii 209

2. «Es un trabajo real, y hemos venido a trabajar»..................o 214

3. Una perspectiva desde dos puntos de vista................................ 218

7. Aproximacion a la cosmovisién animista del Alto Amazonas..................... 223
1. La concepcién energética o espiritual de larealidad ... 224
1.1. La concepcién de multiples «cuerpos» ... 225

1.2. Concepcién de la «<enfermedad»........................ 229

1.3. Los tipos de «energia» segin los efectos que causan...................... 233

2. La interaccién y la mediacién con los «espiritus» y los participantes........... 240
2.1. La interaccién con fuerzas impersonales.............................. 241

2.2. La interaccién con fuerzas personales............................. 246

2.3. La purga como procedimiento de limpieza basico.......................... 249

2.4. Las técnicas de expulsion de «energias negativas»........................ 253

3. La intencionalidad en la interaccién y mediacién con el mundo espiritual 255
3.1. Cémo se forma la intencidn...................coooiiiii 259

3.2. El curandero como mediador ............ocoooiiioi 262



8. Del «viejo» animismo a la «<nueva» espiritualidad................................ 265

1. Los resultados terapéuticos ... 265
2. Del «viejo» al «<nuevo» animismo.................coccooiiiiiiiiiii 274
3. Animismo y estados de cOnSCiencia...................cccoooocoiiiiiiiiii 277
GLOSATIO. ... 281
Bibliografia..............coooiii e 285
Indice analitico....................................................... 311

Indice de ilustraciones






Scire volunt omnes, mercedem solvere nemo
«Todos quieren saber, nadie pagar el precio»
(Juvenal, Sdtira VII; cit. en Davis 2001, 491)






Prologo a la segunda ediciéon

El estudio de las practicas chamadnicas en torno a una sustancia psicoactiva como la
ayahuasca es un medio privilegiado para tratar de entender no solo c6mo se constru-
ye una concepcién de la «realidad» distinta a la que se da en Occidente, sino también
c6mo lo hacen otras formas de conocer. Es decir, nos permite adentrarnos en otra
ontologia y en otra epistemologia, asi como entrar en un contacto reflexivo con esa
«otredad» gracias al trabajo de campo antropolégico, al empleo de la participacién
radical (epigrafe 3, capitulo 1) y a un marco tedrico que facilita interpretar su uso
(capitulo 2). Precisamente, en esta segunda edicién del libro se ha tratado de am-
pliar, de manera limitada, el marco tedrico que viabiliza interpretar y describir estas
pricticas, particularmente en su contacto con Occidente. Asi, se han afiadido, no
sin dudas, debido a su complejidad y, seguramente, a su caricter controvertido, una
nueva forma de uso chamdnico de la ayahuasca que denomino «modalidad multicul-
tural» (epigrafe 3.4, capitulo 3); y, en el capitulo final, unas consideraciones sobre
el «<nuevo animismo». En este prélogo quisiera aclarar algo mas el sentido que doy
a dos nociones tedricas, «ontologia» y «Occidente», que acabo de emplear, lo que da
pie para comentar qué seria un uso «no» chamanico de la ayahuasca (Lépez-Pavillard
2016) ligado al llamado «renacimiento psicodélico».

LO ONTOLOGICO Y LO COSMOVISIVO

Siguiendo a Aristételes (2014, 165), tomo por «ontologia» la «ciencia que estudia
lo que es, en tanto que algo que es, y los atributos que, por si mismo, le pertenecen.
Esta ciencia, por lo demads, no se identifica con ninguna de las denominadas parti-
culares», acotando su uso, no obstante, al &mbito de la antropologia para referirme
alos fundamentos basicos con los cuales el ser humano concibe y estructura la «rea-
lidad». Philippe Descola (2005) propone cuatro ontologias: animismo, totemismo,
analogismo y naturalismo (capitulo 4); sin embargo, concuerdo con Marshall Sahlins
(2014, 281-282) en que el totemismo y el analogismo no son sino diferentes formas
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de organizar un mismo principio animista; por tanto, considero que los grandes
sistemas de organizar lo existente, y sus modos de conocimiento respectivos, pueden
reducirse a dos: animismo y naturalismo. Al respecto, puede aducirse, desde un
punto de vista filoséfico, que «no tiene sentido suponer que existan dos ontologias
de contenido distinto tales que una se defina por quedar fuera de la otra» (Cornejo
Valle 2011, 105). Tal vez por esta dificultad de caracter l6gico de hablar de una
pluralidad de ontologias, es por lo que empleo, en ocasiones, de manera indistinta
los términos «ontologia» y «cosmovisién».

En el de «cosmovisién» ya se halla implicito un distanciamiento conceptual de
lo ontolédgico, haciendo que no sean términos exactamente sinénimos en la medida
en la que comporta una «visién» de algo. Al introducir la nocién de «visién» estamos
incluyendo el sistema perceptivo humano en nuestra comprensién de lo existente,
e, inevitablemente, nuestra biologia antropocéntrica estd condicionando nuestra
consciencia de la «realidad» (Nagel 1974); asi, la «cosmovisién» seria la concepcién de
la «realidad» para el ser humano, como si este fuera capaz de entenderse a si mismo
desde algin punto externo a él. Como sefiala Robert Redfield (1952, 30):

Por «cosmovision» se entiende aqui la visién del universo que caracteriza a un pueblo.
[...] La [nocién de] «cosmovisién» difiere de la de cultura, ethos, «modo de pensar» y
«caracter nacional» [...]. Son las propiedades de la existencia que se distinguen del yo
y estdn relacionadas con él. Es, en resumen, la idea que tiene el hombre del universo.

Por tanto, en este libro uso ambos términos, «ontologia» y «cosmovisién», para
referirme a la relacién entre el ser humano y la nocién de «realidad» como aquello
que existe. Y, como ha sido sefialado anteriormente, considero que hay dos tipos
fundamentales de relacién: una, la animista, que contempla la coexistencia de una
naturaleza y una sobrenaturaleza; y la naturalista, que, como sunombre indica, tiene
en cuenta Gnicamente la existencia de una naturaleza material (véase capitulo 4)
que trataré brevemente mas adelante.

LO OCCIDENTAL

No empleo la nocién de «Occidente» como una categoria geografica para referirme
a Europa, Estados Unidos, el «primer mundo» (Coronil 1996, 52) o el mundo norat-
lantico (Taylor 2007, 21), sino como una categoria mental (epigrafe 3, capitulo 1)
heterogénea, pero con una serie de rasgos dominantes que buscan ser hegemoénicos
en el mundo (Coronil 1996, 56-57). Para tratar de identificar cuéles serian las carac-
teristicas occidentales que influyen en mayor medida en las practicas chamanicas en
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torno ala ayahuasca y a otras sustancias psicoactivas de uso tradicional, tal vez con-
venga abordarlas por via de un par de ejemplos: el intento por patentar la ayahuasca
y el uso de la misma relacionado con el «renacimiento psicodélico».

El primer ejemplo remite a un hecho que tuvo cierta repercusiéon mediatica.! En
1986, Loren S. Miller, director de la empresa International Plant Medicine Corpo-
ration, logré la patente para cultivar y vender una variedad de la liana Banisteriopsis
caapi a partir de una muestra obtenida en Ecuador a cambio de una cajetilla de
cigarrillos (Herman 1999). Cuando, en 1994, los nativos altoamazdénicos conocieron
este hecho, sus protestas se canalizaron a través de la federacién ecuatoriana de la
Coordinadora de Organizaciones Indigenas de la Cuenca Amazoénica (COICA), lo-
grando que, en 1999, la Oficina de Patentes y Marcas de los Estados Unidos (USPTO)
rescindiera la patente. Sin embargo, el recurso presentado por Miller en 2001 hizo
que volviera a estar vigente, hasta que finalmente expir6 en 2003 (Bosse 2024; Brown
2003, 107; Beyer 2009, 381-383).

El segundo ejemplo hace referencia al intento por emplear sustancias psicoactivas
de uso tradicional en un contexto farmacolégico. En 1966, la inclusién de la LSD en
la Lista I de sustancias sometidas a fiscalizacién internacional (JIFE 2022) detuvo las
investigaciones con esta sustancia, cuyo uso prometia grandes beneficios psicotera-
péuticos (Masters y Houston 1966, 50; Sessa 2005, 457). Dos décadas después fueron
retomandose timidamente los estudios sobre una variedad de plantas psicoactivas,
la mayor parte de ellas empleadas en contextos tradicionales, como la ayahuasca o
sus principios activos, la psilocibina, la ibogaina y la mescalina, u otros compuestos
de origen semisintético o sintético, como la LSD y la MDMA, dando lugar a lo que
ha sido llamado el «renacimiento psicodélico» (Sessa 2012, 200).

Investigadores y profesionales sanitarios en el ambito de la salud mental justifican
la necesidad de promover el empleo de estas sustancias debido a su potencial tera-
péutico, a la crisis de la salud mental en Europa, a los costes para la salud publica, a
la ausencia de innovaciones eficaces en la psicofarmacologia desde hace mds de tres
décadas y alaineficacia y los efectos secundarios de los fArmacos convencionales para
tratar los trastornos mentales. Asimismo, consideran que, a pesar de los riesgos que
pueden comportar las terapias asistidas con psicodélicos, sus beneficios los compen-
sarian sobradamente y la seguridad en su uso vendria garantizada si son empleadas
por profesionales adecuados en un contexto regulado bajo criterios basados en la
evidencia y en el rigor cientificos.?

! Antén, Jacinto. 1996. «Indigenas de la Amazonia critican que se haya patentado la ayahuasca».

El Pais, 30 de junio: 31.

2 Iniciativa PsychedeliCare. https://www.psychedelicare.eu/es/.
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La forma de uso no chamanico de estas sustancias psicoactivas, que podria deno-
minarse como «modalidad psicoterapéutica», requiere de un anélisis critico adicional
para tratar de desvelar cudles serian los rasgos occidentales implicitos en dichas préc-
ticas. Como afirma Christine Hauskeller (2022, 122), la literatura clinica en torno a
las terapias asistidas con psicodélicos pone al descubierto unas paradojas curiosas,
como cuando se sefiala el caracter en gran medida inefable de estos tratamientos
y cémo la mejoria de la salud mental y del bienestar de los pacientes se debe a una
interaccién impredecible entre sustancia y paciente, en un setting clinico controlado.
Es decir, la explicacién de la eficacia terapéutica de la ayahuasca y de los demas ented-
genos va mas alla de lo farmacolégico (Langlitz 2010, 45-46) o de interpretaciones
basadas en mecanismos neurobiolégicos (Yaden y Griffiths 2020, 570); no se ajustan
al paradigma estdndar de funcionamiento de los fairmacos psicotrépicos, que aborda
los trastornos mentales como un mal funcionamiento en el metabolismo del cerebro
que afecta a la presencia de determinados neurotransmisores cuya deficiencia hay
que compensar, sino que sigue un modelo terapéutico, centrado en la transforma-
ci6én personal, que requiere la correccién de procesos bio-psico-sociales que resultan
inadecuados (Scheidegger 2021, 44-45).

Por tanto, la psiquiatria cientifica se ve en la tesitura de tener que aceptar lo «irracio-
nal» como parte de su racionalidad, y el intento por tratar de institucionalizar las prac-
ticas psicodélicas con fines terapéuticos entra en contradiccién con las explicaciones
cientificas que requiere. En resumidas cuentas, la gran paradoja para Hauskeller (2022,
120-123) es que la eficacia de la experiencia terapéutica ni se entiende ni es medible.
A ello habria que afiadir otras «paradojas», como el hecho de que la formacién de gran
numero de psicoterapeutas, asi como el disefio de los protocolos empleados se nutran
de las investigaciones en psicodélicos previas al prohibicionismo, de un conocimiento
y experiencia adquiridos en un contexto underground y del conocimiento de los usos
tradicionales en contextos chamanicos, lo que no impide que haya quienes consideren
que si atin no se ha levantado la prohibicién sobre el uso de los psicodélicos se debe,
precisamente, a esos «elementos pseudocientificos de la comunidad psicodélica» (Sessa
2018, 556-557) y a las culturas indigenas «donde sexismo, racismo y homofobia son
con frecuencia abundantes», lo que hace que se retrase ese «salto hacia el futuro»
(557-558) que supondria el uso médico de estas sustancias.

Estos dos ejemplos dan pie para tratar de identificar algunos rasgos propios de
Occidente que influyen de manera significativa en los usos de la ayahuasca y de
otras sustancias psicoactivas de uso tradicional, como serian diversas formas de
apropiacién y extractivismo, de individualismo que condiciona su uso ceremonial y,
como cerrando un circulo, de esa cosmovisién naturalista propia de Occidente que
separa doblemente al ser humano de la Naturaleza, primero de su materialidad y
luego de su dimensién trascendente.
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APROPIACION

En el primer ejemplo, el de la patente de la ayahuasca, se muestra un tipo de apro-
piacién que afecta a la materialidad de la practica chamanica, esto es, de las propias
plantas psicoactivas, que ha sido descrito como biopirateria (Bosse 2024, 139):
consiste en el uso del sistema de propiedad intelectual para legitimar, mediante
patentes, la posesién y el control en exclusiva de recursos y productos biolégicos que
han sido utilizados tradicionalmente por culturas no industrializadas y que niega la
innovacién y los conocimientos indigenas (Shiva 2001, 49), un sistema legal que es
inherentemente colonial (Press 2022). Otra forma de apropiacién material consiste
en extraer los principios activos de las plantas —como la mescalina o la psilocibi-
na— y emplearlos de manera independiente de su contexto biolégico, es decir, de la
planta entendida como un organismo vivo, una persona no humana poseedora de
una agencia propia en cuanto que planta maestra. Y una dltima forma de apropiacién
material consiste, en el caso de la ayahuasca, en extraer el mecanismo farmacolégico
delabebida —una fuente de DMT y un inhibidor de la MAO— y replicarlo con otras
plantas dando lugar a una «anahuasca» —un analogo de la ayahuasca—, sin tener
en consideracién que, en los usos ceremoniales de esta, en cuanto que planta «con
madre» que posee sus propios espiritus, estos son invocados de manera especifica.
Sin embargo, cuando se usa una anahuasca, con plantas distintas, con organismos
vivos diferentes, con sus propias «madres» y con su propia agencia, la invocacién
que se hace es a la ayahuasca, en un acto de pura imitacién ceremonial que, desde
un punto de vista animista, no es sino resultado de una inconsciencia e ignorancia
energética, entre otras cosas.

En el segundo ejemplo, acerca del «renacimiento psicodélico», puede observarse
otra forma de apropiacién que se da en los usos no chamanicos de los enteégenos, de
tipo inmaterial, denominada «extractivismo epistémico», «extractivismo ontolégico»
o0 «extractivismo cognitivo», nocién acufiada por Leanne Betasamosake Simpson
(Grosfoguel 2016, 38) consistente en aduenarse de los conocimientos indigenas, en
este caso de los saberes chamdnicos de gestién ceremonial de la ayahuasca. Como
sefiala Ramén Grosfoguel (2016, 38):

El extractivismo intelectual, cognitivo o epistémico trata de una mentalidad que no
busca el didlogo que conlleva la conversacién horizontal de igual a igual entre los pueblos,
ni el entender los conocimientos indigenas en sus propios términos, sino que busca
extraer ideas para colonizarlas por medio de subsumirlas al interior de los pardmetros
de la cultura y episteme occidental [...]. El objetivo del extraccionismo epistémico es
el saqueo de ideas para mercadearlas y transformarlas en capital econémico o para
apropidrselas dentro de la maquinaria académica occidental con el fin de ganar capital
simbodlico.
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Consideraciones como las de Ben Sessa recogidas anteriormente, que opone el
conocimiento chamanico indigena al avance cientifico de la psicodelia occidental, asi
como todo el discurso que trata de insertar el «renacimiento psicodélico» dentro de
una medicina que dice basarse en la ciencia occidental, nacen de la hybris propia de
Occidente (epigrafe 2, capitulo 2) y de un etnocentrismo que hacen aflorar las contra-
dicciones y malentendidos de quienes creen que una terapia con una sustancias que
denominan «psicodélicas» son una forma de farmacoterapia (Hauskeller 2022, 122).

INDIVIDUALISMO

La préctica chamanica tradicional tiene un caracter comunitario, que se da en un
contexto animista, en el que todos conocen qué hace el chaman, ola chamana, y este
sabe cudles son las necesidades de la comunidad y trata de satisfacerlas. Cuando un
chaman viaja fuera de su entorno —a Europa, por ejemplo— se encuentra con que
no hay grupos humanos tal como él los concibe, y desconoce las necesidades de los
individuos que acuden a sus ceremonias; se encuentra con lo que Manuel Castells
(2001, 149-150) describe como «un nuevo sistema de relaciones sociales centra-
do en el individuo», «redes centradas en el yo», un «<nuevo modelo de sociabilidad
[caracterizado] por el individualismo en red» en el que los individuos acuden a las
ceremonias con apenas conocimiento de la naturaleza tltima del trabajo del chamén
o la chamana —es decir, la chamanidad—. Estos, y aquellas personas que actian
como intermediarios y organizan los encuentros, tratan de satisfacer unas deman-
das de los participantes que toman la forma de expectativas, a veces fantasiosas y
esotéricas, en torno a la salud, la sanacién, el bienestar, el crecimiento personal, el
desarrollo espiritual, etc., en un contexto de economia de mercado regulado por
una tensién entre demanda y oferta, todo ello enmarcado, a su vez, en un choque
ontoldgico y en malentendidos culturales.

Otra dimensién del individualismo en Occidente que afecta a estas practicas se
muestra en la légica que subyace en la modalidad psicoterapéutica de uso de las
sustancias psicoactivas. La pretensién de medicalizarlas se justifica para garantizar,
supuestamente, la seguridad de su utilizacién; asi, solo podrian ser empleadas por
profesionales sanitarios. Esto implica, segin Hauskeller (2022, 114-115), que para
que alguien pueda tomar estas sustancias legalmente debe existir un diagnéstico
previo de trastorno mental, lo que implica individualizar el problema, situando su
eficacia terapéutica en la desaparicién de los sintomas en el individuo. Si, en la
practica chamdnica, el chaman acttia de mediador entre el mundo de los espiritus
y un grupo humano, en la modalidad psicoterapéutica desaparece la dimensién
colectiva y comunitaria del curanderismo tradicional, esa experiencia de sanacién
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colectiva donde todos pueden observar los procesos de todos y verse identificados en
el otro, acompafiados y acompafnando (epigrafe 4, capitulo 5), y donde el resultado
terapéutico positivo consiste en la apertura de un «proceso» de sanacién y no en la

consecucién de un resultado o meta concretos (Grof 1980, 144).

NATURALISMO

Para cerrar el circulo, la ontologia naturalista contiene, en su concepcién del mun-
do, los dos rasgos propiamente occidentales —entre otros muchos— que han sido
mencionados y que tal vez son los que inciden en mayor medida en las practicas
chamadnicas en un contexto multicultural: las formas de apropiacién y de extracti-
vismo tanto materiales como inmateriales y un individualismo encarnado en una
economia de mercado que sustenta, a su vez, un capitalismo predatorio, rasgos que,
muchas veces, en las ceremonias de ayahuasca son percibidos por los participantes
como inherentemente patoldgicos.

El naturalismo, como sefiala Ferrater Mora (1969, 40), cabe ser entendido como
«toda tendencia a rechazar lo “sobrenatural” o toda realidad que se suponga “tras-
ciende” ala Naturaleza». En esta cosmovisién, lo natural coincide con lo material, una
materialidad sujeta a leyes universales cuya esencia nomotética da lugar al método
cientifico que genera un conocimiento de caracter objetivo al que se le reconoce, en
exclusiva, un valor de verdad. Es decir, la ciencia existe porque el mundo es natural;
o, dicho de otro modo, en esta ontologia naturalista no hay lugar para «entidades
supranaturales», porque no tiene cabida la explicacién sobrenatural (Mahner 2018).
Como subraya Grosfoguel (2016, 36):

La nocién de naturaleza ya es de suyo euro-céntrica, occidentalocéntrica, y antro-
pocéntrica. Es un concepto muy problematico porque implica la divisién entre sujeto
(humano) y objeto (naturaleza), donde el sujeto (humano) es el que tiene vida, y todo lo
demas es «naturaleza» considerada como objetos inertes [...]. En resumen, en la cosmo-
vision dualista cartesiana occidentalo-céntrica, lo humano es concebido como exterior

ala naturaleza y la naturaleza como un medio para un fin.

Esta diferenciacién y separacién del ser humano no solo de la naturaleza, sino
de lo sobrenatural —bien por negar su existencia, o bien por situarlo en un «mas
alld» accesible solo tras la muerte, que muestra cémo ciencia y religién comparten,
en ultima instancia, una misma ontologia—, sienta las bases, desde una perspectiva

animista, de la alienacién del ser humano.
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LA «MODALIDAD MULTICULTURAL» DE USO DE LA AYAHUASCA
Y EL «<NUEVO ANIMISMO»

Ya para concluir, sefialar que los afiadidos més relevantes en esta segunda edicién
tratan, precisamente, de indagar en las caracteristicas de los usos chamadnicos de la
ayahuasca en Occidente. Asi, ha sido incluida una nueva modalidad de utilizacién
chamaénica de la ayahuasca entre las tres ya mencionadas, la originaria, la mesti-
za o vegetalista y la religiosa, que he denominado «multicultural» (epigrafe 3.4,
capitulo 3) y que, en cierto modo, se solapa con la mestiza; aunque, si esta tiene un
caricter multiétnico que se da en un contexto animista, la nueva lo tiene multicul-
tural y se produce en un dmbito naturalista. Si la modalidad mestiza ya presentaba
un sincretismo notable, la diversidad en las practicas de la multicultural muestra
una pluralidad etnografica que hace muy dificultoso un andlisis homogéneo. Preci-
samente, para tratar de desenmarafar esta complejidad, es por lo que al final del
libro (capitulo 8) me centro en el llamado «nuevo animismo», que representa, en mi
opinién, un intento mas por racionalizar, desde el naturalismo, el animismo clésico.

Con todo, més allad de esta multiplicidad de précticas en torno a las sustancias
psicoactivas, si las unimos a las asociadas a las medicinas tradicionales, a la psi-
cosomdtica y a las practicas de sanacién vinculadas a la denominada «Nueva Era»
y a los Nuevos Movimientos Religiosos, asi como a las medicinas alternativas y
complementarias, todas ellas comparten algo en comun, un enfoque holistico en
el que lo natural y lo sobrenatural vuelven a interconectarse dando lugar a lo que
podria denominarse como un «giro animista» en Occidente, que ya esta teniendo un
profundo impacto en nuestra sociedad.

Maélaga del Fresno, agosto de 2025



Introduccion

Son muchos los estudios sobre chamanismo o, mejor dicho, los chamanismos, pero
casi inexistentes las monografias que abordan directamente lo que hace el chamén, o
la chamana (Vitebsky 1995, 6), por qué lo hace y para qué.* Es obvio que los chamanes
de tipo altoamazénico con los que he trabajado actiian racionalmente, que dirigen
las ceremonias de ayahuasca con el objetivo declarado de sanar a los participantes y
que debe existir una congruencia entre lo que hacen y los fines que persiguen. Ahora
bien, ¢cudles son los fundamentos de su accién racional y qué relacién existe entre
la conducta del chamén y los fines declarados?

Debe senalarse que estos chamanes no se denominan a si mismos como tales,
ni califican abiertamente sus préicticas de chamanicas, ni tienen un discurso «cha-
maénico»; ellos prefieren describirse como curanderos, sanadores, estudiantes de las
plantas, vegetalistas, ayahuasqueros, etc. En este sentido, empleo el término «cha-
man» como una categoria analitica de caricter transcultural para referirme a aquellas
personas que tienen la capacidad de interactuar y mediar con el mundo de lo que
denominaré, de manera indistinta, como de los «espiritus», «fuerzas» o «energias»,
siguiendo a otros autores que describen al chamédn como un intermediario entre el
«mundo sobrenatural» y un «grupo humano» (Harner 1973, XI; Hultkrantz 1978,
4; Lewis 1989, 187).2

Este libro tiene su origen en mi tesis doctoral (L6pez-Pavillard 2015), que puede
ser consultada, como complemento a este texto, por quien desee profundizar en
alguno de los aspectos metodolégicos y tedricos que mencionaré a continuacién

! Considero que el antecedente mas claro de la investigacién aqui presentada es el libro del

antropoélogo Luis Eduardo Luna, publicado en 1986, titulado Vegetalismo. Shamanism Among the Mestizo
Population of the Peruvian Amazon.

2 Porlo general, hago referencia a chamanes y no a chamanas; ello es debido a que, en Espafia, como
en el Alto Amazonas, la presencia de chamanas, a dia de hoy, es mds bien excepcional; véanse Métraux
1944b, 69-70; Luna 1986, 36 y Beyer 2009, 10. Hay, sin embargo, conocidas excepciones en América, como

el chamanismo mapuche (Bacigalupo 2007) o la famosa chamana mazateca Maria Sabina (Estrada 1977).
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y cuya extension ha sido reducida respecto a la misma. Por el contrario, la parte
etnogréfica, que es el fundamento de esta investigacién, se mantiene integramente,
e incluso ha sido ligeramente ampliada con los datos procedentes del trabajo de
campo que vengo desarrollando desde el afio 2006 hasta el presente, principalmente
en Espafia y en Perd, y més recientemente en Ecuador y Brasil.

Para los chamanes con los que he trabajado, la naturaleza del ser humano es
«espiritual» o «energética», y la sanacién no es sino un largo proceso por el que los
participantes van siendo conscientes de esta naturaleza a lo largo de sucesivas cere-
monias de ayahuasca. Para ellos, la sanacién implicaria, en tGltima instancia, ampliar
o0 expandir su concepcién ontolégica de la realidad: desde una cosmovisién eminen-
temente naturalista, que reconoce que seres humanos y no humanos —animales,
plantas— comparten una materialidad con propiedades fisicoquimicas comunes,
los participantes adquiririan, ademds, una cosmovisién animista de la realidad por
la que reconocerian, en primer lugar, una condicién energética o espiritual en si
mismosy, en segundo lugar, una continuidad energética o espiritual entre humanos
y no humanos.

La adquisicién de esta nueva cosmovisién de tipo animista constituiria un largo
desarrollo cognitivo jalonado por multiples procesos de sanacién/afliccién® que se
darian alo largo de sucesivas ceremonias de ayahuasca y que, encadenados unos con
otros, darian lugar a lo que denomino en su conjunto como «metaproceso de espi-
ritualizacién». Este metaproceso implica una transformacién personal que conlleva
un mayor bienestar y el reconocimiento de una naturaleza energética en el sujeto,
por lo que nos encontrariamos frente a una nocién de espiritualidad de caracter
terapéutico que no guarda relacién con esa Espiritualidad con maytsculas, de tipo
cultico, asociada a lo religioso.

3 Enun contexto biomédico, estos procesos se denominan de salud/enfermedad (cf. Menéndez Spina

1974, 15; Gaines y Davis-Floyd 2004, 101). Giobellina Brumana y Gonzélez Martinez (2000, 309)
describen la afliccién como «una enfermedad, la pérdida del empleo, el rechazo de la mujer deseada, el
fracaso de un negocio, [...] trastornos mas o menos profundos en el mundo del fiel, desestructuraciones
de su realidad, golpes que amenazan el orden en sus centros mas vitales, intimos y personales del
individuo». Victor Turner (1968, 15) emplea el término afliccién para referirse a personas aquejadas
de padecimientos (illness) o infortunios (misfortune) causados por espiritus de los ancestros, brujos o
hechiceros. Los distintos «modos de afliccién» son identificados segin los sintomas, como pueden ser
el nacimiento de gemelos, en el caso de las mujeres, o tener mala suerte con la caza, en el caso de los
cazadores. Esta etiologia de la «enfermedad» pone de manifiesto una cosmovisiéon indigena comun en la
que las nociones de cuerpo, alma y esfera social forman un todo (Ferndndez Judrez 1997, 168 y 2004b,
11; Campos-Navarro 2006, 3-4), etiologia que puede ser descrita indistintamente como infortunio,

afliccién o trastorno.
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La activacién de este metaproceso de espiritualizacién —cuando se diese en los
participantes en ceremonias de ayahuasca— seria la manifestacién de un resultado
terapéutico positivo que se produciria en aquellas personas que se vuelven recep-
tivas a la nocién de sanacién como la consecucién de la salud més alld del modelo
biomédico. Una sanacién que parece implicar, en la mayoria de los casos, la necesidad
de seguir un camino de busqueda que puede adoptar diferentes formas a través de
distintos itinerarios terapéutico-espirituales que, por lo general, se componen de
un conjunto de practicas que suelen adscribirse a los complejos y abigarrados fené-
menos denominados como Nuevos Movimientos Religiosos, Nueva Era y Medicinas
Alternativas y Complementarias.

Si esta multiplicidad de itinerarios terapéuticos y espirituales puede configurarse
mediante tal diversidad desconcertante de practicas, ello se debe, en mi opinién, a
que todas estas practicas se complementan de algin modo entre si, lo que parece
implicar, a suvez, la existencia de un paradigma subyacente comun, aparentemente
desconocido, de lo que sean la salud y la enfermedad o, dicho con mas propiedad,
de la sanacién y la afliccién.

Aunque parezca una obviedad sefialarlo, conviene recordar que la dificultad de
plantear como objeto de estudio pricticas chaméanicas no se encuentra tanto en
la produccién de datos acerca del mundo espiritual —cuya ordinaria invisibilidad
circunscribe estas practicas al 4mbito tan debatido académicamente de lo subje-
tivo— como a su interpretacién. Y es que el andlisis que haga el antropélogo, o la
antropdloga, va a estar determinado por su concepcién de la realidad (Townsend
2005, 6-7), es decir, por unos fundamentos ontolégicos y epistemoldgicos que rara
vez el investigador siente la necesidad de cuestionar de manera reflexiva.

Es por ello que el estudio de las pricticas chamdnicas altoamazénicas es tan
relevante: porque obliga al investigador a cuestionarse su propia concepcién de la
realidad. Este tipo de practicas, basadas en el empleo de multitud de plantas, algunas
de ellas con propiedades psicoactivas evidentes, como en el caso de la ayahuasca,*
presenta la indudable ventaja para el investigador de inducir estados de «trance»®

4 Sehanrealizado numerosos estudios farmacolégicos, mediante andlisis clinicos en un contexto

delaboratorio (Riba et al. 2012; Dos Santos et al. 2011; Riba y Barbanoj 2011), para analizar los efectos
fisiolégicos (Dos Santos 2011), farmacodindmicos y farmacocinéticos (Bouso Saiz y Riba 2010; Riba
2003), asi como de tolerancia y potencial de abuso (Dos Santos 2013; Fabregas et al. 2010). Otros
mas recientes se centran en la aplicacién de indicadores de salud publica a través de cuestionarios a
participantes en ceremonias de ayahuasca (Ofia et al. 2019; Kohek et al. 2022) o acerca de su eficacia
para el tratamiento del duelo (Soto-Angona et al. 2025).

5 El trance chamanico es un estado no ordinario de consciencia, pero no todos los estados no
ordinarios son trances chaméanicos. Un debate recurrente en el estudio de las practicas chamdnicas esla

relacién del trance con la posesion (Eliade 1961, 155; Turner y Vallier 1968, 548; Perrin 1995, 14). Enla
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mas alld de toda duda; asi, al antropélogo se le brinda la oportunidad de acceder a
una comprensién de estas pricticas desde dentro, a través de su propia experiencia.
Y cuando digo «desde dentro» me refiero a la posibilidad de experimentar y conocer
empiricamente la base técnica que emplean los chamanes en su trabajo y poder
acceder experiencialmente al sentido que ellos dan a sus acciones en las ceremonias;
por tanto, estos datos, a pesar de su caracter subjetivo, pueden ser contrastados
intersubjetivamente.

En coherencia con esta perspectiva experiencial del estudio de las practicas cha-
madnicas, el principal método empleado en esta investigacién ha sido el de la «par-
ticipacién radical», que defino como tratar de sentir lo que sienten los informantes
y, concretamente, los chamanes. Para ello, desde el afio 2006 hasta finales de 2016,
participé en ciento tres ceremonias de ayahuasca tomando la «medicina»® y llevé
a cabo cuatro «dietas» amazonicas por un total de treinta y cuatro dias (epigrafe
3.3, capitulo 1). Este método de participacién radical no tiene por objetivo tanto
la produccién de datos como ser un medio para acceder al sentido de lo que es ob-
servable en el trabajo de campo en un estado no ordinario de consciencia. Como
ya ha sido sefialado, es precisamente en la interpretacién, y no en la recoleccién de
«datos», donde suele errar el antropdlogo en su estudio de las practicas chamaénicas.
Por ejemplo, durante gran parte del siglo XX, la mayoria de la literatura sobre cha-
manismo gird en torno a la salud mental del chamén (Atkinson 1992, 309), siendo
considerado por diversos autores como un enfermo mental (Devereux 1961, 1089;
Silverman 1967; cf. Lewis 1971, 160-165), una idea que se ha mantenido hasta muy
recientemente en la etnografia soviética (cf. Alekseev 1987, 60); por el contrario, y
paradéjicamente, se afirma al mismo tiempo que la principal funcién del chamén es
la de sanar (Dixon 1908, 6; Eliade 1964: 182y 215; Alekseev 1987, 80y 92; Métraux
1949, 594; Hultkrantz 1978, 9y 1993, 9).

Cuando menciono la vivencia del trance no me refiero simplemente a percibir los
«efectos» de la ayahuasca. Hay muchas personas que toman ayahuasca por primera vez
y dicen no sentir nada, o quienes la han tomado decenas de veces, pero sus experiencias

posesién y la mediumnidad, el sujeto incorpora fuerzas, energias o espiritus que se manifiestan a través
del cuerpo del sujeto, que adquiere la condicién de canal de comunicacién; ambas formas de trance
tienen asociado un cierto grado de amnesia (Winkelman 1986, 193; Harner 1988, 25-26; Ferrandiz
Martin 2004, 100). En el trance chamanico, por el contrario, el chaman mantiene su capacidad para
actuar conforme a unos objetivos o propdsitos, es decir, su capacidad volitiva y una intencionalidad
propia. Lo relevante en la practica chamanica es que el trance chamanico, en el que el chaman percibe e
interactta con los espiritus, es el estado de consciencia basico en el que se encuentra el chaman cuando
trabaja (Furst 1994, 6; Balzer 1995, 310).

6 Término empleado en contextos multiculturales, por los chamanes, para referirse a la ayahuasca,

a la que también suelen denominar como la «abuela».
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no van mas all4 de su esfera personal, emocional y mental. Para estudiar las practicas
chamaénicas empleando el trance, la vivencia debe estar guiada por este propdsito; y es
importante estar advertido de que este estudio requiere de no menos esfuerzo y tiem-
po que el aprendizaje de lo que metaféricamente puede denominarse como un nuevo
lenguaje. El investigador debe atravesar y superar, al igual que todas las personas que
deciden tomar ayahuasca por primera vez, un conjunto de prejuicios y expectativas que,
por lo general, no son sino imaginaciones fantasticas de lo que cree que sonlos «efectos»
de esta bebida y de lo que es el chamanismo, hasta que empieza a vislumbrar que no
se encuentra ante un conjunto de creencias, sino ante un «tipo de conocimiento». En
resumen, se trata de un doble aprendizaje: el del «lenguaje» del trance y, a partir de él,
el de lo que los chamanes denominan mundo de los espiritus o energias.

Esta posibilidad de experimentar que se le presenta al investigador no es desde-
fiable: le permite darse cuenta, en primer lugar, de que los trances no son represen-
taciones teatrales en las que el chaman finge entrar en contacto con los espiritus; y,
en segundo lugar, le previene de dar una interpretacién exclusivamente simbélica a
este tipo de précticas (cf. Hamayon 1993 y 1998; Hoppal 1993, 191).

Considero, por tanto, que la principal aportacién de este libro es la de ofrecer una
comprensién contrastada del qué, el como y el por qué de la accién del chaman. El ca-
pitulo 1 trata de las condiciones encontradas en el trabajo de campo y que me llevaron
a optar por el método de la participacién radical. Dado que este método, aplicado al
estudio de las practicas chamanicas, implica una profunda critica a la construccién
de la realidad en Occidente y al modo en cédmo se construye el conocimiento, el
capitulo 2 estéd dedicado al fundamento tedrico del método empleado, que se centra
en los llamados giros ontolégico y decolonial. Los capitulos 3 y 4 son una introduc-
cién ala parte etnogréfica: en el tercero se muestran el contexto geografico e histérico
en el que se originan las practicas chamdnicas que se dan en Espafia, mientras que el
cuarto se centra en los chamanes con los que he trabajado, particularmente en dos,
Ricardo Arcédngel Awananch Taish, uwishin (chaman) shuar, y Josep Vila i Tronchoni,
«terapeuta de las plantas maestras» (chaman) de Sabadell. El nicleo de este trabajo
—Ila fundamentacién etnogréfica a partir de la cual se desarrollan metodologia,
marco tedrico y analisis— se encuentra en el capitulo 5, dedicado a las ceremonias
de ayahuasca en Espafia, y en el 6, dedicado al uso chaménico del tabaco en Iquitos
(Pert). Finalmente, el anélisis de la etnografia, a la luz de los capitulos teéricos, figura
en los capitulos 7y 8: en el séptimo son abordados la interpretacién y el analisis de
la cosmovisién de los chamanes que han colaborado en esta investigacién, y en el
octavo es analizada la eficacia terapéutica de las ceremonias de ayahuasca y se hace
una propuesta de generalizacién de las conclusiones a las que he llegado respecto
al conjunto de practicas que suelen englobarse bajo las denominaciones de Nueva
Era, Medicinas Alternativas y Complementarias, y Nuevos Movimientos Religiosos.
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1. El precio del conocimiento

1. EL PROBLEMA PRELIMINAR:
LOS «<EFECTOS» DE ALGO LLAMADO AYAHUASCA

Una de las figuras pioneras en la introduccién de la ayahuasca en Espana es la del
brasilefio Décio Mingrone (1959-2000), donde comenz6 a dirigir ceremonias hacia
1988 (Lépez-Pavillard 2008, 37-43; Lépez-Pavillard y De las Casas 2011, 365-366;
cf- Naranjo 2012, 329-333). Nacido en Sio Paulo, con diecinueve arios se traslado,
junto con su amigo Tulio Cicero Viana, ala comunidad fundada por el padrinho Sebas-
tido Mota de Melo, conocida como Colénia Cinco-Mil y situada en las proximidades
de Rio Branco, capital del Estado brasilefio de Acre, en la que ambos permanecieron
desde 1978 hasta 1980, fecha en que la abandonaron a causa de los conflictos que
surgieron con algunos de sus lideres (Viana 1997, 22).

Cuando Décio llegé a Espaiia se lo describia como «un rebelde del Santo Daime»*
y como una persona «que se sale de las ortodoxias para seguir su propio camino»
(Emilio B.). Dacio dirigia las ceremonias de ayahuasca a partir de la experiencia ad-
quirida como miembro de la iglesia liderada por el padrinho Sebastido, pero tratando,
al mismo tiempo, de tomar distancia de su marco doctrinal y ritual, que uno de los
participantes en aquellos inicios describia como un proceso de «ir prescindiendo
del mito y del rito para llegar a una forma muy..., digamos, basica, de tomarla [la
ayahuasca]. Era pura improvisacién [...]. Yo creo que la manera de plantearlo nosotros
era una manera..., era una manera a pecho descubierto» (Luis LL.).

Décio sentia que su misién era expandir el uso de la ayahuasca y ayudar ala gente
a abrir su consciencia; segin decia, su objetivo era «quebrar cabezas». Fue en ese
periodo de experimentacién e improvisacién ceremonial en el que tomé ayahuasca

! El Santo Daime es una iglesia nacida en Rio Branco (Brasil), en los afios treinta del siglo xx,

en cuyas ceremonias se toma el daime —nombre que dan a la ayahuasca—, que beben en calidad de

sacramento (epigrafe 3.3, capitulo 3).
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por primera vez, en 1993, y en el que participé en tres ceremonias mds hasta 1995.
Décio fallecié en el afio 2000.

En la cuarta y dltima ceremonia a la que asisti con él éramos unos treinta par-
ticipantes. A las once y media de la noche, Dacio indic6 que podiamos empezar y
nos dirigi6 unas palabras: que al inicio se haria poca meditacién, no mas de quince
minutos, porque la gente empezaba «a comerse el coco»; que no queria «movidas»
como la tltima vez —me dijeron que alguien que pesaba cerca de ciento cincuenta
kilos se habia puesto bastante malo—; y que la ayahuasca que ibamos a tomar era muy
fuerte, que iba a ser como un toro que habia que coger por los cuernos y que aguantase
el que pudiera; afirmaba que el trabajo iba ser una «fiesta» y que habia que asumir
que éramos «hombres» y que de nada servia, después de beber, llorar o arrepentirse.

Pues bien, en aquella ceremonia experimenté lo que calificaria, en lenguaje lla-
no, de una desestructuracién personal. Cuando he descrito la experiencia a algin
psicoterapeuta la ha calificado de brote psicético. Sin embargo, con la perspectiva
de los doce afios que median entre mi dltimo trabajo con Dacio, en 1995, y mi si-
guiente participacién en una ceremonia de ayahuasca, en 2007, considero que es
inadecuado calificar ese episodio transitorio de desestructuracién personal como
brote psicético; creo que es mas exacto calificarlo de shock cognitivo, causado por la
brusca inmersién en una cosmovisién ajena a la de mi propia cultura. Los antropé-
logos estan familiarizados con los efectos que causa en el investigador la inmersién
total en culturas o en précticas ajenas. Unos lo denominan «shock cultural» (Ember
y Ember 1996, 68), que se vive a la ida, y también a la vuelta, del trabajo de campo,
cuando percibimos que hibitos que teniamos por naturales no lo son, sino que se
trata de convencionalismos. James L. Peacock (2001, 130-131) lo describe como un
«rito de paso» que «transforma radicalmente al sujeto», llegando a compararlo con
una «conversion religiosa» en la que «se “nace de nuevo”», experimentando «una
transformacién espectacular; la venda se le cae de los ojos, contempla un mundo
renovado; en realidad, vive en uno nuevo, porque ha nacido otra vez, no es la misma
persona». Este «choque cultural» del antropé6logo puede vivirse en forma de depre-
sién, de ansiedad, de sensacién de ser un extrafio o un intruso, de no entender lo que
sucede, dado el desconocimiento de la lengua nativa, y de estrés debido a la falta de
confort, alos nuevos habitos alimenticios o ala ausencia de privacidad (Russell 1988,
164-167). Otros lo denominan «shock empirico» (Guber y Rosato 1986, 60), que se
produce cuando se accede al campo sin una guia que permita procesar de manera
semiautomadtica la realidad observada mediante categorias analiticas prefijadas.

Esta experiencia previa con la ayahuasca me permite mostrar cémo he construido
el objeto de estudio de esta investigacién y los motivos que me han llevado a emplear
una determinada metodologia. Las cuatro ceremonias en las que participé con Décio,
entre 1993 y 1995, me abrieron un proceso personal en el que senti la necesidad
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de entender cabalmente lo que, de manera indefinida, denomino los «efectos» de la
ayahuasca y que constituyen el problema preliminar de esta investigacién; por tanto,
la nocién de experiencia es central en la constitucién del tipo de conocimiento que
aqui planteo. Las practicas previas con la ayahuasca me sitian en una posicién en
la que se me hace evidente que el estudio de estos efectos exige volver a tomarla y
estudiar sus efectos sintiéndolos de nuevo.

Ahora bien, ;cémo analizar algo tan poliédrico y multidimensional como los
efectos producidos por una sustancia psicoactiva como la ayahuasca en un contexto
ceremonial? Siguiendo a Zinberg (1984), podria acudirse a su conocido modelo que
distingue drug-set-setting —droga-personalidad-estructura social, o bien, droga-indivi-
duo-contexto de toma— para efectuar este analisis; sin embargo, considero que los tres
factores contenidos en su modelo —droga, individuo y contexto— no tienen la misma
relevancia para explicar qué fue lo que me indujo a experimentar un shock cognitivo.

En el proceso de maduracién del problema preliminar acerca de los efectos de
la ayahuasca, encuentro que la sustancia (drug) es el factor menos relevante para
explicarlos, como corroboran los estudios clinicos con la LSD (dietilamida de acido
lisérgico, en sus siglas en inglés) desarrollados en los afios sesenta y setenta del
siglo XX, en los cuales, «los esfuerzos para aprovechar las propiedades puramente
farmacolégicas de esta droga no han conseguido obtener resultados positivos. El
concepto de la LSD como un simple agente quimioterapéutico ha sido descartado
por todos los investigadores serios en este terreno» (Grof 1980, 32). Por otro lado,
Romani (1999, 52) nos recuerda que la nocién de droga no es sino una construccién
social cargada de estigmas, estereotipos y prejuicios. Asi, frente a la construccién
del «problema de la droga», sostenido por los modelos penal y médico, emerge el
sociocultural (1999, 66-69), que desde una perspectiva transcultural del uso de
sustancias psicoactivas permite superar el etnocentrismo de los dos anteriores, de
modo similar a lo que habia hecho la antropologia médica al desvelar el sistema
biomédico como una etnomedicina mas. Por tanto, la funcién explicativa de los
efectos farmacolégicos de la sustancia —la ayahuasca— como droga se relativiza y
debe ponerse en relacién, desde este modelo sociocultural, con el individuo (set) y el
contexto (setting) (Zinberg 1984, 5; cf. Labate, Anderson y Jungaberle 2011, 241),
siendo, consecuentemente, las variables determinantes en este patrén explicativo
las de tipo sociocultural (Romani 1999, 67).

El segundo elemento del modelo de Zinberg, el individuo (set), fue objeto de
estudio durante mi trabajo de campo realizado para la obtencién del Diploma de
Estudios Avanzados en Antropologia Social (Lépez-Pavillard 2008, capitulo 5), como
paso previo a la redaccién de la tesis doctoral. Entonces llegué a la conclusién de que
centrarse en la generalidad de los participantes en ceremonias de ayahuasca produ-
cia una pluralidad etnogréfica muy dificil de gestionar mediante una metodologia
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cualitativa y apenas aportaba respuestas, en mi opinién, al problema preliminar de
los efectos de la misma. Si, por si misma, mi propia experiencia con la ayahuasca no
me permitia dar con la clave para la comprension de los efectos de esta sustancia, las
ajenas no hacian sino mostrarme los mil caminos que seguiamos todos con el mismo
objetivo. Como sefialaba una informante, Marce Pedraz (STTL): «Todos los humanos
buscamos lo mismo [...] la verdad, la tinica verdad, el amor, lo que hay detris... [...]
es Unica, es para todos, luego hay caminos, cada uno tiene un camino [...] cada uno
el suyo, todos los caminos conducen a Roma. T4, si le das la vuelta a Roma, jsabes
lo que es?». A diferencia de mis informantes, yo no estaba tan interesado en hacer el
camino como en entender qué significaba hacerlo y en qué consistia llegar a Roma;
es decir, comprender el metaproceso de espiritualizacién, cuya manifestacién ultima
seria el desarrollo de la «chamanidad» (véase «Glosario»).

En este sentido, el tercer elemento del modelo de Zinberg, el contexto (setting), es
el que considero més relevante para entender los efectos de la ayahuasca. Como sefia-
la Ido Hartogsohn (2017, 2), el modelo de set y setting surgi6 en los afios sesenta del
pasado siglo en el ambito de la investigacién en torno a las drogas psicodélicas, que
sostiene la hipétesis de que la mayoria de los efectos de este tipo de sustancias de-
pende de factores no farmacolégicos. Es el antropélogo Anthony F. C. Wallace quien,
en su articulo «Cultural Determinants of Response to Hallucinatory Experience»
(1959), muestra el papel de las creencias y los valores culturales en la conformacién
de los efectos de las sustancias psicoactivas (Hartogsohn 2017, 7).

Ahora bien, en el espacio ceremonial en el que se usa esta sustancia psicoactiva
confluyen, al menos, dos contextos socioculturales distintos: el occidental de los
participantes y el altoamazoénico presente en la ceremonia a través del chaman. Al
chamin no lo considero un «participante» mas en la ceremonia, sino que tiene un
rol diferenciado y cualitativamente distinto al del resto de los asistentes. El chaman
es quien guia la ceremonia y, como tal, parece ser un sujeto cualificado del que puede
esperarse, a priori, que conozca ese «camino» que lleva a Roma. Por ello, y como con-
clusién del largo proceso de maduracién del problema preliminar, considero que lo
relevante para comprender los efectos de la ayahuasca es tratar de entender qué hace
el chaman durante la ceremonia de ayahuasca y por qué lo hace. Llego ala conclusién,
en definitiva, de que los medios mas adecuados para estudiar y entender cabalmente
los complejos efectos de las sustancias psicoactivas llamadas «enteégenos»? o «plan-
tas maestras» no son las vias neurofarmacolégica, que se centra en la sustancia y en
el cerebro, o psicolégica, que lo hace en la mente y en la consciencia, sino el trabajo
de campo y la participacién radical desde una perspectiva antropolégica.

2 Término que hace referencia a la capacidad potencial de estas sustancias para poder experimentar

lo «sagrado» (Ruck et al. 1979).
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2. DEJAR LA GRABADORA Y COGER LA MARACA

La eleccién de los distintos métodos de investigacién seguidos en este estudio, que
describiré en el siguiente epigrafe, viene determinada por mi experiencia previa
con la ayahuasca y por las circunstancias que surgen a medida que la investigacién
avanza, como detallo a continuacién. Cuando en 2006 hice mi reentrada en el campo,
como una aparicién subita tras mas de una década de ausencia, me dominaba una
sensacién de fracaso por no haber podido «digerir» mis cuatro experiencias con
la ayahuasca de los afios noventa. Busqué justificar mi presencia, entre amigos y
conocidos, recurriendo a la idea de mi cambio de rol, antes como participante (insi-
der)y ahora como investigador (outsider). Efectivamente, durante los doce afios que
mediaron entre mi tltima ceremonia con Dacio y mi reentrada en el campo, me habia
fabricado la mascara de antropélogo, una méscara protectora que daba un sentido
mas ticito que explicito a mi trabajo, tanto ante mi mismo como ante los demads, y
que me permitia introducirme en los aspectos més recédnditos y profundos de las
vidas ajenas, siempre cargados de un fuerte componente emocional.?

Inicialmente, mi preocupacién era doble: cémo seria mi experiencia de volver a
tomar ayahuasca y cémo podia afectar mi presencia en las ceremonias, como investi-
gador, al resto de participantes. Mi actitud era la de analizar mi presencia casi como
si se tratara de un experimento de fisica cudntica, intentado valorar en qué medida
el observador interfiere en lo observado. Consecuentemente, mi aproximacioén fue
lenta y gradual, manteniendo las distancias mediante el empleo de cuestionarios, de
guiones en las entrevistas y asistiendo a ceremonias, pero sin tomar ayahuasca, para
ir adquiriendo un lenguaje y un saber estar como parte de mi proceso de socializacién
en el mundo ayahuasquero.

En una ocasién asisti a una ceremonia en la que pretendia adoptar un rol de
observador total, evitando toda interaccién con los participantes y tratando de
mantenerme «invisible». Dias antes, le habia explicado a Tulio Cicero Viana, que
era la persona que iba a dirigirla, cual era mi propésito y que deseaba registrar la
ceremonia en video y audio, lo cual le parecié bien. El dia sefialado, en un lugar al
aire libre junto a un rio, me situé a unos veinticinco metros de distancia, coloqué la
camara sobre un tripode entre unos pinos y alli permaneci alrededor de cincos horas
observando al grupo. A pesar de las precauciones, mi comparecencia en la distancia
resultaba intrusiva para varios participantes, y particularmente la presencia de la

3 Hablar de mascara protectora puede resultar ingenuo si se emplea con los pueblos originarios

del Alto Amazonas, muchos de los cuales conocen bien a los antropélogos. En un encuentro de taitas
(chamanes) celebrado en Rio Branco (Brasil) en octubre de 2016, tras ser presentado a un chaman

—probablemente Yaminawd—, este coment6: «T1 eres un garimpeiro de personas».
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camara de video, lo que hizo que dejase de emplearla en los sucesivos registros de
las ceremonias de ayahuasca.

A veces, los recelos procedian de quienes las dirigian, debido al temor de que la
informacién pudiera acabar en manos de la policia; de hecho, hubo quien entendié
que mi trabajo para la obtencién del Diploma de Estudios Avanzados (DEA) era para
la Drug Enforcement Agency, la agencia antidroga del Gobierno estadounidense, y
alguien me comenté que los objetivos de la investigacién de Recepcién de la ayahuasca
en Esparia (Lépez-Pavillard 2008) parecian dictados por la policia, ya que, segin se
me dijo, cuando esta no podia hacer determinados trabajos, los encargaba a perio-
distas o a estudiantes universitarios. En este sentido, algin informante se entrevisté
conmigo, tras viajar yo centenares de kilémetros, con el Gnico propésito de decirme:
«jPero tio, le vas a hacer el trabajo a la policial»; y en otra ocasién, en la que acudi a
realizar unas fotografias, quien habia dirigido la ceremonia me hizo un gesto con la
cabeza delado alado; yo le pregunté: «;No?», y él me respondid, en tono humoristico:
«Todavia estoy dudando si no seras policia, grabando todo», a lo que yo le contesté:
«Si, pero policia “cientifica”». Al respecto, y aunque por lo general la disposicién de
los chamanes era favorable a que grabara en audio distintos aspectos de la ceremonia
de ayahuasca, me encontré con casos en los no hubo posibilidad alguna de negociar:
o bien lo prohibian las normas de la propia iglesia ayahuasquera, como en el caso de
la Unido do Vegetal (UDV), o bien el chaman se disculpaba de forma tan amable y
tan escueta que no tenia sentido insistir. Tuve que aceptar que algunos espacios del
ambito ayahuasquero no deseaban ser investigados académicamente.

En una situacién similar, a la mafiana siguiente de haberse celebrado una cere-
monia de ayahuasca, acudi con objeto de estar presente en la «<ronda de integracién»
en la que los participantes ponen en comun la experiencia de la noche anterior. A la
hora dela comida, la persona que habia dirigido la ceremonia, un psicoterapeuta, me
pregunto: «; Ta por qué no tomas ayahuasca?»; le respondi que hacia afios que la habia
tomado, pero que ahora pensaba que tal vez podria interferir en mi investigacién, al
proyectar mis propias experiencias sobre las de los demas. El me replicé que «ya no
se lleva que el antropélogo se quede fuera de lo que estudia», a lo que contesté que,
dado que habia estado dentro, conservaba la sensibilidad o la intuicién necesarias
para imaginar los efectos subjetivos gracias a que los conocia, y que no eralo mismo
haber tomado y olvidado los efectos, que no haberlo hecho nunca e ignorar lo que
eso implicaba. Entonces hizo un gesto como indicando que no eran sino excusas,

como tantas otras, para no tomar ayahuasca.
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En otra ocasién més, me integré dentro del grupo de participantes en la ceremo-
nia, pero tampoco tomé ayahuasca; la iglesia del Santo Daime en Espafia (ICEFLU)*
me habia admitido como observador en una de las celebradas en su sede de la pro-
vincia de Toledo, no sin antes consultar con el «comandante» del trabajo si podia
situarme «dentro de la corriente» sin tomar daime. Tras la ceremonia, varias personas
mostraron su sorpresa porque hubiese podido estar presente sin tomar, algo que
para ellos era dificil de conseguir. La UDV, por el contrario, no admite observadores
en sus ceremonias, y para estar presente hay que tomar hoasca o vegetal —tal como
denominan a la ayahuasca—, «aunque sea un poco»; a pesar de ello, en una ocasién
solicité pasar un fin de semana en su sede, aunque sin asistir a la ceremonia, por
lo que la noche en la que se celebraba la sesién permaneci en una casa cercana a
la sala. Precisamente, en aquella ocasién la ceremonia tenia una consideracién es-
pecial dado que iba a dirigirla un brasilefio que habia sido nombrado mestre por el
propio fundador de la UDV, motivo por el que un grupo de personas habia viajado
expresamente desde Portugal para asistir a ella. Al finalizar me invitaron a bajar
a la sala porque iba a proyectarse un video; al entrar, los participantes estaban de
pie y, aunque hacia mucho calor, muchos estaban cubiertos con mantas.® El grupo
de personas que habia llegado de Portugal estaba haciéndose fotos. Yo me senté al
fondo, y uno de los asistentes, al que ya conocia, me pregunté que c6mo era que no
habia bajado, comentdndome que, durante la propia ceremonia, se habia mencionado
que habia una persona en la casa que, pudiendo tomar vegetal, no iba a hacerlo, algo
incomprensible para ellos. En otro momento, una mujer se sent6 a milado y me dijo:

Antes he preguntado por ti y me han dicho que estabas haciendo un trabajo de
investigacién. Estaba dispuesta a ponerme a tu disposicién porque llevo trece afios
bebiendo, primero con el Santo Daime, y ahora con la UDV, pero al ver que no bajabas
he cambiado de opinién. Y venia a decirte ahora lo que pensaba, todavia con la claridad
que da el vegetal, porque no creo que se pueda estudiar la UDV sin tomar. Si quieres
estudiar la UDV tenias que haber bajado.

Le expliqué que la decisién de no participar en la ceremonia se debia a una cues-
tién metodoldgica, pero, por la expresién de su cara, vi que no me creia, asi que no

4 El Santo Daime se divide en diversas lineas. En Espafia, la iglesia registrada pertenece a la

linea CEFLURIS, que se inscribe en el Registro de Entidades Religiosas del Ministerio de Justicia como
CEFLURISE, aunque posteriormente cambié su nombre a ICEFLU. Dado que, en Espaiia, esta iglesia
se denomina comunmente como «Santo Daime», emplearé, por lo general, esa denominacién en lugar
de la de CEFLURISE o ICEFLU (epigrafe 3.3, capitulo 3).

5 Aveces, la toma de ayahuasca produce una sensacién de frio que se acentua cuando se hace

en climas no tropicales.
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insisti mas. Otra mujer, una conselheira de la UDV con la que habia estado hablando
durante el dia, y a la que le habia explicado en detalle mi trabajo, al verme en la sala
hizo un gesto como si me viera por primera vez y, de repente, me preguntd: «;Para
qué viniste [el fin de semana]?». Si durante el dia mi planteamiento le habia podido
parecer razonable, inmediatamente después de la ceremonia, y sintiendo ain los
efectos de la ayahuasca, ya no entendia mi presencia alli si no era para investigar
tomando vegetal.

Finalmente, en enero de 2007 volvi a participar en una ceremonia tomando, por
fin, ayahuasca. Al dia siguiente, explicando los motivos que me habian llevado a ir
pertrechado con una grabadora y un cuaderno de notas, el psicoterapeuta que habia
dirigido la sesién —el mismo al que me he referido anteriormente— y su ayudante,
una psicéloga, me comentaron el proyecto, que tenian diversas personas interesadas
en el mundo de la ayahuasca y de las sustancias psicoactivas en general, de crear un
lugar de encuentro donde reunir a personas con intereses afines y me invitaron a
participar. Asi, en febrero de 2008 se constituy6 formalmente la «Asociacién Eleusis,
espacio para el intercambio y la génesis de informacién sobre estados de concien-
cia»,% como una entidad privada sin dnimo de lucro orientada a la investigacién,
el desarrollo y la divulgacién de informacién relacionada con las diversas formas
de consciencia, especialmente de aquellas que suelen calificarse de no ordinarias,
expandidas, modificadas o alteradas.

En octubre de 2007, antes de ser constituida formalmente la Asociacién, se orga-
nizaron ya las primeras actividades de divulgacién de informacién relacionada con
los denominados «estados de consciencia», desde una perspectiva multidisciplinar,
a través de «charlas-conferencias» que tuvieron lugar en un local, llamado OffLi-
mists,” que se nos cedi6 gratuitamente en el céntrico barrio de Lavapiés de Madrid.
Las charlas-conferencia se prolongaron hasta junio de 2011, y las actividades se
organizaban a partir de las propuestas de la docena de personas que formabamos la
Asociacién; la lista de invitados muestra la variedad de perspectivas desde las que
puede abordarse el estudio del fenémeno de la consciencia. A las mismas asistieron
conocidas figuras del &mbito psicondutico (Antonio Escohotado, Juan Carlos Us6,
Jonathan Ott o Alaska), antrop6logos (Luis Eduardo Luna, Bia Labate o Josep Maria
Fericgla), psicélogos (Manuel Almendro, Mikel Garcia o Manuel Loeches), bioqui-
micos (Manuel Guzman Pastor y Guillermo Velasco), maestros de zen (Dokusho
Villalba) o investigadores de la psicofarmacologia de la ayahuasca (José Carlos Bouso

6 https://www.asociacioneleusis.es/. En la actualidad, la Asociacién Eleusis es un proyecto

personal a través del cual canalizo mi trabajo como investigador independiente; https://academia.
asociacioneleusis.es/.

7 http://www.offlimits.es/.
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y Jordi Riba); como puede observarse a través de esta muestra de invitados, el &mbito
de estudio de la consciencia parece mostrar un sesgo de género similar al que se da
en las pricticas chamdnicas altoamazoénicas. Estas actividades también propiciaron
encuentros informales, con asistencia de una gran variedad de personas, que dieron
lugar a numerosas conversaciones y que ampliaron el contexto de referencia en torno
alas ceremonias de ayahuasca; por ejemplo, ya desde 2007 empezaron a plantearse
distintas estrategias para tratar de garantizar la seguridad juridica de las practicas
con ayahuasca.

Desde la perspectiva psicondutica, en la que la ayahuasca es concebida como
«droga», es decir, como sustancia psicoactiva —a diferencia de las iglesias ayahuas-
queras que la entienden como sacramento, o desde el punto de vista de los chamanes,
que consideran la ayahuasca como una «planta maestra» y una «medicina»—, se
plantea la posibilidad de crear asociaciones de consumidores de ayahuasca similares
a las existentes para el cannabis; por el contrario, desde una dptica enteogénica se
considera la opcién de crear una religién similar a la Native American Church, cuyo
sacramento sea la ayahuasca en lugar del peyote.

En los encuentros propiciados por las actividades que organiza la Asociacién
Eleusis también se comentan casos de participantes que han experimentado shocks
cognitivos, el modo en el que estos han sido tratados durante las ceremonias, cémo
han remitido y de qué manera establecer filtros para identificar a participantes
potencialmente problemdticos. En ocasiones, los chamanes y psicoterapeutas que
dirigen ceremonias y que acuden a estos encuentros reflexionan en voz alta sobre
los motivos que los han llevado a hacer el trabajo que hacen y qué obtienen a cambio
de todo ello, considerando los riesgos personales y los sacrificios familiares a los que
deben hacer frente, no solo trayendo la ayahuasca desde la selva, sino exponiéndose,
ademds, a que algun participante, debido a una mala experiencia, los denuncie. Los
encuentros tras las charlas-conferencias en algin bar cercano dan lugar, igualmente,
a conversaciones sobre sus maestros en la selva y las actitudes que tienen estos hacia
los occidentales que acuden a sus chacras para aprender el manejo de las plantas: se
habla de los viajes que realizan desde Espafia a la selva para dietar y se dan noticias
de congresos de curanderos y de detenciones en otros paises, asi como de un variado
anecdotario. Las conversaciones generan, ocasionalmente, comentarios de quienes
dirigen ceremonias acerca de otras personas que también lo hacen o de los partici-
pantes, aunque también pueden escucharse comentarios de estos ultimos acerca de
los primeros en los que se comparan experiencias y se proporcionan claves relevantes
para la comprensién de la practica chamanica en su conjunto.

En el afio 2009, el &mbito ayahuasquero experimenté un punto de inflexién en
Espafia a causa de las detenciones que efectud la policia, en un lugar préximo a Ma-
drid, cuando iba a dar inicio una sesién de ayahuasca. La noticia de las detenciones
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fue emitida, el 5 de enero de 2009, en el Telediario del mediodia de la primera cadena
de Television Espariola (TVE), unos quince dias después de producirse los hechos. En
el informativo se referian al yagé o ayahuasca como una planta «altamente aluciné-
gena y que puede provocar la muerte»; se decia que en la ceremonia se encontraban
«menores y en el que veian una pelicula pornografica»; también que habian pagado
«doscientos cincuenta euros con descuento para los pequefios que querian probarla»
y que «su venta esta prohibida en Esparfia por sus terribles efectos secundarios».
Quien iba a dirigir la ceremonia, de nacionalidad argentina, permaneci6 ingresado en
prisién alrededor de catorce meses, y en abril de 2011 fue absuelto de un delito contra
la salud publica al no poder determinarse la cantidad de DMT (dimetiltriptamina)
contenida en las muestras incautadas, un principio activo generalmente presente
en la ayahuasca, pero no siempre, y que se encuentra controlado por la Junta In-
ternacional de Fiscalizacién de Estupefacientes (JIFE). El resto de las afirmaciones
difundidas en el Telediario se demostraron infundadas o sin relevancia penal.

La alarma que la noticia causé en el &mbito ayahuasquero se debié principal-
mente a la desinformacién existente acerca de la propia ayahuasca y al riesgo de
que se amplificara en los medios de comunicacién mas sensacionalistas, como ya
habia sucedido en el afio 2000 con motivo de la detencién de unos miembros de la
iglesia del Santo Daime (ICEFLU) en el aeropuerto de Barajas (¢f. Marlasca 2000).
Al mismo tiempo, supuso remover el temor, que existia latente, de que un caso asi
abriera «una caza de brujas» y se iniciara una persecucién sistemdtica contra todo el
ambito ayahuasquero, incluyendo a las iglesias legalmente registradas en Esparia. La
persona detenida era conocida por miembros de la Asociacién Eleusis y, al parecer,
ya habia sido advertida acerca de lo inadecuado de anunciar, mediante publicidad
en revistas, sesiones de yagé. La actitud del detenido era calificada undnimemente
como poco discreta e irresponsable. Esa detencién fue el precedente que explica los
pasos que posteriormente fueron ddndose hasta constituir la Plantaforma [sic] para
la Defensa de la Ayahuasca (PDA).8

En los dias inmediatamente posteriores a la difusién de la noticia en el Telediario
fueron formuladas diversas propuestas, como la de organizar una reunién con repre-
sentantes de las distintas modalidades de toma de ayahuasca en Espafia y redactar
un texto consensuado que fuera remitido a los medios de comunicacién, asi como
considerar la posibilidad de realizar un encuentro para desarrollar «las bases de un
protocolo o un buen hacer en estos temas»; otros propugnaban «crear una especie
de “plataforma” de apoyo», aunque se mostraban escépticos acerca de si quienes
dirigian ceremonias en Espafia serian capaces de unirse con un objetivo comun. La
situacién tenia su complejidad: ;cémo apoyar el uso de la ayahuasca sin favorecer

8  https://www.plantaforma.org.
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ciertas précticas que parecian irresponsables?, ;como explicar la diferencia entre
buenas y malas practicas, cuando estas eran totalmente desconocidas enla sociedad
en la que se daban y tanto las unas como las otras eran percibidas negativamente?,
y ¢cémo desarrollar un cédigo ético con el que estuvieran todos de acuerdo cuando
este tipo de practicas tenian tanto de «arte»? Una semana después de la noticia de
la detencién se celebr6 una primera reunién de lo que ya comenzaba a denominarse
«Plantaforma en Defensa de la Ayahuasca», con el objetivo de «establecer las bases
para crear una plataforma plural de colectivos y personas identificadas con la defensa
y el derecho al consumo de la Ayahuasca», siguiendo tres lineas de trabajo: indigena,
cientifica y religiosa.

En febrero de 2009, en la tercera reunidn, se decidi6 trabajar en un borrador de
«cédigo deontoldgico» a partir del correspondiente al Colegio Oficial de Psicélogos,
pensdndose que estaria concluido para el siguiente encuentro; sin embargo, rdpida-
mente se constaté la dificultad de adaptarlo a un trabajo espiritual como el que se
da asociado al uso ceremonial de la ayahuasca y se decidi6 seguir actuando sin un
modelo previo. Transcurrieron nueve meses y seis reuniones mas hasta que finalmen-
te fue aprobado el llamado Cédigo ético (PDA 2009). El siguiente paso consistié en
redactar unos estatutos para dar forma juridica a la Plantaforma, lo que conllevé siete
encuentros que tuvieron lugar entre julio de 2010 y abril de 2011, inscribiéndose en
el Registro de Asociaciones en noviembre de 2011.

Los meses empleados en la redaccién del cédigo ético y de los estatutos dan
idea de los numerosos debates que tuvieron lugar y de la labor llevada a cabo para
aclarar ideas hasta entonces no formuladas y hacer explicitos aspectos del trabajo
con la ayahuasca que no habian sido afrontados anteriormente de manera abierta
por quienes dirigian sesiones. Los centenares de horas de conversaciones y debates
entre diversas personas que dirigian trabajos de ayahuasca constituyen un dominio
de estudio privilegiado desde el que analizar las distintas modalidades y los con-
textos de su uso en Esparia. Si pude estar presente en ellos fue gracias a que en una
de las reuniones de la Plantaforma se acordé que la Asociacién Eleusis, a la que yo
pertenecia ya, hiciera las labores de coordinacién de sus actividades; en este sentido,
desde junio de 2009 empecé a desempefiar las tareas de secretario de la Plantaforma,
convocando las reuniones, estableciendo las érdenes del dia y redactando las actas.
En paralelo al trabajo de caracter administrativo realizado como secretario de la
PDA, y gracias precisamente a él, pude asistir al surgimiento de un nuevo contexto
de toma de ayahuasca en Espafia denominado «trabajos de Alianza», en los que todos
los participantes son personas que dirigen ceremonias.’

9 Las ceremonias denominadas de «alianza» son las que se dan a partir de la actividad de la

Plantaforma, en las que se unen diversos chamanes para dirigirlas de manera mas o menos conjunta.
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Como secretario de la Plantaforma acostumbraba a consultar cualquier decisién
de tipo organizativo, y poco a poco me fui haciendo una idea de lo que pensaban sus
miembros acerca de distintos temas, asumiendo de forma paulatina la responsabili-
dad de coordinarlos. Con el tiempo percibi, y también me lo manifestaron de palabra,
que habia adquirido una autoridad entre sus miembros basada en el respeto hacia mi
trabajo como secretario; pasé de ser un mediador entre los distintos miembros de la
Plantaforma a tener una voz con la que expresar mis propias opiniones. Entonces,
mi temor pasé de no saber interpretar el sentir general de sus miembros a que mi
voz modificara el propio campo de estudio. Para mi alivio, pude constatar que mi
decisién de participar como uno mds no interferia en el campo, que mi aprensién
era irreal y que mi supuesta capacidad de influencia era muy limitada: yo podia
sostener gran parte de la actividad cotidiana de la Plantaforma, pero su direccién 'y
sus contenidos eran fruto de un consenso que, para mi tranquilidad metodolégica,
yo no siempre compartia. No obstante, poder desarrollar esa voz propia constituyd,
para mi, la prueba de la validez de mi conocimiento del &mbito ayahuasquero y la
aprobacién de mi trabajo procedente de los propios «nativos» y no de la comunidad
de origen del antropélogo. Estos cambios vinieron acompariados de modificaciones
en las ceremonias en las que yo participaba, en las que, en ocasiones, se me invitaba
a cambiar mi posicién en la sala y pasar de estar entre los participantes a situarme en
la cabecera, junto alos chamanes. Ese cambio de posicién me «afecté» (Favret-Saada
2009), como no podia ser de otra manera, y adquiri una nueva comprensién expe-
riencial del trabajo chaménico gracias a mi cambio de perspectiva en la sala.

Entre 2006 y 2008 me centré en los participantes de las ceremonias y fui so-
cializindome en el 4mbito ayahuasquero, lo que me permitié mantenerme como
un participante mas; sin embargo, cuando salia a relucir mi doble condicién de
participante e investigador, entonces, a ojos de mis interlocutores, pasaba a ser un
«experto», viendo con incomodidad cémo mi «neutralidad» en el campo desaparecia
y me veia convertido en fuente de informacién de personas 4dvidas por saber mds de
la ayahuasca, la misma avidez que yo habia sentido poco tiempo atras.

De ese modo, a medida que iba asistiendo a ceremonias y aprendiendo a enfocar
de manera mds adecuada las preguntas, asi como a estar e interactuar, empez6 a
reconocérseme no ya como participante, sino como «antropélogo». En 20009, el arti-
culo escrito junto con Diego de las Casas sobre el Santo Daime en Espafia, publicado
finalmente en 2011, comenz6 a ser empleado por la propia iglesia para explicar su
historia. Alos daimistas el texto les parecia muy bien, aunque algo «frio», porque, si

Estdn orientadas, como sunombre indica, a establecer un sentido de alianza entre los chamanes presentes,
y permiten observar el trabajo que exige conciliar y armonizar sus distintas lineas de trabajo espirituales,
cada uno con su propia trayectoria personal y con su propia comprensién de cémo trabajar con la «<medicina».
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bien en el titulo se habla de «sacramentos psicoactivos», no llega a afirmarse explicita-
mente que el sacramento del daime es lo que les permite alcanzar el éxtasis religioso.

Hacia 2010, la sensacién de fracaso que tenia en mi reentrada al campo en 2006
habia desaparecido; de modo que, en una de las prolongadas charlas que a veces se
dan traslas ceremonias, estando en la cocina de la casa donde esta habia tenido lugar,
una participante me pregunté por mi trabajo como antropélogo. Yo no tenia la cabeza
para hablar de mi trabajo académico, y afortunadamente intervino Esteban, uno
de los chamanes que habia dirigido la ceremonia de aquella noche, para resumirlo
de forma telegréifica: «Santiago es de los que se mojan». También en mi trabajo con
Ricardo Awananch, uwishin (chaman) shuar, percibi un proceso de reconocimiento
de mi trabajo. En las primeras ocasiones en las que participé con él senti que era
objeto de su escrutinio y me senti observado; no obstante, durante una ceremonia
que tuvo lugar en 2009, expresé su apoyo a la investigacién agradeciéndome

por expandir este conocimiento, asi... por recoger los datos [...], eh..., me llena mucho
y también me da fortaleza, para interesarse para que las personas puedan conocer el
conocimiento de las plantas de poder, plantas de ente6genas como se le llame aqui, la
gente pueda tener ese acceso de conocimiento, con claridad, y también c6mo se debe
utilizar, en qué espacio se debe utilizar, y pues la gente pueda asi verla, y que no pueda
tener miedo, y pueda acercarse asi a una persona que tiene conocimiento. Entonces
(silencio) ese es un..., para nosotros esto es una visién de los ancestros y que debia con

el tiempo darse de esa manera. Gracias desde el corazon.

En noviembre de 2010, preparando la cdmara de video para grabar el montaje de
un inipi,'° Ricardo se me acercé para decirme: «He tenido un suefio raro: le decia a
mi hijo que si alguna vez necesitaba alguna informacién, podia preguntartela a ti».
Dos meses después, durante otra ceremonia, en un momento en el que se empleaba
el tabaco para hablar en publico, Ricardo me incluyé en su «rezo»: «Depositar un
rezo [para los] que quieren profundizar e investigar, con todo el conocimiento y
sabiduria del misterio del camino espiritual, que el Gran Espiritu les pueda abrir
esas puertas desde la humildad, para que puedan lograr y entender que es un regalo
y una bendicién del Gran Espiritu».

1 Nombre que se da a una estructura circular construida, por lo general, con ramas de arbol, que

se cubre con mantas y dentro de la cual se introducen piedras al rojo vivo con el objeto de sudar. La
ceremonia del inipi (sweat lodge) es un trabajo de limpieza muy extendido entre los pueblos originarios
de Norteamérica, similar al ceremonial del temazcal o temazcalli de Mesoamérica (Lopatin 1960; Alcina
Franch, Ciudad Ruiz e Iglesias Ponce de Le6n 1980; Rojas Alba 2006). En Espafia se emplean indistin-
tamente los términos inipi y temazcal para designar a la cabafia de sudar.
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En diciembre del mismo afio mantuve una entrevista con Ricardo y a continuacién
celebramos una ceremonia de natem (ayahuasca) en la que solo participamos ély yo.
Ala mafiana siguiente me di6 las gracias por mi trabajo y por el interés que ponia en
estudiar el suyo; decia que formaba parte «de la visién», que mi labor serviria para que
los nifios que vinieran encontrasen el camino y que seria ttil durante generaciones:
estaba muy contento de que el Gran Espiritu me hubiese escogido a mi para hacer
ese trabajo, que la ayahuasca sabia de mis intenciones y las apoyaba; asimismo, pedia
para que se me diese claridad y pudiera ver lo que hubiese que ver para aprender y
escribirlo «con palabras bonitas».

En otras ocasiones, los chamanes me manifestaban que la tarea verdaderamente
importante no era la investigacién académica que estaba llevando a cabo, sino mi
propio trabajo personal. También en 2010, al final de una ceremonia de la UDV,
momento en el que el mestre que habia dirigido la sesién hacia diversos comentarios a
los presentes sobre cémo se habia desarrollado la misma, comenté: «<Bueno, Santiago,
espero que esta sesidén te haya servido no solo para tus estudios antropolégicos,
sino también para ti personalmente...»; para exclamar a continuacién: «jUn espiritu
encarnado en un antropdlogo!», como si fuera algo de lo mas raro. Al mismo tiempo
entendi que aquella afirmacién encerraba un reconocimiento implicito a mi doble
labor, la personal y la investigadora.

En una linea similar a la de anteponer el valor del trabajo personal al académico
se enmarca la entrevista que me hizo Calixto (pseudénimo) —un chamin perua-
no, psicélogo de profesién— previamente a la ceremonia, como hacia con todos
los participantes que tomaban con él ayahuasca por primera vez. Entramos en un
pequetio despacho, junto a la sala de yoga donde iba a celebrarse la ceremonia. Me
pidi6 que me descalzase fuera. Nos sentamos frente a frente y me trat6 de usted. Me
pregunté que cémo me llamaba e hizo algunos comentarios acerca de la etimologia
de mi nombre. Yo, por mi parte, hice también alguna que otra observacién intras-
cendente. Entonces me solt6 a bocajarro: «;Cémo? ;Para qué?». Me quedé un poco
perplejo, no sabia a qué se referia. Le pregunté si era a por qué habia acudido. Movié
la cabeza afirmativamente. Le dije que la «excusa» que me llevaba era el estudio de
las practicas con ayahuasca en Espafia, que era antropdlogo y que estaba realizando
mi tesis doctoral. Entonces empez6 a criticar el trabajo de los antropélogos y las
barbaridades que habian dicho acerca de la experiencia con la ayahuasca; que los
antropdlogos eran los que mds dario habian hecho a su practica, que eran unos de los
mayores responsables de la destruccién de la medicina tradicional en el Amazonas.
«sSabia?», me pregunté. Le comenté que creia que se debia a que habitualmente
habian tratado el tema «desde fuera». «jDesde arriba!», me corrigio:
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Lo han tratado como algo primitivo, desde la posicién de la cultura occidental, desde
la altura de la universidad. Los chamanes siguen el juego a los antropélogos, y les dan la
razén cuando les cuentan sus teorias mas disparatadas. Los antropélogos dicen que los
incas adoraban al Sol, pero yo no he visto nunca a nadie adorar al sol, o a las estrellas;
si he visto adorar la fuerza que «representan» el sol y las estrellas.

Calixto me pregunté que con quién habia tomado ayahuasca. Le comenté que lo
habia hecho, hacia muchos afios, con Dacio Mingrone, pero no parecia haber oido
hablar de él. Le dije que habia tomado con otras personas en Espafia. Entonces
me pregunté acerca de qué pasaria si yo fuera a ver a veinte médicos distintos; y
anadié que lo de ir picoteando y tomando ayahuasca con unos y otros era lo mismo.
Le respondi que acabaria con una idea muy confusa de las cosas. El asintié. Me
pregunt6 qué buscaba, y yo empecé a hablarle de mi familia. De repente exclamé:
«jSiempre mirando hacia afuera! ;Qué hay de ti? ;T eres el que esta todo el tiempo
ausente de tu propio discurso!». Me dijo que primero debia mirar hacia adentro, y
luego, si acaso, podia echar una mirada hacia fuera y ver un poco del trabajo que él
hacia durante la sesién. Le dije que no buscaba nada relacionado con el desarrollo
personal y que me consideraba una persona de buena salud. El me corrigié: «Eres
una persona sin enfermedades», afiadiendo: «Primero curate a ti mismo y luego
podrés ayudar a otros. Pero primero eres ti». Acab6 el encuentro, que habia durado
unos ocho minutos.

Tras mantener entrevistas con otros participantes, pasamos todos a la sala,
Calixto se senté sobre unas colchonetas que se encontraban apiladas y pidi6 a la
gente que se colocase alrededor para dar una pequena charla introductoria. Una
vez sentados, me miré y dijo: «sAlguien quiere hacer alguna pregunta? Este es
el momento». Me mantuve callado. Los otros participantes hicieron dos o tres
preguntas y se hizo el silencio.

—¢No hay mas preguntas? —y dirigiéndose a mi, afiadié: ;No estabas haciendo
una investigacién? jTendras muchas preguntas que hacer!—.

—La verdad es que cada vez hago menos preguntas, respondi.

—iEntonces es que estas aprendiendo!

Hacia 2011 senti por primera vez el impulso de acudir a una ceremonia dejando
de lado mi trabajo de campo. Tenia la necesidad de hacer tareas dedicadas a mi, no a
la investigacién. Habia llegado a un punto de saturacién en la observacién y sentia
que los progresos en el estudio se habian detenido. Tenia la urgencia de tomar la
iniciativa, de crear mi propio método; actitud que empezaba a ser, en cierto modo,
una exigencia de algunos chamanes. Asi que decidi prescindir de la grabadoray dela
libreta de notas y llevarme a la ceremonia una maraca. Fui al trabajo con la intencién
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de centrarme en mi, de cerrar los ojos e ignorar a los que me rodeaban, no pregun-
tarles nada, no querer saber nada de ellos, ni de sus vidas, ni de las circunstancias
que los habian llevado alli. En el intento —no de cambiar de rol, sino de no tenerlo—
descubri los numerosos mecanismos automaticos que tenia activados en mi mente
y que me llevaban a hacer siempre un rapido screening de los asistentes y mantener
charlas fugaces con cada uno de ellos para ubicarlos: me acercaba a los distintos
grupos para saber de qué hablaban, trataba de memorizar palabras clave, el orden
de los contactos fortuitos, la presencia de objetos anémalos, las vestimentas, etc. Ya
en la sala, tuve que imponerme no contar a los participantes y hacer un censo por
sexo y edad, o tratar de recordar los aspectos de la ceremonia, que son mudos y, por
tanto, invisibles a la grabadora, o registrar mentalmente comentarios inaudibles, etc.
Alahora de tomar ayahuasca también hice otra cosa anémala, algo que nunca habia
hecho antes: pedir que me pusieran una cantidad mayor de lo normal. Desplegué una
serie de objetos a mi alrededor, como si se tratara de mi pequerio altar personal, y
me quité el reloj. En aquella sesién experimenté muchas cosas por primera vez. Las
tres ceremonias siguientes no las grabé, y las notas de campo son muy escasas, al
tiempo que percibi un cambio en mi, sitiéndome mdas comprometido con el estudio
de la ayahuasca. En cierto modo se unieron ambos trabajos —el personal y el acadé-
mico— en uno solo, sin fisuras: milabor como antropélogo era, al mismo tiempo, un
trabajo de crecimiento personal. Tras esas ceremonias volvi a recuperar la grabadora
y el cuaderno de notas, pero sin abandonar la maraca.

3. LA PARTICIPACION RADICAL COMO METODO DE CONOCIMIENTO

Cuando decidi dejar a un lado momentineamente la grabadora y empusiar la ma-
raca dejé también de emplear el método de la participacién-observacién, como un
medio para la produccién de datos en el trabajo de campo, para pasar a utilizar el
de la «participacién radical» como via para conocer y comprender desde dentro una
realidad que excedia la capacidad interpretativa de mi propio marco cultural. Ese acto
de cambiar de herramienta de trabajo no simbolizaba inicamente el momento en el
que se producia una quiebra epistemoldgica en mi investigacién, sino también una
fractura ontolégica que no obedecia tanto a un proceso de maduracién tedrica acerca
del fenémeno chamanico como a haber alcanzado una comprensién experiencial
de la necesidad de ampliar los fundamentos epistémicos desde los que se estudia el
trabajo de los chamanes o, como diria Thomas Kuhn (1962), a la necesidad de un
cambio de paradigma.

Quiza lo mas destacable del fenémeno de la globalizacién del uso de la ayahuasca,
y particularmente de su difusién en paises considerados como modernos, es que el
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trance que induce parece dar acceso a un conocimiento de tipo animista de la realidad
que permite quebrar, en palabras de Dacio Mingrone, las duras cabezas de los occi-
dentales (epigrafe 1, capitulo 1), poniendo de manifiesto que «lo occidental» no es una
categoria geografica sino mental. Por tanto, tan occidental puede ser un europeo como
un habitante de las ciudades de Lima o Quito, del mismo modo que lo indigena no es
tanto un rasgo de etnicidad como algo igualmente mental, y que los «gringos» también
pueden llegar a ser chamanes (capitulo 4). Todo es una cuestién de conocimiento.

La participacién radical sittia la nocién de experiencia, tanto la personal del inves-
tigador como la de los informantes, como el pilar central sobre el que se construye un
conocimiento cuya objetividad tiene un caricter dialégico e intersubjetivo (Jackson
1998, 3-15; Duranti 2010, 1-11; Davies 2010, 9; Pels 2014, 212). Esta estrategia de
investigacién puede definirse como el medio para «tratar de experimentar lo que
experimentan los informantes», equiparable a lo que Joan Prat i Carés (2014, 27)
denomina «experiencia participante», que se distingue de la observacién en que la
«implicacién personal y vivencial serd mucho mds intensa». Para Goulet y Miller
(2007, 10-11), la «participacién radical» consiste en «“moverse” con otros, en asocia-
cién con ellos, en el contexto de sus actividades»; es una perspectiva experiencial que
permite generar un conocimiento etnografico fiable, no basado en la distancia y la
separacién. Por su parte, Michael Harner (1999, 3-4) emplea este concepto de «par-
ticipacién radical» u «observacién participante seria» para referirse a las experiencias
de primera mano que se tienen con el propdsito de obtener una mayor comprension
del chamanismo y de la sanacién chamadnica. Y Edith Turner (1992, 146 y 148) sos-
tiene que «los antropdlogos necesitamos estar entrenados para ver lo que los nativos
ven», y el método que propone es «volverse nativo», es decir, eliminar las fronteras
entre investigador e investigado; sefialando cémo los nativos tratan de explicarnos
lo que es importante para ellos, y nosotros procedemos interpretandolo de manera
metafdrica o simbolica, como si tuviéramos una especie de «frigidez religiosa» que
nos impidiera aproximarnos a nuestro objeto de estudio (150).

La participacién radical puede considerarse, por tanto, como una etnometodolo-
gia enla medida enla que es una «btisqueda empirica de los métodos empleados por
los individuos para dar sentido y, al mismo tiempo, realizar sus acciones de todos
los dias: comunicarse, tomar decisiones, razonar» (Coulon 1987, 32). La aplicacién
de la etnometodologia al estudio de la «religién» —léase «espiritualidad»— lleva
a considerarla una forma de «conocimiento experiencial», de tal forma que «uno
no busca creencias y précticas religiosas, sino mas bien formas de conocimiento y
de experimentar el mundo» (Saliba 1974, 155). Cuando investigador e investiga-
do comparten el mismo tipo de experiencia espiritual —como una ceremonia de
ayahuasca— estdn compartiendo un tipo de conocimiento, no unas creencias, y
el problema que se le plantea al antropélogo o antropéloga no es solo epistémico,
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sino también ontoldgico. En este sentido, los problemas asociados a la participacién
radical son de indole distinta a los que se dan en los planteamientos experiencialistas
y emocionalistas de los discipulos de Boas y de la escuela de Cultura y Personalidad,
de un corte mas fenomenolégico y psicologicista (Cantén Delgado 2001, 120-121).

3.1. Antecedentes de la participacion radical

El giro experiencial en la produccién etnografica comenzé a observarse desde inicios de
los afios setenta del siglo xX (Tedlock 1991, 69; Davies 2010, 7y 9) en las margenes de
las corrientes tedricas dominantes en la antropologia de entonces, caracterizadas por la
denuncia de los vinculos de dicha disciplina con el colonialismo y el imperialismo y por
la critica a unos marcos tedricos que no representaban sino los presupuestos de una cul-
tura occidental burguesa (Ortner 1984, 138). Precisamente, este giro experiencial que
busca eliminar «los limites entre observador y observado» (Michael Jackson 1989, 2)
no ve inconveniente, desde un punto de vista metodoldgico, en «volverse un nativo»
o tener como leitmotiv de la investigacién «tomarse en serio a los informantes». En
la disciplina antropoldgica hay algunos antecedentes, como Frank Hamilton Cushing
(1857-1900), que trabajaba con los indios zufii (Rosaldo 1989, 179-180; Gronewold
1972); James Mooney (1861-1921), que ayudaba a los apaches, kiowas y comanches
a organizar sus ceremonias de peyote bajo la forma de una Native American Church
(Lassiter 2005, 86); o Curt Unkel (1883-1945), mas conocido por su nombre guarani
Nimuendaju (Baldus 1946).

Por lo general, la condicién de «nativo» en el ambito académico occidental es
sinénimo de carecer de capacidad analitica, y los investigadores etiquetados de esa
manera suelen ser calificados de conversos. Un ejemplo conocido es el de Bennetta
Jules-Rosette (1975, 21), que desarroll su trabajo de campo en Africa central, en
la iglesia apostdlica de John Maranke, una «iglesia cristiana indigena» de la que se
hizo miembro. A su regreso a Estados Unidos, su «experiencia de conversién» dejé
asombrados a sus amigos y, a pesar de que ellales explic6 que el objetivo de la misma
tenia una finalidad inicamente investigadora, toda la posible «objetividad» de su
estudio quedé en entredicho.

La antropdloga se vié sometida a lo que Edith Turner (1992, 148) califica de
«imperialismo intelectual», es decir, se enfrenté a la supuesta primacia del método
cientifico y del valor de la presunta «objetividad» de la que hace gala el investigador
occidental, que esconde, en opinién de Turner, una actitud similar a la de los misio-
neros, que tratan de explicarlo todo en términos positivistas. Las criticas arrecian
cuando la participacién radical se emplea en el estudio de practicas asociadas a la
interaccién directa con el mundo de los espiritus, como en el caso de las practicas
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chamanicas. El acceso experiencial a formas no hegemoénicas de conocimiento, como
el que permite el trance inducido por la ayahuasca, suele conducir al investigador
hacia una profunda critica del modo en cdmo se construye el conocimiento en Oc-
cidente, poniendo de manifiesto que la «Ciencia» no es sino una etnociencia mas
(Nader 1996b, 8), una etnociencia del mundo material equiparable a la animista
acerca del mundo espiritual.

Un antropdlogo influenciado por la perspectiva etnometodoldgica del sociélogo
Harold Garfinkel fue Carlos Castaneda (Coulon 1987, 100), severamente atacado
desde la academia. La obra de Castaneda, que se sitaa «dentro de» su objeto de
estudio, lleva su experiencia personal al centro de la etnografia, lo que supone una
quiebra epistemoldgica respecto a la ciencia y un proceso de transformacién perso-
nal que implica una fractura ontolégica. Ante esta estrategia metodoldgica, Marvin
Harris (1979, 348) considera que lo relevante no es que un antropdlogo informe de
la existencia de chamanes que vuelan o que se transforman en animales, pues

nada de esto supone una gran novedad. Han sido muchos los antropélogos que han sumi-
nistrado vividas descripciones de este tipo de proezas chamanisticas [...]. La descripcién
de Castaneda se diferencia de las demads en que est4 escrita desde «dentro», permitiendo
adrede que la dimensién emic y sus propias sensaciones subjetivas dominen la narracién.

En dltima instancia, lo que le rebela es la critica de Castaneda a la construccién
del conocimiento occidental, que se hallaria implicita en una metodologia que
Harris (1979, 348) califica de «oscurantista»: «El caracter oscurantista del enfoque
de Castaneda se deriva de su presentacién de la realidad emic asociada con la con-
ciencia chaménica como un reto a la legitimidad de los principios epistemolégicos
sobre los que se basa la ciencia». Es decir, Harris se resiente de la decolonizacién
del saber que implica la participacién radical de la que hablaremos en el siguiente
capitulo. Igualmente, Descola (2005, 440) sostiene que no puede ponerse en tela
de juicio de manera impune el «régimen epistemoldgico, que [...] funda todo el
desarrollo de la antropologia y legitima sus éxitos [...] sin incurrir en el ostracismo
y exponerse a un vagabundeo estéril y fascinado por los espejismos de las singu-
laridades [;culturales?]».

Efectivamente, los antropélogos y antropdlogas que estudian «desde dentro»
précticas espirituales son vistos por sus colegas como investigadores que se autoex-
cluyen de los debates dominantes para poblar corrientes subalternas de la disciplina
dedicadas al estudio de temas esotéricos, mas propios de la teologia o de la metafisica
(Znamenski 2007, 368). Dicho de otra manera, el antropélogo o antropéloga que
comete el error de contaminarse, convertirse o volverse un nativo, tarde o temprano
se verd abocado a abandonar su comunidad cientifica (Tedlock 1991, 71; Turner
1992, 145; Prat i Carés 1997, 95-97; Glass-Coffin y Kiiskeentum 2012, 124).
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Tras Castaneda, los estudiosos de practicas chamdnicas desde una perspectiva
experiencial quedan indeleblemente vinculados a su figura y estigmatizados bajo
la etiqueta de «chamantropélogos» (Noel 1997). Con todo, la perspectiva nativa va
introduciéndose en los principales debates de la antropologia como fuente de teoriza-
cién (capitulo 2), la participacién radical va ganando adeptos y el estudio del mundo
de los espiritus va consoliddndose como un objeto de anélisis legitimo (Koss-Chioino
2010)." Limitdndonos a la moderna Europa, encontramos un conjunto de antropé-
logas que emplean métodos que podrian calificarse como de participacién radical
en el estudio del mundo espiritual, como Jeanne Favret-Saada (1990 y 2009), que
investiga la brujeria contemporanea en el norte de Francia; Tanya Luhrmann (1989),
que lo hace en Inglaterra; Fiona Bowie (2013), que analiza los estados préximos a
la muerte y las practicas meditimnicas; o Susan Greenwood (2000), estudiosa de la
magia contemporanea en el Reino Unido, por citar algunas.

