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RESUMEN

TITULO: ELEMENTOS FII:OSOFICOS PARA LA COMPRENSION DE LOS EFECTOS CURATI-
VOS DE LA AYAHUASCA

AUTOR: MILTON BRICENO BUENO ™

PALABRAS CLAVES: Yagé, Cosmivision, Chamanismo, ancestral, conciencia, integridad, para-
digma y conexién.

Poco a poco se viene generando un cambio de paradigma, que puede describirse como una ola del
pensamiento filosé6fico mundial en creciente devenir, que relne dentro de si y toma su fuerza de las
variadas corrientes misticas y filoséficas, lo mismo que de las mas actualizadas disciplinas cientifi-
cas, que no se contentaron con la regencia del paradigma anterior, o para las cuales la concepcion
de realidad y del método cientifico oficial, no resultaba suficiente para abordar, ni comprender los
multiples fendmenos y hechos que estan despuntado como rayos de un nuevo amanecer.

En los albores de este nuevo mundo irrumpe la Ayahuasca, conocida en Colombia como Yageé,
sustancia entedgena cuyos usos rituales y efectos curativos se comprenden mejor dentro del mar-
co de la cosmovisién ancestral, mas precisamente bajo los parametros de la medicina ancestral.

La ampliacién de la conciencia que se verifica bajo los efectos del yage, como proceso, genera
una racionalidad mucho mas integral, porque establece conexiones desde las profundidades exis-
tenciales del ser, con otras dimensiones de la realidad y del cosmos. Y es en las dinamicas y ca-
racteristicas de estas conexiones que intentamos echar una mirada filoséfica para descifrar, me-
diante un nuevo lenguaje, la forma en que la percepcion de lo sagrado, del mundo de los espiritus,
la consideracion del estado del alma, del cosmos en toda su amplitud, del ser en su esencia, puede
desatar procesos que conducen al restablecimiento de la salud.

" Proyecto de Grado:
Facultad Ciencias Humanas Escuela. Filosofia. Maestria en Filosofia Director Jorge Francisco
Maldonado



ABSTRACT

TITLE: PHILOSOPHICAL ELEMENTS FOR UNDERSTANDING THE HEALING EFFECTS "AYA-
HUASCA"

AUTHOR: MILTON BRICENO BUENO ™

KEY WORDS: Yagé, Worldview, Shamanism, ancestral, conscience, integrity, paradigm, connec-
tion

Little by little its has generated a paradigm shift, which can be described as a wave of philosophical
becoming increasingly global, which includes within it self and takes its strength from the various
mystical and philosophical currents, as well as the latest discipliness cientifics, not content with the
regency of the previous paradigm, or for which the conception of reality and the officials cientific
method, not sufficient to address, understand the many events and facts that are emerging as bea-
cons of a new dawn.

At the dawn of this new world erupts Ayahuasca, known in Colombia as Yage, an entheogen sub-
stance whose useen in the rituals and healing effects are better understood within the framework of
the ancientworld view, more precisely within the parameters of traditional medicine.

The expansion of consciousness that takes place under the influence of yage, as a process, creates
a much more comprehensive rationality, because it establishes connections from he depths of exis-
tential being, with other dimensions of reality and the cosmos. It is in the dynamics and characteris-
tics of these connections that try to take a philosophical view to decipher, with a new language, how
the perception of the sacred, the world of spirits,considering the state of the soul, the cosmosfull
extent, of being in its essence, can trigger processes leading to the restoration of health.

" Project of Grade
School Humanities College. Philosophy. Master of Philosophy Director Jorge Francisco
Maldonado
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INTRODUCCION

Este trabajo versa sobre una simple planta con propiedades relacionadas con el
conocimiento, asi como con connotaciones magicas dentro de la cultura ancestral.
Con ello busca salir del reducido marco de su clasificacién botanica, para conver-
tirse en una fuente de valiosas informaciones que obligan a una reflexion sobre
nociones como ciencia, cultura, realidad, enfermedad, curacién, espiritu y con-
ciencia. Se busca un planteo filosdéfico, en el que la misma filosofia se vea confron-
tada con su quehacer y su sentido para la vida.

La ayahuasca, planta a la que nos referimos, emerge como tema central de la cul-
tura ancestral debido a los fendmenos mentales, a las imagenes que produce, a
las dimensiones de la realidad que abre y a los efectos curativos que conlleva. A
partir de la practica de su uso, se pasa revision al paradigma newtoniano-
cartesiano en que se baso el cientifismo y la cultura moderna. Pero para llegar a
formular este tipo de planteamiento, primero tuvimos que registrar el debate que
menciona Habermas, en su Teoria de la Accidbn Comunicativa, entre el pensa-
miento moderno y la mentalidad mitica. De alli, extrajimos los principales argu-
mentos en pro y en contra de estas dos formas de concebir la realidad, el mundo
y la verdad, para examinarlos aplicados a la luz de una actualidad en que el pen-
samiento mitico continGia aferrado a lo mas auténtico de la cultura ancestral. Con-
sideramos que se vio una especie de “puerta giratoria” que permite un doble mo-
vimiento tanto de ingreso, o apropiaciéon de elementos “occidentales” al interior de
su cultura, como de proyeccion de sus valores hacia las sociedades contempora-
neas. Se trata, en este punto, de una alternativa a las perturbaciones generadas
por los procesos de modernizacidn que la ciencia no alcanza a conjurar.

En la primera parte de este trabajo se hara un amplio analisis sobre los aspectos
en que el mundo mitico ya no puede ser objeto de la subvaloracion a la que, en
clave de racionalidad, habia sido condenado por el mundo moderno. Al contrario,
la propiedad de la ayahuasca de producir un estado ampliado de conciencia, per-
mite desatar un flujo no solo de racionalidad, sino también de percepciones espiri-
tuales y estados visionarios con implicaciones cognitivas, capaces de superar los
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limites de la sola razén y de la realidad tal como las concibe la cosmovision cienti-
fica el mundo.

Durante este recorrido por el pensamiento cientifico social y antropologico, por el
que se pueden revalorar las propiedades del mundo mitico, se encontraron algu-
nas analogias entre el concepto fenomenoldgico de “mundo de la vida” y las parti-
cularidades de la cosmovision ancestral. Estas aproximaciones no se verifican en
algun lugar fisico o material, sino que se dan en la estructura simbélica del mundo
de la vida y del mundo ancestral, los cuales comparten el hecho de que, cada uno
a su manera, se esfuerzan por mantener a raya los elementos colonizadores pro-
venientes del sistema, en especial, el dinero y el poder. La intromisién de éstos a
cualquiera de los dos mundos, echaria por tierra la autenticidad, la libertad, la es-
pontaneidad, la naturalidad que reina en ellos y constituye la esencia de su exis-
tencia.

El hecho de hablar de “plantas inteligentes” capaces de generar o incentivar el
conocimiento de si mismo y del mundo exterior, inmediatamente convoca al pen-
sar filosofico para el andlisis de los fendmenos que se generan en este contexto,
asi como para su interpretacién hermenéutica. De la misma manera en que el in-
dividuo es introducido a nuevas y desconocidas dimensiones, a la filosofia, atada
al lazo que la une al conocimiento, no le queda méas remedio que transportarse a
esos inusitados lugares e insolitos fendmenos propicios para la reflexion. Sin em-
bargo, no es que la filosofia se deje arrastrar sin mas hasta alli, hasta donde ha
llegado y ha socavado el conocimiento envuelto en la luz del viaje con plantas en-
tedgenas sino que, una vez alli, le aguarda el papel de testigo fiel de la experien-
cia, como una especie de notario que busca reflexivamente autenticar la realidad
que se presenta detras de la literalidad de las imagenes. Se propone dar cuenta
de la autenticidad de aquello que se revel6 significativamente en la luz, que se
desoculta en los simbolos y que fue susceptible de ser interpretado y aplicado en
la vida, o como en este caso, en los procesos de curacion.

Diriamos que la “luz” que proporciona el estado de trance con ayahuasca, suscita

operaciones de pensamiento que en si mismas podrian considerarse como un filo-
sofar en una primera instancia. Parece “arar” en el terreno de la precomprension,

12



en el area de los prejuicios que se preparan para su revisidn y su comprension.
Quiéralo o no, la historicidad del sujeto no escapa al escaneo reflexivo de un in-
contenible filosofar autopoyético, que se toma por asalto todo aquello que, de no
ser conminado a la revision, se contentaria con permanecer acritico, sedimentado,
normalizado, resignado. Ello corrobora, de forma contraria a la supuesta carencia
de critica, que el pensamiento mitico en las culturas Amerindias que hacen uso
ritual del yagé, dispone de y se propone a, una confrontacion tanto de la realidad
personal, como de aquella realidad “ordinaria” en que habitualmente se mueve la
sociedad. Después, en una segunda instancia, la reflexion sobre lo reflexionado,
toma de lo arado en la precomprension, todo aquello que se ofrece como fruto de
sentido a la comprension. En esta segunda instancia, es posible realizar el ejerci-
cio de “reintegracion” de la experiencia, con el fin de filtrar reflexivamente, a través
del discernimiento, aquellos contenidos animicos que pudieran venir distorsiona-
dos por el autoengario, el ego, el narcisismo, o la falsa ilusion, para resignificarlos
de la manera mas apropiada a las necesidades de autocomprension y mejora-
miento del participante.

También es valiosa esta segunda instancia filosofica para efectos de considerar,
de la forma mas pertinente, la vision del chaman, su cultura, sus conocimientos
gue se derivan del vuelo méagico que realiza a través de los distintos planos y nive-
les cosmicos, tal como se aborda en varios capitulos. Pero, sobre todo, en la se-
gunda parte se estudia con mas precision la naturaleza del chaman, en su papel
de medicine-man.

Cabe mencionar que para estas formas de filosofar, aplicadas a este proyecto se
hace imprescindible recurrir ineludiblemente a una metodologia trazada desde la
perspectiva del investigador participante, que a través de la propia experiencia con
entedgenos le permita “ver’” desde “adentro”, para dar cuenta del conocimiento
objetivo mediante el testimonio del conocimiento subjetivo. A medida que se expe-
rimenta mas claridad subjetiva, es posible también realizar una mas justa valora-
cion de las cosas y situaciones de la realidad externa. Este tema es profundizado
sobretodo en capitulos como “planteamiento hermenéutico para la comprension
del mundo ancestral”.
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Asi como desde la perspectiva cultural, la cosmovision ancestral proporciona el
sentido a la comprension de los efectos curativos de la ayahuasca, toda vez que
estos se producen dentro del marco de los valores ancestrales, también desde la
Optica del sujeto, la conciencia juega un papel crucial en toda recuperaciéon de la
salud, pues es alli, al nivel de la conciencia y a través de los estados de concien-
cia alcanzados mediante el yagé, donde se hace real la comprension de la reali-
dad personal, cuya claridad permite adelantar los procesos de curacion.

Precisamente es el tema que nos ocupa en la segunda parte de este trabajo, don-
de se van a analizar los aspectos culturales de la ayahuasca, como sistema emer-
gente con gran capacidad de convocatoria a un pluralidad de grupos sociales, que
por su dinamica reflexiva y su poder transformador, se suma a las nuevas tenden-
cias del pensamiento mundial, que promulgan ideales misticos, doctrinales vy filo-
séficos, los cuales parecen estar describiendo un giro de retorno hacia lo que se
podria postular como un renovado paradigma de la conciencia.

El elemento reconciliador y unificador que segun los filésofos de la llamada teoria
critica de la sociedad (Adorno, Horkheimer y Habermas), se echaria a perder con
los procesos de modernizacion impulsados por la racionalizacion instrumental, ya
no podria recuperarse en el seno de la conciencia, la cual estaria convicta también
dentro de tal racionalizacién. Pero los sucesivos y ampliados estados de concien-
cia alcanzados en las ceremonias de yagé, constituirian precisamente, la via por la
cual el sujeto podria neutralizar los imperativos instrumentales, para encontrar en-
tonces, en la libertad de sus trascendentes estados mentales, el elemento reconci-
liador y a la vez unificador, extrafiado en la modernidad.

De esta manera se presenta la oportunidad para que el pensamiento mitico, radi-
cado en la cosmovisién ancestral, pueda constituirse en catalizador para desatar
el potencial emancipador inscrito en la conciencia individual, que reflexivamente y
a la luz de los valores chamanicos y neochamanicos, puede desembarazarse de la
colonizacion instrumental, para orientarse hacia una visibn mas integral de si mis-
mo, integrado a su vez, junto con los otros, a un todo ampliado igual que su con-
ciencia, preparada para identificarse como parte fundamental del universo.

Desde una vision panoramica, cobran relevancia los términos “Cosmovision an-
cestral”, y “Conciencia”, el primero que funge como contexto cultural para todo
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aquello que se produce en la conciencia, y a su vez, esta Ultima constituye la fuen-
te de sentido personal que nutre y refuerza los valores ancestrales. Pero al mismo
tiempo, como se afirma en este estudio, el yagé representa un espacio de encuen-
tro, donde es posible atestiguar el acercamiento y en varias ocasiones, la sinergia
0 sincronia entre corrientes de pensamiento de tipo mistico, doctrinal, religioso o
espiritual, de origen occidental u oriental, lo mismo que entre disciplinas de estudio
de las ciencias sociales y empiricas, quienes pueden servirse de este amplio con-
texto, para darse cuenta de sus afinidades y sus mutuos aportes, desde una pers-
pectiva integrativa de sintesis universal.
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PARTE I. PARTICULARIDADES DE LA COSMOVISION ANCESTRAL: CONDI-
CIONES PARA LA COMPRENSION DEL PAPEL CURATIVO DEL YAGE

1. INTRODUCCION AL MUNDO ANCESTRAL

Entrar a estudiar lo que denominamos mundo ancestral implica hacer un despla-
zamiento entre dos mundos, entre dos cosmovisiones. Nuestro mundo, el de la
cosmovision occidental, para el que la racionalidad cientifico-técnica resulta el
medio idéneo para comprender el mundo, y el mundo ancestral, en el que opera
una vision chamanica del mundo. Entendemos que partimos de la cosmovision
occidental, en tanto que miembros nacidos en la misma.

El término “cosmovision” (Weltanschauung), representa la forma especifica de
como los miembros de una etnia o una cultura, comprenden el mundo. Equivale a
la forma en que juzgan, aprecian, valoran o interpretan los diferentes elementos
que integran su cosmos Y el universo en general. La utilizamos para referirnos a la
forma como los diferentes grupos humanos viven en el mundo, como son en su
mundo, y por lo tanto para referirnos a la manera en que pueden realizar juicios,
valores o interpretaciones sobre todo lo que en su mundo aparece. El término se
ha utilizado para referirse a aquello que otros grupos humanos occidentales de
otros tiempos o diferentes del occidental, viven como experiencia de mundo. El
mundo ha determinado las valoraciones de los miembros de una etnia, pero mas
gue todo ha sido la vida misma, la forma de vida que han llevado y en la que han
crecido la que ha generado su vision de mundo. Reconocemos que Dilthey intro-
duce el término del cual dice lo siguiente:

“La ultima raiz de la visién del mundo es la vida. Esparcida sobre la tierra en
innumerables vidas individuales, vivida de nuevo en cada individuo y con-
servada — ya que como mero instante del presente escapa a la observacion
— en la resonancia del recuerdo (...) El pensamiento cientifico puede exa-
minar el método en que se basa su seguridad, y puede formular y funda-
mentar exactamente sus proposiciones; el origen de nuestro saber acerca
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de la vida no puede examinarse asi, y no pueden trazarse férmula fijas de
A lll
el

El supuesto basico de toda cosmovision es la realidad de la vida, génesis de toda
cosmovision, constituida por un entramado simbdlico intersubjetivamente compar-
tido por los miembros del grupo y referido a su historia grupal, la cual ha sido tejida
a partir de sus vivencias, acontecimientos, costumbres y anécdotas, susceptibles
de ser expresadas narrativamente en su lenguaje, Unico en el cual dicha concep-
cion les resulta “familiar”.Encontramos en el lenguaje el medio en el cual la cos-
movision se puede actualizar, no sélo porque pueda ser comunicada, sino porque
puede ser conocida, entendida, aceptada o rechazada. Lo importante para nuestra
perspectiva es poder entrar en el lenguaje de la cosmovision ancestral para poder
entender el yage, desde una mirada filosofica. En la medida en que no abando-
namos el lenguaje como medio de expresién de la cosmovision ancestral podemos
decir que mantenemos una mirada filoséfica del fenomeno.

El Filésofo Espafiol, Julian Marias, prologuista de la citada obra de Dilthey sobre
las concepciones de mundo, prescribe un enfoque hermenéutico, que resulta per-
tinente para quien quiera adentrarse al conocimiento y estudio de una etnia o cul-
tura, y que al mismo tiempo, refuerza el sentido epistemoldgico de esta investiga-
cion y recalca el hecho que sostendremos a lo largo de este trabajo, sobre la insu-
ficiencia de los métodos utilizados por la ciencia moderna para acceder a las cos-
movisiones ancestrales en términos de comprension con el fin de evaluar sus for-
mas de vida: “y esta vida no puede entenderse sino desde si misma; el conoci-
miento no puede retroceder por detras de la vida. Por esto su método va a ser
descriptivo y comprensivo, no explicativo y casual, y su forma concreta sera la in-
terpretacion o hermenéutica™

La visibn de mundo, que surge de la vida cotidiana de una comunidad, en su
esencia, creencias, cosmogonia, tradiciones, sentimientos y espontaneidad esca-
pa al analisis metddico que busca medicion y exactitud, sino mas bien puede ser
accesible a través de la comprension.

! DILTHEY,Wilhelm, Teorfa de las Concepciones del Mundo. Madrid: Altaya, 1995. Pag. 40, 42
? Ibid.Pag.28
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Cada concepcion de mundo, implica una vision completa de lo que hay vy, dentro
de ella nada queda por fuera. Es decir, desde ella, nada mas necesita explicacion,
porque lo que desde otra cosmovision como la nuestra occidental se ve le faltaria
a una cosmovision de un pueblo diferente, es algo que dentro de esa cosmovision
no necesita ser incluido. La importancia del concepto de cosmovision para enten-
der el mundo ancestral, y en particular el chamanismo, radica en que nos permite
aceptar sus propios principio sin juzgarlos, sobrevalorarlos o despreciarlos. Entrar
en su lenguaje nos permitira acceder a sus principios, y a partir de alli entender la
tradicion que la conforma.En efecto, el lenguaje puede entenderse como la mane-
ra de ser en el mundo y, no puede entenderse el lenguaje como un medio univer-
sal neutral independiente del grupo humano que lo cultiva. En esto, consideramos
que la precision de Gadamer resulta bastante aclaradora para nuestro acerca-
miento para comprender el fendmeno chamanico del yagé:

“El lenguaje no es solo una de las dotaciones de que esta pertrechado el hom-
bre tal como esta en el mundo, sino que en él se basa y se representa el que
los hombres simplemente tengan mundo. Para el hombre el mundo esta ahi
como mundo, en una forma bajo la cual no tiene existencia para ningun otro ser
vivo puesto en él. Y esta existencia del mundo esta constituida linglisticamen-
te. [...] Pero mas importante aln es lo que subyace a este aserto: que el len-
guaje no afirma a su vez una existencia autobnoma frente al mundo que habla a
través de él. No sélo el mundo es mundo en cuanto que accede al lenguaje: el
lenguaje sélo tiene su verdadera existencia en el hecho de que en él se repre-
senta el mundo. La humanidad originaria del lenguaje significa, pues, al mismo
tiempo la linguisticidad originaria del estar-en-el-mundo del hombre.

“Tener mundo quiere decir comportarse respecto al mundo. Pero comportarse
respecto al mundo exige a su vez que uno se mantenga tan libre frente a lo que
le sale al encuentro desde el mundo que logre ponerlo ante si tal como es. Esta
capacidad es tanto tener mundo como tener lenguaje. Con ello el concepto del
mundo se nos muestra en oposicion al de entorno tal como conviene a todos

los seres vivos en el mundo.”

® GADAMER, Hans Georg. Verdad y Método |. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1996. P.331s
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Todo este cuerpo cultural, referido siempre a la tradicion es fuente presente de
sentido para la orientacion de las acciones de los miembros de las culturas ances-
trales frente a la vida personal, al mundo social y a su entorno cultural contempo-
raneo. Y es en el lenguaje, donde encontramos la manifestacion de esta tradicion,
su sentido y posibilidades que, a nuestro modo de ver, no pueden ser leidas sin
mas desde nuestra racionalidad moderna.

La vision de mundo particular del chamanismo, al hallarse socialmente objetivada
y compartida intersubjetivamente por sus miembros en este contexto, le confiere
unidad de sentido a las diferentes acciones cotidianas, lo mismo que a sus mitos,
ritos y ceremonias realizadas individual o colectivamente. A su vez, los ritos y las
ceremonias que se efectian constante y periédicamente, refuerzan el sentido de
la unidad de su imagen de mundo, al tiempo que renueva la integracion social ba-
sada en su cosmovision. Resulta dificil identificar un eje articulador de esta cos-
movision. Sin embargo, en nuestro acercamiento a la cosmovision chamanica por
el yagé, encontramos en el taita, dicho eje.

Dentro de la vision de mundo indigena, colombiana, existe la figura del chaméan o
taita. De ellos, se asume que han sido formados, si no es que han crecido en sus
identidades personales en el seno de estas culturas ancestrales y que con cada
una de sus acciones y manifestaciones, reproducen dicha cosmovision.

La cuestion es que dentro de la cosmovision indigena colombiana el taita es quien
resulta ser el portador del orden de la cosmovisidbn misma. Es €l quien puede es-
tablecer el orden en una comunidad y es el recurso ultimo para dirimir situaciones
cuando el Jefe mismo se ve limitado. Dentro de esa cosmovision se trata, no ya de
un jefe, ni de un juez, que sanciona lo verdadero de lo falso, sino de una voz que
trae el discernimiento y la claridad o el mensaje de los dioses para una situacion
presente en la comunidad.

Sin embargo, existen casos de personas consagradas como “taitas”, nacidos y
criados en culturas “fordneas” o “modernas”, quienes pudieron sentir el despertar
de una vocacién, o de un “llamado” por el cual se obligaron a cumplir con las duras
exigencias de la formacién chamanica, pero sumergidos dentro de la cosmovision
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ancestral con el fin de naturalizarse e “Iniciarse” en los valores, las instrucciones,
las reglas y todos los demas componentes del “ethos” chaméanico, del cual se
hablara mas adelante. Esto es posible porque dentro de la cosmovisién chamani-
ca, colombiana, aparece la posibilidad de pasar por la experiencia de formacion
con taitas y obtener el taitazgo otorgado por taita. Esta posibilidad se da porque
los indigenas, al entrar en contacto con practicantes foraneos a su cultura, pueden
ensefar lo que ellos practican. No existe una restriccion étnica como si hubiera
una exigencia de sangre, para asumir esta practica. Al contrario, la experiencia
misma es tan particular e importante que se acepta el mensaje recibido como ga-
rante de la formacion. En efecto, los casos de taitas blancos se dan precisamente
porque ellos mismos y los maestros que los formaron asi lo garantizan. Pero mas
que un problema de reconocimientos exteriores, se trata de unas habilidades des-
arrolladas y comprobadas por un grupo humano. Es decir, el taita no sélo se reco-
noce por su formador, sino que se reconoce por los efectos, por los resultados que
logra frente a una situacion.

La “cultura chaménica” o “cosmovisién ancestral” es el conjunto de valores que
integran esta tradicion y que en los dltimos afios se viene integrando al panorama
general que ofrecen las diferentes medicinas alternativas, las distintas formas de
sanacion y de mejoramiento de la calidad de vida en el mundo. Este es el aspecto
en el que nos interesa concentrarnos. La practica del chamanismo resulta ser no
soélo el foco armonizador de la cosmovision, sino una fuente efectiva de curacion
aun para ellos que no pertenecen a dicha cosmovision, o para lo que se conoce
como escuela mestiza del yagé®.

En esta cosmovision, el taita esta en contacto con la naturaleza de un modo pro-
fundo. Es decir, es capaz de hablar con las plantas, con los animales, con los dio-
ses. Esta capacidad desarrollada y aprendida, le permite entender como actuar en
cada situacion. Precisamente el principio basico del chamanismo radica en acep-
tar la unidad del mundo y, por tanto, reconocer en cada una de sus partes un ele-
mento aclarador de las demas. Las plantas son, en este orden de ideas, presen-
cias articuladoras y portadoras de poderes particulares, que permiten acceder a
esta experiencia de unidad del mundo. Son ellas las que habrian formado al pri-

* WEISKOPF, Jimmy. Yagé, el Nuevo purgatorio. Bogota: Villegas Editores, 2002. 32 parte
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mer taita, en tanto que receptor de dicha unidad, incluso a la humanidad misma,
como parte de la unidad.

Se trata de una simbiosis entre el hombre y las plantas en las que el chaméan apa-
rece como buen mediador y conocedor. Cada planta, dentro de esta cosmovision,
corresponde a un elemental, a una fuerza a un mensaje o informacion particular y
precisa. Conocerla y saberla es la misién del taita, precisamente para hacer uso
benéfico de la misma para con los otros miembros de la comunidad, y recuperar
asi la unidad. Se trata, no de un taita inteligente que hace uso de plantas, sino de
plantas inteligentes que le dicen al chaman como proceder, porque son ellas las
que expresan la unidad y no el taita quien la produce.

Con ello se evidencia la importancia y pertinencia de un analisis filosofico de la
irrupcion de esta alternativa de vida que ofrece la cosmovision ancestral que utiliza
las denominadas “plantas inteligentes” con fines cognitivos, sociales, culturales,
espirituales y medicinales, entre otros, y que bien podria catalogarse como todo un
“sistema emergente”, ya que ha tenido la fuerza social y cultural suficiente como
para movilizar grupos en torno a sus bondades y a la vez ha concitado la atencion
de investigadores de toda suerte de disciplinas y enfoques del conocimiento.

Esta cultura se caracteriza por su estrecha vinculacién con su entorno natural, con
la “madre naturaleza” que para ellos es la fuente de vida, de sustento, de poderes
fisicos y espirituales, y por lo tanto, merecedora de respeto, de cuidado y venera-
cion. Producto de la interaccion constante y cotidiana con el entorno natural, los
sentidos y las interpretaciones que dimanan de la naturaleza son transferidos y
apropiados a los estilos de vida de los miembros de estas culturas, de manera que
se fomenta una especie de armonia con los ritmos naturales, los productos de la
selva, los animales, la geografia, los espiritus, los reinos en toda su diversidad y
en general se busca vivir en sincronia con las fuerzas visibles e invisibles que la
integran y con la sabiduria que la guia.

Estos elementos se integran en una imagen cultural de mundo, que se expresa en

los elementos naturales que adornan simbdlicamente su indumentaria, en la per-
sonalidad de los chamanes a través de sus pensamientos y actitudes, por ejemplo,
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en su vital preocupacion por el cuidado del medio ambiente, su dieta (la mayoria
de chamanes son vegetarianos) basada en alimentos naturales, su enfoque critico
frente a los alimentos artificiales o “desnaturalizados”, su habilidad en el conoci-
miento del poder curativo de ciertas plantas silvestres, la utilizacion de rudimentos
de la selva para la construccion de sus viviendas y la elaboracién de accesorios, la
sacratizacion de fenémenos naturales como el sol, la luna, la lluvia, el viento, los
rios, el mar, ciertos arboles, algunos animales, el fuego etc.

Los chamanes de las comunidades ancestrales, son considerados como lo que
para nosotros seria conformado por sacerdotes, maestros, médicos y psicélogos,
ya que son poseedores de una gran capacidad extatica, duefios de un poder de
comunicacion con los espiritus y de una gran sabiduria que les permite intervenir
en la solucién de los problemas personales y colectivos de su comunidad. Pero su
poder se remite al conocimiento y uso de las plantas, dadas, segun ellos mismos,
por las propias plantas.

Lo interesante de esta vision, en el caso colombiano, es que cada comunidad re-
conoce unas plantas superiores o de mayor jerarquia que las otras. Basicamente
se trata del tabaco, la coca y la ayahuasca. El tabaco es una planta mediatica pre-
sente en todas las culturas de América desde el norte hasta el sur. La coca la en-
contramos en los paises de Suramérica especialmente. Igual sucede con la aya-
huasca. Este trabajo busca centrarse exclusivamente en esta Ultima planta por ser
considerada como la reina de todas las plantas dentro de los pueblos que las utili-
zan. Un trabajo sobre el tabaco® y la coca pueden ser objeto preciso de otro estu-
dio y no es pretension de este trabajo abordarlas.

1.1. BREVE DIGRESION SOBRE LOS ORIGENES DEL CHAMANISMO

El tema sobre la determinacion temporal sobre el origen del chamanismo, si fue en
Siberia, en la India, Australia, América del Norte o América del Sur, hace parte de
una discusion mundial que aun esta muy lejos de resolverse claramente.

° BURNS, Eric. The smoke of the gods. Temple: Temple University Press, 2007. Y ECHEVERRI,
Juan Alvaro. Tabaco frio, coca dulce. Bogota: Colcultura, 1997.
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Sin embargo, con respecto a las “asombrosas” semejanzas entre el chamanismo
suramericano con el que se ha practicado en otras partes del planeta, uno de los
grandes investigadores sobre historia de las religiones y chamanismo, Mircea
Eliade, conceptla:

“No tenemos por qué decidir si estas semejanzas asombrosas se deben al
hecho de que los mas antiguos ciclos suramericanos representan, como los
australianos, los restos de una humanidad arcaica arrinconados en los ex-
tremos confines del Universo, o si han existido contactos directos, a través
de las regiones antarticas, entre Australia y América del Sur. Esta ultima
hipotesis la sostienen sabios como Mendes Correa, W. Koppers y Paul Ri-
vet. También se considera la hipotesis de emigraciones ulteriores de la ex-
tensién Malayo-polinesia hacia América del Sur.” ©

Estas semejanzas que para este historiador resultan sorprendentes o asombrosas
se refieren a ciertas practicas, ritos y mitos propios de la estructura cosmoldgica
del chamanismo, que se encuentran aqui y alla, en el seno de las distintas culturas
sin importar su ubicacion geogréfica, revelan una especie de universalismo que le
confiere unidad a la ancestralidad y a la actualidad de las practicas chamanicas.

Tales similitudes se refieren a correspondencias entre sus perspectivas ideologi-
cas que incluyen, entre otras cosas: la creencia en un Dios celeste; la obtencion
chamanica de espiritus auxiliares o familiares; la division cosmolégica del universo
en tres mundos: el cielo, la tierra y el inframundo; la iniciacion chamanica por vo-
cacion o busqueda voluntaria; los ritos extaticos de caracter iniciatico; el origen
espiritual de la enfermedad, o diagnosticada como “pérdida del alma”; el dominio
del fuego y los ritos en torno a é€l; el trabajo de curacién con ayuda de las fuerzas
de la naturaleza o con los 4 elementos; el simbolismo de sus atuendos, etc.

A este respecto Eliade afirma de manera concluyente:

“Hallamos los grandes trazos de un mismo conjunto chamanico desde Alas-
ka hasta la Tierra del fuego. Las aportaciones nor-asiaticas e incluso asiati-
co-oceanicas no han hecho harto probablemente mas que fortalecer, y a

® ELIADE Mircea. El Chamanismo y las Técnicas arcaicas del éxtasis”. Fondo de Cultura Econémi-
ca. Madrid. 1996. pag. 35, 36
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veces modificar, en algunos detalles, una ideologia y una técnica chamani-
cas ya ampliamente extendidas en las dos Américas y en cierto modo natu-
ralizadas.” ’

Asi como histéricamente se ha singularizado el chaman en el contexto de una co-
munidad, igual el chamanismo, en el transcurso de las distintas épocas en que se
ha manifestado este fendbmeno, se ha diferenciado de las demas practicas religio-
sas, pues si bien el chamanismo comporta elementos religiosos como la experien-
cia de lo sagrado que se alcanza en el éxtasis, no se podria catalogar como una
religiéon propiamente dicha. Cabria decir que la estructura cosmoldgica, cosmogo-
nica y hierofanica del chamanismo puede entrar a colaborar y complementar dis-
tintas practicas religiosas de los diferentes pueblos. Lo mismo vale decir en com-
paracion con la magia tradicional de la que el chamanismo se diferencia, aun
cuando el chaman puede ejecutar ciertos actos parecidos a la magia propiamente
dicha.

Es posible afirmar también que dentro de las distintas culturas como la hindu (el
dominio del fuego de los primeros yoguis) la Persa (el puente “cinvat” hacia la
muerte) y la griega (el despedazamiento y resurreccién de Orfeo), estos mitos mi-
lenarios guardan claras analogias con elementos propios del chamanismo original,
pero sin que dichas culturas hayan caracterizado tales mitos como formas chama-
nicas.

Asi es que una persona o investigador que visite cualquier comunidad donde se
practique el chamanismo, puede encontrar creencias y practicas similares. En
cuanto a su evolucion, se puede pensar que esta identidad chamanica se haya
trasmitida, no solamente a través de enormes migraciones que contribuyeron a
establecer la universalidad de su esencia cultural, sino también de una generacion
a otra después de haber alcanzado una evolucién de la conciencia motivada por
necesidades religiosas, fisicas, ideoldgicas o mitoldgicas.

Lo que también comparten en casi todo el mundo las culturas ancestrales, las tri-
bus indigenas y pueblos primitivos, aparte de su estrecha vinculacién con la natu-
raleza y su vocacion religiosa y/o espiritual, es el pensamiento basado en el mito.

’ Ibid pag. 37

24



Sin embargo la tradicion ancestral suramericana, le da al mito un caracter mas
dinamico y “productivo”, porque le permite, por un lado, toda su funcién protectora
de la tradicion, y por otro, proyectar su contenido de sabiduria ancestral para el
beneficio de la sociedad contemporanea.

En todo caso, es evidente que pervive su cultura tradicional aunque sin registros
escritos de su acervo de conocimientos que mas bien pudieron ser objeto de una
transmision oral, en los relatos de los chamanes a sus aprendices durante largas
caminatas por la selva, en medio de los ritos religiosos, en el mambeo dentro de
las malokas, o durante las sesiones con plantas magicas, como ha dicho el espe-
cialista en medicina ancestral, Ricardo Diaz Mayorga, sobre las instrucciones
heredadas de generacion en generacion:

“Las transmitidas en las ceremonias de ingestion y purga con las prepara-
ciones de plantas maestras —herramientas formidables del modo de cono-
cimiento nativo—, en que los maestros y Mayores disponen en el escenario
del ritual los cantos en lengua arcaica, las invocaciones a los espiritus an-
cestrales, las interpretaciones de danzas e instrumentos, y toda aquella
procesion polifonica y multicolor que conecta a los participantes del trance
con la representacion del Misterio y de la Trascendencia, o con el Mito pe-
renne que narra la leyenda de los antepasados.

Es probable que la ancestralidad —ese legado milenario de los pueblos indi-
genas— permanezca, reaparezca y se manifieste de alguna manera a traves
de esas conexiones inefables que propician las plantas maestras, como el
yagé o ayahuasca, el sampedrito o el peyote. En la nomenclatura occidental
podriamos hablar de recuperacion o relectura de informacién —saberes, ins-
trucciones, claves, procedimientos— inscrita en el ADN o cddigos genéticos
de los descendientes étnicos de aquellos antiguos Mayores, taitas y yachas
ancestrales que sobreviven también en la memoria de nuestros pueblos
como mito y leyenda. Es por eso posible que nada o poco se esté perdien-
do, si las plantas maestras no se extinguen y si estos procedimientos ritua-
les se mantienen y se reproducen con el maximo rigor y autenticidad.”®

En efecto, una ruptura significativa con nuestra cosmovision la encontramos en la
ausencia de escritura. La precaria o casi nula existencia de la tradicion escrita di-
recta, resulta un auténtico acertijo y un desconsolador limite para nuestras exigen-

® DIAZ MAYORGA Ricardo. Ponencia: “Visién actual de la Medicina Ancestral” En el Taller de Me-
dicina Ancestral, Quito. Septiembre 15y 16 —de 2008
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cias académicas. Sin embargo, para la cosmovision chamanica, la ausencia de un
registro escrito no es problema alguno. La unidad del mundo, del cosmos, es ga-
rantia de la pervivencia de la tradicion. La tradicién oral es lengua viva que se ac-
tualiza cuando el taita habla con las plantas y por medio de ellas. La naturaleza es
el auténtico banco del saber ancestral y no necesita de otro portador, mas que de
las practicas chamanicas propiamente dichas. Precisamente porque el chamanis-
MO es una practica aqui y ahora, no implica un recuerdo del pasado, sino una ac-
tualizacion de la sabiduria para solucionar asuntos del presente. No se trata de
confirmar una especie de recuperacion milagrosa de algo que hacia tiempo se
hubiere perdido, sino de experimentar la solucién propia para el tiempo que se
necesita.

El taita no conoce la unidad del mundo por una memorizacién de temas aprendi-
dos con su maestro. Lo hace cada vez que en medio de una situacion nueva a la
que se enfrenta es capaz de escuchar y trasmitir el mensaje que en ese momento
le es comunicado para curar a quien tiene delante. Ser taita no implica, en esta
cosmovision, la obtencién de un titulo, sino que implica la practica de la presencia
con la naturaleza para que ella se muestre como es para el momento que necesita
el taita como médico y se pueda extraer de ella misma lo que la situacion reclama
para la curacion.

Puestos asi estos pequefios elementos particulares de la cosmovision chamanica,
nos proponemos examinar el segundo apartado del primer capitulo que Habermas
presentd en su Teoria de la Accibn comunicativa, para empezar a recuperar las
formas en que nuestra cosmovision se considera diferente, y hasta superior, a la
cosmovision chamanica. En el texto, sin embargo, Habermas se refiere a la dife-
rencia entre la comprensiéon moderna y la comprension mitica del mundo. No es
que veamos en el texto de Habermas una correcta lectura de la cosmovision cha-
manica, sino que se trata de un texto conciso en el que podemos percibir los limi-
tes la racionalidad cientifico-técnica para entender el fendmeno de la curacion por
el yagé. Asi, podremos estar mejor preparados para leer esa situacion controlando
nuestros prejuicios occidentales, precisamente, porque pretendemos ponerlos en
juego.
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2. COMPRENSION MITICA VERSUS COMPRENSION MODERNA DEL MUNDO

Al entrar a este capitulo, es importante advertir que las visiones de mundo de las
tribus Africanas descritas en el afio de 1970, por los antropélogos, Horton, Evans-
Pritchard y Winch, citados en la obra de Habermas®, son muy diferentes a las
cosmologias ancestrales suramericanas que utilizan plantas maestras.Sin embar-
go, indicAbamos que la importancia de este analisis para el objetivo de nuestro
trabajo radica en que alli se presenta, ejemplarmente, un modo estandar de dife-
renciar la racionalidad occidental de la no-occidental. En el texto que se va a ana-
lizar se encontraran algunos conceptos como “racionalidad”, “comprension”, “uni-
versalidad”, “adecuacion cognitiva”, estandar de racionalidad”, etc., que fueron
utilizados por Habermas para confrontar la pretensién racional del mundo moderno
con el modo de pensar del mundo mitico. Estos conceptos seran Utiles mas ade-
lante, como recursos conceptuales y categoriales en el acceso metodolégico a la
comprension chamanica del mundo, confrontada con las formas de vida moderna.