3.2. La aplicacion de la participacion radical

En 2011 senti que habia llegado a un punto de saturacién en la observacién, que
mi comprensién de las practicas chamdnicas no avanzaba y que necesitaba crear mi
propio método de investigacién (epigrafe 2, capitulo 1). Inicialmente interpreté que
dejar la grabadora y coger la maraca era una forma de posponer la investigacién; sin
embargo, ese procedimiento se mostré como un método, paradéjico, para investigar
no investigando, reveldndoseme su valor heuristico (Kahneman y Frederick 2005,
267). Coger la maraca me permitié el empleo de lo que podria denominar como
formas alternativas de percepcién en el trabajo de campo, frente a los dos modos
hegemoénicos en la observacién-participacién, la vista y el oido, sobre los que se
asienta en gran medida el conocimiento cientifico.

Como sefiala Descola (2005, 107-108), la construccién moderna de la naturaleza
se realiza a partir del «privilegio otorgado a la vista» y del «<sometimiento de lo real a
la vista», y sefiala la invencién de dos dispositivos épticos, el microscopio en 1590 y el
telescopio en 1605, como la base técnica sobre la que se sostiene la ontologia dualista
occidental. Y son dualidades como las de cuerpo/alma, natural/sobrenatural, mate-
rial/inmaterial o visible/invisible sobre las que se construyen numerosas categorias
analiticas de la antropologia que se aplican a «hechos» que lo son en la medida en

1 Es en este sentido en el que se plantea el seminario coordinado por Ruy Llera Blanes y el

autor de esta monografia, titulado «Etnografiando précticas espirituales: Sentido y compromiso frente
a la utopia», dentro del XIV Congreso de Antropologia de la FAAEE celebrado en Valencia en el afio
2017; véase Lopez-Pavillard y Llera Blanes 2017.
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que son percibidos por la mirada, tal como sefiala Laplantine (1996, 9): la «actividad
de observacién, la etnografia es, en primer lugar, una actividad visual o, como lo
decia Marcel Duchamp de la pintura, una actividad retiniana». Este «visualismo», tal
como lo denomina Fabian (1983, 106), es el «sesgo cultural e ideolégico» que hace
de la vista el «mds noble de los sentidos» y de la geometria y las conceptualizaciones
grafico-espaciales los modos mds «exactos» de comunicar conocimiento.

Frente ala hegemonia dela vista y, en segundo lugar, del oido, autores como Van
Dijk y Pels (1996, 247) se plantean el reto de redefinir la realidad deconstruyendo la
«jerarquia de facultades perceptivas», dando, por tanto, la consideracién de «hecho»
a toda la informacién procedente de la totalidad de las capacidades perceptivas del
cuerpo, especialmente lo que Van Dijk y Pels (250 y 262) describen como experien-
cias téctiles, parecidas a los sentimientos, pero sin ser emociones. Estas formas
subalternas de experimentar y percibir no ofrecen las certezas que proporcionan
la vista y el oido ante el hecho perceptivo; es decir, uno tiene el convencimiento de
haber visto o escuchado algo, aun cuando en ocasiones se dude de su contenido, sin
embargo, en las pricticas espirituales, uno muchas veces no sabe si ha percibido algo
o no. Durante las ceremonias de ayahuasca trato de ver y oir, «pero de otra forma»,
algo que se logra gracias a sus efectos psicoactivos y que requiere de un aprendizaje
que no es corto. Algunos chamanes, tal como describiré mas adelante (epigrafe 2.2,
capitulo 7), distinguen «ver» y «mirar» como dos actividades cualitativamente dis-
tintas: en las ceremonias de ayahuasca, el chamdn puede «mirar» a un participante
y observar su postura fisica y su lenguaje corporal, pero cuando lo «ve», entonces lo
percibe experimentando en su propio cuerpo algo de lo que este estd sintiendo, y lo
«percibe» o «siente» a través de la oscuridad de la sala.

En la cultura occidental es un lugar comun, ya desde Aristételes, que poseemos
cinco sentidos, cada uno de los cuales tiene una especializacién propia, y también
entonces se f1j6 el orden jeradrquico que le otorgaba primacia a la vista; sin embargo,
una perspectiva transcultural del fenémeno de los sentidos muestra que su namero,
orden de importancia y funcién varia, lo que nos lleva a considerar la existencia de una
«polisensorialidad» (polysensoriality) (Howes 2011, 435). Por ejemplo, Glenn Shepard
(2004), analizando el sistema perceptivo de dos grupos indigenas de la Amazonia pe-
ruana, los matsigenka y los yora, propone una «ecologia sensorial» segin la cual las
sensaciones (sensation) serian un fenémeno biocultural, es decir, estarian enraizadas
en la fisiologia humana y, al mismo tiempo, construidas a partir de la experiencia
individual y cultural. Del estudio de Shepard se desprende que los indigenas parecen
contar con recursos sensoriales mas numerosos para percibir su entorno, tanto el de
su vida ordinaria como el del mundo espiritual al que se accede bajo los efectos de la
ayahuasca. Matsigenkas y yoras parecen contar con un repertorio de sensaciones que
les permiten mediar con el mundo espiritual de manera mas eficaz que lo que puede
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hacerlo un blanco. Tratar de «ver las mismas cosas, pero con otros ojos» —o con otros
sentidos—, como decia Dacio Mingrone (Aguirre Martinez 2000, 258), es una dificultad
ala que me he enfrentado en el trabajo de campo y que mencionan numerosos autores
que practican la participacién radical (Stoller 1989, 115; Glass-Coffin 2010, 208).

En primer lugar, el cuerpo se sitia en la ceremonia (Van Dijk y Pels 1996, 254-256
y 262; Favret-Saada 2009, 441-442) como quien coloca un instrumento de medicién
en el punto donde va a realizarse la toma de datos; metodologia que, como sefiala
Favret-Saada (437 y 440-441), no es ni observacién participante ni empatia —en-
tendiendo esta ultima como la técnica que trata de imaginar y representar lo que
sienten y perciben los otros, los que tenemos al lado—, sino que uno es «afectado»
personal y directamente sin necesidad de tratar de percibir lo que sienten los demas.
Tampoco consiste en tratar de analizar, entender o recordar lo que sucede en el
campo; es algo similar a lo que le ocurre al antropélogo que mantiene relaciones
sexuales con sus informantes (Barley 1983, 201) ;Pueden —o deben— tomarse
notas durante el coito?; Van Binsbergen sefiala, precisamente, c6mo los antropélogos
que estudian el trance y la sexualidad se enfrentan a problemas de investigacién
similares (Binsbergern, comunicacién personal; cit. en Van Dijk y Pels 1996, 262).
Por tanto, en la participacién radical en las ceremonias de ayahuasca, el analisis hay
que posponerlo (Favret-Saada 2009, 443) y experimentar.

Para Josep, chaman cataldn, los occidentales «<somos cocos con piernas», es decir, nues-
tra atencidn estd puesta en nuestra mente, lo que nos impide pensar desde el corazén y
sentir las emociones del cuerpo. En una ocasién, al comienzo de una de sus ceremonias,
Josep trataba de explicar a los participantes qué actitud convenia adoptar ante la expe-
riencia que iba a vivirse y que también era aplicable al investigador que participaba:

La primera mente es la que nace de la intuicién, de la sabiduria interna. Todos
ustedes alguna vez habran tenido una corazonada [...] deberia hacer eso, deberia..., y ra-
pidamente entra la segunda mente y dice: iNOOOOOO! {Ni se te ocurra! Te van a criticar,
va a pasar eso... jy yalahemos jodido! La segunda mente es la que se lo cuestiona todo, y
entonces la fastidiamos. Pero la intuicién, [...] la corazonada, siempre es la verdad de lo
que debemos hacer, siempre, aunque parezca una locura, aunque... sea algo tan gordo...
jvenga, que no puede ser! No, no. Rdpidamente entra a funcionar la segunda [...] uff...,
no hagas eso, vas a perder lo otro, entonces nos congelamos. Intenten esta noche estar
solo en primera mente, sean nifios, dejen que la intuicién se abra solita, pénganse en esa
frescura. Siviene la segunda mente, la saludan y la invitan a que se marche [...]. No hay
que luchar nunca contra la segunda mente, ni contra la sombra, ni nada, simplemente
sabes que estd ahi, que forma parte de ti..., jdejo que te vayas!

La «segunda mente», la racional, analitica, organizadora, controladora, es la que
nos impide sentir y percibir. Para Josep, durante la ceremonia conviene hacer exac-
tamente lo contrario de lo que aconsejan Hammersley y Atkinson (1983, 133) a los
etnégrafos en el trabajo de campo, cuando afirman que «la cuestién fundamental
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es que uno nunca debe entregarse completamente al momento o al lugar». Por mi
parte, durante las ceremonias trato de dejarme llevar, de «fluir», tal como recomienda
Ricardo Awananch, y dejo que la grabadora haga su trabajo, almacenando los sonidos
en la oscuridad, mientras que yo, con los ojos cerrados, trato de sentir y percibir el
trabajo del chamén a través de sus icaros, que en ocasiones acompario con mi maraca.

3.3. Descripcion del trabajo de campo

Se trata de un trabajo de campo multisituado (Marcus 1995) cuyo limite geografico
lo fijo inicialmente en Espafia; sin embargo, el vinculo existente entre las practicas
amazoénicas que se dan alli y en el Alto Amazonas me lleva a ampliar el marco geo-
grafico a Perd y, de manera secundaria, a Brasil y Ecuador. Esta labor se desarrolla
principalmente en tres 4mbitos: ceremonias de distinto tipo en las que la ayahuasca
juega un papel central, las dietas amazoénicas y mi participacién en dos asociaciones,
la Plantaforma para la Defensa de la Ayahuasca (PDA) y la Asociacién Eleusis.

Este estudio se fundamenta en el trabajo de campo y, aunque Malinowski
(1922, 51) afirmaba que «el investigador de campo se orienta a partir de la teoria»,
procuré acceder con el minimo equipaje teérico posible con el objetivo —y princi-
pal preocupacién— de reunir el tipo de datos de los que, hipotéticamente, debian
emerger las teorias en torno al uso chamanico de la ayahuasca —a partir de una
participacién radical— y que debian otorgar a la investigacién su valor especifico.
Asi, durante afios hice trabajo de campo sin saber si, llegado el momento del analisis,
habria teoria o no; en este sentido, la estrategia seguida trataba de llevar al limite
el caracter iterativo de la teoria fundamentada de Glaser y Strauss (1967), en la que
pospuse en todo lo posible el momento del analisis, a partir del cual se establecerian
ya una ida y venida continuas entre datos y teoria (Bryman 2008, 10).

Inicié el trabajo de campo en el afio 2006, centrandome en los diversos usos de la
ayahuasca. Los datos empleados en este libro proceden principalmente del tiempo
comprendido entre 2008 y 2014, aunque ocasionalmente también utilizo algunos
procedentes del periodo que va desde el afio 2006 al 2008 y posteriores a 2014. Entre
2008 y 2014 asisti a setenta y una ceremonias, y a dia de hoy habré participado en
maés de dos centenares de ellas, de la mitad de las cuales conservo notas de campo.
Las ceremonias pertenecen a las distintas modalidades que se dan en el Alto Ama-
zonas —originaria, mestiza, religiosa y multicultural— (epigrafe 3, capitulo 3), si
bien predominan las de tipo vegetalista. En Espafia, los lugares donde se celebraron
las ceremonias en las que participé se sitian geograficamente, en su mayoria, a lo
largo de la Sistema Central de la Peninsula Ibérica, desde Caceres hasta Guadalajara,
aunque también asisti a una en la provincia de Lugo y a otras en Catalufia.

Hay que sefialar que los chamanes que trabajan en Espaiia lo hacen, en todos los
casos estudiados, en diversos puntos del pais y, ademds, muchos de ellos dirigen



50 Santiago Lépez-Pavillard

ceremonias en otros paises europeos, de tal forma que la ceremonia tipo de ayahuasca
descrita en el capitulo 5 sirve para representar no solo las que tienen lugar en Esparia,
sino también las que se celebran en Europa.

En febrero de 2016 hice trabajo de campo entre los shuar de la comunidad de
Shimpis, en Ecuador, participando en un peregrinaje de tres dias hasta una «cascada
sagrada» (tunakaramamu) (cf. Harner 1972), y posteriormente en una ceremonia de
natemamu consistente en beber grandes cantidades de natem elaborado Unicamente
con la liana B. caapi, durante cuatro dias consecutivos, con el objetivo de fortalecer
el cuerpo y el caracter de la persona; a ello se afladen cuatro ceremonias tomando
«espeso», natem al que se le afiaden hojas de yaji (Diplopteris cabrerana). Todo ello en
quince dias. Como oi decir en una ocasién, «los indios no hacen las cosas a medias».

En octubre de ese mismo afio participé en tres ceremonias de ayahuasca de pue-
blos originarios préximos a la ciudad brasilefia de Rio Branco, capital del Estado de
Acre, region fronteriza con Pert y Bolivia. Dos de ellas podrian describirse como
«encuentros de taitas», al ser dirigidas colectivamente por taitas pertenecientes a
diversas etnias. Fui muy afortunado pudiendo asistir a una tercera ceremonia, que
dirigid, con ciento cuatro afios de edad, el pajé yawanawa Tata Txanu Natasheni. Tata
falleci6 dos meses después, el 19 de diciembre de 2016.

Figura 1. Tata Txanu Natasheni al inicio de una ceremonia de ayahuasca en Rio Branco (Brasil),

20 de octubre de 2016.1

12 Salvo que se indique lo contrario, las imé4genes son del autor.
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También en Brasil participé, en 2019y 2023, en dos feitios, trabajos de una dura-
cién aproximada de una semana cada uno de ellos en los que se elabora la ayahuasca
empleada por el Santo Daime en sus ceremonias como sacramento, que recibe el
nombre de daime. Durante los dias que dura el feitio se recolectan las plantas, se
limpian y se cocinan, al tiempo que se toma el daime que va elabordndose, de tal
modo que, como afirmaba un daimista, es como si el daime se hiciera a si mismo.
Esta experiencia permite comprender mejor la esencia de lo que es un sacramento
psicoactivo y el proceso fisico y espiritual implicado en la conversién de «O ser divino/
Transformado em liquido».*®

El segundo ambito en el que desarrollé mi trabajo de campo fue en el de las
dietas amazonicas; periodos de alrededor de una semana durante los cuales el die-
tante ingiere a diario una determinada planta o conjunto de ellas, en condiciones
de aislamiento y bajo restricciones alimentarias y conductuales, con el objetivo de
adquirir sus propiedades, siendo el procedimiento bésico que siguen los chamanes
en su formacién. Entre 2011 y 2025 realicé treinta dietas estrictas con diversas
plantas, la mayor parte ellas en Iquitos, en el departamento peruano de Loreto, que
me ocuparon siete meses de trabajo. La tercera dieta, que tuvo lugar en noviembre
de 2013, es descrita en el capitulo 6.

El tercer &mbito en el que lo llevé a cabo fue en la Plantaforma para la Defensa
de la Ayahuasca y la Asociacién Eleusis, pero no me es posible cuantificar, en su
conjunto, las entrevistas y conversaciones que tuvieron lugar. Inicié mi trabajo de
campo en 2006, realizando seis de ellas estructuradas siguiendo un cuestionario
de preguntas abiertas. Desde mediados de ese afio hasta el segundo semestre de
2008 elaboré otras once digidas a participantes y a algunas personas que conducian
ceremonias, tanto chamanes como psicoterapeutas. Estas tltimas entrevistas no
estaban estructuradas, sino que se desarrollaron como conversaciones orientadas
a conocer las circunstancias que llevaban a una persona a tomar ayahuasca y lo que
se encontraba al hacerlo. A mediados de 2008 habia reunido testimonios acerca de
las experiencias de treinta y cinco informantes y disponia de informacién dispar
de alrededor de trescientas cincuenta personas con las que habia mantenido algin
tipo de contacto.

3 Hindrio «Daime Sorrindo» do Odemir Raulino. Hino 45 - Ser Divino; véase https://daime.com.

br/hinos/odemir-raulino/daime-sorrindo/ser-divino/.


https://daime.com.br/hinos/odemir-raulino/daime-sorrindo/ser-divino/
https://daime.com.br/hinos/odemir-raulino/daime-sorrindo/ser-divino/




2. Una fundamentacidn teorica de la participacion radical

Desde que Mircea Eliade (1964, 4) definiera «chamanismo» como la «técnica del
éxtasis», los debates en torno a este concepto se han polarizado entre quienes sos-
tienen que el trance, al que denominan «estado alterado de consciencia», tiene una
base neuropsicolégica comun que lo hace universal en el tiempo y en el espacio
(Winkelman 2002, 63y 72) y quienes defienden que no existe una base metodolégica
para definir estos estados (Hamayon 1998, 176-177), por lo que deberia prescindirse
de nociones como las de «trance» o «éxtasis», dado que no hacen sino obstaculizar el
andlisis antropolégico del chamanismo (Hamayon 1993, 18 y 2005, 19). Hay quienes
niegan no solo la operatividad de estas nociones, sino el valor de la propia nocién
de «experiencia» (Sharf 1998); asi, el analisis de los debates en torno al chaman y al
chamanismo presenta un problema de conmensurabilidad descrito por Thomas Kuhn
(1962) en su obra clasica La estructura de las revoluciones cientificas. Como sefiala
Kuhn (191 y 193), la inconmensurabilidad implica que las discrepancias que se dan
entre teorias asociadas a paradigmas en competencia no pueden ser solventadas
mediante una reinterpretacion de los datos o a través de un encadenamiento légico,
y que «la superioridad de una teoria respecto a la otra, es algo que no puede probarse
a través del debate» (303).

El estudio de las practicas chamanicas que se dan en el Alto Amazonas —tal como
sefialé en el prélogo a la primera edicién— tiene una gran ventaja metodolégica
frente al correspondiente a otras regiones, como la siberiana, en las que el uso de
sustancias psicoactivas como la ayahuasca induce un estado de trance mas alla de
toda duda. Trance que es el medio que permite al chamén entrar en contacto con el
mundo espiritual, interactuar con él y mediar entre ese mundo y los participantes en
la ceremonia de ayahuasca; igualmente, es el que permite al investigador vislumbrar,
tras un largo y proceloso trabajo de campo, cémo trabaja el chaman. Ahora bien, la
experiencia que se tiene en el trance, que en numerosas ocasiones tiene un caracter
trascedente —aunque no siempre, ya que los efectos de la ayahuasca también pue-
den ser purgantes—, es un tipo de «experiencia espiritual» que es cualitativamente
distinta de lo que suele denominarse como «experiencia religiosa». Esta distincién es
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compleja y controvertida, y lo que trata de dilucidarse aqui es la distincién entre la
«experiencia religiosa como creencia» y la «experiencia espiritual como conocimiento».

Para ello es necesario, en primer lugar, establecer una distincién radical entre la
nocién de «religién» —tomando la religién catélica como ejemplo— como préactica
con un alto grado de institucionalizacién, que posee una jerarquia de especialistas
religiosos y un cuerpo doctrinal de cardcter dogmatico que mediatizan la capaci-
dad experimentadora de lo trascendente del sujeto, y la nocién de «espiritualidad»
asociada, por ejemplo, a practicas chamdanicas. Ambas presentan una oposicién
paradigmadtica —en sentido kuhniano— que requiere de enfoques metodolégicos,
interpretativos y conceptuales diferenciados; ademds, uno de los objetivos de esta
distincién radical es tratar de contrarrestar el religiocentrismo que predomina en
la antropologia y la sociologia de la religién, consistente en «el desprecio de las
experiencias extraordinarias (de conciencia alterada)» (Diez de Velasco 2013).

En este sentido, ;qué diferencia existe entre la experiencia de un individuo que
se somete a una doctrina religiosa, a una liturgia y a una institucién como la Iglesia
catdlica y, por ejemplo, la de otro que participa en una ceremonia de ayahuasca guiada
por un chaman? En ambos casos se alegara que se trata de experiencias que hacen
referencia a lo que suele calificarse como sobrenatural, y las dos son subjetivas; lo
que para algunos ya seria requisito suficiente para negar su condicién de objeto de
estudio cientifico. Como sefiala Thomas Luckmann (1967, 86), la doctrina, la liturgia
estandarizada, la tradicién de la Iglesia como institucién histdrica o las actividades
seculares que desempefia un individuo como miembro de una iglesia tienen un co-
rrelato subjetivo que se manifiesta en unas creencias individuales y «pueden pasar a
formar un todo subjetivamente significativo».* A este correlato subjetivo es alo que
denomino «experiencia religiosa».

Emplear el calificativo de «misticas» para describir las experiencias espirituales
que se viven en una ceremonia de ayahuasca causa, sin duda, confusién para un
europeo, dado que el término «misticismo» se asocia con un tipo de espiritualidad
catolica, teocéntrica y cristocéntrica (Martin Velasco 2006, XIII).? A pesar de ello,
la comparacién aun puede ser ttil, ya que es posible establecer una analogia entre
el camino mistico y sus tres etapas principales, reconocidas casi undnimemente en
todas las tradiciones religiosas —en la cristiana reciben la denominacién de vias
purgativa, iluminativa y unitiva (Martin Velasco 1999, 302-303 y 2006, XVIII)—, y el
proceso de sanacién chamdnica (capitulo 7). La mistica cristiana seria una experien-
cia espiritual, no religiosa, que tiene semejanzas con las del mismo tipo que se viven
bajo los efectos del trance inducido por la ayahuasca, y ambas son diferentes cualita-

1 Cursiva en el original.

2 Véase la definicién de «mistico» de Lévy-Bruhl 1910, 30; cit. en Evans-Pritchard 1965, 137.
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tivamente de las experiencias religiosas, tal como han sido definidas anteriormente;
asi, empleando un ejemplo, las experiencias derivadas de una subjetivizacién de la
nocién teolégica del Espiritu Santo son ontolégicamente diferentes de las subjetivas
del Gran Espiritu que se viven desde una concepcién animista de la realidad: en el
primer caso podemos hablar de experiencia religiosa y de creencias, y en el segundo
de experiencia espiritual y de un tipo de conocimiento.

En el &mbito de la espiritualidad, a diferencia de en el dela religién, el problema no
es creer 0 no creer, sino saber o no saber. Como sefiala Jean Pouillon (1979), para los
hadjerais de la Republica del Chad, los margai —espiritus del lugar— son tan reales

como los propios hadjerais, como los animales o como los fenémenos atmosféricos:

Su existencia es simplemente un hecho de experiencia: no hay por qué creer mas
en los margai que en la caida de una piedra que se lanza [...] todo esto presupone una
representacién particular del mundo, al tiempo que excluye toda posibilidad de expli-
citacién bajo forma de «creencia» [...] no se cree en los margai; se experimentan (1979,
52-53; cf. Evans-Pritchard 1965, 138).

Concluyendo que la necesidad del empleo del verbo «creer» se debe a una exigencia
cultural nuestra (53), pues solo en religiones como la cristiana o la musulmana, basa-
das en un credo establecido, tiene sentido hablar de «creencias religiosas» (Peacock
2001, 50). Por otra parte, como afirma Stringer (1996, 218), «creer» es un concepto
esencialmente cristiano; salvo los occidentales, la mayoria de las culturas no dividen
el universo en natural y sobrenatural (Beattie 1964, 265).

Segun lo dicho, puede considerarse que es posible establecer una diferencia ni-
tida entre experiencia religiosa y espiritual derivada de la distincién radical entre
«religién» y «espiritualidad». La primera es una emocién nacida de la subjetivizacién
de un cuerpo doctrinal y dogmatico de creencias, mientras que la segunda es un
proceso cognitivo derivado de la experiencia directa y personal del mundo espiritual.
Que las practicas espirituales y, en concreto, las chaménicas son una cuestién de
conocimiento es algo que se pone de manifiesto en la etimologia de los numerosos
términos locales empleados para nombrar a los chamanes, cuya traduccién es «el o la
que sabe»: saman entre los tunguses y los nivk (Pentikiinen 2004, 209); simbang en
Corea (Kim 2004, 669); tumsa en el sur de China (Kun 1989, 242); el nahuatl tapah-
tiqu’ (Vélez Cervantes 1996, 38) y el mazateco chota shinée (Villanueva 2010, 350)
en Mesoamérica; yatiri entre los aymaras (Fernandez Juarez 2002, 30); hniwakali
en arawako (Vidal y Whitehead 2004, 56); yachaj o yachac (Hermida Salas 2010, 53)
entre los canelos kichwas y sdndatia entre los yagua (Chaumeil 1983, 76 y 1993, 32)
en Suramérica; tietdji en finés (Pentikdinen 1997, 250) en Europa, etc.
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1. LA DIFICIL APERTURA AL OTRO: EL GIRO ONTOLOGICO

Cuando a mediados del siglo XIxX surgié la antropologia, uno de sus temas centrales
lo constituia el estudio de las llamadas «religiones primitivas», que tienen en comun
una concepcién animista de la realidad que se presenta como el paradigma de la
irracionalidad. En una ocasién, William James pregunté a James Frazer si en algin
momento habia tratado a uno de esos «salvajes» sobre los que habia escrito tanto,
y este ultimo contesté: «jDios me libre!» (Young 2004, 228-229). En este sentido,
Evans-Pritchard (1965, 24) comenta que el filésofo francés Lévy-Bruhl, que al igual
que Frazer nunca habia conocido a un «salvaje», también presentaba al hombre
primitivo como un ser irracional, pero Evans-Pritchard matizaba la afirmacién de
irracionalidad de los primitivos de Lévy-Bruhl sefialando que este

no dice que los primitivos sean incapaces de pensar con coherencia, sino solo que la mayor
parte de sus creencias son incompatibles con una concepcién del universo critica y cientifi-
ca. [...] Sonrazonables, pero razonan con categorias distintas de las nuestras. Son légicos,
pero los principios de sulégica no son los nuestros, los de la 16gica aristotélica (134).

Antropoélogos que, como Evans-Pritchard, ya emplean el trabajo de campo, sos-
tienen —al igual que Lévy-Bruhl— que el pensamiento «primitivo» es coherente y
légico y se enfrentan a un doble problema en la interpretacién y traduccién de la
cultura que estudian: en primer lugar, cémo analizar practicas que son coherentes
en si mismas pero contradicen el conocimiento cientifico del investigador, como la
brujeria zande y el uso del oraculo del veneno (Evans-Pritchard 1937); y, en segundo
lugar, cémo considerar afirmaciones de los informantes que son incongruentes en
si mismas desde una perspectiva europea, como la afirmacién de los nuer de que los
hermanos gemelos son péjaros o son una sola persona y al mismo tiempo pajaros
(Evans-Pritchard 1956, 80y 128). Ejemplos similares de este tipo de testimonios los
encontramos en Lienhardt (1961, 117), cuando sefiala que, para los dinka, «algunos
hombres son realmente leones»; 0 yo mismo, en mi trabajo de campo, cuando algunos
chamanes con los que he trabajado afirman que «somos energia», una afirmacién
extendida en diversas practicas asociadas a las Medicinas Alternativas y Comple-
mentarias y a la denominada Nueva Era.

Para afrontar este doble problema de interpretacién y traduccién de acciones y
testimonios aparentemente irracionales se recurre, entre otras, a dos estrategias
epistemolégicas: la de considerarlas desde el punto de vista de una «racionalidad
contextual» yla de analizarlas desde una «perspectiva simbélica». Un ejemplo del uso
delanocién de racionalidad contextual lo encontramos en Evans-Pritchard, un autor
cuya obra sobre la brujeria, los ordculos y la magia zande es recurrentemente citada
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en el debate de la racionalidad.? Este antropélogo sostiene que «la mentalidad zande
es légica e inquisitiva» (1937, 66), que su brujeria es un método racional (26) y que
forma un «sistema intelectualmente coherente» (436), pero al mismo tiempo man-
tiene que la brujeria zande carece de «una realidad objetiva» (83) y que «no pueden
razonar fuera ni en contra de sus creencias porque no tienen otro lenguaje en que
expresar sus pensamientos» (314); es decir, que la racionalidad zande es16gica dentro
de un determinado contexto de premisas frecuentemente no explicitadas (Shore
1996, 169-170). La segunda estrategia para soslayar el problema de la aparente
irracionalidad de determinadas précticas de los «primitivos» es la de interpretarlas
simbdlicamente (Lukes 1967, 195-197); para ilustrar esta interpretacién simbdlica
de la antropologia acerca de las creencias religiosas y mégicas de los «primitivos»,
Lukes menciona tres casos: en primer lugar cita a Edmund Leach, para quien estudiar
la racionalidad de creencias que no estdn contenidas bajo formas rituales es un
«sinsentido académico», por lo que describe la mitologia de los kachin sin hacer in-
tento alguno por encontrar en ella algtin tipo de coherencialégica; en segundo lugar
menciona a Raymond Firth, para el que analizar la racionalidad de las creencias es
algo irrelevante parala antropologia, dado que, en tltima instancia, hacen referencia
a relaciones humanas; y en tercer lugar alude a John Beattie, quien afirma que las
creencias asociadas a los rituales son expresivas y simbélicas, y que mitos, magia
y religién deben ser tomados como declaraciones simbdlicas en las que debe darse
cuenta de sus distintos niveles y variedades de significados, requiriendo un tipo de
andlisis similar al que se emplea en el estudio del arte. Por tanto, como sefiala Lukes,
el estudio de la racionalidad de las creencias de los «primitivos» carece de sentido
para Leach, es irrelevante para Firth y supone un enfoque erréneo para Beattie.
Todos estos antropélogos practican una supuesta neutralidad epistemoldgica que

denominan «agnosticismo metodoldgico», segn el cual,

a un antropoélogo, en cuanto tal, no le concierne la verdad o falsedad del pensamiento
religioso. Segtin yo lo entiendo, no tiene posibilidad de saber si los seres espirituales de
las religiones primitivas o de cualquier otra tienen o no cualquier tipo de existencia, y,
por consiguiente, no puede tomar en consideracién el problema. Las creencias son para
él hechos sociolégicos, no teoldgicos, y lo tnico que le interesa es su relacién con cada
una de las otras creencias y con los demds hechos sociol6gicos. Su problema es cientifico,

no metafisico ni ontolégico (Evans-Pritchard 1965, 35-36).*

% Los principales autores que contribuyen a este debate son, entre otros, Winch 1964, Wilson

1970a, Horton y Finnegan 1973, Hollis y Lukes 1982, Overing-Kaplan 1985, Horton 1993, y Olson
y Torrance 1996.

4 Cursiva en el original.
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Desde la sociologia, Wilson considera, igualmente, que el investigador social no
tiene la obligacién de juzgar si las creencias del hombre primitivo o del hombre
religioso son racionales, y que debe emplear un «agnosticismo metodolégico» al
usar procedimientos racionales, de tal manera que puede ver la religién como una
proyeccién humana, pero no tiene que decidir si esa proyeccién se ajusta a un orden
sobrenatural (Wilson 1970b, XIV-XV; cf. Morris 2006, 9-10). Esta neutralidad es,
obviamente, una ficcién. Como sefiala Joan B. Townsend (2005, 6-7; ¢f. Van Dijk y
Pels 1996, 248-249), los antropdlogos y los cientificos sociales en general estudian,
por ejemplo, el chamanismo condicionados por su concepcién de lo que es la rea-
lidad, pudiendo seguir uno de estos dos caminos: afirmar que los espiritus existen
o podrian existir, asi como una realidad «expandida»; o aseverar que nada existe
salvo lo que puede ser observado a través de los cinco sentidos y, por tanto, una
«realidad expandida» y los espiritus, por definicién, no existen. Asi, en el estudio
de las précticas espirituales y, en concreto, de las chamaénicas se halla presente un
debate ontolégico —que no teolégico— y, consecuentemente, epistemoldgico. Para
la mayor parte de los autores que intervienen en el llamado debate de la racionalidad,
su confrontacién con declaraciones y pricticas que parecen contraintuitivas para la
mente occidental es resuelta de la siguiente manera:

Nosotros sabemos que las creencias zande en la influencia de la brujeria, la eficacia de
medicinas magicas, el papel de los ordculos en cuanto que revelan tanto lo que acontece
como lo que va a suceder, esas creencias, son erréneas, ilusorias. Los métodos cientificos
de investigacién han mostrado de modo con- cluyente que no existen relaciones de
causa-efecto tales como las supuestas por esas practicas y creencias. Asi pues, todo
lo que podemos hacer es mostrar cémo un sistema de creencias erréneas y practicas
ineficaces puede mantenerse a si mismo frente a objeciones que a nosotros nos parecen
tan obvias (Winch 1964, 32).5

En el libro publicado por Martin Hollis y Steven Lukes en 1982, Rationality and
Relativism, que busca ser una continuacién del editado por Wilson (1970a), la mayor
parte de sus colaboradores estan de acuerdo en que las habilidades cognitivas de
los cientificos occidentales son superiores a cualquier otra que se haya dado en la
historia del mundo y que esas capacidades deben fijar el criterio con el que juzgar
alas demas (Overing-Kaplan 1985, 1-2). Al respecto, hay un emperio de los «racio-
nalistas» por luchar contra la «tentacién del relativismo», sosteniendo que existen
unos estandares universales de la razén que serian independientes del contexto en
el que se dieran, por consiguiente, la traduccién, interpretacién y explicacién podria
basarse en una verdad irreductible (Scholte 1984, 962); sin embargo, poco a poco

> Cursiva en el original.
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va tomando forma una critica a la construccién del conocimiento desde la ciencia
occidental y va cuestiondndose su superioridad en &mbitos distintos alos del mundo
fisico. Overing-Kaplan (1985, 7; ¢f. Nader 1996a) seriala cémo la

humildad viene solo a través de un conocimiento de las epistemologias y ontologias de
otras culturas, un conocimiento alcanzado a través de una abundante etnografia que se
adquiere tomando en serio lo que otros dicen acerca de sus mundos sociales. [Los antropé-
logos] tendemos a ver todas las ontologias, incluyendo la del cientifico, vinculadas por

definicién a presuposiciones metafisicas y, por lo tanto, tefiida de valores.®

Por tanto, la ciencia occidental no seria sino otra etnociencia. Al respecto, la
antropologia amazonista tiene un destacado papel en este cambio de consideracién
de la mentalidad «primitiva», como un tipo de racionalidad distinta a la dominante
occidental, al afirmar que es necesario tomarse en serio dichos y hechos que parecen
contradecir la concepcién de la realidad que tiene la ciencia occidental. Como sefiala
Atkinson (1992, 310), en los afios sesenta del siglo XX se produjo un cambio en el
estudio de las practicas chamdnicas cuando

una generacién de trabajadores de campo, particularmente en América del Sur donde
las drogas juegan un papel clave en las tradiciones chamanicas, encontré que activando
(jumpstarting) su consciencia con alucinégenos era posible tener experiencias de primera
mano de las visiones y sensaciones de las sesiones chamanicas.

Estas practicas altoamazonicas con sustancias psicoactivas permiten al antropélo-
go o antropdloga experimentar una racionalidad alternativa que lleva a cuestionar el
agnosticismo metodolégico de autores como Evans-Pritchard, Leach, Firth o Beattie.

La participacién radical se nutre de lo que denomino como el «primer giro on-
toldégico», basado en el valor de la experiencia como método de conocimiento y en
tomarse en serio a los informantes.” Esta expresién coloquial de «tomarse en serio»
algo o a alguien acabé convirtiéndose en el leitmotiv de otro tipo de giro ontolégi-
co que puede ser calificado de retdrico y que se volvié dominante en la disciplina
antropolégica de la mano de figuras como Viveiros de Castro, Philippe Descola o
Bruno Latour (Venkatesan, en Carrithers et al. 2010, 152-153; Palecek y Risjord
2013, 18-19), un debate que algunos califican de crucial aunque atn no se conoce
muy bien su significado (Kelly 2014, 264). Este novedoso giro puede caracterizarse

6 Cursiva del autor.

7 Hace referencia a las experiencias «extraordinarias» en el trabajo de campo (Young y Goulet
1994, 7-8), que permiten un acercamiento ontoldgico al fenémeno espiritual (cf. Wright 1995, 178 y
184). Asociados a este giro pienso en autores como Carlos Castaneda, Bennetta Jules-Rosette, Michael

Jackson, Edith Turner, Paul Stoller, Bonnie Glass-Coffin, etc.
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como una metodologia que busca desarrollar nuevas herramientas analiticas con
las que dar otro sentido a la descripcién etnografica y hacer que las cosas se vean
de manera distinta mediantes actos de creatividad conceptual (Henare, Holbraad y
Wastell 2007, 15; Pedersen 2012, 1; Holbraad 2015, 131).

Como tratard de mostrarse a continuacioén, este «giro ontolégico dominante»
posee unas limitaciones que hacen que no pueda ser calificado como tal y que no
permite profundizar en el conocimiento indigena de la realidad, en gran medida
porque se considera que la antropologia tiene poco que decir acerca de cémo el Otro
concibe el mundo —ese mundo que es natural y sobrenatural al mismo tiempo—; si
bien, este movimiento contribuye a consolidar la idea de la importancia del punto
de vista nativo en el desarrollo teérico de la antropologia.

Para ilustrar el caracter retdrico del mismo mencionaré un ejemplo extraido del
texto fundacional de este movimiento, Thinking Through Things. Theorising Artefacts
Ethnographically, editado por Henare, Holbraad y Wastell en 2007; autores que
proponen que, a partir de la eleccién de un concepto vacio de carga teérica, como
el término things (cosas), los antropélogos no empleen «cosas» que emerjan en el
trabajo de campo para apoyar o refutar modelos tedricos preexistentes, sino que
sean las propias «cosas» las que «dicten los términos de su propio anélisis» (4). Se
trata, por tanto, de emplearlas con una finalidad heuristica, no analitica, es decir,
«pensar a través de las cosas», como indica el titulo del libro; procedimiento que es
ilustrado con el trabajo que realiza Holbraad acerca del aché, unos polvos que adivi-
nos cubanos utilizan en sus ceremonias. Para los adivinos, los polvos (powder) son
poder (power) adivinatorio; asi, considerdndolos como una «cosa», desde el punto de
vista analitico, el etnégrafo se verd en la tesitura de tener que interpretarlos cémo
dos «cosas» distintas, aunque los polvos y el poder adivinatorio pueden ser iguales.
Para el etnégrafo, los polvos son una cosa y el poder otra, de tal manera que podria
formular el problema de la siguiente manera: «“Ellos” creen que los polvos son poder,
“nosotros” sabemos que esta creencia deriva de una légica cultural peculiar en la cual
los polvos con poder tienen un sentido» (5).2 Desde un punto de vista heuristico, la
tarea del etnégrafo no es explicar como determinadas personas pueden afirmar que
los polvos no es que sean poderosos, es que «son» poder, algo contraintuitivo para
el antropdlogo. Al respecto, los autores sugieren que, en lugar de tratar de expandir
las categorias analiticas que le son familiares al investigador, de tal manera que logre
encajar en ellas sus interpretaciones de fenémenos tan inusuales, el etnégrafo haga
una descripcién satisfactoria —por extrafia que pueda parecer— de cémo los polvos
«deberian» ser poder. A partir de aqui, una vez que el antropdlogo entiende los polvos
como poder, estd obligado a lidiar con las implicaciones tedricas de ese «compromiso

8  Cursiva en el original.
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heuristico» (6); lo que lleva a los autores a proponer «una metodologia donde las
mismas “cosas” pueden dictar una pluralidad de ontologias» (7).°

Este mismo ejercicio retdrico es el que se plantea hacer Viveiros de Castro en su
libro Metafisicas canibales (2009), en el que propone un hipotético texto que con-
sistiria en «una experiencia de pensamiento y un ejercicio de ficcién antropoldgica»
basados en «experimentar el pensamiento mismo»; experiencia que seria la de «ge-
neraciones de etnégrafos de la Amazonia indigena» y que trataria de llevar a cabo
una «ficcién controlada» consistente «en tomar las ideas indigenas como conceptos
y extraer las consecuencias de esa decisién» (199). Este hipotético texto no seria «ni
un estudio de la “mentalidad primitiva”, ni un analisis de los “procesos cognitivos”
indigenas: su objeto no es tanto el modo de pensamiento indigena como los objetos
de ese pensamiento, el mundo posible que sus conceptos proyectan» (200). Para
el antropélogo brasilefio, los amerindios «piensan exactamente “como nosotros”;
pero también pienso que lo que piensan, es decir, los conceptos que se dan, son muy
diferentes de los nuestros y, por lo tanto, que el mundo descrito por esos conceptos
es muy diferente del nuestro» (200-201). Viveiros propone hacer «una descripcién
cientifica de las ideas y practicas indigenas» no comparandolas con «la imagen de la
ciencia, esa especie de patrén oro del pensamiento», sino buscando otras analogias o
semejanzas, como el perspectivismo amazdnico (204-205); ejercicio que no consiste
en tratar de descubrir el valor de verdad que puedan contener los saberes nativos o
sus representaciones de la realidad, sino en tomar las ideas nativas como conceptos
de significacién filoséfica con los que especular, razonar, debatir, etc.

Llegados a este punto, cabe preguntarse: ;qué entiende Viveiros de Castro por
«tomarse en serio» el pensamiento indigena? y shasta qué punto el giro ontolégico
que representa este autor se «toma en serio» a los informantes cuando las afirma-
ciones de los indigenas contradicen los presupuestos ontoldgicos del investigador?
Tal como lo formula el propio antropélogo: «s Tomar en serio significaria, entonces,
“creer” lo que dicen los indios, tomar su pensamiento como expresiéon de una verdad
sobre el mundo?», respondiendo a continuacién que es un problema mal planteado,
dado que, «para creer o no creer en un pensamiento, ante todo es necesario pensarlo
como un sistema de creencias», algo a lo que se niega; y sostiene que «el pensamiento
indigena debe ser tomado —si se quiere tomarlo seriamente— como una préctica del
sentido: como dispositivo autorreferencial de produccién de conceptos, de “simbolos
que se representan a si mismos”» (209-210)," lo que recuerda a una combinacién de
racionalidad contextual e interpretacion simbodlica a la hora de pensar el pensamiento
indigena.

®  Cursiva en el original.

0 Cursiva en el original.
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Viveiros no se plantea estudiar la mentalidad amerindia y los procesos cognitivos
indigenas como un tipo de conocimiento y deshecha estudiarlos como un tipo de
creencia, dado que el mero hecho de que el antropdlogo trate de «explicar» el mundo
del Otro hace que se entre «en un proceso de verificacién, que disipa su estructura
en forma entrépica. Cuando yo desarrollo un mundo expresado por otro, es para
validarlo como real y para penetrar en él, o si no es para desmentirlo como irreal: la
«explicacién» introduce, asi, el elemento de la creencia» (210).%

En definitiva, el planteamiento de Viveiros es usar las ideas indigenas sin tomarlas
en serio, porque ello llevaria a un proceso de verificacién que pondria de relieve su
inconsistencia cientifica. Viveiros no entra abiertamente en el debate de la racionalidad
porque considera que es implanteable comparar el conocimiento nativo y el cientifico
occidental, ya que, como él mismo recuerda en otro lugar (2011, 143), la ciencia se basa
en el principio de que es posible y necesario distinguir entre proposiciones verdaderas
y falsas y que la misién de la antropologia como «ciencia social»'? consiste en describir
las formas y las condiciones bajo las cuales la verdad y la falsedad son articuladas de
acuerdo a las diferentes ontologias que son presupuestas por cada cultura. Ello no le
impide conceptualizar ideas nativas y desarrollarlas bajo reglas deductivas puramente
occidentales, dando como resultado el perspectivismo viveriano, una teoria caracteri-
zada por una elevada simetria formal y una abstraccién nada indigenas.

En ultima instancia, esta forma de «tomarse en serio» a los nativos lleva a este
giro ontoldgico dominante a solventar el problema de la existencia de concepciones
distintas de la realidad reconociendo la existencia de multiples mundos, es decir, a un
multinaturalismo que muestra la resistencia de estos investigadores a dar verdadero
estatus ontolégico al animismo y, desde este relativismo de multiples mundos y
realidades, a equiparar fenémenos ontoldgicos con perspectivas culturales; asi se
entiende que el propio Viveiros de Castro (1996, 122) considere el «perspectivismo»
como «un corolario etno-epistemolégico» del animismo.

Cuando en otro momento Viveiros de Castro (2011, 135) se pregunta si «tomarse
en serio la vida de otros» significa creerse literalmente lo que dicen y piensan los
nativos, como si fuera la expresién de la verdad acerca del mundo, argumenta que
si tomarse algo «en serio» es sinénimo de «tomadrselo literalmente», y tomdrselo
literalmente significa a su vez «creérselo», entonces la actitud de «tomarse en serio»
alos informantes es algo ingenuo, cuando no un acto de mala fe. No es de extraiar,
por tanto, que Holbraad, Pedersen y Viveiros de Castro (2014, nota 1) perciban
que «tomarse en serio» la ontologia de los otros tenga implicaciones politicas, pues

1 Cursiva en el original.

2 Cursiva en el original.
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tomarse en serio el mundo del otro implicaria «distorsionar» el propio mundo del
investigador, lo que tiene una dimensién politica.

Unir las nociones de ontologia y politica, como hicieron Holbraad, Pedersen y Vi-
veiros de Castro en la mesa redonda que tuvo lugar en 2013 en el marco del encuentro
anual de la Asociacién Americana de Antropologia, celebrado en Chicago —para el
que redactaron el documento que sirvi6 de base a los debates, titulado The Politics of
Ontology: Anthropological Positions—, da carta de naturaleza a una antropologia de la
sospecha, haciendo que la defensa del valor de «verdad» de la ontologia animista sea
interpretada como un medio para luchar por los derechos de los pueblos indigenas (Hol-
braad, Pedersen y Viveiros de Castro 2014) o para alentar nuevas politicas de identidad
(Candea 2014). Holbraad, Pedersen y Viveiros de Castro consideran, incluso, que el giro
ontoldgico no es tanto un medio para definir desde fuera fines politicos, sino que es un
fin politico en si mismo;*? y su planteamiento conduce a que, como sefialan Glass-Coffin
y Kiiskeentum (2012, 118), el relativismo ontoldgico que propugnan, en vez de empode-
rar a las comunidades nativas que se hallan «en el otro lado de la divisoria ontoldgica»,
las desempoderan debido a la politizacién de las mismas diferencias ontolégicas.

Por ultimo, y para concluir este andlisis del giro ontolégico dominante, en su libro
Metafisicas canibales, Viveiros de Castro afirma que «los mds interesantes entre los
conceptos, los problemas, las entidades y los agentes introducidos por las teorias
antropoldgicas tienen su origen en la capacidad imaginativa de las sociedades (o los
pueblos, o los colectivos) que se proponen estudiar», y que, a pesar de su «karma»
colonial, «la antropologia est4 lista para aceptar integramente su nueva mision, la de
ser la teoria-practica de la descolonizacién permanente del pensamiento» (Viveiros
de Castro 2009, 14). La pregunta es inevitable: ;esta la antropologia de Viveiros
de Castro lista para aceptar integramente esa «nueva» misién? Como ha tratado de
mostrarse, los antropdlogos y antropé6logas que se adscriben a este giro ontoldgico
dominante estan dispuestos a enriquecer sus herramientas analiticas aprovechando
el conocimiento indigena de la realidad, pero no parecen estarlo a variar su concep-
cién del mundo (cf. Ramos 2012). El investigador esta dispuesto a transformar hasta
cierto punto su epistemologia, pero no su ontologia, y esta es la gran limitacién del
giro ontoldgico dominante.

13

En el AAA Meeting de Chicago 2013, Viveiros aclara que cuando habla de la «ontological self-
determination of peoples» no debe confundirse con la «ontological determination of humans. I used
the word “people”, no the word “humans”», que hay muchos tipos de «peoples» y muchos conceptos de
«people» producidos por muy diferentes humanos, tanto «<human peoples, como non-human peoples»,
y que es importante distinguir la «ontological self-determination of peoples» de la nocién de «culture
self-determination of minorities, of human minorities on Earth»; https://youtu.be/ZSN-JeCryRM.
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2. EL GIRO DECOLONIAL DEL SABER Y DEL SER

Si uno de los fundamentos tedricos de la participacién radical se encuentra en el
«primer giro ontoldgico», que sitia la nocién de experiencia como el pilar central
sobre el que se construye un conocimiento de tipo animista, el otro podemos encon-
trarlo en el llamado «giro decolonial» (Castro-Gémez y Grosfoguel 2007a). La nocién
de «colonialidad» hace referencia a un mundo que «ha transformado las formas de
dominacién desplegadas por la modernidad, pero no la estructura de las relacio-
nes centro-periferia a escala mundial»; es decir, que el fin de las administraciones
coloniales no implica un mundo descolonizado y poscolonial, sino que asistimos a
una colonialidad global en la que las estructuras de dominacién y subordinacién
centro-periferia se mantienen (2007b, 13). Maldonado-Torres (2007, 130) sefiala
tres tipos de colonialidad: una «colonialidad del poder» referida «a la interrelacién
entre formas modernas de explotacién y dominacién»; una «colonialidad del saber»
relacionada con «el rol de la epistemologia y las tareas generales de la produccién
del conocimiento en la reproduccién de regimenes de pensamiento coloniales»; y,
por ultimo, una «colonialidad del ser» plasmada en «la experiencia vivida de la co-
lonizacién y su impacto en el lenguaje». Considerando que las practicas espirituales
y, en concreto, las chamanicas son formas de conocimiento, vamos a centrarnos en
la critica a la ciencia occidental desde la perspectiva de la colonialidad del saber y,
secundariamente, en su relacién con la decolonialidad del poder y del ser.

La «colonialidad del saber» pone de manifiesto c6mo la superioridad otorgada a
la ciencia occidental frente a la etnociencia nativa, contraponiéndo «conocimiento
verdadero» frente a «creencia falsa», no hace sino esconder un tipo de dominacién
colonial. Se niega a la etnociencia indigena la existencia de un conocimiento animis-
ta equiparable al correspondiente a la constitucién del mundo fisico que posee la
etnociencia occidental. Asi, desde un punto de vista animista puede afirmarse que
ciencia y religién se «alian» para negar la dimensidén experiencial, personal y directa
del mundo espiritual. Los debates en torno al giro decolonial tienen numerosos
puntos en comun con el primer giro ontolégico, dado que, como sefialan Van Dijk y
Pels (1996, 248), la subversién «o deconstruccion de la hegemonia de las asunciones
occidentales acerca del conocimiento» se convierte, consecuentemente, en una sub-
version del poder occidental. Seria ingenuo negar que reivindicar un conocimiento
animista de la realidad tiene una dimensién politica, pero este no es el objeto de este
libro; no obstante, conviene recordar que la critica a la construccién del conocimiento
desde la ciencia occidental tiene ya un cierto recorrido en nuestra propia sociedad,
citdindose frecuentemente los trabajos de Thomas Kuhn (1962) y Paul Feyerabend
(1975) (Overing-Kaplan 1985, 2; Tambiah 1990, 124; Boghossian 2006, 17). Por
su parte, David Olson (1996, 2) sefiala que la fe en el valor y en la autoridad del
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conocimiento cientifico se ha derrumbado y que la constatacién de la existencia de
multiples perspectivas acerca de uno mismo y del mundo lleva a reconocer que la
ciencia se ha desarrollado en un contexto cultural determinado y siguiendo unos
fines concretos. Y Laura Nader indica que la tradicién cientifica occidental no es sino
una mads entre otras muchas y que la actitud cientifica es comun a todos los seres
humanos, siendo lo que les ha hecho sobrevivir; jacaso no hay sistemas de cono-
cimiento indigenas formando parte del conocimiento cientifico de la humanidad?,
se pregunta. Al igual que Olson, Nader subraya que, aunque la ciencia se presenta
como auténoma y objetiva, hoy en dia se considera que la actividad cientifica estd
ligada al contexto cultural y social en el que se produce (Nader 1996b, 7-8 y 23; cf.
Latour y Woolgar 1986).

De manera andloga a cémo la ciencia occidental empieza a percibirse como una
etnociencia mas, la medicina alopética ha seguido el mismo camino. Como sefala
Menéndez Spina (1974, 15), desde el modelo biomédico,* la construccién social de la
problematica salud/enfermedad se caracteriza por una serie de rasgos estructurales,
como «su biologismo, individualismo, ahistoricidad, asocialidad, mercantilismo y la
eficacia pragmatica» (cf. Gaines y Davis-Floyd 2004, 101). Asi, frente a otros sistemas
médicos, la biomedicina se presenta como «la medicina» y, al igual que la ciencia, se
muestra libre de sesgos culturales (96), pues se considera que trabaja sobre «hechos»,
no sobre creencias (Rhodes 1996 166); sin embargo, desde una antropologia médica
critica, Menéndez (1985), Gaines y Hahn (1982) y Hahn y Gaines (1985) presentan
la biomedicina como un sistema sociocultural construido mediante un conjunto de
creencias, normas y pricticas «que tienden a excluir o limitar la incidencia y el reco-
nocimiento de laimportancia de los factores econémico-politicos y socioculturales de
los problemas de salud/enfermedad» (Menéndez 1985, 21). Desde esta perspectiva,
la biomedicina no es sino otro sistema médico, es decir, una etnomedicina, una cons-
truccion de la sociedad humana fundada en un marco cultural que refleja sus valores,
premisas y normas (Hahn y Kleinman 1983, 306; Gaines y Davis-Floyd 2004, 96).
Sila biomedicina es el sistema médico dominante, al mismo tiempo constituye una
excepcion frente a la gran diversidad de etnomedicinas presentes en muy diversas
culturas, que poseen un caracter holistico del que carece la etnomedicina occidental
(York 1995, 37-39; OMS 2000, 2; Heelas 2002, 367; Idoyaga Molina 2007, 24).

El giro decolonial sefiala, como uno de los pilares de «la colonialidad del poder en
el sistema-mundo», la superioridad otorgada al conocimiento europeo, siendo los

4 Es preferible emplear el término «biomedicina», frente a otras nociones como la de «medicina

cientifico-experimental», para subrayar un conjunto de caracteristicas que la diferencian de otras formas
de entender la practica médica, que son etnocientificas y experimentales, pero no «bioldgicas»; véase
Comelles y Perdiguero-Gil 2015, 16, nota 2.
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restantes «excluidos, omitidos, silenciados e ignorados» (Castro-Gémez y Grosfoguel
2007b, 20). Hoy en dia, «la ciencia social contemporinea no ha encontrado ain
la forma de incorporar el conocimiento subalterno a los procesos de produccién
de conocimiento», la «otredad epistémica» sin la cual «<no puede haber decoloniza-
ci6én alguna del conocimiento ni utopia social mas alld del occidentalismo» (20-21).
Castro-Gémez (2007, 83) describe la «hybris del punto cero» como el «pecado de la
desmesura» que comete la ciencia moderna al situarse

fuera del mundo (en el punto cero) para observar al mundo, pero a diferencia de Dios, no
consigue obtener una mirada orgdnica sobre el mundo sino tan solo una mirada analitica.
La ciencia moderna pretende ubicarse en el punto cero de observacién para ser como
Dios, pero no logra observar como Dios. Por eso hablamos de la hybris, del pecado de la
desmesura. Cuando los mortales quieren ser como los dioses, pero sin tener capacidad
de serlo, incurren en el pecado de la hybris, y esto es, mas o menos, lo que ocurre con la
ciencia occidental de la modernidad. De hecho, la hybris es el gran pecado de Occidente:
pretender hacerse un punto de vista sobre todos los demés puntos de vista, pero sin que
de ese punto de vista pueda tenerse un punto de vista.'

La superacién de la «hybris del punto cero» solo puede venir a través de un «dia-
logo de saberes», algo que unicamente es posible «a través de la decolonizacion del
conocimiento y de la decolonizacion de las instituciones productoras o administradoras
del conocimiento;'® decolonizar el conocimiento significa descender del punto cero
y hacer evidente el lugar desde el cual se produce ese conocimiento» (88). En este
punto, Castro-Gémez (88-89) aboga, precisamente, por un planteamiento anélogo al
defendido por el primer giro ontolégico y por el método de la participacién radical,
que propicia no la distancia, sino la proximidad, lo que implica «contaminacién» y
que el cientifico que observa un experimento social acabe formando parte del mismo:

Si desde el siglo xviiI la ciencia occidental establecié que entre mas lejos se coloque
el observador de aquello que observa mayor serd también la obje- tividad del conoci-
miento, el desafio que tenemos ahora es el de establecer una ruptura con este «pathos
de la distancia». Es decir que ya no es el alejamiento sino el acercamiento el ideal que
debe guiar al investigador de los fenémenos sociales o naturales. Con otras palabras: si
la primera ruptura epistemolégica fue con la doxa en nombre de la episteme para subir
al punto cero, el gran desafio que tienen ahora las ciencias humanas es realizar una
segunda ruptura epistemoldgica, pero ahora ya no con la doxa sino frente a la episteme,
para bajar del punto cero. El ideal ya no seria el de la pureza y el distanciamiento, sino
el de la contaminacién y el acercamiento. Descender del punto cero implica, entonces,

> Cursiva en el original.

6 Cursiva en el original.
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reconocer que el observador es parte integral de aquello que observa y que no es posible
ningin experimento social en el cual podamos actuar como simples experimentadores.

Cualquier observacién nos involucra ya como parte del experimento.'’

Esta decolonizacién del saber implica, como ha sido sefialado anteriormente, no
solo una decolonizacién del poder, sino también del ser. El primer giro ontolégico
parte del valor de la experiencia como método de conocimiento, al tiempo que hace
una critica a la construccién del saber occidental; pero la dimensién experiencial
también comporta la transformacién del investigador. Como sefiala Mazorco Irureta
(2007), «la re-estructuracion epistemoldgica es insuficiente y serd también funcional
si es que no va ligada a la construccién de una nueva ontologia que re-evolucione la
condicién humana hacia otra modalidad de existencia». Efectivamente, el conocer no
es sblo un problema epistemolégico, sino también ontolégico: conocer es, ademas,
cuestién de ser, por lo que

el cambio ontoldgico (la descolonizacién del ser) exige la reunificacién del ser con la
realidad; unir al hombre con la naturaleza significa renunciar al antropocentrismo y
volver a sentirse unido a la totalidad de la realidad, sin privilegios, con la humildad
de ser un elemento mas de la naturaleza, el cosmos y la totalidad de la realidad. Ello
requiere dejar de vernos sélo en nuestro diferencial de humanos y comenzar a sentir
nuestra semejanza natural y césmica con todos los demds seres, esto es, concebirnos
como un ser humano integral (Mazorco Irureta 2010).

En la medida en que «la colonialidad del ser es un fenémeno que compromete
tanto al colonizado como al colonizador» (2010), la decolonizacién del saber que
propugna el primer giro ontolégico tiene un caricter transformador no solo para
el investigador, sino para la sociedad en la que se inserta, y es por ello por lo que
la decolonizacién del saber también implica la del poder, de modo que algunos lo
consideran un fin politico en si mismo (cf. Holbraad, Pedersen y Viveiros de Castro
2014), subvirtiendo el orden hegeménico colonial, algo que Marvin Harris percibia
como algo «oscurantista» (epigrafe 3.1, capitulo 1).

Dado que el giro ontolégico dominante considera incompatibles las afirmaciones
animistas de los nativos y los presupuestos cientificos del investigador acerca de la
realidad, algunos autores plantean como solucién una suerte de relativismo onto-
légico, como el «universalismo relativo» de Descola (2005, 440), el «universalismo
particular» de Latour (1991, 142; cit. en Descola 2005, 440) o, incluso, el «relativismo
comparativo» de Viveiros de Castro (2011, 129), en los que, en ocasiones, se equipara
la nocién de ontologia con las de cosmovisién y cultura. Pero estos planteamientos

¥ Cursiva en el original.
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tedricos no son, en mi opinidn, sino un dltimo esfuerzo, de una antropologia que atn
lleva el marchamo colonial, por enmarcar tedricamente la anomalia que supone para
ella la experiencia espiritual. El primer giro ontolégico y el decolonial plantean una
quiebra entre el estudio de précticas religiosas y espirituales que implica un cambio
metodolégico que lleva al investigador a introducir, junto con la observacién-parti-
cipacidn, la participacion radical; ruptura que no se limita a lo epistémico, sino que
alcanza al ser, al investigador y a su concepcién ontolégica de la realidad, ademas
de ser necesaria para lograr distinguir entre creencias religiosas y conocimientos
animistas, siendo esta la fundamentacién tedrica de la participacién radical.



3. Las practicas chamanicas del Alto Amazonas

1. LA CUESTION TERMINOLOGICA EN LAS PRACTICAS CHAMANICAS

Antes de adentrarnos en cuestiones especificamente relacionadas con la practica
chamanica altoamazénica, conviene hacer alguna precisién terminolégica acerca de
lo que ha venido siendo denominado el problema definicional del chamanismo. El
primer encuentro dedicado al correspondiente a las tierras bajas de Suramérica fue,
segin Chaumeil (1994, 130), el seminario «Shamanism in Lowland South American
Societies: a Problem of Definition», organizado por Joanna Overing-Kaplan, en 1982,
dentro del XLIV Congreso Internacional de Americanistas celebrado en Manchester.
Al respecto, Overing-Kaplan (1984a, 167-172) subraya que el problema definicional
es el causante de que no haya sido explorado ni descrito el chamanismo entre los
amerindios; asi, en la presentacién del seminario, la citada antropdloga sefiala, por
un lado, el trance como fuente del conocimiento del chamén y la necesidad de «clari-
ficar etnograficamente la naturaleza de los “otros mundos” alos que viaja», entrando
en contacto con «poderosas fuentes asociales de energia» que debe «domesticar»;
fuerzas asociales que controla y que, desde el punto de vista amerindio, constitu-
yen la propia cultura. Por otro lado, plantea la necesidad de comprender al chaman
dentro del contexto mas amplio de las representaciones colectivas de su comunidad
—o lo que es lo mismo, dentro de la cosmologia amerindia— y del lugar que ocupa
como lider, asi como el modo en el que es articulado el control sobre las «fuerzas
culturales» con el poder sobre la sociedad y las relaciones sociales. Overing-Kaplan
afiade otras cuestiones, como el ambiguo estatus moral del chaman —dado que la
fuente de su poder es asocial pero cultural y lo sitda al margen de las normas de
reciprocidad que regulan la sociedad— o la relacién entre el contexto social y las
«metaforas» del poder chamadnico, caracterizadas por la capacidad del chaman para
transformarse en un depredador y su relacién con el canibalismo y la enfermedad.
Formula, en tltima instancia, la cuestién de la definicién del chamanismo como el
problema conceptual de articular la dimensién individual de la practica chamanica
con su dimensién colectiva o social.
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Esta cuestién definicional empieza a gestarse, en mi opinidn, en la circularidad
que se produce cuando la descripcién de la practica de un individuo, el chaman,
sirve para explicar un hecho social, el chamanismo, y posteriormente, a partir de
este ultimo término, entendido ya como hecho social auténomo, trata de describir
la practica individual; proceso que puede ser seguido a través de varias definicio-
nes aportadas por diversos autores. Segin Hultkrantz, una de las primeras fue la
proporcionada por el etnégrafo ruso V. M. Mikhailovskii (1892, 67; cit. en Hul-
tkrantz 1993, 7), que afirmaba que el chaman era «un intermediario en la relacién
del hombre con el mundo de los espiritus», cuando, por entonces, el «chamanismo»
como concepto abstracto no existia entre los pueblos siberianos (Pentikdinen 2004,
210). El término surgié posteriormente, encontrandonos con que la definicién de
chamin pasé a ser empleada para describir el chamanismo: «El chamanismo puede
ser definido como la capacidad manifiesta por ciertos humanos de cruzar las barreras
corporales y adoptar la perspectiva de las subjetividades no-humanas» (Viveiros
de Castro 2005, 342-343). Finalmente, podemos ver que, desde una perspectiva
socioldgica del chamanismo, el chaman puede ser definido como un rol prescrito por
la comunidad (Hamayon 1993, 30); lo que hace que ambos términos sean emplea-
dos en la literatura cientifica como sinénimos e intercambiables. Con Mircea Eliade
(1964, 4) se consolidf esta equivalencia entre la dimensién individual y la colectiva
de la practica chamadnica gracias a su conocida y taxativa definicién «shamanism =
technique of ecstasy»;' de manera que el uso del término chamanismo empez6 a ser
percibido como una «trampa semdntica» en la que se mezclan la dimensién de la
practica individual —el trance— con la de la grupal (Spencer 1968, 396), es decir,
todo lo relativo al sufijo «-ismo».

Este planteamiento de anteponer lo social a lo individual es el causante, a mi
modo de ver, de llevar los estudios sobre las practicas chaménicas hacia plantea-
mientos metodoldgicos y conclusiones erréneas, cuya culminacién puede percibirse
en la concepcién que se tiene del chaman y del chamanismo desde un punto de
vista sociologizante. Por ello, considero necesario hacer una distincién terminoldgica
entre la practica individual, que llamo «chamanidad», y su dimensién colectiva, el
«chamanismo»; y para referirme a ambos términos empleo la expresién «practica
chamanica». Asi, «chamanidad» es la traduccién que hago del vocablo inglés shaman-
hood, que no se encuentra recogido en ninguno de los diccionarios de lengua inglesa
al uso, como el Webster, el Collins o el Oxford Dictionary.

El término shamanhood es propuesto por diversos autores (Pentikiinen 1997, 229
y 249; Pentikiinen, Saressalo y Taksami 2001, vii; Pentikiinen y Simoncsics 2005, 7)
como un nuevo concepto para definir un estado de ser especifico y permanente

1 Cursiva en el original.
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que permea en todo momento la existencia del chamadn, o la chamana, a lo largo
de toda su vida y como expresién para interpretar y lograr una mejor comprensién
de su forma de conocer. Dixon (1908) lo emplea para referirse especificamente a
la persona del chaman, a su rol, a su caracter y a sus circunstancias personales, asi
como al origen de su poder y a la preparacién y el entrenamiento requeridos para
llegar a ser considerado como tal en toda su plenitud (full-fledged); también como la
cualidad o don, a veces buscado y otras veces impuesto, que debe tener una persona
para llegar a ser chaman. Pentikidinen (2004) retoma el término shamanhood, como
traduccién de la palabra rusa shamanstvo, con el fin de usar un concepto alternativo
a chamanismo que haga referencia a la percepcién que tienen los propios chamanes
de si mismos. El trabajo de campo de este autor entre los nanay de la regién del bajo
Amur y los khanty de los afluentes del rio Ob, en el noreste de Asia, le hizo ver la
necesidad de expandir y redefinir la terminologia cientifica en torno a la practica
chamanica, empleando «chamanidad» para describir la forma especial de conocer
que tienen sus informantes chamanes.

En la misma linea de Dixon y Pentikiinen, empleo el término chamanidad, en
primer lugar, para referirme, en general, a todo lo relativo al trance, un estado de
consciencia no ordinario que permite acceder al mundo espiritual y que, en el caso
especifico del chamanismo altoamazénico, se logra mediante el empleo de plantas
psicoactivas; y, en segundo lugar, a todo lo relacionado con la interaccién del chamén
con el mundo de los espiritus, una interaccién que «suele» darse bajo un estado de
trance distinto al que se experimenta en fenémenos de posesién o mediumnidad.
El concepto de chamanidad esta fundamentado en el chaman, o la chamana, como
individuo y tiene un caricter esencialista y transcultural, pudiendo afiadirse que
tiene una vocacién ahistérica, dado que la préctica del trance seria una facultad
humana ligada a la biologia (Winkelman 2002, 72). Desde este punto de vista, la
chamanidad es la cualidad que hace a un individuo ser chamdan y es lo que este
hace, independientemente de una regién geografica concreta, ya sea Siberia, Pert o
Espafia, y de si el chamén es indigena u occidental.

El carécter esencialista y transcultural del concepto de chamanidad puede inducir
a asociarlo alo que Michael Harner (1999) define como «chamanismo esencial» (core
shamanism). Harner, a través del estudio de distintos chamanismos indigenas, trata
de descubrir los principios y las practicas que subyacen a todos ellos con el propésito
de desarrollar una practica chamanica adaptada a los occidentales, libre de sesgos
culturales especificos; de modo que, para eliminar toda posible identificacién de su
core shamanism con algun chamanismo concreto, hace una seleccién multicultural
de técnicas chamdnicas diversas y para inducir el estado de trance elige, por conve-
niencia, el tambor, y no sustancias psicoactivas como la ayahuasca, que el propio
Harner (1980, 2) conocia de su trabajo con los shuar. Por tanto, plantea un nuevo
chamanismo, pero a partir de la capacidad del ser humano, independientemente de
su cultura, de desarrollar su chamanidad.
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Por contraposicién al concepto de chamanidad, el «chamanismo» es una nocién
que hace referencia a un fenémeno colectivo que adquiere vida propia como hecho
social —cuya dimensién es netamente local— y es histéricamente contingente
(cf. Heinze 1992, 137), por lo que, muy adecuadamente, Atkinson (1992), en la
ultima gran revisién bibliografica sobre la materia, opta por hablar de chamanismos
en plural.? Siendo una préctica local enraizada en un lugar y en un grupo humano
concretos en los que esta se manifiesta, no puede hablarse de un chamanismo en
general, sino que debe afadirsele un toponimico. Asi, el chamanismo amazénico
es el que se da en la cuenca del Amazonas, y seria incongruente hablar, por tanto,
de un chamanismo amazénico en Espafia; sin embargo, no lo seria hacerlo de una
chamanidad amazonica o de una prictica chaménica en este pais para referirse a
aquellos que trabajan y/o se han formado en él y emplean las técnicas chamdnicas del
Amazonas, como es el uso habitual de plantas, sean psicoactivas como la ayahuasca
o no —al estilo de la ayahuasca— como el tabaco.

El chamanismo amazoénico cuenta con una gran diversidad de términos para
referirse a los chamanes, de los que mencionaré brevemente los que son empleados
en este trabajo. En primer lugar, nos encontramos con los numerosos vocablos indi-
genas equivalentes a la nocién académica de chaman, como es el shuar uwishin. En
la selva peruana, los chamanes en general son llamados brujos, y si es alguien que
sana, se lo designa como brujo curandero o curandero a secas; por el contrario, si es
alguien que dafia, se lo denomina brujo malero o brujo a secas. Por tanto, siempre
hay presente una cierta ambigtiedad cuando se califica a alguien de brujo, si bien
todos se refieren a si mismos como curanderos.

Dado que curanderos y brujos del Alto Amazonas trabajan principalmente con
plantas, suelen recibir el nombre de «vegetalistas», que son los que trabajan con
«vegetales» (Luna 1986, 14); a su vez, entre ellos existen distintos especialistas
segun las plantas con las que trabajan: el que lo hace con tabaco recibe el nombre de
tabaquero, y si es con ayahuasca, ayahuasquero (32-33). Por tanto, para referirme a
un chamdén altoamazénico puedo emplear diversas expresiones, segin me interese
destacar un aspecto u otro de su chamanidad o simplemente por evitar repetir un
mismo término en la redaccion del texto; de modo que puedo hablar, por ejemplo,
de un chaman ayahuasquero sin precisar si es curandero o brujo —en el sentido de
malero—, pero si que esta especializado en la ayahuasca; de un curandero tabaquero
especificando que no es brujo y que trabaja con tabaco; o de un vegetalista curandero
para referirme a un chaman que no es brujo malero, sin concretar cudl es su espe-
cialidad vegetal; asimismo, si empleo el término tabaquero o ayahuasquero estoy
indicando que es un chaman vegetalista que trabaja con el tabaco y la ayahuasca,
respectivamente, pero no indico si es curandero o brujo.

2 Para revisiones bibliogréficas posteriores, véanse Hultkrantz 1993; Chaumeil 1994; Adlam y

Holyoak 2005; y DuBois 2011.
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2. RECEPCION DE LA AYAHUASCA EN ESPANA

A principios de los afios ochenta del siglo XX empezé a tenerse conocimiento en
Espafia de la existencia de una bebida llamada ayahuasca o yagé, de la que se decia
que contenia un alcaloide llamado telepatina® por los efectos que causaba al ser
ingerida. La primera referencia de la que tengo constancia es un programa de la serie
La Puerta del Misterio, dirigida y presentada por Fernando Jiménez del Oso, que se
emitio el 21 de noviembre de 1982 en la segunda cadena de TVE; en ese programa
se entrevistaba al conocido periodista Miguel de la Quadra Salcedo, que narraba
detalladamente la experiencia que habia tenido con la ayahuasca, hacia 1964, cuando
trabajaba como etnobotanico en el Museo de Antropologia de Bogota. En ese mismo
programa fue entrevistado el antropé6logo colombiano Luis Eduardo Luna y se emiti6
su documental Don Emilio y sus doctorcitos, centrado en el trabajo de un chamén de
la ciudad peruana de Iquitos, llamado don Emilio Andrade Gémez (Luna 1983, 45
y 59). La segunda referencia conocida, relativa a la ayahuasca en Esparia, procede
precisamente de otro programa de television titulado «La soga de la muerte», perte-
neciente a la serie La aventura humana, dirigida y presentada por Alberto Oliveras,
que fue emitido por la primera cadena de TVE el 21 de octubre de 1985.

Por esos mismos afios, diversos espafioles tuvieron experiencias con la ayahuas-
ca en la Amazonia que pusieron por escrito posteriormente: Alfonso Domingo en
La madre de la voz en el oido (1991) y La serpiente liquida: chamanes, mitos y ritos del
Amazonas (2005); Jestus L6pez de Dicastillo en Ayahuasca: la soga de la muerte (1992);
o Francisco de la Cal en Relatos del Santo Daime (1998). La primera noticia conocida
delallegada de la bebida a Espaiia procede, precisamente, de este tltimo periodista,
que tras su estancia en la Colénia Cinco-Mil, la misma comunidad en la que habia
vivido Dacio Mingrone (epigrafe 1, capitulo 1), regresé a Espafia, en 1985, portando
unas botellas con ayahuasca; en esa ocasién, la toma de la bebida se realiz6 entre un
grupo de familiares y amigos, en un contexto informal.

La primera ceremonia de ayahuasca en Espafia tuvo lugar en 1988, durante un
taller organizado por el psiquiatra chileno Claudio Naranjo (2012, 329-332), en la
provincia de Almeria, bajo el nombre de SAT en Babia; fue dirigida por el padrinho
Paulo Roberto, lider daimista del centro de Rio de Janeiro Céu do Mar, que al afio
siguiente volvié a ser invitado y en cuya comitiva se encontraba Dicio Mingrone. Tras
aquel primer viaje, Dacio regresé con frecuencia a Espafia, donde ya en 1989 comenz6
a organizar ceremonias de ayahuasca con cierta regularidad, principalmente en un
lugar llamado Alcohete, en la provincia de Guadalajara; por tanto, puede ser consi-
derado como la primera o una de las primeras personas que organizé ceremonias de
ayahuasca en Europa con cierta asiduidad.

®  Nombre dado, en 1905, por el médico y quimico colombiano Rafael Zerda-Bayén alo que consider6 que

era el principio activo del yagé por los efectos que inducia; véase Perrot y Hamet 1927,1267; cf. Ott 1993, 210.
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Figura 1. Claudio Naranjo (1932-2019) en Girona, 1 de junio de 2019.

Los talleres SAT de Babia constituyen el punto a partir del cual pueden trazarse
las principales lineas de difusién de la ayahuasca en Espafia y también en Europa,
dado que muchos de los terapeutas que participaron en esas ceremonias formaron
parte, posteriormente, de los grupos mas o menos estables que intervinieron en las
dirigidas por Dacio Mingrone o constituyeron el nucleo de las iglesias ayahuasqueras
que con el tiempo fueron estableciéndose en Esparia: ICEFLU (Santo Daime) en 1992
y la Unido do Vegetal (UDV) a partir de 1994, como puede verse en el epigrafe 3.3
de este mismo capitulo.

Poco a poco, sobre todo hacia mediados de los afios noventa y claramente a partir
del afio 2000, se produjo un aumento del numero de espafioles que viajaban a la
selva peruana e iniciaban procesos de formacién chamanica en lugares préximos a
ciudades como Pucallpa, Tarapoto o Iquitos, tanto con vegetalistas mestizos como
con grupos indigenas; lo que dio lugar a que chamanes nativos del Alto Amazonas
comenzasen también a viajar con regularidad a Espafia. Para una mejor comprensién
de las practicas chamdénicas altoamazdnicas en este pais, en el siguiente epigrafe se
describen las distintas modalidades de uso de la ayahuasca que se dan en la cuenca
alta del Amazonas.*

4 Para una informacién mas completa acerca de la recepcion de la ayahuasca en Espafia, véanse

Lépez-Pavillard 2008; y L6pez-Pavillard y De las Casas 2011.
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Figura 2. Dacio Mingrone en Alcohete (Guadalajara), 25 de agosto de 1991;
fotografia cedida por Luis Llorente.

3. LA EMERGENCIA DE LAS MODALIDADES CHAMANICAS ALTOAMAZONICAS

Considero que en el Alto Amazonas pueden distinguirse cuatro modalidades chama-
nicas de uso de la ayahuasca: una indigena u originaria, que constituiria la matriz
comun de las otras dos surgidas en relacién con la explotacién del caucho en la
selva tropical; la mestiza, conocida como vegetalismo en Peru y pajelan¢a cabocla
en Brasil; La religiosa y la multicultural. Esta ordenacién de los distintos usos en
cuatro modalidades parte de un andlisis de la literatura amazonista y de mi trabajo
de campo con chamanes asociados a cada una de ellas, tanto en Espafia como en
Perd, Ecuador y Brasil.

Dichas modalidades pueden ser descritas siguiendo un orden cronolégico, es de-
cir, constatando cémo de un chamanismo primigenio de origen prehispénico, cuyos
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primeros testimonios aparecen en las obras de misioneros jesuitas del siglo xvIi1,
«deriva» otro practicado por una poblacién mestiza que empezé a configurarse en la
segunda mitad del siglo XIX para dar lugar, finalmente, a un chamanismo religioso
que surgié a partir de los afios treinta del siglo XX. Esta ordenacién en modalidades
puede ya percibirse con claridad en el libro editado por Beatriz Caiuby Labate y
Wladimyr Sena Aratjo en 2002, titulado O uso ritual da ayahuasca; sin embargo, tal
como afirma Peter Gow (2004), esta disposicién temporal no implica un proceso
evolutivo: silas modalidades mestiza y religiosa pueden entenderse como practicas
que emergen de un tronco comun indigena, cada una tiene su propio caracter, su
propio ethos, que la hace mas o menos receptiva a determinados tipos de influencias,
lo que permite entender mejor las transformaciones que experimenta cada una de
ellas cuando se da en contextos socioculturales distintos al suyo de origen —como
en Espafia— o cuando en su lugar de procedencia se ven expuestas a la influencia
de lo que ha venido en llamarse «turismo ayahuasquero».

3.1. La prdctica chamdnica originaria

Aunque no existen evidencias directas del uso de la ayahuasca en el Alto Amazonas
durante la época prehispénica, y los datos acerca del origen de su uso tienen un
caracter mitico (Luna 2011a, 5y ss.), si contamos, por el contrario, con abundan-
tes referencias arqueoldgicas que atestiguan el uso generalizado y antiquisimo de
plantas psicoactivas en el continente americano, y especialmente en Suramérica,
que llevan a diversos autores a plantear la existencia de un Complejo Narcético del
Nuevo Mundo (La Barre 1938, 137; 1964, 129 y 1972, 272 y 278; Schultes 1963,
146-147; 1969a, 3-16; 1969b 15-27 y 1970, 25-53) y de un Complejo Psicotrépico
en los Andes (Llagostera Martinez, Torres y Costa Junqueira 1988; ¢f. Luna 2011b,
124-125). Si consideramos que la Amazonia nunca fue una regién aislada del ex-
terior y sin comunicacién en su interior (Heckenberger y Neves 2009, 252), sino
que estaba conectada con las tierras altas (Maybury-Lewis 2009, 922) a través de
redes de intercambio que cubrian diversas y lejanas regiones geograficas (Hill 1996,
148-152; Guffroy 2008; Valdez 2008; Dudley 2009; Alexiades 2009a), algo de lo que
llegé a ser testigo Francisco de Orellana en su expedicién de 1542 (Myers 1983;
cf. Heckenberger y Neves 2009, 259), entonces podemos presuponer que la antigiie-
dad del uso de la ayahuasca —y de otras plantas psicoactivas y no psicoactivas— en
practicas chaménicas en el Alto Amazonas podria remontarse a la época prehispanica
(cf- Gow 1994, 91). Este uso prehispanico de la ayahuasca se habria dado exclusiva-

> Maroni1738,172-173; Magnin 1740, 475-476; Veigl 1768, 180-182;y Chantre y Herrera 1770, 79-82.
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mente entre los pueblos originarios de la cuenca del Alto Amazonas a excepcién del
pildé, el nombre verndculo que dan los indigenas de la costa del Pacifico colombiano
y peruano a la B. caapi, que tuvo que ser necesariamente introducida por la mano
del hombre dado que no pudo migrar de forma natural atravesando la cordillera
andina (Luna 2011a, 4y 7). Por otra parte, la utilizacién de la ayahuasca en la regién
andina parece improbable en la época prehispanica, dado que, segin Rowe (1946,
291), el uso de sustancias psicoactivas visionarias no parece relevante en la cultura
inca: empleaban la hoja de coca, el tabaco y quizé la villca o wil’ka (Anadenanthera
colubrina), pero no la ayahuasca (Schultes y Hofmann 1979, 120-123).° Asi, dado
que las evidencias arqueolégicas y documentales desvinculan a los incas del uso
de la ayahuasca, resulta sorprendente la presencia de su figura en el chamanismo
actual del Alto Amazonas. Al respecto, entre los grupos indigenas, el motivo incaico
se hace presente en aquellos grupos mas préximos geograficamente a las culturas
andinas, como los ashaninka, los matsiguengas, los piro y los amuesha (Fernandez
1984, 201). Asimismo, entre los shipibo se dice que fueron los incas los que les
ensefiaron a usar la ayahuasca, esperando que en algiin momento regrese «Nuestro
Inca», pues consideran que no desaparecieron, sino que viven bajo tierra o en el cielo
como espiritus (Luna 1986, 90; Luna y Amaringo 1991, 66-67); un regreso del inca
(inkarri) de caracter mesidnico cuya idea se remontaria a los tiempos de Juan Santos
Atahualpa en el siglo Xv111, cuando el inca habria entrado en la selva desde la regién
de Tarma (Regan 1983, 132; Mader 1996, 145). En este sentido, Luna (1986, 89)
sefiala cémo los incas aparecen en visiones de los vegetalistas y se habla de «poderes
incaicos»; y en las iglesias ayahuasqueras, en el Santo Daime y, especialmente, en
la UDV sittan el origen del uso de la ayahuasca entre los incas. Segin miembros
del Santo Daime, los conocimientos de Crescéncio Pizango, el vegetalista que dio a
conocer la ayahuasca a mestre Irineu, fundador de esta iglesia, provendrian del rey
inca Huascar (MacRae 1992, 62), o bien el rey Huascar se los habria transmitido al
rey Inca y este a Pizango (Monteiro da Silva 1983, 123); asi, en la introduccién al
Himnario de Oracion, Cura y Concentracién del Santo Daime puede leerse:

De acuerdo con una leyenda muy difundida, el Santo Daime (nombre que se da ala
Ayahuasca consagrada), era usado por la familia real inca de Pert, por los guerreros y

6 Dentro de una bolsa de cuero hallada en el altiplano de Lipez (suroeste de Bolivia), datada en

el afio 1000 e. c., se descubrieron trazas de dimetiltriptamina (DMT) y harmina entre otras sustancias
psicoactivas (Miller et al. 2019, 1). No puede determinarse el origen botanico de estos principios activos,
ni si eran empleados combinadamente, como sucede con la ayahuasca; lo que si demuestra este hallazgo
es, como afirma Mediavilla (2019), el «<inmenso conocimiento fitofarmacolégico que poseian los pueblos
originarios de Sudamérica hace ya mil afios, un conocimiento generalizado que abarcaba tanto a las
tierras altas como bajas, conectadas a través de extensas y tupidas redes de intercambio».
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por los sacerdotes. Cuando los esparfioles invadieron sus tierras, el principe Atahualpa
permanecié en Cuzco, pero su hermano Ayahuasca bajé de los Andes para Amazonas
donde difundié el uso de la bebida sagrada.

En el mito fundacional de la UDV, la «Histéria da Hoasca», se narran las distintas
encarnaciones del primer ayahuasquero: en un tiempo anterior al diluvio biblico vivia
el rey Inca, que «desencarné» sin haber conocido los misterios de la hoasca; tiempo
después se reencarné en un vasallo del rey Salomén llamado Caiano, que habria sido
el primero en tomar la unién de los dos vegetales, 1a B. caapi y 1a P. viridis. En las suce-
sivas reencarnaciones del rey Inca/Caiano habria sido fundadala UDV, hasta llegar al
tiempo presente, en el que mestre Gabriel, tltima reencarnacién del rey Inca, habria
«refundado» la UDV en Brasil (De Andrade 1995, 123-130; Goulart 2004, 211-213).

¢Cémo fueron esas practicas chamdnicas originarias, presumiblemente prehis-
pdnicas, en el Alto Amazonas en torno a plantas psicoactivas como la ayahuasca?,
¢pueden considerarse las pricticas chamdnicas indigenas actuales reflejo de aquellas
antiguas practicas nativas? En primer lugar, consideraré la cuestién de si existe o no
una continuidad entre los pueblos originarios actuales y los prehispéanicos, y en se-
gundo lugar trataré de caracterizar el ethos de esta modalidad de uso de la ayahuasca.

Para Urteaga Crovetto (2007, 14-15), la representacién etnografica de los indige-
nas se mueve entre dos polos: por unlado, el de presuponer que los grupos estudiados
«todavia son indios», y por otro que, cuando se los sitia en un contexto histérico, se
acentuian los procesos de transformacién y exterminio —alcanzando en ocasiones
el estatus de etnocidio— que han modificando draméticamente sus costumbres;
entre estos tltimos se encuentra Santos-Granero (1996, 23), que considera que las
etnografias amazonicas no han hecho sino recoger y analizar como «tradicional»
una «realidad social y cultural ya profundamente alterada». Si no puede hablarse
de la existencia de una selva virgen, tampoco puede hacerse de culturas indigenas
originales o pristinas; y, como seflala este mismo autor (7-43), no hay un solo pueblo
indigena amazénico, ni siquiera el mas apartado, que no haya sido afectado por
alguna de estas tres «olas de cambio»: el «encuentro colonial», la «expansién capi-
talista» y el «proceso de globalizacién». Adonde no habian llegado los efectos de la
colonizacién, por medio de «militares, encomenderos, autoridades y misioneros»,
lo hicieron los efectos de la explotacién del caucho. Segtin Alexiades (2009a, 2), ni
siquiera el territorio, como marcador étnico, se ha mantenido inalterado, y a dia
de hoy, muy pocos grupos indigenas habitan las mismas dreas que ocuparon hace
solo un siglo o, incluso, unas pocas décadas; por tanto, hay quienes consideran que
la dominacién econémica, social y cultural ejercida sobre los «indios» durante el
periodo colonial y republicano ocasioné que, actualmente, lo indigena apenas tenga
relacién con las formas socioculturales prehispanicas (Field 1994, 239; cf. Urteaga
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2007, 15; Heckenberger 2008, 942). Los profundos cambios derivados del «proceso
de globalizacién», caracterizado por el uso de las telecomunicaciones, los flujos de
poblacién y el intercambio de productos y servicios, abre el debate, en opinién de
Santos-Granero (1996, 33), «acerca de si estas nuevas “culturas” —retocadas, repin-
tadas y mercantilizadas— pueden o no ser consideradas “indigenas”».

Por el contrario, y frente a este andlisis histérico y socioeconémico implicito en
el empleo de términos como «etnia» e «indigena», Rosengren (2003), en un texto
que explora la construccién de las identidades colectivas entre los pueblos amazé-
nicos, plantea otra perspectiva desde la que entender la identidad nativa como un
continuum desde época prehispdnica. Para este autor, la imagen de una Amazonia
fragmentada étnicamente obedece a nociones geopoliticas occidentales basadas
en la asuncién de la existencia de «vinculos orgdnicos» entre pueblo, territorio y
lengua. La concepcién de una sociedad fragmentada es representada a través de los
diferentes etnénimos que se dan a los pueblos originarios con el objetivo de diferen-
ciar unos de otros. Como sefiala Rosengren, la diversidad de nombres «cientificos»
asignados a los distintos pueblos oculta el punto de vista nativo reflejado en sus
autodenominaciones, que, por lo general, pueden traducirse como «gente» o «seres
animados», es decir, términos referidos a un orden ontolégico. La atribucién de una
multiplicidad de nombres «cientificos» a diferentes grupos humanos subraya una
supuesta fragmentacién «étnica» y obedece alo que denomina «modelo de etnicidad
de raiz pivotante» («taproot» model of ethnicity); sin embargo, las autodenominaciones
indigenas harian referencia a lo que Rosengren designa como «modelo rizomatico»
(rhizomic model) de identidad, en el que la identidad originaria se forma a partir
de un tallo unico, haciendo hincapié en las similitudes y en los vinculos, asi como
en la complementariedad de las diferencias. Desde esta concepcién rizomatica de
la misma, la cosmovisién animista de los pueblos originarios se habria mantenido
viva desde la época prehispanica y perdurado hasta nuestros dias, mas alld de las
fronteras étnicas impuestas desde la época de la conquista.

Desde esta perspectiva, lo que hoy se identifica como practica chamdnica indigena
no seria sino la originaria prehispénica; y el ethos de esta modalidad de uso chama-
nico de la ayahuasca —que se habria mantenido inalterado— seria su condicién
de ser un hecho social total, constituida como elemento diferenciador respecto a
las otras dos modalidades. Por tanto, ;bajo qué circunstancias una practica chama-
nica adquiere la condicién de hecho social total y como se manifiesta? Siguiendo
a Durkheim (1897, 9), el chamanismo puede ser calificado de hecho social en la
medida en la que estamos ante un conjunto de «usos, creencias, normas, valores»
ya dados —exteriores al sujeto, «como los objetos fisicos de su entorno»— y que
son compartidos colectivamente. Durkheim (57 y 68) describe el hecho social con
existencia propia e independiente de sus manifestaciones individuales, teniendo
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tras de si «la historia, la tradicién, el idioma y las costumbres»; y como afiade Mauss
(1950, 271), «esta cargado de pasado, es fruto de lejanas circunstancias y de multiples
conexiones histéricas y geogréficas, que no pueden separarse nunca completamente,
de su colorido local y de su realidad histdrica». Yendo un paso mas all4, y siguiendo
a Mauss (1924, 161-162), el chamanismo indigena puede ser considerado como
un hecho social total dado que es fuente del orden social y pone en movimiento la
totalidad de la sociedad y de sus instituciones.”

El ethos de la modalidad originaria puede manifestarse de tres maneras: en primer
lugar, en esta variedad, el chaman es considerado fuente, creador, transmisor y pre-
servador de la cultura e identidad del grupo (Shuyun 1993, 249; Field 1994, 242), y la
chamanidad encarna el conocimiento o la sabiduria acerca del origen de la existencia
de las cosas y del orden que rige sobre lo animado y lo inanimado (Reichel-Dolmatoff
1976, 311); conocimiento que el chaman obtiene directamente —bajo un estado de
trance— de su contacto con el mundo espiritual. En segundo lugar, el chamén es el
responsable de «domesticar» dicho conocimiento —adquirido en su interaccién con
el mundo espiritual— bajo una determinada forma cultural (Overing-Kaplan 1984a)
que es la manifestacién colectiva —y local— de la chamanidad, es decir, que se con-
vierte en un tipo de chamanismo que, vivido dia a dia bajo las prosaicas formas de la
cotidianeidad, adquiere ese caracter de hecho social total cuyo origen no siempre es
reconocido por el antropélogo. Y en tercer lugar, esta concepcién animista del mundo
no procede de la autoridad del chamén, sino que a este le basta hacer evidente el vinculo
entre los érdenes césmico y social a través de las ceremonias de ayahuasca en las que
su comunidad experimenta esa totalidad en la que colapsan lo c6smico, lo individual
y lo social —o, dicho con otras palabras, lo ontolégico, lo cosmovisivo y lo cultural—y
en las que vuelve a «verificarse» el origen de la cohesién y de la solidaridad del grupo.

Un ejemplo de ceremonia chamdnica indigena en la que se expresa esta condicién
de hecho social total, y en la que se conjuga, como sefialaba Mestrovic, lo sociolégico
con lo psicolégico y biolégico, podemos encontrarlo entre los barasana de Colom-
bia, en su ceremonia yurupary; para este pueblo, «<He» representa el orden césmico,
que puede ser experimentado «directamente» en la ceremonia del yagé (ayahuasca)
(Hugh-Jones, St. 1979, 247). El chamdn tukano tiene la misién de asegurar que

7 Conviene recordar que Lévi-Strauss (1958, 23-24) concede menos importancia a esa «totalidad

de las instituciones», asi como al modo en que es concibida esta totalidad de lo social «constituida por
multiples hojas y formada de una multitud de planos distintos y unidos», sin que por ello cada dimensién
deje de mantener su caracter especifico, sea juridico, econémico o religioso. O como sefiala Mestrovic
(1987, 567-568), el concepto de hecho social total tendria, como punto focal, la conjuncién de los
aspectos sociolégicos, psicologicos y biologicos de un fenémeno; es decir, la totalidad se manifiesta
en la interrelacién o conjuncién de distintas dimensiones de lo existente.
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la vida cotidiana de su grupo no se distancie excesivamente del estado de orden
experimentado en «He», de tal modo que los tukanos toman yagé y siguen a sus
chamanes para «mantener la homologia entre lo cdsmico y lo social» (Maybury-Lewis
2009, 916-918); toma que es experimentada como «un regreso al Gtero c6smico» en
el que se ve «con los propios ojos el origen del universo y de la Humanidad, junto con
todas las personificaciones sobrenaturales». Esta experiencia colectiva, guiada por el
kumii (chaman), los pone en contacto directo con los fundamentos de sus tradiciones
(Reichel-Dolmatoff 1968, 132 y 190 y 1969, 335); y durante el trance, la maloca se
convierte en el universo y se funden el pasado y el presente, de tal forma que el
tiempo actual adquiere una dimensién mitica. El mundo se percibe como ordenado
por unos principios establecidos desde el mismo momento en el que fue constituida
la sociedad humana (Hugh-Jones, St. 1979, 248); asi, generacidn tras generacién, los
barasanas pueden conocer de forma directa los fundamentos del orden social (249).

En la ceremonia yurupary se manifiestan los fundamentos ontolégicos de tipo
animistas de los indigenas, y no exclusivamente de los barasana; pues los uwishin
shuar, al igual que los chamanes barasana, «asumen la funcién de un conductor de
rituales o wea en las ceremonias colectivas que sirven para la reproduccién de la
sociedad y el fortalecimiento espiritual de sus compafieros» (Mader 1996, 351). En
este sentido, las ceremonias de Ricardo Awananch en Espafia no tienen el caricter
de totalidad de una ceremonia yurupary, sino que estan orientadas principalmente
auna funcién curanderay sanadora; no obstante, comparten el mismo fundamento
ontoldgico de la realidad y, a través de Ricardo, puede percibirse c6mo su concepcién
animista de la realidad interpenetra su vida de uwishin. Esta es la diferencia que
sienten los chamanes occidentales frente a los de los pueblos originarios, pues estos
ultimos poseen «de serie» un conocimiento animista de la realidad que los occiden-
tales deben adquirir a través de un largo proceso de chamanizacién.

3.2. La aparicion de la modalidad mestiza o vegetalista

Alrededor de los afios cincuenta del siglo XIX se inici6 la explotacién del caucho en
la selva amazonica, lo que supuso un punto de inflexién en la difusién del uso de
la ayahuasca ma4s alld del contexto indigena. Pollock (2003, 5) sefiala c6mo, en el
Estado brasilefio de Acre, donde se encontraba la mayor concentracién de arboles
productores de caucho del género Hevea, los acreanos dividen la historia de la re-
gion en tres periodos: el previo a la explotacién del caucho, en el que la presencia
indigena era dominante; el periodo cauchero, en el que las riberas de los grandes
rios fueron ocupadas por los recolectores y los indigenas empleados como mano de
obra o bien exterminados; y el posterior a la explotacidn, en el que los caucheros
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que permanecieron en la regién y los indigenas supervivientes establecieron una
suerte de alianza bajo la cual los denominados povos da floresta (pueblos de la selva)
trataban de defender sus derechos sobre el territorio.

No es posible determinar, con los datos actuales, hasta qué punto las précticas cha-
madnicas indigenas habrian penetrado en las poblaciones mestizas de Perti y Brasil con
anterioridad al boom del caucho, pero si que este auge supuso una nueva y compleja
realidad social en la que se desarrolld, si es que no se origing, una nueva modalidad
chamadnica altoamazénica practicada por no indigenas, tanto en la selva brasileria,
donde recibe el nombre de pajelan¢a cabocla (Wagley 1953; Galvao 1952), como en
la selva peruana, donde es conocida como chamanismo mestizo o vegetalista (Luna
1986). En este epigrafe me centraré en el chamanismo vegetalista peruano —que esla
modalidad en la que se basa fundamentalmente esta investigacién— para mencionar
brevemente la pajelan¢a cabocla cuando hable de la modalidad religiosa, debido a la
influencia que tuvo en la aparicién de las iglesias ayahuasqueras. Esta modalidad
chamaénica mestiza carece, como su propio nombre indica, de un caricter étnico es-
pecifico que hace que Chaumeil (1983, 16-17) la califique como «transétnica» y que
es lo que permite que su préctica pueda ser difundida con facilidad entre individuos
pertenecientes a diferentes culturas (cf. Labate 2011, V, 3); asimismo, segin Luna
(1986, 31), dado su caracter vegetalista, es «una continuacién directa del chamanismo
tal como se da entre los grupos étnicos», y segin don Emilio, el principal informante
de Luna, habrian sido los caucheros quienes la habrian descubierto a través de los
indigenas, con la particularidad de haberse centrado en las practicas relacionadas
con la curacién mediante la manipulacién de «fuerzas espirituales» (Luna 1986, 32).

Es importante subrayar el hecho de que la caracteristica peculiar del chamanismo
altoamazénico, que lo distingue de los de otras partes del mundo, no es el conoci-
miento que tienen los chamanes «de» las plantas, sino de que su saber «proceda» de
ellas, y esta es la razén por la que Luis Eduardo Luna (1983 y 1986, 43) introduce el
concepto de «plantas que ensefian» o «plantas maestras» (plant-teachers) (cf. Chau-
meil 1983, 133-135); recibiendo también el nombre de «doctores» (Luna 1986, 16)
o de «plantas con madre» (Jduregui et al. 2011). Asi, los vegetalistas consideran que
la ayahuasca ensefia sabiduria y da fuerzas para relacionarse con el mundo espiri-
tual (Luna 1984, 129), es la fuente de donde se aprende directamente la «ciencia»
(Chaumeil 1993, 41), el medio a través del que se conoce el mundo (Ramirez de Jara
y Pinzén Castafio 1986, 170-171), la piedra angular del aprendizaje y la practica de
la medicina tradicional (Jauregui et al. 2011, 742).

Esigualmente interesante sefialar que la ayahuasca o yagé no es considerada una
planta curativa en si misma, no es equivalente a un medicamento, sino que es un
medio para la sanacién, y como sefiala Esther Jean Langdon (1992a, 46-47), «el yagé
como medicina no implica una sustancia con poderes curativos. Dicho de manera
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mds apropiada, fortalece (empowers) alos chamanes con conocimiento, y este cono-
cimiento que adquieren les permite controlar e influenciar sucesos a ambos lados de
la realidad»; es decir, el yagé da poder a través del conocimiento. Asi, segin Langdon
(1992a), entre los siona, cuando un chamén ha alcanzado un determinado grado
de conocimiento viaja a la casa de Dios, donde se le muestra un libro con todas las
medicinas, y es a partir de ese momento cuando comienza su carrera como curandero;
explica también que, a medida que sigue tomandose, el yagé fortalece de una segunda
manera gracias a la formacién de una sustancia llamada dau, que constituye la raiz
del poder del chaman. El dau se transmite mediante el canto a las «medicinas» para
que tengan capacidad de curar, y es a través de él como se activan sus propiedades
curativas. Muchas «plantas maestras» no son psicoactivas (Jiuregui et al. 2011, 750)
y suelen emplearse como aditivos de la ayahuasca, pues es con esta dltima con la
que los chamanes pueden entrar en contacto con los espiritus de las primeras y
aprender sus propiedades curativas (Luna 1986, 16). Diversos autores establecen
distintas clasificaciones de las «plantas maestras» segin los efectos que producen; asi,
Luna (63) distingue cinco tipos: las que producen visiones por ellas mismas, las que
modifican los efectos de la ayahuasca en algtn aspecto, las que causan «mareacién»
(dizziness), las que poseen fuertes propiedades eméticas y catérticas y las que inducen
suerios vividos. Jauregui et al. (2011, 743- 746) agrupan las «plantas maestras» en
cuatro categorias: las que purifican y limpian, las que acrecientan la sensibilidad y
la intuicién, las que fortalecen y las que dan proteccién y defensa. Y Ott (1994, 17)
divide los aditivos en tres tipos: no psicoactivos y presumiblemente terapéuticos,
aditivos estimulantes y entedgenos o plantas visionarias.

Ademas de lo anteriormente expuesto, otra nocién fundamental en la modalidad
mestiza es la de la «dieta», que es el medio que utilizan los vegetalistas del Alto
Amazonas para formarse en el uso de las «plantas maestras», con el que adquieren
conocimiento de una cosmovisién animista de la realidad y poder para interactuar
con el mundo de los espiritus, y con el que va forjdndose su intencionalidad como
chamanes (epigrafe 3, capitulo 7). La técnica de la dieta la practican los indigenas y
seguramente provenga de ellos, si bien no tiene un caracter tan estandarizado como
en la modalidad vegetalista. En el vegetalismo, la idea central es que quien quiera ser
chaman debe aprende de las plantas, y para hacerlo hay que «dietarlas»; por ejemplo,
el tabaquero aprende del tabaco tomando tabaco, y ese conocimiento no viene tanto
por via oral de otros chamanes como del saber adquirido mediante la toma de plantas,
que se manifiesta en suefios, visiones e icaros. El chaman que acompaiia al aprendiz
no estd tanto para ensefiarle como para protegerlo en un periodo tan delicado como
es el de su formacidn, en el que ain es débil (Luna 1983, 52 y 20114, 15; Jauregui
etal. 2011, 743 y 749-750); y dado que el conocimiento del chamén procede de las
plantas, que son sus maestras, el poder que adquiere no es suyo, ni es producto de
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su capacidad personal, mas bien le es concedido como don que puede serle retirado
si el aprendiz no se hace merecedor de él, por lo que el poder es percibido como un
préstamo; por ello, frecuentemente los chamanes muestran una humildad genuina
que no dejan de resefiar diversos autores (Harner 1988, 31; Luna 1986, 11; Jauregui
etal 2011, 748; ¢f. Marett 1909, 171 y ss.).

El dietado minimo de una planta suele ser de alrededor de una semana, si bien
en ocasiones puede durar meses, tiempo durante el cual el aprendiz ingiere a diario
una determinada planta, o conjunto de ellas, en condiciones de aislamiento y bajo
restricciones alimentarias y conductuales (Luna 1986, 51-55). La dieta no implica
ayuno, lo que provocaria un debilitamiento excesivo del dietante, sino el seguimiento
de una serie de prescripciones: deben evitarse la sal, el aztcar, los picantes, las carnes
en general —especialmente grasas como la de cerdo—, el alcohol, etc. (Luna 1983,
55-56 y 20114, 15; Langdon 1992a, 55-56; Fericgla 1994, 201; Mabit 1996, 8; Beyer
2009, 56-57; Jauregui et al. 2011, 742). La comida se reduce, por tanto, a verdura
hervida, platano macho cocido, arroz y, excepcionalmente, algo de pescado ahumado,
pollo y fruta. Tal como me sefialaron en la primera dieta en la que participé en Peru,
las prescripciones dependen, en parte, de la planta que se esté dietando, y cuanto mds
poderosa sea, mas prescripciones deben seguirse y con mayor rigor; de lo contrario, la
dieta se podria «cruzar» o «cortar» provocando efectos indeseables, como vémitos y
diarreas, o hemorragias. La necesidad de aislarse del contacto con otras personasy de
abstenerse de cualquier actividad sexual, incluso en suefios, es una norma de caracter
general; igualmente, deben evitarse los olores fuertes o exponerse directamente al
sol, al fuego o alalluvia: el olor de un perfume, aunque sea a distancia, o el empleo de
desodorantes, jab6n o pasta dentifrica pueden ocasionar que la dieta se cruce. Cuanto
mas poderosa es la planta, mas autocontrol debe desarrollar el dietante, algo que,
como he mencionado, afecta incluso al contenido de los suerfios; el autocontrol es un
elemento clave en el desarrollo de la chamanidad del aprendiz (epigrafe 3.1, capitulo 7).

Todos los vegetalistas sefialan la importancia de las dietas hasta el punto de que
cuando quieren expresar el alcance de su conocimiento como curanderos lo hacen,
sencillamente, refiriendo la duracién de las que han hecho (Luna 1984, 126). Asi, el
conocimiento y el poder del vegetalista dependen de la duracién total de las dietas
que ha efectuado y de la variedad de las plantas dietadas; de modo que cuanta més
dieta se hace, més «ciencia» se adquiere (Chaumeil 1993, 41 y 2005, 170-171). Se
dice que para ser considerado un gran chaman debe dietarse durante mas de cua-
renta afios (Beyer 2009, 56), y al respecto, Luna (1986, 46-48) y Chaumeil (1993,
32-42) describen varios casos de curanderos que se formaron realizando dietas que
oscilaron entre dos y tres afios. Don Emilio, uno de los vegetalistas estudiados por
Luna (1984, 126), sefiala que en los viejos tiempos se dietaba diez o doce afios, sin
embargo, aunque para él tres afios no es mucho tiempo, considera que es suficiente
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para practicar alguna medicina. Por lo general, se reconoce que el tiempo minimo
total de dieta que tiene que acumular un vegetalista para empezar a trabajar es de
seis meses (Luna 1984, 126; Beyer 2009, 56), si bien otros autores establecen una
duracién minima de un afio (Illius 1992, 65), entre dos y cinco afios (Jauregui et al.
2011, 743) o de entre tres o cuatro a diez afios (Marcus 2022b, 12).

La dieta es tan importante para un vegetalista que no deja de hacerla alo largo de
toda su vida, bien sea para tratar mejor a pacientes dificiles, elaborar determinadas
medicinas, revitalizar su poder chamaénico, aprender de nuevas plantas maestras o
sanarse y limpiarse a si mismo a causa de su trabajo como curandero. Es como asistir
a la universidad, aunque se trata de un procedimiento de aprendizaje que nunca
termina (Beyer 2009, 52 y 59) y que pone de manifiesto la centralidad del cuerpo,
como «instrumento basico de la iniciacién chamanica» (Mabit 1996, 8), a través de
un proceso de purificacién del mismo que permite, consecuentemente, «abrir la
mente» y aumentar su capacidad de concentracién amplificando los efectos de la
planta estudiada, permitiendo al vegetalista experimentarlos en su propio cuerpoy
en su mente y entrar en contacto, en tltima instancia, con la «madre» o «espiritu»
de la misma, con la manifestacion de esa otra forma de «inteligencia» que ensefian
las propiedades curativas —o de otro tipo— de la planta dietada (Mckenna, Luna
y Towers 1986, 79-83; Luna 2011a, 15). La purificacién del cuerpo se logra, por
tanto, quitando y dando: quitando mediante la observancia de estrictas normas
alimentarias y conductuales y el empleo de plantas purgantes; y dando al cuerpo
a diario, por el tiempo que dure la dieta, la «planta maestra» de la que se quiere
aprender, combindndolo con ocasionales sesiones de ayahuasca.

Durante la dieta pueden experimentarse estados de d4nimo y de malestar fisico
muy variables (Lamb 1971, 99-100y 173), asi como de perturbacién fisica y mental
que no deja de estar exenta de peligros (Mckenna, Luna y Towers 1986, 81; Mabit
1996, 8) y que ponen a prueba al dietante. Las dietas exigen un gran «autocontrol», y
aquellos que lo tienen podran usar mas adelante su aprendizaje con buenos fines; no
obstante, si un dietante rompe la dieta por falta de autoncontrol puede convertirse
en brujo, pues lo vencera la tentacién de usar su poder (epigrafe 3.1, capitulo 7), algo
que es considerado relativamente facil y rdpido, siendo la capacidad de autocontrol la
que diferencia a un curandero de un brujo (Beyer 2009, 59y 95). Alo largo de la dieta,
el conocimiento que va adquiriéndose toma forma a través de visiones, de suefios
de gran intensidad, y muy vividos, y del aprendizaje de icaros, canciones o melodias
que permiten modular el poder de las plantas (Luna 1983, 55-56; Mckenna, Lunay
Towers 1986, 79-83; Jauregui et al. 2011, 742; epigrafe 4.2, capitulo 5).

En la cosmovisién amazoénica, la comida que entra en el cuerpo pasa a constituir
parte de su identidad fisica (Vilaga 2000, 60), y a través de ella el individuo adquiere
las cualidades de los seres que consume; por ejemplo, los aprendices de chaman se
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alimentan «con aves de canto melodioso con el fin de embellecer su voz» (Chaumeil
2005, 169). En este sentido, Ricardo Awananch (epigrafe 2.3, capitulo 4) menciona
que la comida del aprendiz solo puede tocarla y elaborarla su maestro; que no se
consuman peces con muchos dientes, «por la energia que tienen»; que, de los que
se coman, solo debe ingerirse la parte que llega hasta el ano; y que de las aves solo
se utilicen como alimento las alas, «porque tienen poder de volar, de fluir en lo més
alto», nunca la pechuga ni las patas. Con estos ejemplos Ricardo trata de mostrar el
cuidado extremo que debe observarse durante una dieta.

Como sistema de conocimiento, el método de la dieta no se reduce al &mbito
de las «plantas maestras», sino que incluye conocer las propiedades espirituales de
cualquier objeto material y pone de manifiesto la cosmovisién altoamazénica, segin
la cual es a través del cuerpo cémo pueden adquirirse sus propiedades espirituales. Al
respecto, Langdon (2006, 14) describe el caso de un indio siona, con formacién cha-
madnica, que se alist6 en la Armada peruana durante el conflicto con los colombianos
enlos arfios treinta del siglo XX, y que para superar su miedo tomaba pélvora mezclada
con aguardiente; Luna (1986, 159) menciona cémo un vegetalista tomaba Mejoral,
un tipo de aspirina, y bajo los efectos de la ayahuasca estudiaba sus propiedades;
y a un chaman yagua, su padre le hacia tomar gasolina, queroseno y alcanfor para
conocer sus propiedades (Chaumeil 1983, 73). También se dietan perfumes como
el Agua de Florida o metales y minerales de los que se bebe el agua en el que han
estado sumergidos durante unos dias (Beyer 2009, 62). Por ultimo, Esteban, uno de
los informantes vegetalistas en Espafia, refiere que su maestro, Juan Flores, le decia
que, si queria conocer las propiedades de un arbol, debia introducirse en la boca un
trozo de su madera y mantenerlo alli mientras durara la ceremonia de ayahuasca.

Si el ethos de la modalidad originaria lo he caracterizado como hecho social to-
tal, el de la vegetalista puede describirse como una préctica chamdnica orientada
bésicamente a procesos individuales de sanacién/afliccién. Al ser una modalidad
transétnica, esta abierta a la incorporacién de muy diversas tradiciones religiosas y
terapéuticas, aunque siempre desde una perspectiva animista; y esto quiere decir, por
ejemplo, que cuando un vegetalista invoca en sus ceremonias a Jesucristo o a Buda,
lo hace para «trabajar» con la energia que representan estas figuras (Regan 1983,
25, 35y 166), no porque «crea» en ellos. Asimismo, a las ceremonias de ayahuasca
también pueden incorporarse practicas como el yoga, la meditacién, el canto de
mantras, el reiki, etc. (Labate 2014, 183).

Como acaba de ser mencionado, el caracter especializado de esta modalidad, cen-
trada en los procesos individuales de sanacién/afliccién, hace que pueda confundirse
con précticas psicoterapéuticas con sustancias psicoactivas propiamente occidentales
(Lépez-Pavillard 2016), 1o que Bia Labate (2014, 184-186) denomina «psicologizacién»
de la ayahuasca. Esta versatilidad ceremonial de la modalidad mestiza, que hoy en dia
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se da en contextos socioculturales tan diversos, hace que parezca que en estos usos
contemporaneos de la ayahuasca tenga cabida casi de todo; asi, no es de extrafiar que
sea la dominante en los llamados «chamanismo» y «turismo» ayahuasqueros (Labate
y Cavnar 2014). Sin embargo, su desconcertante diversidad exige del investigador
saber separar lo substancial de lo circunstancial en la practica chamanica, recono-
ciendo que es esencialmente dindmica y autotransformadora, pero siempre desde un
conocimiento animista de la realidad; de lo contrario, se corre el riesgo de mezclar
analiticamente pricticas chaménicas con otras pseudochamaénicas o psicoterapéuticas
(Lépez-Pavillard 2015; epigrafe 4.4, capitulo 4), o bien tener que recurrir a la nocién
de neochamanismo como categoria explicativa, que es una forma de afirmar, en mi
opinién, que el investigador no sabe ante qué tipo de practica se encuentra.

3.3. La modalidad religiosa

Las llamadas religiones o iglesias ayahuasqueras surgieron en Brasil a partir de los
afios treinta del siglo XX y constituyen un elemento central en la difusiéon del uso de
la ayahuasca, primero dentro de ese pais, mas alld de la regién amazoénica, y luego
al resto del mundo (Groisman 2009, 191-192; MacRae 1992, 79; Ferreira 2008,
37; Labate et al. 2011, 50; Melo 2010, 41-42; Brissac 2002, 572; Campos Soares y
Patriota de Moura 2011, 277; L6épez-Pavillard y De las Casas 2011). En Espaiia se
hallan presentes las dos iglesias méas importantes por nimero de miembros: lalinea®
del Santo Daime, denominada ICEFLU —rama fundada por el padrinho Sebastido
Mota de Melo— en 2003 y con nimero de inscripcién en el Registro de Entidades
Religiosas del Ministerio de Justicia 689-SG/A; y la Unido do Vegetal (UDV) en 2008,
con numero de inscripcién 1475-SG/A.

Los promotores de estas dos iglesias, Raimundo Irineu Serra (1892-1971), fun-
dador del Santo Daime, y José Gabriel da Costa (1922-1971), iniciador de la UDV,
migraron a la regién amazdnica para trabajar como recolectores de caucho y en
las biografias de ambos puede rastrearse la influencia de las practicas chamdnicas
indigenas y mestizas o «caboclas», que los llevaron a crear una nueva modalidad de
uso de la ayahuasca que De La Rocque Couto describe como «chamanismo colectivo»,
Groisman de «praxis chamanica» (cit. en Labate 2001, 9-10) y Chaumeil (2003, 166)
de «cultos chaménicos».® El término caboclo parece provenir del tupi, que etimolé-

8  Sobre las distintas lineas del Santo Daime, véase Balzer 2002, 514.

9 Para el mestre Irineu, véanse Monteiro da Silva 1985; MacRae 1992 y 2000; Labate y Pacheco
2002, y De La Rocque Couto 2002. Para José Gabriel da Costa, véanse Prado 1968; UDV 1989; De An-
drade 1995; Brissac 2002 y Santos Ricciardi 2008. Segtin Labate (2002), los primeros estudios acerca del
Santo Daime son los de Clodomir Monteiro da Silva 1983, Fernandes 1983, Groisman 1991 y Goulart



88 Santiago Lépez-Pavillard

gicamente estaria compuesto por las palabras «cad» (‘mato, monte, selva’) y «boc»
(‘retirado, salido de, procedente, oriundo’) (Boyer 1999, 36; Pace 2006, 80), siendo
controvertido en la antropologia dado su caracter peyorativo (Nugent 1993, 23),
de modo que, al ser rechazado en ocasiones por los propios sujetos estudiados, en
opinién de algunos autores deberia dejar de ser empleado por los investigadores
(Pace 1997, 81-82y 87y 2006, 90); otros, por el contrario, denuncian precisamente
su invisibilidad en los estudios y su aparente irrelevancia en la sociedad amazénica
(Schmidt 2007, 111). Chibnik (1991, 170) considera que hace referencia tanto al
indio civilizado como al mestizo hijo de europeo e indio, asi como a sus descendien-
tes; asi, los brasilefios residentes en la Amazonia parecen emplear el término de
manera variable, si bien existe consenso en que se refiere a los habitantes de bajo
nivel adquisitivo no indigenas, pero que habitan el medio rural desde hace tiempo;
también parecen estar de acuerdo en que los amerindios no son caboclos, ni tampoco
quienes han migrado a la Amazonia recientemente (Chibnik 1991, 167). Y segun
Alexiades (2009b, XV), los caboclos o riberefios harian referencia al campesinado
amazonico formado por los descendientes de indigenas destribalizados, muchos
de los cuales tuvieron hijos con europeos y africanos, incluyendo la progenie de los
llamados quilombos o cimarrones, que habrian formado sus propias comunidades
en diversos lugares de las tierras bajas tropicales de Suramérica.

Las religiones ayahuasqueras a veces se consideran a si mismas como la vertiente
«civilizada» de las practicas chamanicas caboclas (De Andrade 1995, 10-11), que
comenzaron a ser estudiadas a partir de los afios cincuenta del siglo XX, antes de
que el fendmeno de las religiones ayahuasqueras adquiera relevancia. Wagley (1953,
226-227) seriala la presencia de chamanes mestizos, que se hacen llamar pajés, en-
tre la poblacién rural de la cuenca amazénica brasilefia, y sus practicas reciben el
nombre de pajelan¢a. Para Wagley (217-229), las practicas del pajé tienen un origen
claramente indigena, si bien algunos elementos provienen de la fusién de creencias
medievales ibéricas que han persistido en el tiempo, asi como africanas procedentes
del comercio de esclavos; para este autor, las creencias de los colonos y misioneros de
los siglos xVII y XVIII en hombres-lobo (cf. Galvdo 1955, 92), brujas y demonios eran
similares en muchos aspectos alas indigenas, de modo que unas y otras se refuerzan
y entremezclan conformando el conjunto de creencias populares rurales, mestizas y
caboclas del Amazonas. Para Galvdo (1955, 6 y 134-136), el pajé es un «buen catdlico»
que practica un culto a los santos «distinto y que sirve a situaciones diferentes»; por
tanto, la pajelan¢a contiene influencias procedentes de las «tres culturas» presentes
en la Amazonia brasilefia: la indigena, la cristiana y la africana, a las que se ariade
una influencia del esoterismo europeo representado por el espiritismo kardecista

1996; sobre la Unido do Vegetal, los de Henman 1986, De Andrade 1995 y Brissac 1999; y acerca de
A Barquinha, otra religién ayahuasquera, el de Aratjo 1997.
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(MacRae 2000, 13; Labate y Pacheco 2011, 72-74 y 80), conformando la modalidad
chamadnica religiosa (Goulart 2004, 12-13).

Tal vez el aspecto ceremonial mas destacable de esta modalidad respecto alas otras
dos sea la consideracién que tiene de la ayahuasca como «sacramento» —que en el Santo
Daime recibe el nombre de daime y enla UDV hoasca o vegetal—, siendo tomada al inicio
de las ceremonias para acceder experiencialmente al contenido doctrinal de las iglesias.
Sin embargo, hay otros dos elementos ceremoniales que resultan llamativos: las salas
siempre estan bien iluminadas y los participantes emplean uniformes que varian segin
el sexo y poseen signos distintivos del estatus que ocupan en la comunidad; ademds,
tiene en comun con las grandes religiones mundiales un alto grado de institucionaliza-
cién, con una estructura administrativa y espiritual mas o menos jerarquizada, normas
rituales bien definidas y una doctrina que indica cudl es el camino correcto en la préctica
espiritual, algo de lo que carecen las modalidades originaria y mestiza.

En esta modalidad religiosa, la figura del chaman, aquella persona que interactda
con el mundo espiritual y media entre él y los participantes en la ceremonia, parece
quedar algo desdibujada: la existencia de una doctrina, que puede entenderse como
un corsé espiritual, y de un ritual prefijado que debe seguirse parecen limitar en
gran manera la chamanidad individual.’ Una vez que los fundadores de las iglesias
ayahuasqueras alcanzaron a «domesticar» un tipo de conocimiento espiritual cuyas
claves dejaron contenidas en una doctrina, la labor de quienes guian una ceremonia
religiosa ayahuasquera parece limitarse a reproducir de manera fidedigna un ritual
prestablecido. Asi, para tratar de entender el ethos de esta modalidad, creo que convie-
ne analizarla a partir de la nocién de religion (latin religio, -6nis) (Corominas y Pascual
1983), es decir, como la voluntad de estar ligado (latin réli- gatio, -onis) (Salva 1865).

En una ocasién en la que asisti a una ceremonia del Santo Daime en su sede de
Méntrida (Toledo), conversé con Fernando, uno de sus miembros mds antiguos,
acerca de su trayectoria personal con el «sacramento». Cuando comenzé a tomar
ayahuasca, hacia 1990, lo hizo con Déicio Mingrone, pero llegdé un momento en el
que decidi6 dejar de participar en las ceremonias dirigidas por él y hacerse daimista:
«Pasé de ser un chamadn a ser un irmdo [hermano]. Fue lo mejor que pude hacer».
Recordemos que Luis LL. describe las ceremonias de Dacio como una «pura improvi-
sacién [...]. Yo creo que la manera de plantearlo nosotros era una manera..., era una
manera a pecho descubierto» (epigrafe 1.1, capitulo 1). Dacio sentia que su misién
era difundir el uso de la ayahuasca y ayudar a las personas a abrir sus consciencias, y
describia su trabajo como un medio para «quebrar cabezas»; dicho en otras palabras,
los participantes se enfrentaban a un tipo de espiritualidad totalmente ajena a la
dominante en Espafa, asociada a la religion catélica —por aquellos afios iniciales se

1 No es posible describir en esta ocasién, ni tampoco es algo que haya estudiado en profundidad,

la intensa actividad de interaccién espiritual que desarrolla quien guia una ceremonia religiosa de
ayahuasca, especialmente cuandos contiene elementos espiritistas o caboclos.
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carecia de informacién sobre cémo integrar la experiencia—, asi como a una potente
experiencia chamanica sin saberlo. En definitiva, el camino espiritual era intenso
y fascinante, pero duro y solitario, como lo son los procesos de chamanizacidn;
tratdndose de practicas chamdnicas, y pudiendo el participante desarrollar su propia
chamanidad, hay quienes optan por formar parte de una comunidad e integrase
en una iglesia ayahuasquera y ser un igual entre otros muchos, haciendo el camino
espiritual en compaiiia.

Si esta modalidad es descrita como un chamanismo colectivo se debe a que en las
ceremonias todos los participantes se integran, o al menos eso eslo que se pretende,
en una misma «corriente espiritual»; corriente que en el Santo Daime parte de la
mesa central (MacRae 1992, 121; Groisman 2008, 7) y en la UDV de la puerta de
entrada recorriendo la sala en sentido antihorario. De este modo, el flujo espiritual
que se genera en una ceremonia religiosa parece manifestarse en que los procesos
que atraviesan los participantes estdn armonizados de alguna manera, mientras que
las experiencias que viven los de una ceremonia vegetalista tienen un caracter mas
idiosincratico (Monteiro da Silva 1983, 85).

Las iglesias ofrecen un camino espiritual contenido en una doctrina a la que
se accede progresivamente a través de la participacién regular en ceremonias de
ayahuasca que estan prefijadas en un calendario. Asi, en el Santo Daime, la doctrina
se halla en conjuntos de himnos que reciben el nombre de himnarios, y en la UDV,
en las chamadas o invocaciones cantadas y en narraciones orales que se transmiten
durante las ceremonias; su contenido doctrinal va siendo desvelado al participante
bajo los efectos del sacramento psicoactivo segiin el merecimiento de la persona.

Un rasgo del ethos de esta modalidad es que la pertenencia a una iglesia ayahuas-
quera «parece» buscar esa condicién de hecho social total de los indigenas al tratar
de corroborar, mediante la experiencia que se vive en un estado de trance, la cos-
movisién contenida en la doctrina y reflejada en las normas que regulan su vida
comunitaria. De modo que esta homologia entre el plano doctrinal y el c6smico, la
adecuacién entre vida social y ritual, es lo que conduciria al camino de la «salvacién»
en el caso del Santo Daime y al de la «cientificacién» en el caso de la UDV. En este
sentido, otro rasgo del ethos de esta modalidad seria la tensién permanente que
puede sentirse entre la doctrina —entendida como el camino adecuado a seguir
y que marca el rumbo correcto que debe tomar la experiencia— y la experiencia
personal efectiva que se vive bajo el estado de trance, es decir, como se establece
ese continuum entre vida social y ritual (Groisman 2002) y cémo se manifiesta en la

vida cotidiana del participante.
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3.4. La modalidad multicultural

Esta tipologia representa un nuevo uso chamanico de la ayahuasca junto con la
indigena u originaria, la mestiza o vegetalista y la religiosa, que han sido descritas
en los epigrafes anteriores. La modalidad multicultural comenz6 a fraguarse desde el
momento en el que el uso de la ayahuasca se expandi6 més all4 de la cuenca altoama-
zbnica, a partir de los afios ochenta del siglo pasado, cuando numerosos occidentales
se interesaron por la bebida y viajaron a la selva para conocerla en su lugar de origen;
algunos de ellos se formaron como chamanes y lograron atravesar la frontera on-
tolégica entre el naturalismo y el animismo (capitulo 4), aunque también es cierto
que muchos volvieron de la selva inicamente con una botella de ayahuasca bajo el
brazo, creyendo ser «chamanes». Esta nueva modalidad es resultado, igualmente, de
una maduracién en la comprensién de lo que es esencial en la prictica chaménica,
es decir, de los procesos de chamanizacién de los sujetos y no de la reproduccién
imitativa de un chamanismo concreto.

Es enormemente complejo hablar de ella, pues describe un dmbito en el que
todo parece mezclarse a distintos niveles: chamanes con psicoterapeutas y facili-
tadores; ayahuasca, anahuasca («Glosario») y otras muchas sustancias psicoactivas
de uso tradicional procedentes de diversos contextos culturales; variados dmbitos
ontolégicos —animismo y naturalismo—; diferentes entornos religiosos y espi-
rituales; y distintos marcos interpretativos de las causas y efectos de las plantas
maestras —energético/espiritual, psicoldgico, farmacoldgico, etc.—. A ello se afiade
que, hace pocas décadas, a los usos chamanicos de la ayahuasca se le unieron otros
no chaminicos —que podrian ser denominados «modalidad psicoterapéuticar—,
como su empleo por psiquiatras y psic6logos y un heterogéneo conjunto de personas
de muy diferentes cualificaciones y capacidades —llamados, de manera genérica,
«facilitadores»— con experiencia —no siempre— en el empleo de sustancias psi-
coactivas y, pocas veces, con algin conocimiento directo de los contextos de uso
tradicional. Tal vez la utilizacién mas alejada del modelo chaménico sea la asociada
alallamada «medicina psicodélica» y al «renacimiento psicodélico», cuyo enfoque es
psicologizante y farmacoldgico y en los que se da una medicalizacién de la ayahuasca
y otras sustancias psicoactivas; practicas que, en ocasiones, se confunden con la de
los chamanes —tanto nativos como occidentales—, que tratando de legitimar sus
précticas en Occidente, al tiempo que buscan un lenguaje que haga mas comprensible
su trabajo, han tratado de complementar su formacién chamanica con estudios en
psicologia occidental o bien, sencillamene, han adquirido un lenguaje psicologizante
para describir y reinterpretar las experiencias con entedgenos (Marcus 2022b, 10),
intentando evitar menciones a energias o espiritus por sus posibles connotaciones,
a veces tomadas por esotéricas y otras por religiosas.
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Respecto ala utilizacién chamdnica de la ayahuasca que se practica en un contexto
multicultural, comparte las mismas caracteristicas que los restante usos chamanicos,
si bien los problemas tedricos y practicos para su descripcién y delimitacién se in-
tensifican dada su dimensién global. Este trabajo analitico se facilitaria si se hiciera
una distincién clara entre chamanidad —lo que hace el chaman como chamdn—y
su manifestacién colectiva, el chamanismo (Lépez-Pavillard 2021), que se conforma
en el contacto con una gran diversidad de entornos medioambientales y ecolédgi-
cos, culturales, socioeconémicos e histéricos; de modo que aquellos chamanismos
que han salido de su 4&mbito tradicional y se han transformado al relacionarse con
otras culturas han recibido muy diversas denominaciones: «<nuevo chamanismon»,
«neo-chamanismo» o «chamanismo urbano» (Atkinson 1992, 322); «chamanismo
post-moderno» o «post-tradicional» (Hoppal 1996, XIII); «chamanismo contempo-
raneo» (Langdon y Rose 2012, 40); «chamanismo occidental moderno» (Von Stuckrad
2002, 772-773); «chamanismo de interfaz» (Losonczy y Mesturini Cappo 2013, 10), etc.

Con la nocién de «multicultural» quiero poner el acento en la diversidad de re-
presentaciones culturales del fenédmeno religioso y espiritual que dan lugar a un tipo
de chamanismo que se construye como una «categoria dialdgica, negociada en las
fronteras de las sociedades indigenas locales y su interaccién con grupos nacionales
y globales» (Langdon y Rose 2012, 41), que aunaria, en una concepcién animista
de la realidad, elementos de la cosmovisién naturalista occidental haciéndola parti-
cularmente «camalednica», dada su capacidad para «funcionar en las mas remotas
selvas, en la corte del emperador de China o incluso en un taller en el centro de San
Francisco» (Vitebsky 1995, 154).

Su ethos podria describirse como anélogo al de la modalidad mestiza, pero, mas
que de una tipologia transétnica de base animista, estariamos hablando de una
modalidad multicultural de fuerte influencia naturalista en la que lo local y lo global
se funden; un tipo de chamanismo que se extiende por sociedades que poseen, o no,
chamanismos propios y en el que chamanes cosmopolitas se enfocan casi exclusiva-
mente en procesos de sanacién/afliccién de individuos conectados en red formando
comunidades virtuales (Castells 2001, 149-150).

Cabe preguntarse cémo es posible que una préctica tan radicalmente —ontol4gi-
camente— ajena al naturalismo haya introducido lo occidental en todo el mundo. Su
surgimiento podria trazarse histéricamente a través de unas «condiciones basicas»
que la posibilitan y de un «contexto de insercién» («Glosario») que permite la inte-
gracién de practicas exéticas en un nuevo marco sociocultural mediante procesos
de interpretacion, traduccién y adaptacién de la prictica foranea a un dmbito local.
Mencionar ambas nociones —condiciones bésicas y contexto de insercién— tiene
sentido en la medida en que permiten un mejor entendimiento del ethos de esta
compleja modalidad de uso chaménico de la ayahuasca.
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Las condiciones basicas serian aquellos factores sin los cuales no podriamos estar
hablando de un uso multicultural de la ayahausca. Tal vez podrian mencionarse
otros de caracter mas general y evidentes, como los efectos de la globalizacién, pero
creo que los tres resefiados son los mas importantes para el caso particular de la
expansion de las practicas chamadnicas: en primer lugar, el reconocimiento de la
existencia de estados no ordinarios de consciencia de caracter no patoldgico (James
1902, 519; Huxley 1954; Ludwig 1966; Bourguignon 1973) que permiten adentrarse
en nuevas racionalidades; en segundo lugar, el descubrimiento de la existencia de
«chamanes» y «chamanas» —personas sabias, «que saben»—, en practicamente todas
las culturas humanas, que poseen un conocimiento contrastado acerca de cémo
gestionar estos estados no ordinarios de consciencia (Eliade 1964); y, en tercer lugar,
el descubrimiento, por parte de quimicos, etnobotanicos y antropélogos, de nuevas
sustancias psicoactivas que inducen estados no ordinarios de consciencia més alla
de toda duda, comola LSD (Hofmann 1970), el redescubrimiento del uso tradicional
de plantas psicoactivas en contextos chaménicos (Wasson 1957y 1980; Heim 1978;
Harner 1972 y 1973; Furst 1972; Myerhoff 1974; Reichel-Dolmatoff 1975; Schultes
y Hofmann 1979) y la sintesis quimica de sus principios activos, como la mescalina,
la psilocibina y la DMT.

La funcién del contexto de insercién consistiria en servir de herramientas para
interpretar, traducir y adaptar esas practicas extrafias dentro de una cosmovisién
ajena, permitiendo la comprensién de un tipo de espiritualidad no religiosa y de la
centralidad de la experiencia personal. Podrian mencionarse, por ejemplo, la distin-
cién que hace William James entre religién de primera mano —la experimentada en
primera persona, semejante a una «fiebre aguda»— y de segunda —la instituciona-
lizada o que viene dictada por la doctrina o un «habito aburrido»— (James 1902, 6;
Roof 1999, 81); 1a «religién espiritual» descrita por Troeltsch (1911, 745y 798-799)
como una «iglesia invisible» de las «clases educadas», ligadas directamente al «Espi-
ritu» que, segin Colin Campbell (1978, 155), anticipa de manera clarividente el tipo
de espiritualidad que surgié en Estados Unidos en las décadas de los afios sesenta
y setenta del siglo pasado; la nocién de un cambio de era asociada con el paso de lo
religioso a lo espiritual (Ferguson 1980, 367 y ss.; Roof 1999, 173 y 321), asi como
la existencia de una corriente esotérica que se constituye como «el Otro», sobre el
que se construye el «discurso hegemoénico de la modernidad» (Hanegraaf 2012, 378);
sin olvidar toda una «cultura libresca» generada por antropdlogos como Michael
Harnery Carlos Castaneda, alos que habria que afiadir otros autores relevantes para
entender este chamanismo multicultural, como Mircea Eliade, Carl Gustav Jung o
Joseph Campbell (Townsend 1988 y 2005, 4; Atkinson 1992, 322; Znamenski 2007,
215; Von Stuckrad 2002, 774 y 2005, 123).
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Esta modalidad multicultural genera un chamanismo de una diversidad que es
dificil de abordar como un todo desde una perspectiva etnogréfica, y aqui trato de
presentar algunos elementos que pudieran servir de orientacién a la hora de su
descripcién fenomenoldgica; pero, mas alld de esta dificultad, considero que su mayor
complicacién radica en analizar cémo se manifiesta la chamanidad entre los occiden-
tales, es decir, cémo entender los procesos de iniciacién y formacién chamaénica, asi
como las funciones que cumple en contextos no tradicionales.

En las pricticas chamdnicas tradicionales existe un consenso comunitario, siempre
abierto a ser reformulado, acerca del proceso de chamanizacién de sus miembros y
dela actividad que desarrollan, siendo los chamanes y las chamanas figuras siempre
expuestas a examen y controversia. En las narraciones que he encontrado entre
chamanes occidentales acerca de su iniciacién en las pricticas chamdnicas, son
frecuentes las descripciones de enfermedades que acaban adquiriendo un caricter
iniciatico, esto es, como la busqueda por encontrar remedio a dolencias fisicas o
mentales los lleva a entrar en contacto con las plantas maestras, como es el caso de
Josep o Esteban (capitulo 4); sin embargo, la principal via de acceso a procesos de
chamanizacién parece ser la propia voluntad del sujeto, dado que la chamanidad es
una potencialidad inherente a todos. Fue Robert Lowie (1934, 312) quien sefialé
el caricter «democratico» del acceso directo al mundo espiritual al describir cémo
los indios del este de Norteamérica «democratizaron el chamanismo haciendo de la
busqueda de la visién una institucién general normalizada». Para Hultkrantz (1997,
183), esta democratizacién fue uno de los factores que facilitaron la difusién del uso
del peyote entre los pueblos nativos de Norteamérica, de igual manera que hoy en dia
podriamos atribuir a este fenémeno la expansién de la ayahuasca por todo el mundo.

No obstante, hay que sefialar inmediatamente dos aspectos de dicha democrati-
zacién: en primer lugar, que no es chaman todo el que quiere, sino solo aquellos a los
que los espiritus les otorgan ese don; y quienes, por ejemplo, tratan de obtenerlo a
través de una «busquedas de visién» y no lo logran, no fingen haberlo tenido (Lowie
1934, 313; Hultkrantz 1986, 32). Es decir, existe un discernimiento acerca de lo que
supone ser autorizado o no por los espiritus para iniciar un proceso de chamani-
zacion, frente al discurso de algunos «chamanes» occidentales que afirman haberlo
sido para guiar ceremonias de ayahuasca, sin que existan pruebas o control alguno
acerca de ello. En segundo lugar, en las practicas tradicionales, tanto chamaénicas
como aquellas otras caracterizadas por la posesién, se es muy consciente de que el
desarrollo de la chamanidad o de la iniciacién meditimnica no es tanto un don como
una pesada carga (Basilov 1984, 28; Lewis 1989, 186) que exige una larga formacién
que siempre es dura para el individuo, viéndose sometido a diversas pruebas por
parte de los espiritus (Luna 20114, 15), tras lo cual atin debe ser reconocido por la
comunidad y demostrar la eficacia de sus poderes (Basilov 1984, 27-28; Siikala 1987,
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6-7). Por tanto, una caracteristica de esta modalidad multicultural es, en muchas
ocasiones, un desconocimiento de cudl ha sido el proceso de chamanizacién del
chaman o la chamana, la ausencia de un control comunitario de sus actividades o,
dicho en otros términos, la falta de informacién acerca de si se estd ante un chaman
o un pseudochamdn y, en el primer caso, de si se trata de un curandero o de un
brujo (Luna 2011a, 15); desconocimiento de las normas ceremoniales acerca de
qué es admisible o no cuando se emplean sustancias psicoactivas si se estd en un
contexto chamanico o psicoterapéutico. Es por ello que, ante la ignorancia de base
del contexto animista de estas practicas y la falta de un control comunitario, han
sido creados mecanismo de control alternativos, frente a malas practicas, reflejados
en c6digos éticos no solo orientados a participantes occidentales,™ sino también a
comunidades nativas.™

Tal vez una forma de resumir un aspecto central en todas las practicas chamanicas
y, particularmente, de la modalidad multicultural sea esta declaracién que se hace
en el Cédigo de la Unién de Médicos Indigenas Yageceros de Colombia (UMIYAC):

Todo conocimiento y todo regalo esta sujeto a lalibertad humana. Elhombre tiene la
autonomia de hacer un buen o mal uso. Asi como un cuchillo es una herramienta valiosa
para las actividades humanas, también puede ser un arma para atentar contra la vida.
No por esto podemos calificar al cuchillo como algo contrario a la razén o a la moral. El
problema no es del objeto, sino del corazén del hombre (2000, 9).

1 https://www.plantaforma.org/codigo-etico/; https://www.iceers.org/wp-content/uploads/

2020/05/Guia-ayahuasca_castellano.pdf; https://chacruna.net/wp-content/uploads/2019/06/Chacru-
na-Sexual-Awareness-Guidelines-Spanish.pdf.

12

https://umiyac.org/wp-content/uploads/2019/11/el_pensamiento.pdf.
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4. Traspasando las fronteras ontoldgicas

Todos los chamanes con los que he trabajado son chaka-runa, y algunos de ellos
se describen a si mismos como tales. En quechua, chaka significa ‘puente’ y runa
‘persona’ (Ecuador. Ministerio de Educacién Ecuatoriano 2009). Son

hombres-puentes (chakaruna), personas con vocacién para establecer pasarelas entre
«mundos»: mundo material versus espiritual, mundos culturales diferentes, mundo
fenomenoldgico versus mundo arquetipico (del numen) ... [...]. Los hombres-puentes
proceden de los lados opuestos, del mundo occidental como del mundo indigena: el
puente se cruza en ambas direcciones (Mabit 2008).

En este sentido, a los que en este libro denomino convencionalmente como «in-
formantes», tanto occidentales como nativos de la cuenca amazénica o de la region
andina, son personas que en mayor o menor medida han desarrollado una larga y
profunda labor reflexiva de interpretacién y traduccién —de «domesticacién»— del
mundo espiritual de las plantas maestras. En el epigrafe 3 de este capitulo hago una
breve descripcién biografica de los chamanes mencionados en este trabajo y que,
en la mayoria de los casos, compartieron conmigo su comprensién de lo que es la
practica chamanica; con al menos dos de ellos, esa colaboracién fue mas alla de una
contrastacién intersubjetiva de la informacién surgida durante los estados de trance,
contribuyendo a dar forma al andlisis tedrico que se expone en los capitulos 7y 8, es
por ello que en este me centro particularmente en dos de los principales informantes
para esta investigacién, Josep Vila i Tronchoni (Sabadell, 1951; epigrafe 1, capitu-
lo 4) y Ricardo Arcangel Awananch Taish (comunidad de Kunchaim, Gualaquiza,
1976-Méntrida, 2014; epigrafe 2, capitulo 4).

Philippe Descola, en su libro Mds alld de naturaleza y cultura (2005), propone un
esquema de cuatro ontologias —que también denomina «modos de identificacién»—
mediante las cuales se estructuraria el flujo de la percepcién y de la relacién con los
otros (Descola 2005, 344-345); cuatro ontologias —animismo, naturalismo, tote-
mismo y analogismo— que son tipos ideales que representa en una matriz cuadrada
constituida mediante la combinacién de dos principios, los de semejanza y diferencia,
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y de dos dimensiones de lo que denomina como los «existentes», la fisicalidad —cuer-
po— ylainterioridad —espiritu, alma—. Estas ontologias no se dan en forma pura,
sino que en toda sociedad o grupo humano pueden encontrase elementos de cada una
de ellas, si bien suele dominar una, que es la que adquiere un mayor peso a la hora
de configurar précticas, instituciones basicas y hibitos mentales (Taylor 2013, 201-
202); asi, las ontologias dominantes serian el naturalismo en el moderno Occidente
y el animismo en la Amazonia. Segin Descola, hipotéticamente, estos modos de
identificacién no se excluyen entre si «y es licito suponer que coexisten en potencia
en todos los humanos» (Descola 2005, 345); y si bien una ontologia puede llegar a
ser dominante en una sociedad, no se pierde la capacidad de que los otros modos se
«infiltren ocasionalmente en la formacién de una representacion, en la organizacién
de una accién e incluso en la definicién de un campo de habitos» (345-346).

Ahora bien, shasta qué punto un individuo puede modificar su ontologia «<mater-
na» y ampliarla hasta llegar a adquirir una nueva? O cambiando de escala, sen qué
medida una sociedad puede variar de ontologia dominante y con qué consecuencias?*
Dicho en términos menos abstractos, ;es posible que un cataldn como Josep pueda
volverse un nativo amazdnico o un shuar como Ricardo pueda occidentalizarse?
Para Descola (346 y 438), la mayor parte de los europeos somos «espontdneamente»
naturalistas a causa de nuestra educaciéon «formal e informal»; asi, un europeo puede
tratar a su gato como si tuviera alma o creer en los horéscopos, pero ello no lo con-
vierte en un animista: «<Uno no escapa con facilidad a sus origenes ni a los esquemas
de prensién de la realidad adquiridos por la educacién y fortalecidos por la insercién
en una comunidad de practicas» (438). Para este autor, la sociedad en la que vivimos,
las instituciones que nos rodean, los «<automatismos» que hemos adquirido alo largo
de nuestra vida «inhiben» cualquier «deslizamiento episédico» (346) en otro esquema
ontoldgico que no sea lo que podria denominarse como nuestra ontologia o cosmo-
visién materna, que en el caso de un occidental seria la opuesta a la cosmovisién
animista asociada a la chamanidad. Segin Descola (33), todas las cosmologias de
la selva amazoénica tienen en comun «no efectuar distinciones ontoldgicas tajantes
entre los humanos, por un lado, y buen niimero de especies animales y vegetales, por
el otro»; por el contrario, el naturalismo tiene por «piedra angular» de su cosmologia
el dualismo entre el individuo y el mundo, entre el cuerpo y el alma, entre la natu-

! En el capitulo 8 trato de reflexionar sobre cémo entender los cambios que se producen en una

sociedad que va modificando paulatinamente su concepcién dominante de la realidad a partir de las
transformaciones que experimentan individuos concretos como Josep o Ricardo cuando amplian su
cosmovisién materna de la realidad. Como sefiala Blaser (2013), los conflictos ontolégicos —aquellos
en los que se contraponen distintas concepciones de lo que existe— estan ganando una visibilidad sin
precedentes debido a la crisis en la que se encuentra la ontologia hegemonica en Occidente.
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raleza y la cultura (109). Naturalismo y animismo poseen una «polaridad inversa»
(260 y 301), y ello lo lleva a concluir que un «sujeto moderno» nunca llegara a ser
«plenamente animista» (438-440). Curiosamente, y a pesar del gusto de este autor
por los retruécanos, no llega a afirmar que «un nativo amazénico nunca podra llegar
a ser plenamente naturalista»; es decir, para el antropélogo francés, un occidental no
puede animizarse, pero un indio si parece que pueda occidentalizarse sin dificultad.
Por el contrario, pensar que un cataldn como Josep puede volverse un nativo, cosmo-
visivamente hablando, y se chamanice, no parece posible, por mucho que lo intente.
Si, para Descola, las fronteras ontoldgicas son, en ultima instancia, insalvables, ;no
lo serdn tanto para un europeo naturalista como para un shuar animista?, ;o sera
que las fronteras solo funcionan para los occidentales cuando buscan alejarse de la
«verdadera cosmovisién»? Y es que Descola (440) afirma, aunque lo haga de manera
algo retodrica, que «nuestra cultura [la occidental] es la tnica que se ha abierto un
acceso privilegiado a la verdadera comprensién de la naturaleza».

Los casos de Josep y de Ricardo muestran, en la practica, qué significa y cémo puede
producirse que alguien atraviese la frontera ontolégica, o dicho de manera metaférica,
qué significa atravesar ese puente desde ambos lados de la orilla. Ambos casos represen-
tan dos ejemplos de socializacién en una cosmovisién ajena ala materna en la que cada
uno nace: si Josep ha nacido en una cultura perteneciente a un tipo de cosmovisién
naturalista de la realidad y se adentra en una animista, Ricardo, por el contrario, se
interna en una cosmovisién naturalista de la realidad desde una animista. Estos dos
recorridos en sentido contrario nos permiten reflexionar sobre numerosas cuestiones
centrales en la antropologia, empezando por una de las primeras en ser planteadas, la
unidad psiquica de la humanidad; o la desaparicién de la nocién de «racionalidad con-
textual» en un mundo globalizado, donde cabria hablar mds bien de una «racionalidad
global» o «transcultural»; o ilustrar el modo en que podria llevarse a cabo un didlogo de
saberes ylas posibilidades reales de una decolonizacién del pensamiento. La exposicién
cronolégica que hago de sus carreras chamanicas trata de facilitar la comparacién de
dos trayectorias de chamanizacién muy distintas, mostrando dos paisajes diferentes
segun desde qué lado del puente se avance, e igualmente trata de estimular la reflexién
sobre alguna de las cuestiones antropolégicas antes mencionadas.

1. JOSEP VILA I TRONCHONI, UN SANADOR SANADO

1.1. El origen del malestar

Estando en casa de Josep, en Sabadell, yo trataba de poner en orden cronolégico los
principales sucesos que lo habian conducido a iniciar su proceso de chamanizacién.
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En su libro autobiografico, titulado Deja que suceda. El camino de las Plantas Maestras
de la Amazonia, publicado en 2007, él sitia el origen de su depresién en las fechas que
siguieron al fallecimiento de su padre, hacia 1984: la depresién cumplié esa funcién
de enfermedad iniciatica que lo obligé a tomar un camino inesperado e indeseado, a
tener que superar constantes miedos y limitaciones personales en busca de su propia
supervivencia (cf. Eliade 1964, 33 y ss.).

La implacable cronologia permite poner orden y fuerza a la memoria a recuperar
unos sucesos que la légica del discurso ha excluido, debido, en dltima instancia, a
una «voluntad de verdad» (Foucault 1973, 14 y 19). Por mi parte, mi voluntad de
comprender el camino seguido por Josep me situaba en la incémoda posicién de
tener que repreguntarle unay otra vez acerca del orden de las cosas. Entonces Josep
me dijo: «<Eso lo sabe muy poca gente ;Sabes cdmo cai yo en las depresiones?». Tenia
veintinueve afios de edad, trabajaba en una multinacional y tocaba con una orquesta
los fines de semana. Uno de sus compafieros solia fumarse, antes de los conciertos,
un porro de hachis que llevaba ya liado en su cajetilla de tabaco. Un dia Josep le pidi6
probarlo, y su amigo le regalé una barrita de hachis, pero Josep no le pregunté c6mo
habia que prepararla. Una mariana, hacia mayo o junio de 1980, decidié coger media
barrita, liarse un cigarrillo y fumdérselo; como no sentia nada, decidié liarse otro
con la media restante, momento en el que, de repente, comenz6 a sentir con fuerza
los efectos y entr6 en panico. Finalmente, tras siete horas de angustia, regresé6 a su
casa, aunque ahi no acabaron sus problemas. En el me de agosto se marché con su
mujer —embarazada de siete meses— y su hija de vacaciones a Salou (Tarragona),
y al tercer dia empez6 a encontrase mal, a sentir pinico de nuevo, por lo que acu-
dieron a un ambulatorio y le diagnosticaron una crisis de ansiedad. A partir de ese
momento comenzé a experimentar una depresién tras otra y a visitar psiquiatras.
Cuatro afios después, hacia 1984, fallecié su padre tras una penosa agonia, suceso
al que él atribuye el «despertar» a todo lo que vino después. A diario, camino de su
trabajo, Josep debia pasar frente al hospital donde habia fallecido su padre, y cada
vez que veia la puerta de entrada lo invadian sudores frios y temblores que fueron
dando paso a un sentimiento de angustia permanente: «Fui perdiendo la alegria,
fui perdiendo la ilusién, lo fui perdiendo... [...] {Empezaba a estar mal! Y angustia,
y tristeza, y cada vez yo me iba jorobando como... jorobando, o sea, jorobando,
quiero decir, inclinando. En vez de caminar recto yo cada vez iba mds encogido, mas
encogido, mas encogido».

Esperanza Lépez (Sabadell, 1952), su esposa, de familia de tradicién espiritista
y ella misma terapeuta, le recomendé que visitase a un conocido sanador que tenia
consulta en el centro de Sabadell, llamado Jordi Mora Uris. Josep siempre habia
sentido una profunda indiferencia por las terapias alternativas que practicaba Es-
peranza: «Yo no creia en nada en aquella época ;Sabes lo que es nada? jNada! Pero
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estaba tan mal que dije, pues bueno, vamos a verlo». El sanador, un hombre ya
mayor, se lo quedé mirando, lo tomé de las manos y le pregunté por el nombre de su
padre. A continuacién entablé un mondlogo con el fallecido —al que se dirigia por
su nombre— en el que le decia que, como habia tenido miedo de irse «al otro lado»,
se habia quedado «agarrado» a su hijo, «pegado» a él. Subitamente, el sanador tir6
con fuerza de las manos de Josep, provocandole un gran susto, y le dijo: «Ya estd».
Salieron de la consulta y al poco Josep se detuvo: «<No caminé ni cincuenta metros
y de pronto... [inspira aire] un calor dentro de mi, jvida!, no tengo otra palabra que
decir que me volvié la vida»; no obstante, Josep siguié experimentando episodios
depresivos y acudiendo a psiquiatras. Hacia 1987 visit6 a uno de ellos, el tercero, que
le informé de que su depresién era crénica y deberia tomar medicacién de por vida;
al respecto, Josep suele repetir con frecuencia que aquello fue lo que le salvé la vida,
pues en aquel mismo momento algo en él se rebel6 e hizo que se abriera a seguir otros
itinerarios terapéuticos, de modo que decidi6 ponerse en manos de su esposa, que,
como terapeuta, por entonces tenia su consulta en el domicilio familiar, y comenzé
a probar distintas terapias que lo aliviaban, si bien seguia tomando medicacién anti-
depresiva. Como sefiala en su libro, «todo lo que ella me proponia yo lo acataba, por
lo menos ella me auguraba posibilidades de salir de la depresién. Habia dejado de
ser un desahuciado» (Vila i Tronchoni 2007, 23). Hacia el afio 1993 compraron un
piso en el centro de Sabadell y crearon el Centro Yesod, donde Esperanza empez6 a
recibir a sus pacientes y donde otros terapeutas comenzaron a organizar cursos de
crecimiento personal; a través de uno de ellos conocieron a Marina (pseudénimo),
que fue quien por primera vez hablé a Josep de la ayahuasca, describiéndola como
una bebida psicoactiva empleada ceremonialmente como sacramento por una iglesia
de origen brasilefio llamada Santo Daime (27).

Elmiedo a que los efectos de la ayahuasca le hicieran perder el control hizo que Josep
desistiera delaidea de acudir a una de esas ceremonias; sin embargo, acepté la invitacién
de Marina para asistir a una conferencia impartida por el organizador de unos «trabajos
vivenciales de crecimiento personal», que incluian meditacién, baile y marcha por el
campo, para finalizar con una gran hoguera en la que los participantes caminaban sobre
las brasas. Como resultado de la experiencia cambi6 de actitud, llegando ala conclusién
de que «el miedo siempre indica el camino correcto» y que «hay que ir hacia el miedo
para vencerlo»; de modo que decidié, por fin, acudir a una ceremonia del Santo Daime.

La préxima que iba a celebrarse contaria con la presencia del padrinho Alfredo, li-
der delalinea del Santo Daime llamada CEFLURIS, fundada por su padre, el padrinho
Sebastido; el padrinho Alfredo acudia a Espafia con motivo de la organizacién de las
Primeras Jornadas Europeas del Santo Daime, en la Semana Santa de 1996. A esa
ceremonia asistieron cerca de ciento setenta personas procedentes de Espafia y de
varios paises de Europa, especialmente de Holanda, Alemania y Francia (Martinez



102 Santiago Lépez-Pavillard

Ibars 2002), y durante la misma, en un momento dado, Josep tuvo una visién, lo
que los daimistas denominan una miragéo:

Veo a Padrinho Alfredo, el jefe de la iglesia del Santo Daime, tocando la guitarra 'y
cantando, y detrds de él una nube en forma de anciano con barbas blancas. En ese mismo
instante, Padrinho Alfredo vuelve la cabeza y me mira sonriendo mientras asiente bon-
dadosamente con la cabeza. La nube blanca se gira también y me sonrie. Me emociono.
No entiendo nada. Mis ojos derraman lagrimas de felicidad (Vila i Tronchoni 2007, 42).

Tras la ceremonia, el padrinho Alfredo se dirigi6 a Josep diciéndole:

Usted ha sido tocado por laluz. Es muy afortunado. Usted va a cambiar su vida: en un
futuro serd un servidor del mundo [...] usted ha visto al meu pai, a mi padre, a Padrinho
Sebastian. El siempre me acomparia, es mi guia y nos cuida a todos. Siga siempre los
impulsos que le dicte su corazén: Usted ha venido a servir a Dios, a poner luz en los
corazones de los hombres (42-44).

Ese fue el primer anuncio de otros muchos que iria recibiendo Josep en la etapa
inicial de lo que ya puede ser considerado como el inicio de su proceso de chamani-
zacién y que anticipaba lo que acabaria haciendo mas tarde. Durante nueve meses
asisti6 regularmente a las ceremonias del Santo Daime, en las que tuvo «experiencias
devastadoras y Unicas»: dejé de sentir miedo, depresiones y angustia, y «sin saber
cémo» dejo de sentirse como un «enfermo».

Agradecido al Santo Daime «por todo lo que me habia dado», consider6 hacerse
miembro de la iglesia, pero «una voz interior me dice jno!, jno es tu camino!». Llevaba
algan tiempo considerando viajar a Brasil y conocer la iglesia en su lugar de origen,
en la selva, pero la lectura de un libro acerca de las plantas sagradas? le descubrié
el uso de la ayahuasca, por parte de los chamanes, «sin ningun filtro de dogma o
iglesia», y decidié cambiar el destino de su viaje para dirigirse a Pert. Josep vivié la
idea de viajar por primera vez a la selva amazénica como un imperativo vital, como
el cumplimiento de un compromiso consigo mismo y con su propia vida, en el que
la alternativa a no hacer nada significaba enfermedad, locura o muerte. Su primera
gran prueba debié afrontarla cuando comunicé a su familia su deseo de ausentarse
tres meses para poner orden en su vida; decisién que fue interpretada como «un
abandono, una huida, que no les queria». Sin embargo, aquello supuso para Josep «un
curso acelerado de autenticidad y firmeza», y por primera vez «aprendi a mantenerme
en mi sitio». El primer viaje de Josep tuvo lugar en enero de 1997, dur6 un total de
ochenta dfas y dio inicio a una nueva vida, a veinte afios vertiginosos que implicaron
una profunda transformacién personal que conllev) atravesar, necesariamente, las
fronteras ontoldgicas en las que se socializa un occidental.

2 Juan José Pifieiro. 1994. En busca de las plantas maestras. [S. e.].
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1.2. La chamanizacién de un occidental

En el proceso de chamanizacién de Josep, su depresion lo obligé a llevar a cabo los
cambios necesarios en su vida para lograr la sanacién y, consecuentemente, la salud;
transformaciones que implicaban viajar a la Amazonia y que lo llevaron —como suele
suceder en numerosas ocasiones— a consolidarse como un sanador, razén por la
que, al menos los tres primeros viajes, que recoge en su libro autobiografico, también
adquirieron la condicién de inicidticos. Retrospectivamente, Josep reflexiona acerca
de cémo «me meti6 una planta sagrada en todo esto», el cannabis; un camino que
resume asi: «<El origen de todo viene de la muerte de mi padre, ahi desperté a muchas
cosas; y el gatillazo del hachis, ahi me sacé las depresiones, que me llevaron a los
psiquiatras; las amistades de Esperanza, que me llevaron ala ayahuasca. Ese es todo
mi camino real».

No obstante, analizando con Josep los veinte afios transcurridos desde su primer
viaje a Perti, en 1997, hasta el del afio 2017, considero que pueden establecerse dos
grandes periodos en su proceso de chamanizacién: el iniciado en 1997 con su primer
viaje y finalizado en 2002 tras el séptimo, en el que, tras visitar Perq, se trasladé a
Medellin, donde permaneci6 un mes asistiendo —como miembro de su equipo— a
la consulta del médico colombiano Jorge Carvajal; y el que comenzé tras su estancia
en Medellin y se prolonga hasta el dia de hoy. En este segundo periodo, Josep ha
introducido una serie de cambios en su forma de guiar las ceremonias de ayahuasca
a consecuencia de la comprensién que ha ido adquiriendo sobre ellas, llegando a
la conclusién de que en Occidente no deben ser una imitacién de lo que se hace en
la selva, sino que el ceremonial debe adaptarse a las necesidades de una sociedad
como la espafiola —o la europea en general—, muy distintas a las que se dan en la
Amazonia; y de que las preocupaciones de un espaiiol no se centran tanto en resolver
problemas acerca de su salud fisica —para lo cual ya cuenta con un buen sistema de
salud que atiende estas cuestiones— como en solucionar cuestiones de naturaleza
psicosomatica relacionadas con lo que suele denominarse «procesos de crecimien-
to personal». Se trata, pues, de un periodo de madurez en el que el conocimiento
acumulado sobre las plantas maestras y sus efectos se traduce en la preparacién de
una nueva bebida, concebida y elaborada siguiendo principios vegetalistas, a la que
inicialmente se le dio el nombre de llullo caaspi —que vendria a significar «nifio o
nifia fuerte» en quechua— y posteriormente pasé a ser denominada bejuco.

Durante su primer viaje, tras llegar a Lima se trasladé a Cuzco, entre cuyas ruinas
incaicas tuvo diversas experiencias de caricter visionario que sucedieron de manera
espontanea, sin tomar plantas maestras; no obstante, Josep no las percibia como
extraordinarias: «Cuando uno lo abandona todo por algo que siente dentro, vive
cosas. No hace falta tomar nada para vivir cosas intensas», afirmando a continuacién
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que esas experiencias las habian tenido muchas personas, relativizando asi la dis-
tincién entre lo ordinario y lo extraordinario. En un momento dado, Josep recordé
que cuando tenia once o doce afios sufria panicos nocturnos y veia pasar sombras
por el pasillo de la casa de sus padres, algo que, en una ocasion, se atrevié a confesar
a su padre, que reaccioné advirtiéndole seriamente que se dejara de tonterias. De
las mencionadas experiencias vividas de manera espontanea por Josep fue testigo
un guia turistico cuzquefio que, al mismo tiempo, tenia la condicién de chaman y
se ofrecid a darle una carta de presentacién para otro chaman conocido suyo que
residia en Puerto Maldonado, capital del departamento amazénico de Madre de Dios.

Uno de los leitmotiv de sus encuentros con distintos chamanes durante sus pri-
meros viajes fue la forma en que estos lo pusieron a prueba, por lo general dandole
a beber cantidades de ayahuasca similares a las que bebian los propios chamanes
nativos. Asi, por ejemplo, cuando Josep le entregé la carta de recomendacién a
Edgardo (pseud6nimo), el chaman de Puerto Maldonado, y le explicé que, en varias
ocasiones, habia tomado ayahuasca en Espafia con el Santo Daime y que ahora queria
«saberlo todo» acerca de ella en su lugar de origen, este le respondié que «la medicina
era sagrada, que no todo el mundo merecia conocer su esencia, y que, si yo [Josep]
la queria, tenia que gandrmela». Esa misma noche tuvo lugar una ceremonia en la
que Josep tomé la misma cantidad de ayahuasca que Edgardo, y mientras el resto
de los participantes purgaban, Josep se mantuvo sin descomponerse; al final de la
ceremonia Edgardo lo felicité: «Eres un gringo bien especial», ofreciéndose a llevarlo a
conocer a sumaestro, Beto (pseudénimo), a varios dias de viaje de Puerto Maldonado
(Vilai Tronchoni 2007, 87-89).

Tras las pruebas vinieron también los reconocimientos, asi como el ofrecimiento
de los chamanes para enseiiarle a cocinar la ayahuasca y a dirigir ceremonias. Josep
era consciente de que, en la selva, lo habitual era que a cualquier occidental que llega-
ba con la ambicién de «convertirse en chaman» se le decia que estaba capacitado para
dirigir ceremonias, con lo que se aseguraban un cliente al que venderle ayahuasca
y la posibilidad de que acabara organizando viajes de compatriotas suyos a la selva;
pero él no buscaba nada, no queria ser un «chamén», «y en cambio me lo han dado
todo». Sin embargo, lo que no es tan frecuente es que conocidos chamanes tengan
determinados gestos con un «gringo» como reconocimiento a su saber innato, como
cuando el destacado chaman de origen ashdninka de la regién de Pucallpa, Juan
Flores (cf. Labate 2011, 139-154), le regal6 su cushma —vestimenta ceremonial— o
el reputado vegetalista curandero de la region de Iquitos, don Solén Tello, le obsequié
su shacapa —atillo de ramas con hojas empleado para marcar el ritmo de los icaros y
para las limpias— (Vila i Tronchoni 2007, 176 y 184; epigrafe 2, capitulo 5).

Para Josep, todo lo que le ha sucedido solo tiene una explicacién posible: «Segin
los abuelos de ahi, la gente que se cruzé en mi camino, todos me decian de una
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manera u otra lo mismo: que yo simplemente habia ido a Pert a retomar algo que
yo ya sabia de otras vidas»; y vuelve a insistir en que en su primer viaje no iba en
busca de nada:

Yo, de pronto, en el daime, se me despiertan cosas, se me pasan las depresiones, se
me pasa todo, y siento una inquietud total por ir a conocer esta planta en su origen.
Esa es la excusa original, es decir, me desapego de la familia, me desapego de todo, de
negocios... jyo tenia pasta en aquella épocal, bastante, lo puedo hacer, pues me doy este
permiso, aunque me muera, y ya estd. Asi empez6 todo, y luego todo vino solo.

Con todo, no encuentra una «respuesta racional» a cémo fueron sucediéndose las
cosas, pues lo hiciron sin que el propio Josep fuera del todo consciente del sentido
de lo que sucedia. El camino que fue tomando en cada momento era «precisamente»
el que debia tomar, y cuando uno sigue «su camino», la vida adquiere una dimensién
diferente, la de estar cumpliendo la misién para la que ha venido a este mundo. Al
mismo tiempo, el reconocimiento que numerosas personas hacen de él, como alguien
que ha venido para servir, para ser un sanador, él lo ha vivido siempre con un acentuado
distanciamiento personal: «Lo ven mas los otros que yo mismo, pero esto, mi actitud
es la que me ha “salvado” de continuar siendo una persona normal, ;puedes entender
eso? Y de andar por la vida con sencillez, con humildad, y, psss... jme explico?».

En otras ocasiones, Josep ha experimentado lo que denomina «los grandes toques
espirituales», que siempre le han sucedido en ceremonias del Santo Daime; de hecho,
en los procesos cldsicos de iniciacién chamdnica suelen resefiarse enfermedades
inicidticas y experiencias de desmembracién del cuerpo (Eliade 1964, 33-35 y 53-58).
Josep vivié un episodio de desmembramiento en el viaje que realiz6 a Mapi4, la sede
de CEFLURIS en el Estado brasilefio de Acre, en marzo del afio 2000, cuando partici-
paba en una ceremonia para conmemorar el dia de San José junto con centenares de
personas. En ese tipo de grandes celebraciones, que suelen durar unas doce horas, se
toma ayahuasca cuatro o cinco veces, e incluso mas, alo largo de lanoche; y en las de
lalinea de CEFLURIS, de tanto en tanto, la ceremonia se abre al uso sacramental de
fumar cannabis bajo el nombre de «Santa Maria»; acto ceremonial al que se denomina
«pitar». En una de ellas, cuando el canto de los himnos se detuvo para pitar, Josep
sali6 fuera de la iglesia para descansar, ya que habia hecho varias tomas de ayahuasca
y notaba con fuerza sus efectos. Un viejo «fiscal»® se le aproximé y le dijo: «Vocé debe
pitar». Josep se disculpé, pero el fiscal insisti6 con autoridad: «Vocé va a pitar». Senté
a Josep en un banco que tenia por respaldo una gran liana de ayahuasca y le extendié
un cigarrillo de marihuana. Josep pito tres veces, invocando al Sol, ala Lunay alas

% Nombre que reciben los miembros del Santo Daime encargados de velar por los participantes

durante las ceremonias.
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Estrellas —tal como se hace cuando se pita—, cerr6 los ojos y «me veo dentro de
las lianas que tenia detrds de mi, a toda velocidad, por dentro de todas las lianas, y
gente con bata blanca saludandome, [...] eran hombre y mujeres con bata blanca,
pero a la velocidad de la luz, por las mil lianas que yo tenia a la espalda». Abri6 los
ojosy el fiscal le dijo: «Ahhh, vocé ha visto los curadores». Josep pité tres veces mds:

Asi estuve media hora, viendo cémo curaban a la gente, c6mo hacfan sanaciones,
pero todos con bata blanca, pero como te estoy viendo [...] con bata blanca, y cuando
va a terminar esta experiencia, cuando va a terminar [...] me veo, jpum!, estos médicos
me ponen en una camilla, corredera, que corria como en una cinta transportadora, y
ellos acomparidndome, y al final veo que voy con los pies por delante, hay una guillotina,
ipsy, psiy, fij [Josep imita el sonido de corte de una cuchilla] , pero no tenia miedo, no
tenia miedo, llego alli, jhostia!, y me corté a trozos [rie], jpero a trozos!, [...] ja trozos!
ichaca, cha, chal, e iba subiendo, no tenia miedo, salgo al otro lado, y estos médicos
me recomponen, no sé qué hacen, ssabes? y me dejan otra vez normal [...]. Yo estaba
viendo lo que me staban haciendo, y cuando ya me han recompuesto, me saludan, me
acarician, jchan!, abro los ojos, y veo al viejo mirdndome [el fiscal], «ohhhh», me dice,
«vocé é afortunado, irmio»

jHabia visto todo!

Tras su primer viaje, Josep volvié transformado: estaba lleno de energia, habia
perdido el miedo a la vida, comenzaba a vislumbrar quién era y las cosas por las que
debia luchar; la transformacién también fue fisica, ya que habia adelgazado veinte
kilos y se habia dejado crecer el pelo y la barba (Vila i Tronchoni 2007, 131-132).
Empezaba a desdibujarse un modo de entender la vida asociado a la enfermedad y
al sufrimiento, y poco a poco comenzaba a reconocer otra realidad:

He visto trabajar a los chamanes y a los brujos. Los he visto sanar a la gente y me he
reconocido en ellos. Cuando acttan, sé por qué lo hacen. Cada ritual, cada ceremonia,
nada me es ajeno. Despierta en mi algo muy antiguo, que ha estado dormido hasta ahora
y que pugna por salir, quiere florecer y forma ya parte de mi presente, de mis suefios
nocturnos en lucidas visiones que me conmueven (135).

A consecuencia de esos cambios tan visibles, sus amistades fueron interesandose por
sus viajes y, a peticién de alguno de ellos, empez6 a «convidarles» a tomar ayahuasca.
1.3. Vicisitudes de un chamdn

Las ceremonias de ese primer periodo eran una amalgama de elementos de todas en
las que Josep habia participado. En primer lugar, empleaba ayahuasca elaborada en
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la regién de Pucallpa, que contiene diversos aditivos (epigrafe 3.2, capitulo 3) que se
le afiaden a la liana B. caapi, como el tabaco y el chuchuhuasi (Vila i Tronchoni 2007,
101), y que le otorgan un caracter purgante. En el centro de la sala extendia una tela
—tal como habia visto hacer en las mesadas del norte de Peri— sobre la que colocaba
variados objetos como cuarzos, geodas, flores, espadas, diversas botellas y velas. En
concreto, las espadas las empleaba para hacer limpias a los participantes; uso apren-
dido de un mesero de Chimbote (Pert) que utilizaba el sanpedro?* (cf. Camino 1992,
136-138) en sus ceremonias y las espadas en el combate espiritual que se establece
entre chamanes curanderos y maleros para sanar a sus clientes o para dafar a los
enemigos de estos (cf. Fernandez Juarez 1997, 69-73). La experiencia en Chimbote
habia supuesto para Josep «pasar de la teoria a la practica» y «comprender cémo
funciona, de verdad, el otro mundo, el oscuro, el negro» (Vila i Tronchoni 2007,
126). Asimismo, durante la ceremonia ponia cintas de casete con musica evocativa,
siguiendo el ejemplo del doctor Heinz Valentin Hampejs (Viena, 1941), médico aus-
triaco, experto en neurologia y psiquiatria, que se habia especializado en medicina
tradicional andina (Hampejs 1994); Josep lo habia visitado durante un mes en su
casa de Cumbaya, préxima a la ciudad de Quito, acudiendo a diario a su consulta
para conocer su forma de trabajar y participar en sus ceremonias.

Hacia el afio 2001 Josep empez0 a realizar trabajos en la provincia de Caceres con
la ayuda de una persona que le organizaba las ceremonias; por entonces no contaba
con ningun procedimiento para filtrar a los participantes, a los que conocia en el
mismo momento en el que iba a tener lugar la misma. Rememorando aquellos afios,
Josep se describe como una persona «muy bruja», confiado en su poder personal
para dirigir las ceremonias, sintiéndose lleno de energia y capaz de enfrentarse a
todo, pensando «que controlaba, dominaba» la situacién. Consecuentemente, segin
su testimonio, a sus trabajos acudian personas que se sentian atraidas por ese tipo
de energia, «brujos, esquizofrénicos, poseidos», etc.; hasta que, en una ocasién, el
proceso vivido por una de las participantes hizo que se replantase todo su trabajo.

Elvira (pseud6nimo), una mujer de mediana edad, ya habia participado ante-
riormente en una ceremonia de Josep y todo habia ido bien; pero, en esa segunda
ocasion, la mujer experimenté lo que Josep describe como un «brote psicético», para
afadir a continuacién que fue un «brote, pero algo mas». A la media hora de hacer la
toma de ayahuasca, Elvira se levant, se dirigié a la cocina y empezd a tirar contra las
paredes todo cuanto habia enla encimera y dentro de los armarios. Josep acudi6é ala
cocina para tratar de calmarla, pero se encontré a una mujer con los ojos inyectados
en sangre y hablando con una voz «que no era la suya». Para evitar que se dafiara,
varios participantes fueron turnidndose para tenerla sujeta; algunos de ellos —con

4 Segun Morales Gamarra (2012, 14), debe escribirse en minuscula y con n.
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los que he tenido ocasién de hablar— describen las escenas vividas como propias de
la pelicula dirigida por William Friedkin El exorcista. Al cabo de tres o cuatro horas
la ducharon con agua fria y comenzé a encontrase mejor. A la mafiana siguiente,
a pesar de estar exhausta, Elvira pudo volver a su casa. Su familia, al observar los
moratones que tenia en el cuerpo, causados por el continuo forcejeo con quienes
trataban de sujetarla, la llevé al hospital; una serie de circunstancias afortunadas
evitaron que la situacién trascendiera y llegase a conocimiento de la policia. No
obstante, aconsejaron a Josep que buscase un buen abogado.

Ese lunes, Josep deambulé por Caceres, meditabundo y agotado por todo lo vi-
vido durante el fin de semana, preguntandose por qué le habia sucedido aquello y
pensando en dejarlo todo y no dedicarse mds a dirigir ceremonias. Casualmente se
encontré con una mujer que habia participado en la primera ceremonia que él habia
dirigido en Caceres y que, casualmente, también se llamaba Elvira. Josep la recordaba
bien, pues durante gran parte de la noche la habia tenido cogida de la mano: a mitad
de la ceremonia, ella le habia confesado que estaba empezando a sentir miedo y
que era bipolar. Cuando Elvira vio a Josep le dio un abrazo y le cont6 cé6mo su vida
habia cambiado radicalmente tras aquella ceremonia: dias después habia reunido
el suficiente valor para enfrentarse a su marido, a sus padres y a su jefe del trabajo
—que incluso la habia ascendido—, y que desde entonces ya no tenia necesidad de
medicarse. Ese encuentro dejé a Josep pensativo: «;Qué mensaje hay detras?», se
preguntd. Dos mujeres que se llaman igual, dos situaciones opuestas, «la otra cara
dela moneda». Decidié tomarse un tiempo de descanso, cancelé dos ceremonias mas
que tenia programadas en Céceres y volvié a Sabadell.

Cuando regresé a casa, su esposa, Esperanza, salia hacia Sitges para participar en
un seminario dirigido por el doctor Jorge Carvajal, médico colombiano creador dela
Sintergética, un conjunto de practicas derivadas de la bioenergética (Lowen 1975)
que trata de hacer una sintesis de las terapias que trabajan con energias. Esperanza
lo animé a acompanarla, y asi es como Josep conocié el trabajo del doctor Carvajal:
se quedaba perplejo oyéndolo hablar y viendo c6mo explicaba en términos médicos
lo que él hacia de manera intuitiva e innominada en las ceremonias de ayahuasca.
Si bien no tuvo ocasién de hablar con él en aquel momento, le escribi6 un correo
electrénico describiéndole su trabajo y el médico colombiano lo invité a visitarlo en
su consulta de Medellin. El encuentro con Jorge Carvajal, en febrero de 2002, marcé
el inicio del segundo periodo en el proceso de chamanizacién de Josep.

1.4. De «chamdn» a terapeuta de las plantas maestras

La primera dieta que Josep realiz6 en Pucallpa, en 1998, fue con ayahuasca; y en
una de las ceremonias en las que particip6 alli tuvo una visién en la que se le «fue
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mostrando hasta doce plantas, que algin dia yo deberia dietar para alcanzar la maes-
tria de ellas; y de todas ellas me explicé la historia de la planta, sus propiedades y
su uso» (Vila i Tronchoni 2007, 169). De Pucallpa viajo6 a Iquitos, donde entr6 en
contacto con el decano de la Facultad de Quimica de la Universidad de la Amazonia
peruana, con el que, durante dias, recorrié la selva tratando de identificar las plantas
que Josep habia contemplado en su visién: chiric shanago (Brunfelsia grandifiora D.
Don), uchu sanango (Tabernaemontana sananho Ruiz y Pav.), chuchuhuasa (Brunfel-
sia grandiflora), bubinzana (;Bobinsana?, Calliandra angustifolia Spruce ex Benth./
Calliandra surinamensis Benth.), camalonga (Strychnos sp.), ushpawasha sanango
(Rauwolfia sp.), guayusa (Ilex guayusa), tabaco (Nicotiana rustica L.), ajo sacha (Mansoa
alliacea [Lam.] A. H. Gentry), jergén sacha (Dracontium loretense K. Krause), mucura
(Petiveria alliacea) y ayahuasca cielo (Banisteriopsis caapi) (identificaciones botanicas
extraidas de Jauregui et al. 2011; Beyer 2009; Torres 1998).

A partir de 1999, Josep empezé a dietar una vez al afio con don Guillermo Ojana-
ma, vegetalista de Chazuta, en el Departamento peruano de San Martin, curandero
recomendado por la antropdloga Mérida Aliaga. Al repecto, Josep subraya que lo
que realmente lo transformé fueron las dietas, que lo afinaban, le ensefiaban, lo
«alineaban» y le hacian comprender la prictica chamanica; ello, unido a la visita que
hizo a Carvajal en Medellin, en enero de 2002 —unos meses antes habia tenido lugar
el suceso de Caceres—, marcé «un antes y un después» en la vida de Josep.

El doctor Carvajal pasaba consulta, en su clinica de Medellin, de siete de la ma-
fiana a cinco de la tarde; y nada més llegar indicé a Josep que se comprase una bata
blanca para poder asistir a las visitas como un miembro mas de su equipo médico.
Cuando el doctor Carvajal atendia a un paciente cuya dolencia requeria un tratamien-
to desde un enfoque biomédico, Josep observaba sentado en una silla; pero cuando
esta precisaba ser tratada con una terapia energética, Carvajal reclamaba la presencia
de Josep y le pedia su opinién. Durante varios dias Josep atendié a numerosos
pacientes junto con Carvajal, pero, a pesar de haber llegado pleno de energia tras
su dieta en Chazuta, empez6 a sentirse agotado y deprimido, llegando a pensar que
habia tomado una decisién equivocada visitdndolo, hasta el punto de comunicarle su
deseo de volver a Espatia. Entonces, el doctor Carvajal lo cité en la consulta para el dia
siguiente, un sdbado, con el fin de tratarlo: le dijo que se tumbara en la camilla, «no
sélo que me hace»; por la tarde, la hermana de Carvajal lo llevé al cine, se distrajo, y
al dia siguiente «era otra persona». Se levanté exultante en la habitacién de su hotel
y empez0 a escribir y a analizar lo que le habia sucedido en Caceres: se dio cuenta
de que debia cambiar el tipo de ayahuasca con el que trabajaba y actuar con maés
prudencia, que no era un indigena y que debia chequear a los participantes antes de
las ceremonias. Considerd, en definitiva, que lo que le habia sucedido se debia a que
«he ido de chaman, con esas ayahuascas con tanto aditivo».
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Para Josep, lo que hizo Carvajal, al que describe como «un chamdn con bata
blanca», fue cambiarle su energia; o dicho en términos de practica chamanica: Josep
paso de ser un «brujo», un «chaman selvatico», a un terapeuta de las plantas maestras
cuya labor consiste en trabajar el corazén. De Carvajal aprendié a diferenciar energia
de vibracién, a basar los trabajos no en su poder personal, sino en su capacidad para
tratar con lo que Josep identifica como fuerzas impersonales —como la energia
cristica— o con avatares como Madre Meera® o Amma,® cuyas imagenes incorporé
a su altar (epigrafe 2, capitulo 5). De él aprendi6 también que «la energia sigue al
pensamiento» y que podia guiar las ceremonias sin tanta parafernalia —como el
uso de espadas, de las que prescindié—, permaneciendo sentado en su sitio, solo
dirigiendo su pensamiento sobre los participantes. Y desde entonces comenz6 a usar
las ayahuascas empleadas en el Santo Daime, elaboradas exclusivamente con la liana
Banisteriopsis caapi y 1as hojas de la Psychotria viridis; por lo que, desde entonces, no
volvieron a producirse situaciones problematicas durante las ceremonias.

En el afio 2009 conocié al tabaquero Ernesto Garcia y, por primera vez, sintié
que podia hablar con un chaman con el que establecer un vinculo de alianza que
les permitiria trabajar como hermanos espirituales. Fue también en ese periodo
cuando la esposa de Josep empez6 a trabajar asiduamente con él en las ceremonias
de ayahuasca e inici6 su propio proceso de chamanizacién, como tabaquera, de la
mano de Ernesto (capitulo 6). Para Josep, el signo de esos tiempos fue el trabajo en
equipo, no el de las individualidades, y ademas lo hacia en unién con Esperanza y con
Ernesto, que lo tenia presente en las ceremonias poniendo una foto suya en el altar.

Como ya ha sido mencionado anteriormente, Josep era consciente de que las
necesidades de un occidental no eran las mismas que las que se daban en la Amazo-
nia, y planteé a Ernesto la idea de preparar una bebida que fuera una combinacién
de las plantas maestras que habia dietado a lo largo de los afios con don Guillermo
Ojanama, de tal manera que sus efectos se adaptasen a una mentalidad occidental,
occidentales a los que describia como «cocos con piernas». Josep buscaba una bebida
que disminuyera la actividad mental al tiempo que facilitase una conexién con las
emocionesy con el corazdn; que permitiera trabajar los apegos y diese comprensién,
pero que lo hiciera sin provocar el miedo y la ansiedad que solia despertar la toma
de ayahuasca; y, ademads, que no incluyera ningin principio activo prohibido por la
legislacién internacional en materia de sustancias psicotrépicas. Asi surgié un primer
combinado de plantas, al que llamaron llullo caaspi. Tras sucesivas modificaciones
en la mezcla inicial, el llullo caaspi fue evolucionando y pasé a llamarse bejuco. En
resumen, lo que buscaba Josep con esta bebida era «subir la vibracién» y activar
el corazon, «que es un transmutador» y el medio por el que se unifican «vientre y
consciencia», los tres centros que deben estar alineados.

°>  http://www.mothermeera.com/es/.

¢ http://amma.org/.
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Para Josep, el camino espiritual es una via en permanente evolucién, y a diferencia
de las practicas religiosas, «si uno se estanca, se queda consumido». Hay muchos
caminos espirituales, y el de las plantas maestras no es sino uno maés; y de ellas,
la ayahuasca es de una importancia central, como también lo son el tabaco u otras
plantas o combinados de ellas como el bejuco.

Recientemente, Josep también empez6 a sentir la necesidad de emplear la pala-
bra, y recuerda c6mo, en su primer viaje, estando en Puerto Maldonado, lo llevaron a
conocer a un viejo chaman que lo mir6 atentamente y le dijo en voz baja: «Usted, en el
futuro, sanara con su palabra», y ahi finaliz6 la conversacién (Vila i Tronchoni 2007,
99); algo que entonces lo dej6é marcado y alo que a dia de hoy da mucha importancia.

Tras casi dos décadas dietando en la selva, Josep considera que no tiene maes-
tros en el sentido convencional del término, dado que ninguno de ellos, o la gran
mayoria, hablaba suficientemente bien el castellano como para poder mantener una
conversacién. Por otra parte, cree que, de todos los vegetalistas que ha conocido,
solo tres o cuatro eran «ayahuasqueros de verdad»; pues cualquier vegetalista puede
convidar, en expresién de Josep, la ayahuasca, pero ser vegetalista no es sinénimo
de ser ayahuasquero, es decir, especialista en el uso de esta planta. Para él, «Dios es
el inico maestro», y «toda la sabiduria estd aqui dentro», dice sefialando el pecho.
Las plantas maestras, los maestros espirituales, lo inico que hacen es ayudar a la
gente «a despertar esa sabiduria».

2. RICARDO ARCANGEL AWANANCH TAISH, UN HOMBRE GUIADO
POR LAS VISIONES

Ricardo Awananch, uwishin (chaman) shuar nacido en la comunidad de Kunchaim,
Gualaquiza (Ecuador), en 1976, representa un tipo de chamanizacién tradicional.
Si bien en Espafia trabajan con cierta regularidad diversos chamanes indigenas,
Ricardo es el Unico perteneciente a un pueblo originario del Alto Amazonas que yo
haya conocido que viviera de manera permanente en Esparia hasta su repentino fa-
llecimiento, en junio de 2014, en Méntrida (Toledo). Ricardo se describia a si mismo
como un uwishin, hombre-medicina y lider espiritual. Su padre, Carlos Awananch,
también uwishin, le puso el nombre espiritual de Tsunki, el espiritu del agua o del
rio, nombre que le di6 en honor al poder del agua.

Ricardo viaj6 a Espafia, por primera vez, en 2005, acompafiando a Hilario Alfonso
Chiriap Inchit (comunidad de Shiram Yaa, Ecuador, 1964), por entonces marido de
Rosa Jimpikit, prima del padre de Ricardo. Hilario habia creado, en 1990, el Centro de
Investigacién y Estudios Shamanicos, que en 1999 pasé a denominarse Corporacién
Etnociencia Cultural Amazénica «Uwishin» con el objetivo de «mantener viva la
tradicién, mediante la investigacién, preservacién y transmisién de la sabiduria an-
cestral». En calidad de representante de la cultura shuar, Hilario fue invitado en 1997,
por el Lama Denys Teundroup Rinpoché, a participar en un encuentro mundial de
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tradiciones en el instituto budista Karma Ling, en Francia; y a partir de entonces fue
llamado regularmente a intervenir en eventos celebrados en Europa para difundir la
cultura shuar; asi, dado que necesitaba ayuda en sus trabajos, Ricardo, que entonces
era secretario de la Corporacion, se ofreci6 a acompanarlo.”

En ese primer viaje, Ricardo enfermé al comer carne de cerdo en el avidén; y su
convalecencia, de varias semanas, transcurrié en una casa a las afueras de Madrid,
donde conocié a la que seria su esposa, Cristina, una madrilefia miembro de la igle-
sia del Santo Daime. Se casaron por el rito catélico en enero de 2006, y el hijo de
ambos nacié, en octubre de ese mismo arfio, en la comunidad de Shimpis, préxima a
Macas, capital de la provincia de Morona Santiago, en Ecuador. A partir de entonces,
Ricardo desarroll6 su propio trabajo como uwishin en Esparia, organizando ceremo-
nias de natem y atendiendo a pacientes. Sintiéndose un hombre de alianzas, parti-
cip6 en la creacién de la Plantaforma para la Defensa de la Ayahuasca en 2009 y se
hizo miembro del Santo Daime en enero de 2011; su intencién era permanecer en
Espafia unos arios, los necesarios para ahorrar dinero y poder comprarse un terreno
en Ecuador, donde plantar enredaderas de B. caapi y levantar una casa ceremonial.

Figura 1. Cartel colocado en casa de Ricardo con la fotografia de Ricardo Awananch.
Comunidad de Shimpis (Ecuador), 12 de febrero de 20162

7 Hilario Alfonso Chiriap Inchit, comunicaciones personales, 5y 27 de diciembre de 2016.

La fotografia de Ricardo Awananch que aparece en el cartel procede de la grabacién del docu-
mental titulado Hijos de la Tierra, dirigido por Axel O’'Mill y Patxi Uriz, que en 2016 fue galardonado
con el Premio Goya al Mejor Cortometraje Documental y en el que participé Ricardo.
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En 2010, Ricardo me comenté que sus visiones le habian mostrado cémo iba a
morir; y en otra ocasién, ese mismo afio, me dijo que falleceria joven, y que me lo
comunicaba «para tu investigacién [antropolédgical». Que Ricardo creia que moriria
joven era algo de dominio publico entre las personas que lo tratdbamos con cierta
frecuencia, de modo que traté de saber qué consecuencias tenia en su vida cotidiana
tener ese tipo de certeza. ;Tomaba decisiones influidas por esa idea? No, él sabia,
pero no actuaba condicionado por ello. Por mi parte, hubiera sido improcedente
obrar en consecuencia con la informacién que me estaba dando y tratar de forzar
un mayor nimero de entrevistas con él, o bien modificar el guién de mis preguntas
porque el tiempo se estuviera agotando; por tanto, el objetivo de las mismas se
centr6 en elaborar, a largo plazo, una historia de vida. La disposicién de Ricardo
siempre fue colaboradora, pero concertar los encuentros era complicado. Las tres
entrevistas formales que mantuve con él tuvieron lugar antes de celebrar ceremonias
de ayahuasca, a las que yo acudia unas horas antes para disponer de tiempo durante
el que poder hablar. En otras tres ocasiones en las que acordé con él un encuentro al
margen de las ceremonias, siempre surgieron contratiempos: en una lo llamé una de
sus pacientes, una médico a la que le estaba tratando un problema degenerativo en
la mandibula que la biomedicina habia diagnosticado como incurable; en otra surgié
un viaje a Granada con su familia; en la tercera ocasién, como Ricardo no conducia,
la entrevista se transformé en una conversaciéon mientras lo llevaba en coche a hacer
unas gestiones que necesitaba realizar.