A partir de los argumentos que se esgrimieron en el debate antropolégico llevado
a cabo en Inglaterra entre la comprension mitica y la comprensiéon moderna del
mundo y que Habermas analiza en su obra “Teoria de la Accibn Comunicativa
T.1.”, él construye su discurso diferenciador. Habermas examina la pretension de
superioridad vinculada a la comprensién moderna del mundo, planteando un deba-
te que dura seis “rounds” en los que revisa los pros y los contra, de la racionalidad
del hombre moderno frente a la supuesta inferioridad racional del pensamiento
mitico.

Antes de registrar los principales argumentos de los seis “rounds” se pueden hacer
tres precisiones sobre algunos presupuestos de los que parte Habermas para lle-
gar al debate, unas veces planteados de manera imparcial, otras inclinado a favor
de la racionalidad moderna. En suma se puede tener la impresion de que parte de
una predecision a favor de la pretension de universalidad y de superioridad de la
comprension moderna del mundo. Esto es entendible porque él construye un dis-

° Como habiamos expresado, nos concentramos, para este capitulo, en analizar el segundo apar-
tado del primer capitulo de la obra capital de Habermas. Cfr. HABERMAS Jurgen, Teoria de la
Accion Comunicativa I. Editorial Taurus Humanidades, 1992 pags. 82- 99
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curso sociologico-filosoéfico, y porque, desde nuestra perspectiva, su ausencia de
practica con lo no-occidental le impide una mayor neutralidad.

1. EIl primer punto, es la intencion de Habermas de aclarar que las diferencias
entre la comprension moderna y la comprension mitica, no radican de ninguna
manera en “las operaciones légicas del pensamiento”, que pueden ser compar-
tidas por las dos formas de comprension. Esto es importante, porque significa
que el parametro epistemoldgico es controlado por Habermas en favor de un
parametro semantico, cercano a uno ontoldgico-linguistico.

Se destaca también el papel determinante que tiene para la comprension, el
contexto en que se ha crecido, la significativa fuerza de la tradicién. Sin em-
bargo, en ultimo término, la balanza pesa mas del lado de la “objetividad” cien-
tifica que, para el autor, se ajusta mas a la realidad que el pensamiento mitico.
Es lo que de entrada se puede apreciar en la cita que hace Habermas de un
texto de Evans-Pritchard, muy instructivo como preparatorio del debate:

"El hecho de que nosotros atribuyamos la lluvia solamente a causas meteoro-
l6gicas mientras que los salvajes creen que los dioses, los espiritus, la magia,
pueden influir en la lluvia, no demuestra que nuestros cerebros funcionen de
forma diferente que los de ellos (...) Por mi parte, no llegué a esa conclusién
por mi mismo, por observacion o inferencia, y de hecho mis conocimientos so-
bre los procesos meteoroldgicos que conducen a la lluvia son muy escasos.
Simplemente acepto lo que cualquier otra persona acepta en mi sociedad, a
saber: que la lluvia se debe a causas naturales (...) Igualmente, un salvaje que
cree que bajo las apropiadas condiciones naturales y rituales puede ejercerse
influencia sobre la lluvia utilizando los medios méagicos apropiados, no por ello
podemos considerarlo de inferior inteligencia. El no construy6 esa creencia a
partir de sus propias informaciones e inferencias, sino que la adopté de la
misma forma que adopto el resto de su herencia cultural, a saber: por haber
crecido en ella (...). Tanto él como yo estamos pensando conforme a patrones
de pensamiento que nos han sido suministrados por nuestras respectivas so-
ciedades (... ) Seria absurdo decir que el salvaje esta pensando misticamente y
gue nosotros estamos pensando cientificamente sobre la lluvia. En ambos ca-
sos, los procesos mentales implicados son parecidos y, ademas, el contenido
de pensamiento se ha obtenido de manera similar. Sin embargo podemos decir
que el contenido social de nuestro pensamiento sobre la lluvia es cientifico,
que se conforma a los hechos objetivos, mientras que el contenido social del
pensamiento salvaje sobre la lluvia es acientifico porque no se conforma con la
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realidad y puede también ser mistico en la medida en que asume la existencia
” 10

de fuerzas suprasensibles”.

2. En segundo lugar se podria sintetizar el planteamiento Habermasiano sobre el
supuesto “déficit” de racionalidad del pensamiento mitico, en los siguientes dos
puntos:

e “Las competencias de orden superior”, propias del pensamiento cientifico, apa-
recen con menos frecuencia en los miembros adultos de las sociedades arcai-
cas y son aplicadas a areas mas reducidas de la existencia, que los miembros
de las sociedades modernas™*

e Existe una confusién conceptual entre Naturaleza y Cultura. La visidbn mitica no
permite la diferenciacion de mundos objetivo, social y subjetivo, y, por consi-
guiente, impide la distincion entre actitud objetivante (frente a hechos u obje-
tos), actitud de conformidad (frente a los otros y a las normas) y actitud expre-
siva (frente a si mismo y a las vivencias internas), como se logra en la sociedad
moderna®?.

3. También se podrian advertir dos aspectos metodoldgicos implicitos en la pues-
ta en escena de este debate, el primero referido a su estrategia para tomar
ventaja en el combate argumentativo y el otro, alude al logro del objetivo gene-
ral de su obra.

e Habermas sabe que contra la mentalidad mitica, puede llevar su ataque mas
efectivo en el “tinglado” del mundo objetivo, donde puede utilizar con toda pro-
piedad la idea de “verdad”, como criterio de validez reforzado por toda la cultu-
ra de especialistas generada por el pensamiento cientifico. Es el terreno propi-
cio para lanzar con mas fuerza la pretensién de universal de validez que quiere
vincular a la comprensién moderna del mundo. En esta dimension de la verdad
propias de una actitud objetivante, aparece su convencimiento de que se po-
dria alzar cognitiva y hermenéuticamente sobre la comprension mitica, debido

% pid pag. 72
“bid.
2 Ibid pag. 77
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a que es comprensible que no pueda lograrlo en el cuadrilatero de los mundos
social y subjetivo frente al saber ancestral tan cargado de potencias sociales,
morales, existenciales, vivenciales y estéticas.

e En el combate se debaten la comprension mitica y la comprensién moderna del
mundo, pero hay un “pugil” que esta presente virtualmente. En ocasiones se
asoma un refuerzo hacia la comprension moderna, pero que parece ser mas
fuerte que los dos anteriores, a saber, la Racionalidad Comunicativa, que no
se restringe solamente al mundo objetivo, asignado al dominio de lo cognitivo y
lo cientifico, sino que se expresa en la diferenciacién categorial de tres mundos
(objetivo, social y subjetivo), y sus correspondientes actitudes basicas, elabo-
racion especializada de problemas, esferas de valor y pretensiones de validez.
Es decir, se puede percibir en el trasfondo del combate, la teoria de la accion
Comunicativa postulada por Habermas como “peso pesado” de la compren-
sion. Bajo la luz de la dialéctica clasica, esta pretension se podria expresar asi:

Tesis: Comprension moderna del mundo
Antitesis: Comprension mitica del mundo
Sintesis: Comprension del mundo a través de la racionalidad Comunicativa

Primer Round

En el primer round se analizan algunos interrogantes que ha de hacerse el inves-

tigador sobre su propia actitud, cuando se encuentra con creencias que a primera
vista le parecen irracionales ¢,se ha de partir de una suposicion de irracionalidad
para dichas creencias y averiguar coOmo se sostuvieron en el tiempo y sus posibles
consecuencias? o, se debe proceder con “caridad hermenéutica” y preguntarse ¢ si
lo irracional posee una racionalidad propia de su contexto?. Esto obedece a la
idea de la objetividad de la comprension.

Se sugiere entonces, a favor del pensamiento mitico, la severidad hermenéutica al
investigador mediante la autocritica con el fin de evitar que la cultura observada
sea encasillada en los estandares de racionalidad del intérprete “moderno”. Y en
caso de que el investigador no pueda entender una manifestacion del pensamien-
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to mitico, se proponen estandares alternativos de racionalidad. Pero aqui empieza
a mostrarse el primer y constante ataque con el argumento de la supuesta supe-
rioridad de los estandares de racionalidad que usa el cientifico moderno, los cua-
les parecen validarse a si mismos y poseer por anticipado el sello de validez uni-
versal.

Cabe anotar que si Habermas, en pro de la comprension mitica, defiende la idea
sostenida por Maclintyre y por Winch, de partir de una presuncion de racionalidad
ante las manifestaciones del mundo arcaico, lo hace de forma muy parecida a la
actitud del investigador judicial cuando aborda el caso de un delincuente captura-
do “in fraganti”, que siempre partira de una presuncién de inocencia. Muy pronto
se establecera su culpabilidad y serd condenado, pese a la inocencia que le supo-
nen, mientras que al intérprete muy poco le valdran los motivos y las razones que
tenga el delincuente para explicar y hacer valer su “contexto” o justificar sus “orien-
taciones de accidn” en ese contexto. Para el juez la ley es “una”, la del marco juri-
dico; para el intérprete moderno la racionalidad es “una”, la de la cultura cientifica.

Desde nuestra perspectiva, y para el caso de la vision chamanica, entenderla co-
mo una forma de racionalidad no dice mucho. En efecto, hay una ldgica que la
estructura, es ella misma una cosmovisién. Sin embargo, ni la monocausalidad, ni
el principio de verificabilidad empirica que conocemos aplican. Hay, en ella, mas
bien, una multicausalidad polidireccional, y una practicidad singular. En la medida
en que no solo se reconoce lo fisico como Unica manifestacién de la realidad, no
puede aceptarse la inclusion de la verificacion empirica exclusivamente; debe
haber una alternativa de evaluacion por las practicas. Una vez se concibe la posi-
bilidad de la practica como criterio de comprension de la l6gica de la visién cha-
manica, es posible entender que posee, en si misma un tipo de racionalidad.

Segundo Round

Este episodio gira en torno a la tensién entre exigencias de consistencia l6gica de
una cultura y exigencias metodologicas del cientifico. La tension consiste en la
disputa por la primacia de la comprension entre la coherencia que la imagen miti-
ca de algunos indigenas tienen del mundo y la coherencia que la imagen cientifica
guarda con el mundo que concibe. Pero esta tension es llevada al contexto del
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mundo objetivo, donde la comprension mitica parecera quedar “contra las cuer-
das”, donde Habermas, recurre a la fuerza que representa la rigurosidad de los
conocimientos empiricos y la exactitud de los procedimientos técnicos, para es-
grimir la conclusion de que “en este aspecto, el pensamiento mitico es manifies-
tamente inferior al moderno” (Habermas. 1992).Este plantea que las nociones
cientificas son aquellas que concuerdan con la realidad objetiva, en lo que se re-
fiere a la validez de sus premisas y de las inferencias que resultan de estas premi-
sas.

El pensamiento mitico vuelve a ganar puntos cuando Habermas le concede auto-
nomia y validez a la esfera l6gica de su lenguaje con el cual construye su mundo y
establece lo que es real y lo que no es real, inclusive le da la ventaja de que puede
compartir muchas reglas linguisticas con el cientifico, pero después lo ataca con la
verdad que le atribuye a las proposiciones y a la eficacia de las intervenciones en
el mundo objetivo, cuya superioridad justifica, dentro de un marco gnoseologico
Alli, dichas proposiciones “verdaderas” ofrecen la “seguridad” de haber sido fruto
de los datos proporcionados por los sentidos fisicos y por la razon empirica que se
cifie a facticidad de los hechos que suceden en el mundo objetivo, que para el
cientifico tiene una sola y exclusiva dimensién. El mundo cientifico es “uno” y su
realidad es “una” y por lo tanto, la Unica posible. Con estos ultimos argumentos
Habermas considera plenamente justificada la aspiracion universal de validez de
la verdad cientifica.

Tales criterios obligarian al antropologo a recurrir a los “métodos de prueba” obje-
tivos, que gracias a la ciencia tienen su validez universal y la cultura moderna ha
tomado conciencia de dicha validez. Es decir, la comprension mitica recibe aqui
un doble ataque, cultural occidental y cientifico moderno. Por un lado, recibe en su
contra la fuerza de los criterios del método cientifico impuesto en occidente y, por
otro, la expresion de esta fuerza como fenémeno cultural vigente que comunmente
se puede identificar como “racionalismo cientifista” y que reina en el mundo para la
comprension de todos los fendbmenos, o por lo menos, de todos los que esta razon
pueda convertir en objetos de investigacion, o que “caigan” dentro de su esfera.
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Después, el tedrico lo deja tomar un segundo aire al admitir, a favor del pensa-
miento mitico, el sinsentido que hay en partir de la idea de que ambas partes su-
ponen un mismo concepto de mundo. Es claro que sobre esta “suposicion” se ba-
san todos presupuestos segun los cuales cada cultura juzga y valora todo lo que
acaece dentro de su horizonte de comprension y construye su propia vision de
mundo. Y como tal, los criterios de una esfera cultural mitica, no tienen por qué ser
iguales u homologados a los criterios de otra esfera, en este caso, la cientifica.
Pero, si bien se acepta plenamente la diferencia de visiones de mundo, lo que se
pone de relieve no es la completa autonomia o soberania de cada vision, sino que
se opta por juzgar con los parametros de “superioridad / inferioridad”.

También acepta, en pro del mundo mitico, que el antropologo no tiene ningun de-
recho a juzgar a la brujeria 0 a la magia con los criterios de racionalidad cientifica.
Y cuando el pensamiento mitico cree haber llegado ileso al final de este round,
Habermas lo remata con la aseveracion de Evans-pritchard, segun la cual el an-
trop6logo no debe quedarse en aceptar y registrar la diferencia entre cultura cienti-
fica y realidad mégica, sino que debe afirmar en ultimo término que la concepcion
cientifica concuerda, en efecto, con lo que la realidad es, mientras que la concep-
cién magica no concuerda con la realidad.

En punto a la nocion de “realidad”, el concepto clave sugerido por Evans-pritchard
al antropdlogo a favor de la concepcidn cientifica, es la de “concordancia” con tal
realidad. Y es obvio que si para el cientifico, su realidad, la que él puede percibir y
apreciar, es una y unica, todo lo que piense, estudie, analice, reflexione, sienta,
infiera, deduzca, experimente y concluya, tendra necesariamente un caracter om-
nicomprensivo, excluyente de las demas versiones que se puedan elaborar de esa
realidad.Adicionalmente, tal concepcién cientifica, obtendra la superioridad, frente
a la concepcidon magica, de su completa correspondencia “real” con su realidad
unidimensional. Lo cual equivaldria a afirmar, a contrariu sensu, que la concepciéon
magica es “irreal” y como tal, resulta “inferior”.

Para nuestra lectura, en la cosmovision chamanica, lo magico se soporta en un

trasfondo narrativo imposible de demostrar o refutar empiricamente, que le da
consistencia a la practicidad de la magia. Las preguntas por el sentido de la vida y
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las formas de llevar una vida buena, asi como las condiciones ancestrales que
permiten identificar ese sentido y aceptar la vida buena que se puede llevar, no
son ajenas a occidente, sin embargo, por principio de verificacion empirica deben
excluirse. Esta separacion es imposible e inconcebible para la cosmovisién cha-
manica. La magia no funciona universalmente, razon por la cual un trabajo empiri-
co experimental no puede verificar mayor cosa; la magia solo funciona en el marco
de una vida con misién, y un camino que debe practicarse. Observese que el prin-
cipio verificasionista elimina la necesidad de identificar un mas alla de la vida or-
ganica material y separa la dimensién religiosa de la verificable. La decision de
hacerlo parte del mismo principio, pero no esta ella misma regulada por principio
alguno externo. Identificamos aqui una opcién no verificable ni demostrable que se
incluye en el principio verificasionista, igual que en la dimension chamanica. La
diferencia importante, para nosotros, es que el principio de verificacion empirica no
puede justificar esa decisibn empiricamente, mientras que la comsmovision cha-
manica explica que el continuum entre lo material y lo espiritual justifica no sélo la
imposibilidad de separarlos sino la necesidad de entenderlos en conjunto.

Si se entiende esta decisibn como un valor propio de la comsmovisidn chamanica,
entonces, puede darse un paso para comprender por qué el principio de practici-
dad reemplaza el verificasionista y como en aquel entender el sentido de la vida
explica la variabilidad de la magia segun cada individuo, impidiendo que haya una
teoria universal de la misma, esto es, verificable independiente por cualquier suje-
to. Solo adelantamos, para este punto, que descubrir el sentido de la vida por me-
dio de una constante pero dificil purificacion corporal y espiritual, es condicion para
el funcionamiento de las practicas magicas, y que en este proceso de purificacion
o limpieza y sanacion, se hace patente para el individuo el sentido de su vida, que
resulta también condicion para el funcionamiento de dichas practicas.

Tercer Round

Al inicio de este round, la ventaja la toma la comprension mitica por la contunden-
cia de la concepcién del lenguaje como “totalidad” y como “particularidad”. La ima-
gen de mundo construida linguisticamente posee todo el camulo de saberes, prac-
ticas, creencias, ritos, costumbres y significados, y no puede ser rebasable por
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ningan cientifico en el sentido de que con ella y dentro de ella se articula la com-
prension de mundo. Habermas contraataca, al tratar de romper esta defensa lin-
glistica, instigando de nuevo con el criterio de “verdad”. Para él, la comprension
mitica no puede mantener el criterio de verdad encerrado, en forma particularista,
en la totalidad linguistica de su cultura; por el contrario, tiene que serle accesible
desde afuera un criterio de “verdad” que valore sus manifestaciones, pero esta
vez, una verdad dirigida desde lo universal. Sostiene Habermas que cualquiera
que sea el lenguaje, es inherente a sus manifestaciones la pretension universal de
verdad. Y agrega que es forzoso que si se expresa un enunciado verdadero, tiene
que recibir el asentimiento universal, sea cual sea el lenguaje en que este formu-
lado. Por ejemplo, si un chaman afirma que la enfermedad se genera en la pérdida
del alma, dicho enunciado deberia probar su verdad (cientifica) recibiendo el asen-
timiento universal.

Con ello, la comprension moderna ejerce una presion indebida a la comprension
mitica, al obligarla a “decir la verdad, solo la verdad y nada mas que la verdad”. Es
decir, se viola el caracter “irrebasable” otorgado a la imagen de mundo construida
linguisticamente, ya que dentro de esta irrebasabilidad mora la verdad vital propia
del mundo magico que se niega a pretender el asentimiento universal, ya que, su
nocién de “universo”, entre otras cosas, es muy diferente a la del mundo occiden-
tal. Todo parece indicar que la concepcién mitica no aspira a comparecer ante el
tribunal cientifico del universo occidental para justificar algo asi como la validez de
su verdad, pues le basta con que los significados que se derivan de su verdad les
permita la afirmacién de su identidad tradicional y la construccién de sus érdenes
de vida. Les basta con el asentimiento de su propio universo poblado por espiritus
familiares y fuerzas naturales, que simbolizan valores y criterios que afirman la
verdad de su vida, en lugar de buscar el asentimiento de una idea de universalidad
que pretende prejuzgar, con otros criterios y en otro lenguaje, los nucleos éticos y
cognitivos, de sus simbolos.

Sea lo que el pensamiento tradicional considere como su propia verdad de acuer-
do a su realidad, tiene valor para la comprensién de su mundo y del universo co-
mo totalidad cOsmica, astrolégica y espiritual, por su parte muy diferente a la no-
cion de verdad que quiere escuchar (¢y comprender?) para satisfaccion universal,
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la realidad moderna. Para las comunidades ancestrales la verdad es aquella que
ellos han construido para su propio entendimiento que se efectia a la luz de su
nocién de realidad. La verdad es suya, les pertenece y la pueden encontrar en sus
tradiciones, mitos y ritos, en su trato reciproco, en su saber ancestral, en las plan-
tas, en las relaciones con la naturaleza y con los espiritus, etc, que si bien es muy
diferente a la verdad que busca la ciencia moderna, no por eso es menos real o
menos verdadera para ellos.

Esta arremetida de la comprensién moderna con el arma de la verdad, la comple-
menta con el concepto de “adecuacion cognitiva”, similar a la concordancia con la
realidad, pero esta vez echando mano de una implicacién cognitiva, de una espe-
cie de ganancia epistemoldgica, que sugiere a favor de la comprension moderna,
una realidad cuyo estudio mediante los métodos cientificos, la hace tan clara, tan
diafana, que sus contenidos pueden ser aprehendidos cognitivamente con mayor
facilidad. Esta circunstancia también supone una superioridad del pensamiento
moderno en términos de competencias cognitivas e intelectuales. De manera que
se pondrian de relieve una especie de interconexion entre tres elementos propios
de un sistema de pensamiento moderno, a saber, una estructura unidimensional
de la realidad o del mundo objetivo, por demas, observable, comprobable; una
forma de acceso al estudio de esa realidad que no es otra que el método cientifi-
co; una mentalidad occidental dotada cultural y cientificamente, de competencias
cognitivas superiores frente a la comprension mitica.

Sin embargo, la comprensién ancestral reacciona de la mano de Winch, contra el
ataque de la “adecuacion cognitiva”, y arma una defensa magistral que recurre a la
riqueza de la vida cotidiana, entretejida en tramas de intereses y motivos, de rela-
ciones vitales, suefios y sentimientos, factores que no se pueden reducir a las fun-
ciones del conocimiento o de manipulacion técnica de la naturaleza.

El ataque mas formidable a favor de la comprension mitica, lo lanza Winch, al se-
Aalar la insuficiencia y la estrechez mental de un antropdlogo, un filésofo o cual-
quier otro cientifico social, de pensar otra cultura solamente en términos de cono-
cimientos y técnicas utilizadas para hacer las cosas. Aqui Winch, sin saberlo en la
época en que lo escribid, apunta a lo que el mismo Habermas, denuncié después
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como la causa de los males que aquejan a la modernidad, a saber, el desarrollo
unilateral de la racionalidad instrumental, referida Unica y exclusivamente a la in-
teraccion de la razon con el mundo objetivo, donde se incluye también la relacion
con la naturaleza en términos de explotacion o de “disponibilidad”. En dicha rela-
cion se recurre a criterios tales como “estados de cosas”, “facticidad”, “hechos”,
“verdad proposicional”, lo mismo que el criterio de “eficacia” como indicador de
una afortunada o exitosa intervencion en el mundo objetivo. Y cuando se dice “uni-
lateral”, se hace referencia a una sola posibilidad de concebir el mundo, reducido
este a su dimension objetiva, visible, palpable y observable con los érganos de los
sentidos fisicos. Es obvio que su perspectiva no va, o no puede ir, mas alla que la
ofrecida por la parcela de saber que representa una determinada disciplina cienti-
fica impregnada de racionalidad instrumental. Es esa casilla cognitiva en la que
tienen que encajar las realidades investigadas, y la que se utiliza como parametro
para cotejar y confrontar las supuestas contradicciones que observa en otros gru-
pos diferentes a los convencionales y a los grupos de la ciencia “normal”.

Esta estrechez cambia cuando se estudia una cultura, al tratar de aprender, segun
Winch, lo mas importante, las distintas posibilidades de darle sentido a la vida
humana, o la importancia que pueden tener ciertas cosas para un hombre que tra-
ta de concebir el sentido de su vida como un todo, de forma mas integral, al con-
templar también el mundo del mito, el sistema de creencias y, en fin, otras dimen-
siones de la realidad.

Los ataques que representan los enunciados verdaderos y las técnicas eficaces
como criterios de racionalidad de una cultura, pierden muchos puntos, frente a la
contundencia de la potencia de fundar sentido que tiene una cosmovisién cuando
se la compara con otra.

Uno de los arbitros de este combate, podra hacerse hermenéuticamente las si-
guientes preguntas ¢ Cuanta capacidad de fundar sentido tiene la cosmovision an-
cestral frente a la comprensiéon moderna del mundo? ¢Qué valor tiene la realidad
multidimensional del mundo tradicional en cuanto al sentido de la vida se refiere?
La verdad, entendida como adecuacion, no tiene cabida en la cosmovision ances-
tral. En esta cosmovision todo es apariencia, por lo que solicitar adecuacion es
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tanto como pretender postular una apariencia como no-apariencia; pero, simulta-
neamente, las apariencias dependen del grado de desarrollo o pureza de cada
individuo, y por lo tanto le son necesarias. Las apariencias son un acertijo a resol-
ver para encontrar un mundo diferente, no un fundamento que sirva para verificar
lo que entiendo de ellas.

Cuarto Round

Este asalto empieza con la iniciativa de la comprension moderna cuando denuncia
un “juego ilicito” por parte de la comprension mitica en el anterior round, al esgri-
mir los aspectos de contenido como la culpa, el amor, la soledad, la enfermedad,
la desgracia, en fin, los temas existenciales, como aspectos no aptos para colegir
la racionalidad de las formas de vida, la cual solo puede medirse recurriendo a sus
propiedades formales.

Las verdades cientificas, basadas en las mediciones realizadas con base en “pro-
piedades formales”, desconocen la posibilidad de otras alternativas de tener con-
tacto cognitivo con el mundo y de darle sentido a la vida. Tal enfoque se reduce a
una sola forma de conocer y de interpretar la realidad. En torno a esta aspiracion
cientifica de validez universal, resultan muy significativa las aseveraciones de Be-
nicio Gutierrez, en su breve ensayo “Comprension Mitica y Comprensiéon Moderna
del Mundo™:

“La racionalidad por ello, no es posible restringirla a la dimension de la cien-
cia y de la técnica, como lo quieren culturas de los paises occidentales des-
arrollados. Los enunciados verdaderos y las técnicas eficaces no pueden
encerrar la inmensa complejidad de los componentes estructurales del
mundo de la vida. El nacimiento y la muerte, el dolor, la enfermedad, la
desgracia, el exterminio de civiles, las invasiones, los derrocamientos y el
narcotréafico, las prostitutas, los nifios de la calle del Brasil, los chapulines ti-
cos, los secuestros en las embajadas, no son fendmenos reductibles a
enunciados falsables.”?

3 [En linea]: http://reflexiones.fcs.ucr.ac.cr/documentos/28/comprension.pdf consulta: Enero 19 de
2011
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El sistema de la ciencia occidental o pensamiento moderno, comprende también
un aspecto linguistico, conformado por conceptos —cientificos — coherente entre
ellos y con todo el sistema. Aqui, “formales” se refiere a las propiedades que pue-
den aprehenderse de manera objetiva para su estudio desde la perspectiva occi-
dental y que son accesibles a los criterios cientificos que buscan precision y certe-
za. Todo aquello que no pueda aprehenderse de esta manera, como en este caso,
el caracter existencial de las formas de vida ancestrales, resulta sin sentido, es
decir, “cae por fuera” del campo de significacion cientifica.

Lo que es ‘ilicito” para el analisis del cientifismo occidental, es simétricamente lo
contrario para el mundo mitico, para el cual la “legalidad” de todos estos elemen-
tos existenciales, se basa en su capacidad de dotar de sentido a la vida que se
extiende mas alld del mundo objetivo.

Después de intentar debilitar y devaluar los aspectos existenciales de la forma de
vida mitica, encuentra ventajas en las supuestas contradicciones en que cae la
forma de vida ancestral, como resultado de las pruebas de consistencia que el
antropdlogo realiza. Dichas pruebas se refieren a experimentos tendientes a de-
mostrar que las practicas miticas no guardan ninguna correspondencia con la rea-
lidad analizada empiricamente. Lo que busca constatar el cientifico occidental, son
pretendidas contradicciones entre las predicciones de los oraculos y el cumpli-
miento de tales vaticinios, lo cual significa para la ciencia una “ruptura” en las rela-
ciones causa y efecto.

A este intento de intromision y descalificacion cientifica de los valores internos del
mundo mitico, Benicio Gutiérrez le llama “error categorial” cometido por los cienti-
ficos sociales:

“Ahora bien, ¢qué hace el cientifico social que confronta las contradicciones de
la comprension primitiva con sus argumentos logico-cientificos? En mi opinién,
no hace otra cosa que reprimir las contradicciones que son propias de las cultu-
ras diferentes, contradicciones que supuestamente la ciencia trata de superar
con su racionalidad cientifica. Cuando se impone una actitud objetivante sobre
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una cultura primitiva, se deforman los procesos de comprension propios de cul-
turas que carecen de tal actitud; esto naturalmente es un error categorial"*

Pero este ataque no puede dar en el blanco, al considerarse que dichas pruebas
las hace el cientifico en forma externa a la cultura que interpreta. Las formas de
vida mitica, heredan sucesivamente, de generacion en generacion, los saberes
propios de su antigua tradicion, de manera que dentro de estos conocimientos, si
bien dltimamente en ciertas culturas amerindias, han sido permeables a los proce-
sos de hibridacion cultural, en este contexto de analisis de comunidades donde la
tradicion se presenta en estado puro, no hay cabida para el tipo de experimentos
realizados por la ciencia moderna. Esta, por su parte, tampoco admite como racio-
nalmente aceptables las practicas ancestrales. Pero, el hecho de que no coincidan
los criterios que subyacen a la construccién de los significados de una y otra cultu-
ra, no quiere decir que de dicha diferencia quepa deducir la superioridad de la ra-
z6n moderna. Solo que si para el moderno, el mundo mitico es racionalmente im-
penetrable, para la razon del salvaje, el mundo moderno es miticamente inaccesi-
ble. Ademas, el sistema de categorias de uno y otro lado son mutuamente incom-
prensibles, pues si un occidental le hablara a los miembros de una tribu acerca de
términos como “metodologia”, “facticidad”, o “empirico”, estos quedarian en una
situacion similar al cientifico que escuchara las significados que las tribus le atri-
buyen a las palabras “oraculo”, o “hechiceria”.

Es precisamente, lo que sugiere Winch, cuando afirma que cada cultura tiene un
dominio propio de su lenguaje y que las palabras, nociones, ideas, practicas o ac-
ciones, que pueden utilizarse o realizarse en todas las comunidades, difieren en el
sentido que cada lenguaje les atribuye internamente:

“Podemos imaginar un lenguaje sin concepto de humedad, digamos, pero
dificilmente uno en el que no hubiera forma de distinguir lo real de lo irreal.
Sin embargo, no podriamos diferenciar lo real de lo irreal sin entender la
manera como opera esta distincion en el lenguaje. Si deseamos entonces

% [En linea]: http://reflexiones.fcs.ucr.ac.cr/documentos/28/comprension.pdf consulta: Enero 19 de
2011
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entender el significado de estos conceptos, debemos examinar el uso que
de hecho tienen en el lenguaje™

Acto seguido, como el ataque a través de “las contradicciones”, no hicieron mella,
por venir desde afuera al interior del mundo mitico, la comprension moderna volvié
a utilizar el “arma” de la contradiccion, pero bajo la nueva forma de acusar a la
comprension mitica de huir, de evadir las respuestas, de negarse a dar razones en
el momento en que el antropdlogo intenta confrontarlo con las supuestas contra-
dicciones implicitas en las fuerzas magicas. Habermas se refiere asi a estas acti-
tudes evasivas de la tribu objeto del debate: “y por lo general, los zande suelen
escabullirse cuando algun antropélogo los confronta con ellos”. Sin embargo, no
hay un mayor analisis sobre la reaccidén de huida de los zande, porque si las pala-
bras “huida”, “escape”, o “escabullir’, se encuentran en todas las culturas y en to-
dos los lenguajes del mundo, no aparecen - ni siquiera como hipétesis - expuestos
los motivos, que tuvieron los miembros de esta tribu para negarse a ser confronta-
dos por los cientificos. Por ejemplo, a lo mejor, dentro de los sistemas de interpre-
tacion ancestral, los cuestionamientos cientificos para llevar a los zande a dar ra-
zones sobre la incoherencia en las practicas magicas, pudieron haber sido perci-
bidas por estas comunidades como amenazas contra sus propias convicciones y
creencias. Y no es para menos, como se vera mas adelante, en antropologia y en
los estudios etnograficos es elemental el conocimiento sobre la importancia crucial
que tienen los referentes miticos y simbdlicos de una etnia o cultura, los cuales
asegurados e inmunizados, sostienen su identidad cultural y les garantiza la su-
pervivencia a lo largo de los siglos. De manera que un cuestionamiento, un inten-
to, proveniente desde afuera, de hacerles ver y entender las cosas de otra mane-
ra, seria un ataque directo a la tradicion en sus raices simbdlicas y fundacionales.

Entonces, siguiendo la descripcion de los temas de este round, ya no son las con-
tradicciones mismas, sino el hecho negarse a dar razones de ellas. Y esta negati-
va de los nativos a dar explicaciones sobre las pruebas técnicas y sobre las su-
puestas contradicciones de sus operaciones magicas, es tomada por el cientifico
como muestra de una inferioridad racional. Sin detener su avanzada, el cientifico

% [En linea] ALTERIDADES 1(1): Pags. 82-101 “Para Comprender a una Sociedad Primitiva” Peter
Winch, En: Bryan R. Wilson (ed.), Rationality. Basil Blackwell, Oxford, 1979. Traduccién del ingles:
Pilar Vallés.
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ataca declarando que el supuesto desinterés de los nativos por elaborar teorica-
mente sus contradicciones, es signo de un comportamiento mas irracional. En esto
se apoya el pensamiento europeo para proclamar su superioridad racional sobre el
pensamiento mitico.

Pero la defensa resulta clave la denuncia de Winchdel “error categorial” del pen-
samiento europeo, al intentar utilizar la prueba de consistencia para llevar a los
miembros de la comunidad ancestral, mas lejos de lo que ellos mismos lo harian
por iniciativa propia. La expresion “mas lejos” se refiere al punto, mas alla del cual
los zande no estan dispuestos a dar razones sobre un tema particular. Esta nega-
tiva a dar explicaciones podria interpretarse como una expresion de rechazo a las
injerencias externas sobre su cultura y como una reaccion en defensa y proteccion
de los elementos de su tradicion. Por tales razones, se sefala la culpabilidad del
Europeo al tratar de forzar a la mentalidad mitica a caer en contradicciones. Y no
es que el pensamiento mitico “reprima” sus supuestas “contradicciones”, pues qui-
zas estas dos palabras no existan en su lenguaje, sino que es el mismo cientifico
quien, segun su propio vocabulario, ha creado el acto y el significado de “reprimir”
y lo acuiia a lo que ha inventado como “contradicciones” de otra cultura.

Al final de este round el pensamiento mitico sale indemne, al concluir que no es
posible considerar como cuasi-teorias las creencias magicas, y que tampoco se
puede confundir la comprension magica que tiene un nativo de su mundo, con la
actitud objetivante a la que se aferra un fisico o médico formados en la cultura
cientifica. Desde nuestra perspectiva, imponer una necesidad propia de la cultura
moderna, como lo es la de verificar las contradicciones, cuando ellos mismos no
las perciben desde su comsmovision, es tanto como imponer la necesidad de una
bdsqueda de unidad con el universo, cuando occidente se ha dedicado a desacra-
lizar el mundo.

Quinto Round

Habermas recurre a los conceptos que Popper diferencia como mentalidades “ce-
rradas” y mentalidades “abiertas”, para sumar puntos a favor de la condicion abier-
ta de las sociedades modernas cuyas imagenes de mundo, no tanto sus formas de
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vida, permiten nuevas interpretaciones y por lo tanto nuevos aprendizajes. Sin
embargo, dichos aprendizajes siguen anclados a la Unica dimension cognitivo-
instrumental, es decir, encerrados en el mundo objetivo. Mientras tanto, a la critica
que le hace a las mentalidades cerradas propias de la comprension mitica, le su-
ma el despectivo calificativo de sociedades “prisioneras de la tradicion”. En segui-
da, se presiona a la comprensién mitica endilgandole una ausencia de interpreta-
ciones alternativas, hecho que denunciaria una carencia de critica y una acepta-
cion absoluta de lo establecido, similar a la actitud ante lo sagrado que se inmuni-
za ante las alternativas de interpretacion.

Por pretender llevar la delantera, la comprension moderna saca a relucir “la dispo-
nibilidad al aprendizaje” y “la susceptibilidad de critica”, como los rasgos mas des-
tacados del “espiritu critico”, de los que careceria el pensamiento tradicional.

Pero acepta, en respaldo de lo ancestral, que los mitos propios de la mentalidad
tradicional, se mantenian intactos en toda su potencia, hasta la llegada cuestiona-
dora de los cientificos, que pretenden exprimir los mitos para que les entregue to-
das sus figuras en literatura, teologia o ciencia, a fin de encasquetarlas en los es-
tandares cientificos con que quieren representar estos saberes en el mundo mo-
derno. Pero los mitos no aspiran a ser representacion, menos en manos extrafias
a la tradicion, su funcién practica esta dada en el marco de la salud de la comuni-
dad y del sentido vital que les ofrece.

Este round se cierra con cierta imparcialidad, al considerar que ni la mentalidad
“cerrada”’ del pensamiento mitico puede describirse por recurrir solamente a acti-
tudes frente al mundo objetivo, ni la mentalidad “abierta” del pensamiento moder-
no, por recurrir Unicamente a estandares cientificos. Pero llama la atencion que la
mentalidad occidental da muestras de sus limitadas concepciones y estrechos
horizontes cientificos, al tomar presos a algunos taitas en Estados Unidos y Espa-
fa, quienes portaban yagé, substancia que para las comunidades ancestrales re-
presenta un remedio sagrado y medicinal, contrariamente a la comprension occi-
dental, cuya ciencia oficial considera al yage, en primer lugar como una “droga” en
el sentido dafiino y despectivo del término y, en segundo, calificAndola como “ilici-
ta”. En torno a la penalizacién de la ayahuasca por sus componentes como la
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Harmina y, sobre todo, por el DMT (Dimetil Triptamina), karina Malpica nos mues-
tra un panorama legislativo en torno al yagé:

“La legislacion que rige la ayahuasca a nivel mundial es bastante ambigua. Por
el momento el cultivo, la comercializacién y el consumo de las enormes lianas
de B. caapi y B. inebrians no esta prohibido, puesto que la harmalina y los de-
mas alcaloides de esta planta no estan incluidos en ninguna de las listas inter-
nacionales de sustancias prohibidas. En cambio, la DMT que contienen las
otras plantas que suelen estar presentes en la mezcla de ayahuasca si es una
sustancia prohibida que pertenece a la Lista | de sustancias internacionalmen-
te controladas. Sin embargo, la cantidad de DMT existente en una dosis de
ayahuasca no siempre esta sujeta a las tablas de penalizacion que existen en
algunas de las distintas legislaciones nacionales. No obstante, ha habido algu-
nos casos de incautaciones de varios litros acompafadas por denuncias por
trafico y posesion de sustancias ilicitas, principalmente en Espafia, Alemania,
Francia y Holanda. .*°

Sexto Round

Habermas abre el Gltimo round, dando ventaja “por puntos” a la posicion universa-
lista, pero no lo hace con todas las ventajas que hubiera podido sacar de los con-
ceptos, actitudes, ni competencias del pensamiento cientifico, sino recurriendo a la
potencia racional de su teoria de la Accion Comunicativa y su clasica separacion
categorial de relaciones con el mundo. Es decir, de las relaciones cognitivo-
instrumentales, practico-morales y estético-expresivas con el mundo, las cuales
remiten a un sistema de referencia mas complejo capaz de aprehender simulta-
neamente la diferenciacion entre mundo objetivo, mundo social y mundo subjetivo.