Mi primera entrevista con Ricardo, en junio de 2009, traté de centrarla en los
shuar en general y en la comunidad en la que habia nacido. En primer lugar comen-
tamos un articulo de Michael Brown (1990) titulado «El malestar del chamanismo»,
que me habia recomendado Steven Rubenstein, entre otras referencias bibliografi-
cas, para enmarcar el estudio de los shuar; articulo que muestra lo que parece ser
un enfrentamiento entre los participantes y el chaman durante una ceremonia de
ayahuasca de los awajun —grupo étnico entonces llamados aguaruna, emparentado
con los shuar— y que el resumen del texto describe asi:

En un andlisis textual de una sesién de curacién chamdnica entre los aguaruna,
el autor muestra cémo los clientes rivalizan con el chaman en la conformacién de los
contornos discursivos de la sesién, fusionando temas politicos y médicos revelando
las contradicciones inherentes a un sistema de creencias en el que el chamanismo y
la brujeria se encuentran inseparablemente unidos. Las revelaciones del chaméan sélo
trasladan el desorden del cuerpo humano a la entidad politica (63).

Le lei algunos fragmentos mas mientras Ricardo escuchaba con una expresién seria;
luego sonrié y dijo que no era posible, que no podia cambiarse el curso que seguia un
uwishin en una sesién; que eran muy queridos en su comunidad e invitados a todos
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los eventos importantes; que la gente se ponia en sus manos para ser sanados; que la
vida y la muerte de las personas estaban en manos del uwishin y que no podia existir
ese «enfrentamiento» o «descontento» con su trabajo. Tras comentar el texto percibi
en Ricardo un cambio, y ya no hablamos de los shuar en general, sino que la entrevista
se centro en su familia, en su padre, también uwishin, en su madre, también uwishin,
en sus hermanos y hermanas, en sus tios y tias, en sus abuelos y abuelas, muchos
uwishin. En este sentido, Rubenstein® me habia sefialado que le parecia un error pri-
vilegiar la figura del chaman como experto en el conocimiento de «estados extéticos/
conocimiento del otro mundo», dadala amplitud de conocimientos de la cultura shuar
sobre «alucinégenos»; y, efectivamente, a través de Ricardo observé la amplitud de
la chamanidad en su extensa familia. La transmisién de conocimientos chamanicos
mediante el traspaso de «energias», tal como lo describe Ricardo, se da dentro de la
familia, pero también incluye a los afines, en la medida en que, entre los shuar, el
suegro puede constituirse en maestro del yerno, transmitiéndole sus energias, de tal
forma que gran parte de la comunidad parece estar vinculada por lazos chamanicos.*

La siguiente entrevista, en diciembre de 2010, se centré en su vida, cuyo eje bio-
grafico él habia construido a partir de la nocién de «visién» que ya prefiguraba su vida
antes del nacimiento. Su relato se constituia a partir de las sucesivas visiones que
le habian ido ensefiando cémo integrar su condicién de uwishin shuar en el mundo
occidental y acerca del papel central que juega el natem: «<Entonces por eso que yo
jnunca! he dejado este... la planta, la abuelita [la ayahuasca], mi tradicién, jmi cultural,
porque esa es la que me ha dado mucha fuerza para poder ver esas dos cosas de asi...
y asimilarrrr, para poder fluir en ese mundo, en esos dos mundos».™*

La dltima entrevista tuvo lugar en octubre de 2012, y mi propdsito era hablar
de sus anent (icaros), la mayoria en idioma shuar. Como en otras ocasiones, estaba
prevista una ceremonia de ayahuasca que tendria lugar mas tarde. Cuando llegé
Ricardo, tenia que preparar el tipi de la ceremonia y acabar de cocinar la ayahuasca
que tomariamos aquella noche. Mi previsién era poder disponer de varias horas para
escuchar los anent y, dado que no habia electricidad en la finca donde él vivia, me
habia provisto de una bateria y un pequefio equipo de sonido. La entrevista empez6

® Comunicacién personal, 9 de junio de 2009.

1 En mi visita a la comunidad de Shimpis, en febrero de 2016, no pude corroborar, tal vez por
falta de tiempo, el papel de los suegros en la formacién chamdnica.

1 Acerca del género de la ayahuasca, a la que Ricardo llama «abuelita», su hermana hace la
siguiente precisién: «Cuenta la tradicién que fue un hombre sanador que avanzada su edad decia que
no moriria sino que se trasformaria en una medicina para la curacién de las personas. Cierto dia salio
de la casa y se perdid, tanto buscar encontraron una linda planta como bejuco, cortaron los bejucos,
cocinaron, bebieron y se dieron cuenta que era natem. La ayahuasca para el shuar es varén y no mujer»;

Rosa Awananch, comunicacién personal, 2 de febrero de 2015.
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tarde y los participantes de la ceremonia llegaron pronto, por lo que el anélisis de los
icaros se redujo a poco mas de diez minutos. Tras su fallecimiento quedan la historia
de vida y el analisis de los icaros inconclusos.

2.1. La nocidn de «visién» para Ricardo

Para Ricardo, su nacimiento, toda su vida e, incluso, su propia muerte formaban parte
de una «visién» que habia ido construyéndose poco a poco, generacién tras generacion;
la vida era como era porque asi estaba configurado en ella, porque los shuar, segin
él, «trabajan con la cosmovisién» (cf. Rubenstein, 2012). Con esa afirmacién daba a
entender que cuando afectaba a varias personas, o a varias generaciones, la visién
no era solo de quien la tenia, sino también de los afectados por la misma; y para ello
daba «un ejemplo practico»: en una de sus busquedas de visién, él habia visto a alguien
trabajando con ayahuasca, con mucha gente; y esa visién «no es solo mia, entonces
es parte de mis nietos y que también va a seguir este conocimiento». Esa persona
estaba representada, en concreto, por un «padre o anciano» rodeado de gente que
simbolizaba la continuidad del trabajo con la ayahuasca en el tiempo, transmitida a
través de generaciones; se trataba de una visién que «continda», es decir, que antes la
habian tenido los abuelos de Ricardo y luego él mismo: «Esta visién que he tenido va
a continuar donde mi hijo. Luego mis nietos. Doy otros nietos [...] eso nunca termina
en el camino». Le pregunté si su hijo iba a experimentar lo mismo: «Si, la misma visién
va a tener, porque es una secuencia del trabajo que esta canalizada con las visiones
y con las plantas. El tatarabuelo de mi padre, y el padre de mi padre y también ellos
tuvieron esa visién para mi padre, pero no solo para mi padre, sino para los nietos que
yo soy ahora». Si un hombre suefia que su trabajo con la ayahuasca va ser continuado
por sus hijos, y ese hombre tiene cinco hijos, «pues esa visién va para los cinco hijos»;
eso no quiere decir que todos vayan a trabajar por igual con la ayahuasca, pero si que
uno de ellos va a ser el «que va a guiar mds, que va a llevar la energia mas». De todos
sus hermanos, Ricardo fue esa persona que realizé un trabajo mas «profundo» con
la ayahuasca.

Sus abuelos habian «profetizado» que uno de sus nietos seria uwishin y que no
dejaria el camino espiritual hasta su muerte, y su padre, en una biisqueda de visién,
también vio que uno de sus hijos trabajaria «con plantas sagradas», pero no sabia cual
de ellos seria; la confirmacién vino cuando, estando sus padres participando en una
ceremonia de ayahuasca, los «ancianos» presentes percibieron que quien estaba en
el vientre de su madre seria «sanador». En aquella sesién, «los ancianos» ya sabian
quién iba a ser Ricardo, para qué venia, y decidieron que debia proporcionarsele un
cuidado apropiado, diferenciado del dado al resto de sus hermanos. Entonces se pidié
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permiso a los padres para realizar algin tipo de acto que asegurara la condicién del
nuevo uwishin, y en aquella misma sesién «le pusieron una energia en los pechos a mi
madre», por lo que, desde que nacid, empez6 «a absorber la energia que depositaron
alli».*? Segun Ricardo, hay uwishin que nacen y otros que se hacen: sus hermanos
fueron haciéndose por avatares de la vida, y uno de los motivos m4s habituales suele
ser la necesidad de tener que curar a algin familiar directo o el deseo de vengarse de
alguien; «entonces cuando yo ya naci fue totalmente diferente a todos los hermanos:
en la alimentacién, en mi actitud de mi padre con mi madre con gente a mi [sic]. Pero
no me excluyeron mucho de mis hermanos, sino que era todo armonia. A pesar de todo
eso, la alimentacién era muy diferente para mi». Los ancianos también «supieron» que
tenian que enseriar «técnicas» a esa persona que estaba en camino y que «ya venia con
poderes sanadores y curativos»; asi, desde los dos afios de edad le hicieron numerosas
visitas para transmitirle conocimientos mediante la transferencia de energia.

Desde pequeftio, Ricardo tuvo visiones que le iban anticipando aspectos de su futuro
que podian proceder tanto de la toma de plantas maestras como de suefios; sin em-
bargo, para confirmar una visién, esta debe repetirse tres veces seguidas. Las visiones
indican el camino a seguir, y mantenerse en él supone una especie de alimento para
el espiritu, es como comer, nutrirse; de modo que, a la pregunta de por qué estaba en
Espafia, el contestaba diciendo que «es por la busqueda de visién que he hecho, porque
ya tengo visto toda la visién de mi camino». En sus visiones se le mostraban personas
uniformadas de blanco que él pensaba que eran curas, por lo que creia que lo que
estaban indicandole era que él también lo seria, algo que se resistia a aceptar; al mismo
tiempo le revelaban que una mujer blanca seria su esposa, hecho que lo llev6 a rechazar
varias ofertas de matrimonio y a mantenerse soltero a pesar de haber alcanzado una
edad que, a ojos de los shuar, ya era considerada avanzada para casarse. No obstante,
cuando llegé a Espania, Ricardo descubrié que los miembros del Santo Daime llevaban
uniforme blanco, como en sus visiones: «Mi visién era estar aqui y luego formar mi
familia con otra cultura, y tener hijos, ;n0?, y entonces eso se va cumpliendo, y para
mi es todo sagrado, y también estoy confiado en ello, y es mi seguridad, mi estabilidad
también. Entonces ahora estoy aqui, pues luego continuara [mi hijo]».

2.2. La doble formacién de Ricardo

El padre de Ricardo, Carlos Alfredo Awananch, nacié el 1 de mayo de 1950 en la
regién que ahora ocupan las comunidades de Kunchaim, Chumpias y Napurak, y, al
igual que su hijo, era uwishin de nacimiento. Los misioneros salesianos internaban

2 Sobre transmision de energia a través de la leche materna, véase Descola 1993, 332.
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a todos los nifios y nifias shuar en sus misiones con la finalidad de cristianizarlos y
darles una educacién occidental elemental; asi, su padre ingres6 en una de ellas con
siete afios de edad, y su madre, Maria Graciela Taish, nacida en la regién actualmente
ocupada por las comunidades de Guadalupe, Shimpis y la cabecera parroquial Sevilla
Don Bosco, con ocho. Ambos escaparon de sus respectivos centros al afio siguiente,
a causa de las epidemias de sarampién y varicela que se habian extendido por las
misiones salesianas (cf. Rubenstein 2012: 46) diezmando una generacién de nifios y
niflas y causando una brecha que, segiin Ricardo, implicé la desaparicién de «muchos
nifios con formacién espiritual del chamanismo», y «para un shuar es muy dificil
olvidar ese trauma»; otros motivos para escapar de las misiones eran el «trabajo
forzado» que se les obligaba a realizar para «comodidad» de los salesianos, la mala
alimentacién y la prohibicién de hablar shuar entre ellos por ser el «<idioma del dia-
blo», obligdndolos a comunicarse en espariol como idioma de los «civilizados». Tras
escapar del internado, su padre fue «limpiado» tomando maikiua (Brugmansia spp.), y
como qued6 huérfano muy joven, fueron sus familiares quienes «le ponen valor para
que sea valiente, tenga poder y se inicie a ser uwishin como sus familiares», momento
a partir del cual «se encaminé por el camino espiritual». Quienes lo iniciaron fueron
su tio Suamar y Wajach, y ya como «adulto joven» tuvo como maestro a Guzman y
a Wampash, que fue el principal; también «recibe energias» del propio Tsunkiy de
Vicente Grefa, entre otros.

Desde pequerio, Ricardo fue alimentado de forma cuidadosa para potenciar sus
capacidades como uwishin, observando numerosas prescripciones en ese sentido,
especialmente la evitacién de la carne de cerdo, que le causaria severos problemas
de salud; de modo que su madre cocinaba platos, para él y para su padre, a base de
yuca y platano macho, distintos a los que preparaba para el resto de la familia. Los
shuar no tienen horas prefijadas para comer, y siempre hay alimentos preparados
(cf- Rubenstein 2012: 47), por lo que se avisaba alos hermanos y alos primos —entre
los que transcurrié gran parte de su infancia— de que Ricardo no podia comer lo
mismo que ellos; se les decia: «Este nifio es uwishin», y se les explicaba que «la energia
que él tiene, para él no es bueno, no es compatible» con esa comida. Los primos
también sabian que iba a ser sanador e iba a curarlos cuando «él sea grande»; palabras
que Ricardo pronunciaba en shuar y luego me traducia: «Cuando sea grande [lo decia
con una entonacién de profundo orgullo] él va a ser sanador y va a tomar natem».
Pero los nifios no solo sabian que el nifio uwishin no podia alimentarse como el resto,
sino también que no debian pegarle, «porque es otro ser, jeh!, y luego porque él va
a ser maestro de sus primos, o de sus hermanos, y entonces ese es el respeto que
hay entre los nifios». En este sentido, para los shuar, las ceremonias con plantas les
permiten mantener la salud y la fortalezca fisica, emocional y mental, ademas de ser
su «sistema de educacién tradicional», que es «el aprendizaje de su cosmovisién»:
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Enla cultura shuar la toma de ayahuasca es una educacién primordial, es una escuela
de formacién, es un conocimiento que se va ensefiando de manera oral todo, y no estd
escrito. Como se ensefia y educa a nuestros hijos es dando ayahuasca, y puedes ensefiar
y puedes hablar de cosas realmente muy bonitas, para que ellos puedan conducirse hacia
un camino de una vida sana (Ricardo).

A este sistema de educacion tradicional se incorporé ese «nuevo sistema de edu-
cacién que es la escuela», yla toma de plantas le permitia integrar «lo occidental» en
su propia cultura. Para que puedan fusionarse la cosmovisién shuar y la occidental
de forma armoniosa «hay que estar bien preparado», para que «dos polaridades, dos
cosas puedan fusionarse en todo [...], para que no haya un desequilibrio [...], parano
tener una mente occidentalizada, como se dice [...], estar en el medio, tradicional y
occidente». Asi, con siete afios de edad, Ricardo empez6 a ir a la escuela, y las plantas
le permitian «fluir» en esa «nueva educacién», poder incorporarse a otros grupos
humanos sin que se produjese ningtn tipo de bloqueo, poder estar alli e integrarlo
todo: «Y para mi fue asi». Asisti6 a la escuela en Sevilla Don Bosco, a dos horas a
pie desde la comunidad shuar de Shimpis, donde vivia; y alli vié por primera vez a
un blanco y a «nifios siguiendo una bola». Con ocho afios cursé el primer grado de
educacién primaria y empez6 a aprender espariol; la educacién primaria duraba seis
afos, tras la cual, con trece afios, accedié a la secundaria, el bachillerato.

No obstante, el nifio, que era uwishin, estaba mds apegado a las personas ya
mayores, a adultos que eran uwishin, y estos, no cualquiera, sino los de la familia,
tenian libertad para llevarlo a «un retiro espiritual: puede ser su abuelo, si es uwishin;
puede ser su abuela, puede ser su tio, puede ser su tia, puede llevarle al rio, ala selva,
alamontana, ala cascada, tiene esa libertad porque este [al nifio] hay que formarle
bien». Ricardo mencionaba los retiros con su tio Pedro, hermano de su madre, y con
uno de sus abuelos; y que los hermanos de su padre lo visitaban «para reforzar mi
energia de sanador aqui, en Sevilla Don Bosco, en Shimpis». Desde pequerio, el trato
que le daba su padre era el de un nifio mayor, y antes de los siete afios Ricardo ya
habia tomado ayahuasca y «piripri [piripiri, Cyperus spp.], planta que sirve para el
sistema inmunolégico». Tomé muchas plantas antes de juntarse con los demds nifios,
«como vacuna»r; también datura (Brugmansia spp.), parapra (cf. Bennett 1992, 486),
chirikiasip (del quechua chiricaspi, Brunfelsia grandiflora; 488), guayusa (Ilex guayusa)
y tabaco (Nicotiana rustica). De pequefio también participaba en las ceremonias de
curacién de su padre, y ya con cuatro o cinco afios le preparaba el tabaco, edad con la
que el trabajo de su padre hacia él «se vuelve mds fuerte» y Ricardo comenz6 a darse
cuenta de «porqué era todo esto». Antes de empezar con la escuela «me prepararon
bastante como para no enfermar»; de modo que, para contrarrestar todas esas posibles
enfermedades y fortalecer el sistema inmunolégico, tomd plantas, como varios tipos de
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datura (Brugmansia spp.) mezclados de diversas maneras, para no coger el trancazo,
nombre que recibe cualquier enfermedad grave que puede llegar a causar la muerte.
Los viernes por la tarde, ala vuelta del colegio, su padre le daba ayahuasca, y también
tomaba plantas purgantes como la guayusa, que se ingiere y «se vomita a las tres de
la mafiana»; purga que le permitia eliminar todas las energias que entraban en su
cuerpo cuando pasaba tiempo viviendo en el pueblo o en la ciudad.

Las grandes ceremonias tenian lugar durante las vacaciones escolares; periodos
que, desde que empezd a asistir al colegio, con siete afios, eran para Ricardo una
sucesién de sesiones, como el natémamu —que dura cuatro dias y en el que se beben
grandes cantidades de una coccién solo de B. caapi— y el maikiuamamu, en el que se
toma datura (cf. Mader 1996, 209). Antes de empezar la educacién secundaria, con
trece afios, hizo su primera «bisqueda de visién», «una busqueda muy intensa, como
la de los adultos», en la que se toman grandes cantidades de natem y luego datura
junto a una cascada; con anterioridad habia hecho otras busquedas, pero para «nifios
pequerios, jévenes». Para Ricardo, la experiencia era fuerte, y le ayudaba a madurar
fisicamente y a adquirir fortaleza. La educacién secundaria duré de los trece a los
dieciocho afios; y de ella, dos cursos los realizé en Sevilla Don Bosco, en el Colegio
Agropecuario de los salesianos, y luego pasé a Macas, a un colegio de «los mestizos
con los hijos blancos», el Colegio Nacional Técnico Macas, en el que estuvo hasta el
quinto curso. El dltimo afio de bachillerato, el sexto, lo hizo, con dieciocho afios, en
el colegio Don Bosco de los salesianos, también en Macas.

Al acabar la educacién secundaria se obtenia un titulo que habilitaba para tra-
bajar, y Ricardo consiguié uno de contable, en concreto de contador publico; para
lo que aprendié a escribir a mdquina y el manejo del ordenador. Cuando terminé el
bachillerato se tomd lo que él denominaba «un afio sabatico», periodo en el que debié
hacer el Servicio Militar, del que apenas cuenta nada, salvo que, en una ocasién, los
llevaron en helicdptero a un punto indeterminado de la selva y los dejaron en un claro
como parte de un ejercicio de supervivencia que duré una semana; para fortuna del
grupo, Ricardo conocia numerosas plantas comestibles. Tras el afio sabatico volvi6
a realizar otra busqueda de visién y empez6 a trabajar como contador publico para
su federacién shuar, desemperiando tareas de técnico en la elaboracién de proyectos
de desarrollo local durante un afio.

Entonces consiguié una beca para estudiar en la Universidad Politécnica Salesiana
en Quito, donde cursé Gestién para el Desarrollo Local Sustentable y Sostenible
durante cuatro afios; en ese tiempo, sus padres le mandaban comida en autobus
desde Macas: carne de pollo, huevos, pollos vivos, gallina ahumada, yuca, platanos,
etc. En Quito se resinti6 de la polucidn, el cambio de temperatura, la altura y los
olores de la ciudad, que le provocaban debilidad fisica y agobio; asimismo, en los
profesores y alumnos de la universidad percibia «otro nivel de pensamiento, otra
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forma de pensar» y, a causa de los alimentos que comian y de lo que fumaban, el
olor que emanaba de ellos, como muy fuerte, le provocaba dolores y mareos. Todos
los fines de semana tomaba «la abuelita» (ayahuasca), y «lograba entender por qué
sentia esos malestares mas claramente»: la ayahuasca «ha sido mi gran compariia
como maestro, como guia», y le daba fuerzas para seguir con sus estudios en la
universidad. Tras acabarlos regresé a Shimpis, con unos veinticuatro afios de edad,
y realiz6 otra bisqueda de visién.

En ese periodo colaboré en un proyecto de desarrollo sostenible con una ONG,
pero consideraba que esta trataba de dictar a los shuar lo que tenian que hacer, «sin
trabajar sobre un problema concreto». Ricardo lo describe asi:

El problema prioritario que la comunidad necesita no es lo que vosotros [la ONG]
nos queréis dar. No vamos a fumigar todo nuestro territorio como vosotros decis, no
es asi, no vale esa manera. A nosotros no nos importa el dinero, lo que nos importa
es el suelo: el suelo que sea fértil, y que sea cultivable, y que sea bueno para nuestras
generaciones para los nifios.

Por entonces le quedé claro que las tareas de oficina no eran su camino, y empez6
a trabajar en su comunidad, durante un afio, como profesor de Opciones Pricticas,
educando a los hijos de sus comparieros, de sus tios y de sus hermanos y explican-
doles como hacer un huerto de manera natural, sin usar pesticidas, cémo plantar
ayahuasca y jengibre o cémo alimentarse.

De las palabras de Ricardo se deduce que, tras la bisqueda de visién que habia
realizado al finalizar su afio sabatico, tras haber completado la educacién secundaria,
con dieciocho o diecinueve afios, comenzd a sanar a otras personas; también realizé
sanaciones entre sus comparfieros de universidad y, tras ella, a su familia, a sus ami-
gos, alos hijos de sus amigos y a los hijos de los comparieros de la escuela. De hecho,
enla Asociacién Sevilla Don Bosco, compuesta por cincuenta y dos comunidades indi-
genas, Ricardo empezaba a ser conocido como sanador y, como profesor de Opciones
Practicas, sus alumnos se le acercaban diciéndole: «Profe, estoy malito de estémago,
vengo para que me cures», lo que le daba fuerza y confianza para poder curar a nifios
«que son tus propios alumnos». Ya en el afio 2005, cuando viajé a Esparfia, una de las
asociaciones de uwishin que formaban parte de la Federacién Shuar le entregé un
documento que lo autorizaba a viajar y a trabajar en calidad de uwishin.

2.3. La formacién como uwishin

Ricardo era un uwishin de nacimiento, al igual que su padre Carlos, y que su hijo;
circunstancia que ya antes de su alumbramiento, estando en el seno de su madre, y
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luego a lo largo de su infancia y juventud, hizo que los cuidados hacia su persona se
dirigieran a potenciar dicha condicién. Las seis busquedas de visién que realizé a lo
largo de su vida fueron orientandolo, pero ni estas nilos cuidados familiares hicieron
de Ricardo un uwishin plenamente desarrollado, algo que no se produjo hasta que se
formé mediante dietas y retiros en la selva. No tengo constancia de cudndo empez6
el aprendizaje inicial de Ricardo como uwishin, pero debié ser con posterioridad a su
primera busqueda de visién, cuando contaba con trece afios de edad.

Los maestros de un shuar pueden ser multiples y, por orden de importancia,
pueden serlo sus propios familiares, sus padres, su suegro, amigos de la misma u
otras nacionalidades, como quichuas, otros shuar que antes de morir le transmitieron
sus «herramientas» de trabajo y de poder, etc. En el caso del padre de Ricardo, fue su
suegro el que le dijo que se casara con su hija, porque sabia que él y su descendencia
serian importantes portadores de la tradicién chamdénica shuar; aunque todas las
lineas de transmisién de conocimiento son igualmente significativas, vengan del
padre, de la madre, del abuelo, del suegro, etc. Cuando alguien le transmitia sus
conocimientos a Ricardo, este adquiria la responsabilidad de cuidar de su familia
cuando esa persona faltase, como la de ser maestro de sus nietos. Los maestros que
tuvo Ricardo son fueron Hilario Chiriap (shuar), Katan (shuar), Luis (shuar), Gabriel
(quichua) y José (shuar):

Cuando vas a ser uwishin y eliges un maestro, pues te ensefla sus conocimientos
abiertamente, se abre totalmente hacia ti, pues te transmite toda la energia que tiene
él, entonces eres uno mas de él y estds para ayudar a su familia, y él también est4 para
sanar cuando td no estds. Hay un intercambio muy bonito, es como decir «hasta la
muerte», es un hermano mds, y mucho més que eso, porque a veces hay un uwishin que
no puede curar a su propia familia, porque no tiene las mismas energias [que desea
curar], porque no ha hecho una investigacién®® profunda [...]. Por eso los que estdn
aprendiendo siempre estdn muy comunicados con su maestro (Ricardo).

Aunque Ricardo no empleaba propiamente el término «dieta» para referirse a su
formacién supervisada por otro uwishin en la selva, si se correspondia con el tipo
de enseflanza que los vegetalistas denominan con ese vocablo. Las dietas se inicia-
ban tomando «la mezcla binaria de liana y hoja», es decir, B. caapi y, seguramente,
P viridis, sibien podria tratarse también de yaji (Diplopterys cabrerana); luego, sobre
la mezcla binaria iban afiadiéndose nuevas plantas —aditivos—, para finalizar la

13 Rosa Awananch (comunicacién personal, 2 de febrero de 2015) precisa que, mdas que de

investigacién, se trata de un problema de falta de poder para sanar, debido a que no han sido cumplidos
bien los «rituales» (las dietas) y «no tiene poder de Arutam», o bien a que ha tenido un maestro «malo

o débil».
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dieta tomando tnicamente la combinacién inicial. Una posible diferencia entre la
dieta shuar y la vegetalista es que la primera parece incluir una transmisién de poder
o conocimiento, del maestro al aprendiz, en forma de flema o alguna técnica similar;
consecuentemente, el vinculo que se establece entre ambos es mucho mas estrecho
que el que puede darse en la formacién vegetalista.

Durante la dieta, el «<autocontrol» es una cuestién clave en la formacién que inclu-
ye controlar los suefios: «Supongamos que suefias que estds comiendo una gallina,
pues va a haber un tigrillo o un zorro que va a comer la gallina, pero es MI espiritu».
Por ello es importante no pensar en ningain deseo, porque el poder de visién que
hay en los suefios es el mismo de sentir y de visualizar que se adquiere con la planta,
es decir, el medio que tiene el uwishin para diagnosticar lo que tiene una persona.
Ademads de autocontrol, Ricardo destacaba laimportancia de tener orden, en general,
en las cosas que se hacen; tener «la educacién de las cosas que utilizas, tienes que
ser muy impecable con el espacio que tienes, barrer todos los dias, limpiar la casa,
fregar bien, incluso el disefio del fuego que se hace»:

Asi vas a ser tu... No solo eso, después de dos meses de lo que has recibido de tu
maestro [...], te va a ensefiar a cocinar la medicina, preparar la medicina, la ayahuasca
con las hojas. Tu maestro no te dice nada, te dice: vamos a preparar, pues te ve cémo
cortas la ayahuasca, cémo lo limpias, c6mo lo preparas, cémo haces y todo esto. Es
importante, porque luego vas a trabajar con esa energia, con ese trabajo, y sino lo haces
bien, te dice: esto no se hace asi. Entonces te ensefia: esto se hace asi, de esta manera
se colocan los tronquitos, la ayahuasca se hace asi, se cuela asi, después de extraer la
ayahuasca no se tiran los troncos asi como un abono, todo hay una formacién, se pone

un sitio donde se colocan todos los restos.

Le pregunté por qué era tan importante mantener ese orden, tirar las cosas en

su sitio, y Ricardo me contesté:

Punto uno, muy importante, es que en esta formacién se acercan todos los seres, muy
fuertes, uno de ellos la serpiente. La serpiente esta alrededor de la casa, por eso cuando
un uwishin estd formandose, los nifios no pueden estar alrededor de la casa [del que
estd formandose], porque la serpiente es el espiritu de la ayahuasca, lo estan cuidando,
y si un nifio anda por ahi le puede morder, y ese es el espiritu de esa persona [que se
estd formando], por eso es importante el control, porque si muerde esa serpiente no es
serpiente, es espiritu. Si muerde, si mata una persona, jcambio la energia [del que se
estd formando]! Alrededor de la cabafia estd no solo el espiritu de la serpiente, también
de la arafia, de otros animales. Si un animal de los que estan alrededor de la choza pica

a alguien, [quien estd formédndose] ya no se vuelve sanador.
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La comida se entierra porque en ella va la energia de la persona que esta for-
mandose; asi, si eso se hace de un modo desordenado, «luego esa energia se suelta
e incluso se transforma en energia que no es buena», y si una persona pisa por ahi
y enferma, se debe a que es «jpura energia, es luz!, pero para otra persona que es
impura, que viene, pues le va a hacer dafio porque no puede controlar esa energia
de luz». La diferencia entre el hecho de que cuando un uwishin tira una cascara de
platano pasa algo y cuando lo hace un shuar normal no ocurre nada radica en que el
primero esta en un periodo de formacién,

porque ya ha cargado una energia de ser uwishin, porque tiene espiritus y sanadores y
curadores, estdn dentro, entonces ahora esta bajo el control, el dominio de esos espiritus,
y ese espiritu tiene que ser educado con la mente y el corazén y el cuerpo, entonces si
no estdn educados, aunque yo sea un buen uwishin, estan transformando esa persona,
y si no controla sus energias, no las cuida muy bien, va a ser un desastre. Es por eso
importante cuidar las energias, no es como dominar a los seres, sino que educarlo con
una formacién muy buena, mas que los hijos, entonces tienen que ser bien bien bien
formados estos espiritus, van a estar dentro de tu cuerpo, y por eso es importante,
porque eso luego va a ser tu vida, en realidad. Entonces mucha gente se hace uwishin por
ego, y cuando se hace por ego, no cuida la educacién de los espiritus [...]. Mucha gente
ha perdido su hijo, su esposa, porque otro uwishin le ha hecho algo, y por venganza, por
querer hacer dafio, ese uwishin luego esta ahi, tan desordenado. Entonces, cuando uno
se forma para ser uwishin por ego, los espiritus van a ir contra él, pero él no sabe lo que
esta haciendo porque no tiene mucha experiencia, no tiene capacidad para controlar
las energias, pero se cree que ya domina todo el poder [...].

A mi también me ha llegado un pensamiento asi, no? [...] que cuando te formas
como uwishin, jfuego!, ta eres un fuego superior que predomina todo el universo, te
llega ese pensamiento y ves que tu maestro es un fuego pequefio, como una brasa que
no calienta mucho, pero tu te ves como un fuego que domina todo el universo y que esta
bajo mi control: ese es el ego de la humanidad, cuanto mas poder tienes mas egoista
[...], entonces te dice tu maestro: {No pienses de esta manera! Entonces el maestro es un
moderador, que como estamos tomando ayahuasca los dos, te ve que estés asi [Ricardo
se rie con fuerza], que uno se cree invencible, y el maestro te ve que estas inflamado,
pero no eres mas que una pequefia ascua, y dice: jCuidado con ese pensamiento porque
por ahi no va el pensamiento!, y entonces vuelves a caer en el suelo y dices, buah, pues
si... Tu maestro te da un toque, entonces es como despertar y centrarte en lo que estas
haciendo, y pasa eso, y a mi me ha pasado también, y a mi maestro, que era maestro de
mi padre [...]. Ta alumbras todo lo que est4 al alcance de tus ojos y piensas ;mi maestro
vera también esto, o es que no ve?, y de repente piensas, «no sé si mi maestro es uwishin o
no es uwishin» [Entonces su maestro le dice a Ricardo] Amigo, no pienses de esta manera
porque eso no va por ahi (Ricardo).
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La dieta finaliza con la bendicién de los alimentos, «que terminas ya hecho pellejo
[risas], muy delgadito». Para Ricardo, la parte mas dificil de la formacién llega cuando
uno se adentra solo en la selva para hacer un retiro y conocer las plantas, «porque la
mente confunde y engafia mucho. Es un paso que muchos no llegan a dar». Muchos
hacen dietas, pero pocos van més all4, y «no tienes tantas herramientas para poder
manipular» las distintas energias que pueden afectarles a ellos o a sus propias fami-
lias, por lo que deben recurrir a otro uwishin.

Es como ir a la universidad, [con las dietas la formacién] no ha terminado, porque
también esto es como una universidad, pero mucho méas que eso, pero no tiene fin.
Incluso hay algunos que se han hecho uwishin en seis meses y ya se han metido a curar,
y entonces han ido bajando su energia, no han ido a investigar profundamente, a tomar

y a estar solos, siempre han sido dependientes de su maestro, y entonces han quedado
ahi (Ricardo).

Hay muchos que se quedan en ese punto de su formacién, en las dietas, y «<no
buscas méas informacién contigo mismo, porque cuando uno es uwishin, la verdad te
la dice 1a misma planta, lo que es incluso lo que te puede pasar, no solo como uwishin
sino con tu vida». En la selva, si el uwishin que esta estudiando las plantas bajo los
efectos de la ayahuascallega a enfermar, y deja de tomar ayahuasca porque «el engafio
de la mente le hace creer que la ayahuasca es lo que lo enferma», cuando se le pasan
los efectos de la misma, «ve la ayahuasca alli y la persona [a si mismo] aqui»; es
decir, se produce lo que podriamos calificar de divorcio espiritual entre el uwishiny
la ayahuasca. Para Ricardo, el problema se encontraba en el apego a las cosas; o dicho
de otro modo, el uwishin no habia sido capaz de traspasar un determinado punto de
su identificacién con la ayahuasca, no habia logrado sentirse la «<misma medicina» y
se habia separado de ella identificAindola como la causante de la enfermedad, como
algo ajeno a si mismo y dafiino para su ser. No habia pasado la prueba y su formacién
se habia quedado detenida en ese punto.

La formacién del futuro uwishin parece incluir la transmisién de poder o conoci-
miento mediante la transferencia directa de energia del maestro al aprendiz, lo que
implica establecer un vinculo entre dos personas de cuya naturaleza apenas conocemos
nada. Ricardo hablaba de esa transmisién como si fuera un pack completo, inico, bien
definido, un acto determinado y concreto de traspaso de algo que es, al mismo tiem-
po, energia/poder/conocimiento. Lo resumia afirmando que «la transmisién es algo
sencillo, pero también fuerte», y la situaba en tres contextos: entre dos uwishin que
decidian compartir sus energias y técnicas propias porque consideraban que podian
complementarse bien y adquirir asi nuevas herramientas de «sanacién y curacién»,
tras lo cual ambos pasaban a llamarse «amigos»; en el contexto de la dieta, en la que el
maestro traspasa sus energias y técnicas a su aprendiz; y en una transmisién especial
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que se produce cuando un uwishin siente que va a morir, «cuando va a desencarnar,
tiene que dejar todas sus herramientas, incluso sus instrumentos». Para Ricardo, «“he-
rramientas” son técnicas de trabajo, su energia de poder curativo y sanador».

Los uwishin saben, més o menos, cudndo van a desencarnar y la causa por la que van
a hacerlo; entonces llaman ala persona a la que le van a «dejar» sus conocimientos, que
tiene que ser alguien espiritual, no escogen a cualquiera, tiene que ser «una persona de
gran conflanza», y realizan una ceremonia con natem, solos el transmisor y el receptor
de sus conocimientos. En ella se toma gran cantidad de natem y, con la fuerza que le
proporciona, el uwishin «extrae todos sus poderes» y los transmite al receptor a través
de la boca o abriendo un «canal» en la cabeza, en la parte de la coronilla.* Ricardo se
referia también a esos «poderes» y «energias» como «conocimiento», que relacionaba
con piedras de cristal, anacondas, dguilas, coledpteros, «infinidad de energias y poderes
dentro de su cuerpo»; «el poder espiritual se transmite a una persona porque el cuerpo
yano lo necesita», y toda la energia del uwishin se introduce totalmente en el receptor,
que actia como un «escudo» que protege, y el donante «queda solo fisicamente». Cuan-
do se acaba esa sesion, este tiene una recaida fisica, sigue siendo el mismo, aunque
sin esa fuerza espiritual, y el receptor lo cuida hasta que «desencarna». Entretanto, el
donante habla de sus experiencias, cuenta sus historias, la forma en la que hay que
trabajar, cdmo hay que vincularse con la naturaleza, porque cada uno tiene su técnica
para elaborar medicinas y conoce unas determinadas plantas.

Para Ricardo, en el periodo de formacién para llegar a ser uwishin, es necesa-
rio dedicar «mucho tiempo de investigacién» para adquirir conocimiento personal
acerca de varias materias: en primer lugar, aprender y profundizar en los efectos,
la composicién y la dosis de la ayahuasca; en segundo lugar, aprender las muchas
formas de interpretar la experiencia, algo que va descubriéndose conforme se va
trabajando con la planta como «persona espiritual» (uwishin), y cuando se es chaman,
«profundizas mucho mas, investigas mas, descubres mds»; y en tercer lugar, crear
las propias herramientas de trabajo que van a necesitar las otras personas, aunque
lo mas importante es crear las necesarias para poder sanarse a uno mismo.

3. OTROS CHAMANES CON LOS QUE HE TRABAJADO

Alolargo de varios afios he participado en ceremonias de ayahuasca pertenecientes
a las cuatro modalidades chamanicas altoamazoénicas referidas en el epigrafe 3 del

4 Samuel Awananch, hermano de Ricardo, habla del riesgo de que la energia transmitida salga

del receptor y rebote en el donante dafidndolo. Sobre transmisién de energia, véase Descola 1993, 323
y, acerca del control de los tsentsak, 336.



126 Santiago Lépez-Pavillard

capitulo anterior, guiadas por alrededor de veinte chamanes diferentes; en este sen-
tido, la descripcién de las ceremonias de ayahuasca que figura en el capitulo 5, asi
como los anélisis efectuados en el 7 y el 8 se basan principalmente en los trabajos
dirigidos por Josep, Ricardo, Esteban, Claudio y Nak (pseudénimo que emplea habi-
tualmente), quienes colaboraron generosamente en esta investigacién. No obstante,
también debo mencionar a un conjunto de chamanes con los que tuve ocasién de
tomar ayahuasca en menos ocasiones y que han mostrado un interés variable a la
hora de participar en ella; de modo que nuestra relacién se ha circunscrito, por lo ge-
neral, al momento de la propia ceremonia de ayahuasca, pues se trataba de personas
que estaban de paso por Espafia, por ejemplo, don Rafael (pseudénimo), la pareja
formada por Fernando y Kuitzi, Leopoldo (pseudénimo) y Calixto (pseud6énimo). A
continuacién, doy una breve indicacién biografica de alguno de los chamanes citados
en este libro.

Esteban naci6 en Buenos Aires (Argentina) en 1969. Su madre, que practicaba
la kinesiologia y a la que le atraian los «temas alternativos», lo llevé a hacer un
curso de chamanismo, siguiendo el método Harner, que lo sumié en una gran crisis
interior. Por aquella época le diagnosticaron un problema de pericardio cuya solucién
médica pasaba por la cirugia, pero no le garantizaban una recuperacioén total, por lo
que buscé otras opiniones. Como ya conocia la existencia de la ayahuasca a través
de libros, logré «un vago contacto» y viaj6 a Peru alrededor del afio 1996; alli tomé
ayahuasca con un vegetalista, pero la experiencia fue «horrible» —llena de visiones
«de monstruos, de formas puntiagudas»— debido a que llevaba como aditivo toé,
probablemente Brugmansia suaveolens (Humb. y Bonpl. ex Willd. [Bercht. y J. Presl]).
El vegetalista le recomendé que fuese a tomarla a Pucallpa, con un chaman llamado
Juan Flores; por lo que, a pesar de la mala experiencia pasada, a los pocos dias viajé
a aquella ciudad y participé en una ceremonia dirigida por él. Flores le propuso que
fuese a su chacra, préxima a Pucallpa, a dietar; y alli permanecié Esteban durante
dos meses: «Me cambia la vida entera, me cambia el cuerpo y el pensamiento». Una
de las plantas que dieté fue la canela, y en su ultima ceremonia «vio» cémo unos
médicos le metian sus dedos alargados en el pecho y lo operaban: tras aquella visién,
las molestias de pericardio se convirtieron en raras y transitorias, y solo «cuando
me paso mucho», precisa Esteban. Las visiones de «<médicos» que operan en «hospi-
tales» son descritas por los chamanes y por participantes en ceremonias con cierta
frecuencia (epigrafe 1.2, capitulo 4).

Claudio, al igual que su hermano Esteban, nacié en Buenos Aires, en 1971. Estan-
do Esteban ya afincado en Madrid, le informé de que Juan Flores viajaria a Argentina
de la mano de un psicélogo llamado Sacha Domenech (cf. Labate 2011, 208-210),
que también dirigia ceremonias de ayahuasca y de wachuma (Trichocereus pachanoi),
igualmente conocido como sanpedro. Claudio tomé ayahuasca por primera vez con
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Juan Flores hacia 1998, siendo el anfitrién Sacha (cf. Labate 2011, 144-145): enton-
ces se organizaban ceremonias dos fines de semana seguidos, y Claudio asistié, en
total, a cuatro de ellas, tras lo cual se convirtié en «paciente» de Sacha y con él inicié
un proceso de «desintoxicacién» y sanacién, que dura tres o cuatro afios, en un centro
en la Pampa. Claudio no se consideraba dependiente de droga alguna, sino que mas
bien se sentia «pobre espiritualmente». En el afio 2001 cerré la empresa para la que
trabajaba en Argentina y se trasladé a vivir a Espaiia; a partir de 2002 comenz6 a
viajar a Peru a dietar, y «empieza a existir mi alma dentro de mi».

Nak, que nacié en Madrid en 1971, estudié Arte Publicitario y trabajé como
disefiador grafico y productor de instalaciones audiovisuales. Tomé ayahuasca por
primera vez en una ceremonia dirigida por Esteban en la sierra de Madrid, traslo cual
decidié viajar a Pert a dietar con Juan Flores. Posteriormente viajé con regularidad a
la selva peruana, donde dieté también con Winston Tangoa, y en una de las sesiones,
«con un palo [arbol] determinado, me cambié la vida».

Esteban, Claudio y Nak desarrollaron una carrera chamdnica muy parecida y dieta-
ron con los mismos chamanes: Juan Flores, Winston Tangoa y Ernesto Garcia. Hacia
2007 decidieron constituir una asociacién llamada Hermanosis, a través de la cual
organizaban las ceremonias de ayahuasca que, con frecuencia, dirigian los tres conjun-
tamente; a dia de hoy, la asociacién es llevada inicamente por los hermanos Kutzwor.

Fernando y Kuitzi dirigen un centro junto al rio Madre de Dios, a una hora de
la ciudad de Puerto Maldonado. Fernando es un gallego, nacido alrededor de 1970,
que tomé ayahuasca por primera vez en Esparia en el afio 2000, tras lo cual viajé a
la selva, donde empez6 a dietar; conduce las ceremonias de ayahuasca junto con su
mujer, Kuitzi, de origen francés.

Don Rafael (pseud6nimo) nacié en la provincia de Castellén hacia 1975, y es
el tnico chamain, de aquellos con los que he trabajado, al que las personas que le
organizan los trabajos le otorgan el tratamiento honorifico de «don», tanto en su
pagina web como en los correos electrénicos que manda su equipo de colaboradores;
en la selva peruana, este tratamiento lo reciben los vegetalistas con un prestigio
reconocido como sefial de respeto. En su pagina web aparece descrito su proceso de
chamanizacién, que se inicié cuando, con dieciocho afios, viajé a la selva peruanay
comenzo una serie de dietas con distintos chamanes. Don Rafael regenta un centro
en el Departamento de Ucayali, a unas cinco horas de la ciudad de Pucallpa.

Leopoldo (pseud6nimo) es originario de la regién de Quito y nacié alrededor
del afio 1958. En 2006 describia de la siguiente manera su formacién: «Vinculado
a la Espiritualidad Andina desde 1984, a través de Taita Marcos Guerrero de La
Calera, Cotacachi. Formado en la tradicién amazénica desde 1996 con ancianos de
las naciones Quichua y Shuar».
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Calixto (pseud6nimo), nacido en el Departamento peruano del Cuzco alrede-
dor de 1958, es psicélogo y psicoanalista. Empez6 a formarse como chamadn, en la
regién del rio Ucayali, con maestros shipibos y, posteriormente, con lamistas; y él
mismo comenta que, cuando tomé ayahuasca por primera vez, a mediados de los
anos ochenta, lo reconocieron «como uno de los nuestros» y que necesité quince
afios «para entender de qué iba esto».

Varios de estos chamanes que acabo de mencionar cuentan con algin tipo de for-
macién psicoterapéutica y, en algunos casos, atienden consultas privadas como una
actividad adicional a su practica chamaénica. Esteban ha cursado estudios en andlisis
transaccional y psicoterapia Gestalt, y Claudio de hipnosis y analisis transaccional.
Don Rafael ha estudiado psicologia jungiana y programacién neurolingiiistica. En el
caso de Leopoldo y Calixto, ambos originarios de la regién andina, presentan su for-
macién psicoterapéutica como expresion de su capacidad para conectar dos mundos,
el indigena y el occidental. Leopoldo es descrito, en los correos electrénicos donde
anuncia la celebracién de sus ceremonias de ayahuasca, como «un curandero que une
el saber tradicional amazdnico con su formacién y practica en trabajos terapéuticos
grupales, lo que le permite ser un puente entre dos mundos, celebrando ceremonias
que resultan muy accesibles y provechosas para los participantes occidentales». Y
Calixto, que cuenta con formacién como psicélogo y psicoanalista, sefiala en los
correos electrénicos que

se form¢ ademas, en toda la metodologia del chamanismo amazénico, lo cual le permite
aplicar una metodologia que consiste en una combinacién de sesiones chamanicas de
curacion con psicoterapia, es decir de estos contenidos que se movilizan en las primeras,
pueden elaborarse e integrarse con las segundas, como resultado de esto, se obtienen avan-
ces mucho mas rapidos y consistentes que con las medicinas occidentales y sostenibles.

Se presenta a si mismo como un chakaruna, un «“Hombre puente”, como puente
intercultural, o Punku Runa - “Hombre Puerta”, para que las personas no indigenas,
entiendan y accedan a la experiencia de expansién de la conciencia y aprovechar al
maximo las posibilidades terapéuticas de las plantas maestras sin alterar los rituales
ancestrales» (capitulo 4).

Winston Tangoa, nacido alrededor de 1960, es un vegetalista mestizo de origen
lamista cuyo abuelo, don Aquilino Chujandama, era un conocido chaman del De-
partamento peruano de San Martin con el que empez6 a dietar a los catorce afios.
También lo hizo con Juan Flores, trabajé en el Centro Takiwasiy creé el suyo propio
en las proximidades de Chazuta.

Ernesto Garcia, que ya ha sido mencionado por su relacién con Josep Vila i Tron-
choni (epigrafe 1.4, capitulo 4), nacié en 1969 en un lugar llamado Nankin, junto al
rio Tigre, provincia de Loreto, Pert. De «familia mixturada», se cri6 con sus abuelos,
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siendo su abuelo quien, en los periodos vacacionales, lo llevaba a visitar distintos
rios de la regién y, ya antes de los once afios, le di6 a beber «medicinas naturales»
para que estuviese fuerte y pudiera estudiar: el abuelo «no explicaba, simplemente
daba» las bebidas. En el capitulo 6 se describe una dieta de tabaco dirigida por él.

José Luis, nacido en Madrid en 1964, tiene una formacién ecléctica y ha manteni-
do contacto con diversos maestros procedentes de distintas tradiciones chamaénicas,
como Carlos de Leén de Wit (México), Juan Ruiz (Perd), Hilario y Miguel Chiriap
(Ecuador) o don Patricio (México), asi como con maestros pertenecientes a otras
tradiciones espirituales, como Chogyal Namkhai Norbu, Tenzin Wangyal Rimpoché
0 Maa Parvath.

Por ultimo, Valerio Cohaila, natural de Tacna, Pert, y nacido en 1954, es un yatiri
(chaman) aymara que en 2002 fue reconocido como lider espiritual del Camino Rojo,
quedando autorizado para dirigir su propia asociacién adscrita a la Native American
Church; en el afio 2009 se le otorg el titulo de chief.






5. Las ceremonias de ayahuasca

Durante la realizacién del trabajo de campo comprendido entre los afios 2008 y 2014
participé en setenta y una ceremonias de ayahuasca. Las semejanzas y diferencias que
podemos encontrar entre las de la modalidad originaria —representada aqui a través
de la labor de Ricardo Awananch— y las de la vegetalista son parecidas a las que se
dan si comparamos entre si las de los distintos vegetalistas; es decir, las ceremonias
de Ricardo pueden ser equiparadas con las de los vegetalistas dado que todas tienen
un «aire de familia». Sin embargo, hay una variabilidad evidente entre las dirigidas
por diferentes chamanes, y también entre las conducidas por un mismo chaman,
de tal modo que lo Gnico que puede afirmarse con certeza sobre las ceremonias de
ayahuasca es que se toma ayahuasca. Cada uno tiene su propio «arte», un «estilo»,
un tipo de energia que distingue sus ceremonias de las de los restantes chamanes.

Para referirme a las de ayahuasca he optado por describir una ceremonia tipo,
reflejando las principales semejanzas que se producen, asi como sus diferencias mas
relevantes, ademas de incluir u omitir determinados elementos con el objetivo de
alcanzar una comprensién suficiente de este tipo de practicas. Esta ceremonia tipo no
debe servir para formarse una idea de cdmo «debe ser» cualquiera de ellas (cf. Weber
1904, 145); alo sumo, puede considerarse un «modelo proposicional», en expresién
de Lakoff (1987, 65), que busca estructurar y dar sentido a un amplio conjunto de
précticas, de tal forma que, a modo de metonimia, un caracter o caracteres relevantes
permitan definir el modelo en su conjunto. Este procedimiento puede generar una
concepcién estereotipada de las mismas, lo que Lakoff (71 y 76) denomina «efecto
prototipo», que trataré de evitar sefialando, como ya he indicado, las variaciones mdas
importantes que se dan entre las ceremonias en las que he participado.

La practica tipo que describiré se corresponde con un esquema general que se da
con mucha frecuencia: los participantes han sido convocados en una casa situada en
un entorno rural, un sdbado hacialas siete de la tarde; la primera toma de ayahuasca
no se produce hasta las diez de la noche, y la sesién se prolonga unas cinco horas, de
tal modo que la ceremonia se da por finalizada alrededor de las tres de la madrugada
del domingo. Los participantes se quedan durmiendo en la propia sala donde ha
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tenido lugar el «trabajo» hasta las nueve de la mafiana del domingo, hora ala que se
van despertando para hacer una puesta en comun, tras la cual desayunan.

Desde una perspectiva procesual, esta ceremonia de ayahuasca tipo puede des-
cribirse a través de una estructura tripartita compuesta por una fase preliminar
(epigrafes 1 a 3, capitulo 5), otra liminar (epigrafe 4, capitulo 5) y una posliminar
(epigrafe 5, capitulo 5). La fase preliminar podria iniciarse entre una semana y tres
dias antes del sdbado mencionado, periodo en el que los participantes empiezan a
modificar determinadas pautas de comportamiento segun las indicaciones o pres-
cripciones previas que han podido recibir, como puede verse en el epigrafe 1 de los
que figuran en este mismo capitulo, en el que también se sefialan los caminos que
puede seguir una persona para participar en las ceremonias a pesar de la invisibilidad
de dichas précticas: consideraciones acerca de cuando y dénde se celebran, los diver-
sos procedimientos para el filtrado de los participantes y, finalmente, observaciones
acerca de la fijacion de los precios de las mismas y los dilemas a los que se enfrentan
los chamanes al valorar un trabajo de caricter espiritual.

El epigrafe 2 se centra en la parafernalia basica que emplean los chamanes durante
las ceremonias de ayahuasca, lo que podria denominarse como la cultura material del
chamin altoamazoénico en Espafia: los instrumentos musicales, el tabaco, diversos
envases que contienen liquidos como ayahuasca, agua y perfumes, los sahumerios,
variados objetos para hacer «limpias» y la vestimenta.

En el epigrafe 3 nos situamos ya en el sadbado por la tarde, cuando van llegando
los participantes y orientdndose en el espacio ceremonial. Su apartado 3.1 se focaliza
en la llamada «ronda de presentaciones» o de «propdsitos», momento en el que los
asistentes se encuentran todos reunidos en la sala donde tendr4 lugar la ceremonia
y ocupando el espacio en el que permaneceran a lo largo de la noche. En el 3.2 se
muestra al chamdn dirigiéndose a los participantes y dando un conjunto de expli-
caciones, por lo general de orden prictico, para facilitar el desenvolvimiento de la
ceremonia en su conjunto y del trabajo de cada uno en particular. Y en el punto 3.3 se
describen los momentos previos a la toma de ayahuasca, en los que el chaman realiza
diversas acciones encaminadas a atraer la atencién hacia lo que van a experimentar
los asistentes, lo que podriamos denominar como el aqui-y-ahora ceremonial.

En el epigrafe 4 llegamos a la fase liminar de la ceremonia, lo que suele ser con-
siderado el «trabajo», que es la parte que se lleva a cabo bajo los efectos psicoactivos
delaayahuascay enla que los participantes pueden experimentar lo que acostumbra
a llamarse trance o estado de consciencia no ordinario (epigrafe 4.1, capitulo 5).
En el punto 4.2 se describen, con las limitaciones que impone el marco de esta
investigacion, una cuestién tan relevante como es el canto chamdénico o, como son
conocidos en el Alto Amazonas, los icaros —pronunciado en Pert como palabra
llana, no esdrujula—, que son el principal medio que emplea el chamén para dirigir
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la ceremonia y mediar entre el mundo espiritual y los participantes. En el apartado
4.3 es mencionado un fenémeno que no se da en todas las ceremonias de ayahuasca,
como es la apertura de otra ceremonia dentro de la que est4 teniendo lugar y que es
relevante porque permite experimentar cémo pueden introducirse distintas energias
de forma controlada y cémo se abre y se cierra un espacio/tiempo ceremonial. En el
4.4 se seriala el momento en el que puede hacerse una segunda toma de ayahuasca
y que marca, en cierto modo, una fase de transicién caracterizada por pasar de una
etapa purgativa a otra mas introspectiva. El apartado 4.5 se centra ya en el momento
en el que el chaman abre el espacio para la realizacién de las terapias sobre los parti-
cipantes mediante el empleo de diversos procedimientos terapéuticos, cuyo andlisis
se lleva a cabo a lo largo del capitulo 7. Finalmente, el punto 4.6 describe el cierre
del trabajo y el final de la fase liminar de la ceremonia, lo que incluye la recogida de
diversos testimonios de informantes en las llamadas «rondas de integracién».

La descripcién de la ceremonia de ayahuasca concluye con el apartado 5.5, que
comprende la fase posliminar de la misma y que puede extenderse hasta una semana
después de finalizar. No obstante, como suelen sefialar los chamanes, el verdade-
ro trabajo empieza al dia siguiente de la ceremonia, que es cuando el participante
comienza a ser consciente de los pequefios cambios que pueden producirse en su
vida cotidiana y a través de los cuales va aprendiendo el sentido del trabajo con la
ayahuasca.

1. PARTICIPAR EN UNA CEREMONIA DE AYAHUASCA

Es facil encontrar informacién sobre la ayahuasca en Internet, pero no lo es acerca
de quién dirige ceremonias en Espafia. Los chamanes y psicoterapeutas que las or-
ganizan, salvo excepciones, no las anuncian publicamente, ni tampoco las iglesias
ayahuasqueras divulgan sus calendarios, aun estando legalmente inscritas como
religiones, ya que tienen por principio no hacer proselitismo, definiéndose ambas, en
este sentido, como «discretas, pero no secretas». E1 Cédigo Etico de la Plantaforma
para la Defensa de la Ayahuasca (PDA, 2009), en su punto 7.2, establece los principios
de no publicidad y no proselitismo, y no seguirlos es considerado como una mala
practica que desacredita al que los transgrede, al menos entre los chamanes con los
que he trabajado. La Plantaforma y la Asociacién Eleusis reciben con frecuencia
correos electrénicos de personas que desean saber dénde tomar ayahuasca en Es-
pafia, y se les contesta que ese tipo de informacién no se facilita; si alguien insiste,
lo que suele recomendarsele es que busque por otros medios. Quien, a pesar de
todo, persiste en participar en una ceremonia, logra acceder por un medio simple: ir
diciéndole a la gente con la que trata que quiere tomar ayahuasca; tarde o temprano
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dara con quien conoce a alguien que a su vez conoce a alguien que ha tomado, que
puede ser un compartiero de trabajo, su médico de cabecera, el profesor de su hijo o
el vecino de enfrente, que lleva afios tomando ayahuasca y nunca lo ha comentado,
al menos abiertamente. Por tanto, es muy raro encontrar a una persona que acuda a
una ceremonia sin conocer a alguno de los participantes de esa noche, y mas raro atin
que no conozca a alguien que haya tomado ayahuasca anteriormente.' Una vez que
se logra entrar en contacto con quien ha tomado ayahuasca, ya es posible establecer
relacién con un chaman o con alguna persona que le organice las ceremonias, a los
que a veces se los denomina «facilitadores»; a partir de ese momento, el modo de
estar informado de cuidndo se celebra una sesién suele ser mediante mensajes de
correo electrénico, cuyo contenido suele ser elusivo.

Los chamanes amazoénicos rehuyen ser llamados asi, y el nombre que dan a sus
sesiones trata de evitar, igualmente, referencias explicitas a la practica chamanica.
Ricardo las denomina «Ceremonia de Cura de la Tradicién Shuar»; Esteban, Claudio
y Nak se refieren a ellas, de manera escueta, como «trabajos» o «actividades»; Fer-
nando y Kuitzi como «Ceremonia Tradicional de Medicina Amazénica» o «Jornada
de Medicina Holistica Amazénica»; don Rafael como «Ceremonia de Sanacién con la
Madrecita»; Leopoldo como «Retiro de Medicina Amazénica»; y Calixto como «Tera-
pia Transpersonal Integrativa. Medicina Amazénica y Psicoterapia». Asimismo, no
tienen un calendario paralas mismas: los trabajos suelen celebrarse los sidbados y se
inician a una hora variable que puede oscilar entre las ocho y las once de la noche.
Por su parte, los vegetalistas que viven en Esparia pueden anunciar las fechas de las
ceremonias que tendran lugar en los meses venideros, con el objetivo de que los par-
ticipantes puedan organizar su agenda, pero cuando no viven en el pais, las publican
puntualmente, una a una. Hasta que no se aproxima la fecha de la celebracién no
se sabe a ciencia cierta cudntas personas ni quiénes participardn, de tal forma que
la composicién y el nimero de asistentes puede variar notablemente de una a otra.
Una persona puede acudir a ceremonias de distintos chamanes, pero lo habitual es
que tome ayahuasca con uno solo, con una frecuencia irregular.

Las ceremonias suelen realizarse en lugares apartados de los nicleos urbanos,
aunque en una ocasion asisti a una en el centro de Barcelona y a otra en el de Madrid.
Tres se desarrollaron al aire libre, en lo alto de una montafia o junto a un rio; en vein-
ticuatro ocasiones tuvieron lugar en salas habilitadas para la ocasién en viviendas

! Enlos ultimos afios, la comunidad ayahuasquera ha visto con preocupacién la proliferacién

de publicidad de pago en redes sociales como Facebook o Instagram; difusién que ocasiona que la
oferta de toma de sustancias llegue potencialmente a todo tipo de personas de manera indiscriminada,
sorteando los mecanismos de seguridad y autocontrol de la propia comunidad ayahuasquea, como es
la comunicacién informal entre personas o boca-oreja.
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unifamiliares; otras veinticinco en fincas particulares que disponian de instalaciones
adecuadas para la celebraciéon de las mismas; tres en salas destinadas a la practica
del yoga y actividades similares; y once en alojamientos de turismo rural o con una
infraestructura similar, con drea de dormitorios y zonas comunes para el desarrollo
de este tipo de actividades.

Los mensajes de correo electrénico que envian los facilitadores de los chamanes,
que viajan a Espafia anunciando la fecha de la ceremonia, suelen incluir diversas
recomendaciones a seguir los dias previos y posteriores a su celebracién; sin em-
bargo, en los que se envian para anunciar las de chamanes que viven en Espafia,
estas indicaciones suelen omitirse, dado que los destinatarios de los correos son
personas que estos conocen personalmente o han sido recomendadas por conocidos
suyos, dandose por hecho que unos informan a los otros de ese tipo de detalles.
Hacia el afio 2010, dichas recomendaciones se incluian habitualmente en los co-
rreos, pero han pasado a formar parte de un conocimiento implicito que refleja
el grado de consolidacién de los diversos grupos ayahuasqueros a lo largo de este
tiempo. Asi, cuando estas informaciones se explicitan en un mensaje de correo,
toman la forma de «consejos» o «sugerencias» mas que de prescripciones, y hacen
referencia a la alimentacién, al uso de sustancias psicoactivas legales o ilegales y ala
préctica de sexo. El objetivo de las mismas es, como se indica en los propios correos,
facilitar que «las plantas desarrollen mejor sus virtudes curativas en el cuerpo de
los participantes y en su energia vital», para «llegar a la ceremonia en el estado de
mayor limpieza/pureza interior posible, tanto fisica como psiquica y emocional». Se
sobreentiende que el no respetar los consejos puede influir de alguna manera, y no
de forma positiva, en su desarrollo, pudiendo traducirse en malestar fisico y mental
que, a su vez, se manifiesta en vémitos y, ocasionalmente, en diarreas. Las reco-
mendaciones alimentarias son para «depurar el cuerpo», para permitir «que tenga
el minimo de toxinas, aumentando su sensibilidad y haciendo que la experiencia se
viva de una forma mds profunda» y para «sensibilizar el cuerpo mediante una dieta
previa de purificacién». Leopoldo aconseja ayunar o comer ligero los dias anteriores
y siguientes a la sesién, asi como evitar fritos, grasas, condimentos fuertes, ajo,
cebolla, conservas, carne de cerdo, productos fermentados y comidas con mucha
sal 0 aztcar. Ricardo recomienda iniciar una «dieta depurativa» tres dias antes del
trabajo, consistente en tomar alimentos de fécil digestién, evitando el alcohol, los
excesos de sal y aztcar y los alimentos fermentados o enlatados, sobre todo si son
de procedencia animal; del chancho (cerdo) dice que es una carne muy grasa, y por
eso la desaconseja especialmente. Calixto sugiere una «dieta previa de purificacién»
consistente en la supresion de carnes rojas, en especial la de cerdo, sal, azicar, ajoy
fuertes condimentos, lacteos, frituras y marisco.
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Respecto a las sustancias psicoactivas legales e ilegales, en los mensajes se des-
aconseja tomar alcohol y bebidas estimulantes como el café o fumar marihuana; y
las recomendaciones acerca de la anticipacién con la que debe dejarse todo tipo de
medicamentos son muy variables, oscilando desde dos semanas antes de la ceremo-
nia en contextos psicoterapéuticos a un dia antes en dmbitos religiosos. Basdndose
en informacién farmacolégica, se aconseja, en especial, evitar los medicamentos que
acttian sobre los receptores serotoninérgicos —antipsicéticos, antidepresivos ISRS—
y los alimentos que contienen tiramina —fermentados como el queso, embutidos,
conservas, vinos, etc.—, dada su interaccién con los inhibidores de la monoamino
oxidasa (MAO) que contiene la B. caapi.

En lo relativo al sexo, de forma unanime se recomienda no realizar practicas
sexuales que impliquen un orgasmo antes y/o después de las ceremonias: hay quien
aconseja evitarlas el dia anterior y el posterior, y hasta quien amplia el plazo a una
semana antes y otra después; de cualquier modo, si se mantienen, que al menos sea
con la pareja habitual. El sentido de esta recomendacién es que «el cuerpo fisico y
energético estén centrados» y «conservar la energia sexual».

En ocasiones también se dan indicaciones sobre la vestimenta. En la modalidad
religiosa, el uso estd regulado para sus miembros, que utilizan uniformes y signos
distintivos de su estatus en la organizacién religiosa, y sus ceremonias se celebran
siempre con luz, ya sea natural o artificial, a diferencia de las de las modalidades
originaria y vegetalista, que suelen desarrollarse en penumbra o en total oscuridad;
hecho que puede explicar, en parte, que en la religiosa se hagan recomendaciones
expresas acerca de la indumentaria de aquellas personas que asisten a las ceremo-
nias y no estdn uniformadas, dado que determinados colores resaltan en medio
de la homogeneidad del resto. Por regla general se aconseja vestir de blanco o con
colores claros y evitar el rojo o el negro, que se asocian con emociones negativas que
es mejor evitar; segun se explica, el blanco hace mas receptivo al participante a la
préctica espiritual, dado que es el «color de la proteccién espiritual». Sin embargo,
en la modalidad vegetalista, el consejo es, simplemente, que se utilice ropa cémoda.

Por otra parte, aun cuando los chamanes siguen, por lo general, protocolos de
filtrado de participantes, como entrevistas previas y el uso de cuestionarios, conciben
la ceremonia como el momento en el que se «abre el espacio» a que ocurra cualquier
cosa o, dicho en otros términos, pase lo que tenga que pasar; como afirma Esteban,
«nosotros abrimos el espacio, luego viene quien tiene que venir». Las ceremonias
pueden llevarse a cabo con veinte personas o con cuatro, unas veces con cuarentay
otras con quince; de hecho, en muchas ocasiones no se sabe a priori cudntas serdn ni
quiénes acudiran, salvo en aquellos casos en los que los chamanes viajan a Esparia
y necesitan garantizar una participacién minima, por lo que se solicita una preins-
cripcién y un pago por adelantado. El primer y principal filtro de los participantes



5. LAS CEREMONIAS DE AYAHUASCA 137

que toman ayahuasca por primera vez es la persona que los ha introducido en el
ambito ayahuasquero, que actiia a modo de «padrino» o «madrina» del primerizo.
Quien ya ha participado conoce las condiciones en las que se lleva a cabo el trabajo
en lo relativo a los efectos de la ayahuasca, a cémo se desarrolla la ceremonia en
términos generales, qué normas deben respetarse, los consejos mas frecuentes que
es conveniente seguir los dias previos y posteriores a una toma y, en cierto modo,
se responsabiliza de su apadrinado durante la ceremonia y después de ella. Entre
los chamanes se considera que si una persona habla a otra de tomar ayahuasca es
porque considera que le va a hacer bien, pero si yerra en el juicio y le hace mal, alguna
responsabilidad tiene hacia el primerizo. Por tanto, el padrino o la madrina actian
en primera instancia como el mejor filtro de los participantes, pues se supone que
conocen relativamente bien a quienes animan a participar en una ceremonia.

En ocasiones, el chaman, o un facilitador suyo, mantiene una entrevista previa con
el primerizo —en persona o por teléfono— dias antes de la ceremonia, o el mismo
dia; y en ella se le pregunta si padece alguna enfermedad, toma algiin medicamento
y cudles son sus motivos para querer participar. En este sentido, a veces el mismo
dia de la ceremonia se le hace firmar un documento de «consentimiento informado»
en el que se recogen sus datos personales y en el que declara participar de manera
responsable y voluntaria y estar informado «sobre los riesgos potenciales asociados
al consumo de ayahuasca», asi como no padecer determinadas patologias fisicas ni
trastornos psicolégicos y no estar tomando medicacién antipsicética, ansiolitica o
antidepresiva. El empleo de cuestionarios y consentimientos informados es cada
vez mas frecuente entre los chamanes no solo en Espafia, sino también en Peru,
pues permite filtrar a participantes con determinados problemas fisicos o mentales
y acreditar que se han tomado determinadas precauciones en el caso hipotético de
que la policia pudiera hacer acto de presencia en una sesién o en el de que alguno
de ellos, como resultado de una mala experiencia, decidiera demandar al chaman.

Tras firmar el consentimiento informado suele efectuarse el pago: cuando se
anuncia por correo electrénico la celebracién de una ceremonia de ayahuasca el precio
suele omitirse, y cuando se explicita se describe bajo términos como «donativo»,
«inversién» u «ofrenda». Por lo general, los chamanes procuran contar con la colabo-
racién de alguien que realice el cobro del dinero, lo que puede llevar su tiempo, sobre
todo cuando el ntimero de participantes es elevado; intermediacién debida, funda-
mentalmente, al prejuicio de los chamanes a hacerlo personalmente y a la cuestién
de que el dinero no es algo que deje indiferentes ni a chamanes ni a participantes.
Sobre este tema, el periodista Carlos Sudrez Alvarez es autor de dos relatos en los
que el asunto del dinero se entrecruza entre el protagonista, que desea contratar
unas ceremonias de ayahuasca, y un chamén de la comunidad de San Francisco en
Peru: la fijacién del precio alimenta la desconfianza del protagonista hacia el chaman,
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y ese recelo se traduce en un «mal viaje» durante la ceremonia de ayahuasca; al dia
siguiente, el chamdn le da un consejo que quienes toman ayahuasca saben que es
conveniente seguir: «Nunca debes dudar de tu chaman» (Suarez Alvarez 2010, 113).
No obstante, al personaje vuelven a asaltarle las dudas mas adelante: «En realidad
su amabilidad [la del chaman] es mentira. Solo les interesa de mi el dinero [...] a
mi me da que le interesa primero el dinero y luego yo» (136). Posteriormente tiene
lugar otra ceremonia que también resulta muy dura, pero al dia siguiente sucede algo
habitual: el protagonista siente que lo que ha vivido, lo que ha aprendido, no tiene
precio. Este tipo de relatos se experimentan frecuentemente en las ceremonias de
ayahuasca: al finalizar, los participantes manifiestan que el trabajo del chaman «no
tiene precio» o que cobra poco. Una experiencia espiritual intensa, transformadora,
tiene un valor al que no se le puede fijar un precio.

Al respecto, si bien hace unos afios podia afirmarse que los ingresos procedentes
de las ceremonias de ayahuasca no constituian el principal medio de vida de los
chamanes, sino que este procedia de otros quehaceres profesionales —las labores
como terapeutas, artesanos, disefladores gréficos, actividades hosteleras, etc.—,
esto parece estar cambiando. La fijacién del precio de la ceremonia siempre es algo
controvertido. Nak comenta que, ante la duda de cobrar o no por realizar un trabajo
espiritual, su maestro Juan Flores le dijo que «sino cobras, se te adelgazan los espiri-
tus». El antropélogo Josep Maria Fericgla (1994, 194-195) cuenta un episodio similar
en el que su maestro shuar Juank lo aleccionaba «sobre las primeras curaciones que
yo haga: siempre hay que cobrarlas, sino, los tséntsak [sus energias curadoras] se de-
bilitan. Después podré cobrar o no, a voluntad»; posteriormente, Fericgla (2000, 127)
se refiere al cobro como parte del proceso inicitico, cuya finalidad es «consolidar la
identidad social del nuevo chaman y a la vez reforzarlo a si mismo en tal identidad».

Tratar de esclarecer cémo se fija el precio de una ceremonia de ayahuasca nunca
esté exento de cierta incomodidad, porque es una cuestién que muchas veces no tie-
nen clara nilos propios chamanes. Pueden calcularse con relativa facilidad los gastos
fijos que origina una ceremonia: el coste de la ayahuasca, del alquiler del lugar, de la
comida, del desplazamiento, etc.; y en este sentido, el de la ayahuasca requiere una
mencién especial: por lo general el chaman viaja a la selva para adquirirla, donde o
bien la cocina él mismo o la compra ya cocinada a alguien de confianza; ello implica el
pago de un billete de avién y el precio de la estancia y de la planta con la que se elabora
la bebida. Con frecuencia, el chamén aprovecha el viaje para realizar alguna dieta
con objeto de purgarse él mismo y limpiarse energéticamente a causa de su trabajo
como curandero, o bien dietar nuevas plantas que le proporcionen herramientas de
trabajo adicionales. Quienes llevan afios viajando a Perd comentan cémo los precios
se han encarecido, tanto los de la planta como los de las dietas; y al respecto, Esteban,
a suvuelta de una de ellas a finales de 2014, comentaba escandalizado que el de una
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ceremonia de ayahuasca en Pert ya era més caro que el estipulado por Hermanosis
para una realizada en Espana. El precio de las dietas ha subido tanto a causa del
llamado «turismo ayahuasquero», que ya no puede acudir a dietar a los sitios de
antafio, teniendo que buscar nuevos chamanes y nuevas chacras. Los chamanes
nativos mas conocidos se han vuelto unos «peseteros», y ahora tienen intermediarios
y representantes con los que hay que negociar los precios de las dietas. En medio
de la selva estén al tanto de la paridad entre délares, euros y soles, y a veces dan el
precio en unos o en otros, segun les sea m4s ventajoso; y la inflacién en la selva se
hace sentir en Espaiia. «Los gringos han jodido todo», afirma Josep, incluyéndose
él mismo entre los gringos.

No obstante, hay un valor que no es facil calcular: el del trabajo del chaman; mis
aun cuando todos ellos afirman no vivir exclusivamente de su trabajo como chama-
nes, sino que disponen de otras fuentes de ingresos. Algunos de ellos toman como
referencia el mercado, considerando «mercado» tanto otras practicas espirituales
como las relacionadas con la salud, por ejemplo, una sesién de psicoterapia o una

consulta médica. Esteban lo razona de la siguiente manera:

Lo que la gente cobra por ahi estd entre cien y ciento y pico [euros], porque squé
menos? Yo lo que siempre digo es: Una sesién de un terapeuta de una hora te cuesta
sesenta euros; pagar el doble por una noche de ayahuasca, cuando puedes aprender...,
cuando te puedes dar cuenta de cosas que te llevan cinco afios de terapia, jno es excesivo!
Punto. Ese es el razonamiento, basicamente [...].

Un dentista te cobra sesenta euros por limpiarte una caries, pues ciento veinte una
ayahuasca, jqué menos! No se puede cobrar menos, me parece. Es razonable, y el que no
tiene ciento veinte para pagar que lo diga, y si no puede pagar ciento veinte compartimos

igual la ayahuasca con él. Es conversable, porque no nos dedicamos a vivir de esto.

Si el precio del mercado sirve de referencia, el precio de la «competencia», lo que co-
bran otras personas por dirigir ceremonias de ayahuasca, afirma no tenerlo en cuenta:

Mira, yo a veces pienso en el tema de la competencia porque yo me he movido mucho
tiempo en un trabajo comercial. El tema es que yo no quiero entrar en... o sea, como la
ayahuasca no es mi modo de vida, hoy, no quiero entrar en la movida de la competencia
;sabes?, porque lo que hacemos es diferente a lo que hacen otros. La gente que nos
llega a nosotros nos llega a nosotros, y fenémeno que nos llegue a nosotros, y los que
llegan a otros llegan a otros, y fendmeno también. Las cosas funcionan perfectamente
en el Universo porque me parece que el Universo funciona de una manera coordinada,
estupenda y perfecta. Y las cosas funcionan perfectamente, las cosas no dependen del

precio (Esteban).
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Cabe preguntarse si el precio actiia como un filtro entre los participantes, hacien-
do de la practica chamdnica una actividad elitista orientada a clases pudientes que
pueden permitirse pagar mas de doscientos euros por un fin de semana en un pais
en el que el salario minimo interprofesional apenas alcanza los setecientos euros
mensuales (en el afio 2018); o si la practica chaméanica amazoénica no es sino otra
manifestacién mds de una sociedad de consumo de espiritualidades, una sociedad
vaciay en crisis, sin identidad ni valores. En 2010, Hermanosis hizo el «<experimento»
de no fijar un precio para la ceremonia, sino que a cada participante se le entregaba un
sobre con sunombre para que introdujeran dentro la cuantia que estimara adecuada
0 que no pusiera dinero alguno. Las cantidades aportadas oscilaron entre los veinte
y los cien euros por persona, de modo que la contribucién media fue de cincuenta,
siendo sesenta euros el precio habitual que ellos cobraban; asimismo, observaron
que habian acudido numerosos participantes que no solian asistir a sus trabajos.

Entre los chamanes no hay un criterio explicito acerca de los casos en los que no
se cobra a un participante; aparentemente, esta posibilidad no existe entre aquellos
chamanes que viajan a Espaifia y, tras una gira haciendo ceremonias, vuelven a sus
paises de procedencia. En esos casos, la participacién estd condicionada a una pre-
inscripcidén y al pago por adelantado de una parte del precio. Entre los chamanes
que viven en Espafia parece existir la posibilidad de llegar a algin tipo de acuerdo, y
Josep afirma que siempre hay algin participante que no tiene medios para pagar su
trabajo, por lo que se lo admite «por caridad espiritual», si bien luego hay un cobro
«en el astral, es una recompensa espiritual».

2. PARAFERNALIA

La parafernalia del chaman vegetalista suele componerse de instrumentos musicales,
tabaco, diversos envases que contienen liquidos como ayahuasca, agua y perfumes,
sahumerios y variados objetos para hacer limpias, asi como de determinada ves-
timenta; tampoco faltan cubos o barrefios y papel higiénico en previsién de posi-
bles vomitos. Todos los objetos de los que se rodea el chaman tienen una finalidad
préctica, son herramientas de trabajo que le permiten interactuar con las energias
o los espiritus; interaccién que tiene por objeto obtener proteccién personal para
el chamén y para los participantes, ademés de para invocar o expulsar energias y
limpiar y equilibrar los cuerpos. La mayor parte de la parafernalia es usada durante
la ceremonia, por lo que se dispone al alcance de 1a mano, de tal manera que sea facil
localizarla aun en la oscuridad y bajo los efectos de la ayahuasca; no obstante, hay
otros objetos cuya tnica finalidad es canalizar la energia de la ceremonia y se sittian
en el centro del espacio donde esta tiene lugar.
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Algunos chamanes optan por repartir la parafernalia por el suelo, a los lados de
los cojines o de la colchoneta sobre los que se sientan, en un aparente desorden. En
la figura 1 se aprecia la colchoneta que, durante la noche, ha utilizado uno de los
chamanes de Hermanosis, y a su izquierda se encuentran una botella con ayahuasca,
una copita de madera donde se sirve la bebida, un bote con perfume y un atado de
ramas de romero que hace las veces de shacapa.

Figura 1. Ceremonia organizada por Hermanosis; Méntrida (Toledo), 25 de febrero de 2012.

Otros optan por colocar la parafernalia frente a ellos, sobre una tela a modo de
mantel o encima de una mesita auxiliar baja; y en otras ocasiones se dispone como
una mesa-altar, término que empleo para sefialar los objetos que tienen una doble
funcién: por un lado, la de ser herramientas para las limpias durante el trabajo y,
por otro, servir para canalizar una determinada energia durante la ceremonia. Enla
figura 2 puede observarse la mesa-altar de Ricardo, donde se encuentran un bote de
cristal con la ayahuasca y botellas con diversos tipos de perfumes, un vaso, también
de cristal, con una cuchara con tabaco para «percibir» por la nariz, un trozo de liana
del género B. caapi, el tumank (arco formado por una cafia), plumas y piedras para
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hacer las limpias y otros objetos diversos. En la figura 3 puede verse la mesa-altar
de Fernando y Kuitzi, en la que se encuentran representadas entidades budistas con
el propésito de proporcionar calma y proteccién durante la ceremonia. A la izquier-
da podemos observar la estampa del Ma#juséri, uno de los bodhisattva mas impor-
tantes de la tradicién mahayana que en ocasiones es considerado como la encarnacién
de la sabiduria de todos los budas (Buswell y Lopez 2014): esta representado con
una espada con la que, segiin Fernando, corta la ignorancia, «algo asi como la bofe-
tada compasiva que a veces necesitamos»; a la derecha hay otra imagen en la que
vemos a Padmasambhava. Por dltimo, en el centro se encuentra la figura en madera
de Buda que, en la ceremonia, pretende representar al participante que se sienta
frente al altar para tomar la «medicina» que esta a la derecha, en dos botellas.

Figura 2. Mesa-altar de Ricardo Awananch, 28 de octubre de 2012.

También puede disponerse en el centro del espacio ceremonial, en el suelo,
lo que denomino «altar», dado que esté constituido por objetos cuya finalidad
exclusiva es canalizar de una manera determinada la energia o la fuerza de la
ceremonia. El altar de Josep (figura 4) esta colocado en el centro de la sala y cons-
tituido por una tela rectangular, extendida en el suelo, sobre la que pueden verse,
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Figura 3. Ceremonia de ayahuasca en Puerto Maldonado (Peru), ca. 2010;
imagen cedida por Fernando.

de pie, reproducciones iconogréficas o fotograficas plastificadas, del tamafio de un
folio, frente a las cuales se situan velas. Las imagenes representan «la energia que
rige nuestro trabajo: amor incondicional, servicio, respeto a las personas, sobre
todo respeto a las personas, y una energia sanadora, una energia que te ayuda a
conectarte con tu alma» (Josep).

Figura 4. Altar de Josep Vila i Tronchoni; provincia de Céceres, 29 de noviembre de 2015.
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En el lado del altar que queda frente a Josep figura, a la derecha, una imagen de
Jesucristo, al que se refiere en todo momento como «el primero entre los iguales»,
nunca como Dios o Jesucristo, y que representa «la consciencia, el amor puro»; y ala
izquierda una ilustracién que muestra a un chamdn, vestido con una capa y una cape-
ruza con forma de cabeza de venado, sosteniendo un bastén y rodeado de animales:
la imagen es regalo de una participante que en una ceremonia vio a Josep vestido
de esa misma manera y, a los pocos dias, casualmente, encontré esa estampa en una
libreria y la compr6 para regalarsela; desde entonces, Josep la coloca en el altar «para
que haya algo que me represente», «el hombre que esta entre los elementos, que se
sabe mover entre los dos mundos [...], los hombres que somos servidores de la gente,
que trabajamos con los elementos, con las plantas». En medio de las dos ilustraciones
aparece una pequeria cruz de Caravaca de madera, regalo del padrinho Alfredo, que entre
sus dos brazos horizontales sostiene una cinta de tela ashaninka regalo de Juan Flores;
tanto la cruz como la tela encarnan, para Josep, sus origenes como curandero, c6mo
conoci6 la ayahuasca a través del Santo Daime, en Catalufia, y cémo posteriormente
inici6 su formacién con las dietas que realizé en la selva peruana.

En los laterales derecho e izquierdo del altar (figura 5) se situan dos parejas de
fotografias de igual tamario de dos mujeres,

dos avatares, Amma, el amor puro, incondicional, la fiesta, capaz de abrazar a tres mil perso-
nas en un dia. Y Madre Meera, que tiene la facultad de deshacer los nudos karmicos que se
encuentran en los nadis,? hilillos energéticos por dentro, donde esta grabada toda la historia
pasada y personal, enfermedades, historias no recicladas... Llevo trabajando con ella siete
afios, y siempre ha habido un antes y un después de visitarla en su ashram de Alemania (Josep).

Figura 5. Altar de Josep Vila i Tronchoni: a la izquierda Amma y, a la derecha,
Madre Meera; provincia de Caceres, 28 de noviembre de 2015.

2 Término sanscrito para referirse a canales energéticos en el cuerpo.



5. LAS CEREMONIAS DE AYAHUASCA 145

Josep invita a los participantes a que en algin momento de la ceremonia se
levanten y se sienten frente a alguna de las fotos, «y les aseguro que pueden llevarse
sorpresas importantes», afirma.

Hacia 2014, Hermanosis incorpor6 un altar, en sus ceremonias al aire libre, para
las dietas que organizaba en Esparia durante el verano. En la figura 6 se aprecia una
tela, en forma de corazén, sobre la que se encuentran un jarrén con flores, una ima-
gen de la Virgen de Fitima, unas velas con representaciones de Jesucristo, un cuarzo
sobre el que se apoya un trozo de palo santo, un pequerio pebetero, una maraca y
otros objetos; al fondo puede verse una olla conteniendo la infusién de alguna planta.

Figura 6. Altar de Hermanosis; Jarandilla de la Vera (Caceres), 9 de agosto de 2014.

Cuando la parafernalia se distribuye en forma de mesa-altar o altar, es frecuente
que los participantes soliciten colocar sobre los mismos, o a su alrededor, objetos
personales como colgantes, pulseras, anillos, fotografias, piedras, instrumentos
musicales, etc., considerando que adquirirdn la misma energia que canaliza el altar.

En las ceremonias de ayahuasca pueden emplearse también muy variados ins-
trumentos musicales que, en la modalidad vegetalista, suelen ser la shacapa y la
maraca. La shacapa, que cumple la doble funcién de instrumento musical y utensilio
de limpieza, consiste en un manojo de hojas de arbustos o arboles atadas con una
cuerda o cinta de tela, que sirve de empuiiadura, y recuerda a las antiguas escobas de
hojas de palma. Como instrumento musical se usa para marcar el ritmo de los icaros,
y como instrumento para la limpia se pasa por el cuerpo de un participante para
eliminar «energias negativas»; Ricardo la emplea exclusivamente como instrumento
de limpia. Entre los shuar recibe el nombre de sasank, y se confecciona con hojas de
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palmera recién cortadas u hojas de bambu; segtin Ricardo, si tiene las hojas frescas
«estd mds pura y mas limpia. Si estd seca el espiritu de la planta ya no est4, y no tiene
su vibracién ni sus poderes». Para él, el poder purificador de las hojas del sasank es
el mismo que tienen las ramas de los arboles cuando el viento pasa a través de ellas;
por tanto, cuando se emplea, es importante no solo el aire que levanta, sino también
el sonido que produce, y si, ademds, sus hojas aromatizan el aire, mucho mejor. Hay
chamanes que trabajan con shacapas que traen de Perq, pero, al estar secas y debido
al uso, las puntas de las hojas van rompiéndose, por lo que, en ocasiones, para una
ceremonia improvisan una shacapa cortando hojas de variedades de palma, palmera o
bambd, que crecen en Espafia, asi como de arbustos como el romero (véase figura 1).

Por su parte, la maraca, que produce un sonido ritmico similar al de la shacapa, es un
instrumento que suele acompariar los icaros: cuando se ha tomado ayahuasca y empiezan
a sentirse sus efectos, algunos chamanes comienzan a tocar la maraca para potenciar
los efectos de la «<mareacién» hasta que son plenamente perceptibles; segiin Claudio,
«cuanto mas maraca se usa en la sesién, mas fuerte es». En cambio, en esos momentos
iniciales de la ceremonia, Ricardo emplea un instrumento, llamado tumank (figura 7)
y similar al arpa de boca, consistente en un arco fabricado con cafia de bambt y una
fina cuerda de nailon, como el sedal de las cafias de pescar, muy ligero de peso: sitta un
extremo junto a su boca abierta al tiempo que pulsa la cuerda con el dedo, produciendo
una vibracién que modula con la boca abierta, que actiia como caja de resonancia. Para
Ricardo, su sonido permite «regular los estados emocionales, los estados alterados y de
conciencia», permite «fluir» durante la «mareacién» y ayuda en situaciones de bloqueo
o de confusién; en una ocasién, entre risas, Ricardo se referia al tumank como su «arco
para matar malos espiritus». Por otra parte, un instrumento similar, el arpa de boca, al
que también se denomina «quiebracabezas», es usado por Esteban.

Figura 7. Ricardo
Awananch tocando
el tumank; Boadilla
del Monte (Madrid),
8 de mayo de 2009.
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Respecto al tambor, es un instrumento que se utiliza en las ceremonias de manera
excepcional, pues, por lo general, se considera que el sonido que emite es demasiado
potente para emplearlo bajo los efectos de la ayahuasca, ademdas de que debe usarse
con precaucién porque, segun Josep, «nadie se escapa de él, y puede provocar brotes
psicéticos: lo que abre el tambor hay que cerrarlo con el tambor». Josep considera
que puede ser utilizado ocasionalmente con personas que han tomado ayahuasca
pero que no logran entrar en trance, ya que permite «activarles el vientre»; también
puede serlo cuando en una ceremonia la «energia esta baja», o cuando la «energia
estd espesa». En las ceremonias vegetalistas en Espafia también pueden emplearse
otros instrumentos como la guitarra, los cuencos tibetanos, las flautas de pan, el
udu —instrumento de percusién de origen africano—, la kalimba, el harmonium, etc.

En cuanto al tabaco, tiene un papel central en el chamanismo amazénico en ge-
neral (Wilbert 1987) y es usado como planta maestra para ser dietado, como purgan-
te y como aditivo de la ayahuasca. En las ceremonias de esta tltima est4 presente en
distintos formatos: como cigarro mapacho se utiliza para soplar su humo con fines
de proteccién y de limpieza y como vehiculo para transmitir la intencién del chamén
sobre un objeto o persona (figura 8).

Figura 8. Mapachos de distinto tamatio comparados con un cigarrillo convencional de la marca Ducados.

En ocasiones también se usa como «tabaco de la palabra», para lo que se utiliza
un cigarro confeccionado con hojas de maiz que va siendo fumado por turno entre
los participantes. El tabaco en forma de rapé o liquido, para ser aspirado o percibido
por la nariz, suele ser empleado en distintos momentos de las ceremonias. En la
figura 9, Ricardo macera en agua un trozo de tabaco que ha cortado de un mazoylo
prensa con la ayuda de una cuchara para que desprenda su jugo.
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Figura 9. Ricardo Awananch preparando tabaco para ser percibido por la nariz;
Boadilla del Monte (Madrid), 8 de mayo de 2009.

Los «perfumes» son otra herramienta importante parala direccién de una ceremo-
nia de ayahuasca, y a pesar del nombre que reciben, su funcién no es la de perfumar,
sino la de actuar a través del olfato y del contacto con la piel con el objetivo de proteger
o limpiar energéticamente y regular la «mareacién». Los chamanes espafioles emplean
perfumes que adquieren en los mercados de ciudades peruanas como Iquitos, Tara-
poto o Pucallpa, como los que aparecen en la figura 10, que pueden utilizarse solos o
mezclados entre si. Un perfume muy usado es el Agua de Florida, mds conocida como
«Agua Florida», de la marca Murray y Lanman, fabricada por el Consorcio Industrial
de Arequipa, S. A. y que se comercializa, principalmente, en botellitas de plastico de
270 ml con una base de alcohol de 96° (Marcus 2022a). Hacia 2011 fue prohibido, en
el aeropuerto de Lima, su transporte en maletas, supuestamente debido a que su alto
grado alcohélico lo convertia en un articulo peligroso, equiparable a las bombonas de
butano para Campingaz, las latas de gasolina para recargar los mecheros Zippo o los
envases de la marca Clipper para recargar mecheros de gas. En la figura 11 se aprecia
un mostrador, en el drea de facturacion de dicho aeropuerto, donde se muestran los
envases prohibidos y se aprecia, en primer plano, una botella vacia de Agua Florida.
En varias ocasiones, dichas botellas eran requisadas tras ser facturado el equipaje, con
el riesgo de perder el vuelo, por lo que la alternativa es comprarlas, a mayor precio, a
través del distribuidor oficial en Espafia, el «Museo del Tarot, distribuidor oficial de
Santeria Milagrosa», en cuyo etiquetado para el mercado esparfiol se indica que es una
«preparaciéon odorifera para uso exclusivo en ceremonias religiosas».



5. LAS CEREMONIAS DE AYAHUASCA 149

Figura 10. Perfumes que se comercializan en Peru con fines ceremoniales y son empleados
por Hermanosis; Jarandilla de la Vera (C4ceres), 9 de agosto de 2014.

Figura 11. Muestra de articulos prohibidos para ser transportados dentro del equipaje;
Aeropuerto Internacional Jorge Chavez (Lima, Pert), 13 de junio de 2012.
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La opcién seguida por varios chamanes es elaborar ellos mismos las fragancias
siguiendo los métodos empleados por los perfumeros amazdnicos: una base com-
puesta por alcohol etilico o aguardiente de cafia en la que dejan macerar distintas
plantas como la ruda, los bulbos de piripiri, raices y cortezas diversas o flores, a las
que pueden ariadirse alcanfor, timolina u otros perfumes adquiridos en Pert y no tan
conocidos como el Agua Florida; el objetivo es dar con un «mejunje potente» al que el
chaman le sopla tabaco y «lo hace suyo». El modo habitual de trabajar con el perfume
suele consistir en que el chaman se moja los labios con él y lo sopla sobre la coronilla
del participante, pero debido su alto grado alcohélico, y mds atin si en una ceremonia
hay decenas de personas a las que «soplar», los labios acaban queméndose, por lo
que, recientemente, los chamanes han optado por usar pulverizadores de plastico.

Los sahumerios también son frecuentes en las ceremonias de ayahuasca, y en
ocasiones se emplean pebeteros en los que se prende carbén prensado o brasas que
se extraen de las estufas o chimeneas que puede haber en la sala donde se celebra
la ceremonia de ayahuasca, que sirven para quemar plantas aromdticas y resinas
como copal, palo santo, romero, salvia, tabaco, lavanda, cedro, etc. El humo protege
y limpia, permitiendo, segin Ricardo, «transmutar energias negativas» que puedan
estar en el lugar de la ceremonia. A veces Ricardo invita a los participantes a que
hagan sus «rezos» tomando unas pocas hojas secas de alguna de las bolsitas que ha
colocado en su mesa-altar, formulen interiormente un propdsito o intencién y las
depositen sobre las brasas. El humo actia como vehiculo para el rezo.

La parafernalia descrita es la mas comun en las ceremonias de ayahuasca de la
modalidad vegetalista, y la que emplea Ricardo es la mas abundante y variada, te-
niendo como finalidad ser empleada en las limpias. La mesa-altar de Ricardo, tal como
aparece en la figura 12, se compone de piedras, plumas y pieles, una variedad de se-
millas engarzadas en forma de colgantes y pulseras, algunos objetos metlicos, hojas
secas de plantas para sahumerios, tabaco y perfumes; sin embargo, la parafernalia
que emplea en Espafia no es la que utilizaba en Ecuador, dado que el trafico interna-
cional de muchos de estos objetos —como los de origen animal o vegetal— esta so-
metido a control y podrian ser requisados en las aduanas, de hecho, la que usa actual-
mente procede en gran medida de regalos de los participantes en las ceremonias
celebradas en este pais. Respecto a la vestimenta, muy rara vez los chamanes visten
ropas o complementos distintivos de su estatus en las ceremonias que tienen lugar
en Esparia, por lo que no difieren de manera singular de los del resto de integrantes.
Suelen utilizar la misma ropa que traen de la calle, cambidndose la camiseta o la ca-
misa por otra limpia que, a veces, simplemente se ponen encima de la que ya llevan.
En verano suelen vestir un pantalén de chdndal y una camiseta, y en invierno cubrir-
se con un poncho o un forro polar; y si lucen algun tipo de colgante, por lo general lo
llevan por debajo de la ropa. La pauta basica que siguen ellos mismos, y que recomien-
dan alos participantes, es que la vestimenta sea cémoda, aunque, en ocasiones, como
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ya se ha sefialado, la indicacién expresa es la de usar el color blanco cuando el chaman
busca orientar la ceremonia hacia un «trabajo espiritual», sefialando al mismo tiem-
po que se trata de «un detalle, no importante pero si significativo». En Iquitos, el
tabaquero Ernesto usa en las ceremonias un pantalén de chindal, una camiseta de
tirantes y unas chanclas, y su recomendacion es combinar siempre colores: los colores
atraen determinadas energias, y vestir de uno solo capta un tnico tipo de energia, lo
que puede provocar desequilibrios en la persona; asi, por ejemplo, comenta que todos
sus pantalones de chindal llevan cosidas en los laterales unas cintas de otro color,
por lo que si una persona gusta vestir de uno solo, puede portar un pequefio broche
o un collar de otro diferente para equilibrar la energia del color dominante.

Figura 12. Mesa-altar de Ricardo Awananch; Boadilla del Monte (Madrid), 8 de mayo de 2009.

3. EL TIEMPO PREVIO A LA PRIMERA TOMA DE AYAHUASCA

La ceremonia tipo que se describe empieza un sdbado por la tarde y finaliza el do-
mingo por la mafiana. A media tarde del sdbado los participantes van llegando a una
casa rural. Muchos se conocen entre si, pero siempre hay alguien nuevo que va a
tomar ayahuasca por primera vez. Pasan a la sala, examinan el lugar, observan dén-
de va a sentarse el chaman y dejan sus sacos de dormir y demads pertrechos en un
lugar que eligen con cierto cuidado segin donde se encuentre la cabecera de la
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ceremonia. Los principiantes suelen colocarse en cualquier sitio, donde encuentran
un hueco, o junto a la persona con la que vienen. En la figura 13 se observa la sala
ya preparada antes de iniciarse una ceremonia de Josep en la provincia de Lugo, en
la que los participantes han dispuesto sus colchonetas y cojines; en el centro se
observa un altar rodeado de los tambores de algunos de ellos, que quedan deposita-
dos en el medio durante toda la noche.

Figura 13. Sala preparada para celebrar una ceremonia de ayahuasca; provincia de Lugo, 6 de julio de 2011.

Luego, los asistentes van leyendo y rellenando el formulario de consentimiento
informado y efectiian el pago. Hay participantes que se muestran distendidos; otros
conversan sin cesar y rien a carcajadas, o bien permanecen callados y abstraidos;
hay quien trata de aclarar todas sus dudas antes de iniciarse la ceremonia, para
tener la sensacién de que estd todo controlado; alguno esta sentado con los brazos
cruzados sobre el estémago, aguantando la tensién; y hay quien nunca ha tomado
ayahuasca, pero muestra una gran erudicién acerca de plantas maestras y sustancias
psicoactivas en general.

Se espera a que lleguen los que faltan, y no se empieza hasta que estan todas
las personas que anunciaron su asistencia; no obstante, si se ha sobrepasado la
hora programada para el inicio del trabajo y falta alguien, se trata de localizarlo por
teléfono hasta conocer la causa del retraso. La puerta de acceso a la finca se cierra
y no se admiten asistentes de tltima hora. Una vez que ya han llegado todos y se
encuentran en la sala, vuelve a hacerse un recuento final. Todos, chaman y partici-
pantes, se encuentran sentados en el suelo a lo largo del perimetro de la sala, con la
espalda apoyada en la pared. La sala atn esta iluminada y todos estdn en silencio.
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Se reparten cubos o bolsas de pléstico por si se produjeran vémitos, también rollos
de papel higiénico. En la cabecera se sienta el chaman, junto a su parafernalia; y en
ocasiones se sahtuma la sala con incienso, palo santo, copal, sdndalo, etc.

3.1. Ronda de presentaciones

No suele haber un momento en el que formalmente se declare la apertura de la
ceremonia, sino que, a lo sumo, el chaman puede decir «bien, vamos a empezar»,
para que se guarde silencio. Se trata de una aproximacién gradual, casi inadvertida,
al momento en el que se hace la primera toma de ayahuasca. Si el chamén conoce a
los participantes, y estos saben el tipo de ceremonia que suele llevarse a cabo, tras
las explicaciones iniciales se pasa a la preparacién de la primera toma. En otras
ocasiones se hace una ronda de intervencién en la que los asistentes pueden poner
de manifiesto cudles son sus expectativas para esa noche y las motivaciones que los
han llevado a querer participar.

En primer lugar, el chaman pregunta quién o quiénes van a tomar ayahuasca por
primera vez. El nimero de primerizos es variable, a veces son dos o tres personas
las que levantan la mano, a veces ocho o diez de entre cuarenta. Se les pregunta
su nombre y si han tomado con anterioridad otras plantas maestras o sustancias
psicoactivas, también si toman alguna medicacién o tienen diagnosticado algin
trastorno mental. Aunque estas preguntas ya han podido ser formuladas a través
de un cuestionario previo, o en la entrevista personal, los chamanes las repiten en
publico dado que, en ocasiones, los participantes ocultan estos extremos. El chamén
pide a los primerizos que cuando se acerquen a tomar ayahuasca le recuerden que
es la primera vez que lo hacen.

A continuacidn, el chamén puede pedir a los asistentes que se presenten breve-
mente y expongan los motivos que los han llevado a querer asistir a la ceremonia, lo
que coloquialmente se denomina «ronda de presentacién» o «ronda de propésitos».
Los testimonios recogidos en el trabajo de campo, acerca de los motivos expresados
por los participantes son multiples y van variando con el tiempo, a medida que van
asistiendo a mas ceremonias. He compartido ceremonias de ayahuasca con alrededor
de mil quinientas personas, con algunas de las cuales he mantenido contacto regular
desde el afio 2006, fecha en la que inicié mi propio trabajo de campo. El criterio
seguido para agrupar y ordenar estos testimonios, separando las manifestaciones
que reflejan expectativas de aquellas que muestran motivaciones concretas e iden-
tificables, obedece a la percepcién que he obtenido acerca de la naturaleza de los
«procesos» que activan los «efectos» de la ayahuasca, activacién que se inicia en las
primeras tomas, caracterizadas por la existencia de numerosas ideas preconcebidas
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que poco a poco van desapareciendo y van siendo sustituidas por objetivos cada vez
mas concretos que el participante siente que necesita alcanzar para avanzar en un
proceso que califico de sanacién/afliccién y que serd analizarado en el dltimo capitulo.

Hay quienes acuden a una ceremonia sin ideas preconcebidas acerca de lo que se
van a encontrar, siendo habitualmente acompafiados por un familiar o un amigo que
ya cuenta con experiencia previa. Algunos se han dejado guiar por una intuicién tras
oir hablar de la ayahuasca —por ejemplo, en un programa de radio— y, sin saber muy
bien porqué, deciden tomar; con frecuencia no cuentan con experiencia en el uso de
otras sustancias psicoactivas, «ni siquiera un porro». Otros proceden del «mundo
psicondutico» vinculado a pricticas terapéuticas, principalmente la psicoterapia, el
crecimiento personal y la autoexperimentacién mediante enteégenos: afirman haber
consumido «drogas alucinégenas» como LSD, 2CB y 2CI (fenitelaminas), setas u
otras sustancias como MDMA (coloquialmente «éxtasis») o marihuanay, raramente,
cocaina o heroina. En una ceremonia dirigida por Manuel, psicélogo, este pregunté a
un participante de unos treinta afios por los motivos que lo habian llevado a querer
tomar ayahuasca, a lo que el hombre contesté no buscar nada en concreto. Nunca se
habia formulado expresamente la pregunta «;qué necesito?», y Manuel le sugirié que
pensase en la planta y se dirigiera a ella formulandole algin deseo: «Probablemente
le pediria [a la ayahuasca] saber qué es lo que tengo que cambiar. Como no lo sabes
por eso no le pides nada, te quedas un poco bloqueado. Le pediria probablemente
saber qué quiero...».

En ocasiones, la curiosidad y el deseo de tener una nueva experiencia son las
principales motivaciones. Un profesor universitario de una Facultad de Psicologia,
que habia tomado LSD, psilocibina, Salvia divinorumy el cactus sanpedro, sefialaba
que «me trae aqui pues el..., el indagar un poco mds en este tipo de cosas, sverdad?
Nunca..., no conozco todavia la experiencia de ayahuasca, jverdad?, y estoy muy
interesado en tema de entedgenos y ese tipo de cosas, y bueno, y en el conocimiento
de uno mismo a través de este tipo de sustancias».

Otros acuden a tomar ayahuasca creyendo que se trata de «un potente alucinége-
no» de mayor poder visual que la LSD o los hongos psilocybes, con los que se pueden
tener visiones a plena luz del dia, con los ojos abiertos o cerrados. En este sentido,
ni quienes toman por primera vez ayahuasca, y no tienen experiencia previa con
otras sustancias psicoactivas, ni quienes si la tienen con «alucindgenos», y estdn
prevenidos acerca del potente poder de la ayahuasca como tal, pueden evitar sentir
cierta tensién en los momentos previos a la ceremonia. La sensacién de miedo es
un tema recurrente que se manifiesta en los relatos de los participantes acerca de
sus buenas o malas experiencias con la ayahuasca u otras sustancias psicoactivas.
Existe preocupacién por la intensidad de los efectos, pues los inexpertos han oido
hablar a «experimentados psiconautas» acerca de que la ayahuasca es «de las drogas
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mds potentes». «; TG crees que sabes que estas en una pelicula o no? Quiero decir,
si sabes que lo que estas viendo es porque has tomado ayahuasca», pregunta una
participante a otra. Otro, cuando oye que en la ceremonia debe mantenerse el silencio
para no molestar a los demds, comenta: «;Pero ta puedes controlar eso de gritar,
no gritar...?». Y a una mujer se le escapa: «jAy, qué nervios!». Mientras tanto, los
participantes que tienen experiencia tomando ayahuasca muestran una actitud més
relajaday el miedo se va transformando en un sentimiento de respeto hacia la planta.

Con cierta frecuencia, los principiantes afirman no sentir los efectos de la
ayahuasca en sus primeras ceremonias; y en este sentido, la disonancia entre ex-
pectativas y experiencia real, unida al autocontrol mas o menos consciente que ejerce
el participante sobre todo efecto inesperado —«ir con el freno de mano echado»—,
tal vez expliquen la aparente ausencia de efectos subjetivos de la ayahuasca o, dicho
en términos coloquiales, que «no les suba». Al respecto, Leopoldo sefiala que lo que
suele repetir en sus ceremonias es que las expectativas son un obstaculo al trabajo
y que no responden sino a «una visién del mundo»:

En general los humanos somos gentes muy visuales, y los occidentales muy audiovisua-
les, y se le da mucha importancia alo visual en el trabajo de la medicina, y se entiende eso
como la visién. Pero la gente con la que yo aprendi es que cuando uno recibe entendimien-
to, un mensaje que realmente enriquece la vida, desde ese punto, el poder sentir y conectar
con el amor universal que esla energia de la vida, para nosotros es muy buena visién, y no
has visto nada. Hay mucho de los visuales que son pirotecnia o Spielberg [director de cine
conocido por los efectos especiales de sus peliculas], o a veces simplemente basura de la
sobresaturacién que tenemos de imagenes de todo tipo. Es importante ese entendimiento,
captar que realmente la visién, la verdadera visién, va por otro lado.

Para Josep, la ayahuasca permite conectar al participante con su «sanador interno,
con su sabiduria interna». Quienes buscan ver «elefantes rosados volando», o entrar
en contacto con su «animal de poder», estdn haciendo el trabajo al revés: «No quieran
irse al cielo sin haber pasado por su sombra. Abracen su sombra, abracenla, porque
también es nuestra. A veces huimos de la sombra, eso forma parte de nosotros, luz
y oscuridad, porque cuanto mds huyan maés les va a perseguir». Para Josep, la LSD
es un «placebo» que induce una experiencia puramente mental, que alimenta las
fantasias alucinatorias del occidental, mientras que la ayahuasca es un trabajo que
implica «conectarse con la propia alma» y confrontarse «no» con lo que uno desea
ver, sino con lo que no desea ver: «No se extrafien que si veo a alguno [durante la
ceremonia] que estd fantaseando, vaya y le toque el hombro y le diga que se ponga
el mono azul marino, [y le diga] “coge el pico y la pala”. jEmpiecen a resolver cosas
por ahi, pero no empiecen el trabajo al revés!».
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Las motivaciones van volviéndose més concretas a medida que el principiante va
entendiendo cudles son los efectos de la ayahuasca y qué tipo de procesos induce; de
forma que puede establecerse un orden en los diversos motivos que se manifiestan
en las rondas de propésitos.

Con cierta frecuencia, los participantes mencionan el ego, que podria describirse
como la parte de la personalidad que el individuo identifica como la que le impide
experimentar la plenitud bajo el trance y alcanzar una de las caracteristicas que
James (1902, 509) asocia a las experiencias misticas, la «cualidad de conocimiento»,
semejante a un estado afectivo que describe como iluminacién o revelacién. Este ego
se equipara con la identidad individual del sujeto que reacciona de manera grosera
ante la amenaza de su disolucién durante el trance y que hace que el participante
lo perciba como algo negativo; por lo que «matar el ego» es, a veces, uno de los
objetivos de los asistentes a una ceremonia. Sin embargo, los chamanes aclaran que,
en ocasiones, no hay que matarlo, pues es necesario para vivir, siendo lo adecuado
dominarlo y controlarlo. En ese sentido, Tulio, un chaman brasilerfio, afirma que el
ego «es un mal comandante, pero un buen soldado», y Leopoldo lo identifica como
la funcién racional del ser humano con la que hay que reconciliarse, aunque haya
que estar prevenidos porque tiende a tomar el control total sobre la propia vida:

Después de muchas peleas me di cuenta que la razén es una parte muy valiosa de
nuestro ser, el problema suele ser que termina tiranizando a todo el ser y se instala
como el tirano. Se pueden trabajar otras cosas, hay otra inteligencia distinta a la mental,
enfocarse en el corazén, buscar un equilibrio, no se trata de entrar en una pelea con la

parte racional, solo no prestarle atencién y centrarse en otros aspectos.

Una expresién mencionada con frecuencia por los participantes es la de encontrar
«mi camino», es decir, hallar guia u orientacién para saber qué se quiere, para conocer
qué cosas deben cambiarse, y hay quien lo describe como encontrar «un lugar en
el mundo» o «un proyecto vital»; asi, una mujer sentia que estaba en un momento
crucial en su propia vida: «Estoy hoy aqui para ver por dénde tengo que tirar, buscar
un camino, porque estoy en un momento clave sin saber muy bien por dénde tengo
que ir, y confio en que me va a dar una direccién»; y un hombre afirmaba que habia
asistido a la ceremonia «porque estoy en un proceso de transicién, en el campo
personal como en el profesional, y..., bueno, pues... clarificar un poco ideas [...] y ver
qué camino tomo». Para uno de los participantes, la motivacién era «poner el intento
en acercarme a mi yo superior, y pedir consejo, o visién mds bien, por dénde seguir
en la vida, mi verdadero camino»; para otro, «escuchar mi voz interior y caminar
hacia mi camino»; y un tercero afirmaba que habia acudido a tomar ayahuasca porque
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me gustaria deshacer algunos nudos [silencio] que hay por ahi dentro [silencio] no tengo
muy muy muy claro cémo... o sea, sé [carraspea] sé qué nudos son, pero no sé explicarlo,
no sé...verbalizarlo [...] llevo... ya [silencio] un par de afios haciendo sin hacer, sno?,y
empiezo a intuir hacia..., hacia dénde va mi camino, pero no acabo de verlo, ;no?

Los participantes, tal como suelen indicar los chamanes al inicio de la ceremonia,
van percibiendo que no hay que buscar fuera de uno, sino dentro; y en este sentido,
una mujer que habia empezado a tomar recientemente ayahuasca describia el proceso
iniciado como de mayor autoafirmacién, sefialando que «prefiero estar sola a mal
acompanada» o «ahora selecciono mucho mas lo que quiero». En otras ocasiones la
atencién se enfoca hacia la identidad sexual y de género: una mujer afirmaba desear
«sentir el itero», y un hombre «sentir mi masculinidad»; otros lo manifestaban como
la necesidad de «entrar un poco mas en contacto conmigo mismo» o «centrar la
energia hacia mi mismo, hacia dentro, no hacia fuera».

Al respecto, los asistentes a la ceremonia adoptan una actitud de superacién
personal orientada a trascender el miedo y lo que los limita, buscar algo «superior»,
ver qué hay «por ahi arriba» y quitarse el miedo a sentir el cuerpo y a encontrarse
consigo mismo. Consecutivamente manifiestan deseos de coger fuerza, de darse
un empujon, de confiar en la propia intuicién y en la propia fuerza o de trabajar la
confianza en uno mismo. Tomar la decisién de coger las riendas de la propia vida y
tener la capacidad de tomar decisiones efectivas que la mejoren es un largo proceso
de empoderamiento que se sigue en las ceremonias de ayahuasca y que se experi-
menta como una toma de conciencia —hacerse conscientes— de los apegos y de las
dependencias emocionales hacia otras personas o hacia ellos mismos representados
en el ego. Cuando los participantes empiezan a ser conscientes de esas ataduras,
comienzan a verbalizar nuevas motivaciones como «liberarse de cadenas», «<sentirse
libre» o «deshacer algunos nudos». Poco a poco los trabajos se van orientando hacia
la obtencién de las condiciones necesarias para llevar una buena vida: confianza,
fuerza, disciplina, constancia, armonia...

Finalmente aparecen motivaciones vinculadas con la sanacién personal y la de
las relaciones con otros; se experimenta la necesidad de limpiarse interiormente, de
curar emociones, de recuperar la alegria y de mejorar la autoestima. Con frecuencia,
el trabajo se orienta hacia aspectos conflictivos de las relaciones familiares, como las
establecidas con el padre o la madre: la familia como origen de numerosos traumas
y conflictos, deberes y obligaciones. Algunos participantes piden «tener paciencia
con mis hijos», «<armonia con mis hermanos», fuerza para sobrellevar el cuidado
de una madre o un padre o «limpiar resentimientos». Se experimenta la necesidad
de «conectar con el aqui y ahora», «vivir el cuerpo», «bajarse de la cabeza», «estar
pendiente de todas las sensaciones», «parar el didlogo interno»...
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Las motivaciones verbalizadas ptublicamente por los asistentes hacen referencia,
casi exclusivamente, a procesos que podemos denominar emocionales y mentales o
psicolégicos, asociados genéricamente a cuestiones de lo que suele calificarse como
crecimiento personal; no obstante, hay otras que no suelen manifestarse en ptblico
y que los participantes solo dan a conocer a los chamanes o a otros asistentes en
privado. En ocasiones se trata de superar el duelo por un progenitor, un hermano
o hermana, o el cényuge; se busca sacar fuerza en el proceso de cambio que puede
inducir el duelo, desatascar emociones y despedir al fallecido. Como afirmaba una
mujer en una entrevista, «hay que vivir y hay que morir, y hay que aceptar a las
personas que se van». También el duelo se produce por una relacién rota a raiz de una
infidelidad o por un divorcio que no se acepta, como manifestaba una participante:

Yo traia muy claro lo que queria: yo me separé hace afios de mi marido y me encon-
traba totalmente atada a él. Nos habiamos separado, pero él se habia ido, pero yo no, yo
seguia atada, pero necesitaba liberarme. He llorado mi despedida [durante la ceremonia
de ayahuasca] pero me sentia bien [...]. He tenido que salir a vomitar porque yo queria
soltarlo entero y que no queden maés restos, y lo he vomitado también.

En otros casos se trata de afrontar traumas infantiles, como situaciones de violen-
cia familiar o de abusos sexuales. Leopoldo recomienda atender a la postura corporal
durante la ceremonia: «Sugiero una postura fetal, que es la que més ayuda para hacer
una introspeccién al pasado. Cada postura corporal implica una manera de mover o
no la energia, entonces la postura que adoptemos durante el trabajo es importante».

A las ceremonias de ayahuasca también acuden con cierta frecuencia personas
que estan luchando contra su adiccién a distintas sustancias como la cocaina y el
tabaco industrial; y algunas ven mejorar o desaparecer enfermedades fisicas como
problemas relacionados con las tiroides y la hipoglucemia. Asimismo, diagnosticados
de cancer o sida asisten por las propiedades purgantes de la ayahuasca, para limpiarse
de las fuertes medicaciones que toman a causa de sus enfermedades.

3.2. Explicaciones del chamdn acerca de la ceremonia

Tras la ronda de propdsitos o de presentacién, que permite al chamdan conocer un
poco mejor a los participantes y a estos entre si, se pasa a «explicar» la ceremonia de
ayahuasca que tendrd lugar esa noche. En su intervencién, el chaman suele aclarar
que la ayahuasca no es una «droga», sino que es «medicina» que activa una serie de
procesos en las personas que pueden provocar vémitos, y que eso estd bien porque les
permite sanarse, y que al final de la ceremonia se llevara a cabo una terapia en la que
se les soplard tabaco y perfume. Explica también la funcién de los icaros, da una serie
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de consejos, como la importancia de no resistirse a los procesos que pueden abrirse,
y alguna norma, como la de no abandonar la ceremonia hasta que se dé por cerrada.
En ocasiones, la ceremonia tiene lugar en un contexto mas amplio de actividades
que abarcan un fin de semana completo, desde el viernes por la tarde hasta el domingo
al mediodjia, caso en el que las explicaciones son necesariamente més extensas. Josep,
por ejemplo, inicia las actividades el viernes por la tarde con una reunién de bienveni-
day, ocasionalmente, una ronda de presentacién, y luego se hace un inipi (figura 14).

Figura 14. Inipi; provincia de Caceres, 27 de noviembre de 2015.

Tras el inipi del viernes por la noche, siguiendo el esquema de trabajo de Josep,
el sdbado por la mafiana se celebra una purga de tabaco, si bien, hacia 2012, fue
siendo sustituida —o bien alternada— con la toma de llullo caaspi/bejuco. El sdbado
por la tarde tiene lugar la ceremonia de ayahuasca, y el domingo por la mafiana se
realizan las terapias, aunque solo en el caso de participantes que no se encuentren
muy «redondos», seguida ocasionalmente de una ronda de integracién. El cierre
ceremonial a todo el fin de semana se realiza el domingo poco antes del mediodia,
formando un circulo en el que Josep dirige unas breves palabras de despedida, tras
lo cual los participantes se abrazan.

Leopoldo sigue otro programa de fin de semana consistente en hacer una ronda
de propésitos y una ceremonia de ayahuasca el viernes por la noche; el sdbado por
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la mafiana tiene lugar una ronda de integracién de la ceremonia del dia anterior; por
la tarde una ronda de propésitos previa a la segunda ceremonia de ayahuasca; y el
domingo de madrugada se hace un inipi y, seguidamente, una ronda de integracién
de cierre. Las terapias se realizan durante las propias ceremonias de ayahuasca.

Las explicaciones son mas extensas si el chaman viaja a Espafia y sus ceremonias
se organizan de manera esporadica, pudiendo durar alrededor de veinte minutos, sin
embargo, cuando el chaman vive en el pais y dirige ceremonias de manera regular,
la mayoria de quienes participan suelen tener ya experiencia previa con él, por lo
que las indicaciones no se extienden mas alld de diez minutos; en cualquier caso,
habitualmente no incluyen pormenores relativos a lo que sucedera «durante» el tra-
bajo. Las aqui reunidas son un resumen del tipo de explicaciones que suelen darse
con mayor frecuencia, y puede dar la impresién de que el chaman da informacién
exhaustiva acerca de la ceremonia, cuando en la practica es més bien al contrario:
se reducen, por lo general, a lo minimo imprescindible para que los participantes
conozcan el orden bésico de la ceremonia; su contenido atafie a cémo entender qué
es la ayahuasca, cudl es la estructura de la ceremonia y dar unos consejos y normas
que deben tenerse en cuenta a lo largo de la noche.

Frecuentemente, los chamanes sefialan que la ayahuasca «es una medicina, no
una droga», y que en muchas culturas indigenas recibe, precisamente, ese nombre
porque se considera que tiene «entendimiento» y «comprensién» propios, poniendo
orden en el caos y dando a cada persona «lo que necesita en cada momento». Muchos
chamanes concluyen en ese punto su explicacién acerca de lo que es la ayahuasca;
otros, como Josep, mencionan que es medicina porque

te conecta con tu sanador interno, con tu sabiduria interna, como quieras llamarla,
Dios interno, Buda. Ella tiene el poder y la sabiduria de conectarte directamente con tu
esencia. Quien les va a hablar, si se lo permiten, va a ser su consciencia, su alma, lo més
profundo en ustedes, si no se pierden por laberintos fantasticos y fantasiosos.

Otras explicaciones, menos habituales, hacen referencia a aspectos «energéticos»
delaplanta. Para Ricardo, la ayahuasca es una medicina que trabaja a nivel energético
en los cuerpos fisico, psicolégico, emocional y espiritual, por ese orden; y tal como lo
aclara, actta «rebobinando» la informacién almacenada en ellos alo largo de la vida,
detectando bloqueos energéticos, heridas fisicas y emocionales mal curadas, patrones
malsanos de pensamiento, etc. Cuando el participante es consciente, o simplemente
intuye la existencia de dichos bloqueos, puede experimentar una resistencia y una
lucha contra lo que identifica como los «efectos» de la ayahuasca; en palabras de
Ricardo, si no acepta la experiencia que esta viviendo, esa lucha puede generarle
enorme sufrimiento durante la ceremonia, salvo que sea capaz de «transmutar» ese
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bloqueo mediante el vémito o la diarrea. El papel del chamdn, para Ricardo, es limpiar
y extraer el bloqueo energético, permitiendo que la energia fluya.

Para Leopoldo, al igual que el cuerpo fisico puede ser herido y desangrarse, tam-
bién los restantes «cuerpos» pueden ser dafiados y sufrir fugas o pérdidas de energia.
Es posible que, aunque la herida en el cuerpo fisico haya cicatrizado, la energética siga
abierta, y entidades del «bajo astral» se adhieran a ella y se alimenten de su energia;
pues dichas entidades son como «vampiros» o «parasitos energéticos» que pueden
incluso manipular la mente de la persona para llevarla a reproducir patrones ciclicos
que garanticen que la herida siga abierta.

Los chamanes explican que va a realizarse una toma de ayahuasca y que, trans-
currida una hora mas o menos, puede haber una segunda ingesta para aquellos que
consideren que la primera no les ha hecho «efecto». La primera dosis que sirve suele
ser suficiente para experimentar, mas alld de toda duda, los efectos de la ayahuasca,
sin embargo, sucede que hay muchos participantes que «creen» que la ayahuasca no
les ha hecho efecto; asi, para evitar dudas, Esteban procura ser muy explicito:

Vamos a ofrecer una segunda toma para quienes quieran o necesiten un poco mas, si
no estan lo suficientemente bien. Ahora, ;cémo saber cudndo tomar mas? ;Si piensan...
que quieren tomar mds, toman mas! Y la segunda opcién es: jsi tienen la duda de si
tomar mds, toman mas! [risas] [...]. Si ya vomitaron no toman maés, porque su cuerpo
no puede mads, entonces basicamente esas son las reglas jCuando estds donde hay que
estar tienes claro que no quieres tomar mas!

El efecto de la ayahuasca se describe como un proceso en el que la bebida recorre
el cuerpo detectando y reuniendo «toxinas» y «malestares», y cuando alcanzan una
cantidad significativa, su expulsién es posible porque, todo unido, genera una sensa-
cién de nausea que, finalmente, se traduce en vomito, sacdndolos del cuerpo. Como
sefiala Fernando, «mi maestro [don Solén Tello] dice que si vomitas estd bien, y sino
vomitas la ayahuasca estd juntando, juntando por dentro cosas y cuando considera
que tiene suficiente, lo hace vomitar». O tal como lo describe Ricardo:

La abuelita limpia, purifica y regenera, y cuando realiza esa funcién vamos a sentir
como malestar, entrando a otro estado de consciencia, vamos a sentir como mareo,
como ganas de vomitar, podemos sentir que entramos en lugares que ya hemos vivido,
recordando todo lo que hemos vivido, entonces al recordar va a ser como rebobinar para
limpiarlo todo [...], cuando ya ha recogido toda la impureza de nuestro cuerpo, algunos
vomitan, otros se van mediante evacuacién, se manifiesta como una diarrea.

Este proceso de limpieza se concentra en el drea abdominal; y, para Ricardo,
cuando la ayahuasca «ha recogido todas las impurezas puede venir una sensacién
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de vomitar, en el chakra® del estémago, el 6rgano més importante del organismo, y
entonces empiezas a vomitar». Josep también hace mencién al vientre:

En el vientre, que es donde se almacena la historia personal, se pueden formar unas
flemas, el odio, el resentimiento. Hay mil cosas ahi. Si se lleva esa densidad encima, se
va a vomitar. Vomitar es un privilegio, porque se es consciente de lo que esta sacando,
o también es importante cagar. La limpieza es de esas dos formas.

La presencia de cubos, barrefios o bolsas de plastico en las ceremonias es algo
habitual; y Claudio explica cémo emplear el primero:

Bueno, los cubos..., svale?, los cubos son buenos comparieros, entonces si vienen
vémitos... pues, una buena postura para..., si hay alguien que esta trabado [...] o tienen
algin problema que no pueden sacar, pues esta es una buena posicién [...] si puedes
levantar un poco el culete, pues mejor, pues para darle al estémago pues altura en
comparacién con la boca [...] levantar el culete mejor, vomitar sentados es mas dificil.

Una mujer interviene para decir que es «muy contenida en eso de vomitar en
grupo», y Esteban explica que «cuando te viene es inevitable, y si es inevitable no lo
vas a poder evitar». La mujer comenta que nota «que me va viniendo, entonces como
lo noto que me va viniendo...»; Esteban le dice que «si no, te vas al bafio, ;sabes?»,
aunque, como afiade Claudio, «muchas veces hay empatia, entonces si empieza el
de al lado, te empatizas [...] y vomitdis juntos».

Nak explica que, en un momento dado de la sesién, «cuando comience el cierre del
trabajo», ird llamando a los participantes uno a uno para que se acerquen y se sienten
frente a él, para soplarles perfume y tabaco; el objetivo es «limpiar impurezas» y
«proteger el campo energético»:

La ayahuasca te abre todo tu campo energético, y todos los chakras te los deja bien
abiertitos, ahi es donde viene el perfume, aprovechando que todo tu campo energético
estd bien abierto. El perfume, que son puras flores y puras raices de la selva, entra y te
ayudan a florecer todo lo bonito que tienes dentro. Entonces saca del cuerpo toda la
tristeza, y todo lo que puedas tener dentro de todas las impurezas, y permite recuperar
tu propia luz, y una vez que empiezas a brillar y ya recuperas esa experiencia de luz,
tienes el tabaco que sella un poquito y te cierra el campo energético para que no te entre
nada, para que estés bien protegidito [...]. Se sopla en las manos, en la coronilla y en
la espalda, y el perfume igual. A partir de ese momento ya puedo descansar, te puedes
dormir si quieres.

3 Término sanscrito para designar un punto del cuerpo en el que confluyen todos los canales

energéticos, frecuentemente mencionado por los chamanes en Esparia y en Peru.
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En ocasiones, Esteban se extiende en la explicacién de la técnica del soplado de
tabaco: cuando el participante se sienta frente al chaman, este canta un icaro mientras
sostiene un mapacho con la mano, y lo que hace es «cargar» el cigarro con el icaro, que
es el que lleva la intencién del chaman. Luego, con la soplada del humo del tabaco

lo que hago es cerrar vuestro campo etérico, y meter la fuerza del icaro que yo he cantado
antes, jvale? Yo cuando canto, cuando estais aqui delante, no os canto directamente a
vosotros, le canto al tabaco, el tabaco hace de vehiculo entre la intencién y la persona,
¢vale? Yo solo con cantarte no entra, no, pero si le canto al tabaco el tabaco lo mete
porque esto es alimento para el espiritu, ahi si que funciona.

O bien aclara otras de sus funciones:

El tabaco que soplamos es tabaco que crece en la selva, que se llama mapacho. Es
un tabaco negro que no viene de tabacalera, el tabaco en la cosmovisién amazénica es
el rector de todas las plantas, es el que endereza a todas las plantas, es el que centra
de vuelta el cuerpo de la persona. Si estais con una mareacién un poco torcida, pues lo
soplamos y ahi enseguida se restablece el centro (Esteban).

Con la soplada se pretende «cerrar un ciclo» en la ceremonia, que haya «un antes
y un después» en el trabajo, y que los participantes se centren antes del cierre de la
ceremonia. Otros chamanes denominan el trabajo que realizan al final de la sesién
como «terapia» o «limpia». Ricardo distingue entre «previa terapia» y «terapia indivi-
dual»; la primera la realiza con personas que estan pasando un mal momento durante
la ceremonia y antes de que se inicien las terapias individuales a cada participante:

Yo siempre cuando ya tomo ayahuasca siempre voy viendo en qué niveles cada uno
va a estar [...] entonces yo me levantaré y me acercaré para hacer una previa terapia [...]
si sentis estados muy fuertes pues también puedes acercarte a hacer la previa terapia, si
tenéis fuerzas (silencio) pues si no tenéis yo me acercaré en cada sitio, entonces yo les haré
una terapia (silencio) entonces luego habra una terapia individual a cada uno dependiendo
de como cada uno esté, si tenemos problemas fisicos, o emocionales, o psicolégicos, o
espiritual, dependiendo de eso se va a hacer una limpia con diferentes instrumentos.

Si alguno esta pasidndolo mal, Ricardo lo anima a hablar con él durante la cere-
monia:

Aveces cosas que no comprendemos, es importante acercarse aqui, con toda confianza,
para mi es muy importante eso, porque la terapia de sanacién es también a través de la
palabra, porque todo lo que tenemos dentro lo tenemos guardado, y cuando hablamos con
alguien es una terapia muy bonita. Hay varias maneras de sanar de manera tan natural,
sin esfuerzo fisico, porque estamos muy abiertos, los cinco sentidos estdn muy abiertos.
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En ocasiones, Ricardo introduce en sus ceremonias el «tabaco de la palabra» o
«tabaco de rezo», un cigarro «armado» con una hoja de maiz que se pasa entre los
participantes cuando los efectos de la ayahuasca ya se han hecho notar y que permite
efectuar esa terapia mediante la palabra.

El chaméan conoce las expectativas y las motivaciones de los asistentes a través
de la entrevista previa, el cuestionario o por lo que han manifestado en la ronda
de propésitos; los ha observado antes de iniciarse la ceremonia y luego, en la sala,
dénde se han situado, qué posturas corporales adoptan, etc., y todo ello le da pie
para dar una serie de consejos cuya finalidad es que dispongan de recursos propios
para afrontar los momentos més dificiles de la ceremonia, si es que se les presentan.
El chaman recuerda a los participantes que si los efectos se manifiestan con fuerza,
especialmente en la primera mitad de la sesién, no olviden que acabaran pasandose,
que empiezan y terminan, que nadie muere por tomar ayahuasca, ni nadie queda
loco; el tiempo puede dilatarse o contraerse, «pero todos van a volver, nadie se queda
ahi para siempre», sefiala Fernando.

Como ya hemos mencionado, también se explica que los cantos del chamén
durante la ceremonia reciben el nombre de icaros y son los que la guian y traen la
medicina de las plantas que ha dietado el chamén. Como explica Claudio: «Los icaros
son canciones de poder, muchas son invocaciones a las plantas que hemos dietado,
a la fuerza de nuestros maestros, de las fuerzas de la naturaleza para que vengan a
asistirnos y ayudar en el trabajo de esta noche».

Algunas veces, los chamanes cantan canciones empleando la guitarra o ponen
musica grabada, e intercalan algtn icaro, cuando lo sienten necesario, que suelen
acomparniar con la shacapa, la maraca o el tambor. La misica en una ceremonia es como
«las cuerdas a las que se van a sujetar para ir caminando», y Fernando aconseja que

para mantener un cierto control sobre la experiencia es escuchar la musica, simple-
mente escuchar la musica, poner nuestra atencién en eso que esta sonando, incluso
podemos tratar de cantar, tararear, porque eso pone toda nuestra atencién ahi, cuando
estamos divagando y estamos por ahi perdidos. Hay canciones con guitarra, mantras,
shacapa. Solo se pide no acompanar cuando esté sonando la shacapa, que son los icaros,
las canciones tradicionales de la ayahuasca, que llevan otro tipo de energia, son las que
guian realmente la energia de la ayahuasca. Pero siempre que escuchen la guitarra, pues
bienvenidos, que acompafien el canto, y es bueno cantar.

Bajolos efectos de la ayahuasca, concentrarse en la respiracién permite mantener
un punto de referencia estable centrado en el «aqui y ahora». La respiracién facilita
mantener un estado de «presencia», de «conexién» con el propio cuerpo, conla vida,
con el mundo. Como sefiala Josep, «el trabajo consiste en estar presentes, no perder
la presencia, y estar siempre atento con lo que estamos recibiendo». Si se mantiene la
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concentracién en la respiracion, el participante puede convertirse en un observador
de si mismo gracias a que la ayahuasca muestra emociones, pensamientos, imdgenes,
sonidos. El objetivo es tratar de respirar y sentir, «sentir dénde puede haber algo
tenso y respirar para que salga», «dejarse llevar, no resistirse, respirar», <hay que
respirar todas las situaciones que se nos presenten durante la sesién»; hay que evitar

quedarse pillado a nada, eso es muy importante. No se queden pillados de una emocién.
Hay que dejar que se vayan las cosas para que vengan otras [...]. Hay que aprender a
estar y entender qué me esta queriendo decir la planta, pero no quedarse pillado. Hay
cantidad de informacién que no estamos preparados para entender (Josep).

Hay que mantener una actitud relajada pero firme al mismo tiempo: «Buscar la
firmeza en uno mismo y al mismo tiempo relajaros, confiar en el trabajo, en la plan-
ta». Cuanto mas relajado estd el participante mejor trabaja la medicina. Para Ricardo,
«es importante entregarse y relajarse. Cuanto mds relajado, mas limpia la abuelita.
La actitud adecuada es simplemente entregar al Gran Espiritu lo que la planta est4
haciendo dentro de nuestro cuerpo». Para Josep, «el tnico enemigo que hay en este
trabajo es la mente, el control, de estar a la espera de esto o de lo otro». Para Esteban,
muchas veces el participante no entra en la «mareacién» por «problemas de control
de la cabeza»; de hecho, hay personas que han asistido a varias ceremonias, o que
en una ceremonia han tomado varias veces ayahuasca, «y no entran». Josep da el
siguiente consejo a los primerizos: «Hay un control inconsciente brutal, no pasa
nada, pueden estar pensando “qué mierda de musica, qué caro el trabajo, el cretino
[el chaman] con esta musica, qué perdida de tiempo”, etc. Este discurso es normal,
traten de evitarlo, impide que la ayahuasca haga su efecto».

Si se lucha contra lo que uno siente, «se estd dando fuerza a esa fuerza que nos
esta bloqueando»; por lo tanto, hay que dejarse llevar, «<hay que rendirse a lo que se
Ve, no tratar de resistirlo ni manejarlo, solo da sufrimiento, rendirse libera a lo que
esta ahi». Como sefiala Josep, «<somos luz y oscuridad, todos tenemos una sombra
bien potente, hay que trabajarla, nos toca trabajar esa sombra, mirenla de frente.
No hay que huir del lado oscuro». Para Ricardo, la mejor actitud es la de entrega,
«me entrego en manos del Gran Espiritu, porque somos una manifestacién de él,
y debemos estar confiados en que todo va a estar bien si yo estoy bien también».

Entregandose hacia esta planta de poder nos ayuda a ver lo que no queremos ver
a veces, o lo que no podemos comprender. Cuanto menos queramos ver mas nos va a
mostrar, cuanto menos queramos aceptar, mas vamos a acabar aceptando. Es importante
no luchar contra la fuerza y el poder de la naturaleza, contra las leyes de la naturaleza,
porque lo que es laley de la naturaleza es simplemente del Gran Espiritu (Ricardo).

Por el contrario, la resistencia es sinénimo de sufrimiento. Para Esteban:
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Siintentan controlar, la ayahuasca es muy estricta y te va a caer una paliza hasta que
te rindas. Si tenés que ver algo es como que la planta te obliga a verlo, si te resistis te ma-
chaca el cuerpo, te sentis mal, entonces si decis «vale, vale, vale, me rindo muéstrame»,
entonces te muestra y luego te deja en paz [...]. Los que toman por primera vez es muy
importante permitir que suceda, [la ayahuasca] puede ser dura y estricta. Si tu cabeza
quiere seguir mandando la ayahuasca te va a machacar fisicamente, y cuando te rindes
entra, te cuenta lo que te tiene que contar, y ya no hay sufrimiento [...]. La ayahuasca
es una maestra severa, estricta, pero también es una maestra, ensefia mucho. El trabajo
con ayahuasca permite revisar los asuntos, permite revisar las cosas pendientes, los
conflictos, permite hacer introspeccién, es un buen momento para hacer revisiones
autobiogréficas, para trabajar el contenido de las cosas y las relaciones, porque da una
visién distinta de las situaciones.

Para Ricardo: «Hay cosas que uno no acepta, que no permites que entren en tu
pensamiento, y cuando sucede eso se entra en un espacio de lucha, entre ti ylas cosas
que estan dentro de tu cuerpo, mientras que cuando aceptas la planta tiene la funcién
de coger toda la impureza y luego lo echas, sacas de tu cuerpo, todos los dolores».

Es importante para los chamanes mantener la confianza en uno mismo durante
la ceremonia, y la fe en una planta «que se viene utilizando de generacién en ge-
neracién». A los que la toman por primera vez se les sirve una cantidad menor de
ayahuasca, para que no se sientan desbordados por la experiencia y se asusten.

Para los primerizos, quiero que conozcan la medicina, y que la medicina les conozca
a ustedes. No les voy a llevar a ningin espacio que no puedan soportar. Les voy a dar
menos que a los demds, por encima de todo est4 la seguridad de la gente. Hoy no les va
a suceder, no les va a dar un pelotazo, el subidén no va a ser exagerado (Josep).

Para los chamanes, cuando alguien toma por primera vez ayahuasca conoce
a la planta, pero también la planta conoce por primera vez a ese participante; es
un encuentro inicial entre dos entidades con inteligencia propia. En Hermanosis,
cuando soplan a un primerizo, en el icaro con el que «cargan» el mapacho incluyen
unas palabras de presentacién de esa persona ante la planta: «Te presento aqui a mi
amiguito [nombre del participante]...».

Con todo, puede haber participantes psiconautas también «primerizos», para los
que su preocupacion sea, por el contrario, que la ayahuasca no les dé «un subidén»,
por lo que algin chaman trata de evitar que queden defraudados afirmando que «es
bastante la dosis que doy, son 30 ml. Tenemos como 100 ml para cada uno paralos
dos dias, no se preocupen, hay bastante medicina, es suficiente para ponerse de la
cabeza» (Leopoldo); en cualquier caso, puede que el primerizo temeroso experimente
un efecto potente y el primerizo psiconauta, no. En este sentido, en numerosas oca-
siones los chamanes aventuran los efectos que tendra la ayahuasca, como provocar
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vémitos y diarreas, aunque a veces se cumplen los prondsticos y otras no, por lo que
ellos mismos introducen sus propias expectativas en las ceremonias con una inten-
cién no siempre ficil de interpretar. Confrontados ante estas predicciones fallidas,
responden despreocupadamente: pasan las cosas que tienen que pasar.

Una recomendacién habitual es tener una intencién o propésito durante la ce-
remonia, y «<son herramientas de autoapoyo para poder trabajar a todos los niveles,
porque eso ayuda a estar mds relajado, mas tranquilo» (Ricardo). Tener un propésito,
«no soltarlo, sino mantenerse en ese propésito que traemos, sostenerlo», sirve, al
igual que la respiracién, para conservar un punto de referencia, para estar centrado
durante la ceremonia, porque da una direccién al trabajo. Otra indicacién frecuente
es pedir a los participantes que intenten permanecer sentados con la espalda recta,
salvo en casos concretos, en los que se pueden sugerir posturas especificas para
trabajar determinados problemas. Sin embargo, se desaconseja tumbarse, porque
puede sobrevenir el vémito y causar algin tipo de ahogo; o bien porque uno puede
quedarse dormido y despertarse en medio de la «mareacién». Para Winston: «A veces
te vence el suefio cuando la ayahuasca te agarra, te hace dormir, pero cuando ta
duermes, asi entonces aprovechan las cosas negativas, estas suelto, hay que tener
mucho cuidado. Y cuando tomas ayahuasca tienes que estar sentado, si estas ahi
echado a tu cuerpo lo acostumbras mal».

Se pide a los participantes que si se ponen en pie lo hagan con cuidado, porque
estando sentados muchas veces no se percibe la «<mareacién», pero si uno se pone en
pie bruscamente puede sentirla en toda su intensidad y perder el equilibrio; por otro
lado, se desaconseja cambiar de postura: a veces se estd pasando por un momento
complicado y se piensa que cambiando de postura desaparecera el malestar, cuando lo
que sucede es que empeora la sensacién. M4s all4 de tratar de mantenerse sentados,
se recomienda igualmente que se esté atento a los movimientos y posturas que el
propio cuerpo pida: puede bostezar, suspirar, temblar, sudar, y todos son mecanis-
mos del propio cuerpo para trasmutar diferentes energias.

Dentro de las «explicaciones», se dan una serie de pautas de orden practico a
seguir durante el trabajo, es decir, mientras se esta bajo los efectos de la ayahuasca.
En primer lugar, se recuerda a los participantes que la ceremonia se hace con la luz
apagada, «a ojos cerrados» y en silencio, si bien Fernando aclara que «no se considera
ruido vomitar. Tirarse pedos es normal, llorar es normal, cualquier manifestacion
catértica es normal, es bienvenida, es una limpieza que estamos haciendo, es una
liberaci6én». Se trata de un trabajo personal, de una experiencia intima cuyo objetivo
es meterse hacia dentro de uno mismo, enfocarse en el propio propésito. Como
sefiala Josep: «Es un trabajo interior, hasta donde se permitan es hasta donde van
allegar, hasta donde ustedes se permitan desde la mente. Dejar que sucedan cosas,
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ser un observador de uno mismo, dejarse llevar por una vez, dejen la cabeza en la
habitacién, dejar que sea el cuerpo el que haga el trabajo».

Josep pide a los participantes que no hablen con el vecino para no interferir: «Si
tienen ganas de bailar, bailar por dentro; si tienen ganas de gritar, gritar por dentro,
no hacia fuera». Todo lo que pasa en la ceremonia estd bien, de lo que pasa fuera se
ocupan el chaman y sus ayudantes, si los tuviera: «Si ven alguien llorar, haciendo
Su proceso, no agarrarse a eso, no sientan nada. Todo lo que pase esa noche es lo
correcto, lo que debe pasar a cada uno. Ese trabajo lo va a hacer el sanador interno,
solo ese sanador sabe qué tengo que limpiar, sanar» (Josep). O como sefiala Leopoldo:
«Si el vecino estd pasando un trance dificil ya estamos nosotros para ayudarlo, asi
que cada uno a lo suyo. Si un comparfiero de al lado esta en un proceso, llora, rie, el
trabajo es personal, entonces dejar al comparfiero que haga su proceso».

No obstante, a pesar de las indicaciones de que no hay que prestar atencién a
lo que pasa fuera de uno mismo, a lo que les sucede a los otros, en ocasiones, los
participantes, en lugar de entrar en sus propios procesos, se «enganchan» con los
ajenos, y asi evitan hacer su propio trabajo: «A veces alguien tiene super buenas
intenciones, “te voy a salvar, no te preocupes”, entonces esa persona que esta tan
mal, porque yo estoy muy bien, pasa toda la noche distraido queriendo salvar a otra
persona». Eso sucede, por lo general, en aquellas ceremonias que se celebran con
suficiente luz como para que los participantes puedan verse entre si en la sala; por
ello, Josep advierte contra las miradas durante la sesién:

No se miren entre ustedes, cada uno viene a hacer su historia. No mirarse entre unos
y otros. Uno puede comerse la mierda del otro. Uno que esta feliz y mira a uno que esta
en un proceso oscuro, te quedas mirando automadticamente esa persona se va a poner
bien y tu te vas a comer toda la mierda del otro [...]. Los plexos estdn muy abiertos y hay
transferencias de energia. Cerrar los ojos, [...] fuera no hay nada que ver, meterse dentro
[...]. Es muy facil interactuar con los otros en el estado expandido, cuando el plexo esta
abierto. Sean cuidadosos, es facil agarrar lo que est4 experimentando otro, hay que ser
cuidadoso, no tocarse, no abrazarse tras el trabajo, no conectar pecho con pecho, puede
cambiarle el rollo a uno. En 3 0 4 horas los cuerpos sutiles se cierran. Cuando termine el
trabajo no se abracen, aunque se sienten muy amorosos, no conecten pecho con pecho,
hay que dar tiempo, en tres o cuatro horas los cuerpos sutiles se cierran, de lo contrario
se pueden llevar un susto, pasarlo mal.

Por otra parte, ademas de que se pide apagar o silenciar los teléfonos méviles, se
recuerda que bajo ninguna circunstancia puede abandonarse la ceremonia antes de
que haya finalizado: «Nadie se va ni porque se acuerda que ha dejado las llaves del
coche puestas, ni mucho menos porque la ayahuasca le esté diciendo que debe ir a
[...], no hay ninguna excusa para abandonar la ceremonia, no se puede, por motivos
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muy evidentes», aclara Fernando. Motivos que, para Esteban, son principalmente
energéticos y de proteccion: «Se puede salir a respirar un ratito, si esta fuerte la cosa.
Respira y regresamos adentro, pero tratar de no quedarse afuera mucho rato, porque
la energia de este trabajo, de esta ceremonia, la creamos todos, cada uno sentado en
su sitio, entonces si varios se van pues como que faltan».

En este sentido, Esteban me hablé de una ceremonia, que tuvo lugar en un pais del
norte de Africa, en la que los participantes salian continuamente de la sala «y no se
quedaban quietos ni un momento»; para él, la «energia de sanacién» que se acumula
durante una ceremonia es como «aire dentro de un globo»: cada participante «es una
parte de ese globo y sila gente se va en medio de la ceremonia, y no regresa pronto,
se siente como un agujero por el que la energia se va, entonces la ceremonia pierde
fuerza». En aquella ocasién, dirigiéndose a los participantes que se hallaban fuera,
preguntd: «;Te imaginas una clase de yoga en la que la gente esta fuera de la sala?,
;te imaginas un taller de meditacién y los participantes meditan en su habitacién
en vez de estar en la sala donde esta el gura?, ;por qué crees que una ceremonia es
diferente? Al final todos se quedaron dentro y fue genial».

Por su parte, Leopoldo pide «no salir de la sala sino para ir al inodoro, y luego se
quedan aqui a dormir, no salir fuera al acabar al trabajo. Aqui hay una contencién,
que si se desarrollan procesos [fuera de la sala] no voy a estar alli para ayudarles».
También se dice que si alguien desea ir al bafio y estd mareado, que pida ayuda para
que lo acomparien; y si va solo, que no cierre la puerta por dentro. Un participante
pregunta si puede pedirse ayuda en voz alta, a lo que el chamén responde entre risas
que si, porque de lo contrario no lo oirian.

Como ya ha sido mencionado, estas explicaciones, consejos y normas son un
compendio de la exposicién que hacen los chamanes antes de la primera toma de
ayahuasca; y al respecto, uno de ellos, don Rafael, tras dar brevemente una serie
de instrucciones para la noche, explica el propésito de la ceremonia mediante una

fabula:

Un maestro y su discipulo caminaban por un desierto, y se puso a llover. Vieron
una casa y se dirigieron hacia ella. La habitaba una familia muy pobre, tan pobre que
solo tenian una vaca. La vaca era su medio de subsistencia. Con la leche hacian queso
y mantequilla, que vendian, y con lo que ganaban compraban las otras cosas que les
hacian falta. Hacia la una de la madrugada el maestro despert6 al discipulo, y le dijo:
vamos, coge la vaca. Cogieron la vaca, fueron andando hasta un precipicio, y el maestro
empujo la vaca y la desperié.

El discipulo no daba crédito a lo que habia hecho su maestro. Indignado, le dijo que
ningin maestro digno de ser considerado como tal haria una cosa asi, y que él no estaba
dispuesto a seguir a una persona que se comportaba de aquella manera.
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Pasaron los afios, y el discipulo, que habia buscado otro maestro, volvié por aquel
mismo lugar y en vez de un desierto se encontré una gran extensién verde. Fue a la
casay encontr6 ala misma familia, que se habian hecho ricos y présperos. Les pregunté
c6mo era aquello posible, si hacia afios su maestro les habia dejado sin su inico medio
de subsistencia. Ellos le dijeron que al principio lo habian pasado muy mal, pero que
al quedarse sin vaca habian tenido que aprender a cultivar, aprovechando que tenian
mucha tierra y agua.

«Bien, el objetivo de esta sesién es echar a nuestra vaca», concluye don Rafael, y
asi explica el sentido del trabajo, como un proceso de desaprendizaje de ideas pre-
concebidas en el que el participante tiene que deshacerse de esa «vaca» cuya funcién
consiste en dar una falsa seguridad acerca de cémo son las cosas.

3.3. Preparacion para la primera toma

Traslaronda de propésitos, la explicacién del formato de la ceremonia y los consejos
y las normas, se da un momento para quienes deseen ir al cuarto de bafio. Una
vez, de nuevo, todos en la sala, poco a poco se busca que los participantes vayan
relajandose, dejen a un lado los asuntos de su vida cotidiana, entren en un estado de
introspeccién y se concentren en el momento de la toma de ayahuasca. Cada chaman
tiene su propio arte para ir aproximandose a ese momento, que puede consistir en
el uso de tabaco, rezos y plegarias, mantras, etc.

Ya hemos visto que el tabaco se emplea en las ceremonias de ayahuasca de diversas
maneras: liquido, como rapé o como cigarro mapacho; asi, al comienzo de la misma
puede ofrecerse rapé o tabaco liquido para ser «percibido» por la nariz, sin embargo,
no se bebe en ese momento, pues podrian potenciarse sus propiedades purgantes
bajo los efectos de la ayahuasca. El jugo es preparado por Ricardo, poco antes de que
los participantes se hayan aposentado en la sala, con tabaco que cultiva su madre y él
trae en mazos cuando regresa de algin viaje a Ecuador; del mazo corta una pequeria
cantidad y la deja macerar en un vaso de agua, reservandolo para el momento de su
uso (figura 9). Para Ricardo, el tabaco percibido por la nariz permite abrir los nadis
del cuerpo y que fluya la energia, de tal forma que, cuando se toma, «la abuelita entre
[y] vaya por todos los canales, y llegue a cada una de las células, y alli haga el trabajo
que tiene que hacer». El tabaco tiene la propiedad de limpiar la mente, ampliar la
sensibilidad y armonizar los efectos de la «abuela» (ayahuasca), «entrar en acto de
confianza» para tomar la ayahuasca y «activar las energias y despegar la enfermedad
del paciente», porque la energia del tabaco «es abrir todos los obstaculos». El jugo
de tabaco se vierte con una cucharilla en la palma ahuecada de la mano, el liquido
se aproxima al canal izquierdo de la nariz y la técnica para percibirlo consiste en
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aspirarlo, haciéndolo burbujear, sin que llegue a la garganta; en este sentido, se
recomienda que a lo largo de la ceremonia se tome tabaco tantas veces como haga
falta. En ocasiones, el jugo es sustituido por rapé de tabaco, que es aplicado mediante
una cdnula de madera que suele recibir el nombre de turi, con el mismo propdsito
que el tabaco liquido.

Tras percibir el tabaco, Ricardo expresa su agradecimiento a las fuerzas espirituales
y a las plantas e inicia su intervencién dando también las gracias a los participantes,
ya que considera que su presencia en la ceremonia se debe a que han sido «guiados
por el espiritu»: son ellos los que hacen posible la ceremonia al mostrar confianza
en la planta, y es «esa confianza» la que les permite estar alli esa noche. La férmula
de agradecimiento sigue un mismo esquema: «Agradecer [a la duefia de la casa] por
ofrecer su casa para celebrar el trabajo; agradecer a todos los que ayudaron a transmitir
el conocimiento de las plantas de poder, a mis padres, a mis ancestros, a las diversas
lineas espirituales»; aunque, en ocasiones, la alterna con otra diferente: «También
depositar un rezo para mi hijo y para mi mujer»; y da las gracias al Gran Espirituy a

todas las manifestaciones de los cuatro elementos: aire, que nos ayuda a regular nuestro
estado emocional, fisico, psicolégico, para poder transmutar; agua, que nos ayuda a
purificar; al fuego, al padre creador, al sol, por darnos cada dia su claridad, su entendi-
miento, simbolo del amor y del calor humano, que purifica y transforma la energia en
un estado puro natural; ala madre tierra, que nos permite estar aqui en este momento,
que nos permite alimentarnos con esta planta sagrada.

Muestra también su gratitud a los «instrumentos» (parafernalia) que utilizara
durante la «terapia» y a las plantas: ala ayahuasca, que no es sino otra «manifestacién
material» del espiritu, «<una bendicién y un regalo de la Madre Tierra y del Gran Espi-
ritu» que «nos permite poder tomarla en forma de medicina sagrada, medicina que
nos permite encontrar nuestro espacio de sanacién». Segin Ricardo, para los shuar,

la ayahuasca es un medio de reeducacién. Esta reeducacién es de formacién y de en-
tendimiento y de comprensién. La ayahuasca es una planta de poder que cuando las
cosas no estan claras, tenemos alguna duda en nuestro proyecto de vida, o cuando no
encontramos el origen de la enfermedad, es cuando tomamos y preguntamos ala planta,
nos permite encontrar el origen de la enfermedad y sanarlo.

Antes de la primera toma, Calixto reza cuatro padrenuestros y cuatro avemarias.
Leopoldo improvisa un rezo:

Aj6, Gran Misterio, Gran Espiritu, Padre, Madre, dadores de vida, gracias asi por
poder levantar este tabaco esta noche, para rezar por esta ceremonia, por los propésitos,
asi con este tabaco presentandome ante los espiritus que habitan en este lugar, pidién-
doles su permiso para levantar las medicinas esta noche, para realizar esta ceremonia.
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Y Josep lee un texto titulado Plegaria a las siete direcciones galdcticas:

Desde la Casa Este de la Luz, que la sabiduria de la aurora se abra sobre nosotros
para que veamos las cosas con claridad; desde la Casa Norte de la Noche, que la sabiduria
madure entre nosotros para que conozcamos todo desde adentro; desde la Casa Oeste de
la Transformacién, que la sabiduria se transforme en accién correcta para que hagamos
lo que haya que hacerse; desde la Casa Sur del Sol Eterno, que la accién correcta nos dé
la cosecha para que disfrutemos los frutos del ser planetario; desde la Casa Superior
del Paraiso, donde se retinen las gentes de las estrellas y nuestros antepasados, que sus
bendiciones lleguen hasta nosotros ahora; desde la Casa Inferior de la Tierra, que el
latido del corazén cristal del planeta nos bendiga con sus armonias, para que acabemos
con todas las guerras; desde la Fuente Central de la Galaxia que esta en todas partes
al mismo tiempo, que todo se reconozca como luz y amor mutuo. Sean la paz de la
naturaleza del cosmos en todos y en cada uno, que asi sea.

Afiadiendo a continuacién:

Y que el trabajo sea bueno no solo para nosotros, sino que la energia que movamos
esta noche de sanacién llegue a todas las personas que lo necesitan, a todos aquellos
que estan sufriendo. También nos unimos a todos aquellos grupos que esta noche estin
trabajando también para despertar a la reconciliacién, para entre todos tratar de subir
un poco la vibracién nuestra.

Porlo general, tras los rezos o las lecturas de textos se procede a servir la ayahuas-
ca, sin mas predmbulos.

4. EL «TRABAJO»

Por «trabajo» me refiero a la parte de la ceremonia que se desarrolla bajo los efectos
de la ayahuasca y que puede describirse, desde una perspectiva procesual, como la
parte liminar de la misma; se inicia con la primera toma de ayahuasca, que es el
Unico elemento ritual invariable en todas las ceremonias, independientemente de
la modalidad a la que pertenezcan.

Nos encontramos en la noche del sdbado, y son alrededor de las diez. Por fin ha
llegado el momento de tomar ayahuasca, que suele darse en Espana entre las nueve
y las once, mientras que en Peru la hora se adelanta, dado que también anochece
antes. Tanto Hermanosis como Ricardo suelen citar a los participantes a las nueve
de la noche, y las variaciones respecto a la hora de la primera toma pueden deberse
a diferentes causas: el retraso de uno de ellos, que el numero de principiantes sea
mayor del habitual o que las explicaciones previas que dan los chamanes deban ser
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mas prolijas. En el caso de Ricardo, se observa que la parte preliminar de la ceremonia
siempre es mds larga que la de Hermanosis, en la que, antes de servir la ayahuasca,
en medio de un silencio expectante, alguno de los chamanes canta un icaro dirigido
a un mapacho —«icarar»—, lo enciende y sopla por tres veces humo dentro de la
botella que contiene la ayahuasca, la tapona y la mueve para que el liquido entre
en contacto con el humo del tabaco. Mediante el icaro se traslada la intencién del
chaman al tabaco y, a través del soplado, esta se traspasa del tabaco a la ayahuasca.

4.1. La primera toma de ayahuasca

Es en este punto en el que el chaman empieza a desplegar su chamanidad, su arte
a la hora de dosificar la ayahuasca a cada asistente, proteger el espacio ceremonial,
sentir a los participantes observando el inicio de los procesos que se van abriendo
y comenzar a mover la energia con sus icaros. Desde que se hace la primera toma
de ayahuasca hasta que concluye el trabajo de esa noche suelen transcurrir entre
cuatro y cinco horas, que es la duracién habitual de las ceremonias de la modalidad
vegetalista y también de las psicoterapéuticas. Sila sesién excede de las cinco horas
puede deberse a que, aunque por lo general se hacen dos tomas de ayahuasca, no es
infrecuente que pueda ofrecerse una tercera dependiendo de cémo se encuentren
los participantes; o bien, a que el nimero de asistentes a la ceremonia sea elevado y
la cantidad de sopladas a realizar deba incrementarse.

Los participantes van aproximdndose y el orden en el que se sirve la ayahuasca
difiere de un chamdn a otro; algunos la sirven de derecha a izquierda, otros lo hacen
de izquierda a derecha, y hay quien pide a los asistentes que vayan acercindose
sin un orden determinado. Dada la variabilidad en su composicidn, la cantidad de
ayahuasca a la que se convida cambia entre los chamanes, que han debido probarla
con anterioridad para conocer su «grado» y asi poder determinar «la dosis suficiente»,
que es aquella que permite «entrar» de manera inequivoca en los efectos de la planta
y sentir el trance.

Desde un punto de vista farmacoldgico, calcular la cantidad tiene un valor relativo
sino se han cuantificado antes sus principios activos. La dosis suficiente puede osci-
lar entre los 20 ylos 30 ml, y a partir de ella, que es la que se toma como referencia, el
chaman sirve mds o menos a cada participante en funcién de que tengan experiencia
previa o sean primerizos; aunque si los conoce bien, puede preguntarles cuinto
quieren tomar. Por lo general, la cantidad concreta que sirve el chaman, partiendo de
la dosis de referencia, depende de lo que «siente» en el momento de hacerlo: a veces
tiene intencién de dar poco y un impulso lo lleva a servir mas de lo que tenia pensado;
otras ocurre lo contrario. Josep afirma que «es su mano derecha la que dosifica,
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tiene como una inteligencia independiente a la hora de determinar qué cantidad
necesita cada uno, que en ningun caso es la misma para todos». Algunos chamanes
trabajan con dosis de referencia altas porque «los occidentales lo que buscan es el
viajazo», algo que sucede en Espafia y en las ceremonias con gringos en Pert (Labate
2011, 286); sin embargo, otros prefieren hacerlo con dosis bajas, a sabiendas de la
anomalia que supone; ese seria el caso de Calixto. Cuando he participado en una de
sus ceremonias, al extenderme el vaso con ayahuasca, me ha dicho: «Nunca habras
tomado tan poco».

El recipiente empleado para servirla suele ser un cuenquito o una copita de ma-
dera, un pequetio vaso de cristal o, incluso, uno de plastico; y, en ocasiones, antes de
alcanzar el recipiente al participante, el chaman hace el signo de la cruz sobre él o lo
sopla con tabaco. La ayahuasca a veces tiene una textura liquida y otras mas espesa,
como la melaza, y su sabor resulta desagradable, por lo que puede acomparfiarse de
un pequefio sorbo de agua para que pase mejor. En la figura 15 se aprecia un vaso
de cristal, del tipo llamado «chupito», empleado para servir la ayahuasca, junto a un
botecito de cristal tumbado que contiene rapé de tabaco, un taper con mapachosy
una botella de perfume.

En la figura 16 se observa el brazalete que portaba, por lo general, Ricardo Awa-
nanch en sus ceremonias, junto al natip —cuenquito de madera— con el que servia
el natem. El natip tiene una decoracién incisa geométrica que, segin Ricardo, entre
los shuar representa a los espiritus, y la tela empleada en la mesa-altar esta decora-
da con motivos geométricos de estilo shipibo.

Figura 15. Ceremonia de Hermanosis; Valdemorillo (Madrid), 20 de octubre de 2010.
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Figura 16. Brazalete y natip empleados por Ricardo Awananch;
Boadilla del Monte (Madrid), 8 de mayo de 2009.

Una vez que todos los participantes han recibido la ayahuasca, la toma el chamén,
se apagan las luces y se hace el silencio. La ausencia de luz no solo favorece una atmés-
fera de introspeccidn, sino que permite percibir con mas claridad los efectos visuales
que puede inducir la planta; como sefiala Ricardo, se apaga «porque esta planta
tiene su propia luz». Durante ese momento de tranquilidad previo a que empiecen a
manifestarse los efectos, que puede oscilar entre los veinte y los cuarenta minutos,
el chamén puede aprovechar para «protegerse» soplando tabaco directamente en su
propio cuerpo y a su alrededor y frotindose perfume, principalmente en la planta
de los pies, el abdomen y el pecho, los hombros, los oméplatos, el cuello, la cara, las
sienes y la coronilla. Hermanosis, en ocasiones, lee un texto de proteccién de la sala,
tomado del Santo Daime, llamado Consagracion del Aposento:

Dentro del Circulo Infinito de la Divina Presencia que me envuelve, afirmo: Hay una
sola presencia aqui, es 1a de la ARMONIA que hace vibrar todos los corazones de felicidad
y alegria. Quien quiera que aqui entre, sentira las vibraciones de la Divina Armonia.

Hay una sola presencia aqui, es la del AMOR. Dios es el Amor que envuelve a todos
los seres en un solo sentimiento de unidad. Este recinto esta lleno de la presencia del
Amor. En el Amor vivo, me muevo y existo. Quien quiera que aqui entre sentira la pura
y Santa Presencia del Amor.

Hay una sola presencia aqui, es la de la VERDAD [...].
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Enlainteraccién con los espiritus es de importancia vital para el curandero estar
protegido de las «energias negativas». Asi, el chamdn debe protegerse a si mismo, a
los participantes y al lugar donde se celebra la ceremonia; debe, ademads, preservar su
casa y su familia, pues cuando los ataques de los brujos no lo alcanzan, suelen deri-
varse hacia sus seres queridos, que pueden ser vulnerables. A Claudio, la necesidad de
proteger a su familia y a su casa antes de una ceremonia se le hizo evidente durante
una dieta; a su vuelta se lo explic6 a su mujer «y lo acepté», si bien aclara que ella

entré en una gran comprensién desde que hizo su experiencia con la ayahuasca y que
vio espiritus en nuestra casa, en la buhardilla de casa, empezé a ver indios alli dentro y
dijo, jhostia! [...] en su primera y Ginica sesién, ya tuvo mas informacién de la que hubiera
querido, y entonces comprende, comprende y ademads si yo me olvido me lo reclama.

Desde entonces, Claudio, antes de ir de su casa a una ceremonia, sopla tabaco a
su mujer y a su hija; pero también sopla a su hija cuando tiene un mal suefio y de
forma regular sahtima la casa para mantenerla «limpia»:

Nosotros, como estamos mucho en el mundo espiritual, lo vemos, interactuamos
con él, [por eso] también comprendo que eso esta presente cuando nosotros no estamos
sutiles, por ello mantengo también una serie de procedimientos de limpieza, a nivel
espiritual de la casa. Entonces sé que sahumar con palo santo una casa protege la casa,
son cosas sutiles.

Las energias negativas pueden materializarse en malos pensamientos o, incluso,
en forma de virus que entran «dentro de la persona». Ricardo explica que, cuando
realiza terapias, tiene «como unos guantes de proteccién» en sus manos que impiden
que las energias del paciente entren en él; pero en ocasiones «no tienes el poder de
una energia que esa persona [el paciente] tiene, y te entra dentro del cuerpo», cau-
sandote malestares como agobios o fiebre. Para Ricardo hay tres normas basicas de
proteccidn: cuidar la alimentacién y la actividad sexual y tomar plantas depurativas
y purgantes. La actividad sexual «baja la energia al chakra inferior», y se desaconseja
no porque sea una actividad impura o moralmente reprochable cuando se realizan
précticas espirituales, sino porque activa energéticamente el vientre, que es donde
se almacenan las energias negativas en el cuerpo.

Hay chamanes que nada mds tomar ayahuasca ponen musica grabada, tocan
la maraca o la shacapa o cantan un largo icaro; otros esperan a que aparezcan los
efectos de la bebida. En el silencio, y en la oscuridad, se percibe en qué instante los
participantes empiezan a sentir los efectos de la planta —c6mo llega la «fuerza»—
porque algunos comienzan a removerse en su sitio, a hacer ruidos que rompen el
silencio o a manifiestar las primeras nduseas. Es el momento de paso de un estado
ordinario de consciencia a otro que suele recibir el nombre de «mareacién», la fase en
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la que se empieza a «entrar», cuando se puede sentir incertidumbre, cuando suelen
acechar los miedos, cuando el participante vislumbra sus verdaderos motivos, no los
que habia verbalizado en la ronda de presentacién, sino los que en gran medida van
a marcar el tipo de trabajo que va a realizar esa noche. En ese periodo de transito
se experimenta lo que los miembros de la UDV denominan «fuerza extrafa», y es
en el que el chaman puede empezar a tocar la maraca, la shacapa o el tumank para
traer la fuerza de la ayahuasca a la «<mareacién». La duracién de esa etapa inicial de
«subidav, si se estima por el tiempo que esta el chamén tocando su instrumento,
oscila entre cinco y diez minutos; luego, tras un breve silencio, comienzan a cantarse
los icaros. No obstante, en ocasiones el chaman, aunque percibe los efectos, decide
permanecer en silencio durante la subida, al ver que el grupo se mantiene tranquilo
y no se producen vémitos.

Segun Ricardo, durante el trabajo, la ayahuasca activa un proceso que afecta, en
primer lugar, al plano fisico, luego al emocional y psicolégico, y finalmente al espiri-
tual. La primera parte del trabajo tiene un caricter fuertemente catértico. Esteban
sefiala que mucha gente que acude a las ceremonias llega «muy sucia fisicamente»,
con mucho «dafio», y aunque tome una dosis elevada de ayahuasca, «se queda en un
viaje fisico, de purga interna, pedos, vémitos, caca, ;sabes?, malestar, luego bien-
estar, pero se queda todo en el cuerpo»: ya desde el primer icaro hay personas que
estdn purgando, se oyen arcadas y vémitos, sollozar o gemir, risas, gente hablando
sola, murmullos, etc.

A las ceremonias también acuden con frecuencia hombres y mujeres médicos,
psiquiatras, psicélogos, enfermeros y terapeutas en general que trabajan con pacien-
tes con los que, a veces, han empleando técnicas energéticas; y durante la sesién les
afloran no solo sentimientos de tristeza que han interiorizado en su contacto con
ellos, sino también energias negativas que han absorbido a lo largo de su actividad
profesional. Desde la perspectiva chamanica, rara vez el terapeuta que trabaja con
técnicas como, por ejemplo, el reiki (cf. Labate, Anderson y Jungaberle 2011, 234),
o con lo que se denominan registros o archivos akdshicos, sabe cémo protegerse a
si mismo y no es consciente de la necesidad de mantener una higiene energética o
espiritual meticulosa. Como he podido observar en diferentes ceremonias, cuando
toman ayahuasca parecen caer en un estado de inconsciencia y las mencionadas
energias negativas pueden manifestarse mediante la gesticulacién; otros hablan so-
los, convirtiéndose en una especie de maquinas de hablar que mantienen un didlogo
interno mecanico pero vuelto hacia fuera, expresdndose con términos ininteligibles,
como en una forma de glosolalia en la que se mezclan bufidos, gemidos, vémitos, etc.;
y algunos mueven la cabeza de una manera peculiar, con movimientos que tienen
un patrén repetitivo que, segun Claudio, son causados por «vampiros energéticos».
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Resumiento, hay ceremonias que son muy catdrticas y otras muy tranquilas, algo
que nunca se sabe a priori; y en este sentido, hay chamanes cuyas ceremonias suelen
ser siempre tranquilas, mientras que las de otros habitualmente son «movidas».
Asimismo, en una concreta puede haber quien se encuentre en un fuerte proceso
de purga fisica y tener al lado a un participante absorto en una experiencia beatifica
que no repara en ningin momento en lo que estd sucediendo a su alrededor. Cuando
se «cierra» la ceremonia, los participantes, o no percibieron lo que pasaba en la sala,
concentrados como estaban en su propio proceso, o si presenciaron procesos ajenos
como los descritos, no les concedieron ninguna importancia, pues, estando «dentro»
de los efectos de la ayahuasca, todos los procesos son percibidos como normales. En
cualquier caso, para los chamanes, cualquier cosa que sucede dentro de un trabajo
es «lo correcton.

4.2. El canto chamdnico

Avanza la ceremonia de ayahuasca y ahora nos situamos hacia las once de la noche del
sédbado. Han transcurrido cerca de cuarenta minutos desde que se tomd la ayahuasca
y algunos participantes han empezado a hacer sus procesos y el chaman va obser-
vando atentamente cémo se desenvuelve la sesién, tanto lo que se «mueve» en los
participantes como lo que se «<mueve» en la sala. En las ceremonias de ayahuasca, ya
sean de la modalidad originaria, vegetalista o religiosa, los cantos y la musica tienen
un papel central en la gestién del trance, en combinacién con el uso de la palabra o
del silencio que el chamén decide hacer en cada momento. Entre los shuar, los cantos
reciben el nombre de anent; entre los vegetalistas, de icaros; en el Santo Daime, de
«himnos»; y en la UDV, de chamadas.

El chaman guia la ceremonia de ayahuasca segun «siente» o «ve» lo que hay que
hacer en cada momento, no hay premeditacién; no hay una planificacién detallada de
los icaros que se van a cantar, sino un esquema general de lo que se piensa que serd la
ceremonia: al comienzo, cuando empiezan a sentirse los efectos de la ayahuasca, los
icaros son de llamada a la fuerza, para que la de la planta «baje» a los participantes
—si bien suele considerarse que la forma adecuada de sentir la energia es de abajo
hacia arriba, desde la regién comprendida entre el ano y los genitales hasta la coro-
nilla—; cuando los efectos ya se sienten con intensidad, siguen icaros que estimulan
que los participantes entren en su proceso personal y hagan su trabajo; finalmente,
cuando estos se van atenuando y el trance remite, vienen icaros de tranquilidad, para
ir «despidiendo» a la fuerza.

Los icaros son la principal herramienta de mediacién del curandero entre los
espiritus y los participantes, y a través de ellos el chaman transmite las energias que
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canaliza, ya sea entonando uno especifico para cada planta o mediante otros que
permiten encauzar espiritus del «alto astral». Como sefiala Leopoldo, el canto —sea
a capela o acompafiado de algin instrumento musical—, la musica instrumental,
el silbo o el tarareo tienen como objetivo «movilizar las energias» y transmitir la
intencién del chaman; por ello, los icaros también son descritos como «cantos de
poder», como los denomina Fernando. Cada uno de ellos cumple una funcién es-
pecifica, y todo tiene su icaro, si se conoce: la funcién puede venir determinada por
el contenido del mismo, al tener una letra que invoque una determinada fuerza, o
bien puede actuar como vehiculo de la intencién del chamén, en el que las palabras
que se pronuncian no tienen un significado concreto, sino que son sonidos que se
asemejan a palabras.

A partir de este esquema general, el chamdn trata de estar «ligado» para «sentir» lo
que debe hacer en cada momento: cantar un icaro, mantener un tiempo de silencio o
soplar tabaco o perfume a algiin asistente a la ceremonia. Algunos chamanes afirman
sentir en su cuerpo la «energia» de los participantes, por ejemplo, si estan «trabajan-
do» o si estdn en una lucha interior —si tienen algiin bloqueo—; otros, cuando no son
capaces de percibir su estado, suelen preguntar abiertamente a la gente cémo esta.
No siempre el chaman est4 «fino» para sentir lo que esta sucediendo, pero cuando lo
esta recibe avisos de lo que va a suceder instantes después: una «voz» le indica que se
fije en un determinado participante, o siente un malestar en su cuerpo que anticipa
que alguien entrard en un proceso, o bien se le viene a la mente un icaro que se ve
impelido a cantar. La situacién ideal es descrita como aquella en la que la fuerza de
la ayahuasca hace que los icaros se sucedan sin esfuerzo, «fluyan» de manera espon-
tdnea a lo largo de la ceremonia: el chaman «siente» que debe cantar uno, entonces
empieza a silbar, a tararear o a tocar la maraca durante cierto tiempo —durante el
cual el icaro va tomando forma—, hasta que es capaz de «sentirlo» e identificarlo
con claridad y, finalmente, «suelta» la voz. Segin va cantando puede percibir cémo
el icaro construye la visién que se percibe bajo el efecto de la ayahuasca, cémo va
llegando la visién y c6mo se va transformando. Si el chamén no esta concentrado en
la ceremonia, si esta a sus cosas, entonces no esté ligado o en sintonia con la fuerza de
ese momento; y para los chamanes hay una diferencia sustancial entre cantar ligado
y hacerlo no estdndolo, entre cantar sintiendo la «mareacién» y hacerlo sin percibirla.
Segin Claudio, «con mareacién cambia la voz, cambia la entonacién, es otra voz», y
Esteban opina que si el chaman no estd ligado ni siente la «mareacién» de la planta
corre el riesgo de estar «cantando un icaro detras de otro, sin dejar tiempo a que el
icaro venga de forma natural»; es decir, si lo canta no porque lo siente, sino porque
piensa o cree que debe cantarlo, es probable «que cambie totalmente el sentido de
la sesién», pues, como sefiala Winston, un icaro «a veces puede hacer bien, a veces
puede hacer mal».
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Los cantos chamdnicos, ya sean icaros, himnos o chamadas, no son canciones
compuestas siguiendo un proceso creativo en el que un autor trabaja sobre un texto
y una melodia hasta que adquieren su forma definitiva. Los cantos chamdnicos no
se componen, sino que se aprenden escuchandolos en las dietas, en los suefios o
durante las ceremonias de ayahuasca; proceso que suele describirse diciendo que los
icaros se «reciben». En una ocasién en la que Ricardo pasaba unos dias en Ecuador,
estando cocinando ayahuasca en estado de agotamiento por todo el trabajo que se
le habia acumulado durante esos dias, empez6 a escuchar a alguien cantando que
se le acercaba desde el rio. Retuvo la melodia hasta que se presenté ante él Tsunki,
el espiritu del agua, que le explicé que ese icaro servia para cocinar ayahuasca, que
debia cantarlo cada vez que lo hiciese y que debia usar hojas de yaji con ella, pues
esa era la combinacién adecuada, no otro tipo. Al respecto, Winston comenta que,
cuando se dieta, «a veces si la planta te quiere bien hasta un mes en la montafia
puedes aprender hasta diez icaros».

Cuando estds dietando,

en tu tambo, a veces te quedas un poco semidormido, media hora, una hora, no duermes,
estas semidormido, cuando tu estas dietando largo largo, tu cuerpo esta mas activado,
no puedes dormir a veces, ahi van a tu cama, en la montafa, ahi te vienen los icaros, los
cantos que te dala planta, no es con un papel que vas a escribir, ahi te prueba la planta,
te ensefia los cantos, con esos cantos puedes transmitir mucha sabiduria y muchas
curaciones, porque has heredado de esa planta. Yo me acuerdo cuando he dietado asi, a
veces escuchaba semidormido que cantaban bajo mi cama, lo que has oido empiezas a
cantar, te duermes, empiezas a sofiar, asi viene la transmisién de los icaros (Winston).

Ricardo coincide con Winston en que, a veces, los cantos se escuchan con tal
claridad que, si vienen de debajo de la cama, uno siente la necesidad de levantarse y
mirar para ver si hay alguien alli. El chaman también puede recibir un icaro durante
una ceremonia de ayahuasca, o puede suceder que uno desconocido «te salga solo».
Segun Claudio, cuando se recibe un icaro, «te entra por todala cabeza, te penetra todo
entero, y ahi se te queda grabado para siempre, lo cantes o no lo cantes, te lo sepas
o no te lo sepas, cuando sale a cantar sale entero»; el icaro «te suena, te suena en la
cabeza, se te mueve la maraca, jtic!», y sale. Segiin Nak «muchas veces son tonos,
son melodias que pom, pom, pom, suenan, y de repente te salen, jpuaj!, dices ;qué
cofio he cantado?, porque yo no he cantado» (cf. Beyer 2009, 120-121). Durante el
periodo de formacién, los chamanes pueden recibir sus propios icaros de las plantas,
y otros muchos aprenderlos de los chamanes que les estan dirigiendo la dieta, de
sus maestros; asimismo, a lo largo de su actividad pueden aprenderlos gracias a las
grabaciones sonoras que se hacen durante las ceremonias de ayahuasca de otros
chamanes o encontrarlos publicados en Internet; pero no eslo mismo cantar un icaro
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memorizado que uno recibido directamente de la planta como un don. Aprender de
memoria los icaros de un maestro no hace al chaman més poderoso, salvo que dé con
la «llave» del mismo, que consiste en la capacidad de «ligarse» con su energia. Lo que
suelen hacer habitualmente los chamanes es emplear los ajenos como vehiculos para
transmitir su propia intencién, es decir, hacerlos suyos o apropidrselos: aprenden
icaros, los adaptan en mayor o menor medida a sus necesidades, variando el ritmo,
la tonalidad o alguna palabra, y «les meten su propia energia». Segin Esteban: «Hay
icaros que no tienen ningin sentido, o sea, que lo que decis no tiene ningin sentido,
¢vale?, pero que lo que estds haciendo es meter una intencién en el icaro tuya, con
lo que el icaro es el vehiculo visible de tu intencién invisible, esto es algo que me
ensefié Juan [Flores]». Pero a continuacién matiza que no es que haya icaros «que
no tengan ningun sentido», sino que mas bien se desconoce; por ejemplo, el que
dice «yacu yacu yamayina», Claudio lo aprendié de Winston, Esteban de Claudio y
Winston de su abuelo, que fue quien lo «recibié». Claudio sefiala que el icaro <hace
mencién a varias cosas: al cigarro, al maestro y a la purga; “legitimo purguerillo”,
dice. El “yacu yacu yamayina” no es mas que un vehiculo, sno es verdad?, debe tener
significado»; y Esteban apostilla: «<Lo que pasa es que no lo sabemos», y lo emplea
como vehiculo de su intencién:

Que lo que yo quiero es que la gente encuentre claridad, o simplemente que le vengan
recuerdos del pasado, por ejemplo, y resolver situaciones pasadas, u otras cosas, si sé lo
que la gente necesita porque me lo han dicho. Los problemas de la gente por lo general,
dentro de un formato normal de persona, son mas o menos similares, miedo, rabia,
pena, abandono, abuso, soledad, adicciones, entonces vamos tocando todos los palos,
y cada uno procesa lo que le toca.

Para algunos, memorizar un icaro y cantarlo sin saber lo que se est4 diciendo es
como quien canta una cancién en inglés sin conocer el idioma; puede transmitir
algo al que lo escucha, pero no es algo de lo que sea consciente el chaman. También
puede suceder que cuando un chaman estd cantando un icaro de su maestro esté
invocando, lo quiera o no, su energia, «estd haciendo presente al maestro duefio del
icaro». El chaman, creyendo que el icaro es «medicina», y que esta transmitiendo su
intencién y energia, lo que esta haciendo en realidad, sin saberlo, es trabajar en el
mundo espiritual para el maestro duefio del icaro, constituyendo, en definitiva, una
forma sutil de brujeria. Por ello, Josep prefiere no cantar icaros de otros y en sus
ceremonias emplea canciones grabadas, «neutrales», alas que les afiade su intencién.
Con el paso de los afos ha reunidos mas de dos mil temas musicales clasificados
de manera aparentemente andrquica y que selecciona durante la ceremonia; y en
ocasiones, cuando considera que hay que «bajar» a los asistentes, intercala sus pro-
pios icaros. Los discos, muchos de los cuales son regalo de participantes, a veces
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estan identificados con nombres como: «primera hora», «para empezar», «tranquilo»,
«muy bueno potente», «para volar», «paz verdadera», «para meditar», «trabajando la
consciencia», «canciones especiales», «para relajacién», «voces bonitas femeninas»,
«voces bonitas masculinas», etc.

Aunque el andlisis pormenorizado de los icaros requeriria de un estudio inde-
pendiente (Bustos 2008; Demange 2000; Luna 1992; Padilla 1983), mencionaré
varios de ellos para describir su estructura e ilustrar algunos de los que se cantan
en diferentes momentos de las ceremonias de ayahuasca. Hay icaros que tienen una
disposicién abierta en la que las estrofas se repiten variando el nombre de la planta
invocada, por ejemplo, este de Josep:

Ayahuasca y mamancuna,
chamuriririri Ayahuasca y
mamancuna, chamuriririri

cura cura cuerpesito,
cayaririri cura cura
espiritito, cayaririri

trairaranainaina, trairaranainaina
trairaranainaina, trairaranainaina

Chuchuhuasa y mamancuna,
chamuriririri Chuchuhuasa 'y
mamancuna, chamuriririri

[.]

Este tipo de icaros, cuya duracién puede variar segin la conveniencia del chaman,
le permite recrearse en la visién; y, a veces, el propio icaro no hace sino describir
lo que el chaman esta sintiendo en ese momento y a los espiritus que acuden para
realizar sanaciones:

Ya llegan, ya llegan,
Ya llegan, ya llegan ya
Ya llegan, ya llegan,
Ya llegan, ya llegan ya

L.]

Ya llegan, ya llegan
llegan cirujanos y ni,
operan y operan
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operan las almitas
y operan los cuerpos
van sanando y ora ya

Ya llegan, ya llegan
llegan curanderitos
trayendo las plantas
traen medicina y ni,
trayendo las plantas
traen medicina y ni,

[...]
(soplido)

Al dia siguiente de que Claudio cantase este tltimo en una ceremonia, una parti-
cipante le pidié que si podia cantarlo de nuevo para grabarlo con el mévil; Claudio le
dijo que le cantaria «la base del icaro», consistente en el inicio y en la aparicién de las
primeras entidades, porque lo que hace el icaro no es sino narrar lo que va pasando
durante la ceremonia, cémo empiezan a aparecer entidades «en tiempo real». Otros
dos participantes comentaron que, efectivamente, habian visto o sentido, de algin
modo, cémo iban llegando curanderos y entidades al lugar, y Claudio le pregunté a
uno de ellos si habia notado que la voz no era la suya mientras cantaba el icaro: «No
era yo el que cantaba».

Como ya ha sido sefialado anteriormente, los icaros «vienen» segun las circuns-
tancias, y no se usan siguiendo un orden preestablecido; asi, analizando doscientos
cuarenta usados por Hermanosis, entre febrero de 2008 y marzo de 2012, se observa
que no hay icaros que solo se canten al principio o al final de la ceremonia, o en algin
otro momento preciso de la misma, a diferencia de algunos himnos y chamadas de
las iglesias ayahuasqueras, que inicamente se utilizan en momentos concretos y
predeterminados; por ejemplo, para llamar a la fuerza o para despedirla. Algunos
de los de Hermanosis suelen cantarse mds al principio, y otros en el medio o al final
de la ceremonia, pero siempre se encuentran excepciones que hacen que no pueda
apreciarse un patrén temporal de uso, lo que corrobora la idea de que son empleados
segun las necesidades concretas que surgen en cada momento. No obstante, hay
una tendencia general a evitar los silencios, dado que la misica sirve como punto de
referencia y asidero durante el trance; sin embargo, Winston recuerda que su abuelo
«solo cantaba en horas precisas» dos icaros en dos o tres horas; decia que no hacia
falta cantar tantos, que los icaros interrumpen el ritmo de los pacientes.

Para Claudio, cuando la «mareacién» es fuerte, y en el silencio, los participantes
«no tienen un asidero, un sitio de seguridad, no hay nada al que cogerse, y les viene
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miedo, entran en panico. Es mucho mas facil una desintegracién en un ambito de
silencio, porque como no estas aqui y estas en un sitio que no sabes dénde es, pues no
tienes a donde volver tampoco». En efecto, en una ocasién en la que estaba sentado
junto a Claudio en una ceremonia, se hizo el silencio tras un icaro; la mayoria de
los participantes se encontraban tumbados, metidos en sus sacos de dormir, en la
oscuridad. Poco a poco alguien empez6 a mover las piernas intranquilo, otra persona
comenzo a respirar agitadamente, alguien solté un gemido. Claudio se acercé a mi
y en voz baja me dijo: «El silencio aprieta...». Entonces cogié6 la maraca y canté el
primer icaro que le vino a la cabeza. M4s adelante mencionaré otros cantados tras la
segunda toma de ayahuasca y durante las terapias.

4.3. Ceremonias dentro de la ceremonia

En ocasiones, dentro del propio trabajo, el chamdn puede abrir un espacio ceremonial
distinto —segun su propio arte— que implica la capacidad de introducir una nueva
energia, de manera controlada y arménica, junto con la preexistente de la ayahuasca;
espacios que se abren y se cierran durante el propio trabajo de ayahuasca. Esta nueva
energia puede proceder de la introduccién del tambor o por la toma de alguna planta
maestra distinta a la ayahuasca, como el empleo ceremonial del sacramento de la
«Santa Maria» (cannabis) en CEFLURIS.

En algunas de sus ceremonias, tras la primera toma de ayahuasca y cuando sus
efectos aun se sienten con intensidad, Ricardo «abre» un espacio que él denomina
«tabaco de la palabra», «tabaco de rezo» o «tabaquito de propésito», que consiste
en un cigarro «<armado» con una hoja de maiz a la que le agrega picadura de tabaco
de un mazo que le envia su madre desde Ecuador. Una vez «armado», pide a los
participantes que se incorporen y explica cémo se llevara a cabo la sesién, aclarando
que esta permitido fumar el «tabaquito sagrado», pero no el fabricado industrial-
mente. Lo utiliza cuando los asistentes estdn «abiertos» con la «planta de poder»,
«para poder conectar con nuestro ser interior, para poder curar, para poder sanar,
para poder rezar, porque es un tabaco de rezo y de palabra»; asi como para poder
expresar el rezo de los participantes hacia el espiritu y hacia la planta, para elevar
la mente «y poder contactar con nuestro ser y con el Gran Espiritu, y con la Madre
Tierra y con todos los seres que nos rodean, también con el animal de poder que
cada uno llevamos dentro de nosotros». Segiin Ricardo, la de tabaco fue la primera
«planta de poder» que descubrié la humanidad, «una planta con muchas propiedades
curativas, y con mucha potencialidad». En ocasiones, los participantes son reacios
a fumar porque no son fumadores y consideran que van a caer en el tabaquismo, o
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bien son exfumadores, de modo que Ricardo explica la diferencia entre un tabaco
«sagrado» y otro «manipulado»:

El espiritu del tabaco es un espiritu del Padre Creador, que nos ayuda a limpiar,
purificar, con el fuego cuando encendemos. Hay un fuego que va quemando al tabaco, y
es la energia del padre, y le da esa fuerza de sanacién, de limpieza, pero también cuando
no utilizamos esa planta sagrada, cuando el hombre quiere manipular su energia y su
vibracién, es simplemente materia, ya no tiene espiritu, es por eso que cuando el tabaco
estd manipulado, cuando tiene otra vibracidén, otra energia, es cuando empieza a ensu-
ciar el cuerpo, la sangre, a contaminarlo. Pero si realmente queremos utilizar una planta
como algo medicinal, te da esa apertura de despertar de tu mente, de dar claridad, te da
la fuerza, te da energia, ganas de vivir. Pero si no la utilizamos de manera ordenada la
energia vuelve hacia nosotros y nos quedamos enganchados, y apegados a esa energia.
Entonces es importante que cuando tomamos el tabaquito para pedir claridad para las
personas que asi lo utilizamos, y que realmente nos ayude a purificar y que nos dé la
apertura de nuestros pulmones para liberar lo que a veces lo que la misma planta que
nos puede curar y que tiene ese poder de sanacién nos puede realmente hacer dafio.