Habermas recurre a las ideas de Gellner y de Horton referidas a “la mezcla y se-
paracion de motivos”, y a “la baja y alta division cognitiva del trabajo”, para lanzar-
se con todas las fuerzas racionales que surgen de la separacion categorial de los
mundos objetivo, social y subjetivo y que brotan de la elaboracion especializada
de los problemas propios de estos mundos (cientificos- tecnologicos; legales y
morales; Expresivos y artisticos) junto a sus criterios de validez: verdad, rectitud y
sinceridad. Después da a entender una supuesta superioridad a las tareas de “es-

% [En linea]: http://www.mind-surf.net/drogas/ayahuasca.htm) Consulta, septiembre 19 de 2011
hora 3:30 am.
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tructuracion sistematica” y de “configuracion formal de los sistemas simbdlicos”,
como cualidades racionales propias de la comprension moderna, frente a una
comprension mitica, que se entiende como incapaz de organizar formal y sistema-
ticamente su universo simboalico cifrado en el saber ancestral que permanece ata-
do a los contenidos del mito. Estos, sin embargo, no se dejan “abstraer” en teorias
formales modernas e impiden una cientifica diferenciacion categorial. Pero si se
“ve” bien, en esa funcion protectora, de la tradicion que ha radicado la potencia
fundadora de sentido implicita en el mito, al que no le interesa su aprehension teé-
rica.

Lo que provoca este fuerte ataque moderno, es proporcional a la solidez de la de-
fensa con que la mentalidad ancestral protege e inmuniza sus contenidos miticos.
Pues los elementos de la tradicion constituyen la fuente de sentido que les garan-
tiza su existencia como comunidades humanas, lo cual cuenta como motivo para
el reclamo y la defensa de sus correspondientes identidades culturales. En el hipo-
tético caso que a través de los criterios cientificos, la mentalidad occidental, inten-
tara penetrar e intervenir dichas identidades, para encuadrar las formas ancestra-
les de vida bajo los parametros modernos, y si los miembros de estas comunida-
des aceptaran tales parametros, los nlcleos cognitivos y morales de los mitos que
sostienen su tradicién, empezarian a desmoronarse.

En los pormenores de este ultimo round, ante la pertinaz defensa de la mentalidad
mitica, finalmente se recurre a una especie de “golpe bajo” porque se ataca la idea
de “lo sagrado” como una desventaja. Habermas sefiala que en las culturas miti-
cas las imagenes religiosas de mundo estadn mas extendidas, mas “desordenada-
mente dispersas” y son onmipresentes. Y por el contrario se defiende como una
ventaja racional, el poco espacio que tiene lo sagrado en el pensamiento moderno
que “cede menos rehenes a la fortuna”, y donde son mucho menos los aspectos
en que “la fabrica de la vida” y la sociedad se benefician con el refuerzo que supo-
ne lo sagrado.

Sin embargo, Horton retoma la iniciativa a favor de la mentalidad ancestral, porque

sugiere una distincion entre “actitudes protectoras” y “actitudes destructoras”, en el
sentido de darle al tabu una funcion protectora de los fundamentos categoriales de
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la cultura, especialmente cuando se presentan disonancias y cuando la penetra-
cion de otras culturas amenaza con arrastrar los valores autoctonos.

La campana final suena en una nota reflexiva de Horton expresada en un tono
poético sobre la importancia de aprender, como ser humano, el sentido de otras
culturas, sin interesar si son abiertas o cerradas, o si se es cientifico o simplemen-
te un hombre. Habermas, por su parte, destaca, de la misma reflexion de Horton,
las pérdidas que ha conllevado el proceso de racionalizacion en su transito hacia
la modernidad:

“Como cientifico quizas sea inevitable que en ciertos puntos esté transmitiendo
la impresion de que el pensamiento tradicional africano es cosa pobre y enva-
rada cuando se le compara con el pensamiento encarnado en las ciencias. Pero
como hombre aqui sigo viviendo, por propia eleccion, en un Africa todavia pro-
fundamente tradicional y no en la subcultura occidental de orientacién cientifica
en que fui educado. ¢por qué?. Bueno es posible que haya una serie de razo-
nes exceéntricas, siniestras, no reconocidas. Pero una razon que si es segura es
el descubrimiento que he hecho aqui de cosas que se han perdido alla en casa.
La cualidad intensamente poética de la vida y del pensamiento diarios, un vivido
goce del momento fugaz, cosas ambas expulsadas de la refinada vida occiden-
tal por la busqueda de la pureza de motivo y por la fe en el progreso™’

El Veredicto:

1. Habermas descalifica a la racionalidad cientifica por su “hipostatizacion” que
procura a la racionalidad cognitivo instrumental un predomino unilateral tanto
en las relaciones con la naturaleza, como en la comprension del mundo y las
relaciones sociales.

2. Habermas le quita puntos también al pensamiento mitico, y a su “manager”,
Winch, por considerar débiles los argumentos que defienden la tesis de que a
cada forma cultural de vida le es inmanente un concepto de racionalidad no
comparable con otras culturas.

3. Por ultimo, levanta la mano ganadora a la pretension de universalidad, segun
él, justificada, de esa racionalidad no restringida al conocimiento, ni al dominio

|bid pag. 98)

46



técnico, sino de una razon mas amplia y compleja (la Racionalidad Comunica-
tiva) expresada en la comprension moderna del mundo.

De esta conclusién podemos apreciar la ausencia de algun elemento en las dos
racionalidades, mitica y cientifica, que Habermas aspira a restaurar con su racio-
nalidad comunicativa. Pero a su vez, el solo paradigma comunicativo que plantea
el autor, desconoce los elementos caracteristicos de la cosmovision ancestral, tal
como plantearemos en los proximos capitulos, la cual mantiene la aspiracion a
integrar dentro de si, la verdad cientifica, la dimension estética y espiritual, inclu-
yendo una ética de la comunicacion, que fluyen a partir de un retorno a la concien-
cia reconectada ancestralmente con otras dimensiones de la realidad, del mundo,
del ser y de la vida que, aunque pasan desapercibidas por el pensamiento llama-
do “moderno”, guardan algunas similitudes fenomenoldgicas, como trataremos de
mostrar en el siguiente apartado.
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3. ANALOGIAS DEL CONCEPTO “MUNDO DE LA VIDA” CON EL MUNDO
ANCESTRAL: Yagé lugar de encuentros

Para preparar el terreno al anterior debate, Habermas habia renunciado al andlisis
de las estructuras del “mundo de la vida” que permiten a los individuos orientacio-
nes racionales de accion, por considerar este concepto demasiado complejo. Sus
componentes estructurales, como las experiencias vitales que tienen lugar en el
mundo de la vida, tal como las concibe en sus obras, y aun cuando le adscribe la
idea de racionalidad, también guardan muchas similitudes con los componentes y
experiencias que los antropélogos describen sobre el mundo ancestral. Habermas
justifica esta renuncia en los siguientes términos:

“Para aclarar el dificil concepto de mundo de la vida (Lebenswelt) racionali-
zado, conectaremos en su momento con el concepto de racionalidad comuni-
cativa y analizaremos las estructuras del mundo de la vida que permiten a los
individuos y a los grupos adoptar orientaciones racionales de accion. Sin em-

bargo, el concepto de mundo de la vida es demasiado complejo como para

poder ser explicado de forma satisfactoria en el marco de una introduccion”.*®

A principios del siglo XX, la fenomenologia emergente, en la tradicion que se remi-
te a Husserl y a Dilthey, lidera una reaccioén reflexiva contra el imperio de las cien-
cias empiricas, es decir, contra el cientifismo que pretendia imponer sus propios
métodos a las ciencias del espiritu o al estudio de la cultura. Tal inconformismo
condujo a fijar unos limites a las ciencias exactas frente a los ambitos culturales y
simbolicos, y rescatar, para estos ultimos, elementos filosoficos para la fundamen-
tacion del saber pretedrico inscrito en la vida cotidiana. Por otra parte, crecia tam-
bién el descontento con los sistemas idealistas, demasiado abstractos con respec-
to a las formas de vida concreta, por lo cual se propuso la idea de “ir a las cosas
mismas” que tomo fuerza metodoldgica en las ciencias sociales y en la filosofia.
En consonancia con esta formula de ir a las cosas mismas, nace el concepto de
“mundo de la vida”.

® HABERMAS op cit pao. 70
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El mismo Habermas, en “Pensamiento Postmetafisico™® ya habia mencionado la

idea de Husserl sobre “un mundo de la vida”, como un concepto opuesto a las
idealizaciones del objetivismo cientifico. Se reivindica entonces la esfera presente
de lo originario, de lo intuitivo, es decir, el saber preteorico que actualiza la tradi-
cion.

Asi pues, tanto el mundo de la vida moderno, como el contexto del mundo mitico,
se asemejan en el sentido de que estos dos tipos de mundos basan sus interpre-
taciones y orientaciones en su propia tradicion. El mundo de la vida es el horizonte
y contexto desde el cual se experimenta el mundo de los fenbmenos, desde el
cual la conciencia individual se dirige a las cosas mismas. En este sentido, es pre-
rrequisito y contexto para la conciencia del mundo. El mundo de la vida esta cons-
tituido por el contexto de interpretaciones acumuladas en una cultura, es un saber
de fondo sobre las formas de sobrevivir y de convivir, de como cuidarse, solucio-
nar problemas practicos, en que confiar y en que temer, como relacionarse con el
entorno, etc. Es el mismo existir el que nutre al mundo vital, a su vez constituido
por la tradicion linguistica y los valores intersubjetivos. Los elementos de este
mundo constituyen un material cognitivo que parece mas apropiado al analisis de
un lego en ciencias sociales que de un cientifico empirico.

El mundo de la vida implica préactica cotidiana, existencia personal y experiencia
del mundo. Es el horizonte inmediato de sentido del que todo hombre parte para la
comprension de la vida, incluso es anterior y esencial a la actividad cientifica.

Vistas las cosas asi, es posible postular que estas propiedades fundamentales del
mundo de la vida son las mismas que han contribuido a proteger y a conservar la
ancestralidad y su universo mitico. Aquellas han englobado y subsumido dentro de
si, los saberes de la medicina ancestral, las distintas técnicas agricolas, hidrauli-
cas, ecoldgicas, asi como los conocimientos sobre ética y moral.

Otra aproximacion a las analogias entre el mundo vital de las culturas ancestrales
y el concepto de mundo de la vida, podemos encontrarla en la estrategia concep-

¥ HABERMAS, Jurgen, Pensamiento Postmetafisico. Editorial Taurus. Madrid 1990
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tual que el mismo Habermas realiza, mediante la diferenciacion de la perspectiva
de “integracion sistémica” y una perspectiva de “integracién social”’. Esta ultima
perspectiva a través de sus conceptos de “perspectiva interna”, “enfoque herme-
néutico”, “integracién consensual”, establece nexos de sentido con las formas de
vida de las sociedades tribales:

“La perspectiva de la integracion social se centra en el mundo de la vida y
los modos en los que el sistema de la accion se integra por medio de un
consenso garantizado normativamente o alcanzado mediante la comunica-
cion. Los tedricos convencidos de que la sociedad se integra mediante la in-
tegracion social parten de la accion comunicativa y consideran la sociedad
como el mundo de la vida. Adoptan la perspectiva interna de los miembros
del grupoy emplean un enfoque hermenéutico para poder relacionar su
comprension con la de los miembros del mundo de la vida. La reproduccion
constante de la sociedad se considera, pues, como un resultado de las ac-
ciones realizadas por los miembros del mundo de la vida para mantener sus
estructuras simbdlicas. Se contempla esta reproduccion Unicamente desde
su perspectiva. Por tanto, lo que se ignora en este enfoque hermenéutico es
el punto de vista del que esta fuera, asi como una percepciéon de los proce-
sos reproductores que tienen lugar en el nivel del sistema.”

El mundo vital ancestral y el mundo de la vida moderno, se parecen también en
sus esfuerzos en mantener por fuera de sus limites los medios de regulacion y
control, como el dinero y el poder. Estos, al imponer al mundo de la vida sus impe-
rativos funcionales y sistémicos, generan una “racionalizacion” descontrolada y
unos tipos de socializacion distorsionados. A estas operaciones de racionalizacion
es lo que el mismo Habermas denomina “colonizacion” del mundo de la vida, que
le resta valor a la sustancia de su tradiciéon. Obviamente en el chamanismo pue-
den encontrarse representaciones de riqueza y de poder, pero bajo otro sentido
que apunta mas a la reflexién sobre las fuentes superiores y legitimas de esa ri-
queza y de ese poder. También al uso que se le da a estos medios en la medida
que tiendan al enriquecimiento ético y espiritual de la vida humana, la naturaleza y
el cosmos. Esto resulta contrario a un uso exclusivamente instrumental de estos
medios en términos de dominio y explotacién que empobrecen la naturaleza y la
vida cotidiana.

20 AUSTIN MILLAN Tomas [En Li-
nea]http://www.lapaginadelprofe.cl/sociologia/habermas/haber2.htm. Para INTERNET: Diciembre
del 2000. Revisado 10.1.2007. consultado. Septiembre 18 de 2011 Hora 7:00 Pm.
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Pero si se excluyera tales imperativos sistémicos y procesos de racionalizacion, se
veria claramente la semejanza del mundo de la vida con los ambitos naturales
propios de la cosmovisién ancestral, liberados de las presiones que ejerce el ra-
cionalismo tedrico y practico. Como el mismo Habermas advierte: “con la raciona-
lizacion cultural, el mundo de la vida, devaluado en su sustancia tradicional, ame-

naza con empobrecerse”.?!

Hay que admitir que el chamanismo representa actualmente una reconocida op-
cion a esas tendencias de regreso a las tradiciones antiguas, por parte de muchas
personas crecidas y formadas en el mundo moderno. Ellas buscan el reencuentro
con el significado y el sentido de la vida perdidos, como lo han afirmado autores
como Weber, Mac Luhan, el mismo Habermas, y Bauman entre otros®.

Por su parte, Erik Hendrick Carpio, sostiene que debido a la manipulacién de la
psicologia de masas, se produce una pérdida del sentido interno de la propia exis-
tencia y la destruccion de las diferencias individuales. “La humanidad ve la solu-
cion en algo que yace fuera de si.(...) y ademas de todo esto, se ha difundido una
extrafia idea que parece estar en la imaginacion de gran parte de la humanidad
actual; la increible idea que la ciencia descubrira algin secreto o alguna solucién

que librara a la humanidad de su brutalidad y de la injusticia”.

Esta pérdida de sentido se ha generado, en gran parte, por la descontrolada ace-
leracién tecnoldgica y cientifica, (y de la desmedida ambicién econdémica y politi-
ca.,) como lo referencia también uno de los pioneros de las investigaciones sobre
las practicas y los conocimientos chamanicos, Ralph Metzner, doctor en Psicolo-
gia clinica de la Universidad de Harvard y doctor en Psicofarmacologia, quien
plantea sus argumentos sobre la transformacion de la sociedad, a partir de dos
preguntas:

L HABERMAS Jurgen, Teoria de la Accion Comunicativa . Editorial Taurus Humanidades, 1992
Pag. 463

2 BAUMAN, Zygmunt. Amor Liquido. Acerca de la Fragilidad de los vinculos humanos. Editorial
Fondo de Cultura Econémica, Madrid 2005. Traduccién Mirta Rosenberg y Jaime Arrambide.

23 [En linea]http://www.sapaninka.com/es/articulos-e-investigaciones/enteogenos-y-la-busqueda-
interior) consultado, Septiembre 18 de 2011. 4:30 p.m.
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“¢ Qué significa el hecho de que grandes cantidades de personas estén vol-
viendo a ingresar y a creer en estas tradiciones antiguas de curacién y prac-
ticas espirituales? ¢por qué sucede en nuestro mundo de industrias multi-
nacionales, ordenadores y redes electronicas? Algo de lo que estoy tratan-
do de decir con todo esto es que justamente nuestro mundo supra tecnolo-
gizado esta deliberadamente divorciado del espiritualismo, de los valores y
de la conciencia; y precisamente es a partir de estas practicas vinculadas al
chamanismo que se esta intentando un religamiento con estos elementos.
Se percibe una reemergencia de las antiguas visiones del mundo integral,
aquellas que miran todo en la vida como partes de una red interdependiente

de relaciones que necesita ser cuidadosamente protegida y preservada”®.

El sentido de la vida que la cosmovision ancestral puede recuperar, pasa también
por la recuperacion de la salud fisica, mental y espiritual, como logros obtenidos
mediante los intentos de religar la espiritualidad, los principios de vida, las leyes

cosmicas, los valores éticos y la conciencia ecoldgica tan solidaria con el planeta
como con los seres humanos. Asi lo confirma Erik Hendrick Carpio:

“Hoy se puede apreciar que, en diferentes individuos, de diferentes regiones
del mundo y provenientes de diferentes realidades sociales, esta naciendo
un enorme interés en la medicina tradicional de los pueblos y naciones que
han empleado, generacion tras generacion, rituales de sanacion con plantas
maestras 0 entedgenos. Esta sabiduria ancestral esta siendo nuevamente
poco a poco revalorizada y una parte de la poblacion mundial estd tomando
conciencia del valioso potencial curativo que la medicina tradicional ances-
tral puede ofrecer en la actualidad al mundo”.?

Habermas establece analogias entre la sociedad moderna y las “sociedades triba-
les”, cuando de la misma manera son afectadas por los incontenibles procesos de
modernizacion y racionalizacion del mundo de la vida, de los cuales se protegen
las culturas ancestrales amerindias, quienes para conservar la esencia y la riqueza
de sus tradiciones se esfuerzan por mantener a raya los llamados “imperativos
sistémicos” que:

** METZNER Ralph Alucinégenos, conciencia y el espiritu de la naturaleza. Conclusiones, reflexio-
nes y especulaciones Tomado de http://www.onirogenia.com/enteogenos/ralph-metzner-
alucinogenos-conciencia-y-el-espiritu-de-la-naturaleza Consultado el Septiembre 18 de 2011. 5:30

.m.
ES [En linea]http://www.sapaninka.com/es/articulos-e-investigaciones/enteogenos-y-la-busqueda-
interior consultado, Septiembre 18 de 2011. 4:30 p.m.
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“penetran desde fuera en el mundo de la vida — como sefiores coloniales en
una sociedad tribal — e imponen la asimilacién; y las perspectivas dispersas
de la cultura nativa no pueden coordinarse hasta un punto que permitiera
percibir y penetrar desde la periferia el juego de las metropolis y del merca-
do mundial” %

Sin embargo, en los ultimos tiempos, las culturas ancestrales no han sido del todo
cerradas a los nuevos tiempos. Si bien han procurado cerrar el paso a las logicas
mercantiles, también se han abierto, aunque con mucha cautela, a otros conoci-
mientos cultivados en las grandes ciudades y en los diversos campos del saber,
como la ecologia, las medicinas alternativas, el esoterismo y la angeleologia cris-
tiana, etc,. adaptados a la cosmovision ancestral. Ha habido una nueva fusion de
horizontes, o encuentro entre dos mundos, gracias al uso del yagé. Las cosmovi-
sion ancestral americana, no fue, en sentido esctricto cerrada. Mas bien la idea de
imponer la cultura propia provenia de la experiencia cristiana medioeval de dar a
conocer el mensaje de Cristo, como Unica via posible de salvacion humana. Esta
necesidad, es la que propiamente se pretende penetrar en la sociedad tribal. Pero
para los ancestros sentarse a dialogar y a conocer al otro era mas importante que
imponer la cosmovision que tenian.

Desde la cosmovisién ancestral esa urgencia de promover la propia cultura, como
se hizo durante la colonizacion cristiana, surge de un miedo al otro. En el chama-
nismo, el miedo es la fuente de la enfermedad, el mismo miedo que teme a la os-
curidad y ve en ella so6lo lo malo y lo negativo. Es el miedo el que obliga a imponer
una vision y, por ello, a colonizar, a pensar que se civiliza y, se universaliza. La
cosmovision chamanica, no tiene esa pretension porgue su motivante no es el
miedo. Antes que pensar que por un sentimiento de derrota, aceptaron las tradi-
ciones occidentales, es preciso ver una aperturidad originaria en el chamanismo
qgue permitié la convivencia, y por ello,lahibridaciéon, como explica Ricardo Mayor-
ga:

“La ancestralidad, entendida como pervivencia de los antepasados, se ma-

nifiesta en el presente como cuerpo de tradiciones y costumbres, que ha
evolucionado enriqueciéndose en la experiencia de sus operadores y sin-

% Habermas op cit pag. 502
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cretizandose con conocimientos de diversa procedencia, que le otorgan un
caracter dindmico.” 2

No nos detendremos mucho en este tdpico, sino para presentar de manera gene-
ral la apertura cultural de las etnias indigenas a otros conocimientos “foraneos”, lo
mismo que la apropiacion de algunos elementos del mundo ancestral por parte de
grupos de origen moderno u de mentalidad occidental, lo cual ampliaremos en la
segunda parte en el apartado “debate entre chamanismo y neochamanismo”. Por
ahora, diremos que muchos historiadores han hablado de la docilidad con que,
desde la conquista y luego en la colonia, los pueblos indigenas han venido acep-
tando las creencias cristianas. Sin embargo, desde esta perspectiva se entiende
que el yagé ha permitido cierta hibridacion cultural o fendmenos interculturales, lo
mismo que sincretismos religiosos, como el caso de las religiones ayahuasqueras
del Brasil, como “Barquinha”, “Uniao do Vegetal”, y el “santo Daime” que surgieron
del cruce entre la religion cristiana y las practicas chamanicas de curacion, o lo
que es lo mismo, entre la tradicion catolica y las tradiciones indigenas del Brasil.
Con respecto a la capacidad de expansion cultural de estos movimientos, por lo
menos, se sabe que el Santo Daime tiene sucursales en numerosos paises: Esta-
dos Unidos, Japdn, Holanda, Bélgica, Francia, Alemania, Espafia, Gran Bretafia y
la Republica Checa.

El espacio que brinda las ceremonias del yagé, podria significar un escenario in-
tercultural donde se encuentran personas pertenecientes a pensamientos, creen-
cias, culturas y mundos plurales, en lo que podriamos definir como sincronicidades
de realidades diversas. Si la curacion por el yage, actia para apaciguar el miedo
que vuelve rigidos y dogmaticos los pensamientos del hombre, es porque trabaja
con una flexibilizacion e integracion de lo nuevo. O a la manera de decir Nestor
Garcia Canclini, quien entiende el proceso de hibridacién cultural como sintesis de
diversas formas de fusion cultural: “se encontraran ocasionales menciones de los
términos sincretismo, mestizajey otros empleados para designar procesos
de hibridacion”, pero que prefiere este Ultimo “porque abarca diversas mezclas

" DIAZ MAYORGA Ricardo. Ponencia: “Visién actual de la Medicina Ancestral” En “Taller de Medi-
cina Ancestral. Quito. Septiembre 15y 16 de 2008. Tomado de
http://www.visionchamanica.com/Medicinas_alternativas/Medicina-Ancestral.htm) Gltima consulta.
Septiembre 18 de 2011
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interculturales-no sélo las raciales a las que suele limitarse "mestizaje”?®- y porque

permite incluir las formas modernas de hibridacion mejor que “sincretismo”, féormu-
la referida casi siempre a fusiones religiosas o de movimientos simbdlicos tradicio-
nales”. Entiende por hibridacion cultural los “modos en que determinadas formas
se van separando de practicas existentes para recombinarse en nuevas formas y
nuevas practicas"*

Otro argumento a favor de la apertura cultural, como algo inevitable, lo brinda la
antropéloga Brasilera, Bia Labate, junto con el historiador Wladimyr Sena, quienes
realizan una compilacion compuesta por 26 ensayos escritos por autores de 7 pai-
ses diferentes, sobre los diversos usos rituales y terapéuticos de la ayahuasca en
Surameérica:

“Los saberes de las culturas arcaicas se confrontan con el refinamiento de
las neurociencias enfrente de las dificultades de un mundo en el que la in-
evitable fusién de las culturas necesita superar barreras econémicas y poli-
ticas que colocan en jaque no solo la sobrevivencia de preciosas culturas
indigenas y de sus formas hibridas y mestizas como del conjunto de la
humanidad. “*°

Actualmente el ritual y la bebida adquieren progresivamente mayor importancia en
las dindmicas interculturales del mundo occidental, y especialmente en individuos
y grupos urbanos, con lo cual se puede verificar un dialogo entre culturas. Durante
el este dialogo, muchos individuos “occidentales” se han beneficiado (superacion
de variados problemas ) con la apropiacion de los valores ancestrales y, al mismo
tiempo, los chamanes han ganado algunos dividendos, asi como han incorporado
también a su sabiduria algunos conocimientos modernos, igual que sus comuni-
dades han contado con un mayor reconocimiento y respeto a sus tradiciones. En
este sentido, la tradicibn chaménica, en su préactica del uso de las plantas, en es-
pecial la de la ayahuasca, abre un espacio para que las dos visiones de mundo no

8 GARCIA CANCLINI, Néstor, Culturas hibridas: Estrategias para entrar y salir de la modernidad.
Editorial Grijalbo. México 1989

*IEn linea]: http://lanic.utexas.edu/project/lasa95/grandis.html. consultado Septiembre 18 de 2011
%' ABATE CAIUBY Beatriz, SENA ARAUJO Wladimyr (comps.) mercado “O uso ritual da ayahu-
asca. de letras-fapeps.sao paulo, campinas. 2002". Tomado de: http://www.bialabate.net/books/the-
ritual-use-of-ayahuasca/press-release-espanol-the-ritual-use-of-ayahuasca
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s6lo se conozcan mejor entre si, sino para que cada una se conozca mejor a si
mismay vea qué y cOmo su vision puede modificar o ampliar su ldgica.

Muchas de las nuevas modalidades terapéuticas holisticas o0 medicinas alternati-
vas, junto con movimientos de tipo mistico y espiritual, desde una vision integral,
coinciden con el chamanismo en afirmar que las dinamicas propias del mundo ma-
terial, impone ciertas condiciones propicias para contraer la enfermedad, cuyas
causas pueden encontrarse en las presiones del tiempo estresante, la redefinicion
consumista de las identidades, la forzosa competencia, la creciente exclusion, la
pérdida de sentido y de libertad. Bajo la elaboracién tedrica Habermasiana, esta
misma idea se expresa con las siguientes palabras: “Las perturbaciones de la re-
produccién material del mundo de la vida adoptan en las sociedades moderniza-
das la forma de desequilibrios sistémicos; y éstos, u operan directamente como

crisis o provocan patologias en el mundo de la vida” **

Como propuestas para resolver los problemas generados por la racionalizacion
moderna, Habermas rescata algunos rasgos correspondientes a “comunidades de
comunicacion” que también podrian tener semejanzas con algunos componentes
del mundo de la vida de las culturas ancestrales:

“la revaluacion de lo particular, de lo viejo, de lo provinciano, de los espa-
cios sociales abarcables, de las formas de trato descentralizadas, de las ac-
tividades desespecializadas, de las viejas tertulias, de las interacciones
simples y de los espacios de opinion publica desdiferenciados, representan
tentativas de fomentar, de revivificar posibilidades de expresion y comuni-
cacién que yacen sepultadas™?

Estos intentos para “reforestar” los ambitos de la vida, corresponden con las bus-
quedas que emprenden actualmente un significativo grupo de personas, para las
cuales estos espacios son importantes para el rescate, o “la revaluacion de lo vie-
jo”, o mejor, lo “ancestral”’, que plantea una serie de valores “desinstitucionaliza-
dos” los cuales pueden contribuir a la solucidon de todo tipo de problemas a partir
de la perspectiva de la cosmovisién ancestral. En cierta manera, el chamanismo

¥ HABERMAS Jurgen, Teoria de la Accion Comunicativa Il. Editorial Taurus Humanidades, 1992
Eag. 544
% Ibid, pag. 560
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representa una nueva institucion desde que se somete a revision los ambitos de la
vida que se han vuelto problematicos a raiz de la intromision (colonizacion) de los
elementos del sistema. La cosmovisién ancestral, busca renovar la existencia, es-
tablece un orden de valores que da prioridad a la recuperacion de los aspectos
espirituales con capacidad de equilibrar las urgencias materiales. Se preocupa por
mantener a raya las exigencias del sistema que pongan en peligro los estados
emocionales, la salud fisica y mental. En ultimas, brinda el panorama cultural de
un mundo vital donde pueda florecer la salud, la tranquilidad y la felicidad. En cier-
ta manera, un mundo de la vida signado por un sentido mistico que busca el equi-
librio entre la dimensiones materiales y espirituales de la vida.

Aparece, asi, un nuevo elemento a partir del cual se pueda comprender como y
por qué la practica del uso del yagé se haya renovado en la actualidad. Si el dia-
gnostico habermasiano sobre la enfermedad de occidente es aceptable, entonces
es comprensible que, en este nivel del mundo de la vida, el encuentro con ese
mismo nivel de la tradicion chamanica se pueda incorporar como una practica util
y benéfica para la sociedad moderna.

3.1. EL MUNDO DE LA VIDA FAMILIAR Y ACRITICO ES REVISADO EN EL
YAGE

En el primer capitulo ya se habia visto el concepto del “cosmovision”, en relacion a
la discusién entre la visibn moderna y la vision ancestral del mundo, y se habia
definido este mundo vital como transfondo de sentido, como &mbito pretedrico en
el que nos encontramos de una manera familiar y pudiera decirse que “ingenua”,
porque este mundo no es problematico, constituye un “piso seguro” de interpreta-
ciones ya sedimentadas, incuestionadas.

También se habia dicho que la cosmovisién ancestral guardaba nexos de sentido
con el concepto de mundo de la vida, en cuanto a aspectos como su naturalidad,
espontaneidad, sencillez, apartados de la complejidad que generan los procesos
gue Habermas llama de “racionalizacién”, generadores de estructuras sistémicas
“colonizadoras” del mundo de la vida. En esta seccién queremos mostrar un traba-
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jo inicial de de descripcién de la experiencia de la conciencia consigo misma en el
momento en el que el yagé abre su espacio propio.

Lo primero es entender sus efectos. Con los efectos del yagé, se sugiere una rela-
cion de la conciencia con sus propios productos y esa relacion reflexiva es a su
vez critica. Para esta reflexién de la conciencia los elementos del mundo de la vida
pueden ser sometidos a revision, a veces acompafada de crisis, de duras agoni-
as, de “purgatorios” en los que dichos elementos de la vida pueden ser trascendi-
dos criticamente, de manera contraria a la supuesta “carencia de critica” de la
cual, la comprension moderna del mundo acusa a la comprension ancestral.

Con ello, lo que podemos denominar como una fenomenologia del yagé, apunta a
las potencialidades investigativas inscritas en la conciencia misma mas alla de la
sola razon critica. Es decir, una racionalizacion critica, no solo con lo que la rodea,
ni consigo misma, sino con su capacidad para profundizarsey trascenderse. Se
trata de una profundizacién en las operaciones anteriores a todo conocer, de toda
aprehension ingenua, para llegar a una especie de facultad trascendente despierta
en lo que se conoce como estado modificado de conciencia, que posee un sentido
aproximado al concepto de intencionalidad como lo describe Szilasi:

“cumple el verdadero trascender, tanto de la positividad ingenua, como de
todo lo césico encerrado en ella. Husserl esperaba — como Hegel antes que
el — de una légica trascendental, entendida de manera nueva, la exposicion
de la progresiva autoreflexion de la conciencia sobre sus posibilidades de
efectuacion en unidad con lo efectuado. La légica trascendental es, de este
modo, el sistema de la ontologia de la conciencia en la medida en que la
determinacion de su ser — la intencionalidad — fundamenta la posibilidad de
trascender”.

La explicacién de su proceso fisioldgico-quimico se expondran mas adelante, pero
ahora es necesario describir el proceso de toma de yagé en una sesion y entender
su efecto para adelantar esto que llamamos fenomenologia del yagé.

El yagé se entiende como una bebida sagrada que funciona como remedio a los
problemas de quien la ingiere. No se trata de que solucione todos los problemas

¥ SZILASI. Wilhem Introduccion a la fenomenologia de. Husserl Amorrorto Editora. Buenos Aires
2003. Pag. 44
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de la persona que participa de la toma, sino que hace lo mas importante para la
solucion de cualquier problema: le plantea el problema propiamente dicho. El re-
medio se toma en un ritual en el que el chaman reparte la bebida a los participan-
tes y dura toda la noche hasta la madrugada del dia siguiente. Al cabo de cierto
tiempo el cuerpo empieza a sentir sus efectos y la conciencia es la primera que se
potencia cuando hay un resultado positivo.

El efecto basico es de purga del cuerpo o de limpieza. Pero en este proceso, la
conciencia, que incluye lo que es consciente e inconsciente, siente que pierde
control sobre su cuerpo, sobre ella como cuerpo. Es interesante anotar que duran-
te la toma, a diferencia del uso de otras sustancias o drogas pasa lo siguiente:

1.

La bebida no es sabrosa, no gusta, aunque las formas de prepara-
cion varian de acuerdo a la receta del taita, normalmente es una be-
bida amarga, picante, agriay de muy mal aspecto, olor y textura.
Abrir los ojos facilita al tomador ubicarse. Si mantiene los ojos abier-
tos, sabe donde esta, aunque se sienta mal. Sabe quién es, y sabe
gué esta haciendo. Es decir, los ojos abiertos le permiten saberse a
si mismo, como se sabe ordinariamente.

Cerrar los ojos facilita al tomador profundizar en lo que siente, en lo
que su cuerpo experimenta. Accede a su interior, lo que para mu-
chos puede significar acceder a su mundo inconsciente. Puede re-
cordar cosas, ver imagenes, visionar, escuchar, aquello que con los
ojos abiertos no ve. A este nivel, la experiencia de conocerse a si
mismo puede ser benéfica.

La persona, por tanto, no pierde la consciencia de si.

La persona entra en un malestar. El vomito y la diarréa acompanan
esta experiencia. No es, a este nivel, una experiencia placentera.

Al terminar, si el taita hace un seguimiento cuidadoso de la persona,
la persona al otro dia se siente descanzada, limpia por dentro, pero
sin ganas de repetir el proceso. El cuerpo, aunque débil por la des-
hidratacién, se siente mejor, pero no esta dispuesto a continuar be-
biendo.

Se puede decir, en especial sobre el punto tercero, que la conciencia tiene la op-
cion de dejarse llevar por un trance. Se sabe, que la reaccion normal es la de re-
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sistirse a perder el control. La conciencia no quiere perder el control a pesar de
que siente que se ha ampliado y que no se ha perdido a ella misma. Aqui puede
haber un forcejeo que es el que, segun la tradicién, causa el malestar. Entre mas
se resiste la persona a lo que la planta debe limpiar en el cuerpo y en el alma de la
persona, mas malestar va a sentir. Pero lo importante aqui es entender que este
conocimiento de si, de su pasado, de sus sentimientos, de miedos, de sus enfer-
medades, va a compafiado de una transformacion corporal operada por la limpie-
za que ejerce la purga. La conciencia puede conocerse mejor a condicion de que
acepte que ese conocimiento implica una limpieza de su manera de ver las cosas,
y que esa limpieza de su mirada es paralela a una limpieza de su cuerpo. En sin-
tesis, conocerse mejor a si misma es sinénimo de purgar su cuerpo, porque la
conciencia es cuerpo.

¢ Como no trascender durante los trances con yagé? en un trato evidentemente
reflexivo consigo mismo y con el mundo, cuando el sujeto es enfrentado a las con-
secuencias de sus acciones plasmadas en su entorno vital y obligado, a veces
dolorosamente, a investigar sobre las causas y a modificar los pensamientos y
conductas que lo llevaron a tal o cual situacion problematica. Las pesquisas de su
mundo interno son también trasplantadas a las indagaciones del mundo en gene-
ral y viceversa.

Igualmente, la sociedad y el mundo en general son puestos en el banquillo de la
reflexion, los cuales se pueden revelar en sus procesos conflictivos, en la forma
erronea en que se reproduce la sociedad y en que se dinamiza la cultura.

Ademas, el contexto de reflexion exterior que representa el mundo de la vida es
ahora extendido hacia el universo, convertido en ambito objetual, cuando el indivi-
duo percibe y entiende que hace parte de algo mucho més vasto y de dimensiones
mas amplias, donde todo esta interrelacionado, y donde los elementos de las dis-
tintas cosmogonias y cosmologias complementan los conocimientos de las cien-
cias fisicas y las ciencias humanas. Se puede alcanzar el convencimiento de que
los asuntos de la naturaleza y de los planetas le conciernen directamente, en una
especie de conexidén con las dimensiones espirituales que animan y dinamizan
todo en el universo.
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Si en el discurso filoséfico de la modernidad, la teoria de la racionalizacion se en-
cargaba de diferenciar categorialmente los distintos mundos subjetivo, social y
objetivo, y de segmentar sus correspondientes esferas de valor en ciencia, moral y
arte, ahora, en el discurso filosofico de la sabiduria ancestral, los procesos reflexi-
VoS se orientan a integrar al sujeto y al mundo en un universo caracterizado como
un todo, cuyo sentido de unidad es sinérgico o “sintergético”, donde confluyen va-
rias dimensiones interrelacionadas en forma de sintesis universal. La reproduccion
material del mundo de la vida, mediante el dinero y el poder, Io mismo que su re-
produccién simbélica mediante el mecanismo del entendimiento, se reemplaza por
una reproduccién espiritual del universo mediante una comprensién mistica e in-
vestigativa de la vida que incluye también en esta comprension, la reproduccién
material y la reproduccion simbadlica.

En los procesos de curacion con yageé, se plantean nuevas relaciones con el mun-
do que incluyen los significados de las estructuras economicas, sociales, politicas
y culturales de este mundo cotidiano, pero a partir de un mundo re-encantado por
la cosmovision ancestral. En este sentido, la cultura ancestral serviria como espa-
cio de encuentro al mundo del saber cultural, social, cosmico y cientifico. Ella plan-
tea una especie de “hilozoismo” segun la cual, el universo se concibe como una
materia viviente y animada.

Para lograr entender su situacion en la vida, el individuo ya no hunde las raices de
su comprensién solamente en su mundo de la vida, local y contextual, sino que se
aboca a una conexion con elementos de un ambito universal, asi mismo poblado
de imagenes espirituales y de multiples conocimientos productores también de
sentido y capaces de ofrecerle una base de orientacién en la vida. La relacion
planteada en términos culturalistas entre lo local y lo global, es modificada por una
relacion mistica, entre lo individual y lo universal mediada por lo espiritual. Pero
aqui lo espiritual no tiene esa connotacion religiosa que apunta al sectarismo y al
fanatismo, sino que apunta a la “union” en el contexto de una espiritualidad sabia y
activa que, si es mistica, es también investigativa; si es contemplativa, es critica-
mente reflexiva.
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4. LA CONCEPCION DE REALIDAD DEL MUNDO CHAMANICO

El pensamiento ancestral cuestiona y al mismo tiempo busca rebasar la idea uni-
lateral y unidimensional de realidad en la que se basa el pensamiento moderno.

Esto ya se ha visto en la argumentacion a favor de la vision moderna que se arti-
cula en un sistema compuesta por las nociones basicas de verdad, referenciali-
dad, causalidad, verificabilidad y universalidad. Para que este sistema funcione,
se supone una realidad percibible o perceptible por el hombre, bien sea directa-
mente o por medio de aparatos de alta precision y sensibilidad. En esta suposicion
sobre la realidad, desde la perspectiva chamanica, radica la diferencia mas impor-
tante con la visibn moderna. Para ésta, en la realidad tienen lugar los procedimien-
tos cientificos. La posibilidad de repeticién de éstos, garantiza la estabilidad de la
realidad, y la ciencia funciona en la medida en que puede operar sobre esa reali-
dad estable aunque dificil de conocer. Pero ¢ Cual es la constitucion de esta no-
cion de realidad? Para el mundo occidental, la realidad estad compuesta por todos
los objetos, hechos y estados de cosas que pueden ser observables por los 6rga-
nos de los sentidos, los cuales, a su vez, son los Unicos que pueden proporcionar
los datos con que opera el racionalismo cientifico. Para el pensamiento moderno,
no puede existir otra realidad por fuera de esta “totalidad” de elementos, suscepti-
ble de experimentacion y comprobacién. El aporte de las culturas ancestrales con-
siste en proporcionar al pensamiento humano, otras dimensiones de la realidad.
Esto revierte en nuevas nociones de ser humano, ciencia, mundo, vida, conoci-
miento, naturaleza, cosmos, mente, espiritu, salud, etc. Cabe notar que al cambiar
la manera como se supone la realidad o su nocién, cambian también los elemen-
tos que la integran y su significado, porque éstos se fijan en funcién de esa nocién
primordial de realidad. En este sentido, la percepcién de la realidad tiene implica-
ciones epistemoldgicas, pues segun sea la base sobre la que se asuma la percep-
cion, sera el conocimiento que se tenga del mismo.

Para la comprension ancestral es claro que la salud fisica y mental del ser humano
se correlacionan en un paralelismo. Pero, es el estado del alma, la que propiamen-
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te determina la enfermedad fisica. Para la comprensiéon moderna, los asuntos del
alma no tienen que ver con la enfermedad y su origen, mas que como factores
adicionales a los micro-organismos, virus, bacterias o accidentes que producen la
enfermedad. Lo que para el pensamiento cientifico seria “superior” a la compren-
sion mitica, no es tanto su concepto de enfermedad, sino su percepcion de la rea-
lidad de la enfermedad. Cree que esta realidad es siempre la “lnica” posible y co-
mo tal, siempre es exacta. Ademas, esta convencida de que su percepcién es uni-
versal y por lo tanto superior. Para el chaman, por el contrario, la realidad es mul-
tidimensional, los pacientes estan inmersos en entramados cosmicos mas amplios
y determinantes. Sus propias condiciones mentales y espirituales de medicine
man le permiten realmente ver lo que la ciencia no puede ver, y comprobar lo que
la ciencia no puede explicar:

“La recuperacion de la salud fisica depende directamente de una restaura-
cion del equilibrio de las fuerzas espirituales; porque acontece con frecuen-
cia que la enfermedad es debida a un descuido o0 a una omision respecto de
los poderes infernales que son también parte de lo sagrado. Todo lo que se
refiere al alma y a su destino, aqui abajo y en el mas alla, constituye la ju-
risdiccion exclusiva del chaman. Por sus propias experiencias pre-iniciaticas
e iniciaticas, conoce el drama del alma humana, su inestabilidad, su insegu-
ridad; conoce, ademas, las fuerzas que la amenazan y las regiones a las
que puede ser llevada. Si la curacion Chamanica exige el éxtasis es justa-
mente porque la enfermedad se concibe como una alteracion o una enaje-

nacion del alma”.3

El chamanismo, posee una concepcion de la realidad muy diferente a la occiden-
tal. Este es en parte el dilema con que se encuentra de entrada el investigador de
las ciencias sociales, que no puede ver sino un mundo unidimensional, frente al
cual solo puede tener una actitud objetivante, es decir, una visibn moderna. Sin
embargo, es otra apreciacion la que obtiene el investigador en actitud de partici-
pante cuando accede de otro modo a la experiencia fenomenolégica de la toma de
yagé; podra tener una idea diferente de mundo:

“Si nos preguntamos por la realidad cosmoldgica que es revelada a traves
de las visiones y experiencias de personas occidentales con ayahuasca,
encontramos que son relativamente similares a aquellas compartidas por

* ELIADE Mircea El Chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis” pp. 180,181
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las culturas chamanicas. Especificamente en aquellas que han continuado
con un uso del ayahuasca mas o menos sistematico frente a las maneras
de curarse, explorar la propia conciencia e intentar busquedas espirituales.
Y son esas personas las que al mismo tiempo han desarrollado una vision
del mundo que difiere bastante de los paradigmas occidentales del cientifi-
cismo moderno. Para aquellos que ideol6gicamente aun comparten pers-
pectivas cartesianas—newtonianas, las descripciones de los ayahuasqueros
no seran mas que alucinaciones imposibles de ser evaluadas cientificamen-
te. Pero desde una perspectiva fenomenolégica es posible entender el fe-
némeno en todos sus aspectos. Contrariamente a las presunciones de la
ciencia materialista, podemos ser objetivos ante las propias experiencias
subjetivas™®.

La propuesta es la siguiente: se puede recurrir, a una hermenéutica de la partici-
pacion, a través de la convivencia en el contexto ancestral, o0 mediante su partici-
pacién en las ceremonias de yage, con el fin de acceder comprensivamente, no ya
a un “objeto” de estudio, sino como practicante frente a las concepciones de mun-
do propias de las culturas ancestrales y a replantear con la naturaleza y el cosmos
en general, relaciones intersubjetivas de entendimiento, que podran ayudarle a
comprenderse a si mismo, a la vez que a interpretar con mas precision las diferen-
tes expresiones ancestrales, sus mitos, ritos y simbolos:

“La realidad fundamental del universo es un continuum, un campo unificado
de energia y conciencia que esta mas alla del tiempo, el espacio y todas las
formas. Simultdneamente la realidad esta de alguna manera dentro de esas
formas, y es al mismo tiempo trascendente e inmanente (...) En la mayoria
de las tradiciones chamanicas existen mundos altos, medios y bajos. En al-
gunas otras tenemos mas de 9 o 10 mundos siempre girando alrededor de
uno central. Durante la experimentacidén con o sin sustancias de las practi-
cas chamanicas es normal visitar esos “otros mundos”. Desde el momento
gue esos mundos son no materiales, transtemporales y transespaciales no
son considerados accesibles para la investigacion cientifica. Y a partir de
esto, muchas veces se los considera no realmente existentes. El término
psiquiatrico para la percepcion de otras realidades es “desrealizacion”. De
cualquier manera, los exploradores de conciencia, reportan que estos otros
mundos existen verdaderamente y son tan reales como el mundo material
familiar al cual nosotros estamos mas acostumbrados por vivirlo en la ma-
yorfa del tiempo. %

¥ METZNER. Ralph Op Cit

% |bid
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Lo dificil de equilibrar es que el practicante que proviene de la cultura de occidente
puede terminar atrapado en la vision ancestral y, desde la critica moderna, se ha
perdido la mirada objetiva, razén por la cual resulta invalida su presentacion. Este
puede ser el caso de ciertos estudios etnograficos, como los de Carlos Castaneda.
Pero se se da un paso, en otra direccion, tal vez sea posible replantear el proble-
ma.

Primero, la existencia de esta realidad, se hace presente, para la vision chamani-
ca, durante los estados ampliados de conciencia. Este es el papel de las las plan-
tas llamadas “maestras”, entre ellas, el yagé. La dificultad para registrar algo, radi-
ca preisamente en que ningun aparato de registro occidental esta construido para
registrar experiencias subjetivas o interiores, sélo para captar lo mismo que captan
los sentidos del hombre como exterior. No hay, como hay grabadoras de sonidos o
de iagen, grabadoras de experiencias de la conciencia. Cada conciencia debe pa-
sar por la experiencia misma para saber de qué se trata. La conciencia es el “to-
pos” donde se hacen presentes estos mundos y realidades. En este contexto, la
conciencia es la base de la existencia: mas alla de la realidad fisica, la fuente de
sentido y de conocimiento de toda realidad, es la propia conciencia, tal como ve-
remos y profundizaremos en la segunda parte de este trabajo.

Es muy curioso que, aunque occidente siempre sospecho de los sentidos, y tratd
de asentar todo su conocimiento en la conciencia, realmente no confié mas en la
conciencia que en lo que confid en sus sentidos: la conciencia no nos dice, pro-
piamente, lo que hay realidad, s6lo por medio de una construccién, que si bien
esta adelantada por la conciencia como tedrica, se completa con informacion pro-
veniente de aquello que los sentidos pueden captar, asi sea, aumentado por ins-
trumentos establecidos por la misma construccion de la conciencia. Pero, asi co-
mo los sentidos engafian a la conciencia, la conciencia puede engafarse a si
misma y caer en ilusiones mas abrumadoras si éstas son producto de ella misma.

La vision chaménica parte de una desconfianza inicial, no en los sentidos, sino en
lo que se percibe. Por lo mismo, no desconfia de la conciencia al modo como en
verdad termina desconfiando la vision moderna. Por esta razon, para la vision
chamanica, la modificacion de la conciencia genera el “lugar” de aparicién o mani-
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festacion de la realidad multidimensional, y no se toma como un engafio, porque el
engafio no es exterior a la conciencia. Las célebres “puertas de la percepcion”
mencionadas por William Blake®” y luego por Huxley®®, se pueden abrir en la con-
ciencia a partir de sus estados modificados por un entedgeno. La percepcion se
da, por el contrario, con mas plenitud, y en el contenido de dicha plenitud estan
integrados los diferentes planos de la realidad. La sensacion de “completud” se
presenta en la percepcion multidimensional y en la experiencia interdimensional;
se pueden llegar a sentir los colores y “ver” los sentimientos. Los sentidos fisicos
estan abiertos, o “amplificados” a la percepciéon de otras dimensiones. Puede pen-
sarse también que esos otros mundos, solo se abren a la percepcion mediante
otro tipo de sentidos, acaso suprafisicos, que se despiertan en la experiencia. Sea
como fuere, con los sentidos fisicos o con los extrasensoriales, la sensacion de
plenitud que se experimenta, es la de conexién cosmica, donde se puede “estar al
tanto” de varios mundos a la vez, en contacto simultdneo con otras dimensiones.

Queda entonces proceder a mirar este planteo hermenéutico para compresion de
la perspectiva de la vision chaménica del mundo, y no caer en la discusion plan-
teada por la vision moderna de como verificar universalmente dicha experiencia.
Antes que aceptar esa discusion, es preciso profundizar en el planteamiento cha-
manico y comprender el alcance de la descripcion.

87 BLAKE William (2009). El matrimonio del cielo y el infierno. Una fantasia memorable [plancha
14]». En Jordi Doce (en Bilingue inglés-castellano). Ver un mundo en un grano de arena (poesia).
Madrid: Visor Libros. pp. 327

¥ HUXLEY Aldous (1997). Las puertas de la percepcion. Cielo e infierno. Barcelona: Edhasa.

pp. 55-56
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5. PLANTEAMIENTO HERMENEUTICO PARA LA COMPRENSION DEL MUN-
DO ANCESTRAL

El problema al que ahora nos enfrentamos es al de comprension, propiamente
dicha, de la cosmovision ancestral. La fuente principal para este planteamiento la
hemos desarrollado a partir de la hermenéutica en el sentido que plantea Gada-
mer. Hay una distancia importante, sin embargo, que adelante explicitaremos, pe-
ro que no afecta demasiado el aporte que en su obra reconocemos.

Como ya se ha mencionado, la cosmovision entedgena, es un terreno fecundo
para la investigacion fenomenoldgica, que busca interpretar y comprender la parti-
cular experiencia de los participantes en las ceremonias de yageé y la singular vi-
sion de mundo de los chamanes. Y aunque dentro de la experiencia individual del
yagé, pueden ocurrir fendbmenos indescriptibles por el experimentador e incom-
prensibles para quien le escucha, también se puede dar cuenta, en medio de los
dialogos intersubjetivos, o de las narraciones biogréficas a partir de la experiencia,
de los efectos visibles, de las mejoras en la aclaracion de la conciencia, de la con-
sideracién de la dimension espiritual y, en suma, de la riqueza fenomenolégica
descriptible y comprensible, que ofrece la experiencia individual y colectiva de los
participantes. Por ejemplo, las personas recurren al yagé para hacer frente a di-
versas enfermedades y, su extension es sintoma de quehay algun tipo de satis-
faccion con el estado de salud recuperado. Inclusive hay “experiencias” en el sen-
tido hermenéuntico que nos ocupa, en las que se supera la adiccion al alcohol y a
las drogas a partir de tratamientos que incluyen el yagé, como es el caso del cen-
tro Takiwasi, en Tarapoto Per(. En estos procesos, los trances con yagé, ayudan
a vencer las resistencias y, por fin, acceder al reconocimiento de los aspectos pro-
blematicos de la personalidad, en una admision profunda y, a veces, dramatica,
gue permite la restauracion de los estados mentales, en términos de reconciliacion
consigo mismo y con la vida, de los cuales deviene la rehabilitacion.

Este trabajo implica, por tanto, una co-construccién de significados a partir del
compartir la experiencia cosmoldgica a la que inducen las “plantas maestras”. Es
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inherente a la toma de yage, el hecho de propiciar didlogos entre los participantes
que comparten los detalles y los momentos mas intensos y relevantes de la expe-
riencia. En este espacio comunicativo se intercambian interpretaciones y se some-
ten al juicio de los demas las vivencias subjetivas, con el fin de realizar construc-
ciones mutuas del significado de esas complejas realidades experimentadas. En
forma parecida a una terapia de grupo, aunque despojada del formalismo terapéu-
tico, los participantes realizan una puesta en comun de sus vivencias, se abren a
la opinion de los demas, con lo cual propician una “reintegracion” de la experien-
cia, resignifican lo vivido y refuerzan sus conocimientos. Y si dentro de tales aga-
pes, se encuentra un investigador, en su papel de participante, puede obtener in-
formaciones valiosas de si mismo y aquellas provenientes de los demas. En cierta
manera, cualquier otro participante, le puede confirmar una vivencia, una sensa-
cion, o cualquier otra experiencia subjetiva que podra convertir en dato objetivo,
atil para su investigacion.

La sensacion de conexién también vale para las relaciones sociales del individuo,
en las que podra sentir una mayor proximidad y familiaridad con los demas que,
de paso, le permitirh un acceso mas amplio a la informacion. Puede captar infor-
maciéon de todo lo que aflora en él y en los demas, puesto que gana susceptibili-
dad para sentir, apreciar, valorar, juzgar, interpretar y comprender. En los espacios
de didlogo, una vez desaparece la intensidad del trance, se forma una especie de
conciencia colectiva y un efecto de vinculo interpersonal, que lo deja ante valiosas
fuentes de informacién y documentacion. Sin embargo, el investigador participan-
te, habra de extraer de los testimonios y relatos, por comparacion con su propia
experiencia, los datos mas confiables para documentar su trabajo.

Esto se explica desde la cosmovision chaménica por una propiedad de la planta.
En la sesion, o toma, las personas comparten con los otros su experiencia, es de-
cir, lo que la persona experimenta puede ser percibido por los demas en su expe-
riencia individual por los demas. El yagé, es una medicina comunitaria, en la que
la presencia de los otros afecta intersubjetivamente. De hecho, el taita, quien diri-
ge la toma, tiene acceso a lo que experimentan los participantes, y es su funcion
velar porque no se salgan del camino, o del espacio establecido para la toma. A
diferencia del efecto del uso de otras sustancias donde el individuo se separa de
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los demas subjetivamente porque queda preso de su yo, en el yagé, la individuali-
dad se muestra en su reverso positivo como colectividad. Lo que experimenta ca-
da uno surge de su subjetividad, sin duda, pero esa experiencia es compartida con
los otros sin querer. Como deciamos, no hay una pérdida de la conciencia, sino un
aumento de conciencia. Pero este aumento significa experimentar que la concien-
cia esté en contacto directo con las otras.

En torno a la naturaleza de la indagacion que se emprende en torno al yagé, des-
de la perspectiva del participante, resultan muy instructivos los aportes de Manuel
Villaescusa:

“Se puede afirmar que mensurabilidad y replicabilidad no son los Unicos cri-
terios necesarios para la validez de la investigacion cientifica. También es
posible generar nuevas teorias cientificas que estén basadas firmemente en
los relatos individuales de los participantes, trabajando en la construccion
de significados intersubjetivos (Henwood, 1996)". *°

En este caso, el investigador participante, quien, por decirlo asi, se “sumerge” en

sus propias interpretaciones puede tener un mejor panorama personal de la es-
tructura cosmoldgica del chamanismo, para poder generar, al trasluz de estas di-
mensiones, las interpretaciones mas objetivas sobre los valores propios de esta
cultura con que se encuentra y en la que se encuentra. Este es un proceso de
comprension de significados que solo pueden ser “alumbrados” desde dentro, en
una participacion activa, cuando se puede mirar y sentir la realidad a través del
“lente” entedgeno.

Asi, sin perder los datos subjetivos enriquecidos por la experiencia y mediante re-
laciones intersubjetivas propias de una sensacion inequivoca de conexion, puede
convertir en tema y objetivar las formas y los contenidos que quiere analizar, o los
conocimientos que puede producir, o la comprensién a la que busca llegar.

El investigador, pasa a participar de un mundo de la vida, y se encuentra en cali-
dad de “implicado”, donde puede interpelar y preguntarse por el contexto ancestral

% VILLAESCUSA Manuel. Tomado de www.neip.info “Efectos subjetivos a corto plazo de tomas de
ayahuasca en contexto occidental urbano” Por: http://www.google.com.co/#sclient=psy-
ab&hl=es&source=hp&qg=efectos%20subjetivos%20a%20corto%20plazo&pbx=1&0g=&ag=&aqgi=&a
gl=&gs sm=&gs upl=&fp=704c03b134bafae6&biw=994&bih=616&pf=p&pdI=500

Consuldo: 18 de septiembre de 2011
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del chamanismo, porque primero ha sido él interpelado por “la planta inteligente”,
como individuo, no como cientifico Pero esta participacion significa que entra en
su propio procido y esinvitado a una revision de su humanidad. Es decir, durante
los trances, se experimenta un “dialogo mental”, en el cual nos interrogamos sobre
asuntos vitales y encontramos alli misma una respuesta a estas preguntas. A par-
tir de un estado de conciencia Ilcida, cualquier individuo es capaz de penetrar re-
flexivamente en sus situaciones personales actuales o pasadas, como en relacio-
nes, actividades, problemas, sentimientos, etc, con una claridad meridiana, donde,
como hemos mencionado mas arriba citando a Meltzer, “podemos ser objetivos
con las propias experiencias subjetivas”. Asi, sin poder evadir la autopresentacion
de la realidad interior, de manera intensa y clara, podemos realizar un proceso de
autoconocimiento o reconocimiento de si mismo, despojados de mecanismos de
defensa y mascaras sociales. Similar a situarnos ante un espejo y nos vemos tal
como somos, con los aspectos positivos y también los negativos de nuestra per-
sonalidad. La experiencia entedgena “hace ver” verdaderamente, lo que en esta-
dos normales no estamos acostumbreados a visualizar y comprender de nosotros
mismos. Pero este “ver” tiene implicaciones dialécticas en las que se entretejen el
analisis del mundo subjetivo y la comprension de la realidad exterior, que incluye
el mundo objetivo, la realidad social y las relaciones interpersonales. A medida
gue se experimenta mas claridad subjetiva, es posible también realizar una mas
justa valoracion de las cosas y situaciones de la realidad externa.

En este sentido, se puede incrementar su saber sobre la cosmovisién ancestral,
porque ha conseguido una mejor perspectiva de su vida y de su sistema de valo-
res, a partir del cual puede someter a juicio el tipo de saberes y valores propios de
la tradicion. Su misma conciencia emerge con una vision mas penetrante de la
cosmovision ancestral, pues ha sido el contexto chamanico en el que ha tenido
lugar la experiencia de autoconocimiento. La claridad interna la ha hecho desde la
perspectiva de la tradicion ancestral que entonces aparece a una luz mas clara. El
reconocimiento ancestral de si mismo como persona, le abre una mayor perspec-
tiva del conocimiento ancestral como investigador.

Como en forma aproximada lo indica Habermas acerca de la problematica de la
comprension en las ciencias sociales: “El observador participante, por ejemplo el
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observador de campo, construye una relaciobn con el grupo investigado como
hombre entre hombres” *°. Como en una fusién de horizontes de la hermenéutica
de Gadamer, la ganancia de la comprension genera el incremento de su ser. En
este punto es posible plantear una analogia en términos de comprension, entre la
experiencia del yagé y experiencia hermenéutica descrita por Gadamer. Asi toma-
riamos al investigador que tiene la experiencia del yagé, como un lector e intérpre-
te, la cosmovisidn ancestral como el texto y la tradicion, y al yagé como coautor de
este texto. En un primer punto de partida estaria el individuo que llega al yagé, no
solo como investigador, sino como una persona que en el sentido hermenéutico es
producto de su historia y tradicion, y, ésta ultima determina su forma de entender
el mundo. Es precisamente, en un momento de la historia personal en que el indi-
viduo se encuentra motivado a revisar su tradicion, a querer “ver” su vida desde
otra perspectiva, desde otro punto de vista, someter su existencia a una nueva
interpretacion y, en fin, a ganar un horizonte mas amplio, 0 mas “elevado”, y es por
lo que ha tomado la decision de asistir a una ceremonia de yage. El individuo esta
en el mundo con una determinada historia efectual que le confiere a su vez una
manera de entender el mundo, asi se hace expresa su finitud y evidencia sus limi-
tes, los cuales determinan su horizonte, el cual, segun Gadamer, “es el ambito de
visién que abarca y encierra todo lo que es visible desde un determinado punto™*
Llegado a la experiencia del yagé, como un proceso, el individuo puede percibir
paulatinamente la apertura del horizonte de si mismo dentro del horizonte abierto
por la cosmovision ancestral. En la mayoria de los casos y sobre todo la gente que
va en busca de solucion a sus problemas, muy seguramente aspiran a acceder a
un examen de su vida interior. La experiencia con el yage, le permite esa apertura
a la autoreflexion y autoconocimiento. Para el caso de una persona moderna, que
s6lo desee colo conocer la cosmovision ancestral, se encontrara entonces con el
obstaculo mencionado. No puede, s6lo conocer de qué se trata la cosmovi-
sion,tiene que pasar por su experiencia. La razon para esto, ya la habiamos reci-
bido en el segundo capitulo, cuando explicabamos que la verdad no se entendia
como adecuacion y que el conocimiento no se validaba por una comparacion obje-
tiva entre mundo y lenguaje. La préactica, en cambio, era el principio regulador del

‘O HABERMAS Jurgen, Teorfa de la Accién Comunicativa I. Editorial Taurus Humanidades, 1992
pag. 172)

“IEn Lineal. http://es.wikipedia.org/wiki/Hans-
Georg_Gadamer#Significado_hermen.C3.A9utico_de_la_fusi.C3.B3n_de_horizonte
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saber, porgue el nivel de ésta era el mismo que el nivel de apariencia en que estu-
viera el individuo. Esto quiere decir, que quien quiera conocer esa cosmovision,
requiere aceptar que no hay neutralidad, que en tanto que ser humano, y no en
tanto que sientifico, es que tiene contacto con el saber chamanico. Parece, enton-
ces que so6lo queda volverse chamanico, pero no es esto lo que se quiere decir,
precisamente porque hay una imposibilidad hermenéutica.

El hecho de que tener una practica chamanica implique entrar a un conocimiento
profundo de si, no implica que deba haber una transformacion hacia el chamanis-
mo. Aungue estoha sucedido a algunos investigadores, hay estudios en los que el
investigador realmente no acepta como igual a su vision moderna, la vision cha-
manica, como es el caso de Habermas. La cuestion es qué tanto puede unser hu-
mano, dejar de ser humano para conocer algo. Esto, desde ninguna perspectiva
parece posible. En este sentido, como el foco de la experiencia chaméanica no es
la teoria, o la verdad, sino la practica, en tanto que experiencia del interior de la
persona, en tanto que ser humano, se entra en una fusion horizéntica que no se
limita, por decirlo de algun modo, al &mbito epistemoldgico. No puede haber una
reflexion sobre el chamanismo, sin que haya una explicita autoreflexion, precisa-
mente porque su practica es la del conocerse a si misma, seguramente en la linea
mMAas socratica posible.

La autorreflexion empero, no se homologa a la manera del psicoanalisis, o de la
meditacion, sino mediante el éxtasis provocado por estados de conciencia amplia-
dos, que le permite acceder a un nivel interpretacion mas elevado, en tanto que se
asume que se entra en una dimension diferente a la del mundo sensible, quizas
mas integral porque al mismo “tema” acuden sentimientos mas vividos, dimensio-
nes inéditas, perspectivas nuevas, comparaciones, simbolos, metéaforas. En prime-
ra instancia porque no hay un marco teérico que soporte la autorreflexibon como
sucede con el Edipo para psicoanalisis. Pero, en segunda medida, el psicoanalisis
no se enfoca en la enfermedad corporal, como si lo hace el chamanismo, ni tam-
poco asume un cambio de nivel de realidad més alla del cuerpo del individuo en
terapia. Aunque habria otras diferencias, dejamos sentado sélo estas dos. La rea-
lidad sometida a examen, o el tema interpretado, es proyectada en la conciencia
en otras dimensiones y con otros elementos de los que deviene una mayor com-
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prension, o una comprension mas completa, por lo menos desde la perspectiva
chamanica. Experiencia que necesariamente suscita un cambio en la concepcion
de la realidad y por lo tanto, al sujeto como parte de esa realidad ganada, le es
posible una renovacion cognitiva de la realidad personal. Sigue siendo el mismo,
pero ahora con la ganancia — cosmica ancestral - de un “si mismo” esclarecido
comprensivamente, enriquecido con un nuevo horizonte, lo cual coincide con los
términos en que se explica la teoria de la comprensién Gadameriana:

“Dicho horizonte tiene la posibilidad de ser ampliado y a la vez la conciencia
puede encontrar nuevos horizontes. La tarea de la comprension historica se re-
suelve en la consecucion de un horizonte histérico para comprender lo que uno
quiere sin que eso signifiqgue que el intérprete adquiera el horizonte del autor, el
horizonte historico se gana moviéndose a una situacion historica, esto significa
reconocer al otro y comprenderlo. Por tanto, la comprension se realiza en el
momento en que el horizonte del interprete, al relacionarse con el del autor, se
ve ampliado y a la vez incorpora al otro; formando un nuevo horizonte com-

prender es siempre el proceso de fusion de estos presuntos horizontes para si
n 42

mismos” ™.

Esto también hay que entenderlo en la direccion contraria, el incremento del ser
permite y facilita la comprension. Pero en la experiencia con plantas maestras, el
modo de ser estaria aqui determinando al modo de comprender. La idea es que
bajo los efectos del yagé, no puede hacerse un andlisis o estudio de la realidad
objetiva, sin que el sujeto que conoce sea conmovido por la misma experiencia de
ese conocimiento. La comprensién del mundo pasa por una revision intensa de la
propia tradiciéon personal donde se gana una mas profunda “autocomprension”.
Con esto queremos destacar aqui, que esta experiencia de comprension interior
tiene una dimension ontoldgica, ademas de cognitiva, primordial frente a todas las
demas formas intelectuales a las que el sujeto habia recurrido antes para com-
prender la realidad. Al hablar de un “antes” y un “después”, se esta hablando de
un proceso de transformacion personal a través de la experiencia, pudiera decirse
“visionaria”, que trae consigo una mayor apertura y facilidad de acceso a nuevos
conocimientos de si y de la realidad. Estas operaciones se integran y se comple-
mentan en el sujeto, en el sentido de la dialéctica entre lo interno y lo externo.

“[En Linea ] http://es.wikipedia.org/wiki/Hans-
Georg_Gadamer#Significado_hermen.C3.A9utico_de_la_fusi.C3.B3n_de_horizonte
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Recordemos que dicha experiencia no siempre es placentera. Al contrario, la ma-
yoria de las veces viene acompafada de malestares fisicos y crisis emocionales,
estados de confusion y variabilidad animica, los cuales son los sintomas del “tran-
ce”, como un si constituyeran un “precio” que hubiera que pagar para superar los
problemas por via de la comprension. EI camino de acceso a un mayor conoci-
miento del mundo, de la vida y de la realidad, la mayoria de las veces pasa por
una, no pocas veces dolorosa, ruta interior. Este es precisamente el sentido de la
purga, o0 como suele llamarse en el contexto chamanico, “purgahuasca”, donde los
vomitos fisicos simultdneamente se son la expresién de una desintoxicacion emo-
cional, o una purificacion del alma. Si bien se interpreta como algun defecto per-
sonal, error cometido, relacion problematica o cualquier otro aspecto negativo que
pesa en el alma, de nuestro modo de ser que, entre otras cosas, esta afectando o
oscureciendo nuestro modo de comprender, realmente se trata del miedo a vovler
a ver esas situaciones que hemos querido olvidar, pero que, realmente, nos si-
guen afectando y disminuyen nuestra humanidad. Regularmente, durante las ce-
remonias se aprende que las nauseas, las fuertes ganas de vomitar, indican que
aun no se ha comprendido cabalmente “la situacién toxica”, y que la accion de
vomitar significa que se ha llegado por fin a la comprension, que puede tener el
efecto de una liberacion o de una curacion; en todo caso, no abosulta, pero si ne-
cesaria para el momento. La liberacion de algun aspecto en el modo de ser a tra-
vés de la comprension, abre a nuevas formas de comprension por via de una con-
ciencia ampliada y a través de un ser liberado.

En ayuda de este intento de establecer una analogia entre la comprension por via
de la experiencia con yagé, y la comprension como la conciben tradicionalmente
los hermeneutas, Henry Corbin, tiene un significativo y aclarador planteamiento:

“Creo que podriamos decir que es aqui mismo donde reside el triunfo de la
hermenéutica como Verstehen, es decir, saber que lo que comprendemos
realmente, no es mas que lo experimentado y sufrido por nosotros, lo que
Nosotros soportamos en nuestro propio ser. La hermenéutica no consiste en
deliberar sobre estos conceptos; es esencialmente el desvelamiento de lo
gue pasa en nosotros, el desvelamiento de lo que nos hace emitir tal con-
cepcion, tal vision, tal proyeccion, cuando nuestra pasié pasa a ser accion,
un soportar activo, profético-poiético. ElI fendmeno del sentido, que es fun-
damental en la metafisica del Sein und Zeit, es el vinculo entre el significan-
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te y el significado. Pero ¢ qué es lo que hace este vinculo sin el cual el signi-
ficante y significado permanecerian solo como objetos de consideracién
tedrica? Este vinculo es el sujeto, y este sujeto es la presencia, presencia
del modo de ser en el modo de comprender. (...)Resumiendo, el vinculo al
cual nos hace estar atentos la fenomenologia, es el vinculo indisoluble entre
modi intelligend y modi essendi, entre modos de comprender y modos de
ser. Los modos de comprender estan esencialmente en funcién de los mo-
dos de ser. Todo cambio en el modo de comprender es concomitante a un
cambio en el modo de ser. Los modos de ser son las condiciones ontologi-
cas, existenciales (no digo existencialistas) del “comprender”,
del Verstehen, es decir de la hermenéutica. La hermenéutica es la forma
propia de la tarea del fenomenélogo.”*

Dentro del circulo hemenéutico que se genera - el proceso dialectico entre la pre-
comprension y una nueva comprension, significa que la base sobre la que com-
prendemos el mundo se asienta en un pre-entendimiento - el movimiento inicial del
circulo lo abre y lo amplia la experiencia individual de la autoconciencia donde
despiertan los prejuicios, la realidad histérica de su ser, toda la tradicion personal,
es decir, la “pre-comprension”, que se mueve hacia una mas plena comprension
del mundo, del universo. El mundo “regresa” ampliado, a partir de un previo enri-
quecimiento interpretativo del mundo individual. En la participacién de las ceremo-
nias del yagé, el investigador, poco a poco, va accediendo a una dimension cos-
moldgica universal, mediado por los valores propios de la tradicidbn chamanica, en
la medida que su propia conciencia histérica se fusiona con la tradicion ancestral.
Queda en presencia de los fendmenos porque su ser hace su aparicion mas lumi-
nosa y numinosa, o sea, mas espiritual, entonces puede comprender, esto es,
“ver” mejor las “apariciones”, las “presencias”. Un sujeto trascendente se mueve
comprensivamente hacia un mundo trascendental. Es decir, el ambito trascenden-
tal al que se accede, tiende a develar en su quintaesencia las dos inmanencias, la
natural y la humana.

La inmanencia adquiere el sentido trascendente, al tiempo que la trascendencia
puede ser capturada y cristalizada por la comprensién que le es, “ya”, inmanente.
Es el mismo sujeto inmanente que al “ver” mas alla de lo habitual a través de la
ganancia de horizonte mediante la amplitud de la conciencia adquiere un sentido

“3 [En linea]http://homepage.mac.com/eeskenazi/corbin4.html de Heidegger a Sohravardi. H. Cor-
bin: Conversacion con Philippe Nemo Consultado 24 de marzo de 2011 a las 4:00 pm.
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de trascendencia. No puede desmontarse o dislocarse de la tradicién, pero si re-
novarla desde la penetracion trascendente en su conciencia y actualizando los
efectos de su historia. La experiencia hace surgir la trascendencia que subyacia
potencialmente en la inmanencia de la tradicion. O mejor, la tradicion ha ganado el
horizonte que mantenia guardado sin amplitud. Se despliega una mayor compren-
sibn a medida que se desarrolla la luz de la visién interior. Por eso, se experimenta
una expansion del &nimo a medida que la luz del horizonte abierto internamente y
complementado con la orientacion de los valores ancestrales, arrasa con las som-
bras que pesaban en el alma, en una sanaciéon comprensiva que cura las heridas
al entenderlas. Los procesos de interpretacion, con vocacion sanadora, pueden
alejar de si lo que no es auténtico de la individualidad, ni de la cultura en que vive
y que, por lo tanto, no le conviene porque actian como agentes patdogenos. Con
ello se puede entender que las ideas de bienestar, sanacién, crecimiento, evolu-
cion, adquieren mayor o mas profundo significado en el horizonte abierto por la
comprension. Estos motivos aparecen en el punto de fuga del horizonte, ubicados
con prioridad en una centralidad que genera atraccion. Hacia all4 se proyecta el
poder de la comprension, hacia la adquisicién de esos ideales que no solo se han
vuelto visibles sino también factibles en la certeza que proporciona la experiencia.
Los productos existenciales de la comprension prometen ahora su aplicacion. Lo
caracteristico de la experiencia es que abre a nuevas experiencias (Gadamer
1996)

“El concepto de horizonte se hace aqui interesante porque expresa esa pa-
noramica mas amplia que debe alcanzar el que comprende. Ganar un hori-
zonte quiere decir siempre aprender a ver mas alla de lo cercano y de lo
muy cercano, no desatenderlo, sino precisamente verlo mejor integrandolo
en un todo més grande y en patrones mas concretos™**

Lo que se podria acufiar en el sentido hermenéutico, como “trance comprensivo”,
implica también el paso por varios planos de experiencia y por varios niveles cos-
micos, desde el dolor y el arrepentimiento, hasta la autojustificacion y la reivindica-
cion personal, desde el ascenso hacia imagenes paradisiacas, angelicales, y esta-
dos de plenitud extatica, hasta el descenso a “lugares” ligubres, estados de deso-
lacion y mundos infernales. Tanto el chaman como cualquier persona, puede en-

** GADAMER Hans-George. Verdad y Método. Ediciones Sigueme —Salamanca 1996. pag 375
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trar en un trance que se asemeja a “descensos” a regiones de sufrimiento y hasta
de “muerte ritual”, las cuales van seguidas, en la mayoria de las veces, de “ascen-
S0s” a regiones celestes, movimientos que concluyen con el restablecimiento del
equilibrio espiritual. Pero en el caso especifico del chaman, se concibe que la ex-
periencia refleja una mayor capacidad extética: “es mas que un trance, un “estado
de inspiracion”; el chaman ve y oye a los espiritus; esta “fuera de si”, porque viaja
en éxtasis por regiones remotas, pero no inconsciente. Es un visionario y un inspi-
rado” *°

Hecha la anterior descripcion, ¢cémo y desde dénde validarla? Este sera el tema
del siguiente capitulo.

5 ELIADE Mircea. El Chamanismo y las Técnicas arcaicas del éxtasis”. Fondo de Cultura Econé-
mica. Madrid. 1996. pag. 185, 186
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6. PRETENSION DE VALIDEZ DE LA COSMOVISION ANCESTRAL: La natura-

leza, el alma, la enfermedad, el miedo y el sentido de la vida

Desde la cosmovision chamanica la naturaleza no es objeto de explotacion, o so-
lamente de disposicion, o de investigacion objetiva, sino que es “dadora de vida” y
constituye también una instancia reguladora, en cierta manera productora de le-
yes, de cuyas transgresiones, el hombre moderno, esta pagando sus respectivas
sanciones con los problemas de salud, la pérdida de sentido, el descontento gene-
ral, el estrés, los desequilibrios planetarios, el “calentamiento global”’ y las distintas
guerras que azotan a la humanidad.