También aclara que el humo del tabaco no se aspira, sino que se mantiene dentro
de la boca, en contacto con el paladar, y que debe moverse en circulo y se echa fuera,
de tal forma que se una con el aliento de la persona, elevando el pensamiento al
tiempo que se alza el humo en la sala, haciendo de canal entre el ser del participante
y el Gran Espiritu. El cigarro se sostiene con la mano izquierda, la del corazén, y debe
mantenerse siempre encendido aspirando el humo; mientras se habla, la brasa debe
estar apuntando al corazén. Para Ricardo, al hablar «es importante alinear nuestro
pensamiento con lo que sentimos», y esa es la palabra clave en esta ceremonia:* alinear
palabra, corazén y mente, o dicho de otra manera, expresar aquello que se piensa 'y
se siente por igual. Si se habla manifestando algo que se piensa pero no se siente, o
al revés, si se dice algo que se siente pero no se piensa, o que ni se piensa ni se siente,
no hay «alineacién», y bajo los efectos del trance inducido por la ayahuasca que se esta
experimentando en ese momento, esa falta de alineacién entre lo que se dice y cémo
se expresa es percibido con claridad por todos. Para Ricardo, el tabaco de la palabra es
«una gran terapia en la cual al hablar sacamos todo lo que tenemos dentro de nuestro
cuerpo, lo que estd en nuestro pensamiento, es una manera de liberacién total».

Ricardo enciende el cigarro y, tras unas palabras, lo pasa al resto de participantes
para que intervengan a su vez; si alguien no desea hablar lo pasa al compariero o
comparfiera de al lado. En una ceremonia, el turno de palabra de Ricardo duré veinte

minutos; sin embargo, las intervenciones de los participantes no suelen alcanzar el

*  Vease la nocion de «alineamiento» de Josep Vila i Tronchoni en el epigrafe 1.4 del capitulo 4.
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minuto, y muchos declinan hablar. Con todo, dado que en ese momento los asisten-
tes se encuentran bajo los efectos intensos de la ayahuasca, y por falta de practica
ceremonial, con frecuencia no siguen muchas de las instrucciones, apagandoseles el
cigarro o manteniéndolo sujeto frente a la boca cuando hablan, en lugar de apuntar
con él al corazén. En una de sus intervenciones, Ricardo dio las gracias al Gran
Espiritu por ese «tabaco sagrado», por

estar en tu presencia, con humildad, y agradecerte por abrir mi corazén, y mi mente,
por compartir con mis hermanos, para poder sanar, lo que td precisas sanar en nuestro
cuerpo y en nuestra mente, agradecer a las cuatro direcciones, a los cuatro elementos,
agradecer a la Madre Tierra por poder habitarla, por alimentarnos.

Agradeci6 también a la «abuelita ayahuasca que en este momento nos permite
sanar y cuidar nuestro cuerpo, nuestra mente, nuestro corazén, nuestra familia,
todo lo que esta a nuestro alrededor».

Asimismo, Ricardo suele emplear este tabaco en la ronda de integracién de la
mafiana siguiente:

Al finalizar va a haber un tabaco armado asi nuevo, que vamos a compartir. Como es
un tabaco de palabra vamos a cerrar asi con agradecimiento, y compartir lo que hemos
vivido, lo que hemos sentido, y lo que no esté claro asi aclarar algunas dudas, y luego
daremos las recomendaciones, y después ya vamos a cerrar.

4.4. La segunda toma de ayahuasca

Han transcurrido entre una y dos horas desde la primera toma de ayahuasca, ya es
casila medianoche del sdbado al domingo y se anuncia una segunda toma para quien
lo desee. Los icaros cesan, se produce un movimiento de personas, se enciende alguna
linterna, se producen distintos ruidos. Por lo general, la mayoria de los participantes
se encuentran en el climax de los efectos de la primera toma, y el movimiento, la luz
y los ruidos, que se perciben de forma aumentada por los efectos de la ayahuasca,
hace que en ocasiones suba la «mareacién» y algin participante empiece a vomitar.
Lo que se mantenia en un aparente orden, de repente se percibe como algo caédtico.
Algunos dudan si tomar mas o no, y la propia indecisién puede provocar vémitos.
Otros, que habian decidido de antemano que harian una segunda toma sin valorar
en qué punto podrian encontrase cuando llegara el momento, y que de tan mareados
como estan no son conscientes de la «mareacién», se van acercando hasta donde se
encuentra el chaman. Unos se aproximan con paso inseguro, la mirada vacilante,
expresandose con dificultad, y piden tomar mdas porque «piensan» que no les ha
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hecho «efecto». El chamdn los recibe con una sonrisa y, simplemente, les pregunta:
«;Como estds?»; observa al participante, su postura, su mirada, cémo se expresay,
en muchas ocasiones, lo disuade y le aconseja que espere a que le «suba». Como ya
hemos mencionado, personas sin experiencia con la ayahuasca, ya sean primerizos o
psiconautas, consideran que no les ha subido porque lo que sienten no se ajusta alas
expectativas que tenian, sin embargo, estdn plenamente bajo los efectos de la planta
sin ser conscientes de ello. También hay quienes, aun sitiéndolos, quieren «ir un
poco mas alld», entonces se les sirve una segunda toma que siempre es una cantidad
menor que la primera; tras ella vuelve el orden a la sala y el trabajo contintia con
nuevos icaros. Algunos procesos que se habian abierto anteriormente prosigueny se
inician otros nuevos. Hacia las tres horas de ceremonia, la ayahuasca va «encajando»
en los participantes, los efectos purgantes han remitido y ellos se encuentran en
fases dominadas por la introspeccién. Poco a poco los icaros van variando y pueden
introducirse nuevos instrumentos musicales; las maracas, las shacapas, los tambores
y las arpas de boca dejan paso alos cuencos tibetanos, el harménium, la guitarra, etc.

Como se sefialaba en el epigrafe 4.2 del capitulo 5, los icaros de la primera parte
buscan «traer la fuerza» de la ayahuasca a la ceremonia, asi como invocar a otras
plantas que ayuden en los procesos de los participantes; también hemos hablado
del icaro de Josep que se inicia con «Ayahuasca y mamancuna, chamuriririri», en el
que se implora a las plantas para que curen el cuerpo, la mente y el espiritu de los
asistentes. Otro icaro de invocacién es el de Hermanosis, en el que se nombran tanto
las amazoénicas como las ibéricas que han ido siendo incorporadas como plantas
medicinales en las dietas. Se inicia con un silbo que va «trayendo» el icaro y que tiene
una estructura abierta en la que se repite la misma estrofa, variando el nombre de
la planta, en este caso la ayahuasca. La primera estrofa es:

Ayahuasca maririri
maririri maririri
rama rama tronco y ni
pura medicina airona
ora llamo yo naci

ora llamo maririri

Las plantas que van siendo nombradas en este icaro son: harmel, chacruna, taba-
co, guayusa, romero, roble, drnica, aloe vera, abedul, chuchuhuasa, manzanilla, olivo,
;cumaseba?, huancabi, ajo sacha, uchu sanango, llullo caaspi, jurema, jcucusito?,
chancapiedras, albahaca, diente de ledn, pifién colorado, ;piricama?, limpiatubos
y valeriana.
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4.5. Las terapias

Ya ha pasado la medianoche y es domingo. En expresién de Esteban, los participantes
han «encajado» la ayahuasca y, una vez superados sus efectos purgantes, el chaman
realiza lo que, de manera genérica, llamaré «terapias». Durante toda la ceremonia,
el curandero ha velado para que cada uno de ellos haya podido hacer su proceso de
manera segura, sin interferencias de energias procedentes de otros o de las que
pudieran «colarse» desde «fuera». Puede decirse que, hasta ese momento, el chaman
ha estado neutralizando las energias negativas a distancia, mediante los icaros; pero,
en la terapia, situa frente a si al participante y entabla lo que podemos denominar
una lucha «cuerpo a cuerpo» con sus energias negativas concretas, para «limpiarlo»
o «soplarlo», alejando «oscuridades». Denomino, por tanto, «terapia» al trabajo que
realiza el chaman de manera individualizada con cada asistente a una ceremonia;
y distingo entre «soplada» y «limpia» por parecerme que son técnicas que trabajan
de distinta manera: mientras que en la primera el chaman parece expulsar energias
superficiales, en la segunda parecen extraerse energias negativas alojadas a un nivel
mas profundo en la persona. La primera puede entenderse, también, como una
«alineacién energética» de los diversos «cuerpos» con los que se trabaja en las prac-
ticas chamdnicas, mientras que una limpia puede tener ya un caracter propiamente
sanador. Ricardo Awananch diferencia, como ya ha sido sefialado anteriormente,
entre «previa terapia» y «terapia individual»; en ambas emplea distintas técnicas
segun sea el estado del participante y en ocasiones puede realizar una soplada y en
otras una limpia, segin la persona que tenga enfrente.

Hay ceremonias en las que el chaman no lleva a cabo terapias individuales, como
en las que participé dirigidas por don Rafael, Fernando y Kuitzi, o Calixto. Josep
hace la terapia a la mafiana siguiente, ocasionalmente y segin se encuentren los
participantes; Hermanosis y Ricardo la realizan, durante la propia ceremonia, a todos
los asistentes; y Leopoldo, también durante la ceremonia, solo a quien lo solicita. E1
inicio de las terapias varia segtn el estado de los participantes.

Llegado el momento de la soplada, el chaman va llamando a los asistentes de
uno en uno; la persona se sienta en el suelo y ambos quedan uno frente al otro. Lo
que «siente» el chamdan que tiene delante de si es una «esponja energética» hecha de
luz, pero oscurecida o embarrada por una amplia gama de «pardsitos energéticos»,
algunos simples «bichos», otros poderosas «entidades». Una gran labor de limpia ya
la ha hecho el propio participante tomando ayahuasca y vomitando, es decir, expul-
sando energias negativas; pero todavia quedan cosas por «limpiar» y «despegar» del
«cuerpo energético», y es por ello por lo que el curandero hace la terapia soplandole
perfume y tabaco. Algunas energias son faciles de limpiar:

Una arana la quitas soplando, porque cuando soplas es [como] fuego, todo ser no le
gusta el fuego porque se quema, se achicharra. Antes que soples [...] como teve y va a
saltar [...] porque te acercas y sabe que lo vas a matar. A él no le gusta, y va afuera [...]
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siempre busca un sitio por donde escapar, aqui es en la puerta siempre, se va, incluso
entran por aqui [por la puerta]. Es importante el poder de control de visualizacién que
tienes que tener (Ricardo).

En ese cuerpo a cuerpo, el riesgo para el chaman es que algo de lo que sale del
participante no escape, sino que se enfrente al curandero y pueda entrar en su propio
cuerpo. Un «bicho» escapa, pero si se trata de otro tipo de «entidad» del «bajo astral»,
puede atacar. Cuando el curandero sopla tabaco sobre una persona, muchas veces
no sabe qué puede salir expulsado de alli: «Cuando soplas el tabaco y el perfume
espantas todos los espiritus y parasitos que tiene esa persona dentro. Es como un
exorcismo bastante potente, y hay gente que viene muy contagiada o poseida, con
mucho bicho. Sino se estas protegido el bicho se te mete dentro» (Nak).

Al expulsarlas se corre el riesgo de que ataquen al chaman, paralo cual debe estar
prevenido y protegido. Frecuentemente, su interaccién con las energias durante la
terapia implica un contacto directo con ellas, no solo fisico, sino también emocional,
mental y espiritual; pudiendo llegar a alocarlo.

Cuando soplas, sucede, y veo c6mo estan saliendo cosas feas, feas. Al principio me
asustaba, y le preguntaba a Juan [Flores] ;c6mo me protejo, eso a dénde se va? [El
consejo de Juan era]: primero tienes que rezarle, y hablarle y decirle que eso feo también
es un ser de la creacién, que también es un ser de luz y que se ha olvidado, que deje yade
parasitar. Si se pone brabuco, entonces llama a los dngeles, llama a tus espiritus de las

plantas para que se los lleve lejos y que no entren tampoco dentro de ningin otro (Nak).

Tener una buena proteccién permite que dichas entidades, si llegan a afectar al
curandero, lo hagan solo circunstancialmente; y una adecuada proteccién le permite
transmutar la energia y que no se quede «pegada» a su cuerpo, manteniéndose lim-
pio. Méas adelante se tratard el modo en el que puede transmutar una energia que
ha entrado en su cuerpo. Segin Ricardo, cuando alguien trabaja como chaman sin
serlo, «termina mal, enferma, porque recoge enfermedades de las personas sin tener
la capacidad de transmutar esa energia, de que fluya».

El participante ya se encuentra sentado frente al chaman, que simplemente le
pregunta «;qué tal?»; a veces se establece un pequerio didlogo: «;cémo te sientes?,
;te subiob la planta?». El chamin lo observa y trata de sentirlo, intenta evaluar el
estado de la persona a la que va a soplar. En ocasiones le ofrece un vaso de agua para
que beba un poco, y luego él mismo hace lo propio, lo que facilita el «contacto» que
le permite «sentir» el icaro que le cantara. Coge un mapacho y lo sostiene cerrando
su mano alrededor del mismo, y se acerca el pufio que contiene el cigarro a la boca;
durante un instante se produce el silencio, hasta que, poco a poco, el chaman empieza
a tararear o silbar un icaro que va tomando forma y va dirigido a la persona concreta
que tiene frente a si; a veces «puede salir un icaro loquisimo»:
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Es un trabajo que hago yo en la persona, le doy eso [mediante el icaro soplado al
tabaco], en esa sesién le di eso a esa persona, le hice esto, le bordé el corazén de oro,
o de acero, o0 a la persona misma, y eso es como una malla que te hago para que no te
pase nada, para que estés protegido. Les haces una armadura, el [icaro del] «sui-sui» por
ejemplo es un pajarito que tiene un nido que cuelga de los 4rboles y teje su nido, es un
tejedor, y cuando invocas estos espiritus [que] son constructores, hacen redes, hacen
tramas, para poder proteger a la persona, poder blindarla (Claudio).

Elicaro va dirigido al participante, pero se canta al mapacho. «Cargar» el mapacho
con el icaro es «icararlo»:

El canto y el aliento lo cargan de energia al cigarro que se tiene en la mano y que se
va a usar con esa persona [...]. El tabaco como planta maestra tiene una capacidad que
es la de..., hace como de transportista [...] O sea, si yo te canto solamente a ti, no pasa
nada, porque tu tienes tus barreras y no pasa. Siyo le canto al tabaco, cargo el tabaco y
luego te lo soplo, ahi si que pasa, es como un misil, es el portador del trabajo (Esteban).

A través del humo entra la intencién del curandero en el cuerpo, o los «cuerpos»,
de la persona que tiene ante si. El icaro puede tener una letra que dé informacién
de la intencién del curandero, o puede ser simplemente un silbido o un canturreo
en el que esta no se manifieste de forma explicita. Una vez «icarado», el mapacho
queda cargado y se reserva; algunos se lo ponen en la oreja para tenerlo localizado
en la oscuridad. A continuacién se pide al participante que junte sus manos, «como
si estuviera rezando». El chamdn coge la botella de perfume y aspira su aroma.

Con el perfume es mojarse los labios nada més [...], son piripiris, son trozos de
bulbos o de palmeras [...] que son muy aromaticas, flores, y luego lleva una base de Agua
Florida y sobre eso vas haciendo un mejunje, y al final te acaba saliendo asi un perfume
potente. En la selva te puedes ir haciendo tu perfume, y si no te da tiempo les dices a
los perfumeros que te preparen alguno (Claudio).

Segun Esteban, los piripiris, bulbos aromaticos que se emplean con frecuencia
en los perfumes, «son los encargados de traer todo lo que es bonito a tu vida, de
hacerte lucir bonito, la alegria, el disfrute; el perfume permite el florecimiento de las
personas, trae las cosas bonitas, el brillo». El aroma se proyecta con un soplo largoy
concentrado en la punta de los dedos; y a continuacién sigue aspirando el perfume
de la botella de plastico y soplandolo en la coronilla, la nuca, la espalda y el pecho.
El chamén se moja la mano con perfume y frota las sienes del participante para que
los piripiris que contiene se introduzcan en los huesos; finalmente le vierte unas
gotas en las manos y le pide que lo huela y luego se frote la cara y la cabeza. Tras
el perfume, se prende el mapacho, que se sopla sobre los mismos puntos, y lo que
queda del mismo se ofrece al participante, por si quiere fumarlo. Se recomienda que
al menos se dé una calada, aunque no se fume mds; al menos retener un poco del
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humo del tabaco en la boca, y luego, si se quiere, tirarlo a uno de los muchos cubos
repartidos por la sala. El mapacho contiene todala medicina que ha sido cargada por
el chamdn para el participante, que ya puede volver a su sitio y descansar. El trabajo
de la ceremonia ya ha concluido para él o ella.

En las explicaciones previas al inicio de la ceremonia de ayahuasca, el chaman ha
dicho que la funcién de la soplada es «limpiar impurezas», «proteger el campo ener-
gético» cerrando el «campo etérico» y «centrar» a esa persona si tenia una «mareaciéon
torcida»; pero, mas que limpiar, lo que piensa el chamdn que hace es «higienizar» al
participante de «los espiritus y parasitos que tiene dentro».

La soplada es el acto de cierre de la sesién, de la ceremonia, del trabajo de las per-
sonas, del cierre energético del cuerpo, es una higiene corporal, por haber estado en
contacto con... [Claudio vacila] lo espiritual, se higieniza, se sopla tabaco y se sopla
perfume sobre las personas [...] Entonces a través del humo entra la intencién del icaro
en la persona, y ademads al haber tenido contacto con los espiritus, la soplada termina
de higienizar a la persona, porque a veces, sin quererlo, cuando volvemos del trabajo
espiritual, podemos traer algo que no venia con nosotros, como cuando una persona
entra con un zapato embarrado en tu casa, pisa la alfombra sin querer y deja una mancha,

pues esto también pasa en el mundo espiritual (Claudio).

Se sopla al participante «que estd peor, porque se necesita mucha fortaleza para
enfrentarse a los dafios de algunas personas. A algunas personas para soplarlas hace
falta mucha compasién por la de miseria que llevan encima» (Esteban).

En ocasiones, cuando el chaman est4 soplando el tabaco eructa, siente malestar o,
por ejemplo, un pinchazo que hace que se detenga por unos instantes e indique que
algo que ha salido del participante le ha afectado. En una ceremonia, Esteban soplé
a una comparfiera de trabajo y empez6 a sentirse «muy, muy mal, no se me iba, tuve
que ir al bafio a vomitar, parecia que no me pasaba. Se lo dije a Juan Flores y me dijo
que tuviera ojo, que si se sopla a una persona y no se esta fuerte uno puede ponerse
tan malo que no le queda otra que volverse a la selva a que lo soplen».

Como hemos visto, en las explicaciones previas al inicio de la ceremonia, Ricardo
menciona que la terapia que realizara sobre los participantes dependera del «estado
fisico, emocional, psicolégico y espiritual» de cada uno de ellos y que empleara dife-
rentes «instrumentos» que antes ha colocado en su mesa-altar. Esto se traduce en
que en algun caso haré lo que podemos calificar de soplada y en otros una limpia.
Aclara que la terapia, término que él emplea explicitamente, la hard «de una manera
muy tradicional, entonces como se esta trabajando y se trabaja en la tradicién...,
en la Nacién Shuar, y como se trabaja con mi padre y con mis ancestros». En unas
ocasiones, a los participantes se les hace la terapia individual siguiendo el orden en el
que se hallan dispuestos en el lugar de la ceremonia; en otras, este parece deberse al
estado en el que se encuentran; y a veces inicia la terapia con un participante que se
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encuentra tumbado aparentemente tranquilo, dentro de su saco de dormir, sin emitir
sonidos ni moverse, y cuando se lo llama, nada mds incorporarse empieza a vomitar.

Ricardo afirma que, tras tomar ayahuasca, alos diez o quince minutos, ya empieza
a percibir qué alteraciones pueden producirse en la sala, qué participante puede ser el
primero en necesitar una «previa terapia», consistente en eliminar algiin bloqueo que
alguien pueda sentir durante la ceremonia. Asimismo, comenta que es el espiritu del
agua, Tsunki, quien le dice qué va a pasar en cada momento y c6mo resolverlo, asi él
estd prevenido y preparado para cuando ocurra efectivamente. Llegado el momento
de la terapia individual, pide al participante que se acerque a la estufa, o a un fuego
que tiene preparado. Si es hombre, le pide que se descubra el torso. Entretanto,
Ricardo silba y va cogiendo diversos objetos de su mesa-altar. Reine unas brasas en
un pebetero, las aviva con unas largas plumas de dguila mediante movimientos cortos
y enérgicos, mientras parece meditar. En la figura 17, junto a un bote de perfume, se
aprecian las plumas y el pebetero que emplea. Afiade alas brasas cedro, copal, salvia,
palo santo, etc., y un humo denso inunda la sala. Cuando esta es pequena pide que
se abran las ventanas. Con las plumas va proyectando el humo aromatico que sale
del pebetero alrededor del cuerpo del participante. Si Ricardo siente que estd un
poco adormilado, le da tabaco para que perciba por la nariz y él hace lo mismo. En
ocasiones le entrega algin objeto para que lo conserve entre sus manos mientras
realiza la limpia, como piedras pulidas, cuarzos o cristal tallado. Antes de finalizar
la terapia le pide que se lo devuelva; absteniéndose a veces de tocarlo y acercando
un vaso con agua para que el participante lo deposite dentro.

Figura 17. Instrumentos de Ricardo Awananch para las limpias; Boadilla del Monte (Madrid),
19 de junio de 2010.
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Tras sahumar al participante, abre un bote con perfume de olor penetrante, se
introduce liquido en la boca y lo sopla con fuerza sobre la coronilla de este, pero no
directamente, sino sobre el dorso de su propia mano, que actia como difusor, ha-
ciendo un efecto de halo; da la impresién de exhalar el perfume al aire que rodea ala
persona mds que a su cuerpo. Repite la soplada sobre cada hombro y sobre la espalda,
de arriba abajo, y a continuacién lo hace directamente en las manos y le pide que las
huela; haciendo eso comienza a «despegar» las energias causantes de las dolencias
y corta los «hilos» que las alimentan con la ayuda de sus aliados espirituales. Una
vez sahumado y perfumado, Ricardo puede pasar sobre el cuerpo del participante
distintos objetos como piedras o sonajeros de semillas, que tienen en comun generar
algtn tipo de sonido penetrante cuando rozan entre si. Algunas veces se detiene en
alguna zona del cuerpo, como el vientre, sin dejar de hacer sonar dichos objetos, que
al ser agitados asi tienen como misién «despertar las energias del cuerpo y hacer que
se muestren». El final de la terapia consiste en pasarle el sasank o las plumas por el
cuerpo, «recogiendo» la energia dafiina, y sacudirlos luego sobre la estufa o el pebe-
tero, como quien zarandea un plumero para quitarle el polvo; ese gesto enérgico hace
que las energias se desprendan de los instrumentos usados para su limpieza. Tras la
terapia, Ricardo puede darle alguna indicacién de tipo dietético, como evitar el café
los tres dias posteriores a la ceremonia o bien bebidas gaseosas como la Coca-Cola,
o indicar que tome alguna planta, como la ufia de gato. El participante vuelve a su
sitio y Ricardo toca el tumank o canta un icaro antes de llamar al siguiente.

Josep hace la terapia en la mariana del domingo, y solo a aquellas personas que no
se encuentran bien del todo. En una ocasién hizo tumbarse en el suelo a un hombre
y le indicé que se descubriera el torso. Se situé de rodillas a un lado de él, y al otro,
también de rodillas y sosteniendo una bolsa de pléstico, se colocd su ayudante. En
sus limpias, el resto de asistentes interviene tocando sus tambores, asi que quien
tiene uno lo coge y acompana golpeandolo con fuerza. Josep cogié un mapacho yle
soplé tabaco al participante tumbado; a continuacién le exhal6 Agua Florida. Luego
aproximé su cara al vientre del hombre y empez6 a moverla rapidamente, como si
persiguiera algo con la boca. En un momento dado hundié mas la cara y empez6 a
chupar con fuerza, mientras el participante se retorcia y gritaba. Josep levant¢ la
cabeza, enrojecido, la metié dentro de la bolsa de pldstico que sostenia su ayudante
y se oyeron sus arcadas. La intensidad de la escena hizo que bajase el ritmo de los
tambores, y él dio una indicacién para que lo aumentaran, con la intencién de que le
proporcionara la energia necesaria para hacer su trabajo. Tras varias chupadas, dejé
al hombre descansar un rato. A Josep se lo via agotado. Encendié un mapachoy selo
fumoé mientras silbaba un poco; luego mantuvo un breve didlogo con el participante y
este volvié a su sitio. Josep pidié tomarse cinco minutos de descanso antes de seguir
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con otras limpias, y se dirigié hacia mi para abrir la ventana que yo tenia detras. El
ambiente estaba muy cargado. Josep me dijo: «;Qué cosas mads raras, verdad?».

«Transmutar energias», expresién usada frecuentemente por Ricardo, consiste en
deshacerse uno mismo de energias negativas. Ocasionalmente, este tipo de energias
atacan al curandero y se introducen en su cuerpo, o bien este emplea alguna técnica,
que implica un contacto fisico con el participante, con el fin de que las mismas pasen
de este ultimo al chaman. Por ejemplo, Ricardo utiliza una consistente en dar ma-
sajes acompariados de icaros para desplazarlas desde la cabeza hasta los pies de una
persona; el masaje trabaja sobre el cuerpo fisico y el icaro sobre el «cuerpo espiritual».
El curandero, en contacto con los pies del participante, recoge la «energia negativa
con el pensamiento y con los brazos»; esta empieza a ascender por los brazos del
chaman y, cuando alcanza sus codos, «desde ahi expulsas» con el pensamiento y con
una sacudida seca de los brazos.

Josep describe la misma técnica aplicada en la consulta del doctor Carvajal, en
Medellin (Colombia), narrando un caso en el que le ayudé a curar a una mujer que se
sentia débil y deprimida: estando tumbada en una camilla, el médico tomoé su cabeza
con las manos y mentalmente entablé un didlogo con el espiritu que la aquejaba,
indicandole que aquel no era el lugar donde debia estar. Josep explica que el espiritu
se fue desplazando hacia los pies, donde se encontraba él: sujetando a la paciente por
los dedos gordos, y estirando de ellos, el espiritu empez6 a ascender por los brazos
de Josep, y cuando sintié que habia alcanzado la altura de los codos, sacudié los
brazos con fuerza deshaciéndose de aquella energia. Al finalizar, el médico explicé
a la paciente que su malestar provenia de un problema muscular, y no revel6 la
naturaleza tltima de la terapia que le habian aplicado. La sacudida de brazos es una
forma de «transmutar».

Como explica Ricardo, para los uwishin shuar no existe el concepto de «intoxica-
cién» o «envenenamiento», que no es sino una energia que entra dentro del cuerpo
y contra la cual no se cuenta con poder para manipularla. En ocasiones es sencillo
transmutar la energia mediante «la fuerza y el poder de los espiritus de las plantas
que tienes, es muy facil, es solo manipular acd, aqui tienes como unos guantes de
proteccién y no te entra». Sin embargo, si el curandero carece de una fuerza adecuada
que lo proteja, entonces esa energia negativa entra en su cuerpo; y, por experiencia,
Ricardo sabe que si deja esa energia en su cuerpo —en forma de «agobio» o de fie-
bre— durante tres dias, y a continuacién toma ayahuasca, el malestar desaparece y
su cuerpo queda inmunizado con «anticuerpos» frente a ella, actuando la ayahuasca
como una vacuna. La primera vez que el padre de Ricardo, también uwishin, fue
mordido por una serpiente venenosa, tuvo que ser trasladado urgentemente a un
hospital porque en su comunidad no habia nadie que pudiera curarlo; solo alguien al
que le hubiera picado una serpiente similar podia hacerlo. Sobrevivié a la picaduray
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se «inmunizé», y cuando tiempo después uno de los hermanos de Ricardo fue picado
por otra, lo curé su propio padre, por lo que no fue necesario llevarlo al hospital. En
la actualidad, concluye Ricardo, ya hay dos personas en su comunidad que pueden
curar picaduras de serpiente porque tienen en su cuerpo esa energia que han logrado
transmutar de veneno a vacuna.

Otra forma de transformar las energias negativas es «botdndolas» mediante el
vémito. Winston describe c6mo, estando en Chazuta, en el afio 2009, «un dia que
andaba descuidado», un brujo malero le meti6 una energia en la «cervecita» que se
estaba tomando y por poco le causa la muerte. Su abuelo, ya fallecido y que lo habia
iniciado como curandero a los catorce afios: «Me hizo sofiar. “Te has descuidado, hijo”,
me dice. “Prepara esta planta y esta planta, tienes que tomar dos dias”. Al segundo
dia, alas cinco de la madrugada empiezo a vomitar, pero en el balde no habia nada,
estaba sequesito, solo habia vomitado la brujeria, habia botado la energia».

El trabajo de Ernesto descrito en el siguiente capitulo consiste basicamente en
«botar los demonios» mediante la purga de tabaco. A Ricardo, de nifio, le daban
guayusa para purgarle y que vomitara todas las energias que habian entrado en él
mientras habia permanecido en el pueblo o en la ciudad. En ocasiones, los curan-
deros «chupan» las energias y las escupen gracias a lo que denominan «flema», que
actiia como barrera defensiva y bloquea las energias negativas que han chupado,
impidiendo que entren en su cuerpo.

Actos cotidianos de la vida ordinaria adquieren una nueva dimensién durante las
ceremonias cuando se ha tomado ayahuasca. Asi, una manera benigna de expulsar
energias negativas durante una sesién es transmutandolas en forma de bostezos,
eructos, pedos, etc. (cf. Idoyaga Molina 2007, 37); por lo que es frecuente que al
comienzo de las ceremonias se aconseje no reprimir esos actos. Para el chaman, ser
capaz de «transmutar» es algo de vital importancia, pues de lo contrario puedes
enfermar y morir. Para Ernesto, la diferencia entre un brujo malero y un curandero
es que el malero «se cuida de si mismo» y el curandero «entra en cuerpos ajenos para
sanarlos y si no es capaz de salir [transmutar] muere». Esta es la razén por la que el
curandero debe estar sano y fuerte, protegido y limpio.

Los curanderos, alo largo de su actividad, van «ensucidndose», absorbiendo ener-
gias negativas que no desaparecen a pesar de la «higiene» espiritual que procuran
llevar. Esteban, Claudio y Nak comparten los mismos maestros, lo que implica que
tienen en comun un tipo de energia muy similar; y cuando trabajan juntos, antes
de cerrar las ceremonias, se soplan entre ellos. Cuando Ricardo asisti6 a una de sus
ceremonias comentd: «Eso es lo bueno, es el chamanismo de verdad, los chamanes
hacen eso, si yo estoy malo tu tienes mi energia [...], entonces ti me limpias a mi
y me curas»; de modo que Ricardo tiene la misma energia que sus «amigos», que
sus progenitores y que sus maestros. Cuando un chaman amazénico enferma, se
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siente débil o, simplemente, desea limpiarse de las energias con las que ha estado en
contacto, cuenta con una red de personas en la que se apoya para hacer su trabajo;
por ello, como para un chamén que trabaja en Espaiia es dificil contar con una red
similar, necesita viajar con frecuencia a la selva.

4.6. El cierre y la «ronda de integracion»

Han transcurrido alrededor de cinco horas desde que se hizo la primera toma de
ayahuasca y las diversas terapias ya han concluido. Algunos participantes duermen,
otros permanecen tumbados en silencio, reflexionando acerca de lo que acaban de
experimentar, y otros mantienen una postura de meditacién, aprovechando el estado
de concentracién e introspeccién que facilita la ayahuasca. Todos permanecen atn
en la sala. Mds alla del cansancio que pueda sentirse, hay un sentimiento de satis-
faccién tras haber superado los miedos y las incertidumbres iniciales. Después de la
terapia, el chaman puede cantar algan icaro para ir «cerrando» la ceremonia, y algunos
participantes pueden animarse a cantar con él y seguirlo con algin instrumento
musical. Algunos chamanes cierran el trabajo con una oracién o una invocacién de
proteccidén, aun cuando a la mafiana siguiente se haga la «integracién», como en el
caso de Hermanosis:

Dios Padre, te damos gracias por las curaciones recibidas, por las decisiones tomadas,
[...] cuida de nuestros maestros y sus familias, gracias por las curaciones recibidas, te
agradecemos Dios Padre con mucha humildad, gracias por la ayahuasca, por las decisio-
nes tomadas, protege nuestras familias, hijos, trabajos, amigos [...]. Agradecer a todos
los presentes..., yo Padre te pido con mucha humildad ... [se oye roncar a alguien], danos
salud, ayuda alas personas que estan enfermas, ayuda a las personas que estan sufrien-
do. Gracias por la ayahuasca, por las decisiones tomadas, ...cuida de nuestros hijos, de
nuestros hogares, de nuestras familias, de nuestros animales, gracias (Hermanosis).

La invocacién de proteccién busca, segin Claudio, que «los enemigos ni me piensen»:

En el huerto de San Eliseo veo a mis enemigos venir.
Tengan manos, no me agarraran.
Tengan pies, no me alcanzaran.
Tengan ojos, no me verdn.
Asi de imperceptible me mueva yo entre ellos (Hermanosis).

Pero, por lo general, las ceremonias dirigidas por chamanes que viven en Es-
pafia van declinando sin que se produzca un cierre formal, y los participantes van
quedindose dormidos o salen fuera de la sala e inician animadas charlas, o cenan
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algo, y luego se acuestan y duermen unas pocas horas hasta la misma mafiana del
domingo, en la que se hace algin tipo de integracién de la experiencia. El cierre de
la ceremonia, por tanto, no es algo asi como «que encendemos la luz y decimos: jse
acabd la sesién!»; y como explica Claudio:

La soplada del perfume y del tabaco producen un efecto determinado, lo que hacen
es bajar la mareacioén, bajar la intensidad, [...] para poder entrar en el proceso de rela-
jacién. Si habia un proceso abierto, cerrarlo. Se dan situaciones que volvemos a soplar
a una persona con alguna otra herramienta que tenemos, si estd muy arriba nosotros
podemos interceder, y chupar su mareacion, absorber ese efecto de mareacién, para que
esa persona pueda terminar ese proceso..., silo pide.

Claudio comenté un caso, que le habia sucedido justo la semana anterior, en el
que una mujer habia tenido un «brote psicdtico»: ala media hora de cerrar el trabajo
empezé a decir que muchos ojos la miraban y que habia cuerpos que querian meterse
dentro de ella. Al parecer, ella veia «muertos» con cierta frecuencia, pero no se lo
habia comentado antes de la sesion; y Claudio aclaré que la mujer trabajaba haciendo
terapias empleando reiki. Necesité dos horas para que volviera en siy tuvo que darle
una ducha de agua fria, no pudiendo hacer otra cosa que estar hablando con ella
constantemente: «;Como te llamas?, ;dénde vives?, ;cudl es el nombre de tu hija?,
¢y el de tu madre?», etc. Todas las preguntas eran sobre cuestiones muy concretas,
para hacerle recordar su existencia ordinaria. Al final, durante la ducha, exclamé:
«jQué frio hace aquil». Y él le replicé: «jPues claro!, sjno ves que estds en la ducha?»
Segiin Claudio, no podia hacerse otra cosa. Le pregunté qué habria hecho Juan Flores
en un caso similar, y me contesté que le habria pasado por encima «unas ramas»,
la hubiera «icarado», soplado, etc., pero que él no lo habia hecho porque la mujer
hubiera sentido mas miedo al verle emplear toda aquella parafernalia.

Cuando el chamén que dirige la ceremonia no reside habitualmente en Espaiia,
tras finalizar puede marcharse del lugar; y en esos casos si suele haber un cierre
formal. Por ejemplo, don Rafael, en un momento dado exclama: «Voy a cerrar la
ceremonia, ;bien?». Se pone en pie, levanta las manos y exclama: «jGracias, Pa-
dre!l»; las baja y dice: «jGracias, Madre!». Asi cuatro veces, en las cuatro direcciones.
Finaliza con un «jOKl». Calixto cierra la ceremonia con unos agradecimientos y un
padrenuestro; e inmediatamente después pregunta a los participantes si alguien
quiere comentar algo del trabajo, tras lo cual estos se despiden y se van a sus casas.
Fernando cierra con un rezo: «Oh Gran Espiritu, Padre, Madre, Gran Misterio, Madre
Tierra, Pachamama, Madre Ayahuasca, gracias [...]. Gracias maestro Solén, gracias a
todos los presentes por estar aqui esta noche, por tener el coraje de tomar ayahuasca.
ijAho, mitakuye oyasin!!».
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Ahora nos situamos en el domingo por la mafiana, a primera hora, momento en el
que tiene lugar, en esta descripcién de una ceremonia tipo de ayahuasca, lo que suele
denominarse como «ronda de integracién», que tiene como propésito compartir la
experiencia vivida la noche anterior, aclarar dudas y dar algunas recomendaciones
para los dias siguientes. Se busca dar la oportunidad a los participantes de que pon-
gan en comun algo de lo que hayan experimentado, especialmente si en ese momento
sienten algtn tipo de malestar, lo que puede llevar al chaman a hacerle unalimpia o a
darle un ultimo consejo antes de que vuelva a su vida cotidiana. Algunos chamanes,
como algunos participantes, tienen cierta prevencién ante la «integracién», porque
se corre el riesgo de que estos inicien prolijas descripciones de sus experiencias y la
ronda se haga interminable; y algunos asistentes consideran la integracién como una
«pantomima» y afirman que mucha gente no desea tener que verbalizar y exponer
en publico «esas cosas» que han experimentado. No se trata de la imposibilidad de
manifestar algo que se considera inefable, sino del hecho de tener que expresar algo
que prefieren conservar en forma de sensacién fisica o emocional inespecifica. La
verbalizacidn se siente como un proceso de racionalizacién de la experiencia que algu-
nos participantes prefieren posponer todo lo posible. Algunos chamanes consideran
que la integracién interesa a aquellos que trabajan como psicoterapeutas, pero que
no es algo que les afecte a ellos mismos en relacién con su trabajo como chamanes.

Ricardo realiza la integracion en torno al tabaco de la palabra. Cuando ya ha
amanecido, «arma» otro cigarro con una hoja de maiz y picadura de tabaco y, como
ya ha hecho con el de la palabra durante la ceremonia, lo enciende, se envuelve en su
humo e inicia una serie de agradecimientos, en primer lugar al Gran Espiritu. Una
vez que concluye, pasa el cigarro a los participantes para que expresen lo que deseen:
«Vamos a cerrar con un tabaquito de rezo que se va a armar con hoja de maiz, es un
tabaco de rezo, de agradecimiento, de todo este proceso que hemos vivido durante
esta experiencia».

Tomé la costumbre de integrar de su padre, y este de la tradicién shuar, en la
que, segin Ricardo, «siempre hacen integracién de las experiencias» (cf. Reichel-
Dolmatoff 1969, 339, sobre la misma entre los tukano). Los shuar, afiade, siempre
comentan las cosas que experimentan en los trabajos y cémo son los efectos en las
sesiones: «<Mi padre es muy comunicativo», afirma; él mismo también lo es.

Es frecuente que, en sus intervenciones, los participantes conecten la ronda de
propésitos (epigrafe 3.1, capitulo 5), que se hace previamente al inicio del trabajo, con
la de integracién realizada al final de la ceremonia. Asi, los hay que pueden trabajar
sobre la intencién que manifestaron al inicio y sefialan el antes y el después que han
experimentado tras el trabajo. En otros casos, lo que expresan los participantes en
la integracién puede servir de base para formular una intencién concreta para la
siguiente ceremonia, dado que, salvo raras excepciones, y a pesar de lo dura que haya
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podido resultar la experiencia, la mayoria vuelve a participar en otras. Se aprecia que
los participantes van encadenando unas ceremonias con otras, unas experiencias con
otras, que van dando lugar a un desarrollo que arranca, inicialmente, con procesos
asociados al cuerpo fisico, sobre todo en sesiones en las que se purga mucho, para
luego pasar a otras con un caracter mas emocional y en las que los efectos purgantes
dela ayahuasca van reduciéndose hasta desaparecer. Algo que resulta evidente en las
ceremonias es que todos los participantes toman la misma bebida, pero los efectos
no dependen de la ayahuasca en si, sino del estado en el que se encuentre cada uno
de ellos; y en este sentido, puede afirmarse que la ayahuasca hace purgar, pero no es
un purgante; puede inducir visiones pero no es un alucinégeno. Es inevitable recordar
que, en el misticismo cristiano, la via purgativa precede a la unitiva; y al respecto,
las declaraciones de los participantes corroboran la afirmacién de Ricardo del orden
en el que trabaja la ayahuasca: plano fisico, emocional, psicoldgico y, finalmente,
plano espiritual. La integracién, en cualquier caso, da pie para que el chamén dé una
serie de consejos que considera cruciales para entender y enfocar adecuadamente el
resultado del trabajo con la ayahuasca, cuyo verdadero sentido debe manifestarse
fuera de la ceremonia, en la vida habitual, en el dia a dia. Como suele escucharse en
las rondas de integracidn, el trabajo de verdad empieza al dia siguiente, en el &mbito
de la vida cotidiana.

Entre otros muchos, en las intervenciones de los participantes en la ronda de
integracién pueden destacarse tres temas: la ausencia de efectos psicoactivos, la
necesidad de responsabilizarse de la propia vida y la toma de conciencia de lo que
significa ser un ser humano, con sus luces y sus sombras. Los testimonios de los
participantes que figuran a contiuacién han sido agrupados, al igual que se hizo con
los de la ronda de propésitos, a partir de mi propia percepcién de los procesos que
activa la ayahuasca, segin qué tipo de declaraciones son mds habituales entre los
primerizos y cudles entre los ya experimentados.

No es infrecuente que algunos participantes afirmen que la ayahuasca no les hizo
efecto. Un hombre, por ejemplo, se habia preparado a conciencia para su experiencia
con ella, habia leido mucho acerca de la bebida y «sabia» que era uno de los «aluci-
négenos» mas potentes que empleaba el ser humano; estaba listo para «resistir» su
potencia y venia dispuesto a vivir una experiencia radicalmente transformadora en
suvida. Habia seguido una alimentacién suave durante la semana previa, que en los
tres ultimos dias habia sido casi de ayuno total; no es que se forzara a no comer, es
que, segun dijo, no tenia apetito. Habia viajado cuatrocientos kilémetros hasta el
lugar donde iba a tener lugar la ceremonia; pero, para su sorpresa, la experiencia no
habia sido especialmente visionaria, nile parecié «la cosa tan complicada». Paradéji-
camente, reconocia que «la planta tenia potencia de sobra», pero «no le habia puesto
mucho»: «<Buscaba cosas muy visuales, espaciales, de estado holistico y sin embargo
he visto cosas muy cercanas, como muy cerca del estado habitual de consciencia que
eralo que no me esperaba, entonces al principio me he sentido un poco defraudado».
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Otro ejemplo: dos semanas atrds, en Estados Unidos, un hombre habia estado
con una chamana que dirigia «busquedas de visién» y ceremonias de encuentro con
«animales de poder», pero no habia sentido «nada de nada». Estaba seguro de que
con la ayahuasca seria diferente. Al dia siguiente de la ceremonia, en la ronda de
integracién, expresé su decepcién: «<Lo mas intenso que he sentido esta noche ha
sido suerio, asi que lo que seguramente trabaje en adelante sea el escepticismo».

Otro hombre comenté:

Tuve un viaje muy light, pero que muy ligth. Lo pasé muy mal con el frio, y también
fatal con el estémago, tuve muchisimas nduseas todo el tiempo a pesar de usar la respi-
racién yla relajacién. Tuve muy pocas imagenes [...], tuve alguna experiencia interesante
siendo un animal en la selva, o hasta un 4rbol, pero muy ligth y muy suave. Comparado
con la LSD las visiones eran mucho mads suaves.

Una mujer relaté:

Erala primera vez que tomaba ayahuasca y se me ha pasado la noche esperando que
ocurriese algo. Tenia una imagen preconcebida y creia que iba a ver una visién, y estaba
como preparada para eso y no ocurria, me sentia incomoda, como con una borrachera,
me costaba respirar, relajarme, veia muchas imagenes, pero en la cabeza, y no sé, no
sé, me he levantado enfadada, con dolor de cabeza, con un dolor aqui, en la mandibula.

Los chamanes achacan a las expectativas y al autocontrol de los participantes la
aparente ausencia de efectos de la ayahuasca: unos desean experimentar la «potencia»
dela sustancia y cualquiera de ellos les queda corto, mientras que otros tratan de neu-
tralizar cualquier efecto «raro». Durante la ceremonia, superadala ansiedad y el miedo
previos ala toma de ayahuasca, numerosos asistentes oponen diversas resistencias, de
manera consciente o no, tendentes a bloquear cualquier sensacién que pueda percibirse
como un estado no ordinario de consciencia, o bien bloquear efectos que consideran
desagradables. Al dia siguiente, una vez que el trabajo con la ayahuasca ya ha concluido,
liberados delas tensiones y de las incertidumbres, algunos se sienten defraudados por
«la energfa dedicada a oponerme, a resistirme, a enojarme», «a no dejar que me pase
nada». Una participante hablaba asi de su «no-experiencia»:

Porque no me he atrevido a entrar [la iltima sesién le fue mal y le dejé mucho miedo].
Venia a trabajar la confianza y me he dado cuenta que no he confiado, me he encontrado
con mi cobardia, con mi miedo a la muerte y no solamente a la muerte fisica sino a soltar
cosas. Esperaba que la ayahuasca me diera mucha luz y me la ha dado no déndomela,
porque he entendido que la confianza no est4 en ningun sitio, te la tienes que ganar ta.

Tras el desconcierto inicial, ya sea por un motivo u otro, hay quien intuye que tomar
ayahuasca implica abrir un proceso, y hacerlo consiste en «una prictica que requiere de
un aprendizaje»: como «pasar pantallas de un videojuego» o «como aquello de empezar
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a sacarte el carnet de conducir, empezar a dar las primeras clases»; incluso algunos
descubren la utilidad de mantener una actitud dialégica con la propia planta durante
la ceremonia. Los participantes perciben que fallé la formulacién de un propésito
claro antes de iniciarse la ceremonia, y descubren que «las palabras son importantes,
c6mo se dicen las cosas, y cémo se formulan». Poco a poco, las expectativas iniciales
van desapareciendo, el miedo va siendo sustituido por el respeto hacia la planta, y los
participantes, segin van conociendo cémo «trabaja» y la naturaleza de los procesos
que cataliza, van concretando con mayor precisién los motivos que los habian llevado
a tomar ayahuasca. En las primeras ceremonias en las que se participa —hay quienes
afirman que hace falta asistir al menos a tres— empieza a vislumbrarse todo el tra-
bajo que hay por delante. Un hombre comentaba: «Me doy cuenta que hay una lista
enorme que esta pendiente, es tan larga que se me quitan las ganas, es pasar del miedo
al terror»; y una mujer que participaba en la misma ceremonia afiadi6: «Estoy muy
cansada, no sé cudnto tengo que luchar, porque me entrego y no salgo, y es bastante
decepcionante. Esperaba algo de luz, pero me fastidio..., no me gusté algo que vi, y no
sé si es mi mente o mi cabeza...». Otros experimentan rabia, cabreo, enfado, tristeza,
soledad, una «pena ancestral», vergiienza, odio; se sienten «como viejas heridas», o «la
herida original», llanto, culpabilidad. Hay quien siente «la locura absoluta», guerras,
sangre, ira y furia, torturas, «una visién de una bestia», campos de concentracién,
manicomios, invasiones de alienigenas... También hay quien solo experimenta frio,
molestias en el estémago, nduseas y/o mareos.

Por el contrario, hay personas que, con poca o ninguna experiencia con la ayahuas-
ca, pueden experimentar sensaciones de paz, de felicidad, de descanso, de apertura
y de conexién con el corazdn, luz; pero, en esa fase inicial, todo se percibe de manera
fugaz. Entre muchos de los participantes existe la expectativa de que la ayahuasca
sea como un interruptor que de acceso directo a la iluminacién y al mundo espiritual;
que tenga la capacidad de darle la vuelta a la persona «como un calcetin»; y que lo
unico que deba hacer esta sea reunir el suficiente valor para tomar ayahuasca y
nada mads. La ayahuasca se percibe como un medicamento que uno toma y —sin
necesidad de saber cémo y dénde actia ni de tener que prestar atencién consciente
a su accién terapéutica— te quita la enfermedad, o sus sintomas. En una ocasién,
Josep aproveché un testimonio para tratar de conectar la doble dimensién de su
trabajo, la chamadnica y la psicoterapéutica:

iYa somos todos adultos! Ser guerreros de la vida significa eso: jyo me hago respon-
sable de mi vida porque ya soy adulto! [Josep levanta la voz] jEsto es un acto chamdnico,
no las tonterias chamaénicas que se dicen por ahi! La decisién de responsabilidad de
cambio de mi vida {jjLA TENGO QUE TOMAR YO!!!, ;0 es que esperan que la ayahuasca
les ilumine, u otra técnica? jEso es mentira, cofio! No se gasten el dinero, jtomen la

decision de su responsabilidad!
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Otro aspecto que parece caracterizar el proceso inducido por la ayahuasca es la
confrontacién con la «<sombra», algo que se teme o se cree temer, donde parecen
residir los conflictos derivados de la propia biografia, a veces acontecimientos trau-
mdticos que no se verbalizan en publico o bien afloran ala consciencia desde el olvido.
Una participante describia asi su primera experiencia con la ayahuasca:

Comencé con visiones, dragones, cristales de colores, y el mensaje interno era:
«jmiral», sin ninguna emocién, mostrando imégenes [...]. Me senti hueca, vacia, y era
un placer, una paz, una experiencia nueva, porque era tal cual, vacio, punto. Ahi em-
pecé a mirar el vientre, era como un globo, respirando, como un balén, y trabajé con la
respiracién muchisimo, creo que respiré mas que en toda mi vida. Luego ese estado de
paz, de respiracién, de cuerpo viviendo, visiones de lagos, de cisnes. Aparecen méascaras
desagradables después, una sonriendo, otra agresiva, etc., y todo era mirar y decir ;qué
sientes?, mirar y nada mds. Luego el cuerpo, ha sido muy duro a nivel fisico, dolor de
rifiones. La cosa de estar mirando, mira, no pasa nada.

Esa mirada nueva puede causar un sentimiento de sufrimiento o de desorienta-
cién. Tras la ceremonia, una mujer afirmaba, sollozando, que «yo ahora mismo no sé
quién soy, no tengo un referente conmigo misma, solo sé que no sé quién soy». Josep
le respondié que «esto es el principio de enterarte quién eres: tu alma lo sabe, tu
personalidad no lo sabe». En ocasiones, la confrontacién con uno mismo se produce
en forma de didlogo interior en el que uno se percibe a si mismo y, al mismo tiempo,
ve la necesidad de aceptarse:

Durante el trabajo mantuve un didlogo con otra voz de mujer, no sé si la voz era
yo misma u otra persona, yo hacia preguntas y la voz contestaba. Yo iba entendiendo
muchas cosas, de mi vida, de la vida de la gente que me rodea, y entendia, por ejemplo,
que no me quiero nada y que entonces no puedo querer a la gente, y que no acepto mis
errores y que tampoco acepto los de [mi marido]. Fui a vomitar, vomité toda la estupidez.

En otras ocasiones, el participante descubre, segiin Leopoldo, que «no siempre
lo que esté en la sombra es terrible, a veces es algo de la educacién. A veces lo mejor
de nosotros estd ahi, oculto, que nos fue ocultado, porque alguien nos dijo que era
malo y lo tuvimos que guardar ahi».

Ser «conscientes», «ver» y «mirar» son los primeros pasos para empezar a cambiar
las cosas; pero, para el chaman, el trabajo con la ayahuasca es algo mas que tomar
consciencia de contenidos mentales, es un proceso que afecta al alma del participan-
te. Alo largo de las ceremonias se van «cruzando puertas», se experimenta en mayor
medida la «disolucién», que no «destruccién», del ego y se va percibiendo que «no
hay nada que controlar» durante la experiencia. Se va sintiendo que «no hay nada
que buscar», que quien busca «es la mente», y que «simplemente hay que ser un
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observador». Como afirma Josep, «simplemente estate en tu ser, todo vendra en su
momento». Se experimentan cosas que no se entienden, pero la comprensién llega
cuando es el momento. Es lo que los chamanes llaman el «merecimiento»: todo es
merecimiento en el mundo espiritual.

5. LA SEMANA POSTERIOR

Para los chamanes, el verdadero trabajo no es el que se realiza durante la noche con
la ayahuasca, sino el que lleva a cabo el participante la semana posterior, cuando
vuelve a su casa y se sitiia de nuevo en su vida cotidiana, «cuando se enfrenten a los
suegros, al vecino ese cabrén que no puede ver, al padre o ala madre [...], ahi empieza
el trabajo de comprensién, de aceptacién» (Josep). El trabajo fuerte de curacién se
hace con la planta, y es como una «operacién quirtrgica»; el trabajo de sanacién se
hace dia a dia, y es como un «postoperatorio». Para Claudio, «la toma de ayahuasca
es una operacién a corazén abierto, y la semana posterior a esa operacién es el
postoperatorio, y hay que tomarla como un postoperatorio en toda regla, porque
has sido operado, y el que no lo entienda de esa manera, pues se equivoca, pero no
porque no se lo hayan dicho».

En el mismo sentido se expresa Ricardo, que afirma que «la experiencia de la
noche no es una ceremonia cualquiera, es una ceremonia muy profunda de terapia
chamanica [...]. Esta limpieza que hemos tenido es como si nos hubiéramos hecho
una operacién a nosotros mismos a nivel de nuestro organismo».

Josep lo manifiesta en otros términos: «<Hemos venido simplemente a coger
fuerza, sabiduria, para luego en el dia a dia ir poniendo las cosas en orden». Para él
es importante que el participante no se quede «enganchado» con lo que ha sucedido

en la ceremonia:

Distrdiganse, comanse un buen chuletén, vamos, que vuelva lo antes posible a su vida
ordinaria, que no se queden recreandose en el trabajo, que lo olvide, y que se concentren
en su vida cotidiana. Déjenme darles un consejo, sobre todo para los que es su primera
vez. Es fundamental que cuando salgan de aqui, si van en coche olo que sea, no pongan
musicas que les recuerden al trabajo, dejen reposar la experiencia, olvidense, cambien.
Yo cuando llego a casa pongo programas de televisién que no los veria en mi vida [...],
pero lo importante es desconectar. Dejen que el cuerpo astral haga su trabajo, encaje
todo. Sile ponen mucha mente van a destruir la verdadera experiencia. Cuando salgan
de aqui distraiganse, hagan ese esfuerzo, porque les va a reportar muchos beneficios.

Los participantes vuelven a sus casas «muy sensibles», por lo que es importante no
diluir la «energia» del trabajo contdndoselo «a gente de la calle, a los comparieros del
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trabajo», porque se pierde su «esencia». Es importante evitar las relaciones sexuales los
dias posteriores, porque, como sefiala Ricardo, bajan la energia al chakra inferior, al del
bajo vientre, mientras que el trabajo con las plantas lo que hace es subirla; si se evitan
las relaciones sexuales se mantienen las energias sutiles. De igual manera, es importante
cuidar la alimentacién, «porque lo que comemos “somos”», afirma Ricardo, que reco-
mienda evitar comer fritos, carne de cerdo, ajo, cebollas, Coca-Cola o vino; asimismo,
aconseja no tomar cosas 4cidas, vinagre o picante, e ingerir mucho liquido que no sea té
o café. También es importante descansar y prestar atencién a los suefios. Para Ricardo,
«enlamedida enla que se cuide la persona esos tres dias mas va a entender y comprender
que todo ese proceso ha valido la pena». La informacién y la comprensién de los aspectos
vitales del participante vienen tras la ceremonia, poco a poco. Como afirma Josep,
«pasaran cosas que ustedes las van a relacionar con la experiencia de ayer {Me ha pasado
esto, ahora entiendo...! Lo bueno de una planta maestra es que deja poso [...] [pero] eso
va despacito, eso va despacito». La ayahuasca «desbloquea» cosas en la persona, lo que
haya, lo que tenga. Hay participantes que tienen una semana posterior «maravillosa» y
hay quienes «se deprimen». Alinicio de una ceremonia, un participante comenté que la
semana posterior a su iltima toma de ayahuasca «fue maravillosa, fue una cosa genial,
probablemente de las temporadas de mi vida en que mejor me he sentido, y sobre todo
con la sensacién de que te pones delante de un camino, y no es que hayas dado el primer
paso, sino que has levantado el pie y todavia no has parado de bajarlo».

Enlaronda de integracion, otra asistente estaba muy animada con el trabajo que
habia realizado la noche anterior, pero cuando la entrevisté unas semanas después,
consideraba que habia cosas que no cambiaban tan ficilmente, y de nuevo se mos-
traba escéptica acerca de la posibilidad de superar la separacién de su marido: a los
tres o cuatro dias de la ceremonia habia sufrido vértigos, seguidos de una depresién,
que la mantuvieron en cama alrededor de una semana. Para Esteban,

todo esta fenémeno, porque una vez que sale [la depresién] ya no jode dentro, porque lo
que no sale es lo que enferma, lo que estd metido, lo que esta contenido y escondido y no
sale hacia fuera eslo que te enferma [...]. La ayahuasca también desbloquea, svale?, lo que
estd mallo saca para afuera. Entonces una persona que tiene razones para estar deprimida
o para estar tremendamente triste, o abatida o qué sé yo, y no quiere registrar su estado, la
ayahuasca lo que hace es que eso aflore, en la sesién, o luego de la sesién. Entonces, en el
momento en que eso sale se le puede presentar una depresion, o en el mismo momento de
la sesi6én puede tener una catarsis de llanto, risa, éxtasis, aparecen dolores o se van otros.

Entonces, lo que si hay es una mayor consciencia, o sea, sila persona estd deprimida
y lo que esté haciendo es tapar su depresién con alcohol, no haciéndose cargo, con la
televisién, con sexo, con adicciones, de repente esta deprimido, jy lo esta! Y se permite
vivir su depresién como una crisis curativa, jporque existe! Pero es parte del proceso,
luego se mejora. Entonces, que la ayahuasca te hizo mal, pues es relativo.



6. Una dieta de tabaco en Iquitos

En este capitulo se describe una dieta de tabaco en la que participé en noviembre
de 2013 y que tuvo lugar en la ciudad peruana de Iquitos. Esta es una microetno-
grafia (cf. Erickson 1971; cit. en Streeck y Mehus 2004, 382), realizada a partir
de la recogida intensiva de informacién durante un corto periodo de tiempo y en
un espacio geogréfico delimitado, en la que la produccién e interpretacién de los
datos comparten los mismos postulados ontolégicos —premisa de la existencia
de espiritus, fuerzas o energias—, epistemolégicos —primer giro ontolédgico y
decolonialidad del saber y del ser— y metodolégicos —observacién participacién
y participacién radical—; asi como las técnicas —conversaciones diarias con los
participantes, una entrevista de una hora y media con los chamanes, y grabacién
en audio de dos trabajos— seguidas en el estudio de las ceremonias de ayahuasca.’
El objetivo de la inclusién de esta microetnografia en el presente trabajo es el de
que pueda ser empleada como caso extendido para, posteriormente, en el capitulo
7, realizar un andlisis conjunto de las ceremonias de ayahuasca y de la dieta de taba-
co, tratando de obtener una mejor comprension de lo que hace el chaman durante
el trabajo con la ayahuasca. El método de caso extendido permite, segin Burawoy
(1991a, 6y 1991b, 271 y 280), establecer una comparacién entre pricticas similares
para tratar de explicar sus diferencias, con objeto de (re)construir la teoria y no tanto
para rechazarla cuando se producen anomalias. Para Burawoy (1991a, 7), el propésito
de este método «no es rechazar malas teorias, sino mejorar buenas teorias», en la
creencia de que no existe una verdad dltima a la que llegar que sea incontrovertible y
que el investigador no inicia su trabajo a partir de una tabula rasa, sino que su andlisis
se inserta en una comunidad cientifica mas amplia en la que el punto de partida son
las imperfecciones de teorias preexistentes. Como ya fue sefialado en el capitulo 2, el
estudio de las practicas espirituales implica, en mi opinién, una quiebra tedrica con
el correspondiente a lo religioso, que se manifiesta de manera paradigmatica; por
tanto, el andlisis de las diferencias, pero también de las semejanzas, que se producen

! Una versién anterior de este capitulo se halla publicada en Lépez-Pavillard 2014.
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entre la dieta de tabaco y la ceremonia de ayahuasca son examinadas con el propésito
de consolidar una explicacién energética de la espiritualidad que ya se vislumbra
en los materiales etnograficos referidos a los llamados pueblos «primitivos» y en
la descripcién energética de la practica chamanica que aporta Langdon (1992b).?
Mediante el empleo del método del caso extendido, en el capitulo 8 trataré de obte-
ner una comprensién mas profunda de las practicas chamadnicas altoamazoénicas en
Espafia —nivel micro—, para intentar establecer algunas generalizaciones tedricas
en torno a las practicas espirituales —nivel macro— y pretendiendo movernos de
lo micro alo macro (¢f. Burawoy 1998, 5) en ese dltimo capitulo.

En las précticas chamanicas de la cuenca amazénica, el tabaco tiene una impor-
tancia crucial; y, como sefiala Métraux (1944a, 320), tabaco y chamanismo estan
estrechamente unidos en Suramérica y, en ocasiones, su uso es considerado el origen
de las practicas chamanicas (Hugh-Jones, Ch. 1979, 231; cf. Reichel-Dolmatoff 1968,
155; Wilbert 1979, 31). El tabaco (Nicotiana rustica) y la ayahuasca (Banisteriopsis
caapi) estan consideradas como dos de las plantas més importantes y poderosas en
las practicas chamadnicas del Amazonas, y ambas tienen la consideracién de plantas
maestras (Russell y Rahman 2015; Jauregui et al. 2011, 743; ¢f. Schultes y Raffauf
1992, 95, que mencionan la Nicotiana tabacum); pero, siendo mds precisos, habria
que sefalar que la planta maestra por excelencia, no solo en la practica chaméanica
altoamazénica, sino en las de toda la Amazonia, es el tabaco (Fausto 2001, 247; Baud
2008, 14; Langdon 1996, 28; Viveiros de Castro 1986, 219).

El tabaco (Nicotiana spp.) es una planta de origen incierto que cuenta con sesenta
y cuatro especies, encontrandose la mayor parte de ellas en el continente americano
(Wilbert 1987, 1). La mayoria de las autéctonas se hallan en Suramérica, en el sur de
Ecuador, Pert, Bolivia, el norte de Chile y Argentina (Wilbert 1987, 2; Singer 2004,
519). La especie silvestre mas extendida, la de uso probablemente mas antiguo y la
que posee mayores propiedades psicoactivas es la Nicotiana rustica L., posiblemente
originaria del centro y el norte de Pert, que puede encontrase desde Chile hasta
Canada (Wilbert 1987, 6; cf. Oyuela-Caycedo y Kawa 2015).

Los primeros testimonios acerca del empleo del tabaco pueden hallarse, segin
algunos autores (Pardo Tomds y Lopez Terrada 1993, 225), en el diario del primer
viaje de Cristébal Coldn, y el término ya era empleado por Fernidndez de Oviedo
(1535, vol. I, 130 y ss.) para designar el tubo hueco, con forma de Y, que usaban
los nativos como inhalador para aspirar el humo, y no a la propia planta que hoy

2 El articulo introductorio de Langdon (1992b), «Shamanism and Anthropology», es tal vez el

texto con mayor ambicién de sintesis tedrica sobre el chamanismo suramericano desde los trabajos
de Métraux, que posteriormente retoma en su introduccién a Xamanismo no Brasil: novas perspectivas;
véase Langdon 1996.



6. UNA DIETA DE TABACO EN IQUITOS 207

llamamos asi (Ernst 1889, 133). En Suramérica hay al menos seis maneras de emplear
el tabaco (Cooper 1949, 527), y ya en el capitulo precedente ha sido descrito su uso
en las ceremonias de ayahuasca: en forma de mapachos para soplar, como tabaco de
la palabra, como rapé o como liquido para ser percibido por la nariz; también puede
ser utilizado mascado, lamido o como enema (Wilbert 1987, cap. 2).

Como sucede con la ayahuasca, apenas hay datos anteriores al siglo XVIII acerca
del uso del tabaco en gran parte de la cuenca amazoénica, y hasta esa fecha, en otras
areas su empleo estd asociado casi exclusivamente a pricticas «magico-religiosas y/o
medicinales» (Cooper 1949, 526); segin Wilbert (1979, 14; cf. Kroeber 1941, 19), la
utilizacién ceremonial del tabaco puede considerarse como «un elemento esencial en
la cultura india americana». Entre diversas etnias del Alto Amazonas se emplea la
expresiéon «chamanismo de tabaco» para referirse a practicas chamdnicas que giran
en torno a esta planta (Wilbert 1987, 150), como es el caso del chamanismo de los
matsigenka, en el que el chaman recibe el nombre de seripi’gari —«aquel intoxicado
por tabaco»— (Baer 1992, 79), para diferenciar su uso en la modalidad originaria del
realizado en la vegetalista. En el vegetalismo, el tabaco tiene una importancia central,
tanto en si mismo como en su empleo junto con otras plantas, importancia que ha
sido oscurecida por lo que podria denominarse como la «moda de la ayahuasca»;
como afirma uno de los informantes de Luna (1986, 159), «sin el tabaco no se puede
usar ningun vegetal». El tabaco es el que dota de poderes curativos a las restantes
plantas, el que media entre el vegetalista y las «plantas con madre», es un alimento
para los espiritus, limpia el cuerpo y expulsa las dolencias, su empleo forma parte
de la formacién chamadnica y siempre esta presente en las ceremonias de ayahuasca
vegetalistas (126 y 159).

En el epigrafe 3.2 del capitulo 3 han sido tratadas brevemente las dietas vegeta-
listas, centrandose, en particular, en su papel en la formacién del chamén; pero las
dietas también tienen una funcién sanadora que no esta vinculada directamente a
un proceso de chamanizacién. En el afio 2011 llevé a cabo una de tabaco durante
once dias, en la provincia de Caceres, orientada a conocer sus propiedades como
planta maestra, en la que intercalé tomas de tabaco y de ayahuasca en dias alternos.
En noviembre de 2013 formé parte de un viaje, organizado por Josep, en el que
un grupo de alrededor de quince personas, que ya habiamos asistido a ceremonias
de ayahuasca dirigidas por él, nos trasladamos a la ciudad peruana de Iquitos para
participar en una dieta de tabaco orientada a la sanacién, dirigida por un tabaquero
llamado Ernesto Garcia y consistente en beber, a diario, tabaco y fumar mapachos.
En colaboracién con Ernesto, Josep concibe esos viajes como un medio para que los
participantes puedan complementar el trabajo que se hace con la ayahuasca con el
realizado con el tabaco; todo el grupo es consciente de que la dieta de tabaco es de
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purga y limpieza, y por los testimonios de participantes de afios anteriores se sabe
que se trata de un trabajo duro.

En los afios noventa del siglo XX, antropdlogas como Marlene Dobkin de Rios
(1994) empezaron a darse cuenta de un fendmeno que se producia en la Amazonia y
que ella denomina —de manera inapropiada, en mi opinién— «turismo de drogas»,
es decir, personas que viajan a la selva en busca de experiencias exéticas, con sus-
tancias que muchos consideran alucinégenas, de la mano de «auténticos» chamanes.
Estos «turistas» asocian la ayahuasca con un pasado arcaico y tradicional que les
permitird entrar en contacto con una practica auténtica y exética de los indigenas
amazoénicos. Entre las motivaciones que guian a los gringos a viajar hasta la selva
para tomar ayahuasca se encuentra la idea de tener una experiencia directa con los
espiritus de las plantas y de los animales de la selva, o la de entrar en contacto con
la fuente de su creatividad, como es el caso de artistas plasticos, escritores, musicos,
disefiadores gréficos, etc. (Fotiou 2010a, 127, 130, 134 y 175; Labate 2011, 272 y
274). Por el contrario, el tabaco no es una sustancia exética, y no es psicoactiva en el
sentido en el que lo esla ayahuasca, por lo que las expectativas de quienes participan
en una dieta de tabaco no es la de tener viajes visionarios, sino la de purgar. ;Cémo
explicar, por tanto, por qué haces un viaje de dieciocho mil kilémetros, con un coste
aproximado de unos dos mil doscientos euros —en el afio 2013—, a lo que hay que
anadir la disposicién de dias de vacaciones por parte de quienes trabajan, para pasar
ocho dias bebiendo tabaco y vomitando? Para Josep, si no se conoce cémo trabajan
las plantas maestras, al segundo dia uno sale corriendo de una dieta de tabaco; pues,
solo desde la comprensién del tipo de eficacia terapéutica que poseen las plantas
maestras, un participante puede soportar los rigores de la dieta y discriminar entre
las consecuencias dafiinas para la salud del abuso del tabaco (OMS 2025) y las de su
uso como medicina (Berlowitz et al. 2020, 2023 y 2024).

En este sentido, el estudio de una dieta de tabaco es relevante por varios motivos:
permite analizar c6mo una sustancia que es dafiina en un contexto de abuso, es
medicina en un dmbito ceremonial; examinar la relacién entre purga y practicas
asociadas a la salud y a la espiritualidad —cf. purgatorio, via purgativa—; estudiar
la relacion que se da entre dos plantas maestras, sus diferencias y semejanzas, y de
qué modo se complementan, lo que revela los fundamentos del vegetalismo desde
una perspectiva privilegiada; y, finalmente, analizar la relacién que se establece
entre dos chamanes curanderos altoamazonicos, un vegetalista tabaquero peruano
y un vegetalista ayahuasquero cataldn, lo que muestra un ejemplo de chamanidad

multicultural.



6. UNA DIETA DE TABACO EN IQUITOS 209

1. «<ESTO NO ES CHAMANISMO, NO ES FANTASIA»

En 2009, Josep supo de la existencia de un tabaquero, llamado Ernesto, a través
de una persona que habia realizado varias dietas con él. Al observar un cambio tan
favorable en su interlocutor, desde la tltima vez que lo habia visto, en 2010 Josep
decidi6 viajar con su mujer, Esperanza, hasta Iquitos para conocerlo, describiendo
asi su primera dieta de tabaco con Ernesto:

La experiencia con el tabaco ha sido dura, nunca con otro vegetal experimenté nada
igual, la primera toma (él la denomina el «matatodo») fue brutal, cuando llega al estémago
te da la impresién de que te va a estallar, son tres minutos de auténtica angustia, casi me
pone derodilla en tierra, me sentia morir literalmente. Cuando me iba recuperando estaba
totalmente mareado, Ernesto nos habia dado unos «<mapachos» (cigarros de tabaco natural),
al rato nos ordené —«fumen y traguen el humo», con el mareo de la toma y el mapacho
empeoro la cosa, pensé— «si salgo de esta mafiana tomo el primer avién a Espafia».

Figura 1. De izquierda a derecha: Josep, Esperanza, Ernesto y Francesc (hijo de Josep y Esperanza)
en el albergue de Ernesto; Iquitos (Pert), 2023. Imagen cedida por Josep Vila i Tronchoni.

Desde entonces, Josep viaja al menos una vez al afio a Iquitos, acompafiado de
personas que han tomado ayahuasca con él en Espafa y que desean profundizar en
el trabajo personal que realizan con ayuda de las plantas maestras. El programa del
viaje que realicé en 2013 suele repetirse aflo tras afio. La estancia en Pert fue de doce
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dias, el tiempo necesario para realizar la dieta, que se preveia que duraria alrededor
de ocho, mds alguno de descanso antes de iniciar la vuelta. En el aeropuerto de
Barajas nos concentramos siete mujeres y seis hombres procedentes de Cataluiia,
Castilla-La Mancha, Galicia, Andalucia e Islas Baleares. En Iquitos ya se encontraban
dos hombres de Navarra y Aragén y otro hombre y una mujer, que formaban pareja,
que habian viajado desde Francia. Volamos de Madrid a Iquitos haciendo una parada
de dos horas en Lima, y de regreso lo hicimos de Iquitos a Madrid con una escala
de seis horas en la misma ciudad. Durante el tiempo de espera para embarcar en
ambos aeropuertos, tuvimos la oportunidad de presentarnos entre nosotros y de
conversar acerca del viaje. En algin momento hubo ocasién de hacer un repaso de
la variedad de nuestras ocupaciones: un profesor de inglés de un instituto publico,
un funcionario autonémico, una funcionaria laboral de universidad, una profesora
universitaria, una veterinaria, un médico de atencién primaria, una enfermera,
un periodista, una panadera, una abogada, un ama de casa, un exconductor de
autobuses urbanos, un hostelero y un antropélogo. Personas mayoritariamente con
parejay trabajo estables, fisicamente sanos, de entre treinta y sesenta afios de edad.

En cuanto llegamos a Iquitos, Josep nos dejé claro cudl seria el plan para aquellos
dias: desde el hospedaje préximo a la Plaza de Armas, en el que nos alojariamos, cada
dia nos dirigiriamos, a las 20:30 horas, a casa del tabaquero, y no regresariamos
hasta el dia siguiente, hacia las 9 de la mafiana. El desayuno, un cuenco con fruta, y
la comida, otro con verdura hervida sin condimentar, nos los prepararian a diario en
el propio hospedaje. Dejamos el equipaje en las habitaciones y, siendo yalas cuatro de
la tarde, nos fuimos a comer. No habiamos hecho mas que empezar cuando aparecié
Josep en la terraza del restaurante, préximo al malecén, para decirnos que en media
hora debiamos estar todos reunidos en casa del tabaquero para la presentacién y
la entrevista personal. Apenas nos dio tiempo a terminar la comida y, repartidos
de tres en tres en motocarros, nos dirigimos a la casa de Ernesto. Era obvio que no
estdbamos en Iquitos para hacer turismo.

A las cinco y media de la tarde, con la comida todavia en la boca, llegamos a casa
de Ernesto, que ademads de curandero tabaquero es maestro de kung-fu. La fachada
es estrecha y se encuentra completamente alicatada con motivos decorativos que
recuerdan, tal como lo describié uno de mis comparfieros de motocarro, a un restau-
rante chino. En una casa vecina sonaba la musica a tal volumen que parecia una sala
de fiestas. Desde la puerta de entrada, habitualmente abierta, accedimos a una sala
también alicatada y decorada con flores amarillas de plastico; de un gancho colgaba
un saco de arena con el que Ernesto atin entrenaba de vez en cuando: la figura 2
muestra el interior de su casa dos afios y medio después; el gancho aparece cubierto
con una tela.
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Figura 2. Interior de la casa de Ernesto Garcia; Iquitos (Pera), 27 de febrero de 2016.

En la sala habia dispuesto unas quince sillas de plastico rojo para sentarnos, y al
fondo dos mds, una para él y otra para Josep. Al poco apareci6 Ernesto, un hombre
bien parecido, un peruano mds bien alto y de fuerte complexién, de amplia sonrisa
y ojos entrecerrados que a sus cuarenta y cuatro afios ya era abuelo. Se sent6 y lo
primero que dijo es que si queriamos fumar «el remedio» —refiriéndose a los ma-
pachos— que lo hiciésemos; él estaba fumando uno de considerable tamafio al que
daba grandes caladas, expulsando el humo simultdneamente por la nariz y la boca.
Una vez sentado todo el grupo, Josep hizo la presentacién de Ernesto diciéndonos
que era una persona con la que llevaba trabajando afios y que estaba contento con
los resultados; y que su esposa Esperanza y él hacian en Espafia un trabajo «de abrir
corazén y conciencia, pero que hay una parte del trabajo que no pueden hacer ellos, y
esla parte de limpieza que hace Ernesto, de quitar sombras». A continuacién, Ernesto
se puso de pie y se dirigi6 a nosotros: «Bienvenidos a Iquitos, y a esta casa, que es su
casa». Soné el mévil que llevaba en el bolsillo del polo, lo manipulé un buen rato en
silencio, y prosiguié: «Ustedes me conocen por Josep y sabran que este trabajo no es
chamanismo, no es fantasia, sino que es un trabajo real, que funciona. Es un trabajo
fuerte, pero que se puede hacer. Pueden estar tranquilos porque lo que les garan-
tizamos el hermano Josep y yo es que van a estar bien protegidos y bien guiados».

Tras la presentacién, Ernesto nos fue «entrevistando» uno a uno a puerta cerrada,
en un pequenio cuartito que se encontraba en una de las esquinas de la sala (figura 2).
Mientras nos llegaba el turno, aprovechamos para visitar la construccién de madera
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que habia levantado al fondo de la casa, a la que Josep llama la maloca, y eramos noso-
tros quienes ibamos a estrenarla. Atravesamos una cocina y un largo pasillo con arcos
a la derecha hasta llegar a la parte trasera de la vivienda, donde encontramos una es-
tructura rectangular levantada con gruesos tablones de madera. Por dentro parece mas
alta que ancha, con el suelo en ligera pendiente, y cada una de las paredes estd pintada
con un color diferente: naranja, blanco, amarillo y verde (figura 3). Aun olia a pintura
fresca, lo que unido al calor y ala humedad hacia que el ambiente fuese algo sofocante.
Enlo alto hay unas contraventanas interiores que entonces estaban cerradas, y junto a
la puerta de entrada se encuentra otra que da acceso a tres duchas y a dos retretes.

Figura 3. Sala donde tienen lugar las ceremonias de tabaco en casa de Ernesto Garcia; Iquitos (Perw),
9 de noviembre de 2013. Imagen cedida por Sebastian Reynares.

Cuando me toco el turno de la entrevista, abri la puerta del cuartito con cuidado
y asomé la cabeza. En medio de la penumbra, Ernesto me indicé con un gesto que
me sentase en un pequefio taburete que se encontraba frente a él. El espacio era muy
pequerio, de apenas dos metros de largo por uno de ancho, y él, con su corpulencia,
parecia ocupar todo la anchura de la pared y nuestras rodillas casi se rozaban. A su
derecha habia unas baldas empotradas con varias botellas de plastico que contenian
liquidos sin etiquetar. Cerré la puerta, y la poca luz que entraba llegaba desde lo alto
de las paredes, que no alcanzan a tocar el techo.
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—Di tu nombre y apellidos —dijo Ernesto—.
—Santiago Lépez —respondi—.

Ernesto empez6 a dar grandes chupadas a su cashimbo (pipa) y el espacio se llen6
rapidamente de humo de tabaco. Mediante soplidos cortos y rapidos se soplaba las
manosy el cuerpo con humo emitiendo un sonido similar a un fuerte siseo. Con una
mano sostenia el cashimbo, mientras bajaba la cabeza y doblaba el brazo libre con el
codo hacia arriba pasidndolo rapidamente alrededor de la cabeza, luego extendia com-
pletamente el brazo y los dedos como si fuera un golpe de karate —asi me lo parecié
por la contundencia del gesto—, apuntando hacia lo alto. Realiz6 varios movimientos
similares que me dejaron asombrado y, a continuacién, cogid, sin mirar, una de las
botellas que tenia a su derecha, me dijo que cerrase fuertemente los ojos y me soplé
un poco de perfume de olor agrio que me recordé al alifio de las aceitunas negras:

—Bien, tu cuerpo si puede hacer la dieta.

Me pidi6 que le diera la mano derecha y con su pulgar presiono el anverso, en la
regién proxima a la base del pulgar, como si me estuviera tomando el pulso. Luego
me pidio la otra mano y repitid la misma operacion:

—Vamos a trabajar tu sistema nervioso..., lo tienes un poco debilitado..., hay
como unas fuerzas oscuras que llevan tiempo siguiéndote y no dejan que aflore tu luz.

—Call6 un instante y me pregunt6—:

—¢Hay algo que quieras afladir a la intencién del trabajo?

Entonces me acordé de la advertencia que nos habia hecho Josep aquella misma
mafana, en el aeropuerto de Lima, y que no habia entendido:

Ojo con lo que le pedis a Ernesto. Aqui venimos a hacer un trabajo concreto. Todo
lo demés es vuestra responsabilidad. Ojo con pedir pécimas amorosas, o que os haga
«amarres» [amorosos]. Ernesto tiene dos caras, una de curandero y otra de brujo, de
«brujo» en el buen sentido de la palabra, porque él no va a hacer mal a nadie, pero si la
gente le pide ese tipo de cosas, pues... a veces le gusta divertirse con esas cosas (Josep).

Le respondi que me gustaria hacer precisamente el trabajo que él acababa de
mencionar, y sonrié como aprobandolo.

—Y ahora el pago —dijo—.

De su izquierda cogi6 una cartera con cremallera, que parecia de cuero, del ta-
marfio de una cuartilla. Le extendi los mil ochocientos soles —quinientos treinta
euros, aproximadamente— que ya tenia preparados, pero abri6 la cartera con mucho
cuidado y, con un gesto, me indicé que introdujera yo mismo el dinero dentro, sin
comprobar la cantidad, que se mezclé con el resto de los pagos ya efectuados.
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2. «ES UN TRABAJO REAL, Y HEMOS VENIDO A TRABAJAR»

Alas nueve de la noche del dia siguiente nos encontrabamos preparados para empezar
el primer trabajo de la dieta. En la maloca, las sillas rojas de plastico estaban dispuestas
en forma de Uy en el frente habia dos plegables, una para Ernesto y otra para Josep.
Junto a cada silla se habia colocado un barrefio, un rollo de papel higiénico, un platito
como cenicero y una botellita de agua (figura 3). La sala esta débilmente iluminada
con una bombilla y, en el techo, un potente ventilador movia el aire.

Alos pocos minutos entré Ernesto, vestido con una camiseta de tirantes, un pan-
talén de chandal y unas chanclas, llevando en una mano una botella de pléstico con
un liquido oscuro y en la otra una pequetia mochila. Nos dio la bienvenida, se sent6
y empezd a quitarle el papel a unos grandes mapachos, con cuyo tabaco rellenaba su
cashimbo. Entretanto nos fue dando algunas recomendaciones para la noche, como
la de que tratdsemos de aguantar la medicina en el estémago, aunque, si se nos hacia
muy duro, podiamos beber un poco de agua. Nos dijo que sentirfamos frio y que,
mas tarde, vendria el vomito. «Después de eso uno esta algo mareadito, pero bien»,
afirmaba. Se repartieron dos grandes mapachos por persona para fumarlos durante
lanoche, yluego nos pidié que extendiéramos nuestras manos para un rezo, porque
ibamos a dar apertura a la ceremonia:

Oh Dios Padre, en el nombre de Jesucristo Dios, te pedimos perdén por todos
nuestros pecados. En el nombre de Jesucristo Dios te encomiendo nuestros nombres,
nuestros cuerpos, nuestros espiritus, Sefior [...]. En el nombre de Jesucristo Dios tu
Santo Espiritu reprenda y destruya a todos nuestros enemigos, visibles e invisibles
(finalizado el rezo, lanza un soplido).

Canté un icaro, encendié el cashimbo, abrié la botella de plastico e introdujo dentro
un humo denso; luego cerré la botella y la agit6 suavemente para que el humo del
tabaco entrase en contacto con el liquido. Sin mas predmbulos, indicé a la primera
persona que tenia a su derecha que se acercase, llené medio cuenco de liquido, lo
sopld y se lo extendié. Asi fue sirviendo el «matatodo» uno a uno, y una vez que
habiamos tomado todos, se apagé la luz y quedamos a oscuras.

Cuando me tocé acercarme ya habia varias personas con grandes arcadas. Bebi el
liquido sin respirar, para no sentir su sabor, y aun asi me subié un gusto a ajo. Nada
mads sentarme en mi silla empecé a notar un gran ardor en el estémago que no hizo
sino crecer y crecer; era como si me estuvieran dando coces alli con una herradura
al rojo vivo. Traté de soportar el dolor haciendo respiraciones cortas y cerrando
los pufios con fuerza. Tuve que poner en juego todos mis recursos para aguantar y
retener el «matatodo» en el estémago. Rompi a sudar abundantemente y empapé
toda la ropa. Los brazos me vibraban con fuerza. Por un instante senti como si mi
mente saliera huyendo por la puerta de la maloca dejando atrds mi cuerpo. Reaccién
que me mostraba la dureza de la prueba. Finalmente, el dolor fue remitiendo y mi
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cuerpo quedé como si me hubiera pasado un tren por encima. Estando algo mas
relajado, senti nduseas, cogi el barrefio y empecé a vomitar.

En un momento dado, Josep se fue acercando a cada uno de nosotros con una
linterna y nos guiaba hacia una colchoneta puesta en el suelo, a espaldas de una de las
hileras de sillas. Llegado mi turno, me tumbé boca arriba y Josep me frot6 el cuerpo
con un manojo de plantas cuyo olor me recordé a la albahaca. Me levanté, me dirigi
hacia donde estaba Ernesto y me senté en el suelo, frente a él, con las piernas cruzadas.
Me regé la cabeza con perfume y me dijo que me frotase el cabello, la cara, el cuello y
el torso. El perfume me quemaba la piel, haciendo que desapareciera una cierta dis-
persién mental y que tomase consciencia del cuerpo. Una vez perfumados todos, Er-
nesto finaliz6 el trabajo con una oracidn, tras lo cual dio por cerrado el trabajo y se
encendié la luz. Habian transcurrido cerca de dos horas y media. Ernesto se despidié
hasta el dia siguiente y poco a poco nos fuimos levantando, se recogieron las sillas y
se extendieron las colchonetas en el suelo para pasar la noche. Josep durmié en la sala
con nosotros. Las arcadas y los vémitos de unos y otros se sucedieron durante toda la
noche. Para mi sorpresa, hubo personas para las que aquella noche no fue especial-
mente dura, en cambio, si lo fueron las del segundo o el tercer dia. Aunque todos be-
biamos el mismo liquido, los efectos no eran los mismos. Hacia las seis de la mafiana
me levanté y, al igual que el resto de los participantes, vacié mi barrefio en el retrete.
Todos fuimos pasando por las duchas, donde se habia preparado un barrefio alto, que
casi me llegaba hasta las rodillas, lleno de agua con plantas y flores, tal vez la rosa sisa
(Tagetes erecta L.) (figura 4). Me meti dentro del barrefio y, con un pequetio cubo, cogi
agua y me la eché sobre la cabeza y el cuerpo varias veces.

Figura 4. Baio de plantas; Iquitos (Pert), 9 de noviembre de 2013.
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Tras el bafio nos dirigimos a la entrada de la casa y esperamos a pasar por el cuar-
tito donde se encontraba Ernesto. Cuando entré me pregunté qué tal estaba y si habia
vomitado, también mi nombre y apellidos, que repitié tres veces e inicié un largo
rezo en el que a gran velocidad pronunciaba palabras, algunas reconocibles y otras
muchas ininteligibles, lo que hizo que me preguntase si estaba ante un fenémeno de
glosolalia. A continuacién me rocié perfume en la cabeza y en las manos, y me dijo
que oliera el de las manos y me frotase la cabeza, los brazos, el pecho y la espalda.
Finalmente, me dijo que no comiera hasta el mediodia y bebiese inicamente agua,
porque la medicina que habiamos tomado era fuerte. El resto del dia transcurrié en el
hospedaje, descansando o manteniendo alguna conversacién con otros participantes
mientras fumabamos un mapacho en el patio.

A la noche siguiente volvimos a las nueve a casa de Ernesto, y nos dijo que be-
bieramos un poco de agua antes de tomar el tabaco. Rezamos para dar apertura a
la ceremonia y, como la noche anterior, Ernesto «icaré», soplé el tabaco y comenzé
a servirlo. De nuevo senti la coz en mi estémago, cerré los puilos, empecé a sudar
y noté como me vibraban los brazos y, entonces, también las piernas. Me quité la
camiseta y me doblé hacia adelante. Empecé a vomitar antes que la noche anterior
y, al final, se me hizo mds llevadero. En un momento dado, Ernesto y Josep fueron
pasando con la botella de tabaco y, uno a uno, fueron poniéndonos el liquido en la
palma de la mano para que lo percibiéramos por la nariz, lo que nos provocé toses y
nuevos vomitos. En lalimpia me senté frente a Ernesto y me «icaré» mientras golpeba
ritmicamente la shacapa sobre mi cabeza, sintiendo yo cémo los golpes repercutian en
todos mis huesos. Cuando se cerrd el trabajo, Ernesto se retiré visiblemente cansado.

Al dia siguiente corrié el rumor de que por la noche hariamos un trabajo mas
suave, tal vez tumbados en las colchonetas, pero al llegar a la sala nos encontramos
las sillas dispuestas como en las dos sesiones previas; con resignacién nos dispusimos
a hacer un nuevo trabajo de purga. Antes de abrir la ceremonia, Ernesto comenté
que, aunque el trabajo de la noche anterior habia sido muy intenso, volveriamos
a tomar medicina. Luego supimos, por Josep, que Ernesto habia reparado en que
esa tercera ceremonia iba a celebrarse durante la noche del lunes al martes, y en la
regién de Iquitos los martes y los viernes son, tradicionalmente, los dias en los que
los brujos se atacan entre si (Luna 1986, 137; Fernandez Juarez 1997, 182). Para
no correr riesgos con el grupo, Ernesto habia decidido que todos tomasemos tabaco
como medida de proteccién; pues, para él, en el mundo espiritual rigen determinadas
leyes: cuando un curandero elimina una mala energia, y esta es devuelta a su lugar
de procedencia, «la tercera parte vuelve». Para los curanderos, sanar puede tener, en
ocasiones, consecuencias inesperadas, ya que su labor puede describirse como una
lucha entre curandero y malero, por lo que, segiin Ernesto, «en el mundo espiritual,
energéticamente miles y miles de brujos quieren destruirme» a causa de las curacio-
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nes que él habia realizado. Por tanto, para un curandero, las medidas de proteccién
son algo vital para su salud y la de su familia, ya que, en el mundo espiritual, si no
se puede atacar directamente a un sujeto, porque estd bien protegido, se ataca a su
familia nuclear, como ya se mencioné al hablar de las medidas de proteccién que
tomaba Claudio antes de acudir a dirigir una ceremonia de ayahuasca (epigrafe 4.1,
capitulo 5).

En la cuarta noche, Ernesto hizo unas reflexiones acerca del sentido del trabajo
que estdbamos haciendo:

Este es un trabajo real y hemos venido a trabajar. Este trabajo que hacemos es tinico
en el mundo porque es «dirigido». Yo sé perfectamente cudnto puede aguantar su cuerpo,
su mente, y no van a morir [...]. Todo lo que ustedes han arrojado, han sufrido, han
botado muchas cosas negativas, y al botar todo eso Dios estd muy feliz con ustedes.

Ya nos habia avisado Ernesto de que «lo que le gusta al cuerpo no le gusta al
espiritu, y lo que le gusta al espiritu no le gusta al cuerpo»; y Josep, en la misma
linea, solia decir que «no hay sufrimientos gratuitos, todo tiene su recompensa», y
que «los sacrificios no son en vano».

Finalmente, lleg6 el altimo trabajo con el tabaco:

Y como pequetio regalo —nos dice Ernesto—, les presento ac4 a la Sirena, esta pipa
o cashimbo le llamamos aqui. Tiene doscientos afios ahora, es de mis ancestros, tiene
mucho poder aqui, y quiero compartir con ustedes todos después de la toma [...]. Los
maestros antiguos esto no te daban nunca, altamente prohibido, [...] pero Ernesto y el
hermano Josep tenemos el corazén con Dios y lo que hacemos es ayudar, él en su pais
y yo aqui, y quiero que ustedes lo prueben (Ernesto).

El séptimo y tltimo trabajo de la dieta se realiz6 con ayahuasca y tuvo una estruc-
turay duracién similares a los realizados con tabaco. Sila dieta se cerré con ayahuasca
se debid a que era con esa planta con la que trabajaba habitualmente el grupo en
Espaiia, y, para Josep, la funcién de dicha ceremonia consistia en «redondear» la
experiencia con el tabaco. Tras cerrar el trabajo, y antes de despedirse por aquella
noche, Ernesto comenté:

—iNo ha muerto ninguno! —y todos reimos, asintiendo—.

A la mafiana siguiente, Ernesto entré en la maloca con un plato lleno de aji cha-
rapita, un fruto amarillo pequefio y redondo, muy picante, para hacer el «corte»
de la dieta, que consiste en «cerrar» el cuerpo fisico y energético del dietante para
que pueda reintegrarse, paulatinamente, a la vida cotidiana. El procedimiento que
emplea Ernesto consiste, en primer lugar, en pronunciar una oracién y, en segundo
lugar, comer el aji charapita.
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Estadbamos sentados en el suelo y Ernesto, de pie en el centro, nos explic6 que iria
poniendo su mano sobre nuestras cabezas, uno a uno, y pronunciaria una oracién;
se trataba de un pacto entre cada uno de los participantes y Dios: «Los que desean,
creen que Dios haga su obra en su ser puede acompariar la oracién». Asi, uno a uno,
fuimos repitiendo: «Oh Dios Padre, en el nombre de Jesucristo te abro las puertas de
mi corazén, de mi mente, de mi cuerpo, de mi alma, de mi espiritu. Entra, Espiritu
Santo de Dios, en el nombre de Jesucristo, ninguna arma forjada podrd contra mi,
porque yo estoy con nuestro Sefior Jesucristo Dios. Amén (soplido)».

Una vez que Ernesto hubo pasado por todos, repetimos a coro con él: «Oh Dios
Padre, te recibo como mi Unico y sagrado Salvador. Amén (sopla)». A continuacién
indic6 que cada persona comiera dos ajis, uno con cada lado de la boca. Tras una
semana comiendo fruta y verdura hervida sin alifiar, el fuerte picante del aji nos
hizo toser y que se nos saltasen las lagrimas. Ernesto aclaré: «Este aji que comen no
es por comer. Ustedes, que trabajan cosas importantes, un documento con sello y
firma, un documento con sello tiene poder. Este aji es un sello».

Seguidamente nos explicé que, ante el ataque de «cualquier ente diabdlico o
brujo», podiamos mostrar ese «documento espiritual» que acreditaba el trabajo que
habiamos realizado, y entonces «el diablo dice “jno, no!”, sentienden? [...], el mundo
espiritual funciona asi».

3. UNA PERSPECTIVA DESDE DOS PUNTOS DE VISTA

Ernesto y Josep, ambos chamanes vegetalistas curanderos, se tratan de <hermanos»;
pero no es una comprensién puramente intelectual lo que los lleva a reconocerse
como «iguales»: el peruano es un tabaquero y el espaiiol es un ayahuasquero; am-
bos han seguido sus propios procesos de formacién desde puntos de partida muy
distintos, pero se reconocen como «hermanos espirituales» porque trabajan en una
misma direccién y comparten una misma energia. Ernesto considera que Josep,
Esperanza, esposa de Josep, y él trabajan juntos: «Para que ellos lleguen a mi no es
de que jfum, son mis amigos! No, no. Ellos llegan a mi..., es como un analisis... que
nos hacemos jEntonces la energia compagina! Entonces es medicina. Porque si hay
choques de brujeria no llegamos a nada».