Ahora bien, entender esta critica del chamanismo nos lleva a presentar la concep-
cion de la naturaleza y de la enfermedad. La primera nos puede resultar familiar
porque el dilema mente-cuerpo, es propio de la cultura moderna, mientras que la
segunda resulta mas ajena porque los avances de nuestra ciencia médica, desde
la experimentacion cientifica salvo ciertas excepciones de enfermedades, siempre
entiende la causa de la enfermedad como externa al ser vivo. Sin embargo, como
se vera, ambos puntos estan muy relacionados en ambas cosmovisiones.

La naturaleza es, para el chamanismo, lo Unico que propiamente hay. Ni siquiera
la expresion “hacer parte de la naturaleza” hace justicia a dicha concepcion. En
este sentido, la naturaleza contiene ella misma todos los niveles de realidad, es-
decir, los niveles meta-fisicos, espirituales o sagrados. De ahi que la idea de plan-
tas sagradas, no solo tenga sentido, sino que es la Unica manera de entender a
las plantas, a los animales y a los seres vivos en general. Pero aqui empieza el
problema, porque los seres vivos incluyen también a los cuatro elementos, a la
tierra misma, a los astros y a las piedras, que no son mas que formas cristalinas
de la materia. Para la cosmovision chamanica es muy importante entender que la
naturaleza tiene alma y es todo lo que tiene alma. Llegamos asi, de nuevo al pro-
blema: ¢es posible demostrarlo? No, sélo es posible experimentarlo en medio de
la practica chamanica. Esto significa que cuando el individuo realiza ciertas practi-
cas chamanicas puede tener la experiencia de “ver” o sentir el alma de cada cosa,
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0 su elemental. En este sentido, la practica es completamente subjetiva y, por lo
tanto, no succeptible de demostracion alguna por una especie de experimento ob-
servable independiente del sujeto observante. Justamente, como explicabamos, la
practica chamanica supone que la experiencia no es nunca independiente del indi-
viduo de la préctica, solo es relativa a él y, por lo tanto, no puede ser igual para
todos.

Si nos acercasemos a través de la pregunta por el significado del alma o por la
manera como el chamanismo entiende el alma, fracasariamos, casi por las mis-
mas razones. Entender que todo en la naturaleza tiene alma no es algo que suce-
da a nivel conceptual, sino a nivel practico: tiene la experiencia interior de ver el
alma. “Alma” no significa, para el chamanismo, una especie de idea 0 manera de
entender el mundo, es el resultado de una comprensién de la naturaleza de si, que
no es mas que una comprension de la naturaleza de lo otro. Esta comprension es
posible porque ya somos uno con ella, es decir, no es que la naturaleza nos regale
una intuicion o conocimiento de ella, como si estuviéramos separados y tuviéra-
mos que volver a encontrarla o unirnos a ella, sino que en la medida en que ya
somos la naturaleza, ganar conocimiento de si y conocimiento de ella, nos damos
cuenta de como es: comprendernos mejor es comprenderla mejor. No comprender
lo que pasa en la naturaleza, y por lo tanto en nosotros, es condicién para que la
enfermedad se dé y avance.

He aqui la segunda diferencia importante de la cosmovision ancestral, la enferme-
dad no es, en primera instancia, corporal o de la realidad fisica. La enfermedad es
un desorden en el alma que se expresa en el cuerpo. El atague de agentes exter-
nos como bacterias, microbios o virus, puede controlarse, como lo hace la medici-
na halopética, pero no son ellos la causa del mal. La enfermedad se causa por un
desorden en el alma, normalmente por algo que se vivid y que no habiamos des-
arrollado la capacidad para vivirlo. Se podria generalizar diciendo que la incapaci-
dad para vivir algo significa vivir algo con miedo. El miedo es el bloqueo incial que
nos permite sobrevivir a una situacion, a aprender a evitarla. Sin embargo, si no
volvemos nuestra mirada, en un proceso de autoconocimiento, a ese miedo, em-
pieza el desorden espiritual y, con el tiempo, el desorden corporal.
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A partir de de estas dos diferencias (la manera de entender la naturaleza, y la ma-
nera de entender la enfermedad), es posible sugerir ahora en forma contraria, la
aspiracion de universalidad de la cosmovisién ancestral. Se trata, en todo caso de
comprender un poco mejor la insuficiencia de los estdndares de racionalidad de la
comprension moderna del mundo. La cosmovision ancestral, pretende retomar
toda la sabiduria ancestral para devolverle la validez general a la vida, a la exis-
tencia humana desde un punto de vista integral, en armonia con el universo ente-
ro. En cierta manera constituye una tradicion que aspira a participar en las tareas
de rescatar el bienestar perdido, curar las heridas causadas por la misma raciona-
lizacion del mundo y, entonces, reorientar la vida hacia la idea de unidad en un
cosmos cuyos elementos viven efectivamente sincronizados.

El orden césmico, centrado en la naturaleza, representa en cierta manera un “ma-
estro” que incluye dentro de sus creaciones las denominadas “plantas maestras”.
El alma de éstas significa que estan dotadas de una inteligencia especial, y por lo
tanto le es atribuible una facultad de “autoridad”, si se entiende ésta en términos
de Gadamer, como el reconocimiento de la superioridad del conocimiento del otro
sobre el de uno mismo. Este reconocimiento no es un acto arbitrario o irracional
sino un acto de la voluntad racional “la autoridad de las personas no esta basada
en la sujecién y abdicacion de la razon, sino en un acto de reconocimiento y cono-
cimiento, que el otro es superior a uno en juicio y vision (insight) y por esta razon
Su juicio toma precedencia, esto es, tiene prioridad sobre el juicio propio" (Gada-
mer 1996). Para la visidn ancestral, se trata de un orden eterno, inmutable y dina-
mico, que puede brindar elementos al desarrollo cognitivo. Por esta razén, influye
sobre las normas que rigen sus comunidades y regula el comportamiento de los
miembros que viven bajo la tutela de las culturas ancestrales. Las imagenes de
mundo ancestral, estdn constituidas por diversos y amplios conocimientos para la
vida, transmitidos lingilisticamente de generacion en generacion. Es decir, se trata
de mensajes para la vida de cada individuo, en los que, tras su justa interpretacion
con ayuda del padre, del jefe o del chaméan, cada indivuo puede entender su papel
o rol dentro de esa comunidad. A diferencia de nuestras sociedad modernas, don-
de la libertad del individuo se postula como promordial, y realmente no hay nece-
sidad de aceptar lo que el padre quiere para mi vida o mucho menos un jefe o un
sacerdote, en la vision ancestral, lo que sea un individuo en su comunidad no esta
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desligado del mensaje obtenido de la naturaleza. Para nosotros surge un proble-
ma, no soOlo por nuestra experiencia negativa con padres y madres posesivos que
quieren definir el destino de sus hijos, y con sociedades totalitarias donde el indivi-
duo es pre-seleccionado segun criterios racionales o necesidades sociales para
desarrollarse dentro de ella, sino porque se pone en juego la libertad misma del
individuo. De nuevo, hay una distancia importante entre ambas visiones que no es
facil explicar.

Para comprender de qué se trata, es preciso plantear el problema del sentido de la
vida y de la vida buena del individuo. El papel del padre, del jefe o del chaméan es
el de ser mediadores para todo nifio nuevo que llegue a la comunidad. No es su
querer individual el que imponen al nifio para que encuentre su lugar en la comu-
nidad. Por el contrario, las practicas chamanicas siempre han implicado unas préac-
ticas ed autoconocimiento individual en las que cada nifio, al pasar a la edad adul-
ta se compromete a hacer, con el fin de encontrar €l mismo el mensaje de la natu-
raleza para con él y encuentre asi como vivir su vida. Para esta vision la vida bue-
na no es un asunto de libertad individual sino que es, de nuevo, un asunto de en-
tender la naturaleza, de mantene el equilibrio o de lograrlo. En este sentido, alli no
hay solamente, como el pensamiento cientifico puede creer, imaginaciones y su-
persticiones, sino sabiduria ancestral interpretable, inteligible y utilizable tanto por
nativos como por modernos:

“Aunque el Chaman por su experiencia directa de las fuerzas sobrenatura-
les, (capacidad extética) tiene relativas ventajas sobre los rituales y los co-
nocimientos propios de un sacerdocio, el chaman “esta también obligado a
adquirir un corpus de doctrinas y de tradiciones, y a veces se somete a un
aprendizaje bajo la direccion de un viejo maestro, o sufre una iniciacion por
dedio de un “espiritu”, que le comunica la tradicibn chamanica de la tribu.”

La pretension de verdad y realidad, no tanto a la que aspiran los chamanes, sino
la que el creciente numero de personas que asisten a sus sesiones parece recla-
mar, corresponde al atributo de “planta maestra o inteligente” que se le ha dado a
la ayahuasca, en torno a la cual gira la cultura del chamanismo. Segun la aprecia-
cion de la investigadora Brasilera, Beatriz Ciauby Labate:“el mundo de la aya-

“® Ibid. pag. 240
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huasca —de los espiritus, del suefio y de la muerte— es interpretado como la ver-
dadera realidad, que controla esta otra, aparente, ilusoria. Ella es considerada una
planta de conocimiento, de poder —un ser vivo, un espiritu-planta— que ensefia y

conforta, pero que castiga también”. *’

Los chamanes conocen la inseparabilidad del cuerpo la mente y el espiritu, y aun-
que la practica psico-espiritual del chaman no podria asimilarse con exactitud a las
teorias y préacticas de la medicina y de la psicologia moderna, si coinciden en la
meta de aliviar el sufrimiento humano y de orientar el pensamiento hacia parame-
tros saludables:

“En el contexto de la Amazonia tomar ayahuasca es algo asi como el reme-
dio maestro para todas las enfermedades. Esto no significa que la planta en
si misma y el tipo de medicina que conlleva funcionen como una panacea,
pero si lo hacen como guias 0 maestros para los curadores humanos, indi-
cando cuales son las plantas quizas necesarias en cada caso, permitiéndo-
le al curador un éxito relativo en su trabajo. Este tipo de practicas presupo-
nen una manera de comprender la enfermedad y la medicina completamen-
te diferente a la occidental.” *®

Hay que aclarar que los prestigios del chamanismo, aunque son grandes los
avances hechos en el plano de la medicina ancestral, no se reducen al manteni-
miento de la salud del cuerpo fisico, sino que el modo de conocimiento nativo pro-
viene de una tradicion que guarda y transmite, a traveés de las plantas maestras y
chamanes, informaciones valiosas no solamente sobre el alma y la psiquis para
preservar la salud, sino también sobre distintas areas del saber como el manteni-
miento de la armonia con el entorno, la convivencia, la familia, el amor, la crianza
de los nifios, la agricultura y la musica, la alegria, la prosperidad de los intercam-
bios comerciales y la buena suerte entre otras..

Como indicabamos, en el universo ancestral todo esta vivo, todo tiene espiritu. Es
decir, la naturaleza adquiere los rasgos de una persona. Por ejemplo, las tradicio-

“"ENTREVISTA con Beatriz Caiuby Labate “Plantas Inteligentes” Por: Samira Feldman Marzochi
Traduccion: Ricardo Diaz Mayorga) La version original en portugués de la presente entrevista fue
publicada en la edicién N° 17 tomado de http://www.antropologia.com.br en mayo de 2004 Hora 7:
40 pm

*® METZNER Ralph. Op Cit.
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nes indigenas americanas, conciben a la naturaleza como una madre, especifica-
mente, le llaman “pacha mama”, la “madre naturaleza”, a la que, como tal, debe-
MOos respeto y veneracion, pues provenimos de su seno. Con la naturaleza perso-
nificada como madre se puede entablar procesos intersubjetivos de entendimiento.
Pero al mismo tiempo, durante los trances la persona puede devenir o se puede
transformar en un animal, sobre todo los chamanes tienen esta facultad. Sin em-
bargo, es frecuente tema del chamanismo que todos pueden tener una conexion
con su “animal de poder”, en la que la persona se identifica con ciertas cualidades
o habilidades propias de tal animal.

Los reinos de la naturaleza estan impregnados de vibraciones y hasta de senti-
mientos, las plantas poseen una inteligencia celular y un alma elemental que las
anima y las distingue de las demas especies. Las rocas son sedimentos de fuego,
el oro estd compuesto por rayos de sol, las piedras preciosas, por ejemplo, los
cuarzos, son “gotas de luz” cristalizadas. Y a su vez toda esta vida organica y es-
piritual se relaciona intimamente a través de hilos energéticos, los cuales se pue-
den percibir por medio de los estados de conciencia producidos por la toma de

yageé.

Uno de los testimonios sobre las bondades de la ayahuasca, lo ofrece Alex Polari,
quien en su libro “Ayahuasca”, (Polari de Alberga, Alex, Ayahuasca, Obelisco,
Barcelona, 1994.) relata su transformacion mental, emocional y espritiual, a partir
de un incontenible impulso a llevar un camino espiritual, que lo llevo a internarse
en la selva amazonica donde conocié a los miembros del “santo Daime” la religion
Brasilera que se basa en la toma de este “remedio maestro” extraido de la propia
selva:

“Polari agradece a los chamanes andinos y del amazonas que a pesar del
progresivo oscurecimiento espiritual que acompafio a el desarrollo tecnolo-
gico de la especie humana, ellos hayan preservado la utilizacion ritual de
las plantas sagradas "como un camino que ayuda al espiritu a rasgar los ve-
los de la falsa conciencia y a encontrar su camino de regreso.... Alex Polari
asegura que a nivel fisico, la ingestiébn de ayahuasca, "reorganiza nuestras
bases organicas, neuroquimicas y energéticas, ajustdandonos mejor a la rea-
lidad espiritual y a sus multiples significados"; dice que tras la fase inicial de
visualizaciones "el Daime nos ayuda a trascender tanto las sensaciones po-
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sitivas como las negativas que emergen desde el fondo de nuestro espiritu”,
dando lugar al fenbmeno de la clarividencia donde "arquetipos, mitos y le-
yendas emergen del baul del inconsciente colectivo, y es con esa materia

prima con la que el Santo Espiritu Universal se vuelve accesible, tejiendo la

imagen viva de las visualizaciones, lenguaje divino por excelencia".*’

En el mismo libro de Alex Polari, se encontramos una referencia al sentido reno-
vador personal, social y cultural al que apunta la experiencia con entedgenos, rea-
lizada en un contexto ritual o ceremonial, dirigida por un verdadero chaman. El
texto, redactado en forma de mensaje inspirado, parece vaticinar el nuevo orden
que puede generar la cultura ancestral emergente, que plantea para el mundo
contemporaneo una racionalidad diferente y apta para complementarse con las
mejores producciones del pensamiento moderno, y que recurriendo a un saber
ancestral que adopta el papel de guia, muestra un nuevo camino para la humani-
dad:

“Quien se busca a si mismo también debe buscar a sus hermanos, descu-
brir quiénes son los complices de Dios en este viaje sobre la Tierra, pues
asi es como formaremos los pequefios enclaves y puntos de luz que nos
abriran el camino hacia una Nueva Era. Todos somos semillas del Reino,
posibles prototipos de la nueva forma de organizacion material y espiritual
gue debera levantarse por encima de los escombros del viejo orden... La
nueva fuerza motriz de la historia ya no son las clases sociales, sino las
formas de conciencia operadas a partir de grupos, comunidades y tribus de
lo més variado.” *°

No es posible ahora por parte del pensamiento cientifico, de las ciencias sociales y
del quehacer filosofico, descartar, sin mas, tanto la utilidad practica y espiritual,
como las implicaciones cognitivas y la relevancia epistemolégica que plantea el
sistema emergente de la cultura ancestral entedgena. Esta afirmacién tampoco
equivale a la conclusion de que la vision ancestral del chamanismo es definitiva-
mente superior a los otros campos del saber y de las creencias humanas, sino que
simplemente la experiencia propia y documentada de los investigadores “partici-
pantes” en procesos de curacion ancestral, a la vez que los resultados favorables
que han podido verificar en muchas personas en diversas areas como la psicote-
rapia, el arte y la medicina, cuentan con toda la coherencia y la fuerza interpretati-

“9 [En linea]http://www.mind-surf.net/drogas/ayahuasca.htm Hora 5:00am.
*% [En linea]http://www.mind-surf.net/drogas/ayahuasca.htm Abril 25 de 2011. Hora 2:00 pm
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va suficiente como para superar el prejuicio cientifico que tiende a subvalorar, pri-
ma facie, la importancia de los valores propios de la comprension ancestral del
mundo. Tienen respuestas a los problemas humanos, como opciones para otorgar
sentido a la vida y como objetos de investigacion cientifica.

Finalmente son ya visibles avances que han podido lograr la “validez” que se le
esta dando tanto por misticos como por profanos, cientificos y ciudadanos, obser-
vadores y participantes, a la cosmovision de la ancestralidad entedgena, que em-
pieza a ser conocida, experimentada y vivenciada en muchas sociedades moder-
nas:

“Hay una profunda y misteriosa transformacion que esta teniendo lugar en
la balanza de la vida en este planeta. El rol dominante de los humanos en
su relacion con el mundo natural ha llevado a irreparables desastres ecol6-
gicos, degradacion de habitats y pérdida de especies y patrones culturales.
¢ Podré ser que la concientizacion profunda sobre la necesidad de reestruc-
turar nuestras maneras de relacionarnos con el mundo llegue desde los
efectos de una planta visionaria? En lugar de la usual actitud de arrogancia
y superioridad, aquellos que han experimentado el ayahuasca por ejemplo,
u otros entedgenos estan mas cerca de encontrarse a ellos mismos acari-
ciados por un misterioso poder de la naturaleza, y guiados a vivir de manera
simple y minimizando los efectos negativos en el entorno y celebrando sor-
prendidos la belleza y diversidad de la vida™*

Si la sociedad moderna valora la libertad del individuo, da cabida casi a cualquier
forma de vida o estilo de vida, de manera que cada uno puede hacer con su vida
lo que mejor crea, no puede, por lo mismo precisar el sentido de la vida de cada
uno. En este sentido, la vision chamanica se ofrece, antesque como un reemplazo
a la cosmovisién occidental, una buena herramienta para encontrar aquello que la
vision moderna no puede dar a los individuos. Sin embargo, esto implica un fusién
de horizontes y no una simple inlusién de medios dentro de nuestra vision; no se
trata, por tanto, de un abandono de la modernidad y un encuentro del pasado per-
dido, sino de un encuentro entre dos cosvmovisiones que pueden enriquecerse
mutuamente si no se subestiman entre si. Ya hemos empezado a vislumbrar los
principios que no coinciden, pero esto no quiere decir que haya una victoria defini-
tiva de una u otra. Quiere decir, por el contrario, que podemos reestructurar nues-

*L1bid
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tra vision de mundo y ampliarla, como se intenta, por ejemplo, en lo que veremos
como neo-chamanismo. El siguiente apartado examinara estpos aspectos precisos
del yagé como medicina y las posibilidades dentro de nuestra sociedad, para lle-
gar a una compresion filoséfica del fenomeno.
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PARTE Il. TRANSICION HACIA EL PARADIGMA DE LA CONCIENCIA INTE-
GRAL

Hasta aqui hemos tratado de elaborar un panorama lo mas amplio posible del
pensamiento mundial en torno al chamanismo, para lo cual se abordo un andlisis
comparativo de las visiones de mundo moderna y ancestral, con el fin de desen-
trafiar los principales argumentos de una y otra parte que, con sus elementos valo-
rativos, cumplen la funciébn de mover los prejuicios desde los cuales juzgamos to-
do hecho o fendmeno con que nos encontremos y que queramos comprender.

De esta manera se ofrecieron nuevas luces sobre el mundo ancestral contrastado
con el mundo moderno, dejando en claro que la supuesta superioridad de la racio-
nalidad no puede juzgarse solamente por la eficacia técnica, o la supuesta exacti-
tud de una realidad que puede ser medible y cuantificable, sino que también se
puede valorar la capacidad que tiene una concepcioén de mundo, de ofrecer posibi-
lidades de sentir la vida y del mundo como un todo integrado por diversas dimen-
siones, a las cuales se pueda tener acceso consciente, a través de vivencias y
experiencias hechas para la evolucion personal y colectiva.

Nos dimos cuenta que la nocién de realidad propia de la ciencia y el racionalismo
moderno, newtoniano y cartesiano, a pesar de sus fabulosos avances y descubri-
mientos, no es la Unica, ni la mas valida o verdadera, por lo tanto sus conceptos,
categorias, métodos y conocimientos tampoco lo son.

En todo ello, se presentaron como indispensables las implicaciones hermenéuticas
de las diferentes perspectivas, tanto personales como disciplinares, pues de ellas
depende el grado de conocimiento y comprension que tengamos o no, de la mis-
ma realidad, con lo cual nos preparamos para avanzar a esta segunda parte don-
de se ratificaran y complementaran algunos conceptos, se hara mas precision so-
bre las funciones del chaman, como eje estructurador y difusor de los elementos
claves de la sabiduria ancestral, la cual se presenta como un catalizador de los
nuevos conocimientos que emergen con los rasgos de una espiritualidad emer-
gente, que no se conforma con las bondades de la fe religiosa, sino que involucra
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la investigacion interdisciplinar y la exploracion de la conciencia para el re-
descubrimiento de una realidad multidimensional, de un universo vivo que esta
conectado e interactua vitalmente con la humanidad.

A la luz de estos nuevos enfoques que concurren en forma complementaria a la
ampliacion del saber implicito en la practica del chamanismo y del neochamanis-
mo, se hara mas claro la forma en que pasando por el proceso de comprension
deviene la curacion con yageé.
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7. PRECISIONES SOBRE EL CHAMAN EN SU FUNCION DE “MEDICINE-MAN”

En el primer capitulo de este trabajo se mencionaron las “asombrosas” semejan-
zas entre las practicas chamanicas de casi todos los pueblos del globo. Ha llegado
el momento de acotar las caracteristicas del chamanismo Suramericano, en espe-
cial, el que se practica en el piedemonte de la cordillera de los Andes, hasta llega-
ra la selva amazonica, que es el objeto principal de este trabajo. Para ello, nos
proponemos realizar una serie de analisis e interpretaciones sobre el sentido que
tiene la figura del chaman en relacion con los procesos de curacion que él puede
propiciar, dirigir y acompafar. Esto presupone también una adquisicion, elabora-
cién, manejo y aplicacién de conocimientos organizados en un corpus que hace
parte de la denominada “medicina ancestral’, que a su vez pertenece al conjunto
de los elementos propios de toda una cultura y cosmovision, analizadas en el pri-
mer capitulo, a cuya luz se pueden tornar operativos y eficaces los procedimientos
y tratamientos efectuados por el chaman para restaurar la salud y la armonia, o la
reconexion cosmica.

El término “shaman” es original del pueblo siberiano de los “tungus”, y se refiere a
personas que se singularizan en el seno de su comunidad y que se separan del
conglomerado debido a su vocacion, o a un “llamado”, a raiz de una enfermedad,
de una crisis religiosa o existencial. La vocacion se despierta mas por via de
herencia familiar, mientras que el llamado deviene o se “escucha” desde los espiri-
tus durante las crisis existenciales. El “llamado” hecho por la enfermedad, significa
qgue ha pasado por una dificil y dolorosa prueba, de la cual ha salido victorioso y le
ha dejado en su haber la ganancia de un aprendizaje que lo motiva, o lo “llama” a
compartir y ensefar a los demas el camino de su recuperacion. La cura y supera-
cion de la enfermedad representa para él una iniciacion. La cercania con el dolor y
la muerte, le ha abierto otras nuevas dimensiones de la vida, asi como el sendero
del conocimiento, como quien ha estado en contacto con un maestro que se ca-
mufla bajo el ropaje de la enfermedad y escribe la ensefianza con letras de sangre
en su propia humanidad. Esta situacion deja patente el hecho de que el chaman
esta hecho pora y para la curacién de la enfermedad.

89



La “llamada” también puede darse a traves de los espiritus familiares, por el hecho
de haber estado proximo a parientes que se convirtieron en modelos de imitacion
y de quienes aprendid los términos, los rudimentos, los simbolos y las técnicas
basicas del chamanismo. Por ejemplo, el nieto del chaméan debe responder a esta
obligacién en las comunidades de los Manchues y Tunguses en Manchuria.

Finalmente, se puede encontrar la “llamada” hecha por los espiritus, de caracter
mas sutil pero igual de poderosa a las dos modalidades anteriores y que segun
Jose Maria Poveda, en su obra El arte Natural de curar es una llamada que mu-
chas veces es sentida “viniendo "desde arriba™:

En el mundo del chamén los cielos y las montafias representan al mundo supe-
rior, mas intelectual y espiritual. Lo que hay bajo el agua o bajo la tierra repre-
senta al mundo inferior, mas fisico. El mundo medio entre ambos no es sola-
mente el lugar donde se vive, sino también donde se sienten y se dan los esta-
dos ordinarios de conciencia. La llamada busca traducirse en hechos concretos
capaces de modificar este mundo de lo cotidiano. Esta llamada puede percibir-
se a través de los suefios, de sucesos extraordinarios o en medio de problemas
individuales o grupales que precisan una solucién radical. [...]*?

Y como ha sido transportado a encuentros con la muerte, ha viajado a multiples
niveles césmicos y ha atravesado grandes encrucijadas de las cuales ha salido
victorioso, ha adquirido también la facultad de conocer el alma, de guiarla o, en
caso de peérdida, recuperarla, por lo cual se le ha catalogado como el “especialista
del alma”. Su proceso de formacién es analogo al mito de la muerte y resurreccion
ritual, donde se renace con nuevas facultades, tipo ave fénix. La vida que quiere
florecer desde el hundimiento. Similar al simbolo hindu de la "flor de loto” que nace
desde el barro, atraviesa las dificultades que representa el medio acuatico y final-
mente, su flor emerge victoriosa al aire, a la luz y al universo.

“El hombre religioso como el enfermo, se siente proyectado sobre un nivel
vital que le revela los datos fundamentales de la existencia humana, esto
es, la soledad, la inseguridad, y la hostilidad del mundo que le rodea. Pero
el mago primitivo, el hombre-médico, o el chaman no es solo un enfermo:
Es, ante todas las cosas, un enfermo que ha conseguido curar, y que se ha

%2 POVEDA, José Maria: Chamanismo: el arte natural de curar, Planeta, Espafa, 2002. Citado por
Karina Malpica. En linea: http://www.mind-surf.net/drogas/chamanismo.htm. consulta. Octubre 4 de
2011.
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curado a si mismo. Muchas veces cuando la vocacion de chaméan o del
hombre-médico se manifiesta a través de una enfermedad o de un ataque
epiléptico, la iniciacién del candidato equivale a una curacién” >3

En su analisis del chamanismo, Mircea Eliade le concede mayor importancia a la
presentacién del “fendmeno” chamanico, al analisis de su ideologia y a la discu-
sion de sus técnicas, de su simbolismo y mitologias, elementos que configuran su
amplio y dindmico universo mental.

Debido a la intensidad de sus experiencias extaticas, el chaman resulta mas apto
que cualquiera para provocar, dirigir y comprender las hierofanias, es decir, llegar
a la percepcioén de lo sagrado, que implica una ruptura de niveles de realidad entre
lo profano y lo sagrado. Para ello ha tenido que conocer muy bien dichos niveles,
sus simbolos, elementos y seres que los componen, como los posibles intercam-
bios entre dichos niveles.

Aun cuando tales personas pudieron haber sido epilépticas, neuréticas, débiles o
enfermos, como candidatos a medicine man, tuvieron que haber pasado un largo
proceso de instruccion mucho antes de haber sido catalogados y reconocidos fi-
nalmente como chamanes. El ensanchamiento de su alma y de su conciencia de-
bido a la superacién de sus crisis, se complementa con las informaciones necesa-
rias a la “profesion” de chaman que practicara. Asi es que el chaman puede dar
muestras de una constitucién nerviosa superior a la de los demas, resisten mas
las tareas agotadoras, tienen un dominio superior sobre los espiritus, posee un
conocimiento mas amplio sobre los elementos y sobre muchos fendmenos.

El chaman, como meédico ancestral se diferencia del médico de la ciencia
occidental por la capacidad de integrar en si, no solamente el componente
cognitivo o intelectual, sino también su cuerpo, su psique y espiritu, en la totalidad
de su ser, tal como lo ilustra el relato del proceso mediante el cual devino chaman,
por parte de un miembro de la comunidad “Iglulik” esquimal, como testimonio vivo
de esta diferencia:

*% ELIADE Mircea. EI Chamanismo y las Técnicas arcaicas del éxtasis”. Fondo de Cultura Econé-
mica. Madrid. 1996. pag. 40
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“Deseaba convertirme en chaman con la ayuda de los demas, pero no lo
consegui. Visité a muchos chamanes famosos y les hice grandes regalos...
Busqué la soledad y pronto me entré una profunda melancolia. A veces me
echaba a llorar y me sentia muy desgraciado, sin saber por qué. Entonces,
sin razdén alguna, de repente todo cambiaba y me sentia inexplicablemente
alegre, con una alegria tan poderosa que era incapaz de contenerla, y tenia
gue ponerme a cantar, una poderosa canciéon en la que sélo habia cabida
para una palabra: jAlegria, alegria! Ademas, tenia que utilizar toda la fuerza
de mi voz. Entonces, en el seno de aquel misterioso y abrumador ataque de
alegria, me converti en chaman, sin saber yo mismo como habia ocurrido.
Pero era chaman. Podia ver y oir de un modo totalmente distinto. Habia
adquirido mi gaumanEq, mi lluminacion, la luz chaméanica del cerebro y del
cuerpo, de modo tal que no solo era capaz de ver a través de la oscuridad
de la vida, sino que la misma luz emanaba de mi, imperceptible para los
seres humanos, pero visible para todos los espiritus de la tierra, del cielo y
del mar, que se me acercaron para convertirse en mis ayudantes
espirituales.”™*

Los conocimientos que posee el chamén, , su caudal de ensefianzas y experien-
cias, sus conocimientos subjetivos y objetivos acerca de mundos visibles e invisi-
bles y niveles cosmicos, asi como sus estados ampliados de conciencia, le permi-
ten un manejo acertado de la informacion, una interpretaciéon apropiada a la situa-
cion y una comunicacion inteligible mediante codigos linglisticos cuya eficacia ha
sido comprobada por muchas personas que se han acercado a esta fuente de sa-
lud, estabilidad y evolucién personal.

Asi, pues, Chamanismo, representa un espacio de busqueda de sentido, de bus-
car una nueva orientacion que motive la puesta en marcha de modificaciones be-
néficas para la vida, ademas de constituir un recurso para el restablecimiento de la
salud. El sentido que se busca se puede hallar en la perspectiva de la curacion o
de cualquier otro fin que se pretenda en términos de renovacion, reconciliacion,
inspiracion, restauracion, reintegracion, reconexion, etc.

El chaman aborda la enfermedad indagando sus causas espirituales. Como ya se
ha visto en los capitulos anteriores, la enfermedad es catalogada como perdida del
alma. Quienes no tienen un tipo de poder espiritual son propensos a contraer en-

* [En linea] http://ww.elistas.net/lista/chamanes/archivo/indice/1421/msg/1492/. Consulta:
Septiembre 24 de 2011
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fermedades y a atraer las malas influencias. Segun esta perspectiva en el mundo
moderno y la sociedad de consumo, el materialismo mueve gran cantidad de
energias espirituales negativas que constituyen especies de “caldos de cultivos”
para atraer todo tipo de exigencias artificiales, es decir, contrarias a las naturales,
y presiones psicolégicas inadecuadas en el trabajo, la familia, la alimentacion y el
entorno que el alma no puede soportar, dando lugar a la enfermedad.

Por eso, la labor del chaman consiste en ir mas alla de lo visible, de lo convencio-
nal, de lo empirico y del positivismo cientifico, con el fin de restaurar la conexion
de la persona con su poder espiritual, con su alma extraviada o pérdida en los
apabullantes ritmos y costumbres sociales contrarias a las leyes naturales. Pero el
chaman como el yagé, son solo medios o puentes de conexion, porque sera el
paciente, el propio “doliente”, quien tendra que hacer su parte en el proceso de
curacion, debido a que ni el chaman, ni nadie puede reemplazarlo en esta tarea de
autoconocimiento.

El chaman cumple su parte con sus brebajes, rezos, cantos, perfumes, encanta-
mientos, soplos, movimientos de su “guaira”, un ramo de hojas que sirve como
instrumento para generar vibraciones en el aire que limpian, armonizan, despejan
el cuerpo, la mente y el aura de la persona. Pero es el paciente quien tendra que
aprovechar estas creaciones y medios para reconectarse con su dimension espiri-
tual, con los poderes de la naturaleza y del universo entero. Debe buscar una vi-
sion mediante la cual acceda a la comprensién que necesita para restaurar el or-
den alterado. De aqui se desprende la paradoja que consiste en que a partir de los
llamados estados alterados de conciencia provocado por entedgenos, se inician
los procesos mediante los cuales se encuentran estados estables de pensamiento
y accion. El trance que al comienzo desequilibra tiende a la recuperacion del equi-
librio. Los estados proximos a la muerte a los que lleva la purga con ayahuasca,
son seguidos de “renacimientos” a parametros de vida mas satisfactorios. Lo que
la ciencia oficial llama toxico, el chaman llama “remedio”; lo que en la psicologia
clinica califican como sustancias “alucindégenas” los participantes en ceremonias
con yagé, le llaman visionarios; la ruptura de la realidad en los niveles “sagrado” y
“profano”, lo que es lo mismo que en material y espiritual, deviene en integracion
de estas dos realidades en la unidad de la vida.
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Son multiples sentidos los que posee la figura del chamén en suramerica en sus
diferentes funciones y en la curacion de las enfermedades fisicas y mentales.

En primer lugar, el sentido de aventura y de fortaleza de su espiritu. Primero ha
tenido que superar sus debilidades, se ha enfrentado a la muerte y ha decidido
transformar su existencia. Se puede decir que ha encontrado su “mision” en la
vida. El sentido del servicio a los demas. ¢Quién mas que nadie puede com-
prender al enfermo y sus padecimientos, que el mismo chaman quien ha sufri-
do, aprendido y pasado victoriosamente por la enfermedad?

Se aprecia el sentido de ruptura y de independencia que implica ser chaman,
pues ha resuelto diferenciarse, esto es, singularizarse en medio de su comuni-
dad y de la sociedad en general. Esto implica, aventurarse al riesgo de la ex-
clusién y de la soledad, a afrontar la critica que sobrevendra a todo aquel que
decida abandonar la forma de vida que seguia dentro del “rebafio”.

El chaman y sus practicas remiten al sentido de una reconciliacion sanadora
con la naturaleza y sus poderes intrinsecos, lo mismo que con el mundo espiri-
tual, porque estan llenos los dos, naturaleza y espiritu, de fuerzas sanadoras,
de poderes restauradores, pero también de imagenes y referentes éticos y mo-
rales capaces de orientar la vida, integrar al individuo a la sociedad y reencan-
tar el mundo, en contraposicion con los sintomas de las patologias sociales de
la modernidad, entre los cuales se pueden mencionar la sensacién de vacio, el
tedio, la violencia, la ausencia de direccion o de propoésito en la vida, igual que
la pérdida de sentido y el desencantamiento del mundo. Espiritu y humanidad
se pueden volver a encontrar mediados por el efecto vinculante de “madre na-
turaleza” como fuente de toda la sabiduria ancestral.

Es imprescindible una orientacién del chamanismo y al mismo tiempo una invi-
tacion hacia un tipo de espiritualidad a sabia y activa en consonancia con la
“sabiduria” del mundo natural. La reflexividad que se suscita en las ceremonias
chamanicas, permite el ejercicio del intelecto imbricado con las dimensiones
espirituales, donde los dos se complementan en las reciprocas luces de una
autoconciencia capaz de comprender mas ampliamente las situaciones perso-
nales, sociales y culturales dirigidas hacia el restablecimiento y proyeccién en
un nuevo proyecto de vida. Por la via del contacto con el mundo espiritual, el
intelecto es llevado a la claridad que necesita para adaptarse mejor a las de-
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mandas del mundo material. Porque no se pretende la ruptura con el mundo
material sino el replanteamiento, en términos mas espirituales, de la relacion
con los asuntos materiales. Los elementos del mundo material vuelven a reco-
brar su encanto y profundidad a partir de la comprension espiritual de la que
son objetos.

También se aprecia el sentido de responsabilidad que tendrd que cargar en
sus hombros el medicine-man a partir de todas sus funciones como curandero,
orientador, mediador de espiritus, etc, por las cuales tendra que “rendir cuen-
tas”, sobre todo, porque se le exigen resultados concretos a sus operaciones y
practicas chamanicas. Inclusive, cuando se habla de los riesgos de muerte du-
rante las tomas como posibilidad latente debido a la supuesta toxicidad del ya-
gé, el chaman esta obligado a explicar y a despejar dudas al respecto, refirién-
dose al sentido ritual del mito “muerte-resurreccion” que experimentan casi to-
dos los tomadores de yagé, aclarando que no hay posibilidad de muerte en la
toma, ni tampoco induccion al suicidio, como efecto posterior.

De este tema se deriva la otra funcion del chaméan es la de “psicopompo”, 0
esto es, de la capacidad de acompafiamiento y ayuda para superar el duelo de
los familiares que se enfrentan a la muerte de un ser querido. Hay que aclarar
que no se trata del ofrecimiento de servicios funerarios por parte del chaman,
sino de apoyo y fortalecimiento del alma de los familiares en relacion con el
alma del difunto que “ha partido a otros niveles cosmicos”.

Por dltimo, hay que resaltar en el chaman sus talentos artisticos que suele
aprender y manejar, como la artesania, la oratoria, el humor y la danza, pero
en especial su disposicion para la muasica y el canto, de los que se desprenden
sus “icaros” como se le llama a sus cantos, sonidos o exclamaciones, que pue-
de utilizar para encantar los ambientes, para atraer el favor de los espiritus, 0
para contribuir a armonizar y también a sanar a sus pacientes. El chaméan co-
noce el arte y el manejo de las vibraciones musicales en especial cuando son
dirigidas hacia distintos propésitos desde la proteccién, la armonizacién, hasta
la curacion. Aqui se puede apreciar el intercambio que puede operar entre ni-
veles, entre los factores del mundo espiritual con el de la naturaleza y el huma-
no. Por lo tanto, maneja varios lenguajes propios de los mundos y dimensiones
que conoce, de manera que estd en condiciones de interpretar con mayor
acierto que cualquier otra persona, las manifestaciones del mundo espiritual,
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como las del profano, y, ademas realizar “traducciones” de los fenémenos con
el fin de ponerlas al servicio de sus pacientes, 0 para satisfacer las necesida-
des de una comunidad.

Se podrian designar los rasgos comunes que ostenta la figura del chaméan y la
practica de su oficio denominada “chamanismo” como institucion en los pueblos
donde se ha manifestado:

Fenémeno prehistdrico, arcaico que se pierde en la noche de los tiempos
Préactica la magia, pero no es solamente mago, es religioso pero no sectario.
Los chamanes de Suramérica no aceptan la “hechiceria” dentro de su espiri-
tualidad.

Los chamanes en Surdmerica ingieren plantas maestras para ejercer sus fun-
ciones.

El chaman, por lo general, ha superado varias y severas pruebas o enferme-
dades cuya superacion equivale a su iniciacion.

Ha sufrido la muerte ritual y ha renacido con nuevas facultades.

El “yagé” que utiliza no es un alucinégeno, sino un elemento “visionario”, no es
un toxico sino un remedio.

Se puede ser chaméan por “vocacion”, o por “llamado”.

Su persona se ha singularizado en el seno de una comunidad.

Ha recibido instruccion de parte de otros “mayores”.

Su labor Implica una actitud mistica.

Cumple una funcidn protectora, curativa, orientadora, espiritual y reguladora de
la comunidad.

Puede fungir como mediador entre el mundo natural y el mundo de los espiri-
tus.

Hace de mediador en caso de conflictos entre miembros de la comunidad.
Posee talentos y habilidades en el arte y en la danza, sobre todo en la musica
y el canto.

Es especialista en las técnicas del éxtasis.

Posee capacidad para ir y volver impunemente a distintos niveles cosmolégi-
cos como el cielo, la tierra y el infierno.

Tiene comunicacion con, o “posee”, un determinado nimero de espiritus fami-
liares, auxiliares o protectores.
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e Puede ser adivino o ver a “distancia”
e Conocen a profundidad los secretos de la naturaleza, los elementos, los fené-
menos naturales, las plantas y los animales, los espiritus de la selva.

Remitiendo esta exposicion a un discurso en términos de la filosofia moderna, ca-
be plantear la posibilidad de que el chaman y el chamanismo que practica, estén
en condiciones de generar aquel ideal aflorado de encontrar un poder unificador
gue pretendia la sola razén en la ilustracion, igual que la religion cuyos poderes
habian sido minados por los mismos procesos de racionalizacion. Es decir, es po-
sible que el chamanismo tenga la capacidad de recuperar el sentido perdido de la
totalidad en cuya busqueda naufragaron los intentos unilaterales y egocéntricos de
ciencia y religion, o de razon y fé. Se haria posible a través de las fuentes natura-
les de sabiduria y del filosofar al que estas dimensiones dan lugar, poder reconci-
liar estos dos términos del espiritu, recuperar lo que la humanidad ha perdido y
que Hegel denunciaba, segun nos recuerda Habermas, como ruptura de la armo-
nia de la vida:

“La orgullosa cultura de la reflexiébn que caracteriza a la ilustracion, “ha roto
con la religién y ha colocado la religion al lado de ella o se ha colocado ella
al lado de la religion” (47). El desprestigio de la religién conduce a una esci-
sion entre fe y saber que la ilustracion no es capaz de superar dcon sus
propias fuerzas. De ahi que ésta se presente en la Fenomenologia del Espi-
ritu bajo el titulo de mundo del espiritu extrafiado de si mismo (48): “Cuanto
mas prospera la cultura, cuanto mas plural se vuelve el desarrollo de las
manifestaciones de la vida en que puede enredarse el desgarramiento, tan-
to mayor se torna el poder de la ruptura tanto mas extrafias al conjunto de
la formacion e insignificantes resultan las aspiraciones de la vida (en otro
tiempo absorbidas por la religién) a restaurarse en armonia”(49).®

Para Habermas, Hegel se referia al autoritarismo desatado, sin méas, desde la sub-
jetividad desarrollada en los procesos de ilustracion que provocaba un individua-
lismo malsano, en suma, la separacion o el desgarramiento de los plexos de la
vida en comun. El sujeto convertido en objeto de si mismo, es impulsado a conver-
tir a los demas en objetos y a también a oprimir a la naturaleza, en el contexto de
una vida congelada en positividad.

** HABERMAS. Jurgen El Discurso Filoséfico de la Modernidad. Editorial Taurus. Madrid. 1989.
Pagina 33
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El chamén, viene de un desgarramiento hacia una unificacion personal en la que
reflexivamente ha sido guiado por los poderes de la vida, tanto de la naturaleza
como del espiritu, en una subjetividad mediadora que tiende mas bien a la inter-
subjetividad. Esta en conocimiento de los efectos negativos del egoismo que tiene
la propiedad de separar y, a la postre, de destruir el tejido social. Por el contrario,
el amor que ha sentido de sus espiritus ancestrales, lo mismo que de su “madre
naturaleza”, lo ha llevado a comprender que no existe religion mas elevada que la
del amor, entendiendo religion, como “religar”, volver a unir, integrar.

Si se habla de “totalidad” afiorada, no se ha de confundir con la idea de totalitaris-
mo, ni entenderse como absolutismo ni de la razon, ni de la religion, ni del chama-
nismo, sino precisamente como disolucion de las hegemonias unilaterales de
cualquiera de estas instancias bajo la guia unificadora del saber ancestral, no ab-
soluto, sino mediador y reconciliador, capaz de reunir en el contexto de la natura-
leza los distintos términos escindidos en teoria y practica, razén y fe, saber y
creer, juicio e imaginacion. Es precisamente lo que Habermas retomando a Hegel,
llama una “totalidad ética” perdida que hay que recuperar. Si en el chamanismo, la
enfermedad de una persona equivale a la pérdida de su alma, igualmente la ruptu-
ra de los tejidos comunitarios, la ausencia de solidaridad, las guerras, violencias,
intolerancias, injusticias, equivalen en el formato de lo social, a la pérdida de la
unidad que habia observado Hegel.

En este sentido, las experiencias adquiridas en el chamanismo, de crisis y con-
frontacion personal, seguidas de una restauracion de la salud, de una mayor cer-
cania e intimidad con los otros y de una conexion espiritual con el todo, podrian
dibujar en el panorama de lo social lo que serian las experiencias de desgarra-
miento y reconciliacion:

“la totalidad desgarrada solo puede quedar reconciliada cuando de la expe-
riencia de la negatividad de la vida desgarrada brote la afioranza por la vida
perdida. Y cuando esa afioranza obligue a los implicados a reconocer en la
existencia del préjimo objeto de la represion, la negacién de su propia natu-
raleza. Entonces ambas partes se dan cuenta de que la endurecida posi-
cion que reciprocamente han mantenido no es sino el resultado de la ruptu-
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ra, de la abstraccion con respecto al plexo de la vida que les es comdn. Y
en este reconocen el fundamento de su existencia”®

La reconciliacion la propone Habermas por medio del establecimiento de una in-
tersubjetividad comunicativa que elimine las rupturas entre sujetos, estableciendo
un puente de entendimiento intersubjetivo. Por su parte, en el contexto del chama-
nismo, la intersubjetividad no solo se concibe teéricamente sino que se puede sen-
tir en la practica. En primer lugar, porque los elementos del mundo natural y espiri-
tual son valorados también como sujetos. En segundo lugar, por la ampliacién de
la conciencia que despierta el sentido de reconexion con los demas. Estos facto-
res permiten la experiencia de una intersubjetividad ampliada a muchas mas di-
mensiones que la comparativamente estrecha intersubjetividad comunicativa.

Habermas antes de postular el concepto de la intersubjetividad de la comunica-
cion, habia recurrido al primer programa del sistema de Hegel, que refleja las con-
vicciones comunes de Schiller, Schelling y Holderlin, en torno a la utopia estética
del arte como poder reconciliador y de una religiéon popular de base poética:

“El monoteismo de la razén y del corazon debe unirse con el politeismo de
la imaginacion y crear una mitologia al servicio de las ideas: “hasta que las
ideas no se truequen en estéticas, es decir, en mitolégicas, no tendran nin-
gun interés para el pueblo; y a la inversa, hasta que la mitologia no se haga
racional, el filésofo tendra que seguir avergonzandose de ella”. Una totali-
dad ética que no reprima ninguna fuerza, que permita un igual desarrollo de
todas las fuerzas habra de venir inspirada por una religiéon de base poética.
La sensibilidad inherente a esta mitologia podra entonces apoderarse por
igual del pueblo y de los fil6sofos™’.

No se puede afirmar que el chamanismo represente una religion de base poética
como se describe en la cita anterior, pero si contiene varios elementos que se
mencionan agqui como su potencial “mitopoyetico”, una espiritualidad mas plastica
que se configura con los procesos de metaforizacion en que se presentan las ima-
genes y visiones llenas de vida y de inspiracién poética. Del dialoguismo reflexivo
y filosofico sobreviene la comprension de si mismo y la comprension de los de-
mas. Se experimenta una “reconexion” y un sentido de fraternidad universal que

*® |bid Pagina 44
*Ibid P4g. 47
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emerge junto con un estado de mayor sensibilidad y colorido despiertos con la
musica y el espectéaculo de la naturaleza.

En el chamanismo, Mito y filosofia van de la mano, se corresponden y se comple-
mentan en la forma de saberes morales, estéticos y también técnicos, que pasan
por lo originario y lo ancestral y devuelven a la razén lo que habia sido encapsula-
do en los mitos. EI mito libera su potencial de racionalidad al proyectar su sentido
a la reflexion del sujeto que puede interpretar, comunicar a otros e integrar a su
realidad lo que su conciencia ha recuperado del mito. En cuanto a la capacidad
reconciliadora del yagé, se pueden mencionar las escenas, realmente conmovedo-
ras, de creciente integracion, de fraternidad, de cercania, de afecto y de confianza
mutua que se viven en el contexto de las ceremonias, lo cual es muy similar a lo
descrito por Hegel y que Habermas cita en el pie de pagina:

“Asi, ilustrados y no ilustrados tendran al fin que acabar dandose la mano,
la mitologia tendra que convertirse en filosoéfica y el pueblo en racional, y la
filosofia tendra que hacerse mitolégica para convertir a los filésofos en sen-
sibles” 8

Vista esta su naturaleza medicinal del chaman, cabe ahora examinar el funciona-
miento mismo de la planta que utiliza para la curacion. Comprender, asi sea desde
nuestra ciencia occidental, el funcionamiento de la ayahuasca, nos permite enten-
der mejor la diferencia entre el alcance espiritual y el correlativo fisico de la planta.

7.1. COMPOSICION BOTANICA Y BIOQUIMICA DEL YAGE

Diferentes estudios etnobotanicos del yagé, entre ellos los de Spruce, Schultes,
Dolmatoff, Hoffman, Mackenna y Jonnathan Otts, explican que esta planta es ori-
ginaria del area selvatica que rodea al rio Amazonas, donde ha sido utilizada tradi-
cionalmente por varias tribus indigenas. En lo que respecta a las etnias Colombia-
nas se sabe gque los Cofanes, los Sionas, los Ingas, los Coreguajes, los Huitotos y
los Kamsés, han mantenido la tradicién del uso ceremonial del yagé por siglos. El

*® HEGEL, tomo |, 236, citado por Habermas en HABERMAS, J. El discurso Filoséfico de la Moder-
nidad. Editorial Taurus. Madrid. 1989. Pag. 47)
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nombre “yagé” es originario de las comunidades colombianas, mientras que el
término, “ayahuasca” como también se conoce al yagé en toda Suramérica, pro-
viene del Quechua, compuesto por “aya”, que significa alma, espiritu; y “huasca”,
bejuco, liana. Precisamente, el cientifico Estadounidense, Richard Evans Schultes
bautiz6 su libro “El bejuco del Alma™®, donde consigné una serie de investigacio-
nes sobre el chamanismo, la cosmologia y la etnobotanica de los pueblos indige-
nas de la cuenca del Amazonas.

Sin embargo, el yagé (Banisteropsis caapi) no es el Unico componente de la bebi-
da.Su preparacion incluye a manera de complemento, una planta conocida como
“chagropanga” sobre todo en Colombia, (Diplopteris cabrerana), mientras que en
el sur del continente se le agregan hojas de “chacruna” (Psychotria viridis), con
iguales resultados con respecto a los efectos del trance. Las Hojas de estas dos
tltimas plantas son poseedoras de harmina y DMT (Dimetiltriptamina), moléculas
a las que se atribuye el poder generar la “luz” o las visiones, lo cual es posible
gracias a que el yagé, por su parte, al ser inhibidor de la enzima monoamino oxi-
dasa, genera las condiciones bioquimicas para tales efectos se produzcan. Aun-
que la inhibicién de esta molécula favorece la comunicacion de neurotrasmisores,
no hay que perder de vista que no se ingiere una sustancia quimica pura, sino que
el yagé implica otras interacciones aun no investigadas que lo diferenciarian de
drogas occidentales antidepresivas con la misma funcién de inhibir dicha molécu-
la.

Sobre lasdiferentespreapraciones del yagé, los chamanes realizan varias compa-
raciones: algunos consideran que la liana del yageé representa la “fuerza” y las
otras hojas representan "La Luz"; otros le atribuyen al yagé, el rol masculino, mien-
tras que a las hojas, el femenino. Estas ideas hacen parte de una amplia termino-
logia que se escapa de las especializadas palabras cientificas y se integran a lo
podriamos llamar una “cultura del yagé”, formada por un cddigo linguistico que
hace parte esencial de la cosmovision ancestral.

Todos los chamanes saben que la mezcla de estas plantas debe hacerse en una
proporcion y hasta un grado de coccion que llegue a un punto, en el que se asegu-

% Schultes. Richard Evans, El Bejuco del Alma. Fondo de cultura Econémica 1992
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re la eliminacion de toda toxicidad para la salud humana y garantice la optimiza-
cion de los efectos de acuerdo a los fines que se busquen en cada una de las ce-
remonias, en especial, el propdsito de la curacion.

“La proporcion comun de ingredientes utilizados, segun Therence McKena
es de 2.5 partes de Banisteriopsis por 1 parte de Psychotria o de Dyplopte-
ris; 1o que a juicio de este mismo autor equivale a unos 500 g de liana y
un0%085 gm de hojas frescas por cada dosis activa que se pretenda prepa-
rar.”

En todo caso, reposa en la sabiduria atribuida al chaman, la legitimidad de la pre-
paracion asi como del conocimiento del ritual que se va a desarrollar. Por ejemplo,
hay algunos chamanes que, por su experiencia y dominio sobre el elemental del
yageé, o su alma, se encuentran capacitados para preparar el brebaje agregandole
plantas como el “borrachero”, que puede incrementar la intensidad de las visiones.
Sin embargo, el chaman realiza las ceremonias con este tipo de preparaciones, en
espacios apropiados para ello, sobre todo en la selva, y como conoce perfecta-
mente los riesgos que puede acarrear para profanos y nedfitos, por lo general
asume la responsabilidad de seleccionar a las personas que, a su juicio, son aptas
para darles tomar preparaciones especiales o mas fuertes.

No todas las veces el chaman que ofrece el “remedio”, es quien adentra a la selva
para recolectar las plantas, macerarlas, mezclarlas, cocinarlas, cantarlas y conser-
varlas. Precisamente, “El codigo de ética de la Medicina Indigena, elaborado por la
“Union de Médicos Indigenas Yageceros de la Amazonia Colombiana” —UMIYAC,
en el capitulo que trata sobre “el cobro de los servicios médicos”, reconociendo las
dificultades que tienen los “taitas” (como se llama al chaman en Colombia) para
conseguir las plantas, a menudo escasas: “la mayoria de las veces tenemos que
desplazarnos a sitios muy lejanos o tenemos que comprarlas a otros indigenas o
colonos™®*.

Estos aspectos desde hace mas de una década han concitado la atencion de las

comunidades ancestrales, y mas recientemente se ha incrementado el interés en

% [En linea]http://www.taringa.net/posts/info/1234064/Ayahuasca-y-otras-drogas-1.html consultado
Septiembre: 24 de Septiembre 2011

®1 [En linea]http://es.scribd.com/doc/26016701/Codigo-de-Etica-el-pensamiento-yage consulta: 22
de mayo de 2011

102



ellos porque, debido a los accidentes que se han presentado, los cuales incluyen
la muerte de asistentes a las ceremonias, se han propiciado fuertes debates publi-
cos. Por una parte, se ha empafado renovado la sospecha tanto de los chama-
nes, como de las ceremonias de yagé. Dada la complejidad y distancia de la cos-
movision, como aqui hemos venido desarrollando, y la necesidad de tener noticia
inmediata de los hechos, no es de extrafiar que haya habido una “mala prensa”
que, a su vez, ha producido una avalancha de informes periodisticos poco docu-
mentados.Por otra, ha provocado una reaccién reflexiva por parte de los chama-
nes y de todas las personas, profesionales y usuarios, relacionados con el univer-
so del chamanismo, con el fin de devolverle al yagé y al chamanismo, el sentido
serio y sagrado que posee, lo mismo que el sitio que le corresponde como forma
alternativa de comprender el mundo y como camino de sanacion fisica y espiritual.
A esta situacion ha dado origen a lo que identificamos como el debate entre cha-
manismo y neochamanismo.

7.2. DEBATE ENTRE CHAMANISMO Y NEOCHAMANISMO

En el codigo de ética de UMIYAC advierte que, con la gran acogida y expansion
que ha tenido el yagé en medios urbanos, han aparecido también todo tipo de co-
merciantes, charlatanes, indigenas y mestizos, y autodenominados lideres religio-
Sos, representantes de tendencias “nueva era” y del esoterismo, que se han lan-
zado a ofrecer el remedio, con las caracteristicas de un negocio.En la mayoria de
los casos, una ausencia de estudio extenso de los diferentes aspectos de la cos-
movision ancestral en la que se inscribe el yagé, sucede que se ha desarraigado
al yagédel sentido sagrado y restaurador que posee. Se utiliza y se promociona,
en muchos casos como aquello que produce un trance religioso, que se explica
bajo la idea de “viaje” psicodélico.Asi, la toma de yagé se asocia negativa y facil-
mente a la toxicidad de las sustancias alucinégenas prohibidas y generadoras de
adiccion.

De parte de los representantes de las méas diversas disciplinas cientificas, se ha

logrado establecer un consenso sobre la connotacién sagrada que tiene el uso del
yagé, como fuente de conocimiento y sabiduria, por parte de chamanes autoriza-

103



dos y vinculados directamente a las costumbres y practicas tradicionales. Esta
circunstancia es acreditada por investigadores como el médico German Zuluaga,
quien contribuy6d a la elaboracion del cédigo de ética de los médicos ancestrales
Desde el punto de vista etnomédico, expone la autenticidad que le dan los nativos
a los usos y creencias asociadas a esta planta:

“Jamas el indio se atreverd a usar estas plantas por fuera del espacio ceremo-
nial y sagrado que requieren. Arduo y largo es el entrenamiento para estar en
condiciones de dominar su poderoso efecto. Dificiles rigores acompafan la
preparacion previa para su consumo ritual. Y siempre, una temerosa actitud de
respeto, unida al experto manejo de cantos y bailes, soplos y conjuros, para
conseguir que el rudo efecto tdxico sea reemplazado por una auténtica limpieza
y purificacion, y la torpe alucinacion se convierta en un verdadero sendero
hacia el conocimiento y la curacién”®?

En este pronunciamiento ancestral, se aprecian varios aspectos de crucial impor-
tancia para darle al uso del yagé, la seriedad y autenticidad que amerita. Se ad-
vierte la necesidad de darle un caracter de ceremonia sagrada a las tomas de ya-
gé, la exigencia de los reconocidos conocimientos que debe tener el chaman que
funge como médico ancestral. Igualmente, advierte de los sentidos curativo y tera-
péutico que marcan las tomas de yagé.Lo que esta en juego, ademas del prestigio
de los chamanes y los valores de su tradicion, es la integridad fisica y mentaly
hasta la vida de las personas que acceden a estas ceremonias.

Las normas que prescribe el cddigo de ética de los médicos ancestrales en Co-
lombia, junto a los enfoques que buscan rescatar y salvaguardar el auténtico sen-
tido del uso ritual del yageé, se suman y se encuentran en la modalidad del “Cha-
manismo esencial” practica defendida y promovida por diversos autores como
Juan Ruiz Naupari, Michael Harner, Gary Doore, José Maria Poveda y Joseph Ma-
ria Fericgla, entre otros.

Desde esta oOptica esencialista se conoce como “neochamanismo” al movimiento
que combina aspectos especificos del chamanismo tradicional, con un nuevo
complejo de practicas de “nueva era”, creencias misticas y esotéricas. Puede

%2 [En linea] http://www.cuwish.org/ayahuasca_es.htm Consulta de el do de septiembre a las 2:00
am.
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hablarse, incluso de un “chamanismo turistico” que responde a la demanda de
"vigjes", mediante plantas maestras, muy similar a la tendencia cultural de perso-
nas que, hace unas décadas, se distinguian como “psiconautas”.

Sin embargo, autores como Karina Malpica, Joan B. Townsend, Michael Harner,
Gary Doore, Bia Labate y Alhena Caicedo, investigan sobre el fenébmeno del “neo-
chamanismo” a la luz de lo que se conoce como el “boom de la espiritualidad”
caracterizado por la irrupcion y emergencia de nuevas corrientes esotéricas, misti-
cas y espirituales Esta tendencia proporciona a la descripcion y analisis del movi-
miento un aspecto mas amable, no tan despectivo, ni dafiino. Reconoce, por el
contrario, la existencia de un conjunto de factores culturales y dindmicas psicoso-
ciales que le dan sentido a sus discursos.

La antropdloga Colombiana Alhena Caicedo identifica al neochamanismo o “cha-
manismo occidental”: “como fendmeno global a partir del cual se estan convocan-

do nuevas subijetividades, filosofias, éticas y estéticas de vida bajo el referente de

la espiritualidad indigena como alternativa al modelo hegemonico.” %

Por su parte, la antropdloga canadiense Joan B. Townsend, en su libro
“Neochamanismo y el Movimiento mistico moderno”, ofrece una especie de
sociologia del neochamanismo, caracterizando la orientacion y los motivos de las
personas que integran los grupos que se dedican a estas practicas:

“Este resurgimiento tiene lugar primordialmente en un pequefio pero
importante segmento de la poblacion que experimenta una nueva
espiritualidad caracterizada por su interés en sistemas religiosos no
occidentales. Y resulta especialmente significativo este interés por cuanto
incluye gente educada, de clase media alta, personas que ocupan
posiciones desde las que pueden influir, a su vez, sobre las ideas y
tendencias de su sociedad. En dicho grupo se estan redefiniendo y
modelando distintos sistemas de creencias que cobran apariencia de un
nuevo movimiento mistico.” ®

6 CAICEDO, Alhena Neochamanismos : y modernidad. Lecturas sobre la emancipacion. Némadas
(Col), nim. 26, 2007, pp. 114-127 Universidad Central. Bogota, Colombia. Tomado de:
http://redalyc.uaemex.mx/src/inicio/ArtPdfRed.jsp?iCve=105115241012

® DOORE, Gary (compilador): El Viaje del Chaman: curacién, poder y crecimiento personal,
Kairés, Barcelona, 1998.
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Desde esta perspectiva, se considera al neochamanismo como una alternativa
tanto a los sistemas ortodoxos de la ciencia occidental, como al chamanismo tra-
dicional, dado el sentido revolucionario de este movimiento, comparable al hipismo
de los afios 60, por sus ideales pacifistas, ecoldgicos y sus deseos manifiestos de
lograr la paz personal y la reconciliacion humana sobre un planeta restaurado. En
este sentido, se puede considerar como una opcién valida que puede ofrecer re-
sultados exitosos, donde han fracasado, los ya trillados e infructuosos caminos
trazados por la cultura y la ciencia moderna. También se puede considerar que el
neochamanismo reconoce el hecho mismo de la fusion de horizontes o el encuen-
tro de dos cosmovisiones que impide que puede haber una reducciéon de una a la
otra de un modo unilateral. Esto implica aceptar que no se puede hacer tabla rasa
a la situacion de un individuo de la sociedad moderna se encuentra, cuando em-
pieza a incorporar en su mundo de vida las practicas chamanicas y los aspectos
de la cosmovision que mas le den sentido a las mismas.

Sin embargo, German Zuluaga, clasifica la apariciéon y las caracteristicas del mo-
vimiento del neochamanismo, mas como el surgimiento de un nuevo “humanismo
filoséfico” que como una préactica médica o como una, formalmente constituida,
corriente espiritual. Ubica en el origen de este movimiento a Michael Harner y a
Carlos Castaneda, autores que con sus obras marcaron una huella en el panora-
ma intelectual y literario de las busquedas misticas de otros mundos y otras reali-
dades aparte de la corriente y convencional;experiencias que consideraron sufi-
cientes para transformarse en “maestros de las técnicas chamanicas”, y agrega:

“La revista de publicacion mensual Shaman's drum esta plagada de infor-
macién sobre escuelas y centros de neo-chamanismo, de facil acceso para
el hombre blanco. Este nuevo fendbmeno no puede encuadrarse en una
nueva practica religiosa 0 una nueva practica médica, en sentido escrito, y
mas bien debe leerse en el contexto de un nuevo humanismo filoséfico,
aunqéjse recae siempre la sospecha de intereses mercantilistas y econémi-
cos”.

En el ultimo Congreso Internacional “Medicinas Tradicionales Interculturalidad y
Salud mental, celebrado en Tarapoto, Perd, en Junio de 2009, tuvo lugar un en-
cendido debate entre los partidarios de proteger la practica del chamanismo esen-

% [En linea] http://www.cuwish.org/ayahuasca_es.htm. Consulta septiembre 25 de 2011
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cial, es decir, aquellos que insisten en seguir estrictamente las reglas del uso tra-
dicional de yagé, y quienes alientan usos urbanos y neochamanicos del yagé, por
fuera de estas normas ancestrales, porque reconocen la distancia hermenéutica
que resulta insalvable.

Esta discusion fue registrada por la antropdloga Brasilera Bia Labate, autora de
varios libros sobre el yagé, bloguera y periodista independiente, quien menciono
los pronunciamientos del médico German Zuluaga, asistente al evento, defensor
del chamanismo esencial y la de un participante que abog6 a favor del neochama-
nismo:

“Cada vez hay mas antropologos, psicologos y charlatanes que dicen ser
terapeutas, curanderos, chamanes o médicos. La mayoria de estos usos
son inadecuados, irresponsables y peligrosos. He recibido cientos de casos
de personas que tienen graves problemas de salud por haber tomado yagé
en contextos inadecuados. También existen algunos usos que traen benefi-
cios. Pero en un nivel muy diferente del que se obtiene con el auténtico con-
texto tradicional indigena.

De otro lado, un conductor de ceremonias europeo, un poco para llamar la
atencion, propone: “Considero muy problematica esta mistificacion en torno
de la figura del chaman. Me gusta pensarme como un barman de ayahuas-
ca: trato de mantener una buena calidad de la bebida, un espacio limpio y
comodo, con orden, una musica ambiente fina, y cuando tengo a alguien

que necesita ayuda, le dedico atencion. Lo demas, es entre la persona y la
n 66

planta. Cada uno debe ser su propio maestro”.
Frente a esta situacion, no puede descartarse la necesidad de conocer, como aqui
pretendemos, de un modo sisteméatico, el uso de la ayahauasca, de la mano con
las herramientas filoséficas occidentales, con el fin de alcanzar una perspectiva
que permita superar esta oposicion. La balanza pareciera caer hacia el lado del
neochamanismo pero en realidad, es preciso constatar que quienes han llevado el
yagé a la ciudad han sido taitas reconocidos como tales dentro de sus comunida-
des. A la sociedad moderna no le puede sorprender el mercado que se desarrolla
en torno a estas practicas, porque sabe muy bien que no es mucho lo que puede
hacerse en la ciudad libre del uso del dinero. Y si se compararan cifras comercia-

% [En linea] http://www.asociacionicaro.org/1238/chamanismo-y-ciencia-en-la-alta-amazonia-
peruana Consulta: 25 de septiembre de 2011
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les entre lo que implica a la ciudad mantener este tipo de movimientos y otros pro-
pios de occidente, como los grupos religiosos cristianos, o las iglesias de siglos de
existencia, se demostraria lo precario del mercado. Por el contrario, la situacion
indigena, y su necesidad de sobrevivir en medio de una sociedad que los tiene
resguardados, por no decir aislados, de muchos beneficios civiles, explicaria
humanamente la salida de los taitas a la ciudad para ofrecer un servicio nuevo.
Pero este no es el punto.

Mas bien habria que comprender que la légica de la vision ancestral implica reco-
nocer la situacion de la cosmovision occidental y su estado de enfermedad. En
esta logica, los blancos, para algunos hermanos menores, necesitan su ayuda
porque el equilbrio de la naturaleza no se logra unilateralmente, ni dejando en el
abandono a quienes mas necesitan de una armonia. La cuestion es entender, de
la mejor manera el trabajo del yagé sobre la conciencia, para poder ver, con mayor
precision, su aporte a la situacion de occidente.

7.3.. EL PARADIGMA DEL CIENTIFISMO MODERNO, EN TRANCE HACIA UNA
CONCIENCIA INTEGRAL

Este debate entre las vertientes del chamanismo esencial y el neochamanismo,
generado a raiz de los usos dados al yagé, nos evoca la discusion planteada por
Habermas en seis “rounds”, de la primera parte de este trabajo. Alli, la mentalidad
moderna se disputaba con la cosmovisién ancestral, la superioridad de la raciona-
lidad. En esta ocasion, la disputa entre los representantes de cada grupo, si se les
puede llamar “esencialistas” (chamanismo) y “holistas” (neochamanismo), genera,
como consecuencia, la revision forzosa del paradigma cientifico imperante en oc-
cidente y sus nociones principales, como realidad, ciencia, método, verdad y co-
nocimiento, que venian siendo utilizadas por el pensamiento moderno, pasan a
otro nivel de discusion.

El yagé como sistema emergente, vehiculizado y respaldado por toda una cosmo-

vision ancestral, se presenta como una alternativa ante los problemas y limitacio-
nes de los métodos ofrecidos por la ciencia moderna que no alcanzan a conjurar
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las diversas crisis existenciales y las diversas enfermedades. El conocimiento an-
cestral, a través de la planta maestra, ofrece un cuerpo de conocimientos deriva-
dos de los poderes de la naturaleza y del mundo de los espiritus, capaz de consti-
tuirse en respuesta a los interrogantes que se habian mostrado como inabarcables
por las ciencias modernas También propone respuestas a las incognitas existen-
ciales y espirituales irresueltas por las religiones oficiales y la cosmovision moder-
na.

Mientras tanto, a raiz del creciente interés despertado por el yagé en el seno de
las renovadas ciencias sociales y empiricas, el paradigma cientifico que habia
dominado durante el siglo pasado, es puesto pertinazmente a prueba por los
avances realizados en la diversificada gama de disciplinas como la psicologia en
su orientacion transpersonal, integrativa y holistica, asi como la etnobotanica, la
etnopsicologia, la antropologia cultural, la antropologia social y la filosofia cultural,
entre otras. Tales disciplinas, en no pocos casos, se complementan y se sincreti-
zan con los conocimientos propios de los nuevos sistemas de creencias Yy religio-
nes, igual que de las antiguas tradiciones de tendencia orientalista o de tipo misti-
co y esotérico, como el budismo, el sufismo, la masoneria, la cdbala, el hinduismo,
el taoismo, entre otras.

Asi, por un lado, la sabiduria ancestral propia del chamanismo vy, por otro, los co-
nocimientos planteados por las corrientes “nueva era”, en alianza con los avances
de las nuevas disciplinas cientificas, emergen como una vision cuya incontenible
difusion y acelerada dinamica semejan dos ruedas de molino.Las tareas que se
autoproponen de revision, reevaluacion y reformulacion parecen ir “triturando” los
métodos, los criterios, las nociones, los supuestos y los conceptos cientificos pro-
pios de un paradigma que poco a poco, va quedando desplazado y apareciendo
como “anterior”. Sin embargo, hay que reconocer que el modelo newtoniano-
cartesiano, como se identifica al paradigma cientifico occidental, ha logrado gran-
des avances en distintas disciplinas que no se pueden descartar, ni subvalorar de
plano, como la comprension de la mecéanica basica del sistema solar, los trasplan-
tes de 6rganos, el desarrollo cibernético de las telecomunicaciones, la termodina-
mica, etc.
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Chamanes y neochamanes, si bien mantienen profundas diferencias sobre ciertas
normas y responsabilidades para ofrecer yagé, ya no discuten sobre los criterios
de eleccién de sus objetos de estudio, ni sobre el papel protagénico del espiritu,
del universo como un todo, como tampoco sobre la multiplicidad de dimensiones,
niveles y mundos que integran la realidad. La disputa se restringe, casi exclusiva-
mente, a la preocupacion por conservar el uso del yagé vinculado a la medicina
ancestral propia de la cosmovision tradicional, y del otro lado, el interés por abrir el
uso del yagé, como valiosa herramienta terapéutica y de autoconocimiento, hacia
campos holisticos de accion y entendimiento, por fuera de los contextos indigenas
y selvaticos.

Pero, por encima de estas diferencias, es claro que existe un acuerdo explicito en

”

torno a una serie de nociones como “cosmos”, “energia”, “dimensiones”, “transper-
sonal”, “conciencia”, “atraccion”, “espiritu”, etc., que se sostienen desde una y otra
parte. Este “cuerpo” de conocimientos reunido entre las dos partes, poco a poco,
hace quedar estrecho, para las necesidades actuales de comprension de mundo,
el enfoque que la ciencia moderna mantenia con respecto a algunas ideas como la
“realidad”, la “verdad” y el “conocimiento”; el mismo en que se basaba para acusar
como “inferior” al pensamiento mitico. Ahora, la perspectiva del mundo ancestral
ha inaugurado una nueva fuente de informacion y conocimiento, a partir de la cual,
los chamanes y neochamanes, las nuevas disciplinas y creencias, en la amplitud
de la conciencia, abren el angulo de mira de la realidad, y a través de lo que se
postula como una nueva racionalidad encarnada en sus principales conceptos,

plantean su pretension de validez universal.

En este sentido, si bien la emergencia de nuevas disciplinas cientificas ha genera-
do, en forma independiente, nuevas visiones de mundo, también es cierto que, por
su parte, la difusion del conocimiento ancestral de la mano del yagé como planta
maestra, ha contribuido a catalizar dicha “explosion” de conocimientos, en la con-
vergencia y concurrencia de multiples concepciones de realidad.

Ahora en esas otras dimensiones miticas de realidad, procuran actualmente “des-

atar” las distintas disciplinas y creencias, a favor de una mejor y mas apropiada
concepcidn de la vida y del universo Se trata de otra dimension de la realidad, por
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decirlo asi, mas racional en el sentido de una integralidad que abarque e incluya
otras dimensiones diferentes a las newtonianas y cartesianas, mediante las cuales
se aspira a recobrar la validez del conocimiento tradicional y que hoy se expresa,
entre otras formas, en la practica de la medicina ancestral.

Estas nuevas practicas y orientaciones de la vida, permiten corroborar los rapidos
cambios en el pensamiento moderno y la ciencia occidental. Segun Stanislav Grof,
avanza hacia un cambio de paradigma de proporciones sin precedentes, que cam-
biard nuestro concepto de la realidad y de la naturaleza humana, llenara el vacio
entre la sabiduria antigua y la ciencia moderna, y reconciliaré las diferencias entre
la espiritualidad oriental y el pragmatismo occidental.®’

Dichas concepciones de la realidad, determinan también diferentes modos y vias
de acceso a sus objetos de estudio, distintos lenguajes y actitudes comprensivas.
Mientras que, por ejemplo, la medicina moderna basa su certeza, entre otros fac-
tores, en la infalibilidad de los datos proporcionados por el método cientifico, la
medicina ancestral se apoya en los conocimientos generados a partir de la con-
ciencia y sus estados modificados a través de las plantas maestras. La ciencia
moderna mediante sus métodos conduce al pensamiento hacia el estudio y la
comprension de objetos externos para buscar la solucién a los problemas que, si
bien afectan profundamente al hombre, se ubican fuera de la vida interior y del
espiritu. Por su parte, la sabiduria ancestral, utiliza como método, la exploracion
de la conciencia que le da valor al conocimiento subjetivo, emocional, imaginal y
afectivo como fuente de conocimiento en conexion con las dimensiones espiritua-
les. Tales vias de acceso, moderna y ancestral, suponen también estados de con-
ciencia desde las cuales trazan su perspectiva epistemolégica. En el universo de
la ayahuasca, para citar un caso, se prescribe el “dialoguismo”, o el dialogo consi-
go mismo mediante la autoreflexion y el autoconocimiento, como metodo de sana-
cion. A la luz del yagé, el participante en las ceremonias del yagé, puede llegar a
la comprension de su comportamiento, de su papel en el mundo, de sus relaciones
con los demas, con la naturaleza y el cosmos, lo cual le permitira orientarse mejor
en el camino de la superaciéon de sus dolencias. En este sentido, se reconoce la

" GROF Stanislav. Psicologia Transpersonal, nacimiento, muerte y trascendencia en psicoterapia.
Editorial Kairos. New York. 1988. Escaneado por German Campos A. Chile, 2004
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necesidad de una conciencia abierta, menos temerosa de lo no-cientifico, pero
urgida de una nueva racionalidad mas amplia.
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8. EL RETORNO AL PARADIGMA DE LA CONCIENCIA

Este planteamiento, podra ser percibido como el retorno a un paradigma de la
conciencia, que Habermas en su Teoria de la Accion Comunicativa, consideraba
como “agotado”. Para él, dicho paradigma consistia en un solipsismo metodoldogi-
co propio de un sujeto que, en la conciencia de si, mediante la autoreflexion, esta-
blecia su moral para si, se representaba objetos externos y actuaba para modifi-
carlos o apropiarlos, en desarrollo de sus operaciones teleolégicas de auto con-
servacion, dentro de un medio social contingente. Sin embargo, la conciencia pue-
de ser entendida desde la cosmovisidbn chamanica, como la ganancia que el indi-
viduo obtiene cuando supera su estado individual y se entiende integrado a la na-
turaleza.