La precaucién es importante porque, como sefiala Ernesto, en la regién de Iquitos,
«hablando del cien por ciento, curandero habremos unos diez por ciento y el noventa
por ciento estd metido en la brujeria, pero se nombra de curandero». Josep, antes
de acudir con grupos a casa de Ernesto, fue a conocerlo personalmente y a conseguir
informacién de primera mano acerca de su dieta de tabaco para, posteriormente, y tras
mantener numerosas conversaciones, entender ambos de qué manera podian comple-
mentar sus trabajos; asi, la comprensién intelectual de cémo se «compaginan» ambos
fue posterior al chequeo mutuo que se habian hecho. Al respecto, Josep comentaba:
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Dios me puso para hacer un trabajo y a él lo puso para hacer otro trabajo. Ni yo nunca
pretenderé ser Ernesto, para nada, jDios me libre!, y Ernesto nunca querra hacer lo que
hago yo. ;Por qué? Porque Dios puso diversidad de seres humanos para que puedan ayudar
amucha gente, ;entiendes? jPocos, y te lo digo después de veintidds afios de experiencia
en este pais [Pert], yo no he conocido a nadie mdas que pueda tener nuestra relacién de
hermano [como] con Ernesto! Todos los que he conocido son «grandes maestros» [pone
voz impostada]: «Yo soy el Gnico», «<yo soy el mejor», ssabes?, jy ti eres una mierdal, jasi de
claro! Y como seas occidental mas mierda todavia [rie], si eres gringo, mas mierda todavia.

Ernesto, que estaba sentando a sulado, reia y asentia: «jEs real!», exclamé. Josep
insistia en que Ernesto y él hablaban de las mismas cosas, pero cada uno desde su
cultura: «;Me has oido hablar alguna vez de “potestades infernales”? —me pregunté
Josep—. Yo prefiero hablar de “pensamientos”. ;Has oido hablar a Ernesto alguna vez
de “pensamientos” o de “consciencia”?». En ambos casos la respuesta era negativa.

Josep y Esperanza consideran que su trabajo con las plantas, especialmente con
la ayahuasca y el llullo caaspi, consiste en «abrir corazén y conciencia», en «elevar
la vibracién» de las personas que se hallan ancladas en el vientre, que representa el
mundo de los instintos y de las bajas emociones. A veces Josep se define a si mismo
como «una persona que abre cajas fuertes», mientras sefiala con el dedo al corazén.
Pero hay una parte del trabajo de sanacién que ellos no hacen, que es el de limpieza
que si hace Ernesto, que con el tabaco «quita sombras, quita velos»; pero, ;en qué
consiste este trabajo de quitar sombras y quitar velos al que se refiere Josep y por el
que habiamos ido a Iquitos? Ernesto considera que no hace «chamanismo», sino que
practica lo que denomina «medicina natural»; asi, antes de dar comienzo al tercer
y al quinto trabajo de la dieta, se sirvi6 de una serie de dibujos (figura 5) que habia
hecho en una pizarra para darnos una explicacién teérica acerca de su trabajo.

Figura 5. Pizarra con dibujos explicativos realizados por Ernesto Garcia sobre
los efectos de la dieta de tabaco; Iquitos (Peru), 12 de noviembre de 2013.
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Con la primera serie, formada por cuatro dibujos, Ernesto trataba de mostrar las
diferencias energéticas que él observaba entre un «<humano normal», una persona «reli-
giosa» y alguien que trabaja con la «<medicina natural». La primera figura (figura 6a [24.1])
representa al ser humano en el momento de su nacimiento: nacemos envueltos en una
«malla» que rodea nuestro cuerpo, una especie de red que nos envuelve alo largo de toda
nuestra vida porque nuestros progenitores nos ensefian cémo sobrevivir en la tierra, a
subsistir, a mantenernos con vida, «pero no nos ensefian nada espiritual». El segundo
dibujo (figura 6b [24.2]) muestra la aparicién de las religiones, que habitualmente son
consideradas como el medio para aprender qué es lo espiritual; pero lo que hacen estas es
manipular alas personas, por eso, en el dibujo aparece la cabeza envuelta en una «malla»
—ademds de aparecer escrita la palabra «<manipulacién»—. Lo que hacen las religiones
es «<mantenernos enganchados al mundo» y no ensefiarnos lo qué es la espiritualidad. El
tercer dibujo (figura 6¢ [24.3]) representa a los que toman la «medicina natural», es decir,
aquienes toman las plantas tal como se preparan e ingieren en el vegetalismo. Con ello se
elimina la malla que nos envuelve, lo que nos permite tener una vida espiritual con nuevas
ideas, emociones y consciencia. Los que toman plantas se sanan a si mismos y pueden
convertirse en medios para curar a los demds, porque empiezan a estar conectados con
«Dios». El cuarto y ultimo dibujo de la primera serie (figura 6d [24.4]) muestra a aquellos
«elegidos» que se convierten en canales de la divinidad. Ernesto afirmaba que todas las
curaciones procedian de Dios y que él mismo no era mds que un canal de dichas energias;
en este sentido, nos preguntaba: «;Saben ustedes quién es Ernesto? [silencio] Ernesto no
esnada, no es nadie, Ernesto es puro aire». El, decia, no hacia nada, todo lo hace Dios. Por
eso insistia en que era importante estar cerca de esas personas que canalizan la energia de
la curacién; pero no por la figura del propio curandero, sino por lo que transmite. Sino era
posible mantener un contacto regular con un curandero, aconsejaba rezar al levantarse y al
acostarse, para estar conectado con Dios: «Hay muchos poderes demoniacos y no pueden
con nosotros si nos mantenemos ligados con Dios».

Figura 6. Primera serie de dibujos hechos por Ernesto Garcia; Iquitos (Peru),
12 de noviembre de 2013.
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Dos dias después, Ernesto nos present6 una nueva serie compuesta por siete
dibujos que representan el proceso de limpieza que tiene lugar a lo largo de una
dieta de tabaco (figura 7). El primer dibujo (figura 7a [25.1]) muestra a una persona
cuando llega, antes de iniciar la dieta; espiritualmente estd lleno de «demonios», con
la cabeza echando humo, y el cuerpo estd apagado, sin luz, con todos los chakras
cerrados. El segundo (figura 7b [25.2]) presenta a una persona que inicia un «pro-
ceso» consistente en la eliminacién de demonios, lo que ocasiona que los chakras
empiezan a abrirse poco a poco. Al tercer dia (figura 7c [25.3]), el dietante ya esta
limpio de las energias negativas, la expresién de la cara le ha cambiado «y se le
quedan los ojos como abiertos, expectante, como en el dibujo», sefialaba Ernesto.

Figura 7. Segunda serie de dibujos realizados por Ernesto Garcia; Iquitos (Pert), 14 de noviembre de 2013.

En los dibujos correspondientes al cuarto y al quinto dia (figuras 7d [25.4] y
7e [25.5]) Ernesto empieza a percibir un poco de luz en las personas, y en el sexto
(figura 7f [25.6]), algunas de ellas pueden mostrarla alrededor de la cabeza, como
en la representacién de los santos, «pero la religién fue tan mezquina que no explicé
cémo alcanzar ese estado y expandirlo a todo el mundo, sino solo unos pocos»; es
decir, para Ernesto, la forma de representar tradicionalmente a los santos cristianos,
con un halo, nimbo o aureola alrededor de sus cabezas, no es sino un signo de lim-
pieza que esta relacionado con la ausencia de energias negativas que, como «velos»
o «sombras», oscurecen la propia luz.

Para Ernesto, con llegar al estado representado por la figura 7f es mds que sufi-
ciente durante una dieta, y no suele irse mas all4. Por tltimo, el séptimo dibujo (figura
7g [25.7]) muestra a una persona totalmente envuelta en luz: su cabeza aparece
rodeada por un halo, al tiempo que una luz envuelve el resto de su cuerpo; en casos
excepcionales, afirma Ernesto, <hay quienes su energia va desde la tierra hasta el
cielo», como en un canal.

Por las mafianas, cuando pasdbamos por el cuartito de Ernesto antes de volver
al hospedaje, nos describia lo que veia en nuestro cuerpo; estaba contento porque
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todos habiamos «activado nuestra luz». Un dia le pregunté, sorprendido, si realmente
veia luz en mi cuerpo, y con el dedo fue sefialando por dénde salia. Ahora bien,
aunque el trabajo de limpieza durante la dieta permite «activar» la luz, luego hay
que protegerla. Para Ernesto, «los seres humanos acuden a otros con dos o tres fines,
pero su fin legal es solo uno»; y para protegerse recomienda preparar agua con tres
cucharadas de sal y vinagre blanco y frotarse las manos hasta los codos. Al mismo
tiempo, hay que mantener un habito de limpieza para que la luz no se «embarre». Los
malos pensamientos embarran, y se puede «pecar» no solo con el pensamiento, sino
también con los ojos, el olfato, el oido, etc. Una buena préctica de limpieza consiste en
darse un bafio con tres cucharadas de sal comun todos los dias. El agua del bautismo,
afirma Ernesto, lleva sal, como las pilas de agua bendita que hay a la entrada de las
iglesias para santiguarse, pero la religién ha olvidado su funcién limpiadora. Para
el mantenimiento de la energia se puede tener un «estado de oracién, y focalizar
la atencién en la luz»; de modo que, para protegernos, Ernesto nos dictaba lo que
llamaba «oracién dirigida»:

Oh Dios Padre, en el nombre de Jesucristo Dios te pido perdén por todos mis peca-
dos. En el nombre de Jesucristo Dios te encomiendo mi vida y la de toda mi familia en
tu Santo Templo. En el nombre de Jesucristo Dios llénanos de tus bendiciones, y sea tu
Santo Espiritu, Sefior, quien nos guie. En el nombre de Jesucristo Dios tu Santo Espiritu
reprenda y destruya a todos nuestros enemigos, visibles e invisibles. En el nombre de
Jesucristo Dios te damos gracias, Padre. Amén.

El considera que la eficacia de esta oracién se debe a que esta «dirigida», no como
otras que pueden ser recitadas durante toda una vida sin causar efecto alguno; «esta
oracién, repetida con los afios, hace nuestro cuerpo muy fuerte», afirma. La dieta de
tabaco ha «activado» «el estado de luz en el cuerpo». Como seres humanos tenemos
«el positivo y el negativo, y como tales nunca vamos a alejarnos mucho del negativo,
pero el positivo tiene que estar arriba. Cuando el negativo estd superior tus cosas te
van mal». El objetivo de proteger, limpiar y conservar la luz activada con la dieta de
tabaco es, por tanto, mantener el «positivo» arriba, entonces «van bien las cosas».



7. Aproximacion a la cosmovision animista
del Alto Amazonas

Las funciones que desempefa el chaman —sanadoras, adivinatorias, relacionadas
con la subsistencia, la reproduccién, el clima, la politica, etc.— dependen del contex-
to sociocultural (Pharo 2011, 35), de tal modo que la manifestacién de la chamanidad
esta condicionada localmente, dando lugar a diferentes chamanismos (epigrafe 1,
capitulo 3); no obstante, se considera que la principal, en todo tipo de chamanis-
mos, es la sanadora de aflicciones o infortunios (Dixon 1908, 6; Eliade 1964, 182
y 215; Alekseev 1987, 80 y 92; Métraux 1949, 594; Hultkrantz 1978, 9y 1993, 9).
Las practicas chamdénicas altoamazénicas descritas en los dos capitulos precedentes
conforman un curanderismo orientado a la sanacién de los participantes. En este
capitulo trataré de realizar una descripcién sistemdtica de la concepcién animista
de la realidad que poseen los chamanes con los que he trabajado, que no es sino el
resultado de multiples aculturaciones: la de los chamanes nativos andinos y amazé-
nicos que viajan a Espaiia (Ricardo, Leopoldo y Calixto); la de los chamanes nativos
amazonicos que trabajan en Pert, cuyos clientes son en gran nimero occidentales
(Ernesto y Winston); y la de los chamanes occidentales formados en la selva amazé-
nica (Josep, Esteban, Claudio, Nak, don Rafael, y Fernando y Kuitzi).

Este animismo no es una doctrina que dé cuenta del desarrollo ontogénico del
ser humano, de la «produccién fisica de individuos» (Seeger, Da Matta y Viveiros de
Castro 1979, 4), del sentido de la muerte, ni de la mortalidad o inmortalidad del alma
humana; los testimonios de los chamanes se cifien a la actividad curandera, es decir,
a la consecucién del bienestar en esta vida, y en este sentido, puede afirmarse que
sus précticas carecen de una dimensién metafisica. Cuando he preguntado a alguno
chamanes acerca de su nocién de reencarnacién, o de karma, se encogen de hombros
indicando que no saben, dado que no lo han experimentado —de momento—; por
el contrario, dan cuenta de su concepcién energética o espiritual de la realidad, que
comprende una idea del ser humano constituido por multiples «cuerpos» (epigrafe 1.1,
capitulo 7); de su concepto de «enfermedad» (epigrafe 1.2, capitulo 7), causada por
diversos espiritus, fuerzas o energias (epigrafe 1.3, capitulo 7), asi como de su com-
prensién de la interaccién intencional con dichas entidades (epigrafes 2 y 3, capitulo 7).
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1. LA CONCEPCION ENERGETICA O ESPIRITUAL DE LA REALIDAD

La cosmovisién de los chamanes con los que he trabajado podria describirse, de ma-
nera sencilla, afirmando que todo es espiritu o energia, incluido el ser humano. Tanto
la realidad visible 0 mundo fisico como la realidad invisible a los ojos —el «mundo
emocional», el «mundo mental» o «psicolégico» y el mundo de los suefios— no son
sino formas en las que se materializa la energia. La distincién entre lo material y lo
inmaterial es una cuestién de grado, siendo todo material; pero, en algunos casos,
de una sutileza dificil de percibir (¢f. Goldenweiser 1915, 634). Puede considerarse
que los chamanes y los participantes en ceremonias de ayahuasca experimentados
distinguen entre una realidad ordinaria y otra no ordinaria o sobrenatural, pero la
diferencia dependeria exclusivamente del estado de consciencia en el que se encuen-
trela persona, y el trance inducido por la ayahuasca daria esa capacidad para percibir
lo sutil, concibiendo, efectivamente, la distincién entre lo visible y lo invisible como
una cuestién de grado de percepcidn. Asi, la cosmovisién amazoénica que serd descrita
mas adelante se basa en una continuidad ontolégica entre cuerpo y alma (Viveiros
de Castro 2012, 132), entre la especie humana y las restantes (Surrallés 2003, 66),
una concepcién monista que puede extenderse a la mayor parte de las culturas no
occidentales (Scheper-Hughes y Lock 1987, 11).

La vida, la salud, la enfermedad y la muerte son concebidas como realidades de
naturaleza energética o espiritual: una mesa, un rio, el sentimiento de irritacién, el
amor que siente una madre hacia su hijo, el recuerdo de un familiar fallecido, una
idea obsesiva, la luna, una mirada, un deseo secreto, una palabra escrita, un sonido,
etc. son energias. Segiin José Luis, los tipos de energias o espiritus en el mundo
espiritual no solo son incontables, sino que, ademds, son muy abundantes en tér-
minos absolutos. El mundo espiritual estd densamente poblado por innumerables
seres o energias, un nimero muy superior al de los seres humanos, o al de los seres
biolégicos en su conjunto, incluyendo animales y plantas; su nimero parece superar
al de la suma de objetos materiales del mundo ordinario. Sin embargo, la densidad
del mundo espiritual a la que alude José Luis no se reparte de manera homogénea en
el espacio fisico que habitamos los seres humanos; es decir, no todo tipo de espiritus
se encuentran en todas partes en todo momento: en una gran ciudad predominan
unos —por ejemplo, las almas de los difuntos— y en el campo otros, en este caso
asociados a la naturaleza —por ejemplo, los llamados «regentes» del lugar—; y los
que se dan habitualmente en un determinado espacio, no siempre estan presentes alli
en todo momento. Dada la variabilidad espaciotemporal que se produce en el mundo
espiritual, en ocasiones, los miembros del Santo Daime emplean en sus ceremonias
a médiums que actian como «exploradores» o «avanzadilla» en él, detectando con
antelacién el tipo de fuerzas espirituales que pueden acabar manifestindose en una
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ceremonia de ayahuasca antes de ser detectados por el resto de los participantes.
Por otra parte, dado que los espiritus pueden «decidir» alejarse de un sitio, Chico
Corrente, un caboclo brasilefio miembro del Santo Daime, aconsejaba que los te-
rreiros (lugares de culto) donde se practicaba el umbandaime fueran empleados con
cierta frecuencia, pues, de lo contrario, los espiritus caboclos del lugar podian acabar
«aburriéndose» y «decidieran» marcharse.

1.1. La concepcion de muiltiples «cuerpos»

Formando parte de la concepcién energética o espiritual de la realidad de los chama-
nes se encuentra la nocién del ser humano como un conjunto de multiples «cuerpos»
(cf- Idoyaga Molina 2007, 52), lo que permite entender el origen y el desarrollo de las
«enfermedades» desde su punto de vista, asi como el tipo de interaccién que llevan a
cabo con el mundo espiritual y el tipo de mediacién con fines curanderos que realizan
entre el mundo espiritual y los participantes en las ceremonias de ayahuasca. Como
sefiala Le Breton (1990, 13), «las representaciones del cuerpo y los saberes acerca
del cuerpo son tributarios de un estado social, de una visién del mundo y, dentro de
esta dltima, de una definicién de la persona». El cuerpo puede ser representado desde
un nivel molecular a uno organico (Good 1994, 140), y la concepcién energética del
cuerpo o cuerpos del ser humano es una forma mas de hacerlo, constituyendo una
ciencia basica que, al igual que gran parte de la biologia, puede trascender determi-
nantes culturales permitiendo ser empleada por los chamanes en contextos sociales
tan diversos como son el altoamazénico y el espariol (¢f. Martinez Hernédez 2008, 66).

Del discurso de los chamanes se desprende la idea de que el ser humano esta
constituido, por unlado, por una fuerza impersonal (epigrafe 2.1, capitulo 7) —como
cuando afirman que «somos energia» 0 «somos espiritu»— que forma el «cuerpo
espiritual» y que, en ocasiones, se identifica con Dios o con el Gran Espiritu y es
percibida como «luz»; desde este punto de vista energético, la esencia del ser humano
no se distinguiria de Dios o del Gran Espiritu. Para Ernesto, el ser humano tiene
una luz propia; y al mismo tiempo equipara «luz» y «Dios» al afirmar que «el propio
Dios vive en cada uno de nosotros». Para Ricardo, el ser humano no es sino «una
manifestacién del Gran Espiritu», entidad que en shuar recibe el nombre de Arutam.
Por otra parte, el ser humano parece estar también constituido por un conjunto de
fuerzas personales (epigrafe 2.2, capitulo 7), y esta diversidad formaria distintos
«cuerpos energéticos». Como se sefialaba anteriormente, cada sentimiento y cada
pensamiento son energia, y, para Ricardo, en el ser humano, estas energias estan
estructuradas en forma de cuerpos, de tal modo que existirdn un «cuerpo emocional»
y un «cuerpo psicolégico» ligado al pensamiento, a lo mental. Dichos cuerpos se
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hallan dentro —o alrededor— del «cuerpo fisico», mientras que el cuerpo espiritual
«es otra cosa, no tiene nada que ver» con los restantes cuerpos. Calixto, por su parte,
habla de un cuerpo fisico, uno psicolégico y uno espiritual; y Ernesto, en los dibujos
que realizé para describir el proceso seguido en la dieta de tabaco (figuras 6y 7),
representa un cuerpo fisico, un «cuerpo» que forma como una malla alrededor del
cuerpo fisico y un «cuerpo» en forma de luz que va emergiendo segin transcurre la
dieta. De manera resumida, puede concluirse que el ser humano estaria constituido
por un cuerpo espiritual, conformado por una fuerza impersonal que se manifiesta
como luz, que estaria «rodeado» por unos cuerpos energéticos integrados por fuerzas
personales de tipo mental y emocional que, a su vez, rodearian al cuerpo fisico.

En este sentido, ;qué relacidn existe entre unos cuerpos y otros en esa unidad
constituida por el ser humano? Si el cuerpo fisico tiene un sistema nervioso que
interconecta todas sus partes, los cuerpos energéticos cuentan con una estructura
andloga consistente en un sistema formado por grandes puntos energéticos deno-
minados con el término sdnscrito chakra, un vocablo empleado habitualmente por
los chamanes con los que he trabajado tanto en Espafia como en Pert. Segun esta
concepcién energética, a través de dichos chakras, los distintos cuerpos se interco-
nectan entre si, desde el espiritual al fisico, y, a través de ellos, las distintas energias
fluyen y se transmutan. De ello puede deducirse que un pensamiento —cuerpo mental
o psicolégico— puede transformarse en una emocién —cuerpo emocional— o una
emocién en una sensacidn fisica —cuerpo fisico— y viceversa; asi, si un chakra estd
«bloqueado», tiene repercusiones en los cuerpos fisico, emocional, mental y espiritual.

De los siete chakras del cuerpo humano que suelen describir los chamanes con los
que he trabajado,! el mas importante, segin Ricardo, es el que se encuentra en el area
del estémago y del higado. Estos dos érganos no solo recogen el alimento, lo procesan
y lo asimilan, sino que hacen lo mismo con los sentimientos, los pensamientos, las
cosas que se perciben y las que se deciden. Todo se almacena en el estémago y en el
higado, y desde alli es distribuido al resto del organismo; en consecuencia, el higado,
segun Ricardo, es el 6rgano que puede verse mas afectado por el tipo de vida que lleva
una persona. Josep, de manera similar, considera que es en el vientre donde se «al-
macena la historia personal»; por ello es tan importante la purga en el curanderismo
(capitulo 6), y en concreto el vomito, como se tratara en el epigrafe 2.3 del capitulo 7.

Al respecto, las descripciones etnograficas amazénicas —y andinas— se han
centrado en desarrollar la nocién de persona y, especialmente, en «la corporalidad
en cuanto idioma simbélico central» (Seeger, Da Matta y Viveiros de Castro 1979, 3),
prestando menos atencién al estudio de dicha corporalidad y sus correlatos energé-

! En la medicina tradicional tibetana, asi como en la medicina ayurvédica, los siete chakras se

resumen en cinco.
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ticos y espirituales; por ejemplo, la tipologia de «almas» que conforman la persona
(Fernandez Juarez 2004a, 279) —o enfoques analiticos como el de Kensinger (1991,
40-41; cf. McCallum 1996, 355), que sefiala como los cashinahua consideran que cada
persona consiste en un cuerpo y en un conjunto de hasta cinco espiritus (yushin), y
c6mo uno de ellos, el yuda bake yushin, rodea el cuerpo como una segunda piel y es
«el aura de la persona»— constituye un tipo de descripcién de la corporalidad del
ser humano similar a la nocién de multiples cuerpos que acaba de ser mencionada.

Por su parte, el concepto de perspectivismo amerindio considera que la condicién
original comun de humanos y animales no es la animalidad, sino la humanidad;
que muchas especies animales, asi como otros tipos de seres no humanos tienen
un componente espiritual que los cualifica como «personas», es més, estos seres se
ven a si mismos como humanos en apariencia y en cultura, mientras que ven a los
humanos como animales o espiritus; que el cuerpo visible de los animales es una
apariencia que esconde su «esencia» invisible antropomorfica, que pueden quitarse
o ponerse como un vestido o un ropaje; que la metamorfosis entre especies es un
hecho de la «<naturaleza» que es posible que se dé enla vida cotidiana; y que la nocién
de animalidad, como un dominio unificado globalmente opuesto al de humanidad,
parece estar ausente de las cosmologias amerindias (Viveiros de Castro 2012, 83). Si
comparamos el concepto de perspectivismo, tal como lo resume el propio Viveiros de
Castro, con el de multiples cuerpos que se desprende del discurso de los chamanes
con los que he trabajado, encontramos al menos dos diferencias significativas entre
ambos: la ausencia de la idea de trance en el primero y la falta de la nocién de alma
en la cosmovisién de los segundos.

En primer lugar, la concepcién animista de los chamanes vegetalistas parte de su
trabajo con plantas, y es mediante el trance inducido por las propiedades psicoac-
tivas de algunas de ellas que el chaman adquiere un nuevo punto de vista y puede
percibir e interactuar con los espiritus de las mismas, de los animales y de otros
seres no humanos. Las conclusiones que extrae Viveiros de Castro (2012, 143) de
un mito sharanahua, recogido por Janet Siskind, son perfectamente aplicables a la
interpretacién de los efectos del trance inducido por la ayahuasca: «Lo invisible de
lo invisible es lo visible: el otro lado del otro lado es este lado. Si el cuerpo oculta el
alma, entonces el alma oculta el cuerpo igualmente: el «<alma» del alma es el cuerpo,
igual que el «cuerpo» del cuerpo es el alma. Nada queda oculto [...] porque no se da
un dualismo ontolégico».

En el trance, los chamanes perciben a los espiritus y estos los captan a ellos; y en
este sentido, las metamorfosis y los cambios de ropajes corporales pueden darse si
consideramos que para ello es necesario un cambio de perspectiva que se obtiene
gracias al trance. Los chamanes pueden percibir a los espiritus antropomorfizados
o como energias amorfas, y es el espiritu del chaman el que realmente capta a otros
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espiritus, pero cémo pueden percibirse unos a otros es un campo de investigacién
aun inexplorado en la antropologia.

La omisién generalizada de la idea del trance en el perspectivismo genera unas
anomalias llamativas; asi, con cierta frecuencia encontramos que el animismo es
definido como la capacidad para apreciar «plantas, espiritus [sic/, objetos y animales»
como personas no humanas (Rival 2012, 139), o como «la propensién a extender a
varias entidades no humanas —animales, plantas, objetos, espiritus [sic/]— la cuali-
dad de persona (personhood), agencia e intencionalidad, que normalmente veriamos
como caracteristicas exclusivamente humanas» (Hugh-Jones, St. 2012, XII). Estos
autores equiparan en un mismo plano de la realidad entidades materiales —plan-
tas, animales y objetos— con otras inmateriales —espiritus— (cf. Santos-Granero
2009, 4), como si desde la perspectiva animista de los chamanes fueran asimilables
unas entidades y otras y estos interactuaran con plantas, animales o piedras en
cuanto plantas, animales o piedras, y no con sus espiritus o energias. En segundo
lugar, en el discurso de los chamanes acerca de la constitucién espiritual o energé-
tica del ser humano hay una omisién, salvo muy raras excepciones, de la nocién de
«alma» como principio vital del ser humano y no como espectro (cf. Tylor 1871, vol. I,
428), y en ocasiones mencionan la presencia de difuntos en las ceremonias, pero los
denominan «espiritus», y la mayor parte de las veces «energias». Estos espiritus de
difuntos son descritos generalmente como «seres sin luz», como entidades amorfas
que podrian ser definidas como formas insustanciales parecidas a «sombras», que es
el término empleado en primer lugar por Edward Burnett Tylor (1871, vol. I, 430)
para referirse a la concepcién popular de alma o espiritu humano. Los chamanes no
perciben una esencia comun en los seres animados o inanimados porque posean un
«alma» individual —ni aun con las plantas, con las que estédn tan familiarizados—,
sino en la medida en que todos comparten una misma naturaleza energética.

Sidesde un punto de vista analitico pueden distinguirse tres cuerpos —individual,
social y politico— (Scheper-Hughes y Lock 1987, 8), considero que la comprensién de
la cosmovisién de los chamanes aqui estudiados se logra, en mayor medida, si ana-
lizamos el cuerpo desde la perspectiva fenomenolégica —del cuerpo individual—,
considerando al ser humano como un conjunto de diferentes cuerpos relacionados
entre si que, a su vez, albergan distintos espiritus o energias que cohabitan detras de
la méscara dela persona. El trabajo del chamén hace que los participantes en las cere-
monias de ayahuasca vayan sintiendo esa multiplicidad de cuerpos como esferas con
las que pueden interactuar directamente, provocando al mismo tiempo la disolucién
progresiva del «recinto objetivo de la soberania del ego»? (Le Breton 1990, 8). Como
ya fue sefialado en el epigrafe 1.1 del capitulo 5, los participantes hacen frecuentes

2 Cursiva en el original.
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referencias al ego como aquella parte de su personalidad que les impide experimentar
plenamente los efectos del trance, y su concepcién inicial de la nocién de «persona»
como constituida por «un» cuerpo y «una» identidad, ambos indivisibles, singulares
y autocontenidos (Santos-Granero 2012, 182), va resquebrajandose y llevando, en
ocasiones, a que algin participante con poca experiencia tomando ayahuasca afirme
tras una ceremonia: «Yo ahora mismo no sé quién soy, no tengo un referente conmigo
misma, solo sé que no sé quién soy» (epigrafe 4.6, capitulo 5). En este «proceso de
conocimiento», el chaman puede ayudar al participante curdndolo de las «enferme-
dades» que vayan surgiendo como reaccién al proceso de sanacién.

1.2. Concepcién de la «enfermedad»

Entre los pueblos «primitivos» hay dos grandes concepciones del origen de la enfer-
medad, ambas de naturaleza espiritual (Clements 1932, 186-192; cf. Rubel y Hass
1996, 114): la causada por la pérdida del alma y la enfermedad como intrusién de un
objeto o un espiritu patégenos (Eliade 1964, 215 y 442; Hultkrantz 1978, 9), siendo
esta tltima la dominante en el Alto Amazonas (Métraux 1949, 594; Chaumeil 1995,
21-22). En este sentido, Tylor (1871, vol. II, 112-113) ya describi6 la teoria de la
incorporacién (theory of Embodiment), que incluye lo que podriamos denominar la
tesis de la «adhesién» de energias negativas cuando sefiala la capacidad de las almas
y de los espiritus de llevar una existencia independiente y poder «volar libremente»
alrededor de los cuerpos o alojarse en ellos, y lo ilustra con la distincién entre obse-
sién y posesién, siendo la primera causada por un «demonio exterior» y la segunda
por un «demonio interior».

En laregién amazoénica, y particularmente en sus cuencas alta y media, las causas
de la enfermedad tienden a materializarse en forma de diversos objetos, similares a
elementos puntiagudos o «flechas» (Chaumeil 1995), que en el vegetalismo peruano
reciben el nombre de «virotes», término que procederia del espatiol y era empleado
para designar las saetas utilizadas en la Edad Media (Luna 1986, 112). En el chama-
nismo altoamazénico, tanto el lanzamiento como la extraccién de virotes constituyen
el principal medio para causar enfermedades como para sanarlas, de tal modo que
muchos chamanes hablan de un «chamanismo de flechas» (Chaumeil 1995, 25); y dado
que estas «flechas» constituyen tanto agentes patégenos como terapéuticos, Chaumeil
(39) denomina el fenémeno «complejo “etnovirolégico”, en el que los indigenas, a
diferencia de la medicina occidental, «fabrican» los virus y no las vacunas.

Los chamanes con los que he trabajado no conciben la enfermedad como pér-
dida del alma, pues, como ya ha sido sefialado, no es una nocién presente —hasta
donde sé— en su cosmovisién y estd mas préxima a la teoria de la intrusién de
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energias negativas procedentes del entorno en el que se vive, del estilo de vida y,
solo en ocasiones, de la accién malevolente de personas cuyo poder queda limitado
a algo semejante al llamado «mal de ojo», causado generalmente por envidias (Baer
et al. 2006). Los chamanes consideran que en Espafia no hay personas con poder y
conocimiento para lanzar virotes, aunque algunos si reconocen haber sido atacados
con ellos —a través de picaduras de insectos—, pero durante sus estancias en Pert.

Ademds de tener una estructura configurada a través de un sistema nervioso/
energético/espiritual que los interconecta entre si, los cuerpos, como se sefial6 en el
punto anterior, pueden ser descritos poseyendo una superficie que tiene «orificios»
o0 «poros», al igual que el cuerpo fisico tiene una formada por la piel, que también
es porosa. Estas tres caracteristicas —interconexién entre los cuerpos, superficie y
porosidad—, unidas a la teoria de la intrusién o incorporacién de energias negativas,
permiten entender, desde el punto de vista de los chamanes, los mecanismos que
operan en el origen y el desarrollo de la enfermedad en el ser humano y que explican
por qué este, en cuanto humano, no puede liberarse de la enfermedad.

Los chamanes afirman que todas las enfermedades son de origen espiritual, indi-
cando con ello que toda enfermedad alcanza, en primer lugar, al cuerpo espiritual y,
paulatinamente, va afectando a los restantes cuerpos, dado que estdn interconecta-
dos entre si. Este procedimiento se describe como un proceso de «densificacién» de
la enfermedad, que si se materializa acaba manifestandose en el cuerpo fisico, y de
ello se deduce que cuando una enfermedad fisica empieza a mostrar sus sintomas,
antes ha tenido una manifestacién emocional, psicoldgica o mental y espiritual, esta
ultima expresada a través de los suefios que no han sabido interpretarse correcta-
mente o que han pasado desapercibidos. Numerosos participantes en ceremonias
de ayahuasca en Espafia declaran, enla ronda de integracién, el valor preventivo que
parala salud y el bienestar tiene asistir a las ceremonias, porque se hacen conscientes
de patrones emocionales y mentales potencialmente dafiinos para su salud; y los
propios chamanes reconocen el caricter eminentemente profilictico de su trabajo,
ya que busca actuar sobre el cuerpo espiritual antes de que el malestar alcance los
cuerpos emocional y psicolégico y, posteriormente, la enfermedad se materialice en
el cuerpo fisico, una visién analoga, por otra parte, a la de la medicina preventiva.

Para los curanderos, lo verdaderamente importante es que el cuerpo espiritual
esté sano, aunque el fisico esté enfermo, y son conscientes de la dificultad de sanar
una enfermedad fisica; al respecto, ninguno de los chamanes con los que he traba-
jado afirma, por ejemplo, que la ayahuasca pueda curar directamente el cancer o el
sida, aunque si que puede coadyuvar a una mejoria del estado general de la persona
enferma. En este sentido, Esteban menciona cémo Juan Flores le ensefi6é que «si
viene un tio con cancer, por ejemplo, ya la enfermedad estd en su cuerpo. Nosotros
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lo vamos a curar, pero lo vamos a curar espiritualmente. Si su cuerpo todavia tiene
restos reaccionard y se curard su cuerpo también, pero si no, va a morir sano».

Desde un punto de vista biomédico, la persona morira debido a una enfermedad,
pero, para el chaman, lo hara sana espiritualmente, una diferencia que implica, en la
persona enferma, una actitud ante el proceso de la enfermedad y ante la perspectiva
de lo que biomédicamente se considera como muerte, en este caso dominada por la
paz en lugar de por la desesperacion, la rabia, la ansiedad y el sufrimiento. El desa-
rrollo de la enfermedad cambia y la calidad de vida aumenta (Townsend 1988, 120);
y dado que la enfermedad se origina primero en el cuerpo espiritual, y transcurrido
un tiempo se manifiesta en el fisico, para el chaman, la «<buena salud» de este tltimo
es siempre aparente. Como ya ha sido sefialado anteriormente, en una entrevista
previa a una ceremonia de ayahuasca le comenté a Calixto: «Estoy bien de salud»;
y él rdpidamente corrigié mis palabras para sefialarme que lo correcto era decir
«no-enfermo». Alo sumo, lo que indicaria mi «<buena salud» es que no tengo energias
negativas materializadas en mi cuerpo fisico, lo que no excluye que espiritualmente
pueda estar «tocado».

Otra caracteristica que permite entender el origen y el desarrollo de la enfer-
medad es la cualidad porosa de los diversos cuerpos del ser humano; caracteristica
que Ricardo explica a través de diversas metaforas mencionando, en primer lugar,
que el cuerpo «es como una esponja que tiene muchos poros» a través de los cuales
penetran todo tipo de energias. En el caso del cuerpo fisico entran directamente a
través de una alimentacién inadecuada, y al emocional y al psicolégico por medio
de la exposicién constante a ideas y emociones daflinas que se produce en la vida
cotidiana. También compara el cuerpo con un «trastero» donde se van almacenando
todas las cosas que ya no sirven, o como el «disco duro» de un ordenador, en el que
se van guardando documentos que con el tiempo se vuelven obsoletos porque no se
actualizan ni se borran. Segun Ricardo, a lo largo de la vida el cuerpo va «grabando» y
«almacenando» todo lo que nos sucede, como en un disco duro; y de manera similar,
Josep considera que muchas emociones se acumulan en las rodillas, siendo ese el
motivo, segun su opinioén, por el que la Iglesia catdlica «trabaja» tanto esta parte
del cuerpo en la misa, en la que el fiel se arrodilla en varias ocasiones, y de igual
manera podria considerarse el acto de contricién, cuando el fiel pronuncia el mea
culpa mientras se golpea el pecho en la regién donde se encuentra la glandula timo.
Estaidea de «almacén» recuerda a la nocién cashinahua del cuerpo, segin la cual, en
él se acumula «conocimiento» mediante procesos experienciales y fisicos, saber que
se «inscribe» materialmente en distintas partes del mismo de forma que constituyen
el locus de distintos tipos de conocimiento (McCallum 1996, 355).

Un cuerpo poroso es un cuerpo «abierto», susceptible de ser infiltrado por ener-
gias negativas, por el contrario, un cuerpo «cerrado» es aquel que estd protegido;
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nocién de «cuerpo abierto/cerrado» que se da no solo en la Alta Amazonia, sino
también entre diversos pueblos siberianos. En el Alto Amazonas peruano, Luna
(1986, 90) seniala tres estados que puede adoptar el cuerpo de una persona: el «cuerpo
sencillo», que es un cuerpo normal, sin proteccién; el «cuerpo cerrado» o «preparado»,
que cuenta con defensas; y el «cuerpo dafiado» o enfermo a causa de las acciones
malignas de un espiritu o de un brujo; de igual manera, en el curanderismo colom-
biano se sefiala que tener el «cuerpo cerrado» evita los ataques de brujeria (Taussig
1980, 462 y 1987, 264 y 408; y Fernandez 1997, 188). Los orificios del cuerpo
fisico, no solo los de la piel, sino también los de la boca y el ano, son considerados
6rganos que tanto permiten la entrada de conocimiento beneficioso como impiden
la de agentes destructivos; y segun Stephen Hugh-Jones, los barasana estan parti-
cularmente preocupados con los orificios corporales —abiertos o cerrados— y con
su superficie —porosa o impermeable— (McCallum 1996, 356). Entre los pueblos
siberianos, como sefiala Alekseev (1987, 82), los yakut distinguen entre personas
susceptibles de ser influenciadas por espiritus y chamanes y quienes son resistentes
a ellos. Los primeros son considerados personas que tienen un «cuerpo abierto»,
y los ultimos como poseedores de un «cuerpo cerrado»; es decir, los primeros son
sugestionables y pueden caer enfermos a causa de las imprecaciones de un chaman
o por un mal augurio, y los segundos se considera que tienen espiritus protectores
que los defienden de las artimarias de los chamanes y de los espiritus (cf. Willerslev
y Ulturgasheva 2012, 53; cf. Balzer 1996, 314). Por tanto, la intrusién de objetos
energéticos patdgenos o energias negativas se debe a que el cuerpo o los cuerpos del
ser humano normal tienen orificios o poros, es decir, vias de paso o de comunicacién
que el chamdn aprende a «cerrar»; sin embargo, la enfermedad puede estar causada
no ya por la penetracién de energias negativas en el cuerpo, sino también porque
estas se «adhieren» a su superficie, «encochindndolo», término empleado por algunos
chamanes en Espafia y también en el vegetalismo peruano (Luna 1986, 125). Para
los chamanes, la enfermedad, ya esté causada por un motivo u otro, se manifiesta de
una Gnica manera: como «falta de luz», recordemos que perciben el cuerpo espiritual
del ser humano como «luz», la misma luz de Dios, o la de Arutam o Gran Espirituy;
por el contrario, las energias negativas, las «potestades demoniacas», los espiritus
del bajo astral o los objetos energéticos patégenos se caracterizan por carecer de
luz, de modo que acuden alli donde la ven. Para Ricardo, «los espiritus son como las
polillas, que van a la luz. Cuanta mads luz se tiene, mds atraen esas cosas». Y para
Raquel, miembro del Santo Daime, «todos los espiritus malos vienen a tomar luz
cuando estamos en el trabajo espiritual. Entonces [hay que] darles esa luz y luego
despedirles»; asi, como a las ceremonias de ayahuasca siempre llegan espiritus «que
vienen a tomar luz, a visitar, a contactar», para ella, las velas tienen «ese sentido
de atraer a los espiritus y llevarlos a la luz». Un mestre de la UDV sefiala que «en el
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astral hay cosas muy feas; existe el bien, y también el mal; hay seres que no tienen
luz, y van a donde hay luz», y dado que el «<mal» no quiere que las personas alcancen
laluz, en la UDV afirman que «hay que estar guarnecidos por Dios» en el contacto
con el mundo espiritual. En una ocasién pregunté a otro mestre de la UDV qué era la
«enfermedad», y, tras una ligera vacilacién, me contesté con total convencimiento:
«Es falta de luz»; en este sentido, los dibujos de Ernesto representan precisamente el
proceso que va de la «<oscuridad» que posee la persona cuando inicia la dieta de tabaco
aun estado de luz: inicialmente, el cuerpo aparece con los chakras cerrados y con la
cabeza llena de algo similar a flechas que representan «demonios» (figura 7). Para
Ernestoy Josep, cada persona, dada su condicién de ser humano, tiene un «positivo»
y un «negativo», es «luz y oscuridad» al mismo tiempo, y su trabajo, segin Ernesto,
es tratar de que «el positivo esté arriba, y ahi van bien las cosas; cuando el negativo
esta superior, tus cosas te van mal».

Del discurso de los chamanes se desprende la idea de que es connatural al ser huma-
no padecer infortunios, pues siendo su naturaleza luminosa, es inevitable que su luz
atraiga a la oscuridad. Desde la perspectiva chamanica, cuando la oscuridad prevalece
sobre la luz en la vida ordinaria, ello se traduce inmediatamente en pensamientos
obsesivos o depresivos, en sentimientos dominados por la célera, la envidia o los celos,
en molestias fisicas como contracturas musculares o, incluso, en érganos enfermos,
mala suerte en los negocios, accidentes debidos a despistes, malas relaciones familia-
res, etc. El cuerpo espiritual, como luz, no parece que pueda ser atacado, manchado
o apagado en si mismo por energias negativas o por demonios, sino que mds bien
parece actuar a modo de faro que atrae, ineludiblemente, a esas entidades oscuras que
penetran o se adhieren a los cuerpos energéticos mental y emocional del ser humano
y que finalmente se materializan en el cuerpo fisico, debido a que todos estan abiertos
y relacionados entre si. Puede ser que el cuerpo espiritual, al actuar como faro para
las energias dafiinas, sea sefialado como el origen de la enfermedad, pero, con ello,
los curanderos no estan indicando, necesariamente, que el cuerpo espiritual pueda
enfermar. No obstante, con el tiempo, los cuerpos energéticos —no el espiritual—
pueden estar tan encochinados de energias negativas que es posible que terminen
por velar la propia luz hasta oscurecer al ser humano; asi, sila enfermedad es falta de
luz, la sanacién no es sino el proceso por el cual el ser humano logra desprenderse de
dichos «velos», «oscuridades» y «densidades» «subiendo su vibraciény.

1.3. Los tipos de «energia» segiin los efectos que causan

En las conversaciones que tienen lugar entre los chamanes y los participantes en
las ceremonias de ayahuasca —y, en general, en su propio discurso— se da una



234 Santiago Lépez-Pavillard

sinonimia entre espiritu, fuerza y energia, si bien el término «espiritu» suele ser
menos mencionado, tal vez por sus connotaciones religiosas e, incluso, esotéricas.
Estos tres términos pertenecen al mismo campo semantico y designan entidades
espirituales dotadas de una cualidad de «persona» (personhood) variable y de agencia;
sin embargo, la antropologia, desde Marett, Goldenweiser y Lowie hasta Viveiros de
Castro, ha tratado de separarlos conceptualmente. Viveiros de Castro (2012, 139)
muestra su reparo ante el uso de la nocién de energia para designar una «sustancia
invisible que posee una efectividad» (invisible efficacious substance), y no es partida-
rio de traducir «espiritu» o mana como «energia», porque «energia es un concepto-
mana» y «por la simple razén de que “energia” ya significa mana para los antropélogos
que emplean esta palabra». Si a lo largo de este trabajo aparecen mencionados fre-
cuentemente los tres términos de manera consecutiva, o individualmente de forma
indistinta, es debido al intento por desvincular la nocién de «espiritu» de su caracter
antropocéntrico y, especialmente, de la cualidad antropomérfica que frecuentemente
se asocia a estas entidades. Otro motivo, no menos importante, es que los chamanes
parecen «confundir» «espiritus» con «fuerzas» o «energias impersonales», al igual
que hacian los melanesios estudiados por Codrington (1891); y, en otro dmbito
distinto, parece relevante sefialar que diversos autores mencionan la existencia de
una lingua franca (Heelas 1996, 2, 18 y ss.) que hace referencia a un conjunto de
ideas que aparecen reiteradamente asociadas a la espiritualidad de la Nueva Era, y
de un «lenguaje holistico» (Heelas y Woodhead 2005, 26; Heelas 2006, 46; Cornejo
Valle y Blazquez Rodriguez 2013, 17), en el ambito de estas practicas espirituales,
en el que se emplean de manera recurrente numerosos términos que se refieren a
cuestiones energéticas.

Esta «confusién» nos estd indicando que, para un chaman, trabajar con «espiri-
tus» equivale a decir que lo hace con «energias» o con «fuerzas». En este setido, la
similitud entre estos términos es, en ocasiones, explicita, como cuando Josep me
hizo la siguiente confidencia: «Cuando me veas soplar Agua Florida es que estoy
espantando espiritus. En la sala solo debe encontrarse mi energia»; o cuando Ricardo
manda un correo electrénico, anunciando sus ceremonias, en el que adjunta un
documento donde describe la cosmovisién shuar y cémo él realiza sus trabajos. Al
respecto, en un texto de 2008 se observa cémo el término shuar tsentsak significa
por igual «espiritu» y «energia»:

Durante sus rituales de preparacién, los uwishin u hombre medicina ayunan, toman
jugo de tabaco sagrado y hacen un largo peregrinaje a las cascadas sagradas (método
de purificacién y sanacién fisico, psiquico y espiritual) que son la puerta que conduce
a la morada de Arutam, una vez alli invocan a los espiritus protectores que serviran de
asistentes para realizar sus curaciones.
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Estos espiritus permanecen con el uwishin almacenados en el cuerpo en forma de
energias curadoras o Tsentsak, resultan visibles en formas de animales brillantes so-
lamente en el momento del trance, después de ingestién de natem o Ayahuasca [...]
(Ricardo).?

El término «energia» es de uso habitual en las pricticas chamadnicas altoama-
zbnicas realizadas en Espafa en sus cuatro modalidades —originaria, mestiza o
vegetalista, religiosa y multicultural—, y como sefiala el psicélogo Benny Shanon
(2002, 333-334), autor del estudio acerca de la fenomenologia de la experiencia con
ayahuasca mas completo hastala fecha, es «empleado universal y espontdneamente
por los bebedores de Ayahuasca para describir el estado especial que experimentan
bajo la embriaguez». Con todo, como ya ha sido sefialado anteriormente, en Es-
pafa y en Pert, los chamanes también utilizan otros términos, como el sadnscrito
chakra, para sefialar puntos que constituyen la estructura del cuerpo energético del
ser humano. En definitiva, como indica Langdon (1996, 27), la practica chamaénica
amazoénica parte de «un principio general de energia que unifica el universo» en el que
el «concepto nativo de poder chamanico [est4] ligado a un sistema de energia global».

Los chamanes tipifican los espiritus, fuerzas o energias segin los efectos que
causan en el ser humano, y estos pueden ser caracterizados mediante una serie
de pares dicotémicos como luz/oscuridad, vibracién alta/vibracién baja, sutilidad/
densidad o bienestar/malestar; otros posibles equivalentes serian los de bien/mal y
salud (sanacién)/enfermedad (afliccién). Las energias luminosas, de «vibracién alta»,
sutiles y que generan bienestar son denominadas, por lo general, como energias del
«alto astral» o «astral superior»; por el contrario, las enegias oscuras, de «vibracién
baja», densas y que causan malestar son designadas energias del «bajo astral» o
«astral inferior». Es probable que esta terminologia proceda de la iglesia del Santo
Daime, en la que su uso es habitual. No obstante, hay otro tipo de energias que no
son, a priori, ni del alto ni del bajo «astral», como los espiritus asociados a las plantas
que han dietado los chamanes, cuyos efectos dependen de la intencién con la que
son invocadas por estos mediante los icaros (epigrafe 2, capitulo 7).

Esta triple clasificacién de las fuerzas espirituales —alto astral, bajo astral y
energias neutras— recuerda a la divisién cosmolégica en tres niveles —cielo, tierra
e inframundo— mencionada por Eliade (1964, 259), pero él lo plantea como la topo-
grafia cdsmica por la que viaja el chaman, mientras que en las practicas chamadnicas
aqui estudiadas son energias que se hacen presentes en el propio espacio ceremonial
y que causan efectos en los participantes.

3 Negrita en el original sustituida por cursiva.
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Dado que estamos hablando de energias que pueden causar efectos positivos o
negativos, o bien unos u otros indistintamente segun la intencién del chaman, es
preferible emplear la nocién de «polaridad ética», un término que alude deliberada-
mente a propiedades fisicas junto con otras intencionales y que trata de expresar
la nocién de los chamanes acerca de lo que serian los espiritus, fuerzas o energias
en una doble vertiente, segin el tipo de efectos y la intencionalidad con la que son
empleados. Asi, estas fuerzas pueden subdividirse en energias de «polaridad ética
positiva», «<negativa» o «neutra».

Considerar que hay energias que son positivas y solo causan efectos benéficos, e,
inversamente, energias negativas que solo ocasionan efectos maléficos, plantea diver-
sos problemas tedricos en torno a los conceptos de persona (personhood) y de agencia
atribuidos a personas no humanas; polaridad ética predeterminada que origina que
diversos autores hayan caracterizado a las fuerzas tipo mana como entidades cuasi-
mecdnicas o semiautomaticas (Lovejoy 1906, 361; Durkheim 1912, 304). Al respecto,
;qué intencionalidad puede atribuirse a una entidad espiritual que solo hace el bien,
o el mal?, y si estas entidades actiian de forma predecible, ;dénde queda su capacidad
volitiva?, y silo hacen mecanicamente, ;para qué la autoconsciencia y la inteligencia?
El estudio de los espiritus genera mas preguntas que respuestas, y una aproximaciéon
alainteraccién del chaman con estas entidades y a las acciones intencionales de unos
y otros seran tratadas en los epigrafes 2 y 3 de este mismo capitulo.

A continuacién son descritas las diferentes tipologias de energias asociadas a
la cosmovision de los chamanes con los que he trabajado y con las que interactian
en las ceremonias de ayahuasca. Un estudio comparativo entre estos espiritus y su
tipologia, y los que son descritos en el Alto Amazonas —o en la regién andina—,
algo que excede los limites de este trabajo, podria aportar reveladores datos acerca
de su variabilidad, que se manifiesta segun el contexto geografico y sociocultural en
el que tienen lugar las practicas chamadnicas y las espirituales en general.

1.3.1. «Energias» de polaridad ética positiva

Estas energias tienen la cualidad de traer «luz», «subir la vibracién» y sanar; asimis-
mo, ayudan a que los participantes puedan desarrollar procesos en los que pasan de
estar dominados por «demonios» —por ejemplo, pensamientos obsesivos, recuerdos
dolorosos, ansiedad o estrés, dolores corporales, etc.— a experimentar paz, bienestar,
aceptacién de uno mismo y de los demas, tener ideas y sentimientos elevados, etc.
Para Ricardo Awananch, entre las entidades mas elevadas y poderosas se encuen-
tran Arutam —equivalente al Gran Espiritu—, Tsunki —el espiritu del agua—y
Nunkui —el espiritu de la tierra—, que son invocados mediante los anent (icaros) y los
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rezos. Para los chamanes vegetalistas con los que he trabajado, tanto en Espaifia como
en Per, el «astral superior» puede estar formado por entidades cristianas como Dios,
Jesucristo o el Santo Espiritu; y en las ceremonias de Calixto y de Fernando y Kuitzi
se invoca a santos cristianos como san Martin de Porres o san Cosme y san Damian.
Un elemento distintivo del chamanismo multicultural (epigrafe 3.4., capitulo 3) es
la invocacién de entidades procedentes de practicas religiosas y espirituales de todo
el mundo vy, particularmente, del hinduismo, como Shiva o Krishna, o del budismo
(figura 3, capitulo 5), como es el caso de Fernando y Kuitzi o don Rafael, o como Josep,
que situa en el altar fotografias de mujeres avatares hindues (figura 5, capitulo 5).
En el epigrafe 2.1 de este capitulo, dedicado a la interaccién del chaman con fuerzas
impersonales, son detalladas este tipo de energias de polaridad ética positiva.

1.3.2. «<Energias» de polaridad ética negativa

Las fuerzas que causan distintos tipos de malestares, a las que me refiero de manera
genérica como «energias negativas», son descritas frecuentemente como «parasi-
tos energéticos» —también denominados, en ocasiones, «vampiros energéticos»
(cf. King 1999)— que se «adhieren» a los cuerpos energéticos del ser humano y
«roban» su energia (cf. Evans-Pritchard 1931, 26, nota 1). Como ya ha sido mencio-
nado anteriormente (epigrafe 4.1, capitulo 5), numerosos terapeutas que participan
en ceremonias de ayahuasca presentan unos sintomas que los chamanes achacan
a su trabajo con técnicas de manejo de energias que hacen que las negativas pasen
del cuerpo del paciente al suyo y lo «parasiten». También ha sido comentado que
Leopoldo considera que, aunque las heridas fisicas y emocionales puedan haber
cicatrizado aparentemente, es posible que desde el punto de vista energético sigan
abiertas, y es por ahi por donde se pierde «energia» (epigrafe 3.2, capitulo 5). Segin
Leopoldo, los «parasitos» pueden manipular la mente de las personas para llevarlas
a repetir comportamientos ciclicos que garanticen que la herida siga abierta y asi
poder «alimentarse» de la energia que contintia perdiéndose; en este sentido, dolores
puntuales en el cuerpo fisico pueden deberse a energias negativas, que reciben el
nombre de «bichos», «[como el] espiritu de la arafia que esta dentro encima [sic] del
cuerpo de la persona, y eso lo esté... jufff!, absorbiendo, por eso le duele esta parte,
o le duele la cabeza, o le duele la espalda, pues seres..., espiritus que se transforman,
que se pegan, para poder alimentar[se]» (Ricardo). Estos bichos que se adhieren alos
cuerpos energéticos también pueden tener forma de gusano, mariposa, abeja, etc.
Asimismo, la presencia de entidades del astral inferior en los participantes
también puede manifestarse con una amplia variedad de malestares, tanto fisicos
como emocionales o psicolégicos. Como describe Ricardo, el malestar que siente una
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persona en una ceremonia puede apreciarse visualmente «como una bola de energia
de puntos, como dtomos, y que estd dentro del cuerpo, o que esté cubierta por el
cuerpo, en la cabeza, en la oreja, en el brazo»; asi, las enfermedades se perciben como
luces, y cada clase de enfermedad tiene un patrén visual determinado: un cancer, por
ejemplo, se visualiza como «una luz que despide otras luces, de colores no buenos».*

Otras energias del bajo astral, que son mencionadas con frecuencia por los chama-
nes, son las entidades de difuntos, que en ocasiones se quedan «pegadas» a alguno de
sus familiares (epigrafe 1.1, capitulo 4) ocasiondndole un progresivo debilitamiento;
si el difunto es el conyuge, puede provocar, por ejemplo, que el consorte vivo tenga
dificultades a la hora de rehacer su vida sentimental con otra persona. Como sefiala
Ricardo, cuando muere un familiar, los shuar celebran una ceremonia para «liberarse»
y «purificarse» de los sentimientos que los «ligan» con el finado, «porque si quedas
con esa vibracién, con esa energia, te va agobiando, te va adormeciendo la vibracién»
de la «ligazén» con el familiar fallecido. En las ceremonias es frecuente que Josep
sienta la presencia de espiritus de difuntos, «espiritus desencarnados» de personas
recientemente fallecidas que son familiares de algunos de los participantes; en esos
casos, en lugar de soplar Agua Florida, emplea un tipo de planta, llamada salvia
blanca (Salvia apiana Jeps.), para «mandar los espiritus hacia la luz».

Hay otro tipo de energias cuya percepcion es referida tanto por los chamanes
como por los participantes y que son denominadas como extraterrestres, alieni-
genas y ovnis. Inicialmente consideré estas entidades como negativas, dado que
los testimonios recogidos las asociaban a sentimientos de manipulacién —«hackeo
mental»—, posesién, control, conquista, invasion, etc.; de hecho, entre estos tes-
timonios es frecuente la mencién de «implantes» que estas entidades introducen,
o tratan de introducir, en los cerebros de las personas y que recuerdan, a través de
un lenguaje tecnificado, la teoria de la intrusién y de los virotes altoamazénicos. Al
respecto, si consideramos la hipétesis segin la cual las representaciones visuales de
las energias, fuerzas o espiritus tiene un origen cultural (Wallace 1959; Siskind 1973,
136; Langdon 1979), tal vez los espiritus propios de las sociedades industrializadas,
tecnoldgicas y mecanizadas sean los extraterrestres, alienigenas y ovnis.

En este punto, hay que mencionar las representaciones de estas entidades que
en numerosas ocasiones aparecen en la obra pictdrica del vegetalista peruano Pa-
blo Amaringo. En los comentarios a sus cuadros, Luis Eduardo Luna sefiala que,
para los vegetalistas peruanos, los seres que pilotan estas naves ensefian icaros y

*  Descola 1993, 323: «Segun los uwhisin, es facil distinguir una enfermedad de un hechizo:

mientras que las tsentsak son visibles en el cuerpo del paciente bajo la forma de pequefios manojos,
con color y luminosidad variables segtn el tipo de flechillas, los sunkur tiene la apariencia de un vapor

dorado que emana del 6rgano afectado».
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dan informacién ttil acerca de cémo curar a sus pacientes, si bien, también sefiala
algan testimonio de vegetalistas que se han visto obligados a soplarles tabaco para
desembarazarse de ellos (Luna y Amaringo1991, 34-36).°

1.3.3. «<Energias» de polaridad ética neutra

Si desde un punto de vista energético podemos considerar como espiritus de polari-
dad ética positiva a fuerzas como Dios, Gran Espiritu, Krishna, Shiva, Jesucristo, la
Virgen Maria, etc., y de polaridad ética negativa a «bichos», «parasitos energéticos»,
«vampiros energéticos», «potestades demoniacas», espiritus de difuntos, etc., tam-
bién podemos calificar como energias de polaridad ética neutra a todo el conjunto
de los denominados aliados, protectores, guardianes o personales, muchos de los
cuales se constituyen como espiritus auxiliares de los chamanes durante los periodos
de dieta. A veces, algin chamdn menciona plantas que son dietadas especificamente
por brujos, como si su espiritu tuviera una polaridad ética negativa concreta, pero,
por lo general, se dice que los espiritus de las plantas son neutrales y que lo mismo
pueden ayudar a hacer el «bien» que el «mal», lo que depender4 de si quien las dieta
es un curandero o un brujo malero.

Para Josep, una cuestién que esta clara, pero que al mismo tiempo es dificil de
explicar «a los occidentales», es que «todas las plantas sagradas, sea ayahuasca, sea
tabaco, siempre siguen la energia del que las convida», es decir, «las plantas, ellas
son neutrales, ellas van en la direccién que td les imprimes». Igualmente, las plantas
maestras en la Amazonia son, para Esteban, una herramienta para el conocimiento
que es neutral respecto a los fines para los que serd empleada y sirve a todos los
propésitos: «La ayahuasca es una herramienta, como un martillo. Puede servir para
construir una casa, o para romper una cabeza»; sin embargo, en las dietas no solo
pueden dietarse plantas, sino cualquier sustancia de la que se quiera conocer sus
propiedades. Como sefiala Chaumeil (1993, 37), un vegetalista peruano tenia por
«soldados» —espiritus auxiliares— a las energias de la serpiente de cascabel, de la
gasolina y del petréleo, espiritus que pueden proteger al chaman, ser empleados
como virotes para dafiar a alguien o bien servirle de medio de transporte o para
desemperiar cualquier funcién que les pida el chamdn. Segiin Luna, los espiritus
auxiliares pueden ser anguilas eléctricas, anacondas, pajaros, angeles con espadas,
soldados con fusiles y extraterrestres, o bien hormigas, taxis, canoas o platillos vo-
lantes que permiten desplazarse al chamén: «La tradicién esté ahi. Pero no es un

> En febrero de 2016 mantuve varias entrevistas con Ernesto Garcia, que considera a los extra-

terrestres como seres que no suponen ninguna amenaza para el ser humano.
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fenémeno estatico, una simple reliquia del pasado. El chamanismo entre los mestizos
es altamente dindmico. Esta constantemente ajustandose a las circunstancias, to-
mando prestado nuevos elementos culturales introducidos en la zona» (Luna 1986,
158). En el esquema del universo mencionado por Eliade (1964, 259), estas energias
de polaridad ética neutra se encontrarian en el nivel del mundo y se corresponderian
con espiritus de su aspecto material, como son las plantas, los insectos, los elementos
de la naturaleza, etc.

2. LA INTERACCION Y LA MEDIACION CON LOS «ESPIRITUS»
Y LOS PARTICIPANTES

En los distintos chamananismos se describe cémo los chamanes o las chamanas
establecen muy diversas formas de relacionarse con los espiritus, asi como la diver-
sidad de funciones que realizan como mediadores con el mundo espiritual. Autores
como Eliade (1964) o Vitebsky (1995) describen cémo los chamanes mantienen
relaciones sexuales con su futura «esposa celestial», realizan sacrificios, entablan
vinculos de amistad con animales, se comunican y reciben mensajes, etc. para ase-
gurar la fertilidad y la reproduccién de animales y plantas, localizar o atraer la caza,
efectuar adivinaciones y curaciones, actuar como psicopompos, poder desplazarse
en el mundo espiritual, proteger a la comunidad y garantizar su subsistencia, etc.
La actividad de los chamanes con los que he trabajado se centra en la sanacién
y, consecuentemente, su relacién con el mundo espiritual y su interaccién con los
espiritus tienen unas caracteristicas determinadas que no son extrapolables, en su
conjunto, a todo tipo de chamanismos.

En el epigrafe 1.3 de este capitulo han sido tipificadas las energias por los efectos
que pueden causar, es decir, por su polaridad ética, y al respecto, Tylor (1871, vol. II,
100-101) concibe los espiritus poseyendo una misma naturaleza y ordenados en una
escala jerarquizada segun su poder. Por su parte, Marett (1909, 119) distingue una
energia tipo mana, que describe como una fuerza sobrenatural impersonal, puramen-
te inmaterial y altamente transmisible, de un conjunto de otras formas personales
como el alma, el espiritu o el espectro (ghost), que a su vez poseerian mana. Asi, a
partir de la nocién melanesia de mana, cuya polaridad ética es tanto positiva como
negativa, Marett (99-100 y 110) propone la férmula tabu/mana para distinguir los
aspectos negativos de lo sobrenatural (tabu) de los positivos (mana).

Observando cdmo se relacionan los chamanes con los que he trabajado con los
espiritus, fuerzas o energias, puede apreciarse que el tipo de interaccién varia segin
la polaridad ética de estas entidades, ofreciendo un nuevo punto de vista acerca de
c6mo concebirlas. Las energias de polaridad positiva (epigrafe 1.3, capitulo 7), como
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son Arutam para Ricardo, Dios para Ernesto o la energia cristica para Josep, son
semejantes a la nocién de mana, y a diferencia de otras energias, como los espiritus
de las plantas maestras, los chamanes no consideran que tengan capacidad para
mantener una comunicacién bidireccional con estas fuerzas, de establecer una in-
teraccion en términos de negociacidn, de reciprocidad e intercambio o de establecer
vinculos de alianza o parentesco, y mucho menos una relacién de amaestramiento o
domesticacién (Rosengren 2006, 805). La relacién con estas energias estd dominada
por una actitud de «invocacién» en la que el chamdn, aun no teniendo poder alguno
sobre ellas, puede invocarlas y hacerlas presentes —sin saber cémo— en las ceremo-
nias de ayahuasca; por el contrario, hay energias que el curandero puede invocar y
con las que puede interactuar de td a td, como son las energias de polaridad neutra
(epigrafe 1.3, capitulo 7). Esos espiritus son calificados como guardianes, auxiliares,
tutelares o protectores (Luna 1986, 94-95; cf. Eliade 1964), y muestran cualidades
humanas como las de tener consciencia, inteligencia y voluntad propias.

Desde el punto de vista que analiza las relaciones entre los chamanes y los espiritus
segin el modo en el que interactian entre si, pueden redefinirse las nociones de fuerzas
impersonales y personales de modo que sea posible conciliar la perspectiva animista
tyloriana de los espiritus y la preanimista de energia de Marett y asi poder emplear
los términos fuerza, energia y espiritu como nociones teéricamente equiparables. Por
tanto, una «fuerza impersonal» seria tal no porque no esté fijada a nada y pueda ser
transmitida a casi cualquier cosa (Codrington 1891, 119), sino porque, debido a su
naturaleza, solo puede atribuirsele de manera limitada una cualidad de persona (person-
hood), dado que es una entidad cuya intencionalidad queda limitada por una polaridad
ética predeterminada —cualidad semimecanica— vy, debido a su poder inmanente, el
chaman no puede mantener una interaccién de tu a tu con ella (epigrafe 2.1, capitulo
7). Por el contrario, las «fuerzas personales» lo serian no porque fueran entidades
asociadas a personas humanas o no humanas —como las almas delas personas—, sino
porque, ademads de tener agencia —como las fuerzas impersonales—, poseen todas las
cualidades de una persona humana (epigrafe 2.2, capitulo 7). El criterio para diferenciar
fuerzas impersonales de personales no se basa necesariamente en el poder atribuido
a unas fuerzas o a otras, o a si unas derivan de otras, o0 a si unas poseen una esencia
que no tienen las demas, sino en el grado en el que puede atribuirseles la condicién
de persona y en la competencia del chaman como espiritu humano para interactuar
con ellas: capacidad de comunicacién, identidad propia, autonomia, volicién y mayor
o menor predictibilidad e intencionalidad (cf. Hallowell 1960, 42).

2.1. La interaccién con fuerzas impersonales

Arthur Lovejoy (1906, 359) sefiala la existencia, en la «mente salvaje», de una idea
acerca de la naturaleza de las cosas y de las causas de las cosas que suceden, «que es
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distintivamente impersonal y cuasi-mecdnica»;® para él, la mayor preocupacién de los
«salvajes» no consiste en «“cultivar una relacién amistosa con los seres sobrenatura-
les”, sino en tener una relacion equilibrada y cuasi-mecdnica con la fuente de la energia
sobrenatural, para poder controlar la mayor cantidad posible de la misma para el
beneficio de ellos mismos, sus familias, el clan, su pueblo o tribu» (361).”

Esta idea de una interaccién cuasimecénica con las fuerzas impersonales puede
aproximarse al modo en el que los chamanes entienden su relacién con ellas. La
estrategia del curandero cuando abre un espacio de sanacién es, en primer lugar,
limpiarlo de todo tipo de energias que puedan estar presentes mediante sahumerios
y rezos; y, en segundo lugar, crear un dmbito de proteccién invocando o haciendo
«presentes» a fuerzas impersonales de polaridad ética positiva —es decir, energias
que sean de «luz» y de «alta vibracién»— a través del rezo, el canto, un altar o la propia
intencién del curandero. Josep considera que no tiene poder para hacer presente la
energia cristica que considera que rige sus trabajos, pero, al mismo tiempo, siente que
lo logra; de modo que, preguntado por lo que hace para lograrlo, no sabe responder,
solo sabe que su intencién es que esté, y siente que est4.

La percepcién de fuerzas impersonales es algo excepcional, y los chamanes sue-
len mantener una actitud de prudente escepticismo ante la aparicién de entidades
asociadas al astral superior en las ceremonias, especialmente cuando lo hacen sin ser
invocadas. Hallowell (1960, 39) menciona que sus amigos ojibwa le recuerdan con
frecuencia que no debe juzgarse nada ni a nadie por las apariencias, y que la polaridad
ética —en mi expresién— de una persona no se conoce hasta que se manifiesta a
través de una situacién concreta. Este consejo que le dan, como algo de sentido co-
mun, constituye para Hallowell una de las grandes claves para comprender la actitud
generalizada de los ojibwa hacia los objetos de su entorno y, particularmente, hacia
las personas: ser prudentes y desconfiados en las relaciones interpersonales de todo
tipo. Y este es un rasgo distintivo, efectivamente, de todos los chamanes con los que
he trabajado. La capacidad de metamorfosearse debe ser, segiin Hallowell, uno de
los factores determinantes de esta actitud.

En este sentido, Josep narra cémo, en una ocasion, se le aparecié la Virgen Maria,
que caminaba por el medio de la sala hacia él «<meciendo su manto». Josep se le encard
y le preguntd tres veces: «;Quién eres?»; y aunque parecia evidente para él que se
trataba de la Virgen Maria, la tercera vez que le pregunté la entidad desaparecié.
Josep llegé a la conclusién de que, en realidad, se trataba de una entidad del astral
inferior disfrazada, pues es de la opinién de que los grandes espiritus luminosos

5 Cursiva en el original.

7 Cursiva en el original.
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nunca se aparecen en visiones, a lo sumo se tiene de ellos un «breve destello», «un
toque de luz», una «chispa», pero suficiente para hacer «rebosar el corazén».

Por su parte, Ricardo relata que una vez tuvo un encuentro con el Gran Espiritu,
y menciona que, aunque desde pequerio tenia ese tipo de visiones, dudaba de que
existiera aquello a lo que los shuar llaman Arutam. Una noche se le presenté un
hermano suyo, que habia fallecido recientemente —«Le veia como te estoy viendo
a ti ahora», me dijo riéndose—, y le dijo que sentia que se encontraba «en un lugar
que no le correspondia», y que si Ricardo queria «trascender» el dia de su muerte
debia ser un buen uwishin y ayudarlo a encontrar su sitio; otra noche, Ricardo tomé
grandes cantidades de natem y se adentr6 en el mundo de los muertos, conduciendo a
su hermano hasta alcanzar una luz inmensa que identificé como Arutam, ante la cual
solo pudo permanecer unos breves instantes; asi Ricardo conocié experiencialmente
al Gran Espiritu.

Desde una perspectiva energética, la interaccién con la figura de Jesucristo parece
compleja, ya que en ocasiones se la describe como una fuerza impersonal y en otras
como una personal; José Luis afirma que Jesucristo «es la hostia», porque, al mismo
tiempo que puede ser invocado como un espiritu auxiliar, es «una emanacién directa
de Dios». La descripcién de la interaccién con Jesucristo, tal como es invocado en los
icaros, o tal como es referido en los rezos, indica que es un espiritu dotado, en alto
grado, de una cualidad personal, poseyendo, al mismo tiempo, un poder equiparable
al de las fuerzas impersonales. Es significativo que un antropélogo jesuita como
Jaime Regan (1983, 25, 35 y 166; epigrafe 3.2, capitulo 3) afirme que los chamanes
vegetalistas «trabajan» con Jesucristo en calidad de «espiritu ayudante», una expre-
sién, la de «trabajar con», que emplean varios chamanes tanto en Espafia como en
Pert, ahora bien, scémo «trabajan» los curanderos con figuras como la de Jesucristo
o Krishna?; para ellos, su trabajo no consiste en destruir el «mal», no, al menos
mientras dirigen las ceremonias de ayahuasca y no estdn ocupados directamente
con algin participante concreto en alguna terapia.

Como ya ha sido sefialado, cuando abre un espacio de sanacién, la estrategia del
curandero es limpiarlo y protegerlo de energias negativas, y para ello invoca fuerzas
de polaridad ética positiva mediante las que trata de «hacer presente» el «bien»; asi,
al tiempo que este se hace presente, el «mal» se ausenta: es como la oscuridad que
se desvanece cuando hay luz. Ernesto, por ejemplo, no habla de destruir el «mal» en
general en la dieta de tabaco, o de que deje de existir y desaparezca, sino de destruir
alos que son «nuestros enemigos», es decir, aquel «mal», energia negativa o demonio
que se halla dentro de alguno de nuestros cuerpos o adherido a ellos. Tampoco filo-
sofa acerca de si el mal es ausencia de bien o sobre si bien y mal son dos principios
opuestos y, por tanto, complementarios; lo que hace es establecer una «oposicién
jerdrquica», en palabras de Dumont (1980, 140), en la que «el bien debe contener



244 Santiago Lépez-Pavillard

el mal a la vez que es su contrario. En otros términos, la verdadera perfeccién no es
la ausencia de mal, sino su perfecta subordinacién». Para los curanderos, la vida del
ser humano es una lucha permanente por mantenerse sano.

La relacién que establecen los chamanes curanderos con los espiritus tiene por
objetivo mediar para que la sanacién espiritual alcance a los participantes en las
ceremonias de ayahuasca, y tratan de mediar para que estos sientan los efectos
beneficiosos de estas fuerzas impersonales de polaridad ética positiva que se hacen
presentes en las mismas, como Jesucristo o Krishna; sin embargo, en ocasiones
pueden surgir conflictos con alguno de ellos por el tipo de fuerzas impersonales que
se invocan, especialmente si son figuras asociadas al cristianismo.

Para los chamanes, la interaccién con el mundo espiritual estd guiada por una
racionalidad instrumental en la que emplean fuerzas impersonales y personales para
lograr el objetivo de la sanacién de los participantes, y el uso instrumental y cuasi-
mecanico que hacen de estas figuras espirituales, asociadas a las grandes religiones
mundiales, no es percibido por ellos como una apropiacién de simbolos o creencias
de otras culturas, sino como el empleo de energias concretas, y muy potentes, que
existen en el mundo. No obstante, es en el empleo «instrumental» de estas energias
en el que los chamanes encuentran una de las mayores dificultades para explicar
su trabajo: distinguir el uso chamanico de figuras como la de Jesucristo del que
le da la Iglesia catdlica, es decir, diferenciar lo que es una préctica espiritual de lo
que es una religiosa. En este sentido, Claudio ha «constatado», en varias ocasiones,
cémo algunos participantes en las ceremonias se «rebotan» cuando invoca la figura
de Jesucristo en sus icaros, por lo que, en las «explicaciones» previas a la misma,
Esteban y Claudio aclaran que ellos solo cantan canciones en las que Jests esta
presente; hacen esa precisién, segin Esteban, «por desvincularnos de la Iglesia y no
del maestro, no de Jesucristo. Por desvincularnos del formato eclesidstico y no del
arquetipo en si, de los dngeles, de los arcangeles, y de Jests, que si son herramientas
de trabajo mias». En una de esas ocasiones, un participante pregunté con sorpresa
si es que «el chamanismo ha incorporado la tradicién de la Iglesia catélica»; «por
supuesto —respondié Esteban—, el chamdn es integrador, su base es integracién,
no excluyen nada, todo es verdad, no renuncian a su raiz pero también toman lo
otro, que también es vélido».

Nosotros no tenemos nada que ver con la iglesia [catdlica], ademds, somos judios de
familia [Esteban y Claudio]. Lo que pasa es que, como arquetipo, Jests tiene una poten-
cia muy importante, y es una entidad que existe, entonces dentro de las canciones est4,
y dentro de nuestro maestro [Juan Flores] est4. Si alguien tiene problema con el tema
Iglesia y con todo eso, no..., no vamos por ahi, o sea, estamos realmente muy alejados,
estamos mucho mds cerca del paganismo... ehhh..., salvaje [risas] antes que de la Iglesia,
¢vale?, pero nos valemos de Jests también como arquetipo, como potencia (Esteban).
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Josep es consciente del rechazo que despierta, entre muchos occidentales, lo
religioso, y ya fue mencionado en el epigrafe 2 del capitulo 5, dedicado a la parafer-
nalia, cémo sitda en su altar una imagen de Jests como un hombre de pelo largo y
barba, sin corona de espinas ni ningtn otro atributo que permita identificarlo de
manera explicita con la figura del Evangelio y al que se refiere en todo momento
como «el primero entre los iguales», nunca como Jesucristo (figura 4, capitulo 5). Esa
representacion en el altar tiene por objeto traer la «energia cristica» con la que Josep
se siente identificado, sin asociarla a ninguna religién concreta, ya que considera que
su trabajo estd abierto a todo el mundo, a no creyentes y a creyentes, sean estos ca-
tolicos, protestantes, budistas, judios 0o musulmanes. Esteban menciona cémo Juan
Flores, que tiene como «fuerza» o maestro a Jesus —uno de sus «maestros arqueti-
picos»—, se encuentra con una enorme resistencia, por parte de los occidentales que
viajan hasta su chacra en Pert para dietar, a aceptar que un chamdn nativo del Alto
Amazonas lo invoque en sus icaros. La solucién que da Juan Flores a este problema,
segun explica Esteban, consiste en omitir la mencién explicita a Jests e introducir
su «fuerza» de manera invisible, mediante la intencién, y cantar otra cosa, con lo
que evita las reacciones negativas de los participantes y, al mismo tiempo, le permite
trabajar con la «energia cristica». Desde esta perspectiva energética se entiende mejor
la aparente paradoja de ver a Ernesto abriendo y cerrando los trabajos con tabaco
con oraciones en las que invoca a Dios y a Jesucristo, al tiempo que hace una critica
explicita a las religiones por manipuladoras y mezquinas (epigrafe 3, capitulo 6).

La confrontacién con el cristianismo y, particularmente, con la Iglesia catdlica,
como expresion peyorativa de lo espiritual, no es una cuestién que solo afecte a los
participantes, sino que también atarie personalmente a algunos chamanes; el propio
Claudio, de origen judio, tuvo que confrontarse con la idea de aceptar una figura
religiosa ajena a su tradicién cultural:

Yo tuve una dieta un afio en donde me tocé aceptar a Jesucristo en mi corazén.
Yo mismo tenia una controversia importante, porque escuchaba icaros santeros, icaros
de santeria, en momentos dificiles, que me hacian bien, que me hacian mucho bien,
entonces tuve que solucionar el problema, me tuve que meter a saco en el tema y tuve
que hacer frente a la movida, a la controversia, y el camino me llevé hacia ese sitio,
hacia ese lado, hacia el lado de aceptar la figura de Jesus y de tener el amor del Cristo, y
de tener una serie de pautas necesarias en mi vida en ese aspecto que eran totalmente

ajenas, porque venia de una crianza en otro palo, en el judaismo.

Su hermano Esteban corrobora la extrafieza que despierta el uso que su hermano
y él hacen de figuras vinculadas a religiones concretas: «No crefamos en dngeles, o
sea, en el judaismo no hay dngeles, no hay Cristo, no existen. Si hay Dios. Pero que



246 Santiago Lépez-Pavillard

nosotros en una sesién de ayahuasca cantamos a Cristo y a la Virgen jsabes?, es
notable [risas]».

Para los chamanes, se hace evidente que las fuerzas impersonales invocadas po-
seen un poder terapéutico que no puede ser calificado de simbdlico. Asi, a Estebany a
Claudio, el poder sanador de estas entidades cristianas se les impone y lo incorporan
en sus practicas chamanicas; y tanto Juan Flores como Josep, Esteban o Claudio, ante
posibles conflictos con los participantes, pueden omitir cualquier referencia expresa a
estas entidades, pero introducir su energia en las ceremonias mediante la intencién.

2.2. La interaccion con fuerzas personales

Denomino «fuerzas personales» al conjunto de espiritus que suelen ser calificados de
aliados, guardianes, auxiliares, tutelares o protectores, a los que se les atribuye una
condicién plena de personas (personhood) y que, a diferencia de las fuerzas imperso-
nales, se perciben con relativa facilidad, adquiriendo solo en ocasiones un aspecto
antropomorfico. En este sentido, el chamén puede tener capacidad para mantener
una interaccién que incluya una comunicacién bidireccional con estas entidades,
frente alalimitada y basica —hacer «presente» o «ausente» una energia— que posee
ante las fuerzas impersonales.

Estas fuerzas personales son descritas por Claudio como poseedoras de voluntad
propia, «con libre albedrio, y con posibilidad de hablar contigo o no hablar, o de
agredirte, o de querer intercambiar, o no. Y tienen libre albedrio, digo, porque pueden
interactuar contigo o pueden rechazarte también, porque td quieres interactuar con
ély no recibirte» (cf. Beyer 2009, 111); asi, son fuerzas que no poseen una polaridad
ética predeterminada, actuando conforme a la intencién del chamén, en el caso de
que este logre su colaboracién.

Segun Claudio, puede invocarse a cualquier espiritu del que se necesite ayuda,
acudiendo aquellos que tienen predisposicién a colaborar, y si tienen capacidad para
hacer lo que les pide el chamdn, lo hacen. Segin Esteban:

Si les pides, no sé, a la casa, que te lleve hasta Madrid, no te puede llevar, pero el
coche si. Entonces es una cosa asi: lo que les compete te pueden ayudar, y lo que no les
compete, no, svale? Entonces tanto los animales de poder y todas estas cosas aparecen
los que estan dispuestos a ayudar, los que no, no [...]. Como ejemplo, el espiritu del
tabaco es el indicado para ayudar a enraizar a las personas y tomar tierra. En la soplada
le pido que haga eso y el participante se estabiliza y se siente mejor.

Vitebsky (1995, 13) se expresa en términos analogos: «Los espiritus de los osos
son grandes y feroces, mientras que los espiritus de los ratones son timidos, pero
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pueden ser ttiles para entrar por pequerias grietas. El espiritu de un cuchillo corta,
mientras que el de una cazuela contiene». Y segiin Claudio, cuando aparecen espiritus
en una ceremonia, lo primero que hay que hacer es «preguntarles su nombre y qué
quieren, ;quién eres?, ;qué quieres? Tienen nombres e intenciones. No dan nada
gratis. Siempre hay una negociacién con ellos. Dan algo a cambio de algo».

En el contexto chamadnico, los suefios son una extensién del mundo espiritual
andlogo al que se accede a través del trance y tienen una gran relevancia durante
las dietas amazénicas, pudiéndose recibir, a través de ellos, informacién y, a veces,
energias; siendo ahi donde se pone a prueba la solidez de la formacién y donde se
interactaa con los espiritus del mismo modo que si se estuviera en trance. Como fue
sefialado anteriormente, en los suerios, al igual que en las visiones, con frecuencia
nadie es quien aparenta ser, y el «mal» puede aparecerse bajo la figura del maestro,
del padre o del hermano. Como indica Ricardo que le sucedié en un suefio, «cuando
se lucha contra ellos [el “mal”] y se les mata [cortdndoles la cabeza por el cuello], se
convierten en otra cosa, [por ejemplo] en un toro con cola de leén».

Elarte del chamdn consiste en darse cuenta de qué procesos est4 atravesando cada
participante durante el trabajo y, en palabras de Josep, saber hasta dénde «puede
llevarlo» y a partir de qué punto deberia cortar el proceso de uno de ellos a causa
de su constitucién fisica, emocional o psicolégica. Los procedimientos terapéuticos
son una combinacién de hacer presentes energias sanadoras en la ceremonia y, al
mismo tiempo, hacer ausente o expulsar las negativas en las terapias individuales;
para ello, el curandero debe ser capaz de percibir qué energias se mueven en la sala
y en las personas.

La disposicién de los participantes en las ceremonias es tal que, desde el lugar
en el que se sienta, el chaman puede observarlos a todos sin que haya obsticulos
visuales entre medias; como afirma Josep, su trabajo durante toda la noche consiste
en «barrer con la mirada» alas personas: «Soy como un radar que detecta los proble-
mas que puedan surgir. Mi trabajo consiste basicamente en observar a la gente». El
chaman observa a los participantes «viéndolos», y por ello también toma ayahuasca
como ellos; pero el chamén no «ve» la cara, sino el pecho, para, en palabras de Josep,
percibir «la vibracién de la persona», para saber qué le pasa, qué estd sintiendo, qué
esta experimentando.

Entre los chamanes, la capacidad de percibir, «ver» o «sentir» el mundo espiritual
es un requisito basico para realizar su trabajo, y en ese sentido, puede «verse» el
mundo espiritual de distintas maneras: mediante la vista, el oido, el olfato o el tacto,
o sintiéndolo como una forma de vibracién o presién en el pecho. Para mejorar la
percepcién visual de las entidades energéticas, las ceremonias de ayahuasca vege-
talistas se desarrollan en penumbra o en total oscuridad, y no hay ningin chamén
que se precie que afirme no poder «ver», aunque en dos ocasiones escuché de dos
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de ellos que «ese [otro chaman] no ve: yo vi que no veia». De forma excepcional,
hay quien reconoce que solo ve «a veces», o Gnicamente cuando se estd «fino», y en
ocasiones, en palabras de Juan Carlos, lider daimista, no se da tanta importancia a
percibir el mundo espiritual como a «estar ligado» con él, lo que significa encontrarse
en un estado de sensibilidad que permita hacer lo que se debe en cada momento, por
ejemplo, cantando un determinado icaro cuando es preciso, unos instantes antes de
que un participante inicie un proceso catartico, y de ese modo asistirle.

Para sobrellevar «sentir» o «ver» lo que experimentan los participantes durante
un trabajo, alguno de ellos con mucha «cochinada» y con mucho «dafio», el chaman
curandero se somete a la dureza de las dietas con plantas para tener fuerza y 4nimo a
la hora enfrentarse a la «<suciedad energética» de los mismos y poder hacer su trabajo
de limpieza. Como sefiala Esteban: «<Es mds bonito mirar las cosas lindas de la gente,
pero a veces que es més util ver las cosas feas de la gente, y su sombra, para poder
ayudar si... tiene ganas y puedes. Entonces este es un trabajo en el que tenemos que
ver muchas veces las cosas feas de la gente para poder ayudarlas»; pero, al mismo
tiempo que «ve», el chaman observa a los participantes mirdndolos, escrutando su
lenguaje corporal, porque, segin Josep, «siempre la gente da avisos externos de lo
que le va a ocurrir: manos agarrotadas...».

Dado que hay que estar mirando a los participantes en todo momento, Josep
considera que hace falta algo de luz en la sala y no estar a oscuras «como en la selva»;
colocando, por ejemplo, algunas velas en sitios estratégicos. Asimismo, dado que el
chamaén debe «ver» y «mirar» simultdneamente, debe trabajar estando en dos dimen-
siones, en la ordinaria que todos —él mismo y los participantes— pueden percibir
y en «otras dimensiones» que pueden recibir el calificativo de «<mundo espiritual»;
por eso es importante que tome la cantidad justa de ayahuasca, para poder estar en
los dos niveles sin perder en ningin momento contacto con lo que estd ocurrien-
do en la sala. Segin Josep, hay que conocer muy bien la dosis que hay que tomar
«para estar a ambos lados», pues si el chamédn toma demasiada ayahuasca y, durante
una ceremonia, acaba «tumbado» por la «mareacién», entonces puede producirse
el «descontrol»; y también puede suceder que, sin tomar mucha cantidad, debido
a una deficiente preparacién, acabe igualmente «tumbado», incapaz de soportar la
«fuerza» de la ceremonia, o incluso vomitando, como algunos participantes relatan
que ha sucedido.

Segun la informacién que percibe el chaman a través de la «visién» y de la «mi-
rada», decide dirigir unas palabras a los participantes, o a uno en concreto, cantar
un icaro o bien soplar perfume o tabaco para subirles o bajarles la «mareacién».
Ademais de estar pendiente de los participantes, el chaman esta atento a lo que
sucede en la sala en general y en las energias que estd moviendo el trabajo; es decir,
no solo a qué cosas salen de los participantes, sino a qué cosas vienen de fuera
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para «colarse» en la ceremonia, energias que, en ocasiones, proceden de los propios
participantes. Por ejemplo, a veces los participantes «traen espiritus de difuntos»,
de familiares fallecidos recientemente o bien de antiguos duelos no resueltos; en
esos casos, Josep prende salvia y, sobre el altar que ha dispuesto en el centro de la
sala, realiza una serie de movimientos en espiral de abajo hacia arriba: lo que hace
con ello es envolver a los «espiritus desencarnados» en el humo, «guidndolos hacia
la luz» para que abandonen el lugar de la ceremonia. Para Josep, el curandero que
dirige una ceremonia debe ser capaz de ver y neutralizar las entidades antes de que
actuen sobre los participantes: «Sillevas una ceremonia debes saber ver, y entonces
la sala estd tranquila [...] Cuando abres un circulo de luz vienen [las entidades] a
mirar, buenas y malas. Las malas vienen a ver a quién pueden cazar, y se las percibe
como sombras detras de las personas»; de ese modo, cuando detecta alguna de estas
entidades, coge la botella de Agua Florida y sopla a la gente.

En ocasiones, durante el trabajo, la nocién de lo que son el mundo exterior y el
interior, separados por lo que, en una ronda de integracién, un participante identificé
como su frontera, la piel, pierde sentido. En esos momentos, lo que sea el chaman se
mueve con libertad, «dentro» y «fuera», y a veces se es agudamente consciente de la
importancia de estar en manos de un curandero y no de un brujo, porque entonces
uno estd a merced de la fuerza; todo lo que sucede en el espacio de la sala, durante el
tiempo que dura el trabajo, tiene «efectos». Durante el mismo, el curandero hace lo
que «siente» que tiene que hacer, no lo que «cree» que debe hacer, y si su intencién
es «limpia» y «clara», no actia pensando en causar un determinado efecto sobre un
participante en concreto; no obstante, a veces interviene sobre un determinado
participante impelido por lo que suele denominarse una «voz», que le indica qué
debe hacer en cada momento y le avisa de lo que va a pasar y c6mo encararlo. Cuando
«el mal sale a hacer su fiesta» durante el trabajo (Pinzén 1995, 228), el curandero
puede agitar la maraca o mover su shacapa, tocar el tumank, cantar un determinado
icaro o focalizar su atencién sobre un participante sopldndole tabaco o perfume;
procedimientos que, de vez en cuando, el chamdn aplica para calmar a alguien que
ha empezado a vomitar o bien, precisamente, para inducirlo.

2.3. La purga como procedimiento de limpieza bdsico

Aveces, los curanderos se califican a si mismos como «guerreros de luz» (cf. Viveiros
de Castro 2012, 150), pero no se perciben como héroes que luchan contra el «<mal»,
mads bien al contrario, tratan de evitar entrar en contacto directo con las energias de
polaridad negativa, pues hay algunas del bajo astral muy potentes a las que solo se en-
frentarian si quien se viera afectado por ellas fuera un familiar cercano; por tanto, las
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purgas de tabaco o, en ocasiones, los inipis o «cabaiias de sudar» son procedimientos
terapéuticos usados para que sean los propios participantes, con su ayuda, quienes
expulsen por si mismos las energias negativas. Mediante la purga, el participante
arroja numerosas «cochinadas» y, tras ello, la ceremonia de ayahuasca transcurre de
manera mas apacible; asi, la purga constituye el procedimiento terapéutico por exce-
lencia para expulsar energias negativas, el «mal aire», «<maleficios», etc. (cf. Zuluagay
Amaya 1991, 323), o lo que es lo mismo, para «transmutar» pensamientos y estados
emocionales negativos en forma de vémito. Aunque el tabaco es una de las plantas
mas empleadas en las purgas (cf. Jauregui et al. 2011, 746), la ayahuasca también
posee efectos depurativos, sin embargo, ambas parecen trabajar energéticamente
de distinta manera; de modo que, para analizar la purga, me centraré, en primer
lugar, en la ayahuasca, en segundo lugar en el tabaco y, finalmente, en la relacién de
complementariedad que se da entre ambas plantas.

La ayahuasca es conocida en Perd y en Colombia como «la purga» (Luna 1986, 149;
Chaumeil 1993; Zuluaga y Amaya 1991, 324), pero, en opinién de Josep y de Valerio
Cohaila, no es un vomitivo, sino que esos efectos se deben a los aditivos que se le
afiaden, principalmente el tabaco. Si el vomito se produce al mismo inicio del trabajo
con ayahuasca, sin que apenas haya transcurrido media hora desde la primera toma,
puede deberse a que el participante no ha seguido alguna de las recomendaciones
previas a la ceremonia y ha comido, por ejemplo, algiin producto de digestién lenta,
como carne; también, segin Jacques Mabit —médico que dirige el Centro Takiwasi
en Tarapoto (Peru), especializado en el tratamiento de drogodependientes mediante
el uso de practicas vegetalistas—,® a que la persona esté tratando de bloquear los
efectos psicoactivos de la ayahuasca, vomitdndola (Labate, Anderson y Jungaberle
2011, 228-229). Fernando explica el vomito que induce la ayahuasca como el final de
un proceso en el que la planta «ha detectado y reunido toxinas y malestares» en una
cantidad significativa, procediendo a expulsarlas; para Ricardo procede de «rebobinar
todo lo que hemos vivido», recogiendo «impurezas» que provocan la ndusea; y para
Josep resulta de lalimpieza de «densidades» que se acumulan en el vientre (epigrafe
3.2, capitulo 5). En cualquier caso, los efectos purgantes de la ayahuasca suelen
producirse en la primera mitad de la ceremonia, hasta que, segiin Esteban, «encaja»
la planta, tras lo cual se inician otros procesos distintos.

La dieta de tabaco, descrita en el capitulo 6, tiene un caracter puramente pur-
gante y carece de efectos psicoactivos comparables a los que induce la ayahuasca.
Ernesto es un curandero tabaquero, y el procedimiento basico que sigue es darlo

8 Esinteresante observar el uso de plantas maestras, en contextos ceremoniales, para combatir

drogodependencias, tanto en el Alto Amazonas (Mabit 2007) como en el Africa ecuatorial (Fernandez
y Ferndndez 2001).
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a beber —seguramente con algunos aditivos— con el objetivo de hacer «botar»
del cuerpo, mediante el vémito y, ocasionalmente, a través de la diarrea, todo tipo
de «demonios» y «potestades malignas»; al respecto, afirma que «lo que le gusta al
espiritu no le gusta al cuerpo» y viceversa, y por ello, al vomitar, «Dios estd muy
feliz con nosotros», porque lo que bota el espiritu son energias negativas. El vomito
procederia tanto del cuerpo fisico como de los cuerpos energéticos, de tal modo que,
cuando el primero estd vomitando materia, los segundos estan expulsando energia
negativa. El resultado de esta limpieza estd representado en los dibujos de Ernesto
(figura 7), enlos que se aprecia un cuerpo fisico, rodeado inicialmente de «demonios»,
que pasa, al final de la dieta, a estar rodeado de «luz».