Habermas entiende, a través de los trabajos que al respecto habian adelantado
Horkheimer y a Adorno, la razén subjetiva como razén instrumental que persigue
satisfacer su propio interés y desarrolla las funciones de autoconservacion, ajenas
a criterios supraindividuales como la solidaridad social, la reciprocidad o la coope-
racion®®. Ante lo que Habermas considera como los dafios infligidos a la vida a
causa de la instrumentalizacién de la razén, y que expresa en términos tipicos de
la teoria critica, como “cosificacion”, “colonizacion”, “pérdida de sentido”, y “perdi-
da de libertad”, retoma como hilo conductor la sofiada idea de “reconciliacion”, con
la cual se podria restituir aquella integridad que percibia como destruida por la ra-
z6n subjetiva instrumentalizada. Pero solo podria darle cobro a la reconciliaciéon, a
través de la puesta en vigencia del concepto de mimesis. Resulta evidente queda-
do el fin de plantear su paradigma de la racionalidad Comunicativa, en reemplazo
al paradigma de la filosofia de la conciencia, o del sujeto, evaluara este ultimo co-
mo agotado, como intentaremos mostrar unas lineas mas adelante. Habermas
mantenia la esperanza de que encontraria las operaciones miméticas de union,
identificacion, asimilacion con otro y reconciliacion, dentro de los poderes intrinse-
cos en el lenguaje formulados como racionalidad comunicativa:

8 HABERMAS Jurgen. Teorfa de la Accién Comunicativa. Tomo |. Editorial Taurus. Madrid. 1987
Pag. 495
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“Mimesis, imitacion, designa un comportamiento entre personas en que la
una se asimila a la otra, se identifica con ella, se introyecta afectivamente
en ella. Se est4 aludiendo a una relacion en que le extrafiamiento que expe-
rimenta la una al seguir el modelo de la otra no implica una pérdida de si
misma, sino ganancia y enriquecimiento. Y como esta facultad mimética es-
capa a la conceptualizacién de las relaciones sujeto-objeto definidas en
términos cognitivo-instrumentales, cabe considerarla como lo genuinamente
contrario a la razén, como impulso. En su teoria estética trata de mostrar
gue la obra de arte debe a la mimesis su fuerza iluminadora. Ahora bien, el
ndcleo racional de estas operaciones miméticas solo podria quedar al des-
cubierto si se abandona el paradigma de la filosofia de la conciencia, es de-
cir, el paradigma de un sujeto que se representa los objetos y se forma en
el enfrentamiento con ellos por medio de la accion, y se lo sustituye por el
paradigma de la filosofia del lenguaje, del entendimiento intersubjetivo o
comunicacion, y el aspecto cognitivo-instrumental queda inserto en el con-
cepto, mas amplio, de racionalidad comunicativa™®®

Diremos a manera de sintesis, que la racionalidad comunicativa lleva implicitos
propositos emancipadores e integradores de los 6rdenes sociales, como teoria
general de la sociedad, en cuyo empefio Habermas habia hecho un andlisis critico
y estructural del proceso de modernizacion capitalista, de la racionalidad instru-
mental y de los imperativos sistémicos. Entre otros factores sefalados por él, co-
mo colonizadores y generadores de perturbaciones de la vida y de ambitos socia-
les escindidos, a los cuales les oponia las construcciones conceptuales propias de
la racionalidad comunicativa, como orientacién al consenso, intersubjetividad del
entendimiento posible, el entendimiento comunicativo coordinador de la accion,
pretensiones de validez, la coaccion sin coaccion de los mejores argumentos, re-
laciones reciprocas de reconocimiento”, relaciones de simetria y mimesis, como
potencialmente capaces de restaurar el ideal de una sociedad bien ordenada, jus-
ta y solidaria.

Ahora bien, aunque su andlisis tedrico ofrecio mayor claridad sobre las complejas
estructuras de las sociedades modernas, y al mismo tiempo formulé su designio
emancipador en lo que seria una comunidad ideal de comunicacion que para al-
canzar la anhelada unidad de la vida y la reconciliacion social, se rigiera por la éti-
ca del discurso y el uso publico de la razén, cabe también plantearnos algunos
interrogantes: ¢Podria el paradigma de la racionalidad comunicativa llegar a po-

% Ibid. Pag. 497)
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nerse en practica en los temas de las crisis existenciales y de la salud humana?;
¢ Es esta teoria suficientemente amplia o abarcante, como para llegar a ofrecer
interpretaciones sobre aquellos hechos y fenémenos que por su caracter no ordi-
nario escapan del racionalismo cientifico y filoséfico corriente?; ¢ esta tan ligada la
filosofia al terreno de la ciencia, que si un paradigma cientifico empieza a desgas-
tarse, significa que la filosofia inevitablemente también serd destinada a su ago-
tamiento?

Esta ultima pregunta, remite ineludiblemente a la reflexion sobre el rol que cumple
la filosofia en las grandes transformaciones sociales y culturales que sobrevienen
con los paradigmas. Se hace la salvedad de que la filosofia no puede ser reducida
a una disciplina. Es indisciplinada por naturaleza, por historia, y hasta por princi-
pio. Es decir, no tiene un canon Unico de desarrollo ni un objeto Unico de conoci-
miento, mucho menos un sujeto ideal de accion.

Sin embargo, la filosofia recibe un duro cuestionamiento por parte del antropélogo
Peter Winch, en su obra “La idea de una ciencia social y su relacion con filosofia”
(Winch 2003) donde la acusa de desempeniar el papel de subalterna de la ciencia,
y denuncia el desprestigiado papel de la filosofia. Esta afirmacion se basa en las
limitaciones de la filosofia, iguales a los de la ciencia, en dilucidar la realidad
cuando ésta no es inteligible para el cientifico, es decir, cuando la realidad se pre-
senta con un significado que escapa a la inteligencia cientifica. Se advierte que ni
la ciencia, ni la filosofia han afrontado decisivamente las nociones de realidad, de
verdad, o conocimiento, las cuales han quedado formuladas y fijadas dogmatica-
mente en el lenguaje cientifico, desde el cual se parte, - con todos los prejuicios
implicados y sin reparos - al enjuiciamiento indiscriminado y objetivo de las demas
realidades. Pedro Eliecer Cadenas, en su breve ensayo Ciencias Sociales y Filo-
sofia, una reflexion sobre algunas ideas de Peter Winch sostiene que la filosofia
no ha podido cumplir la tarea de darle mayor peso a los enfoques cualitativos de la
investigacion, relacionados con problemas filosoficos radicados en las ciencias
sociales:

“El desprestigio que goza la filosofia para acometer dicha tarea es asociado
por Winch por una forma equivocada de entender la disciplina filosdfica,
forma que él denomina la concepcidén poco elaborada de la filosofia (The
Underlabourer Conception of Philosophy) y que tiene sus raices en pensa-
dores como John Locke. Segun esta concepcion, el papel de la filosofia se
limita a remover los obstaculos que se encuentran en el camino hacia el co-
nocimiento, es decir, se le otorga un papel puramente negativo a la filosofia
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al no considerar que ella tenga por si misma algun tipo de contribucién posi-
tiva al entendimiento del mundo que nos rodea. En este sentido, la filosofia
tiene una funcionalidad parasitaria sobre otras disciplinas, sin ningun objeti-
Vo que le sea propio. El avance del conocimiento, de esta forma, descansa
sobre los métodos de la ciencia que se encuentran basados en la observa-
cioén y la experiencia, considerandolos como los Unicos instrumentos fiables
que permiten entender la realidad””®

Sin embargo, la misma irrupcién de un gran repertorio de vias, métodos, técnicas
y corrientes que se postulan como formas de evolucién de la conciencia, ha permi-
tido, no sin resistencias, que se empiece a dibujar sobre la atmdsfera intelectual
del mundo contemporaneo, un multicolor panorama de discursos que podriamos
llamar alternativos. Estos representan un desafio a la filosofia, precisamente en el
objetivo de desentrafiar la verdad, o la raz6n que encarnan dichas vias y practicas,
porque dichos discursos bordean los limites de lo inteligible. Igualmente en el obej-
tivode tratar de liberarse poco a poco de las ataduras con que la ha mantenido
dentro de sus huestes el pensamiento cientifico.

No cabe duda de que por tales circunstancias la filosofia se ve impelida a rebasar
su tarea de dar razén del mundo y de la vida, es decir, de ofrecer elaboradas in-
terpretaciones que promovian cambios en las teorias que hablaban de ese mundo,
para pasar a tomar a su cargo el registro y la interpretacion de las nuevas expe-
riencias que empiezan a poseer la fuerza motriz suficiente como para generar
cambios en la vida misma y en el ser que la vive. Abandonara su cémodo rincon
de imparcialidad y neutralidad, para tomar partido a favor de la evolucion de los
seres y en defensa de la naturaleza, de los principios fundantes, del cosmos y de
la vida. Superado el divorcio con el ser, se inscribe en el sentido que corre ahora
en términos de encuentro, desde todos los lugares, oriente y occidente, lo tradicio-
nal y lo moderno, el espiritu y la materia. Bafiada por dichas corrientes de cambio,
la filosofia no tendra mas remedio que buscar un nuevo lenguaje para expresar lo
gue vive y lo que siente. Ya no podra retroceder ante lo ignoto, sino que se armara
con la fuerza de la experiencia para adentrarse como participante en tales miste-
rios. Abandonara como un objeto obsoleto, la armadura del observador. Nos acos-
tumbramos a que la filosofia hablara de los hechos observables y a que callara

len Linea] http://lexicos.free.fr/Revista/numero9articulo4.htm Consultado el 26 de Septiembre
2011 alas 1:00 am.

116



ante los que no podia ver. Ahora, podriamos verla hablar de lo que ha encontrado
y sentido detras de los velos dimensionales y dejara de hablar de lo que siempre
habia encontrado materializado. Es decir, encontrara los medios linglisticos mas
dactiles para materializar el espiritu y las expresiones conceptuales mas inspira-
das para espiritualizar la materia.

En fin, empieza a percibirse como el despuntar de una nueva aurora, una renova-
da filosofia de la conciencia, no ya como aquella que por su caracter destructivo,
individualista e instrumental, era objeto de las criticas por parte de la escuela de
Frankfurt, sino un nuevo paradigma donde el sujeto desde su conciencia tiene la
experiencia de estar conectado, concreta e inteligiblemente, con instancias su-
praindividuales con las que entabla conexiones, no para someterlo, ni para some-
ter o instrumentalizar a los demas a favor de sus propios intereses, sino para co-
nocerse a si mismo, con lo cual fortalece su sentido personal de integralidad don-
de tienen cabida la unién, la asimilacion con los demas. El sujeto no solo se repre-
senta objetos, sino que en su relacién consigo mismo, alcanza una autoconciencia
desprovista del egoismo instrumentalizador. Asi podria escapar a su tendencia al
solipsismo y al afan por sobrevivir, y pasar a comprender un universo mas amplio,
de donde nace la idea de mejorar, crecer, o evolucionar en sus relaciones con el
todo, Esto ella a un estado de conciencia integral abierto al despliegue comunica-
tivo y afectivo de relaciones, no solo con sus semejantes, sino también con el
mundo de la naturaleza y el universo espiritualSignifica, tener como criterios a la
conectividad, a la afectividad, a la tolerancia, a la solidaridad, al reconocimiento, a
la cooperacion y la comprension..

La critica a la filosofia de la conciencia se basaba en que la autoreflexion, para
alcanzar la conciencia de si, inevitablemente tendria que seguir el modelo cogniti-
vo desarrollado en la relacion con las cosas externas. Es decir, que el si mismo y
el yo, en la autoreflexion, se convertirian en “objetos”, por lo tanto, serian conoci-
dos como objetos, de la misma forma como se conocen las cosas exteriores de las
cuales se tiene conciencia. En la propuesta actual, el autoconocimiento no es a
una operacion cosificadora, porque la conciencia no se descubre como diferente,
sino como unida. La conciencia descubierta por esta via, no se podria reducir a un
objeto semejante a una cosa exterior explotable y manipulable, sino que tanto au-
toconciencia, como conciencia, cobrarian una dimension universal, en el estado
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ampliado de conciencia, que le permite al individuo, profundizar en el conocimiento
de si para acceder a una perspectiva transpersonal, - mas alla de su propia perso-
nalidad - de la vida, del mundo y sus de relaciones.

A pesar de todas las pruebas recopiladas y convicciones alcanzadas durante las
experiencias de estados no ordinarios de conciencia, a favor de la emergencia de
una nueva y paradigmatica conciencia (integrativa, trascendente, conectiva, post-
convencional, transpersonal y sintética) no se puede pasar por alto que desde la
otra orilla, desde la que representa el paradigma cientifico, no se vayan a valorar
términos y frases como multidimenisonal, conexién césmica, éxtasis mistico o, en
especial estado ampliado de conciencia, como sintomas de desérdenes mentales,
rasgos esquizoides, disparates, expresiones de una desfiguracion de la realidad
objetiva y por supuesto. Para dicho paradigma, tales sucesos o estados, no ten-
drian ninguna pertinencia cognitiva, ni mucho menos poseeria algun potencial te-
rapéutico. Sin embargo, aqui opera la practica como principio antes que la verdad,
razén por la cual, determinar el alcance de dichas expresiones y su significado y
contenido, vienen dados por lo que haga el individuo que practique y no por la
verdad universal bajo la que puedan subsumirse.

Asi mismo, entran en esa categoria susceptible de enjuiciamiento negativo y de
rechazo por parte de la ciencia oficial, fendmenos de conciencia como la clarivi-
dencia, las curaciones chamanicas, la percepcion extrasensorial, los estados vi-
sionarios alcanzados mediante la meditacion, la yoga o, para nuestro caso, a tra-
vés de plantas magicas, los cuales representan hechos extrafios que no encajan
con los postulados, los criterios, las nociones y creencias preconcebidas por el
paradigma anterior.Las nuevas experiencias, las ideas y hasta las investigaciones
serias que sobre ellas se elaboran, aparecen fuera de su alcance, como portado-
ras de ideas disidentes o subversivas con respecto a los canones que se abrogan
la validez universal de su vigencia y la vigencia de su validez.

Igualmente, desde la atalaya de una pseudo-espiritualidad roméantica se caeria en
un ciego romanticismo, al considerar como genuina experiencia espiritual, mistica
o trascendental, cualquier fendmeno que no es mas que algun episodio esquizo-
frénico o alguna regresion psicotica, o regresiva. Esta circunstancia nos pone en
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guardia ante los excesivos apasionamientos que sobrevienen durante estas expe-
riencias que por lo general son intensamente emotivas, catarticas y draméticas. Si
bien, por ir mas alla de las realidades habitualmente conocidas, escapan de los
enjuiciamientos cientificos, pueden generar también el riesgo de caer en autoen-
gafos, falsas ilusiones, inflacion del ego, falsos impulsos mesianicos, como aque-
llos episodios en que la persona se puede creer, falsamente, una especie de en-
viado o de mesias, cuando en realidad pudo haber sido producto de una inflacién
narcisista del yo a causa de algun fendmeno de posesion o contacto con un arque-
tipo.

Estas distinciones (este mapa particular de la realidad) y fundamentalmente el
enunciado de estos tres grandes dominios de existencia —lo pre, lo personal y lo
trans- nos permite construir criterios concretos para distinguir lo genuinamente
espiritual de lo patolégico, lo trascendente de lo regresivo. De esta forma, pode-
mos esclarecer los confusos y delicados fendbmenos de la conciencia “no-
ordinaria” y ponernos en resguardo de las reducciones explicativas del cientificis-
mo moderno antiespiritual y de la exaltacion infantil narcisa de los movimientos
espirituales romanticos anti-intelectuales. Creemos que parte del desaliento espiri-
tual posmoderno y el nihilismo materialista como nueva ideologia predominante
tiene que ver con la decepcién general del genuino aspirante ante las atrocidades
y ‘licencias’ de la “nueva mistica” y la estrechez de miras de los investigadores con
aspiraciones cientificas serias. Un mejor mapa tendria entonces el potencial de
permitirnos construir una espiritualidad genuina y bien anclada, comprometida con
su realidad social y politica, y que se haga cargo de los aspectos insanos a traba-
jar en si misma’*

Justamente, podemos encontrar una valiosa muestra de este rechazo a las expe-
riencias extraordinarias por parte del pensamiento oficial cientifico y filosofico, en
un ensayo escrito por el fildsofo Argentino Maximo Lameiro, sobre la diatriba de
Kant contra Swedenborg, donde se exponen claramente las diferencias entre el
horizonte racional y cientifico y el horizonte que podriamos denominar “paranor-
mal” ubicado mas alla del mundo comun de la ciencia y de los sentidos. Al mismo

P BARRIONUEVO Camilo De Psyché & Pneuma, El Rol De Lo Psicoldgico En Lo Espiritual Con-
greso Internacional “Medicinas Tradicionales, Interculturalidad y Salud Mental” Del 07 al 10 de Ju-
nio — Tarapoto — San Martin - PERU
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tiempo, Lameiro muestra la impotencia explicativa e interpretativa de la razon,
frente a la experiencia visionaria?.

Sucedio en el campo filoséfico del siglo XVIII, con las ideas de Emanuel Swedem-
borg, reconocido intelectual Sueco quien era famoso por sus estados visionarios a
través de los cuales sostenia que podia “ver” entidades del mundo espiritual, como
angeles y demonios, y hasta hablar con ellos. Debido a estos singulares hechos
recibié las mas destructivas criticas de parte de, nada menos que, Emanuel Kant
quien escribié una diatriba sefialando las ideas escritas por Swedemborg, como
auténticos disparates, expresiones delirantes, propias de un desequilibrado, del
“mas delirante de los delirantes”.

Dicha impotencia indica el desespero de Kant al encontrar en los relatos, ideas y
experiencias de Swedemborg, los limites de la razén y de la propia razén de uno
de los filésofos mas grandes de los ultimos cinco siglos, cuya mentalidad perma-
necié circunscrita a los criterios del paradigma newtoniano y cartesiano. Criterios
que se encontraban dentro de los mismos linderos limitados de la razén, cuya na-
turaleza y contenidos, Kant creia haber explorado en toda su dimension y profun-
didad. De ahi su explosiva, violenta y denigrante reaccion contra el visionario. Re-
accion que puede entenderse, segun Lameiro, como “un fendémeno cultural de
época mas alla del individuo Kant: la consolidacién del cientifismo racionalista”’>.
Es muy significativo que Lameiro haya empezado su ensayo con una cita de Ja-
cob Béhme, otro de los histéricos pensadores que gozaban de una sabiduria que
integraba la experiencia visionaria con el conocimiento intelectual: “La sabiduria de
este mundo nos ha encerrado con su arte y su razon, por lo que estamos hechos
para ver con sus 0jos. Y a este espiritu que por tanto tiempo nos ha mantenido
cautivos debemos llamarle en Anticristo”

Lameiro, presenta la disputa entre los horizontes de sentido que trazaban tanto
Kant como Swedemborg, asi como los limites de uno y otro en la comprensién de
la realidad. Mientras el horizonte del cientifico y racionalista obedece a la exigen-
cia de certeza alcanzada por medios o “propiedades” formales y universables, la

"IEn linea] http://serbal.pntic.mec.es/~cmunozl1l/lameiro58.pdf consultado Octubre 5 de 2011
Hora 2:00 am.

"3 En linea] http://serbal.pntic.mec.es/~cmunoz11/lameiro58.pdf consultado Octubre 5 de 2011
Hora 2:00 am.
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experiencia visionaria no se deja encuadrar por dicha exigencia. Pero, en caso de
que acontezca en la realidad dicha experiencia, como fuente de conocimiento, la
ciencia no tiene mas remedio que desplazarla y calificarla como marginal, anormal
o producto de alguna patologia.

En el terreno de lo simbdlico, para Kant era claro que los seres inmateriales que
veia Swedemborg, no tenian existencia, porque no tenian figura y, por lo tanto,
carecian de extension, la cual constituia la prueba cartesiana, heredada por Kant,
de la existencia de la materia. Para Kant no podia haber figura sin extensién espa-
cial. Estos son precisamente los limites de la ontologia Kantiana, aclarados por
Lameiro, en la comprension del fendmeno visionario:“Es claro que a partir de estas
premisas Kant no podia comprender, ni siquiera concebir como hipétesis que las
figuras visionarias no son extensas — en el sentido que él da a dicha palabra — ni
materiales tampoco, pues su espacialidad y su forma tienen un caracter cualitativo

puro”™,

La extension o espacialidad que conforma la figura de las imagenes visionarias no
es aquella a la que alude Kant cuando dice que una figura solo es tal si en ella
“hay partes exteriores las unas de las otras”, pues la corporalidad y espacialidad
visionaria solo pueden ser pensadas en funcion de aquello que los espacios y
cuerpos percibidos en la experiencia visionaria simbolizan.

Para comprender el fenbmeno visionario, entonces hace falta una ontologia de la
imagen simbolica que supere la aporia de la subjetividad y objetividad propia del
cientifismo moderno. Pues las imagenes visionarias no son fantasias subjetivas
carentes de realidad pero tampoco se dejan abordar como objetos situados en un
espacio exterior a ellos mismos y definidos en su extension por el concepto “partes

extra partes”””.

Lo que también interesa de este planteamiento, es el tipo de realidad que se vive
en la experiencia visionaria, de donde provienen las imagenes y simbolos que po-

™ En linea] http://serbal.pntic.mec.es/~cmunoz11/lameiro58.pdf consultado Octubre 5 de 2011
Hora 2:00 am.

"% [En linea] http://serbal.pntic.mec.es/~cmunoz11/lameiro58.pdf Consultado el 24 de Septiembre
del 2011 a las 1:20am.
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seen implicaciones gnoseoldgicas. Pero este orden de realidad, inaprehensible por
Kant y los racionalistas, no consiste en simples fantasias o imagenes oniricas, si-
no que se representa en un plano que trasciende las dimensiones de la naturaleza
empiricamente comprendida. En este sentido, segin Swedemborg, “la naturaleza
fue creada simplemente para cubrir lo espiritual y representarlo de forma sensible
en el nivel mas bajo del orden total”.

En la perspectiva de Swedemborg, asi como la naturaleza que se percibe con los
sentidos fisicos tiene su contraparte espiritual, en la dimension del hombre, tam-
bién existe el aspecto natural y exterior, como contraparte de su condicion interna
y espiritual a la cual se le concede mayor importancia como fundamento y principio
de toda la vida exterior. El interior del hombre, en tanto percepcion simbodlica e
intelectual de sus dimensiones mas profundas, tiene conexiones con sus aspectos
espirituales, los cuales, a su vez, poseen el potencial para mejorar la percepcion
puramente empirica, de si mismo y de lo exterior.

Es basado en estos presupuestos conceptuales, que se puede proponer un retor-
no al paradigma renovado de la conciencia, desde el cual se cree posible conjurar
los males que aquejan al mundo contemporaneo y a la humanidad presente.

En el nivel de conciencia integral, que se explicara mas adelante y que caracteriza
al nuevo paradigma, el impulso mimético de comprensién mutua, de identificacion
afectiva y asimilacion al otro, que Habermas postula como contrario a la razén, no
solamente quedaria sustituido por el entendimiento intersubjetivo alcanzado co-
municativamente, sino por el elemento universal de “sintesis” cuyo nucleo es a la
vez cognitivo y afectivo, seria el amor universal. En la renovada filosofia de la con-
ciencia, la reconciliacion no se efectuaria por via del uso publico y argumentativo
de la razén, como lo plantea Habermas, sino a través de la conciencia de unidad.
En esta perspectiva no se apartan razén y fe, como sucedié en el paradigma cien-
tifico moderno, en la religiosidad medieval y el contemporaneo fundamentalismo
religioso, sino que permite articular elementos de la razon con elementos metafisi-
cos y misticos, en el contexto de una espiritualidad mas sabia y activa. Los discur-
sos tedricos plantean una relacién de continuidad con los discursos interpretativos
de la metafisica. Ambos métodos linglisticos aportan a la conformacién de un teji-

122



do imbricado de conceptos e imagenes que buscan elaborar una explicacibn mas
amplia y completa de la realidad. Ya dejan de ser agua y aceite el uno para el otro,
sino que en nombre del sentido de unidad y de integralidad, se empieza a formar
una emulsion en la que se muestran como muy proximos los &mbitos de la razén y
la fé, o en otros términos, son Mas estrechas las relaciones entre ciencia y reli-
gién. Son complementarios el conocimiento por via de la razén y por medio de
revelacion, igual que la comprension intelectual y el conocimiento alcanzado en
estado visionario. En la misma proporcion, se van encontrando los conocimientos
de la ciencia occidental, sobre todo en medicina, psicologia y psiquiatria, con los
saberes de los sistemas filosoéficos orientales y de la cosmovision ancestral.

El desencantamiento de las imagenes religiosas del mundo, que habia denunciado
Habermas como el factor que propicio el surgimiento de la racionalizacion instru-
mentalizadora de las relaciones y de la naturaleza, es sustituido por un nuevo en-
cantamiento de la vida a partir de un multicolor panorama de imagenes, no religio-
sas, excluyentes, sectarias, ni dogmaticas, sino imagenes espirituales que motivan
el respeto y sacralizacion de la naturaleza, asi como la espiritualizacion de las re-
laciones comunicativas, que plantean también un interés emancipador tanto de los
limites de la razén y los excesos de los afectivos y emocionales, como de la opre-
sion, hostilidad y separatividad de las religiones dogmaticas.
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9. EL CAMBIO DE PARADIGMA ES MARCADO POR LA EVOLUCION DE LA
CONCIENCIA

Salta a la vista el crucial papel que juega la conciencia en uno y otro paradigma,
pues desde el estado de conciencia, sea cual sea el que asuma el turno para diri-
gir los destinos de los conocimientos, se traza el enfoque que regiran y determina-
ran el planteamiento de los problemas, lo mismo que la bisqueda de sus respecti-
vas soluciones. Los estados de conciencia, tanto en lo personal como en lo histé-
rico, tienen un caracter evolutivo y su dinamica se puede comparar con los cam-
bios de paradigmas. Paradigma y conciencia se implican mutuamente, el uno mar-
cha indisolublemente de la mano de la otra.

Con respecto a los estudios culturales y filosoéficos relacionados con la conciencia,
son de gran valor los aportes del antropologo y filésofo cultural, Jean Gebser, par-
ticipante del grupo de investigacion “éranos”(* pie de pagina), en la década de los
70, quien planted la existencia de diferentes niveles de conciencia, arcaico, magi-
co, mitico, mental e integral. El paso de un nivel a otro implica un distanciamien-
to del tiempo del “origen”, como fuente inmaterial, intemporal y espiritual, tema que
se abordo en la primera parte de esta investigacion, en el apartado “El Illud tem-
pus”, concepto que Mircea Eliade plantea en su obra sobre chamanismo.

Segun Gebser, el pensamiento cientifico es generado por el nivel de conciencia
“mental” o “racional”, volcado hacia el exterior, hacia la realidad objetiva y profun-
damente separado del vasto campo subjetivo. Si en el pensamiento mitico se iden-
tificaban cultura y naturaleza, en la mentalidad racional se identifican pensamiento
y realidad. Tal identidad quedd histéricamente expresada en la frase Cartesiana
“pienso luego existo”, lo cual generod, a su vez, un tipo de mentalidad que atraveso
toda la modernidad reforzada por la concepcion newtoniana de la realidad, la cual
solo puede ser accesible y comprensible a partir de las mediciones y analisis em-
piricos que de ella se hagan. Un mundo que solo se concibe a partir del nivel ra-
cional de la conciencia y que se puede comprender en el marco de una nocion de
realidad reducida a lo que los sentidos fisicos nos pueden informar.
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En la dinamica evolutiva dada a través de etapas o niveles de conciencia desde la
“arcaica”, hasta la “mental” — propia del moderno pensamiento cientifico - Gebser,
plantea que el paso de un estado previo al nivel posterior, se realiza debido a que
el nivel previo entra en un modo “deficiente”, tal como le ha sucedido a la presente
etapa “mental” donde reiné como paradigma la racionalidad cientifica y que segun
el articulo “Jean Gebser: Un cartografo de la conciencia”, escrito por Gary Lach-
man, en la revista EnlightenNetx”: “las muchas crisis que nos estan afectando hoy
en dia- ecoldgica, social, econdmica, politica- pueden todas ser vestigios de los
efectos de la entrada al modo deficiente de la estructura racional mental de la con-
ciencia.”’®

Todos estos comentarios, obras y articulos sobre los sucesivos estados de con-
ciencia, incluido el libro de Gary Lachman, “La Secreta historia de la conciencia”,
se basan en la que es considerada como la principal obra de Jean Gebser, “El ori-
gen siempre presente” que aparecid en Alemania en 1949, la cual contiene la des-
cripcion detallada de los factores y tendencias que caracterizan a cada nivel de
conciencia, como la llamada “mental” con respecto a la cual, mencionamos aqui
algunos de sus rasgos:

“En esta estructura de conciencia, lo mental y espiritual, la naturaleza y el cuerpo
humano, se piensan como ontologias separadas, consolidandose, mas y mas, la
oposiciéon entre el sujeto y el objeto (...) Se confunde la capacidad de diferenciar
con la de separar, quedando el universo fragmentado en dualidades que se perci-
ben como partes aisladas, opuestas y antagonicas y, por eso, se crea un clima
propicio para la lucha por el poder y la institucionalizacion de las jerarquias de
dominacion.””’

Sin embargo, en este contexto, el colapso al que necesariamente llegaria el mo-
derno nivel mental de la conciencia, daria lugar a una etapa denominada por Geb-
ser “integral”, en la que los precedentes niveles, arcaico, mitico, magico y mental

e [En linea]http://humanismoyconectividad.wordpress.com/2011/02/14/gebser-cartografo-
conciencia/ Consulta: Septiembre 30 de 2011 Hora 5:00am.

" SCHUSCHNY Andres, “Jean Gebser: La estructura mental/racional de conciencia”. Tomado de
http://humanismoyconectividad.wordpress.com/2011/02/03/estructura-racional-conciencia/ consul-
ta: Septiembre 30 de 2011
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quedarian subsumidos, es decir, integrados. En esta etapa el conocimiento se tor-
na “a-racional” en tanto que la razén no domina toda la comprension, sino que
permite la mezcla de emociones, mitos, sentimientos, intuiciones y rituales. Igual-
mente, se caracteriza al pensamiento por su “a-perspectividad”, en el sentido de
supera la vision individualista o egocéntrica del mundo para dar paso a un senti-
miento de pertenencia a un todo de caracter universal. En este enfoque no podria
predominar una sola perspectiva, sino que tendria que aceptar su papel “comple-
mentario” y “cooperativo” al lado de otras perspectivas, lo cual corresponde a una
vision de sintesis, donde se intenta reunir, integrar todas las visiones en una pers-
pectiva mas amplia, universal.

“Un aspecto de la conciencia integral es la presentiation, o "hacer presente”,
las diferentes estructuras de conciencia. En lugar de permitir ser valida a
una sola estructura (racional), todas las estructuras son reconocidas, pre-
sentadas, una a través de la otra. Esta toma de conciencia y aceptacion de
las diversas estructuras permite a uno vivir a través de las diferentes estruc-
turas en lugar de ser sometido a ellas ("vivido por" ellas en aleman)” "®

Este estadio integrativo de conciencia profundiza la necesidad de una busqueda
interior cuyos hallazgos facilitan una mejor comprension tanto de si mismo como
del universo exterior, lo cual genera el efecto restaurador mediante conductas ar-
monicas y saludables. La armonia encontrada adentro encaja con la armonia del
universo, es el reflejo y la correspondencia de los ordenes micro y macrocosmicos.
La profunda comprension y penetracion en la realidad, a la luz de un todo integra-
tivo de si mismo, de los demas, del espiritu, de las leyes y fuerzas del universo,
conlleva al despertar de una conciencia césmica centrada en el amor universal,
gue corresponde precisamente al “amar al préjimo como a si mismo”.

Por su parte Stanislav Grof, desde su propia 6ptica y coincidiendo con Gebser,
también habia avanzado en sus estudios sobre la disciplina conocida como “Psico-
logia transpersonal”, de la cual fue uno de sus pioneros, y, con el fin de contextua-
lizar apropiadamente sus novedosos planteamientos sobre las dimensiones del
ser que aun siendo intangibles, o “no empiricas”, se postulan como reales, tuvo
gue someter a revision el paradigma cientifico imperante en la época, retomando

"8 [En linea] http://es.wikipedia.org/wiki/Jean_Gebser consulta Septiembre 30 de 2011 Hora 3:00
am.
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para ello las investigaciones que hiciera Thomas Khum, en la “Estructura de las
Revoluciones cientificas”, que involucra un analisis de la naturaleza de la realidad,
la filosofia de la ciencia, las repercusiones sociales, los efectos histéricos y cultu-
rales de los paradigmas, asi como la credibilidad que inspiran en un determinado
momento de la historia.

“Segun Thomas Kuhn, los paradigmas juegan un papel decisivo, complejo y ambi-
guo en la historia de la ciencia. Por las razones antes citadas, son absolutamente
esenciales e indispensables para el progreso cientifico. Sin embargo, en ciertas
etapas del desarrollo actiian como constreflidores conceptuales, que dificultan de
un modo decisivo la posibilidad de nuevos descubrimientos y la exploracién de
nuevas areas de la realidad. En la historia de la ciencia, la funcion progresista y la
reaccionaria de los paradigmas parece oscilar de acuerdo con cierta pauta previsi-
ble.””®

La deficiencia del viejo paradigma se pone todavia mas de relieve a la hora de
explicar importantes fendmenos socioculturales, tales como el shamanismo, la
religion, el misticismo, los ritos de paso, los misterios antiguos y las ceremonias de
curacion de diversas culturas preindustriales. La tendencia actual a reducir las ex-
periencias misticas y la vida espiritual a estados casi psicoticos culturalmente
aceptados, a supersticiones primitivas, o a conflictos y dependencias irresolutos
de la infancia, demuestra una falta grave de comprension de su verdadera natura-
leza. (Grof 1988)

" GROF Stanislav. Psicologia Transpersonal, nacimiento, muerte y trascendencia en psicoterapia.
Editorial Kairos. New York. 1988. Escaneado por German Campos A. Chile, 2004
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10. LA COMPRENSION EN LA PERSPECTIVA DE LA CURACION

El campo tematico de los procesos curativos del yagé es un terreno abonado don-
de puedan arraigar argumentos cientificos y filosoficos, los unos complementando
a los otros, en mutua correspondencia, los conocimientos cientificos abogando por
las certezas tanto personales como del mundo exterior y objetivo, mientras que los
argumentos filosoficos elaboran interpretaciones sobre los fendmenos y simbolos
gue pueden no ostentar el mismo tipo de “verdad” que la ciencia, pero que sus
contenidos si remiten a la realidades vitales del interprete.

Cuando se despierta la disposicion de asistir a las ceremonias del yage, también
sobreviene un deseo de conocer las razones o las causas que han originado las
situaciones fisicas, sentimentales, emocionales, sociales, familiares, laborales,
existenciales, etc. que se pueden presentar a las personas que por diversos moti-
VoS estan interesadas en estos temas y practicas. Y ya durante la toma, muchas
veces llegan a “ver” el potencial de conocimientos que se despliega en la reflexivi-
dad, en un filosofar, donde saber y ser, surgen simultdneamente y se actualizan
entretejidos.

La investigacion filosofica sobre el yagé pasa por una reflexion sobre el ser, sobre
la vida de ese ser y por extension se dirige también al mundo y universo en que
desarrolla su vida. Inevitablemente se pregunta por el sentido de la existencia que
implica cuestiones éticas, valorativas, existenciales. ES decir, el conocimiento
mismo no puede evadir el rumbo hacia las regiones mas propias de la vida huma-
na, de la praxis y del deber ser, es decir, puede ser revisado todo el conjunto de
ideas que forman sus paradigmas personales. Son inevitables las reflexiones so-
bre temas cuyo sentido apunte hacia un mejor estar en la vida. En muchas oca-
siones, la experiencia remite a la conexion con ideas e imagenes de planos misti-
cos y espirituales, como en un suefo, pero un suefo “consciente”.

El hecho de acudir al yagé con fines curativos, significa ya una busqueda, el ensa-
yo de una nueva opcién y, potencialmente, un replanteamiento distinto de la vida.
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Hay implicita la decision de tomar otro rumbo distinto al habitual que evidentemen-
te no ha satisfecho las multiples expectativas de salud, bienestar, felicidad, convi-
vencia, familia, relaciones, trabajo, etc.

Ya durante las tomas, el mismo proceso de conocimiento reflexivo de elementos
gue juegan un papel importante en su situacion, da lugar a una especie de filosofia
de la existencia, a una epistemologia de la vida, que induce a una indagacién so-
bre el surgimiento y desarrollo de los propios problemas y los pasos que hay que
dar para superarlos, todo en el contexto de los procesos autobiograficos.

Tal modo de filosofar nace y crece de la mano con el conocimiento ofrecido por la
planta maestra en el contexto de la cosmovision ancestral. Pero no es una filosofia
que se queda en términos ideales, complejos y abstractos, sino que induce a mo-
dos de reflexion analitico y fenomenoldgico, que apuntan a cuestiones vitales. Los
conocimientos subjetivos convalidados por la reflexion en la experiencia enteoge-
na, conducen a un saber objetivo aplicables a asuntos practicos, o mas bien, prac-
ticables en la vida, como el caso de las diadas Salud —enfermedad; tristeza —
felicidad; amor —soledad, etc.

Si la filosofia es una busqueda de la verdad el paciente ha de mantener por lo me-
nos una actitud filosoéfica, no tanto al estilo académico, aun cuando puede ser
académica, sino en el sentido de interrogarse a si mismo, al ser, a su existencia, a
su destino, a su entorno, a la naturaleza, al cosmos entero y sus conexiones, con
la profundidad que requiere y exige la ciencia o el sistema de conocimientos en
cuyo terreno puede ser comprendido y explicado el surgimiento de su enfermedad.
A esta falta de armonia o pérdida del alma, como puede ser catalogada la enfer-
medad, le subyace también el proceso contrario de armonizacion, de recuperacion
del alma, de curacion, de devolucién de la salud y del bienestar. Para todo ello hay
que tener la precision de los conocimientos, aun por fuera del campo “cientifico
oficial”, y al mismo tiempo la claridad filosofica de los sentidos por donde transcu-
rre su sanacion, su superacion. Con los nuevos pardmetros de vida que adquiere
el paciente que se quiere recuperar surge un sentido mas reflexivo de lo que hace
y deja de hacer, de lo que tiene que recuperar, mantener, y de lo que tiene que
abandonar.
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10.1. CONCIENCIA, ESPIRITU Y CURACION

En cuanto a las modalidades de recuperacion de la salud a través de terapias con
yage, es evidente que la conciencia y sus diversos estados juegan un papel indis-
pensable. Si bien la experiencia es individual y subjetiva, enteramente de la pro-
piedad del sujeto, pues hace parte de su mundo subjetivo, como aquella parcela
de privacidad a la cual solamente el sujeto tiene acceso privilegiado, también es
cierto que dichas experiencias pueden inducir a falsas ilusiones y a errores con
respecto a la valoracion de si mismo como de las realidades exteriores. Equivocos
que pesan mas cuando se esta inmerso en un proceso de curacion. Por eso, en
varios contextos de sanacion con ayahuasca, se recomienda el trabajo en grupo,
con algun terapista, o con el mismo chaman, con el fin de revisar, dilucidar y con-
frontar las experiencias en una tarea que se conoce como psicointegracion de la
experiencia, la cual evita ciertos riesgos a los que se puede enfrentar la psiquis en
estos procesos no ordinarios de conciencia, como bien lo afirma el psicoterapeuta
espafol, Miguel Garcia Garcia, quien, basado en investigaciones con diferentes
pacientes, analiza los riesgos sobre los complejos del yo, que pueden impedir que
se hagan las interpretaciones mas apropiadas de la realidad personal y con ello
obstaculizar o desviar el proceso de recuperacion:

“Se entienden varias cosas apuntadas en los datos referidos antes: un re-
forzamiento del complejo yo escindido del si-mismo con inflacién; una cierta
prepotencia en el abordaje del encuentro con el material, una actitud “heroi-
ca” de ir a conquistar el inconsciente y los materiales que emerjan en el tra-
bajo de ceremonias para reforzar el yo (narcisismo); una tendencia a hacer
mas ceremonias sin pararse a elaborar suficientemente el material que ya
habia aparecido en las anteriores; una falsa autonomia tanto del si mismo
como del terapeuta, lo que aumenta el riesgo de la transferencia negativa y
las resistencias al andlisis y a la relacion con el material simbolico de los ar-
guetipos.