En ocasiones se menciona la existencia de vémitos que son exclusivamente ener-
géticos, es decir, hay nduseas y arcadasy el cuerpo hace por vomitar, pero son vémitos
secos, como en el caso que describe Winston cuando expulsaba la brujeria que le
habia metido un malero: «En el balde no habia nada, estaba sequesito, solo habia vo-
mitado la brujeria, habia botado la energia» (epigrafe 4.5, capitulo 5). En este sentido,
como sefialan Zuluaga y Amaya (1991, 324), en «el concepto de purgante entre los
indios [...] no existe frontera entre la realidad fisica y la espiritual, de manera que el
purgante, y en general toda la medicina indigena, van dirigidos tanto al cuerpo como
al espiritu». Asi, la concepcién de una multiplicidad de cuerpos permite comprender
el sentido del vémito en esta practica chamanica y distinguir el que se da en este
contexto vegetalista del que se produce en otros asociados a trastornos alimentarios
y a patologias como la anorexia y la bulimia nerviosa. La purga no es tanto un acto
de purificacién como de intoxicacién controlada que permite una modificacién de la
experiencia corporal que ayuda a deconstruir el mundo de la realidad convencional
(Good 1994, 218-219), resignificando el cuerpo humano como un tubo con orificios
que permite la circulacién de fluidos vitales y que, segin Chaumeil y Hill, encuentra
clara expresién en la Amazonia en el extendido uso ceremonial de flautas (Grotti y
Brightman 2012, 170-171); de igual modo que el tabaco entra, circula por el cuerpo
y sale, funcionan el aire y la energia.

El estudio de la complementariedad que se da entre la ayahuascay el tabaco, que
analizo a través de la colaboracién entre un tabaquero, Ernesto, y un ayahuasquero,
Josep, permite una mejor comprension del trabajo energético que produce la purga.
La comparacién entre los trabajos de ambos vegetalistas ofrece, ademas, claves im-
portantes para la comprensién de la concepcién energética del ser humano, de los
procesos de sanacién/afliccién desde el punto de vista vegetalista curandero y de la
naturaleza de las practicas chamanicas y espirituales en general.

Ernesto y Josep siguen un mismo camino, pero desde extremos opuestos, uno
desde el cuerpo fisico y el otro desde el cuerpo espiritual. Para Ernesto, «entre la
ayahuasca y el tabaco existe una hermandad, son complemento», y en el «campo
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energético forman laluz». Para tratar de describir esta complementariedad emplearé
una metdfora, bastante simple, relacionada con la electricidad, ya que frecuente-
mente menciono los términos «energia» y «luz». El ser humano tiene una naturaleza
espiritual que se percibe como «luz», es decir, es como una bombilla, y el camino
espiritual consiste en ir adquiriendo mayor potencia y pasar de ser una de 40 W a
otra de 60 W, luego a una de 100 W, etc. Con el paso del tiempo podemos ir ganando
intensidad luminosa, pero, al mismo tiempo, el bulbo de cristal dentro del cual se
encuentra el filamento incandescente va ensucidndose o embarrandose, pudiéndose
dar el caso de que una bombilla de 40 W ilumine mas que una de 60 W, si esta dltima
estd sucia. Asi, el trabajo espiritual consistiria, por igual, en aumentar la potencia'y
en mantener limpia la bombilla; trabajo de limpieza que debe realizarse de manera
habitual, como quien asea su casa o su cuerpo fisico duchidndose a diario. Ernesto,
con el tabaco, permite limpiar el bulbo de cristal, y Josep, con la ayahuasca, posibi-
lita «subir la vibracién» del filamento; ambos trabajos pretenden obtener el mismo
resultado: que la intensidad de la luz sea mayor.

Ahora bien, la purga que induce la ayahuasca, si mi comprensién de estos efectos
es correcta, no permite sustituir el tipo que produce el tabaco. En este sentido, podria
afirmarse que numerosos participantes en ceremonias de ayahuasca comparten la
idea de que si una persona toma ayahuasca muy a menudo, tarde o temprano se pu-
rificard y alcanzard lo que podria calificarse como un estado de perfeccién espiritual
o «iluminacién»; pero esto no parece ser asi. En opinién de Claudio Naranjo (2012,
350), en iglesias ayahuasqueras como el Santo Daime «se toma ayahuasca mds a
menudo de lo que seria bueno», y sefiala que «ha sido una sorpresa para mi llegar
a sentir, a través de mi contacto con muchos integrantes de grupos brasilefios que
usan periédicamente la ayahuasca, que no han llegado a evolucionar tanto como se
esperaria de un uso asi de frecuente de una bebida tan reveladora» (357). Por otra
parte, Josep comenta que al principio de su carrera como curandero en Espaiia lo
acompafiaba un daimista, y en unas ocasiones la ceremonia de ayahuasca la dirigia
él al estilo vegetalista y en otras lo hacia el daimista al modo de su iglesia. Cuando la
ceremonia era como en el Santo Daime, con las luces encendidas, los participantes
sentados en sillas dispuestas en la sala de manera jerarquizada en torno a una mesa
central y siguiendo los himnarios, el daimista era capaz de dirigir la ceremonia sin
problemas; pero cuando era realizada al estilo vegetalista, todos sentados por igual
en el suelo, en circulo, con las luces apagadas, el daimista entraba en procesos que lo
llevaban a vomitar sin descanso. Este hecho lo tenia desconcertado, pero, en opinién
de Josep, ello se debia a que en las ceremonias vegetalistas el participante no puede
zafarse de hacer un trabajo personal, mientras que en las daimistas uno se «agarra»
amuchas cosas, entre otras al himnario, que imprime al trabajo una direccién que no
es la del trabajo personal. Por tanto, tomar ayahuasca no implica que la persona esté
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haciendo un trabajo personal, sino que puede suceder que esté tomando ayahuasca
para que seala planta maestra la que lo haga por él o ella, y, en esos casos, la evolucién
espiritual seria pequefia o nula. Otro modo de interpretar la complementariedad
entre tabaco y ayahuasca deriva de la afirmacién de varios chamanes de que el tabaco
«endereza» las energias de la persona, mientras que lo que hace la ayahuasca es subir
o elevar la energia. Como ya hemos mencionado, el ser humano estd compuesto por
diversos cuerpos en los que cohabitan y conviven diversos espiritus o energias, y la
ayahuasca las fortalece a todas, independientemente de si son positivas o negativas;
por el contrario, el tabaco permite expulsar las energias negativas limpiando los
cuerpos. Si se toma ayahuasca después de haberse purgado con tabaco, fortalecerd
las energias en unos cuerpos mas limpios, siendo su efecto mucho més sanador.

Sin una limpieza previa de los cuerpos fisico, emocional y mental, no parece haber
trabajo espiritual, porque, como dice Josep, «no se puede empezar la casa por el
tejado». Cuando la persona tiene bien «tramitada» y sanada su historia personal, es
excepcional que vomite en una ceremonia, y como sefiala Mabit, los ayahuasqueros
experimentados, que han purificado sus cuerpos durante afios, raramente lo hacen:
«En otras palabras, la ayahuasca es “t6xica” para los cuerpos intoxicados...» (Labate,
Anderson y Jungaberle 2011, 228-229); asi, el efecto purgante de la ayahuasca, e
incluso el del tabaco, depende del estado en el que se encuentra la persona. La via
purgativa precede, como sefiala la mistica, ala via iluminativa, y es frecuente que los
participantes comenten cédmo, tras el vomito inducido por la ayahuasca, aparecen
las visiones o se hacen mucho mads intensas (¢f. Luna 1986, 149). Como sefialan
Zuluaga y Amaya (1991, 327): «Resulta extremadamente curiosa la coincidencia
en los términos purgatorio, purga, purgante, pues se establece un vinculo entre los
conceptos religiosos y los terapéuticos. En ambos estdn implicitos expiacién, pago
de culpas, limpieza, purificacién, sufrimiento, amargo, curacién».

Esta complementariedad entre el tabaco y la ayahuasca permite comprender
mejor por qué los curanderos procuran organizar practicas de limpieza antes de las
ceremonias de ayahuasca, como las purgas de tabaco o los inipis; practicas mediante
las que los participantes se desprenden de energias negativas, lo que les permite
trabajar con mds provecho durante la misma. Cuando los participantes han purgado
con tabaco el sdbado por la mafiana, durante la ceremonia de ayahuasca de la noche,
los vémitos son practicamente inexistentes.

2.4. Las técnicas de expulsién de «energias negativas»

Sila purga puede ser considerada un tipo de interaccién a distancia entre el curandero
y las energias negativas, las terapias individuales (epigrafe 4.5, capitulo 5) que llevaa
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cabo en la parte final del trabajo con ayahuasca, una vez que los participantes ya han
podido «limpiarse» de gran parte de su «cochinada», implican un tipo de interaccién
cara a cara con esas energias de polaridad ética negativa. Cuando el chaman sienta
enfrente a un participante, tiene ante si un cuerpo que podria ser descrito, siguiendo
a Viveiros de Castro (2012, 113), como un «ensamblaje de afectos» o «formas de ser
que constituyen un habitus», entendiendo por «afectos» no emociones, sentimientos
o0 sensaciones, sino un «conjuntos de capacidades, disposiciones, e inclinaciones»
que constituyen «una manera preconsciente de ser y actuar en el mundo» (San-
tos-Granero 2012, 188). Ahora bien, el curandero trata de individualizar y objetivar
como personas (personhood) a ese manojo (bundle) o mezcla (blending) de afectos
bajo formas energéticas para tratar de extraer o «despegar» las energias negativas
residuales y traer energias sanadoras y de «luz» a sus cuerpos.

La estrategia en la interaccién con estas entidades es doble: en primer lugar, el
chaman trata de sentir a la persona que tiene frente a si, y para ello, a veces Esteban
hace beber un poco de agua al participante y luego lo hace él, con objeto de abrir un
«canal» de comunicacién entre ambos; y Ricardo puede dar un poco de tabaco para
que este lo perciba por la nariz, o rapé de tabaco, y a continuacién él hace lo mismo.
Como las terapias se efectian hacia el final de la ceremonia, puede que el chaman no
note ya la fuerza de la ayahuasca, necesaria tanto para percibir al participante como
para poder extraer o despegar las energias negativas, y en ese caso puede tomar un
poco maés; aun asi, es posible que no las perciba por hallarse ocultas en los cuerpos,
y en esas ocasiones, Ricardo suele emplear collares de semillas o algiin otro objeto
analogo que agita ritmicamente sobre esa persona con objeto de hacerlas aflorar.
Otras veces, a esas energias negativas que estan ubicadas en la profundidad de los
cuerpos se las describe no como «ocultas», sino como «dormidas», y segun Ricardo,
podrian asimilarse al material inconsciente que se activa con la ayahuasca, haciendo
que se ponga a «vibrar»:

La planta abre y despierta algo que estd dormido dentro de tu cuerpo, tanto emo-
cionalmente, espiritualmente, en el inconsciente. Entonces hace vibrar todo eso [...].
Puede ser una energia del pasado. Puede ser una energia que estd dentro de tu cuerpo
que estd adormecido, que td necesitas que eso pueda liberarse de esa energia.

Posteriormente, una vez que dichas energias se manifiestan en forma de «bi-
chos», que pueden ser percibidos con la vista, el olfato o como una sensacién tactil,
el chamadn realiza una primera limpieza soplando perfume sobre el participante,
aunque también puede emplear sahumerios, quemando, por ejemplo, hojas de cedro
o romero; y asi se van «despegando» las energias mds superficiales. Las energias
negativas estan «alimentadas», desde el exterior de la persona, por «hilos» que se
manifiestan como finas lineas rodeando la parte superior del cuerpo y, especialmente,
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la cabeza, como una red o telarafia de finos hilos de luz o como una malla, que son
las ideas y los pensamientos que rodean el cuerpo de la persona. Estos «hilos» se
cortan mediante el sasank, la shacapa o con plumas, que se pasan sobre el cuerpo del
participante y luego se sacuden con brio como quien quita el polvo de un plumero.
La limpieza mds potente, que se reserva para el final de la terapia, es el soplado
de tabaco —que no solo tiene la capacidad de expulsar energias negativas, sino
que, una vez «higienizado» el participante, permite «sellar» o «cerrar» sus cuerpos
energéticos— sobre puntos concretos del cuerpo fisico: manos, pecho, espalda y
coronilla. En ocasiones, este «sellado» es calificado como un arkana, que consiste en
proporcionar al participante, mediante el soplo de humo de tabaco de un mapacho
previamente «icarado» con este fin, una «malla energética» que rodee sus cuerpos
protegiéndolos de la intrusién de malas energias (cf. Luna 1986, 90); tras el sellado
concluye para el participante su trabajo en la ceremonia. Como puede apreciarse, en
el tratamiento terapéutico que efectian los chamanes en las ceremonias de ayahuas-
ca, el diagnéstico y la aplicacién de los procedimientos terapéuticos se producen de
forma simultdnea (Csordas y Kleinman 1996, 4).

De manera excepcional, el chamén entra en contacto fisico con el participante,
como cuando realiza una «chupada», consistente en posar su boca sobre el cuerpo de
este, generalmente en la zona del abdomen, y succionar para «extraer» una energia
negativa. Esta técnica es inusual, dado que el chaman procura seguir una estrategia
terapéutica consistente en interactuar con las fuerzas negativas a distancia, y solo
cuando esa persona ya ha limpiado parte de sus «cochinadas», el curandero emplea
técnicas que implican una mayor proximidad fisica. Cuanto mayor es esta, mas
grande es el riesgo, para el chaman, de verse afectado por alguna de las energias
negativas presente en los cuerpos del participante; de hecho, la «chupada» implica
una alta amenaza de que penetre en su propio cuerpo la energia que trata de extraer
y acabe dafidandolo.

3. LA INTENCIONALIDAD EN LA INTERACCION Y MEDIACION
CON EL MUNDO ESPIRITUAL

Si chamién ha sido definido como aquella persona que tiene capacidad para inte-
ractuar con el mundo de los espiritus, es decir, que posee una agencia espiritual, el
curandero seria aquel chaman que lo hace con energias de polaridad ética positiva o
neutra para beneficio del otro; y el malero seria el chaman que interactiia con energias
de polaridad ética negativa o neutra para su propio beneficio. En este sentido, el
curandero podria definirse como el chamdn que tiene una polaridad ética positiva, y
el malero como el que la tiene negativa. Expresado asi, parece que carece de sentido
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analizar la intencién del chaman, dado que viene prefijada segin se lo califique de
curandero o malero, ahora bien, el problema en la prictica chamiénica, tal como
senala Ernesto (epigrafe 3, capitulo 6), es que los que «estdn metidos» en la brujeria
malera se autodenominan curanderos y, efectivamente, en ocasiones pueden realizar
sanaciones; por ello, el brujo malero es inherentemente ambivalente. La intencién
declarada de los chamanes altoamazénicos es, por lo general, trabajar para el bien,
pero, como ellos mismos saben bien y ya fue sefialado anteriormente, uno no puede
fiarse de las apariencias. Muchas veces, la intencién no declarada del chaman no
se manifiesta hasta que no se presenta una situacién concreta, y en ocasiones ni si
quiera asi podemos tener total certeza de ante qué tipo de chaman estamos; lo inico
que podria afirmarse es que un curandero nunca actuard bajo una polaridad ética
negativa y que el brujo malero puede hacerlo, aparentemente, desde una polaridad
ética positiva, pero con vistas a mantener un poder de polaridad ética negativa.
Este epigrafe se centra en el fundamento tltimo de las motivaciones que mueven al
chamdn a actuar, tratando de aportar un anélisis que permita una cierta comprension
de la nocién de «intencionalidad» desde la perspectiva chamdnica.

Segun Pizarro (1998, 177), «la funcién tedrica del concepto de interaccién es
[...] la de un mediador entre las caracteristicas individuales y las grupales, la de
instrumento analitico que permite efectuar la transicién entre conducta individual
y los hechos colectivos». Asi, si aplicamos el concepto de interaccién a la practica
chamadnica, seria més preciso afirmar que, en las ceremonias de ayahuasca, el chaman
interactta cara a cara con energias concretas y media con el grupo humano, a veces
como tal y otras de manera individual, y las caracteristicas de dicha interaccién —y
de la mediacién— pueden explicarse, como sefiala Pizarro (171), segin los valores
que orientan las acciones de los individuos; valores que son «modelos culturales de
ciertos grandes principios morales de conducta» y «creencias morales fundadas en
la experiencia» (Sanmartin Arce 2000, 130). De este tltimo texto se desprende que
la traduccién de experiencias a principios morales se produce a través de ejemplos
culturales que actian como troquel de la experiencia, haciendo que se llegue a la
conviccién «de que ésas son las formas correctas de hacer las cosas, de que esa manera
de hacerlas es buena, es préctica, resulta funcionalmente bien adaptada para todos
o, al menos, para aquellos propésitos que coordinan el conjunto de la cactividad
social», llegdndose asi a valores como libertad, igualdad, justicia, solidaridad, etc. Sin
embargo, las caracteristicas de la interaccién del chaman no se explican por medio de
valores o principios morales, como si puede ocurrir en el caso del sacerdote, pues su
ambivalencia no obedece a que jerarquice de manera variable sus principios morales,
sino al hecho de que de un chaman concreto no se pueda afirmar, a priori, cudl es su
polaridad ética, dado que esta no tiene necesariamente relacién con sus ideas acerca
delo que es bueno o deseable: el chaman puede desear ser un curandero, pero seguir
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finalmente un camino de brujo malero; o viceversa, una persona que se hace chamin
para vengarse de alguien, por ejemplo, y descubre su vocacién curandera. Cudl es
la polaridad ética del chaman obedece a cémo funciona el mundo espiritual y a la
doble condicién energética que posee el ser humano, la de ser «luz» y «oscuridad».

En este punto, cabe preguntarse cudl es la relevancia de la nocién de intencionali-
dad no solo cuando calificamos a un chaman como curandero o malero, sino, ademas,
cuando se considera que interactia con unas fuerzas impersonales con las que no
puede relacionarse «con la intencién de» (cf. Ricoeur 1990, 52), dado que el poder de
las mismas excede inmensamente el de cualquier ser humano. Al respecto, y segun
mi comprensién de la prictica chamanica, podria afirmarse que la intencionalidad
se manifiesta de manera mas profunda a través de la nocién de «polaridad ética»
del chaman, es decir, mds en su intencién de «hacer presente» una energia de una
polaridad ética determinada que en el modo en que interactda y media; al menos
este parece ser el punto de vista de los chamanes, para los cuales, lo relevante en su
trabajo no se encuentra en su capacidad de «ver» o «sentir» un mundo que es invisible
para la mayoria de los seres humanos ni en su capacidad para interactuar con los
espiritus o las energias. Para los chamanes, esta competencia puede ser adquirida
por cualquier persona que se lo proponga, pues la chamanidad es algo inherente al
ser humano; de modo que cualquier persona podria, si tiene voluntad de aprender,
adquirir una cosmovisién animista de la realidad y, posteriormente, chamanizarse.
Para los curanderos, la prictica chamdnica no supone tanto un problema de inte-
raccién como de intencionalidad, es decir, que no es tanto una cuestién de trabajar
con lo invisible como de no dejar de hacerlo nunca para el bien.’

Cuando, en una ceremonia de ayahuasca, un curandero hace presente una fuerza
impersonal de polaridad ética positiva, o invoca el espiritu de una planta que ha
dietado con una intencién sanadora, trata de hacer llegar esa «vibracién alta», esa
«luz», ese bienestar, a los participantes, adquiriendo la condicién de lo que podriamos
denominar como un «canal» o un «medio» —ser «<hombre» y «medicina» al mismo
tiempo— por el cual el mundo espiritual se deja sentir en la ceremonia; canal que
no es neutro, sino que esta filtrado por la intencionalidad del chaman. A diferencia
de lo que ocurre en otro tipo de trances, como en los «de canalizacién» (Hughes
1991, 162) —en los que el médium, o la persona poseida, es basicamente un canal
de comunicacién (Lewis 1971, 15; Klimo 1993, 259; Sanchez-Carretero 2005) y suele
estar asociado ala amnesia en mayor o menor grado (Winkelman 1986, 193; Ferrandiz
2004, 100)—, el chamdn casi siempre conserva una agencia y una intencionalidad
propias en sumediacién entre el mundo espiritual y los participantes en la ceremonia,
y es consciente en todo momento de lo que sucede enlos diversos planos de la realidad.

° En sentido contrario, podria afimarse que, para el malero, lo prioritario es su capacidad de

interaccién, es decir, el poder, y no tanto la intencién.
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Por otra parte, la formacién del chamaén a través de las dietas se orienta a abrir
y fortalecer ese canal con el mundo espiritual y, al mismo tiempo, lograr que su
interaccién con los espiritus y con los seres humanos esté limpia de consecuencias
no intencionales. Para el curandero, su problema consiste en «luchar» contra el «mal»
sin hacer el «mal», en tener, en palabras de Josep, «una intencién limpia, clara» y en
no utilizar las plantas maestras como fuente de poder personal; cuestiones que se
pusieron de manifiesto en el encuentro de chamanes indigenas (taitas, sinchis, curacas
y pajés) de la Amazonia colombiana (Inga, Cofdn, Siona, Kamsa, Coreguaje, Tatuyo
y Carijona), todos ellos «médicos indigenas yageceros [ayahuasqueros]», que tuvo
lugar en Yurayaco (Colombia), el afio 1999, con el objetivo de elaborar un «cédigo
de ética médica» al que denominaron «el pensamiento de los mayores» (UMIYAC
2000). En dicho texto se dice de manera clara que, para ellos, «el problema como
médicos indigenas no es el trabajo sobre las cosas visibles o invisibles. En ambos
casos, nuestro compromiso ético es trabajar siempre para el bien y con el bien, tanto
en las précticas con las cosas visibles como con las invisibles» (19).

Los taitas hablan de quienes dicen poder trabajar con todo tipo de energias; y, a
este respecto, en «el pensamiento de los mayores» sefialan que

muchos de nuestros hermanos indigenas, médicos o charlatanes, dicen que tienen sabi-
duria para trabajar con el bien y con el mal. Pero sabemos, por lo que nos han ensefiado,
que esto no es posible. O se trabaja por el bien y para el bien o se trabaja por el mal y
para el mal. Es imposible trabajar al mismo tiempo para el bien y para el mal (UMIYAC
2000, 18).

No todos los chamanes con los que he trabajado reconocen esta dualidad bien/mal
de los espiritus o fuerzas. Leopoldo afirma que todo depende de c6mo el individuo se
relacione con la energia, que la realidad estd compuesta por muchas caras, como un
poliedro, y que el conocimiento es complejidad; y un chamén mestizo colombiano con
el que conversé, pero con el que no llegué a compartir una ceremonia, consideraba
que Dios y el diablo eran la misma cosa, y que él trabajaba en la «totalidad», que «todo
era sagrado». No obstante, en su mayoria, los curanderos con los que he trabajado
opinan como los taitas colombianos: en las pricticas chamanicas se reconoce, por
lo general, la existencia del «bien» y del «mal», términos que, sin embargo, con-
vendria matizar en otro lugar, y es verosimil pensar, por los casos que he conocido
directamente y por otros muchos que me han sido referidos, que quien desdibuja
la polaridad ética de las energias lo hace como una estrategia para difuminar la del
propio chamin; en resumidas cuentas, determinar la polaridad ética de un chaméan
es complejo, incluso para él mismo.

Los chamanes interactian con los espiritus, pero apenas conocemos los términos
y las condiciones en los que se establece la cooperacién entre unos y otros, qué es
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objeto de negociacidn, si se «firman» contratos y cudles son sus clausulas, etc.; a con-
tinuacién trataré de mostrar algunas caracteristicas que conforman esta interaccién
intencional del chamén con el mundo espiritual.

3.1. Cémo se forma la intencién

La formacién del chaméan altoamazénico puede describirse como un proceso en el que,
alolargo de sucesivos periodos liminares, que se dan principalmente durante las dietas,
va adquiriendo un nuevo estado en el que la naturaleza del aprendiz va cambiando, no
tratdndose «de una mera adquisicién de conocimiento, sino de un cambio ontolégico»
(Turner 1967, 113) en el que, en un momento dado, al chamén se le presenta la disyun-
tiva de ser curandero o malero (Vila i Tronchoni 2007, 168), un rasgo de ambigiiedad
moral que no estd presente, por ejemplo, en la consagracién del sacerdote.

Durante las dietas, el aprendiz de chaman empieza a adquirir un conocimiento
de cémo funciona el mundo espiritual y, segin avanza, va consiguiendo «poder» de
manera gradual; un poder que podemos definir como capacidad de interaccién o
agencia espiritual, aunque, en la medida enla que lo adquiere, también debe aprender
a tener «autocontrol», y es precisamente en la gestién de la relacién entre poder y
autocontrol donde va formandose su intencién. Los chamanes y sus maestros, asi
como diversos autores, sefialan que llegar a ser brujo malero es un camino mds rapido
y sencillo que el de llegar a ser curandero; al respecto, Esteban comenta que, segin
Juan Flores, «en cinco afios haces un brujo, pero necesitas veinte afios para hacer
un curandero». Segin los informantes de Luna (1986, 116), «la hechiceria pega mas
rapido que la medicina»,' ya que, en palabras de uno de ellos, don Emilio, durante
el periodo de formacidn, los espiritus de las plantas ofrecen al aprendiz grandes
poderes y dones con los que poder dafiar a otros: si es débil, aceptara los poderes y
se volverd un brujo; en cuanto a los dones que permiten sanar, se ofrecen més tarde.
Por tanto, si el aprendiz esta ansioso por adquirir poder, empezara a aceptar dones
de los espiritus que lo irdn polarizando negativamente; y en algunos casos, ademas,
solicitard o aceptar el ofrecimiento de su maestro de ingerir su mariri —una conden-
sacion del poder del chamén en forma, por lo general, de flema— (110-115), por lo
que, si el maestro es brujo malero, el aprendiz ingerira esa energia haciéndola suya.'!

Tanto a lo largo de las dietas como fuera de ellas, se ponen a prueba la fuerza
de voluntad del aprendiz —mediante la observancia de prescripciones que debe
seguir— y su capacidad de autocontrol sobre sus malos pensamientos y sus malas

10 En castellano en el original.

1 De ahi la importancia de saber quiénes han sido los maestros de un chaman.
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emociones, asi como su deseo de querer verificar los poderes que siente que va
adquiriendo; el aprendiz se siente fuerte y capaz de lograr cualquier cosa que se
proponga, solo depende de su voluntad y de su deseo. Para Ricardo, su relacién con
sus energias (tsentsak) —que pueden ser usadas para el bien o para el mal— forma
parte de una educacién de la mente y del corazén, es decir, de los pensamientos y
de las emociones; y compara las energias presentes en su cuerpo con una casa con
nifios a los que hay que educar. El uwishin debe controlar los arrebatos y los caprichos
de los «nifios» —sus energias— en todo momento y tener autocontrol para invocar
y activar las energias bajo la intencionalidad adecuada, pues, de actuar impulsiva-
mente, se convertiria en un brujo malero; asi, a mayor poder, mds intensas son las
pruebas y més exigente debe ser el autocontrol. Como dice Ricardo (epigrafe 2.3,
capitulo 4), «ese espiritu [los tsentsak] tiene que ser educado con la mentey el corazén
y el cuerpo, entonces, si no estan educados [...], aunque yo soy un buen uwishin, es
transformando [transforma] lo que es la persona, si no lo controlan mis energias,
no lo cuidan muy bien, va a ser un desastre»;'? y como se sefialé en el epigrafe 2.3
del capitulo 4, acerca de su formacién como uwishin, el autocontrol debe extenderse
incluso a los propios suefios y al orden necesario en todas las cosas, especialmente
en la alimentacién. Ricardo menciona también que el periodo de formacién es muy
delicado, pues la polaridad ética del aprendiz puede cambiar por un hecho aparen-
temente tan poco relacionado con su voluntad como la eventualidad de que un nifio
sea picado por una serpiente cerca del lugar donde dieta el futuro uwishin, pues la
serpiente no es mas que el propio espiritu del aprendiz.

Al respecto, Winston y Josep coinciden en sefialar c6mo, en un momento dado
de su formacién, de manera explicita se les dio a elegir conscientemente cudl era su
intencién como chamanes, algo que no se produce sino es tras un largo proceso de
aprendizaje. Winston, por ejemplo, no queria ser curandero, sino policia, pero, con
catorce o quince afios de edad, mientras dietaba, entendid «las cosas que iban a pasar
[...]. Cuando tu sigues trabajando duro con las plantas, estds asi dietando un mes,
dos meses, suerias si la planta es para ti, si ti vas a hacer algo en la vida, si vas a ser
un curandero o curandera». Entonces, como sefiala él mismo, llega un momento en
el que, «en el campo espiritual, cuando entras en una etapa en la que vas a empezar
a recibir poderes, uno tiene que escoger qué camino quiere»:

Es como si te vas ahora a un restaurante y pides una comida, te da una carta, yo
quiero de aqui [...] jcompras! Asi te ponen asi en tus suefios, las dietas, escoger cudl
quieres. Td ya sabes cudles quieres, [pero] ahi te [va a] hacer ver las dos cosas, por eso
en la Amazonia hay gentes que apelan a cosas malas: Si td quieres ser malero, eliges ser
malero (Winston).

2 Sobre la «domesticacién» de estas energias entre los piaroa, véase Overing-Kaplan 1984b,

340-341.
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Esta es una de las etapas que, segin Winston, hay que atravesar: «Cuando tu
pruebas la medicina, son tres pruebas que te hacen. Si de esas tres pruebas pasas
dos, ya puedes..., manejas tus cosas sin temor a nada». Por su parte, Josep describe
este momento en el aprendizaje de una manera similar: estando en una ceremonia
de ayahuasca, se le present6

una bella mujer de larga melena rubia, vestida de blanco y de exultantes y enormes ojos
verdes. La mujer extendié las manos hacia delante y me mostré dos enormes llaves que,
por lo oxidadas que estaban, parecian muy antiguas.

—Escoge una —dijo—. Con ésta —prosiguié mientras hacia ostentacién de la que
llevaba en la derecha—, serds un buen curandero; con ésta otra —y alz6 un poco la mano
izquierda—, seras un brujo poderoso. Tu eliges.

Mi vista y mi conciencia se dirigieron hacia la llave de la mano derecha. Y1la de la
mano izquierda desaparecié (Vila i Tronchoni 2007, 168).

Esta eleccién, como sefiala Josep, se hace desde la «conciencia»; y en este sentido,
debe senalarse que la conciencia de lo que uno es no se encuentra en la cabeza, sino
en las entrafias, no es una decisién que se medite, no es una cuestién de buena
voluntad o de querer ser lo que uno cree que debe ser. La formacién lleva al aprendiz
de chamadn a sus limites personales, en los que aflora su verdadera «naturaleza», es
decir, su polaridad ética, y en su decisién no influyen consideraciones morales. Por
ejemplo, el aprendiz puede desear ser curandero y, por ello, se justifica a si mismo
esa ambicién que siente por desear poder —«yo quiero tener poder para sanar a mis
semejantes»—, pero, en el momento de la eleccién, coge la llave de la mano izquierda,
que es la que concede poder y, al mismo tiempo, la que lo convierte en brujo; es, como
dice Winston, una «prueba». El curandero, sin embargo, a pesar de haber pasado la
prueba, y dado que sigue adquiriendo poder, debe seguir aumentando su autocontrol
(Luna 2016, 276).

Entre los chamanes suele mencionarse que el alcohol (Luna 1986, 117), el sexo
y el dinero son los tres peligros que acechan al curandero en todo momento y que
pueden llevarlo a cambiar su intencién y a convertirse en brujo, es decir, en alguien
que trabaja para uno mismo y no para los demas. En una ocasién, Valerio Cohaila
mencioné que ser chamdn es algo que estd en los «genes espirituales»; pero parece
necesario algo mas. A veces, muy de tarde en tarde, charlando con algin chaman,
en la conversacién surge, de manera implicita, la nocién de «ley espiritual»; pero
no se trata de leyes divinas, dictadas por Dios, sino que se asemejan mas a las de la
Naturaleza. Son como verdades que el chamédn toma como principios explicativos
del funcionamiento del mundo espiritual y que, al ser «leyes», son impersonales
y act@an mecanicamente; una de ellas es la del «merecimiento», que, segiin men-
cionan todos los chamanes estudiados con los que he conversado, recuerda a las
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nociones de mérito y gracia. Ademas de querer ser chamdn, el aprendiz debe ganarse
el merecimiento y, finalmente, que se le conceda el don para curar y volverse un
«hombre-medicina», una denominacién que roza lo poético para designar a alguien
del que se considera que su sola presencia es capaz de sanar; asi, la mera presencia
de un curandero dirigiendo una ceremonia de ayahuasca es sanadora en si misma,
porque la energia que mueve en la sala tiene esa polaridad ética.

Algunos de estos chamanes formulan lo que podria denominarse «ética curan-
dera», que se aproxima a la nocién de moral normativa. En una ocasién, Nak acudié
con su esposa y su bebé a una ceremonia de natem dirigida por Ricardo; llegado el
momento de la terapia, Nak se situd frente a él, y este, de manera excepcional, tomé
de su mesa-altar la tawasap —la cinta que recibe un shuar cuando es reconocido como
lider y uwishin por su comunidad— y se la colocé alrededor de la cabeza. A continua-
cién, Ricardo le dirigi6é unas palabras acerca de las condiciones necesarias para ser
un buen uwishin, que se resumen en dos principios: no mentir y no robar. Asi intro-
dujo la ética andina en la ceremonia, el «<Ama sua, ama llulla, ama K’ella (no robes,
no mientas, no seas holgazan)» (Caravantes Garcia 2008, 31),"® que le comunicaba
ceremonialmente a su colega europeo para su conocimiento. La interpretacién de las
palabras de Ricardo en un contexto espiritual podria ser la siguiente: «<No mentir»
implica no embaucar a los participantes de las ceremonias de ayahuasca diciéndoles
lo que quieren oir, aprovechandose de sus carencias personales; y «no robar» en el
mundo espiritual no consiste en no sustraer los objetos materiales de las personas
que acuden a una ceremonia de ayahuasca, sino en no apropiarse de la energia ajena
y alimentar la propia, lo que se traduce, a efectos practicos, en que los participantes
vayan debilitdindose y enfermando mientras que el brujo aumenta su energia vital.
En contextos chamdnicos, y también psiconduticos, se emplea la expresién «vampiros
energéticos» para describir graficamente este tipo de robo (epigrafe 1.3, capitulo 7).
Para Josep, la ética chamdnica se resume en que o se esta para servir a la gente o
para servirse de ella, no hay término medio. El curandero trabaja en beneficio de los
otros, el brujo malero en beneficio propio.

3.2. El curandero como mediador

Los curanderos no atribuyen su capacidad de interaccién, mediacién y sanacién a un
poder personal, sino a uno que son capaces de canalizar gracias a las dietas con las
plantas maestras; dicho de otro modo, el chamin si tiene o siente un poder personal,
pero, en el caso del curandero, su autocontrol lo lleva, paradéjicamente y a diferencia

13 Para otra interpretacién de esta ética, véase Lajo 2010.
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del brujo, a no usarlo, a no ponerlo a prueba. Su fuerza estriba en controlar su poder
personal y ser un «simple» intermediario entre las fuerzas espirituales y los partici-
pantes; actitud que no debe confundirse con la pasividad, sino que consiste en hacer
no haciendo, es decir, en ser un canal limpio y claro de las fuerzas invocadas desde
una polaridad ética positiva. Esa seria la razén por la que Ernesto afirma que «yo
no hago nada», que «todas las curaciones vienen de Dios», definiéndose a si mismo
como «puro aire»; mientras que José Luis lo describe en términos informaticos, como
«terminales de ordenador conectados con el gran servidor central, que es Dios»; y
Claudio, en su icaro «ya llegan, ya llegan», menciona «en tiempo real» las entidades
sanadoras que van llegando a la ceremonia (epigrafe 4.2, capitulo 5). El curandero
que estd actuando como canal de una energia sanadora siente, en palabras de Ricardo,
que trabaja en equipo con las fuerzas espirituales, con sus espiritus ayudantes o
auxiliares, y esas energias que estdn curando al paciente estan sanando al mismo
tiempo al curandero, al canal por donde fluyen; y dado que lo que este hace es,
precisamente, «no hacer nada», esa es la razén por la que dice que su trabajo es algo
sencillo. Ricardo siente el gusto de ver, desde otro plano, desde otra realidad, cémo
la persona que estd vomitando esta curdndose, sandndose, y no solo eso, «cuando
ves tU a esa persona te ves a ti también, y eres parte del equipo de ese momento, de
que tu a través de las terapias que ti estas haciendo también te da esa fuerza de que
ti también estds sandndote de esa manera, eso es importante también».

Asi se comprende que Josep afirme que él hace sus trabajos «por egoismo», porque
cuando acaba una ceremonia se siente «lleno de energia». El poder del curandero se
encontraria, por tanto, en su capacidad para ser un canal, es mds, un canal limpio;
debiendo mantener unas pautas de limpieza permanentes, porque, al igual que le
sucede al cuerpo fisico, el cuerpo espiritual se «ensucia» y se «<embarra», algo que
puede ocurrir, segin Ernesto, no solo a través de pensamientos y acciones inade-
cuados, sino que también se puede «pecar» con los ojos, el olfato y el oido. El trabajo
del curandero es més exigente que el del brujo porque el primero trabaja con fuerzas
del alto astral, con energias de mayor vibracién, con entidades luminosas; y cuanto
mas alta es la vibracién de la entidad invocada, mayor debe ser la limpieza del canal.
Asi, debe tener el cuerpo fisico bien depurado y purgado, su «historia personal» debe
estar «bien tramitada» y su vocacién de servicio debe ser sincera. Por el contrario,
si descuida la alimentacién, organiza ceremonias para satisfacer su propia vanidad
0 ego, y en ellas busca seducir a mujeres, manipular a los participantes para que se
vuelvan dependientes de su persona y asi servirse de ellos o ellas, o trata de sanar
cosas que él mismo no ha sanado, se convierte, en definitiva, en un canal sucio. Al
chaman que esta «sucio» y trata de invocar e interactuar con «fuerzas elevadas» le
puede suceder que se ponga a vomitar en la propia ceremonia, tenga que tumbarse
y no aguante dirigir el trabajo, o tenga que ausentarse de la sala para que le baje la
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«mareacién»; asimismo, corre el riesgo de sufrir una importante desestructuracién
psicolégica, un «alocamiento», pudiendo llegar, en opinién de los curanderos, a la
muerte fisica por no poder soportar la intensidad de la energia.

Hacer presente o ausente una fuerza, invocar, expulsar y mediar para hacer sentir
energias o espiritus a los participantes en las ceremonias de ayahuasca son actos es-
pirituales que también tienen un componente intelectual y emocional. El curandero
siente y piensa qué debe hacer a lo largo de una ceremonia, y este «qué debe hacer»
se refiere a qué energias conviene invocar y cudles expulsar, y en qué momento. La
técnica mds habitual del chamén para interactuar con los espiritus o energias, asi
como con los participantes, son los procedimientos terapéuticos mencionados en los
epigrafes 4.5 del capitulo 5y 2 del capitulo 7; pero habria que matizar la afirmacién
de Ernesto de que el chaman no hace nada. La intencién del chamén es clave en las
ceremonias, porque condiciona el tipo de energias que hace presente y que canaliza.
Para Leopoldo, «nuestra atencién es lo que dirige nuestra energia», y para Josep es
claro: «La energia sigue al pensamiento». Los efectos de la ayahuasca dependen de
la intencién del que convida.



8. Del «viejo» animismo a la «nueva» espiritualidad

En este capitulo final se trata, en primer lugar, de reflexionar acerca de qué puede
considerarse como resultado terapéutico de las ceremonias de ayahuasca y de la
posibilidad de extrapolar esas reflexiones al &mbito de otras praicticas espiritua-
les, como podria ser el amplio y abigarrado conjunto de las que caen bajo distintas
etiquetas, como Nueva Era, Medicinas Alternativas y Complementarias, y Nuevos
Movimientos Religiosos. Por tltimo, se concluye con una reflexién sobre el animismo
como fundamento de las practicas espirituales y los diversos intentos que se dan en
el &mbito académico por tratar de entender el pensamiento animista, despojiandolo,
en ultima instancia, de la nocién de «espiritu».

1. LOS RESULTADOS TERAPEUTICOS

Al tratar de analizar los resultados terapéuticos de las ceremonias de ayahuasca a
través de lo que ponen de manifiesto los participantes, tanto en la ronda de presen-
taciones o propésitos (epigrafe 3.1, capitulo 5) como en la de integracién (epigrafe
4.6, capitulo 5), se estdn analizando procesos similares a los que pudieron vivir los
propios chamanes en su procedimiento inicial de chamanizacién. Los chamanes no
se consideran personas con cualidades distintas de las que poseen los que participan
en las ceremonias, si bien ello no significa, obviamente, que todos puedan o deban
llegar a ser chamanes. Para Josep, en la vida todos vamos subiendo por una escalera,
y aquellos que se encuentran en los peldafios superiores ayudan a los que se encuen-
tran por debajo, y asi, unos y otros, vamos colaborando para ascender por esa escala
que lleva al conocimiento de lo que es ser un ser humano; conocimiento al que se
llega por innumerables caminos, y la practica chamanica no es mas que uno de ellos.

Si, en biomedicina, el tratamiento terapéutico se orienta a la resolucién de proce-
sos de salud/enfermedad, en la prictica chamanica, el curanderismo se encamina a
resolver procesos de sanacién/afliccién. En la biomedicina, los resultados terapéuticos
se determinan en un punto concreto designado como el fin del proceso terapéutico,
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en el que se observa si los procedimientos previos han producido cambios, positivos
o negativos, en los sintomas, la patologia o la funcionalidad de las personas (Csordas
y Kleinman 1996, 9). En las practicas chamdnicas altoamazénicas en Espaia, al igual
que en las psicoterapéuticas con sustancias psicoactivas, cuyos objetivos son semejan-
tes, el «resultado terapéutico positivo» seria aquel que logra iniciar en el participante
un proceso de cambio, largo en el tiempo, orientado al bienestar de la persona (cf. Grof
1980, 144). Como sefiala Csordas (1983, 348), los procesos de transformacién en
rituales de sanacién constan de tres fases: una en la que la persona se persuade de
la capacidad sanadora del ritual, otra en la que se convence de la eficacia sanadora,
y una tercera en la que toma conciencia de la necesidad de realizar cambios en su
vida. Ese proceso es gradual e incremental (Csordas 1983, 363 y 1994, 72), y puede
implicar «crisis psicoespirituales» o «emergencias espirituales» que, bien integradas,
pueden dar como resultado una curacién emocional y psicosomatica (Grof 1980, 11)
y llevar a experimentar un estado de paz interior (Ferguson 1980, 410-411; Csordas
1983, 363y 1994, 241; Heelas 1996, 75). Por el contrario, un «resultado terapéutico
negativo» podria describirse como la reaccién patoldgica al contacto con el mundo
espiritual, que en ocasiones es calificado, en el &mbito psicoterapéutico, como brote
psicético. A lo largo de las centenas de ceremonias de ayahuasca en las que he par-
ticipado, en cuatro ocasiones pude observar casos que tal vez podrian calificarse de
brotes psicéticos que remitieron durante el propio trabajo con la ayahuasca, y he
tenido informacién de otros dos que requirieron de varios dias para desaparecer;
sin embargo, a dia de hoy no conozco ninguno irreversible derivado de la ingestién
de ayahuasca. Bien es cierto que hay un grupo indeterminado de participantes que
acuden a ceremonias en una sola ocasién y no vuelven a participar, por lo que de ellos
no existe informacién; asi como un creciente nimero de «facilitadores» que dirigen
ceremonias de ayahuasca en Esparia sin un conocimiento y una formacién adecuados,
que carecen de las herramientas apropiadas y desconocen las técnicas necesarias para
afrontar las complicaciones que pudieran surgir durante los trabajos.

Los procesos de sanacién/afliccién inducidos por los efectos de la ayahuasca exce-
den el propio marco espaciotemporal de la ceremonia. Cuando una persona empieza
a acudir a ceremonias de ayahuasca con cierta regularidad, la fase posliminar va
transformandose paulatinamente en la etapa preliminar de la siguiente ceremonia;
concatenacién de procesos que va obrando una transformacién terapéutica que va
mas alld del evento terapéutico concreto y empieza a manifestarse en la vida de las
personas como un proceso social y experiencial en el que el procedimiento tera-
péutico conecta con la vida cotidiana y con toda la gama de procesos sociales que
constituyen el mundo del ser humano (Csordas y Kleinman 1996, 20).

Ahora bien, ;cémo pueden caracterizarse estos procesos de sanacién/afliccién que
se activan bajo los efectos de la ayahuasca?: en su conjunto, podrian ser descritos
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como de ruptura con lo conocido y de nueva reorganizacién de la visién del mundo,
0, en otros términos, como ha sido sefialado en varias ocasiones, como de quiebra
ontolégica. Los participantes experimentan paulatinamente c6mo se va fragmentan-
do su concepcién de si mismos —como «un» cuerpo fisico y «una» personalidad—
para resignificar su identidad de seres humanos como cuerpos fisicos habitados
por energias que conforman otros cuerpos —«ya no sé quién soy»— con los que
pueden interactuar de manera insospechada. A través de sucesivas ceremonias van
adquiriendo herramientas para obrar unos cambios en sus vidas que ignoraban que
pudieran darse o, mas bien, que «creian» que era imposible que pudieran darse; es
decir, el participante se empodera de su propia vida y empieza, timidamente, a tomar
las riendas de si mismo: el precio es la transformacién personal, jalonada de vomitos.
Las expectativas e ideas preconcebidas que tienen los participantes acerca de lo que
vaapasar en la ceremonia de ayahuasca van disminuyendo hasta desaparecer, y van
siendo sustituidas por propésitos y objetivos que pueden ir desde el deseo inicial
de «matar el ego», porque es identificado por algunos de ellos como aquello que les
impide experimentar la plenitud del trance, a desarrollar un sentido de responsabi-
lidad frente a la propia vida desde otro punto de vista.

Al tiempo que los efectos de la ayahuasca descomponen al individuo en un «nudo
de relaciones» (Le Breton 1990, 24) desde un punto de vista intrapersonal —como
conjunto de cuerpos y energias—, interpersonal —como resultado de un conjunto
de relaciones sociales— o con el medio ambiente, también permiten reorganizar y
reconectar dicho nudo a través de la experiencia de multiples y pequefias «uniones»
—pequeftias si las comparamos con las «uniones» descritas como misticas— a muy
distintos niveles, permitiendo resignificar la nocién de persona desde una perspec-
tiva holistica, es decir, a partir de una cosmovisién animista de tipo energético de
la realidad.

Para mostrar la poliédrica y variada manifestacién de estas pequefias uniones
analizaré fragmentos de las entrevistas que realicé, entre abril y junio de 2006, a seis
personas que habian tomado ayahuasca de forma regular con Dacio Mingrone. Para
ellas, empleé un cuestionario cerrado con cuarenta preguntas abiertas, cuyo item 19
era: «;En qué cambié tu vida —si la cambié en algo— haber tomado ayahuasca?».
Analizando las respuestas de los informantes a este item, se observa que en todas
ellas aflora una idea comun, que gira en torno a la nocién de «unién», manifestada
de muy variadas maneras.

Un informante, varén, nacido alrededor de 1966, duefio de un bar en el barrio
madprilefio de Malasafia, manifiesta la idea de unién como la experiencia de una voz
interior que identifica como Dios:



268 Santiago Lépez-Pavillard

La ayahuasca si te da la posibilidad de que hable con mayor fuerza esa voz interna que
lo sabe todo y lo conoce todo y a eso es a lo que podriamos, «a lo que yo podria llamar
Dios»: una voz que calma, que es paciente, que entiende lo que realmente necesitas, ;no?
Entonces, la importancia de la ayahuasca es que te produce ese acceso, a esa voz, a «esa
voz que uno lleva siempre dentro», que no viene de fuera, no viene...., yo creo que...,
uno lleva a Dios en si mismo jClaro, la cuestion es encontrar esa voz! ;no? Y ésto..., la
ayahuasca es un medio més de encontrarla, ;no?

Otro participante, varén, nacido en 1970, disefiador grafico, manifiesta la idea
de unién como «hermandad» —distinta de la de «amistad»—, como la fuerza que
vincula a todos los miembros de una comunidad indigena:

Cambiaria porque ha definido mucho mi..., mi..., mi idea de la hermandad, mas
que de la amistad, que es una idea que..., eh... Creo més en la hermandad que en la
amistad. No sé si..., explicarlo es un poco dificil, eh..., es el bond, esla unién con la gente
que tomamos ayahuasca y luego ya, desde luego, te tifie permanentemente la manera
que tienes de ver las cosas [...]. Yo creo que es muy muy importante «el sentido de la
comunidad que crea la ayahuasca», y en eso no creo, estoy seguro que no me equivoco
porque eso eslo que... jEso es lo que yo entendi realmente con la ayahuasca de la fuerza
de la comunidad en los indigenas! y, eh..., no creo que se pueda entender. Yo esto lo he
hablado con Pedro C., eh..., este antrop6logo autodidacta de las etnias minoritarias de
China que alguna vez se lo dije: ti no.... nunca entenderas la..., el..., el..., «la unién que
existe en un, una sociedad indigena» si no te tomas un enteégeno. O sea, el compartir
con alguien esa experiencia realmente «crea una unién» que no se puede entender, es
imposible entender de otra manera. Se puede describir, pero no se puede entender [...].
Tiene esas dos facetas, el..., «la unién, el vinculo de la comunidad» y el otro es el decirles
c6mo esta el tiempo, ;no?, c6mo..., cémo viene el tiempo, qué es lo que va a pasar en
el futuro, y cémo guiarles en ese sentido, de decirles qué es lo que va a venir para que
ellos se preparen y ayudarles a prepararse a ello.

Un matrimonio, ambos jubilados, él psicélogo y ella empleada de la Compariia
Telefénica Nacional de Esparia —actualmente Movistar—, sefiala la nocién de unién
a través de la idea de empatia: ella lo describe como el afecto que une a los compa-
fieros de «viaje»; él habla de la faceta de relacién con los demas y de que la empatia
dentro del grupo que toma ayahuasca —mientras las personas se hallan bajo sus
efectos— es tan fuerte, que es frecuente hablar de la existencia de «telepatia»:

Ella: «El afecto», te presenta [la ayahuasca] bastante el afecto hacia tus compafieros...
de viaje.

El: Si..., hombre...Yo creo que la ayahuasca tiene dos facetas, dos vertientes muy
claramente definidas pero que es la misma cosa en el fondo, ;n0?, que esla introspeccién,
la capacidad de entrar en tu propio psiquismo, el pasar por esta muerte simbélica, pero
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que a fin de cuentas una experiencia que puede ser casi literalmente de muerte. Yo en
mi caso ademds estuve en una que fue mortal de necesidad, y «luego estaba la parte de
relacién con los demds» que apuntabas ti [su esposa] [...] incluso la ayahuasca selavino a
llamar en algin momento cuando se la descubri6 telepathina, y se le atribuye propiedades
pseudo..., para mi pseudotelepaticas, pero que la gente toma como telepéticas, que hace,
pues, que haya una mayor comunicabilidad.

Ella: Sin necesidad de hablar...

El: Sin necesidad de hablar, y tal.

Ella: Gestos que haces, que el otro esta esperando, y td no sabes que lo esta espe-
rando.

El: Claro...

Ella: Pero t haces un gesto y....

El: «Si, hay una compenetracién muy fuerte» que puede dar incluso la sensacién de
ser telepatica.

Ella: Si...

El: Que yo no creo que lo sea, pero que si lo puede llegar a parecer, jno?

Ella: Y te salen respuestas que no esperas, o sea, las respuestas no ahi... excepciona-
les, sino la mas sencilla y dices: «spor qué ha pasado esto?, ;por qué ha pasado esto?»
Tomas ayahuasca, y al cabo del tiempo, psss, jahhhh!, o sea, te ilumina, un poco, esa
sensacidn, si, también es perceptible.

Una informante, mujer, nacida alrededor de 1958, psicéloga, sefialala nocién de
unioén a través de la idea de «comunién»: «“La comunién con los demas...” Yo..., mi
tendencia es al aislamiento, entonces, en la ayahuasca podia experimentar el otro
polo, “el sentirte unida con otra persona” sin que tenga que mediar ningun esfuerzo,
simplemente porque..., porque es asi».

Otro participante, varén, nacido en 1955, periodista y escritor, sefiala la nocién
de unioén a través de la idea de fusién: «Bueno, eh..., por una vez sentirse qué es, que
“eres parte de un cosmos”, de una cosa en la que esta todo conectado, “que la vida
estd hecha de energia y de materia, y que es la misma cosa” y que todo alienta no sé
si es una especie de sentimiento o de divinidad o de sentimiento de..., no sé, de la
serenidad, o de qué»; y afiade otra variante de la idea de unién como identidad com-
partida, que se descubre por la capacidad de «autoanadlisis» que induce la ayahuasca:

Es una herramienta de autoanalisis, una herramienta de poder muy poderosa [que]
te permite ademas hacerlo con humor, cosa que es bastante atractiva, ;jno?, porque claro,
en el momento en que «te quitas la careta y que te das cuenta que igual que td es toda
la humanidad» y que todo el mundo tiene sus defectos, sus vicios, sus... tendencias, sus
pequenias miserias ¢no?, y te das cuenta de que eso en realidad es una tonteria, y que
lo importante de la vida son otras cosas, y otras sensaciones, y cuando te desprendes
de ese ego, en fin...
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Esta nocién de unién que se experimenta en las ceremonias de ayahuasca también
se describe en practicas psicoterapéuticas con sustancias psicoactivas, como en la
psicoterapia con LSD. Grof sefiala que los sujetos superan un sentimiento de separa-
ci6én y alienacién respecto al mundo, que es reemplazado por otro de pertenencia al
proceso de la vida, lo que les proporciona una visién holistica del mundo que los lleva
a una mayor conciencia ecolégica y a «la necesidad de vivir en basica armonia con
el medio ambiente»; también menciona cémo los sujetos desarrollan «un “realismo
trascendental” que ve el lado oscuro y el lado luminoso del universo como dos com-
ponentes intrinsecos e inseparables, en el sentido del yin y el yang taoistas». Segun
Grof (1980, 244-246), «el objetivo no es eliminar los elementos negativos de la vida,
sino desarrollar una actitud que abarcaria afirmativamente el universo tal y como
es en su compleja dialéctica cdsmica»; nociones de unién e interconexién holistica
que aparecen recurrentemente asociadas no solo a practicas relacionadas con sus-
tancias psicoactivas, sino también a las vertientes misticas de las grandes religiones
(Martin Velasco 1999, 322-324), a las espiritualidades orientales —samadhi, satori,
etc.—, al movimiento Nueva Era y a las Medicinas Alternativas y Complementarias
(cf. Ferguson 1980, 361 y ss.; Heelas 1996, 226; Idoyaga Molina 2005, 124).

Durante el propio trabajo con la ayahuasca se abren y se cierran una serie de
procesos de aprendizaje y desaprendizaje de patrones mentales —cerebro— y emo-
cionales —corazén—, y en el periodo de tiempo que media entre una ceremonia y
otra se dan nuevos procedimientos de sanacién/afliccion (epigrafe 5, capitulo 5) que
pueden entenderse como procesos cognitivos mediante los cuales el participante
va siendo consciente, de manera gradual, de su naturaleza energética o espiritual
y, a medida que va integrando ese conocimiento —el de que todo est4 relacionado
con todo, porque todo es energia o espiritu—, va sanando. Segun se va participan-
do en ceremonias de ayahuasca, los diversos procesos de sanacién/afliccién van
entretejiéndose, generando un «metaproceso de espiritualizacién» cuyo resultado
en la vida cotidiana es percibido por los participantes como la consecucién de un
mayor bienestar y de una comprensién mds ajustada de la nocién de sanacién, no
como curacién fisica, sino espiritual. Si el resultado terapéutico de las ceremonias es
positivo, este metaproceso de espiritualizacién que inician los participantes estaria
orientado hacia la experiencia de la unidad y seria un «proyecto de vida» que careceria
propiamente de un punto final; es decir, un proceso vital en el que el participante va
descubriendo la conexién que existe entre todas las cosas, como la ascendente que
debe darse entre vientre —instintos—, corazén —emociones— y consciencia —lo
mental—, la existente entre el participante y las demds personas, empezando por
su familia, y la que se da entre él y el mundo que lo rodea. Dicho metaproceso de
espiritualizacién es inherentemente transgresor con «los érdenes clasificatorios que
nacen en la Modernidad» (Cornejo Valle y Blazquez Rodriguez 2013, 12), puesto
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que desborda pricticas terapéutico-espirituales concretas; pero, al mismo tiempo,
las reconfigura como complementarias entre si. Autores como Brian Morris (2006,
36) consideran que esta tendencia a equiparar el «chamanismo» con la psicologia
junguiana, con el misticismo o con la «filosofia perenne», todo ello dentro de una vaga
«unidad numinosa», es «inutil y engafioso, y tiende a pasar por encima de distincio-
nes ontoldgicas, asi como de sus diversos contextos sociales y culturales».* Morris da
signos de ese prurito de los antropélogos por rechazar aquellos planteamientos que
tienden a resaltar las semejanzas antes que las diferencias, mas atn si las primeras
parecen comprometer el principio antropoldgico de la diversidad humana social y
cultural, como ya fue sefialado al mencionar la construccién étnica de la identidad
de los pueblos originarios amazonicos (epigrafe 3.1, capitulo 3) o la resistencia de
Idoyaga Molina (2005, 124) a agrupar la medicina religiosa, la tradicional y la alter-
nativa bajo una tnica denominacién holistica, debido a que «se trata de ofertas que
no van dirigidas ni son seleccionadas por el mismo tipo de usuario y forman parte
de tradiciones culturales diferente»,” aun cuando todas ellas tengan en comun, y sea
central en ellas, el abordaje holistico de la salud y la idea de energia.

Los chamanes curanderos con los que he trabajado orientan su préctica a buscar
la sanacién de las personas en su vida cotidiana, y su objetivo no es que los partici-
pantes alcancen la «iluminacién», aun cuando empleen medios para inducir estados
no ordinarios de consciencia tan efectivos como la ayahuasca y otro gran niimero
de plantas. Tal vez una de las caracteristicas menos comprendidas de las praicticas
chamadnicas, que las distingue radicalmente de las biomédicas y de las religiosas, es
la ausencia de un caracter soteriolégico. La sanacién es que pase lo que deba pasar,
lo que implica un trabajo profundo de comprensién y aceptacién de que el ser hu-
mano solo tiene un control aparente de su vida. La recurrente nocién de «<amor» en
las précticas holisticas tiene por objeto, en mi opinidn, favorecer la experiencia de
«fluir», es decir, remover «obstaculos» y «<bloqueos»; y el acto de fluir es, precisamente,
dejarse llevar, algo que se aconseja repetidamente en las ceremonias de ayahuasca.

Para evolucionar y crecer espiritualmente y no quedarse estancado, al participante
le conviene, en opinién de Josep, complementar dicha prictica con otras espirituales
que abren otro tipo de procesos de sanacién/afliccién; es decir, el metaproceso de
espiritualizacién implica una busqueda y seguir un itinerario terapéutico-espiritual,
y estos posibles recorridos son innumerables, porque, como sefiala Josep, los seres
humanos somos muy diversos. Siguiendo el simil de la escalera, como camino de
sanacién y transformacién, cada persona se halla en un peldafio distinto de ese
largo camino que lleva a hacerse consciente de la naturaleza espiritual o energética

1 Cursiva del autor.

2 Cursiva del autor.
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del ser humano. A los pies de la misma se encontrarian las personas que conciben
la enfermedad como un mal funcionamiento bioquimico del cuerpo fisico y solo
«creen» en la cirugia y en la farmacologia; segin se asciende, peldafio a peldario, la
persona empieza a considerar concepciones psicosomaticas de la enfermedad y va
adquiriendo una perspectiva més holistica de ella y de la salud. Asi, los procesos de sa-
lud/enfermedad pasan a ser concebidos, gradualmente, como procesos de sanacién/
afliccién, hasta adquirir sus vidas, hipotéticamente, el sentido de un metaproceso de
espiritualizacién. La existencia de practicas como las denominadas de Nueva Era, asi
como las asociadas a medicinas tradicionales, alternativas y complementarias, puede
entenderse como una condicién necesaria para poder desarrollar este metaproceso;
es decir, se requiere de una variedad de précticas para atender a la diversidad de seres
humanos y que sean complementarias entre si. Al igual que el tabaco y la ayahuasca
se suplementan, haciendo cada planta su propio trabajo energético (epigrafe 2.3,
capitulo 7), puede considerarse que cada practica espiritual realiza un tipo de trabajo
concreto y todas ellas pueden complementarse entre si.

En este sentido, hay quienes podrian considerar que esta idea de un metapro-
ceso de espiritualizacion, que se daria a lo largo de toda una vida y que implicaria
seguir un complejo itinerario terapéutico-espiritual, no es posible porque el medio
holistico carece de un tnico paradigma. Asi, para Bowman (1999, 183), la «sanacién
holistica», que describe como aquella que considera «cuerpo, mente y espiritu como
un paquete», carece de este tnico paradigma de lo que es trastorno (illness), sanacién
y cura, como parece desprenderse del hecho de que tanto clientes como terapeutas
negocien constantemente a qué se refieren estos términos.

Considero que el paradigma que echa en falta Bowman seria, precisamente, este
metaproceso de espiritualizacién que subyace, en mi opinién, a los multiples itinera-
rios terapéutico-espirituales cuya comprensién se daria de manera difusa, sobreen-
tendida o intuida, y de cuya existencia no serian conscientes muchos de los agentes
y actores de un medio holistico que abarcaria desde un osteépata hasta un lama
tibetano. La negociacién entre los profesionales y sus clientes que menciona Bowman
no seria sino una «btisqueda compartida» entre unos y otros para tratar de descubrir,
o de definir con mayor precisién, cudl seria el «sentido» de esos procesos de sanacién/
afliccién que, hipotéticamente, estarian orientados a hacer conscientes a las personas
de que el ser humano no es un cuerpo espiritualizado, sino un espiritu encarnado.

Para los chamanes, una gran mayoria de los terapeutas que trabajan con ener-
gias desconocen, o solo conocen muy superficialmente, cémo «funciona» el mundo
espiritual, cudles son sus «leyes» y cudles son sus exigencias formativas y de trans-
formacién personal; desde su punto de vista, este desconocimiento de lo que es
la espiritualidad afecta a los terapeutas, a sus clientes y, en general, a la cultura
occidental. Por ejemplo, los occidentales que viajan a la selva peruana en busca de
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chamanes consideran que el verdadero es ante todo sanador (Fotiou 2010b, 200); y
parecen percibir Ginicamente la vertiente terapéutica y de crecimiento personal de
la practica chamanica, rechazando la idea de que el que ha dirigido la ceremonia de
ayahuasca sea un brujo o la de que existen espiritus intrinsecamente nefastos (Mabit
2016, 8-9; Von Stuckrad 2002, 774-775; Whitehead 2004, 398). Segun Mabit, los
occidentales consideran que la brujeria no les afecta porque no creen en ella (Labate,
Anderson y Jungaberle 2011, 234), ni siquiera los profesionales que trabajan con
técnicas terapéuticas energéticas asociadas a la Nueva Era. Muchos terapeutas —y
sus clientes— «creen» que espiritualidad y sanacién son sinénimos, y desconocen
la existencia de diversas polaridades éticas que afectan no solo al tipo de energias
con las que ellos o ellas trabajan, sino también a ellos mismos como personas, la im-
portancia de la intencién y cémo protegerse de las energias negativas de los clientes
o0 pacientes y transmutarlas para mantenerse sanos y limpios. Con frecuencia, los
chamanes mencionan a quienes practican técnicas como el reiki —terapia basada
en la imposicién de manos— o terapias de canalizacién de energias en las que, por
ignorancia, se vinculan a entidades del bajo astral creyendo que se estidn conectando
con guias espirituales, d4ngeles o «maestros antiguos» —es decir, entidades del astral
superior— (Labate, Anderson y Jungaberle 2011, 234) y acaban enfermando ellos
mismos o sus clientes.

Los procesos de sanacién/afliccién que tienen lugar en las ceremonias de ayahuas-
ca son sanadores en la medida en la que permiten al participante tomar las riendas
de su propia vida e ir transformandola peldarfio a peldafio; en este sentido, puede
concluirse que la sanacién «exige» un cambio de cosmovisién. A diferencia del me-
dicamento, que puede curar sin que la persona sea consciente de ello, la «<medicina»
de la ayahuasca solo puede sanar en la medida en que la persona es consciente de su
propio proceso de curacién; de este modo, segin va transformando su cosmovisién e
integrando ese conocimiento de hacia dénde se dirige, va sintiéndose mejor, porque
va entendiendo cudl es su lugar en la vida, a qué ha venido, cudl es su «misién», va
entendiendo su «sentido», y esa comprensién es sanadora en si misma, aunque el
cuerpo fisico esté enfermo. Expresiones como «transformacién interior», «crecimien-
to personal», «evolucién de la consciencia», «camino del corazén», «autorrealizacién»,
«autoactualizacién», etc. no son sino metaforas que describen ese metaproceso a
través del cual las personas van siendo conscientes, gradualmente, de su condicién
espiritual. Por tanto, puede decirse que el proceso de sanacién/afliccién de la persona
«es» el procedimiento de comprensién de la realidad desde una ontologia que incluye
lo espiritual-energético, y que el proceso de sanacion y el cognitivo de comprension de
la naturaleza espiritual o energética del ser humano son uno y el mismo;? es decir, y

3 Cursiva del autor.
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aunque suena redundante, un proceso formado por multiples procesos, que es lo que
denomino «metaproceso». Parafraseando a Juvenal, la sanacién es conocimiento,
y el precio de este es la transformacién personal. Desde la perspectiva chamanica,
todos desean la salud, pero muy pocos la sanacién; todos quieren saber, nadie pagar
el precio.

2. DEL «VIEJO» AL «NUEVO» ANIMISMO

El animismo es una concepcién del mundo basada en un conocimiento profundo de
lo que, alolargo de este libro, ha sido denominado, de manera indiferenciada, como
espiritus, fuerzas o energias (epigrafe 1.3, capitulo 7). Al respecto, he tratado de
caracterizarlos a través de la nocién de «polaridad ética» y de describir de qué modo
el chamdn, o la chamana, se relaciona e interactta con dichas fuerzas (capitulo 7);
ademas, he tratado de presentar

como objeto de estudio el &mbito de lo espiritual, no desde las creencias sino como objeto
de conocimiento (cf. Fedele y Knibbe 2013, 8), considerando el método etnografico como
un medio privilegiado para hacer inteligible lo que podria entenderse como un «objeto
incémodo» en las ciencias sociales de la religién: la espiritualidad (Lépez-Pavillard y
Llera Blanes 2017, 1084).

Sin embargo, cémo podemos entender mejor ese paradigma que se halla latente
en las practicas terapéuticas de orientacidn holistica? Todas las pricticas que impli-
can una interaccién «directa» con los espiritus, ya sean de tipo chamanico o de pose-
sién, se dan desde el contexto ontoldgico descrito por Tylor (1869, 523-524y 535;y
1871, vol. 1, 425-426 y vol. II, 113 y ss.), de manera sensible, compleja y sofisticada
(Stringer 1999, 541), como animismo; no obstante, sin duda es necesario revisarlo
desde la perspectiva ganada por los giros decolonial y ontolégico. Recientemente,
autores como Graham Harvey (2005a, XII; Navigante 2024, 35) han tratado de re-
formular el animismo tyloriano bajo la denominacién de «<nuevo animismo», para
despojarlo de sus interpretaciones evolucionistas y de sus valoraciones despectivas
acerca de las précticas de los pueblos nativos. Considero que un anélisis critico de
este «<nuevo animismo» puede ayudar a una mejor comprensién del fundamento de
dicho paradigma y su sentido.

En los numerosos trabajos de Harvey como editor y autor de textos en torno al
paganismo contemporaneo, el chamanismo, las pricticas religiosas y espirituales
indigenas y el animismo se entrelazan unos temas con otros, haciendo dificil acotar
su pensamiento sobre dichos conceptos; por tanto, para analizar el «<nuevo animis-
mo» he delimitado sus argumentos a unos pocos aspectos concretos, que me parecen
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mds significativos, con el objetivo de ayudar a entender, desde otro dngulo, lo que
subyace a las practicas holisticas y, concretamente, a las chamaénicas en torno a la
ayahuasca que he tratado de mostrar en este trabajo.

Para empezar, tal vez habria que indicar que este animismo que se presenta como
«nuevo» no es una relectura del descrito por Tylor, caracterizado como «la creencia
en almas y espiritus» (Harvey 2009, 408) y al que se califica de «viejo»; se trata de
una nueva formulacién basada principalmente en la interpretacién que hace Harvey
de algunos textos, particularmente de algunos fragmentos procedentes del trabajo
de Hallowell (1960) acerca de la ontologia ojibwa.

Para Harvey (2006, 12), la comprensién de lo que es el «<nuevo animismo» se
halla encerrada en la expresion «other-than-human persons» acufiada por Hallowell
(1960). La nocién de «persona» tendria la ventaja de no implicar una visién dicoté-
mica natural/sobrenatural (Harvey 2002, 8); y en este sentido, lo que hace alos seres
humanos y no humanos ser «personas» esla capacidad para comunicarse intencional-
mente con otros (2017¢, 113). Asi, los espiritus no tienen existencia propia, sino que,
siguiendo la nocién de «dividualidad» de Strathern (1988) y la de «relacionalidad»
de Bird-David (1999, S68),* son constructos sociales que adquieren la condicién de
«persona» en la medida en la que el ser humano se relaciona con ellos. El «<nuevo
animismo» no es sino un «animismo relacional» basado en un «pansiquisimo» que
alcanza a todo el cosmos (Harvey 2006, 13), un animismo que, para Harvey (2013,
3), posee la ventaja de no ser «roméntico, trascendente o esotérico».

Entonces, sen qué consiste la labor de interaccién y mediacién del chaman con
los espiritus? Esta interaccién pasa a ser una comunicacién interespecies practica-
da tanto por los «animistas indigenas» como por los paganos europeos (Navigante
2024, 31): una comunicacién dialégica (talk) con otras personas no humanas (Harvey
2005a, 114), un acto de escucha —con el oido— de lo que tienen que decir los anima-
les (184); y esta comunicacién con las personas no humanas —que se sobreentiende
que se daria en un estado ordinario de consciencia— podria ser asimilada por los
académicos a través de un «aprendizaje dialégico» de los estilos de comunicacién
de los indigenas animistas (2018, 35-36), de modo que podrian mantener conver-
saciones respetuosas con los animales gracias a la mediacién de los «animistas» o
aprendiendo de ellos las etiquetas y los protocolos apropiados para desarrollar un
«arte de la conversacién», no solo con nuestros parientes mas cercanos, los chim-
pancés, sino con otros mas distantes, como las piedras, siempre y cuando desearan
comunicarse (2006, 17).

4 Estarelacionalidad comunicativa es tan central en Harvey, que reformula la nocién de «episte-

mologia relacional» de Bird-David en una «ontologia relacional»; véase Harvey 2005a, XI y 2006, 11.
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Como seflalaba, en Harvey se entrelazan diversos temas cuyo andlisis ayuda a
entender mejor su concepcién del animismo, y al respecto, tal vez la conexién mas
reveladora surge cuando este autor se describe como un académico interesado tanto
en el animismo como en la materialidad (2018, 43), que es lo que da sustento teérico,
en ultima instancia, a su concepcién de Paganismo —con P mayuscula para referirse
al Nuevo Movimiento Religioso (NMR) y distinguirlo del paganismo referido a las
religiones precristianas de la antigua Europa— (2005b, 1247). Asi, el Paganismo es
descrito como una «religién de la naturaleza» (Navigante 2024, 24) en la que «natura-
leza» puede significar «de este mundo»; es decir, una religién mundana no vinculada
auna nocién trascendente de la naturaleza (Harvey 2009, 409): un movimiento que
se centra en ella y en la materialidad (2017a, 211) de la practicas religiosa y espiri-
tual. Asi, este Paganismo basado en el «nuevo animismo», practicado por paganos
europeos bajo distintas denominaciones (Asatrd, druidismo, la Diosa, Wicca, etc.),
es calificado por Harvey (2005a, 84-85y 2009, 408) como «eco-Paganismo», ylo que
tendrian en comun todos los Paganos seria «literalmente, la fisicalidad o naturaleza»
(2005b, 1248) con la que tratan de desarrollar formas respetuosas de comunicacién
con el mundo no humano (Clifton and Harvey 2004, 1; Harvey 2005b, 1249). Para
Harvey (2005a, 87), el activismo eco-Pagano no se reduce a abrazar drboles o ha-
blarles, sino a mantener «conversaciones con los arboles».>

Es a través dela vida cotidiana manifestada en su materialidad ordinaria (Harvey
2005b, 1249), carente de una trascendencia espiritual, donde se hace accesible lo
divino; y las relaciones que se establecen con las personas no humanas no son con
sus espiritus o energias, sino con sus materialidades. En Harvey no se da un monis-
mo materialista, ni un dualismo materia/espiritu, sino, méas bien, un no dualismo,
porque no niega explicitamente la existencia de lo espiritual, sino que considera lo
material como su quintaesencia. Materialidades y espiritus/energias forman parte
de una misma dimensién ontoldgica —una naturaleza que se percibe y con la que
se interactia en un estado ordinario de consciencia—; es por ello inevitable que el
discurso del «<nuevo animismo» vuelva a poblarse de términos como «deidades»,
«duendes» y «hadas», seres que serian accesibles en forma material y humana (Harvey
2005b, 1249). En ausencia de una nocién de «estado no ordinario de consciencia»,
en el <nuevo animismo» resurge la idea de «magia» —nocién ausente en el animismo
nativo— entendida como la capacidad de malear y manipular la naturaleza o la
materia mediante el mero ejercicio de la voluntad humana (Harvey 2005b, 1249;
cf. Crowley 1929, XVI) como base para la interaccién entre personas humanas y no
humanas. Estos debates en torno al «<nuevo animismo» y el «<nuevo materialismo»
han llevado a que algunos autores afirmen la necesidad de aproximaciones tedricas

> Cursiva en el original.
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al estudio de la religién que se «tomen la materialidad en serio» (Meyer et al. 2010,
210); que prescindan de enfoques mentales en torno a especulaciones metafisicas
acerca de Dios, de la naturaleza de lahumanidad, del sentido de la vida, de la exégesis
de textos sagrados o de la enumeracién de tipos de creencias; y que se empiece a
prestar atencidn al cuerpo, a las artes y a las representaciones rituales (Plate 2015,
3-4), es decir, a cosas tangibles desde una perspectiva naturalista.

3. ANIMISMO Y ESTADOS DE CONSCIENCIA

Para tratar de ahondar algo mds en las implicaciones tedricas del «<nuevo animismo»
tomaré como punto de partida la afirmacién de Harvey (20052, 84) de que el ani-
mismo de los europeos eco-Paganos es algo «electivo», como también lo es, segun
él, el de los nativos; es decir, que los indigenas son animistas porque eligen serlo.
Esta afirmacién estd indicando que el animismo no es una ontologia que se impone
al sujeto mediante sucesivos procesos de socializacién desde el mismo momento
de nacer, y estd ignorando su condicién de hecho social total que configura ente-
ramente la vida de las comunidades nativas y pone en relacién todos sus aspectos
y dimensiones: el mundo de los espiritus o energias con los ciclos de produccién y
reproduccién, con la vida y la muerte, con procesos de crecimiento y de decadencia
(Langdon 1992b, 13; epigrafe 3.1, capitulo 3).

Para Harvey, la nocién de «espiritu» es, sin duda, una idea incémoda. Por un
lado, considera que el animismo como «creencia en los espiritus» o «doctrina de
los espiritus» es algo que pertenece a un pasado colonial representado en el «viejo»
animismo de Tylor (Harvey 2005a, XI); por otro, rechaza la nocién de «espiritu»
porque evoca, segun él, una visién dicotémica de la realidad (natural/sobrenatural),’
y ello le da pie para rechazar una concepcién metafisica o sobrenatural de la misma
(2018, 43), incluso cuando plantea, por ejemplo, la interaccién comunicativa con
las piedras (2017b, 38).

Al tratar de desprenderse de las nociones de «espiritu» y «energia», el «nuevo
animismo» lo hace también, de manera implicita, de la figura del chamin, en la
medida en que la razén de ser de este es, precisamente, interactuar con los espiritus.
No se reconoce la existencia de una chamanidad (epigrafe 1, capitulo 3), ni que el
chaman posea un rol o una formacién diferenciada del resto de los miembros de lo
que Harvey denomina «comunidad animista»; la interaccién se convierte en actos

6 Pero silos ojiwbe no reconocen la dicotomia «natural/sobrenatural», no significa que no acepten

la existencia de lo «sobrenatural», sino que lo que esta ausente en su pensamiento es la categoria
«natural»; véase Hallowell 1960, 28; cf. Hultkrantz 1983, 244, 246.
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comunicativos de caracter dialégico con las «personas no-humanas», en la que todos
los «animistas» tendrian igual capacidad para comunicarse con dichas personas por
el mero hecho de ser «animistas». Si bien es cierto que Harvey enuncia dos motivos
por los que se recurre a los chamanes, uno la depredacién (2005a, 140 y 2006, 13)
y el otro la «diplomacia» (2018, 48), omite su principal funcién, la de la sanacién,
dado que la teoria de la enfermedad, tal como la describe Tylor, asi como numero-
sos trabajos etnogréficos posteriores (epigrafe 1.2, capitulo 7), estd causada por los
espiritus, marco referencial que Harvey trata de evitar.

De manera coherente, ala depreciacién de la figura del chaman le sigue la ausencia
de la nocién central de trance (capitulo 2); y Harvey (2018, 48) considera el «<nuevo
animismo» como una forma de relacién entre especies, jugando con el acrénimo ASC
(Altered States of Consciousness) para convertirlo en el de «adjusted styles of com-
munication». Por ejemplo, reconoce que los chamanes son capaces de comunicarse
mas alla de las fronteras del especismo, empleando el canto, la palabra, el tambor, las
ofrendas o la representacién teatral; pero dichas técnicas no serian utilizadas como
moduladoras de la consciencia, sino de la conversacién (48). A lo sumo, considera
que los ASC son algo propio del chamanismo en la modernidad, que describe como
técnicas para alcanzar el conocimiento de uno mismo (48); y esta reconfiguracién
tendria la ventaja de evitar entrar en la cuestién del trance y tener que dilucidar las
caracteristicas de una experiencia que se considera puramente individual e inacce-
sible a terceras personas (Harvey y Wallis 2007, 14).

Hasta aqui he tratado de mostrar de manera muy resumida algunos planteamien-
tos seguidos por el «<nuevo animismo» que no hacen sino racionalizar, desde una
perspectiva naturalista, la ontologia animista que subyace y sustenta las practicas es-
pirituales nativas y, particularmente, las chamanicas en torno a la ayahuasca, que son
el objeto de este libro. Esta racionalizacién se sostiene en un supuesto fundamental:
la ausencia de una pluralidad de estados de consciencia y del conocimiento derivado
de ellos. Si el cientifico es aquella persona que posee un conocimiento experto de las
leyes objetivas y universales que rigen el mundo material, el chaman, o la chamana, es
el cientifico que posee el conocimiento experto de las «leyes subjetivas» —aun cuando
esta expresion parezca en si misma un oximoron— que rigen el mundo espiritual.

Ser animista no implica percibir el mundo en un permanente estado no ordina-
rio de consciencia, sino vivir conforme a un conocimiento de la realidad que esta
regida por dichas «leyes subjetivas». Un animista no «habla» con una piedra, sino
que interactia con su espiritu o energia, y no necesariamente de manera comunica-
tiva. Cuando una piedra posee una condicién sagrada —es decir, digna del maximo
respeto—, no se la estd idolatrando; ni la piedra simboliza una entidad invisible; ni
se estd personificando la piedra en cuanto piedra, como se pensaria desde el «<nuevo
animismo». En un estado ordinario de consciencia, la piedra representa al espiritu
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que en ella puede estar habitando; en uno no ordinario, la piedra es un espiritu. A
partir del conocimiento adquirido por algunos ojibwa que conocieron experiencial-
mente que hay espiritus que <habitan» en algunas piedras, o que los truenos a veces
«hablan», este pueblo aprendié a estar atento a los signos que no son predecibles.
No siempre el fuego aparece acompafiado de humo.

En este orden de cosas, nuestra sociedad no esta «disefiada» para asumir la exis-
tencia ontoldgica de una multiplicidad de estados de consciencia, ni para asumir las
epistemologias necesarias que den acceso al tipo de conocimiento que llevan asocia-
dos; aunque ello no impide que pueda hablarse de un «giro animista» en Occidente,
porque, salvo grupos humanos de muy reducidas dimensiones, las ontologias natu-
ralista y animista no se dan de manera monolitica. El estudio del uso de sustancias
psicoactivas en contextos tradicionales, principalmente en América, ha aportado, en
las dltimas décadas, un gran conocimiento etnogréfico acerca de lo que denominan
«espiritus» y del &mbito designado en Occidente como «sobrenatural», asi como un
enorme avance en la comprensién de los estados de consciencia, para cuyo adecuado
andlisis el naturalismo carece de las herramientas epistemolégicas necesarias.

La investigacién acerca del empleo de la ayahuasca y de otras «plantas maestras»
en el chamanismo altoamazénico abre la puerta a un entendimiento profundo del
animismo, porque inducen un estado de consciencia no ordinario desde un contexto
ontolégico no naturalista, permitiendo una posibilidad de atravesar fronteras que
implica un proceso de transformacién personal. De igual modo, la expansién del uso
de la ayahuasca tiene la capacidad potencial de generar un profundo cambio en la
comprension de la realidad en Occidente (Townsend 1988, 122) a través de lo que
podria denominarse como «giro animista», pues va més alla de unos esquemas cla-
sificatorios que tratan de reducir los enteégenos a drogas y las visiones que inducen
a meras alucinaciones.






Glosario

Agencia espiritual: capacidad para interactuar con el mundo espiritual y para mediar entre él y un
grupo humano.

Ayahuasca: palabra quechua compuesta de dos nombres, Aya- que significa cadéver de una persona,
difunto; y -Wasca (quechua del Huallaga) / -Waska (quechua nortefio) / -Waskha (quechua
cuzqueno), que significa cuerda, soga o bejuco (Wise 1998; Academia Mayor de la Lengua
Quechua 1995). El término «ayahuasca» hace referencia a una bebida psicoactiva elaborada,
por lo general, mezclando dos plantas originarias de la selva amazoénica, el tallo de la liana
Banisteriopsis caapi (Spruce ex Grisebach) Morton (Malpighiaceae) y las hojas del arbusto
Psychotria viridis, Ruiz y Pav. (Rubiaceae). En Colombia, la ayahuasca recibe el nombre de
«yagé» 0 «yajé», y en su elaboraciéon suele emplearse la Diplopterys cabrerana (Cuatrec.), B. Gates
(Malpighiaceae), en lugar de la Psychotria viridis; y en Brasil es conocida como «caapi» (Gates
1982, 113). La iglesia del Santo Daime la denomina daime, y la Uniio do Vegetal (UDV) hoasca
o vegetal. Desde una perspectiva vegetalista y su nocién de «planta maestra», la ayahuasca no
debe confundirse con los llamados «andlogos de la ayahuasca» o «anahuascas», que buscan
«replicar» los efectos de la misma (Ott 1994).

Brujo: empleado como malero, chaman que interactia con energias de polaridad ética negativa o
neutra para su propio beneficio. En Pert, el término se utiliza para designar tanto a curanderos
como a maleros.

Chamdn, chamana: categoria analitica de caracter transcultural para referirse a aquellas personas
que tienen la capacidad para interactuar y mediar con el mundo de los que se denominan, de
manera genérica, como espiritus, fuerzas o energias.

Chamanidad (shamanhood): es la cualidad que hace a un individuo ser chamén y también lo que
este hace, independientemente de una regién geografica concreta —ya sea Siberia, Pert o
Espafia— o de si el chaman es indigena u occidental. Esta nocién hace referencia a la dimensién
individual, bioldgica, transcultural y ahistérica de la actividad del chamén o chamana.

Chamanidad amazénica: hace referencia alos chamanes que emplean técnicas usadas en la cuenca
del Amazonas en torno a plantas psicoactivas y no psicoactivas.

Chamanismo: dimensién colectiva netamente local e histéricamente contingente de la practica
chamanica.

Chamanismo amazdénico: dimensién colectiva de la practica chaménica que se da en la cuenca
del Amazonas. El chamanismo altoamazoénico puede subdividirse en cuatro modalidades:
originaria o indigena, vegetalista o mestiza, religiosa y multicultural.

Comandante: en la iglesia del Santo Daime, quien dirige la ceremonia de ayahuasca.

Conocimiento animista: saber variable que posee un grupo humano acerca del mundo espiritual
o energético.

Conselheira: maximo rango que puede alcanzar una mujer en la jerarquia espiritual y administrativa
dela UDV.
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Contexto de insercion: puede caracterizarse como un dmbito de integracion ya existente, aunque
marginal y subalterno, en el espacio sociocultural dominante, que retne las condiciones
minimas o necesarias para recibir una practica fordnea y, al mismo tiempo, posee la capacidad
de ofrecer un marco de interpretacidn, traduccién y adaptacién de la misma al marco local.

Cortar una dieta: técnica para «cerrar» el cuerpo fisico y energético del dietante para que pueda
reintegrarse, paulatinamente, a la vida cotidiana y no experimente efectos adversos.

Cosmovision materna: en la que se da la socializacién primaria de un individuo.

Cruzar una dieta: interrupcién del proceso de asimilacién de las propiedades de la planta, o de
cualquier otra sustancia que se esté dietando, pudiendo causar un gran malestar en el dietante.
En esos casos, la dieta debe iniciarse de nuevo.

Cuerpo espiritual: atribucién de corporalidad a lo que se identifica como el espiritu de una persona,
que suele asociarse a una fuerza impersonal.

Cuerpos energéticos: atribucién de corporalidad a las emociones —cuerpo emocional— y a la
actividad psicolégica o mental —cuerpo psicolédgico—, considerando las emociones y la
actividad mental como energia.

Curandero: chaman que interactua con energias de polaridad ética positiva o neutra para beneficio
del otro.

Deontologia del mal: normas morales que regirian la reciprocidad negativa, no consistente en dar,
sino en tomar, y que podrian caracterizar la conducta del brujo malero.

Dieta: periodo de tiempo, de alrededor de una semana, durante el cual el dietante ingiere a diario
una determinada planta o conjunto de plantas —u otras sustancias—, en condiciones de
aislamiento y bajo restricciones alimentarias y conductuales, con el objetivo de adquirir sus
propiedades.

Enteégeno: neologismo acuriado por Ruck et al. (1979), procedente de la palabra griega entheos,
cuyo significado etimolégico es «dios (theos) adentro» y designa «aquellas drogas que producen
visiones y de las cuales puede mostrarse que han figurado en ritos religiosos o chamanicos [...].
En un sentido m4s amplio, el término podria también ser aplicado a otras drogas, lo mismo
naturales que artificiales, que inducen alteraciones de la conciencia similares a las que se han
documentado respecto a la ingestién ritual de los ente6genos tradicionales».

Espiritualidad: concepcién ontolégica de la realidad que incluye la existencia de espiritus, fuerzas
o energias y que podria equivaler a la filosofia espiritualista denominada por Tylor (1871,
vol. I, 425) como «animismo»; pero en un sentido amplio, incluyendo bajo este concepto
tanto fuerzas personales como impersonales y sin entender la nocién de espiritu como
necesariamente derivada de la de alma.

Etica curandera: aproximacién a una nocién moral de la actividad del chaman.

Facilitador: persona que organiza las ceremonias de ayahuasca a un chaman.

Fuerzas impersonales: espiritus o energias a las que se les puede atribuir, de manera limitada,
una cualidad de persona (personhood), dado que son entidades cuya intencionalidad queda
delimitada por una polaridad ética predeterminada —cualidad semimecénica— y que, debido
a su poder inmanente, no permiten al chamén mantener una interaccién de ta a ta con ellas.

Fuerzas personales: espiritus o energias que poseen agencia y a las que se les atribuyen cualidades
humanas (personhood).

Icarar: técnica que emplea el chamdn para transmitir, mediante el canto, una energia al mapacho
o al perfume que posteriormente es transferido a los cuerpos de las personas mediante el
soplado del humo del tabaco o del perfume.

Icaro: canciones que cantan los chamanes, durante las ceremonias, para mover las energias. En
shuar reciben el nombre de anent, en el Santo Daime de «<himnos» y en la UDV de chamadas.
En Peru, a diferencia de Espafia, icaro se pronuncia como palabra llana, no esdrgjula.
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Limpia: procedimiento terapéutico que emplea el chaman para despegar o extraer energias
negativas de los cuerpos de los participantes en las ceremonias de ayahuasca.

Maestro: chaman en cuya casa o chacra tiene lugar la dieta, determina qué plantas dietar, en qué
cantidad y con qué frecuencia deben tomarse, las prepara, establece la duracién de la dieta y,
en general, cuida al dietante durante ese periodo de tiempo, pero no lo instruye formalmente.

Mapacho: cigarro de tabaco empleado en las practicas chamanicas altoamazénicas.

Mestre: término con el que se designa a los fundadores de las iglesias ayahuasqueras, asi como a
los lideres de 1a UDV.

Metaproceso de espiritualizacion: conjunto de procesos de sanacién/afliccién que se dan a lo largo
de la vida y que pueden implicar un itinerario terapéutico-espiritual complejo por el que la
persona va siendo consciente, gradualmente, de su condicién espiritual.

Modalidad chamdnica: practicas chamanicas altoamazdnicas que poseen un ethos o caricter propio.
Las modalidades descritas son cuatro: una originaria caracterizada por constituirse como un
hecho social total; una vegetalista o mestiza que se centra en procesos de sanacién/afliccién;
una religiosa, de caracter colectivo, orientada al perfeccionamiento moral de sus miembros;
y una multicultural que funde influencias locales y globales dando lugar a précticas de una
gran diversidad fenomenoldgica.

Modelo religioso hegeménico: conjunto de ideas, creencias y valores que determinan
socioculturalmente qué es y qué no es religién, e igualmente importante, qué es y qué no es
espiritualidad. Este modelo, en el que se subsume la espiritualidad a la religién, se construye
histéricamente a partir de una concepcién dualista de la realidad, de la consolidacién del
cristianismo como prototipo de la religién en general y de la ciencia como saber verdadero.

Neochamanismo: término peyorativo empleado para describir practicas chamanicas sin distinguir
las racionales de las irracionales o pseudochamanicas.

Padrinho: lider espiritual del Santo Daime.

Plantas maestras: en el vegetalismo, aquellas plantas que poseen un espiritu.

Polaridad ética: nocién que alude a propiedades fisicas en unién de otras intencionales y que trata
de expresar la idea de los chamanes acerca de lo que son los espiritus, las fuerzas o las energias
en una doble vertiente, segun el tipo de efectos que causan y en funcién de la intencionalidad
con la que son empleados. Asi, estas fuerzas pueden subdividirse en energias de polaridad
ética positiva, negativa o neutra.

Prictica espiritual: cualquier accién que permite, en mayor o menor grado, adquirir conocimiento
de la ontologia animista de la realidad.

Procesos de sanacién/afliccion: procedimientos terapéuticos, de caracter holistico, que implican un
proceso de transformacién personal.

Purga: uso chamanico de plantas que induce una limpieza de energias negativas, generalmente
mediante el vémito.

Recibir un icaro: medio por el que un chaman aprende un nuevo icaro, procedente, generalmente,
de visiones o de suefios.

Shock cognitivo: experiencia de desestructuracién personal derivada de un contacto abrupto con
el mundo espiritual.

Soplada: procedimiento terapéutico que utiliza el chaman, similar alalimpia, en el que se emplean
mapachos y perfumes.

Trabajo: término que hace referencia al periodo liminar de la ceremonia de ayahuasca, durante el
que se sienten los efectos psicoactivos de la misma.
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Son numerosos los estudios sobre los chamanismos, pero casi inexistentes las
monografias que aborden directamente lo que hacen el chamén o la chama-
na, por quéy para qué lo hacen; es decir, acerca de su chamanidad. Basandose
en un trabajo de campo de casi dos décadas entre un conjunto de chamanes,
tanto nativos de la region altoamazonica como espaioles formados en la
selva tropical, Santiago Lopez-Pavillard ofrece una novedosa aproximacion
a una antropologia implicada en la que se entrelazan la descripcion etnogra-
fica, el debate tedrico sobre conceptos y métodos y la reflexion experiencial
acerca de la practica etnografica y sus efectos en el investigador. Todo ello
le permite desarrollar una reconceptualizaciéon de la figura del chaman y
de la practica chamanica en torno al uso ceremonial de «plantas maestras»,
como la ayahuasca y el tabaco, a partir de la cual construye una critica de los
paradigmas disciplinarios de la antropologia social y cultural y plantea un
debate de gran actualidad sobre la naturaleza y el alcance del conocimiento

cientifico en general.

Chamanes, ayahuasca y sanacion muestra un aspecto particularmente com-
plejo de nuestra sociedad, como es la coexistencia de diversas racionalidades
que obedecen a distintas concepciones de la realidad. Para ello se hace nece-
sario distinguir con claridad un conjunto de nociones, como son las de salud/
sanacion, religion/espiritualidad o creencias religiosas vs. conocimiento es-
piritual, desde las que tratar de entender como y por qué se da una progresiva

introduccion de concepciones animistas en la sociedad occidental.

GOBIERNO MINISTERIO
DE ESPANA DE CIENCIA, INNOVACION
Y UNIVERSIDADES

‘CONSEJO SUPERIOR DE INVESTIGACIONES CIENTIFICAS.
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