El no confrontar con los arquetipos conlleva a que estos posean al sujeto,
generandole un sentimiento de ser ain mas fuerte, mas efectivo en la ges-
tion de la realidad, sin ser consciente de que no es él quien tiene la direc-
cion de la actuaciéon y de que es un médium del arquetipo que toma presta-
do al sujeto. Esta es una situacion excisiva que aumenta la proyeccion,
también de la sombra, lo que refuerza atin mas el narcisismo.”®

8 GARCIA Miguel. Psicointegracién y Plantas Sagradas, Riesgos Sobre el Complejo del Yo en
Pacientes en Psicoterapia Psicoanalitica. Congreso Internacional “Medicinas Tradicionales, Inter-
culturalidad y Salud Mental” Del 07 al 10 de Junio — Tarapoto — San Martin - PERU
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Igual, la comprension de estas vivencias internas, depende también del estadio o
nivel de conciencia en que se encuentre el individuo. Hay que precisar que tienen
diferente significado los “estados”, los “estadios” o “niveles” de conciencia. Los
estados de conciencia son aquellos que sobrevienen, por ejemplo, a raiz de las
experiencias con entedgenos, o cualquier otra experiencia visionaria, de caracter
extatico o mistico, para lo cual existen hoy diferentes vias como la meditacién zen,
la yoga, la respiracion holografica, etc. Estos estados son pasajeros y transitorios
que pueden colaborar en la evolucién, pero no se consolidan como formas perma-
nentes de comportamiento, que segin Camilo Barrionuevo, se trata de una viven-
cia que “puede ser totalmente imprevista o facilitada por algin evento significativo
pero que es impredecible y acotada en un lapso temporal y que no depende de mi
nivel cognitivo, moral o espiritual de la persona.” Por el contrario, en los niveles o
estadios de conciencia el desarrollo evolutivo es mas estructurado y estable, su
condicién es mas duradera.

Desde una perspectiva mas individual de la conciencia, un tanto diferente a la
perspectiva cultural y paradigmatica que traza Jean Gebser, sobre el tema de la
conciencia, como vimos anteriormente, las descripciones de los estadios de con-
ciencia que puede atravesar un individuo han sido abordadas desde Lawrence
kolberg, con sus etapas del desarrollo moral, preconvencional de tipo narcisista y
egoista, convencional en la que tiene prioridad el grupo social y las normas y
postconvencional, donde se preocupa por los intereses y las necesidades de los
demas, con manifestaciones de compasion, amor y altruismo. Después sobresalen
los trabajos de los autores, Jean Gebser, citado mas arriba, Clare Graves, Carol
Guilligan y Ken Wilber, quienes postulan estos tres niveles de conciencia, pero le
agregan el estadio “integrativo”, o “mundocentrico, en el cual, la fuerza motivadora
proviene del universo en general y de la preocupacion por el bienestar de todos
los seres sensibles, del cosmos y del espiritu como fuente de la vida.

Estos niveles de conciencia tienen una importancia vital en los procesos de cura-
cion con Ayahuasca, por ejemplo el utilizado por el centro de Rehabilitacion de
adictos a las drogas “Takiwasi” en Tarapoto Peru, descrito por Camilo Barrionue-
vo, en el aspecto hermenéutico de la experiencia espiritual, pues de estos estados
depende que se tenga una mas genuina experiencia espiritual con efectos tera-
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péuticos. Cualquier experiencia espiritual o mistica no puede ser candidata a con-
vertirse en herramienta o factor terapéutico, debe pasar un proceso de interpreta-
cién que valide su papel en la curacion. Barrionuevo se basa en los postulados de
Ken Wilber acerca de la dependencia de la experiencia “no ordianria” del nivel
evolutivo de quien accede a tal experiencia: “cualquier experiencia de un estado
de conciencia no ordinario (sutil, causal o no dual) se interpretara dependiendo
del nivel o estadio evolutivo de la persona, e influenciado por su tipo psicologico
y las lineas de desarrollo de la misma”.

El nivel evolutivo constituye la base de la precomprension desde donde se confi-
gura toda la gama de interpretaciones acerca de sus vivencias durante los estados
entedgenos. Si se esta aun en un estado preconvencional, la vivencia tendra un
significado para si mismo de manera egocéntrica, sin pensar ni en el grupo, ni
menos en la humanidad en general; si se encuentra en un nivel convencional, el
interés recaera exclusivamente en el grupo étnico, social o cultural en que vive;
mientras que si se ha pasado a un nivel postconvencional o integrativo, sus pre-
ocupaciones seran altruistas, amorosas, mundicentricas, de tipo universal.

Caracteristico es del centro Takiwasi, que todos los pacientes tengan un acompa-
Alamiento por parte del equipo terapéutico, que les ayuda a interpretar y asimilar el
significado mas genuino que la experiencia tiene de cara a su proceso de recupe-
racion, para lo cual se cuenta con dos niveles de interpretacién en primer y segun-
do grado, tal como lo registra Barrionuevo:

“La interpretacion es primer grado se refiere a la literalidad de la expe-
riencia visionaria de la planta (que dicho sea de paso muchas veces es la
gue sobrevive en los circulos chamanicos primitivos y en circulos de orien-
tacion new age) Esto es: la planta me habld diciéndome ‘x’, donde x es
afirmado como una realidad apodictica no puesta en duda. Si vi en una vi-
sion de ayahuasca que caia una bomba nuclear en mi ciudad natal, creo
firmemente que eso es la realidad o es lo que va a pasar inminentemente,
interpretando la vision como una sefial o indicacién literal. Si veo a un fami-
liar o amigo en la sesidn que sufre un ataque al corazén, apenas termine la
sesion salgo corriendo para ponerme en contacto con dicha persona y po-
nerla sobre aviso. En la interpretacion en primer grado el contenido visiona-
rio es literalizado. Por el contrario la interpretacién en segundo grado im-
plica relacionarse con la visidn en tanto contenido simbdlico y preguntarse
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sobre que esta sefialando la vision (en tanto metafora psicologica-espiritual)
y traducir la vivencia en términos que me sean asequibles sobre mi mismo y
mi vida. ¢Qué representa mi ciudad de origen? ¢Qué es una bomba atomi-
ca en mi o para mi? ¢Qué aspecto de mi mismo se ve representado en este
familiar o amigo? ¢Qué querra decir que a este aspecto de mi le esta fa-
llando el corazén? ¢ Cudl es la relacion de la experiencia visionaria de aya-
huasca con mi vida espiritual? Etc., etc., etc. Como se ve, es necesario que
la persona entre en el dominio hermenéutico con respecto a su vivenciar y
que desde ahi encuentre una o mas lecturas de poder pragmatico transfor-
mador, interpretaciones del si mismo que abran posibilidades de cambio y
crecimiento” &

Conviene también aclarar que los procesos curativos también se presentan por
fuera de los contextos institucionales, ya no regidos por un equipo terapéutico,
sino un chaman o neochaman correspondiente, en cuyas ceremonias y procesos,
es el mismo patrticipante, que bajo la guia del chaman se apropia de las compren-
siones a las que ha llegado en torno a su vida y a su enfermedad, para emprender
el camino de recuperacion. Es decir, toma en sus manos el proceso de rehabilita-
cion, se convierte en el protagonista, se da cuenta que si no es él quien toma las
decisiones y las medidas necesarias, nadie mas lo haria por €l, ni siquiera el taita
o0 los santos angeles. Asi mismo, debe tener la intuicion despierta para diferenciar,
dentro de los distintos niveles de su realidad subjetiva, los contenidos provenien-
tes de su vida cotidiana, de aquellos generados en los estados visionarios, los
cuales se le presentan con mucha mas amplitud, fusionados, en conexién con
otras dimensiones que le brindar4d con més claridad, los elementos espirituales,
emotivos, cognitivos y afectivos como herramientas de recuperacion.

En su conciencia y el conocimiento de la misma reposa el potencial de su cura-
cion, poniendo en marcha el proceso de dialoguismo o autoreflexion, no ya monis-
ta o patoldgico, sino en la perspectiva aclaradora y ordenadora de su modo de
vida de cara a la recuperacion de la armonia que le proporciona la salud.

Estos estados de conciencia le pone en contacto con las dimensiones espirituales
del cosmos y de la naturaleza que entrar a formar parte activa de su proceso, no

8 BARRIONUEVO Camilo de Psyché & Pneuma, El Rol de lo Psicolégico En Lo Espiritual Congre-
so Internacional “Medicinas Tradicionales, Interculturalidad y Salud Mental” Del 07 al 10 de Junio —
Tarapoto — San Martin - PERU
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ya como suefios o fantasias, sino, como vimos analizando el caso de Swedem-
borg, como entes no empiricos que poseen una ontologia simbdlica, cualificada,
significativa y real, plastica y metaforica, intimamente ligada a su ser interior, que
lo conecta a su vez con el universo cosmoldgico y espiritual.

De este dialoguismo consigo, en sus dimensiones espirituales y cosmicas, tiene
un aspecto cognitivo, capaz de develarle el misterio de la enfermedad que mante-
nia en “jaque” su vida. Porque en el contexto chamanico, la enfermedad ya no
aparece en el plano cientifico de signos y sintomas, sino como una realidad inter-
ior a explorar por lo cual se convierte en un camino de crecimiento, maduracion y
sanacion. Y esto se presenta porque con los estados modificados de conciencia,
la conciencia se convierte en escenario donde afloran las vivencias, experiencias,
problemas, contenidos emocionales recientes y antiguos, que pueden ser re-
elaborados y re-significados, con la posibilidad de purificarlos catarticamente de
toda connotacion perturbadora o patolégica. En términos de Jacques Mabit, la
ayahuasca tiene el poder de desbloquear los contenidos animicos inconscientes
que no habian podido aflorar debido a la represion y a los mecanismos de defen-
sa.

El proceso de autoconocimiento catartico y curativo, no reviste el placer enajenan-
te que causan las drogas psicotropicas comunes con las que ha se ha querido
confundir el yagé, y por el contrario representa, como ya se ha dicho, la disolucion
y fragmentacion del individuo en muchas de sus aspectos vitales, el cual, no obs-
tante debe tener la capacidad, y en esto radica el éxito de su curacién, de volver-
los a integrar en un orden interior mas armonico y saludable, como afirma Joseph
Fericgla:

“El mito griego de Dionisos también expresa claramente la conexion entre la
experiencia de fragmentacion corporal, la disociacion psiquica de la locura
inducida por el éxtasis subsiguiente al consumo del cuerpo de Dionisos (se-
gun diversos estudios se trataba de una sustancia psicotropa) y la posterior
curacion. Como sostiene Erich Neyman, la locura es un desmembramiento
del individuo, e igual que el desmembramiento del cuerpo... simboliza la di-
solucién de la personalidad. La cura para tal desmembramiento es el recor-
dar: acordarnos de quiénes somos en realidad, y este proceso de autore-
cuerdo, de recogimiento y de autoorganizacion cognitiva desempefia un pa-
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pel crucial en las ensefianzas gnasticas, sufies e iniciaticas en general, y en
las curaciones.®

10.2. CURACION DE LA MANO DE LA CIENCIA ANCESTRAL

Como hemos sostenido en esta investigacion, existe un amplia variedad de tera-
pias y procedimientos, para el tratamiento de enfermedades como la que acaba-
mos de mencionar, en el caso de la drogadiccion en Takiwasi, Alli se combinan
elementos ancestrales con asesorias y acompafamientos de parte de profesiona-
les de diversas disciplinas cientificas. Mas all4 de las discusiones entre esencia-
lismo y sincretismo, para el médico Frances Jaques Mabit, fundador y director de
este Centro, lo importante es la eficacia que han arrojado sus métodos en la dificil
tarea de rehabilitacion de adictos a las drogas. Takiwasi, representa un caso don-
de se pueden encontrar en armonia los conocimientos ancestrales y los saberes
cientificos occidentales. Mabit, habla de reciprocos aportes de una y otra ciencia,
pero tomando las debidas precauciones para mantener intacto el sentido ori-
ginal de la identidad tradicional. Ademas defiende y asegura el rigor de los co-
nocimientos ancestrales de cara a la eficacia que busca en la recuperacion de la
salud integral:

“El pragmatismo que caracteriza las culturas primitivas no permite concebir
gue se hubiera mantenido una préactica tan largo tiempo -en un area geogra-
fica tan inmensa y a pesar de la oposicion tenaz de la cultura occidental
cristiana- sin que tenga sustentos muy sélidos apoyados en efectos curati-
vos comprobados por el empirismo: vale decir la observacion de un sujeto
enfermo, tratado y luego curado.

Es mas, la ciencia autéctona tiene normas tan rigurosas como la ciencia oc-
cidental: procede con rigurosidad, exige eficacia o sea que el saber debe
“funcionar”, se apoya en un cuerpo de conocimientos coherentes, usa una
metodologia precisa, estructurada, define las condiciones que permiten ex-
perimentar y reproducir las observaciones, y finalmente determina una me-
todologia del aprendizaje para la transmision del saber.

82 FERICGLA.Joseph Modificacion de conciencia 'y  curacion. tomado de
http://www.mercurialis.com/EMC/Josep%20Maria%20Fericgla%?20-
%20Modificacion%20de%20Consciencia%20y%20Curacion%204.htm Consultado Octubre 04 de
2011 alas 10:00 pm.
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Este saber empirico se revela entonces asequible al estudioso y manifiesta
una compatibilidad con los criterios cientificos de la ciencia moderna.”®

También se formula una severa critica en el sentido de las debidas competencias
y los certificados conocimientos que deben tener los representantes de la medici-
na ancestral como los de la medicina occidental, teniendo en cuenta el delicado
oficio que desempefian, del cual depende la salud y en muchos casos la vida de
los pacientes. Desde esta Optica Mabit, en su ensayo sobre la articulacion de los
dos enfoques, sostiene con rigor que: “Esas carencias en la formacién conllevan el
riesgo de la desvirtuacion de las practicas y en lo que concierne a la terapéutica
articulada de esas medicinas resultar en un sincretismo barato y superficial al lu-
gar de una sintesis rica y profunda.”.(...) es confortando cada medicina en su es-
pacio logico que se podra lograr una articulacion viable, clara y enriqguecedora”

En esta perspectiva, los investigadores mismos han tenido la experiencia directa
de los estados de conciencia entedgenos, con el fin de tener un conocimiento mas
preciso e idéneo sobre sus posibilidades terapéuticas. También se han dejado
guiar por los maestros de sabiduria, es decir, por auténticos chamanes de quienes
han recibido la instruccién y, en cierta manera, la “iniciacion”, siguiendo ellos mis-
mos como medicos y cientificos, la “formula” recetada por el chaman que consiste
entre otras cosas en las dietas, el aislamiento en la selva, ayunos, abstinencia
sexual, aprendizaje de cantos. De esta manera pueden declarar, como Jacques
Mabit: “Finalmente, hemos llegado nosotros mismos al punto de poder dirigir se-
siones terapéuticas impartiendo el Ayahuasca.”

Desde la perspectiva netamente del chamanismo esencial, el chaman tienen de su
parte, la ventaja que estan en condicién, porque se la han ganado con méritos, de
ponerse en contacto con el mundo de los espiritus y aunque, ya se ha dicho, no
representan a ninguna religion, antes mas bien puede coexistir con muchas de
ellas, les permite traer para si y para el enfermo, la informacién necesaria para la
curacion. El viaje chamanico, representa un proceso cognitivo de consulta oracular
con sus espiritus familiares, ante los cuales presenta el caso de su paciente del

8 MABIT Jacques. Ayahuasca: Aproximacion Contemporanea a una Terapéutica Ancestral. Toma-
do de:http://www.takiwasi.com/docs/arti_esp/aproximacion_contemporanea.pdf consultado
Octubre 04 de 2011 a las 4:20 pm.
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cual ya posee una informacion inicial basica, como su nombre, su edad, la indole
de su problematica, sus intenciones de sanarse, datos que finalmente son reforza-
dos por la respuesta que trae de regreso del mundo espiritual.

Como ya sabe, y como hemos definido més arriba, la enfermedad significa que la
persona ha perdido el contacto con el poder del espiritu, es decir, en palabras de
Eliade, ha “perdido su alma”, por lo cual se ve rodeado de accidentes, mala suerte
o de enfermedad, el chaman le proporciona, junto con la medicina sagrada, la for-
ma como volverse a conectarse con el poder espiritual que funciona como el sis-
tema inmunologico del plano espiritualos medios. La idea es que no estamos so-
los, sino que hay a nuestra disposicidn, siempre que sepamos como hacerlo, una
cantidad de seres y recursos espirituales con los que podemos reconectarnos para
nuestro mejoramiento. Este proceso esta muy bien documentado por Michael Har-
ner, antropologo de la “Fundacion para Estudios Chaménicos”, doctorado en la
Universidad de California- Berkeley, profesor y escritor del clasico libro “Por la
senda del Chaman”:

“Hoy en dia se habla mucho de la conexion mente-cuerpo, pero el hecho de
gue la mente esté conectada con el cuerpo no es algo nuevo, se ha sabido
durante miles de afios. Lo mas importante del chamanismo, en mi opi-
nién, es que el chaman sabe que no estamos solos. Con esto quiero
decir que, cuando un ser humano trabaja con compasién para aliviar el
dolor y el sufrimiento de otro ser humano, los espiritus se muestran
interesados y vienen en su ayuda, se involucran. Cuando alguien que no
conocemos, no un familiar, se interesa y ayuda a otro a aliviar la enferme-
dad y el dolor con generosidad y compasion, entonces es cuando suceden
los milagros. Asi, la novedad es que el chamanismo no sélo ensefia que la
cabeza esta conectada al resto del cuerpo, sino que no estamos solos.”®*

Harner, Mackenna, Jose Maria Poveda y Gary Doore, entre otros representantes
del chamanismo esencial, han registrado los diferentes métodos e instrumentos
espirituales de curacién, que se utilizan para la curaciéon como:

La extraccion: Se da cuando el paciente presenta una intrusion de malos espiri-
tus, o como se diria hoy, de malas energias que son los responsables de la pérdi-
da del alma y de las correspondientes perturbaciones animicas y fisicas. El cha-

8 HARNER Michael. Espiritus y curacion chamanica. Entrevista de Bonnie Horrigan. Tomado de :
http://www.elistas.net/lista/chamanes/archivo/indice/1501/msg/1570/ consultado octubre 04 de
2011 a las 04:30 pm.
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man trabaja en el “mundo del medio” para eliminar dichas intrusiones. Absorbe o
dichos espiritus, que pueden combatir con el chaman, quien finalmente los vence
y los expulsa.

La expulsion: cuando se trata de una posesion, el ritual que hace el chaman tie-
ne mas las caracteristicas de un exorcismo.

El tambor: Desde tiempos inmemoriales, el tambor se ha constituido no solamen-
te un elemento de la indumentaria del chaman, o un elemento musical, sino tam-
bién un medio para alcanzar el éxtasis, que posee también propiedades curativas,
gue poco a poco van armonizando a la persona. Cabe decir lo mismo de la masica
en general.

Los “icaros”: Son los cantos con los cuales el chaman encanta el mundo, la vida
y el espiritu de sus pacientes. Los cantos y palabras que articulan los taitas tam-
bién tienen poder curativo.

La guaira: Consiste en un ramo de cierto tipo de hojas que el chaman utiliza, co-
mo una herramienta sagrada, que se utiliza con movimientos ritmicos acompania-
dos de cantos, para armonizar o magnetizar con buenas vibraciones el entorno el
entorno, cantar o “mantralizar” el yage, para equilibrar a los pacientes

Plantas: Los chamanes tienen conocimiento profundo de la boténica, o etnobota-
nica, producto de su propio método cientifico, acumulado a partir de un progresivo
ciclo de ensayo, experimentacion y observacion que se viene repitiendo desde
inmemoriales generaciones.

La Ortiga: Muchos chamanes practican lo que se conoce como una “Ortigada”,
ordenando a su paciente ir €l mismo a conseguir unas ramas de ortiga, bien larga
y madura, posteriormente lo invitan a sentarse semidesnudo en una silla para pro-
ceder a un ritual que consiste en un darle golpes con ortiga, con el fin de liberar su
campo energético, o su “aura” para eliminar los elementos densos y enfermizos.
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El tabaco: Se utiliza soplando dentro de las fosas nasales del paciente, una por-
cion de tabaco en polvo, que tiene como fin, en el plano fisico, depurar las vias
respiratorias y en el mental y espiritual, proporcionar mayor luz y claridad en estas
dimensiones.

La Cebolleta: Es utilizada para purificar el sistema digestivo, pero tiene un uso
emético, cuando, durante los trances con ayahuasca, al paciente se le dificulta
vomitar.

Con respecto a las plantas sagradas es comun al chamanismo la creencia que
ellas, en tanto que maestras, tienen un poder quirargico durante los trances, don-
de, no pocas veces, el paciente puede experimentar que dichas plantas los “ope-
ran” con mucha sutilidad y precision. Sienten que les ha sido - en términos literales
— extirpado el mal que los aquejaba, porque han recibido una especie de “visita”
de ciertos espiritus obviamente benéficos y misteriosos, que han realizado el pro-
cedimiento.

En ultimas, desde el punto de vista filoséfico, se podria asegurar que se da un en-
cuentro triple entre la sabiduria del chaman, como “medicine man”, la sabiduria de
la planta maestra, en este caso el yagé, y el saber que tiene que adquirir en su
conciencia el propio paciente, obviamente vehiculizado por los otros dos maestros
mencionados, y todo ello a la luz de todo el cuerpo de conocimientos de que esta
cargada la cosmovision ancestral. El éxito de su curacion se garantiza por la sabia
organizacion y aplicacién en su vida, de estos conocimientos. Asi la curacién de-
viene también como un proceso de aprendizaje, una ganancia hermenéutica de su
propio ser producto de una genuina experiencia, y en fin, como un filosofar de la
existencia, donde el “Ambito” objetual al que ha tenido acceso en términos com-
prensivos, es su propia vida, que puede hacer su presencia renovada, a su vez,
por los nuevos conceptos que vienen apareciendo y consolidandose en el pano-
rama de “la nueva era”, y de lo que se conoce actualmente como “el boom de la
espiritualidad”, que surge como un compendio amplio de nuevos saberes, a los
que les cabe otra forma de filosofar dentro de una nueva formulacién del paradig-
ma de la filosofia de la conciencia.
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11. ANALISIS FILOSOFICO DE LA EXPERIENCIA ENTEOGENA CON YAGE

En este apartado se hara una reflexion fenomenoldgica, recurriendo a una des-
cripcion e interpretacion de las experiencias personales obtenidas mediante la par-
ticipacion en las tomas de yagé, y al mismo tiempo analizando algunos fenémenos
mediante aproximaciones a conceptos y categorias propias de distintas perspecti-
vas filosoficas. Dado que la “planta maestra” posee o despierta un saber, implica-
ria también una practica de la razén, unos procesos de conocimiento y un ejercicio
filoséfico, donde las relaciones sujeto-objeto, hombre-mundo, interior-exterior, se
replantean nuevamente desde otra Optica, mediante otro tipo de fenbmenos, de
dimensiones y tensiones, las cuales, sin embargo, en ciertos momentos y en algu-
nas partes, pueden ser comparables, aproximables a las diferentes versiones de la
filosofia. Se realiza una especie de “sobrevuelo” del discurso fenomenoldgico del
yage sobre ciertos temas de la filosofia universal, haciendo en cada caso un breve
contacto con conceptos que guardan relacion con los fendmenos que a menudo
aparecen durante los trances, procurando no perder del todo la relacion con el
sentido curativo del que el yagé es depositario.

Las imagenes que se proyectan en la mente como objetos de autoreflexién y ana-
lisis pueden ser mucho méas profundos y vividos que en los procesos reflexivos
corrientes, pues tales imagenes se presentan en un formato mas ampliado donde
concurren, para una sola situacion, las luces de nuevas dimensiones, de aspectos
que permanecian ocultos, o de detalles ya conocidos pero presentados con una
mas sentida profundidad.

La imagen que se ubica en el “foco” de atencidn puede llegar espontaneamente, o
puede ser también, por voluntad, “llamada al orden” del didlogo interior. En el pri-
mer caso, la situacion se presenta sin ninguna intervencion de la voluntad, ni de la
decisidn, sino que el pasaje de la vida, la situacion concreta irrumpe, se puede
decir que arbitrariamente, en el foco del pensamiento, reclamando su revision, lo
cual es comparable al juego de azar en que a una de las balotas numeradas, mo-
viéndose en el aire, le toca la suerte de ser seleccionada como numero ganador.
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En forma parecida durante los efectos del yagé, una idea, un tema o una situacion,
en este caso no es seleccionada por el pensamiento sino que es la misma idea la
gue absorbe en ese momento la atenciéon de la mente. No es la mente, que su-
puestamente dirige los decursos del pensamiento, la que absorbe selectivamente
la situacion, sino que es ésta la que atrae sobre si, al pensamiento.

Sin embargo este pensamiento que ha tomado por asalto al foco, puede ser objeto
de la voluntad del sujeto que tiene dos opciones:

a. Puede remover la imagen y reemplazarla por otra

b. Puede detenerla y contemplarla en sus diferentes angulos y dimensiones

En este segundo caso, la imagen es retenida pues se presenta con tantos elemen-
tos de la realidad incorporados que resulta muy dificil desecharla. Ademas del in-
terés y del grado de impacto en la vida de la persona, esto obedece quizas a que
este fragmento de la realidad nunca antes se habia presentado con tanta claridad
y profundidad, como en un desdoblamiento donde la razén que originalmente re-
gistré y construyé simbdlicamente la idea o situacion, es ahora espectadora de sus
propios productos proyectados con el hiperrealismo con que, sin darse cuenta, los
habia creado.

La profundidad que ganan las diferentes situaciones en la reflexion, también es
producto de la concatenacion con otras ideas, es decir, de las tramas asociativas
de un pensamiento con otro, abogando en torno a una especie de verdad central
que destella desde el fondo del ser, e irradia con sus diferentes haces de luz a
cada fragmento analizado.

Con respecto a las cuestiones de fondo, lo que los fildsofos llaman “convicciones
dltimas” son puestas en movimiento, pierden su carécter fijo, son cuestionadas,
interpeladas por la luz escrutadora del yagé que en su paso “scaneador” las deja
al descubierto, las separa de la sombra y las hace pasar a un primer plano. Cada
prejuicio, consciente o inconsciente, se hace pasar al movimiento reflexivo donde
debe dar cuenta de si mismo atrapado en la luz. Del fondo sedimentado del ser,
desde las profundidades inconscientes, emergen imagenes a ocupar el sitio que
reflexivamente les corresponde en el sistema consciente, pero no arriban a la
mente consciente como simples razones o ideas, sino que cada pensamiento vie-
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ne rodeado de la claridad de sus motivos, de su contraparte emocional y de su
contenido vivo actualizado, revalorado.

Y es este hilo de la secuencia que teje los nexos de sentido, el que es dificil rom-
per o detener, porque el curso multivoco del pensamiento se amplia, se ramifica y
extiende sus raices hacia la sombra, hasta donde no se habia podido llegar por
voluntad propia, hasta los nucleos conflictivos para iluminarlos y traerlos a la exis-
tencia consciente. Y debido a la manera en que se presentan estos contenidos, los
mecanismos de defensa pierden su fuerza, ya no es posible negar, evadir, repri-
mir, huir; entonces la alternativa y también el “remedio” es enfrentar, confrontar,
ver “cara a cara” la realidad que cotidianamente escapa al analisis.

Desde la perspectiva fenomenolégica, los recuerdos emergen como historia efec-
tual, como verdaderas experiencias, en “carne y hueso”. De sus frias casillas ins-
taladas en la memoria, tales recuerdos salen a las dimensiones de su nueva cor-
poralidad reflexiva, radiante e iluminada por la conciencia ampliada, lista a los pro-
cesos de resignificacidn, de revaloracion.

Esta profundidad reflexiva del mundo subjetivo, también puede ocurrir para los
elementos del mundo objetivo y externo, porque la percepcion durante los efectos
del yagé se vuelve mas fina cuando los objetos externos son situados en el “foco”
ya no como vivencias personales, sino como objetos de los cuales se puede tener
una experiencia cognitiva a partir de una presencialidad mas viva que adquieren
como objetos percibidos. Es decir, durante el trance, todos los objetos entran a
formar parte de una “objetualidad” tanto del mundo subjetivo como del mundo ob-
jetivo. Constituye una verdadera experiencia en la que se suscita y acrecienta la
voluntad cognitiva del sujeto, mientras que los objetos se revelan y paracen ofre-
cerse a la aprehension cognitiva en sus diferentes dimensiones. No solo el sujeto,
sino también el objeto se abre a la comprension. Como si los objetos se desnuda-
sen ante la percepcion.

También se revelan a la comprension, los motivos internos y la situacion actual de

la persona junto con sus plexos de relaciones — objetuales - en las dimensiones
afectivas, intelectuales, productivas, familiares, sociales, etc.
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Aunque lo que constituye “ciencia”, segun la epistemologia socratica, es la llegada
al conocimiento irrefutable, sin contradicciones, es decir, al logos, se puede afir-
mar que el fenédmeno del “dialoguismo” que ocurre durante los efectos del yagé en
la conciencia del sujeto, cuenta con las mismas posibilidades mayéuticas de con-
ducir a la verdad objetiva, pero esta vez sobre la base de un simultaneo esclare-
cimiento de la verdad subijetiva, es decir, que es desde el trasluz autoreflexivo por
el que se percibe el conocimiento objetivo.

Los efectos visionarios del yagé representan factores onticos que abren a una on-
tologia de la vida. Desde la reflexion trascendental, en su dimension transtempo-
ral, parte la comprensién del ser, del ser no solo “ahi” o “aqui”, sino también “alla”,
“aca”, “entonces”, “por”, “para”, y ademas el ser “con” otros entes cuyo ser también
deviene en la reflexion trascendental. El ser de los otros entes deviene en la com-
prension del ser trascendente. Se trata de una epistemologia de la vida, de la ex-
periencia vital anclada en suelo concreto de lo factico pero que puede ser guiada
por la validez éntica de la autoreflexion. Si no, entonces ¢ Como explicar entonces
los cambios facticos en sus actitudes y costumbres que efectla el paciente cuan-
do sigue el proceso curativo del yage?

Se pueden realizar algunas breves aproximaciones a la idea del “Dasein” plantea-
do por Heidegger en su obra Ser y Tiempo, a partir de algunos de los comporta-
mientos del ser que se presentan en los efectos del yagé y también es posible
“ver” algo muy similar a los procesos y movimientos del Dasein entre el ente y el
ser del ente, ya no tedricamente, sino vivencialmente.

En la primera parte de la Introduccion de Ser y Tiempo, se encuentra la idea de la
comprension de si mismo como analitica existencial del Dasein, que Heidegger
llama “comprensidn existentiva” en la que sefala la prioridad ontolégica de la pre-
gunta por el ser del ente:

“El Dasein se comprende siempre a si mismo desde su existencia, desde
una posibilidad de si mismo: de ser si mismo o de no serlo. El Dasein, o
bien ha escogido por si mismo estas posibilidades, o bien ha ido a parar en
ellas, o bien ha crecido en ellas desde siempre. La existencia es decidida
en cada caso tan sélo por el Dasein mismo, sea tomandola entre manos,
sea dejandola perderse. La cuestion de la existencia ha de ser resuelta
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siempre tan solo por medio del existir mismo. A la comprension de si mismo

gue entonces sirve de guia la llamamos comprension existenti-

valexistenzielle]”.®

Los diferentes modos del ser son apreciables cuando afluyen a la mente simulta-
neamente sus determinaciones historicas y suprahistéricas, vivificadas en una in-
tensa claridad, como una llave abierta de imagenes que descubren las huella vi-
venciales por donde el ser ha transitado, en sus diversos modos. Pero estas hue-
llas del ser estan mas presentes que nunca, han resucitado en toda su vitalidad y
esplendor, no meramente alucinante o imaginativo, sino mas bien esclarecedor.
Sobreviene lo que habia quedado sin saldar por parte de la conciencia, lo oculto y
lo olvidado se proyectan con mas vida. Y en esa avalancha de vivencias que vuel-
ven sobre el ser del Dasein, que también puede decidir sobre su sentido y su am-
plitud, se realiza la autocomprension del ser, es decir, se pueden encontrar las
respuestas a la primacia 6ntica de la pregunta por el ser:

“La tarea de una analitica existencial del Dasein ya se encuentra bosqueja-
da en su posibilidad y necesidad en la constitucion ontica del Dasein. Ahora
bien, puesto que la existencia determina al Dasein, la analitica ontolégica
de este ente requiere siempre una visualizacion de la existencialidad. Y a
esta existencialidad la entendemos como la constitucion de ser del ente que
existe. Pero, ya en la idea de tal constitucion de ser se encuentra la idea del
ser en general. Y de este modo, la posibilidad de llevar a cabo la analitica
del Dasein depende también de la previa elaboracion de la pregunta por el
sentido del ser en general.”®

Con los efectos entedgenos, el ser del ente, en un tiempo condensado, se puede
desdoblar, venir y regresar en la historia y en el espacio mental, visitar lugares,
relacionarse con el ser de otros entes, y volver cargado de vivencias, se comporta
de diversos modos, activa multiples sensaciones, pero sigue siendo el mismo,
dando la pauta para transformarse en su existencia, como cambiando de ropajes y
de accion, en una sorprendente simultaneidad, donde la quietud vy fijacion del pen-
samiento en un objeto, se alterna con la movilidad de ese objeto, pudiendo tam-
bién ser ese objeto el mismo Dasein convertido en ente y a la vez en observador.

®HEIDEGGER Martin Ser y Tiempo Traduccién, prélogo y notas de Jorge Eduardo Rivera tomado
de]http://www.heideggeriana.com.ar pag. 23
% |bid pag. 23
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Con ello, tales efectos podrian representar un puente epistemoldgico que esta-
blezca nexos de sentido entre los estudios de las ciencias naturales y los de las
ciencias del espiritu. Y ello desde que los objetos en el yagé, ya no son “cosas
extrafias” al sujeto, sino que cobrando una vida trascendental resucitan a la per-
cepcion como sujetos. Es sabido que en la cosmovision ancestral ciertos objetos y
fendmenos naturales como el sol, la lluvia, el agua, el fuego, el “abuelo” yagé, la
“madre” naturaleza (la “pacha mama”), pueden tener también un ser, y poseer las
mismas caracteristicas de una persona, de un sujeto.

Tienen razon los artistas, literatos y cientificos quienes han acudido a las ceremo-
nias del yagé en busca de la inspiracion, de una iluminacion, de un concepto, de
un primer rayo que empezara a configurar y dar vida a una de sus obras. O que
una de las ideas, de esas que “andan por el aire” en manos de una musa, 0 que
flotan en la muasica de las esferas, pudiera darle lumbre a su inspiracion. Que la
vida de uno de esos seres naturales convertidos en personas los saludara median-
te una idea brillante.

En este sentido pueden ser mas amplias las capacidades cognitivas ante “lo en-
frentado”, es decir, el estado de cosas, porque “las puertas abiertas de la percep-
cion”, como ha catalogado Aldous Huxley esta experiencia, permite la trascenden-
cia, es decir el traspasarse del sujeto al objeto y viceversa, el rebasarse el uno en
el otro en una unidad, en medio de la multidimensionalidad.

El estado mental producto de la ingesta de enteogenos, genera un estado de con-
ciencia al que Huxley ha calificado como “ser-encia”, termino que habia utilizado
primero Meister Eckhart para referirse a la fusién sujeto —objeto. El relato de la
experiencia de Huxley con enteogenos aporta los rasgos de una distinta relacion
sujeto — objeto, que sobreviene durante el trance. En este caso, la experiencia se
refiere a lo que acaecio al contemplar un ramo de flores:

“No contemplaba ahora unas flores dispuestas del modo desusado. Estaba
contemplando lo que Adan habia contemplado a la mafana de su creacion:
el milagro, momento por momento, de la existencia desnuda.

-¢ Es agradable?- pregunt6 alguien.
Durante esta parte del experimento se registraban todas las conversaciones
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en un dictafono y esto me ha permitido refrescar mi memoria.

-Ni agradable ni desagradable -contesté. Simplemente, es Istigkeit... ¢no
era esta la palabra que agradaba a Meister Eckhart? "SER-ENCIA".

El ser de la filosofia platénica, salvo que Platon parece haber cometido el
error y absurdo error de separamos del devenir e identificarlo con la abs-
traccibn matematica de la Idea. El pobre hombre no hubiera podido ver
nunca un ramillete de flores brillando con su propia luz interior y punto me-
nos que estremeciéndose bajo la presidon del significado que estaba carga-
do; nunca hubiera podido percibir que lo que la rosa, el iris y el clavel signi-
ficaban tan intensamente era nada mas, y nada menos, que lo que eran,
una transitoriedad que era sin embargo vida eterna, un perpetuo pereci-
miento que era al mismo tiempo puro Ser, un pufiado de particularidades
insignificantes y Unicas en las que cabia ver, por una indecible y sin embar-
go evidente paradoja, la divina fuente de toda existencia.”®’

En el contexto de la misma experiencia, Huxley da cuenta de la vision que adquirié
y en la que aparecian las dimensiones inéditas de los objetos, que aun siendo los
mismos objetos cotidianos, sufrian a sus 0jos, es decir, a su conciencia, una trans-
figuracién, como lo sucedido a los libros de su bliblioteca:

“Como las flores, brillaban, cuando los miraba, con colores mas vivos, con
un significado mas profundo. Habia alli libros rojos como rubies, libros es-
meralda, libros encuadernados en blanco jade; libros de agata, de aguama-
rina, de amarillo topacio; libros de lapislazuli de color tan intenso, tan intrin-
secamente significativos, que parecian estar a punto de abandonar los ana-
gueles para lanzarse mas insistentemente a mi atencion (.....)La mente ob-
tiene su percepcion en funcién de intensidad de existencia, de profundidad
de significado, de relaciones dentro de un sistema. Veia los libros, pero no
estaba interesado en las posiciones que ocupaban en el espacio. Lo que
advertia, lo que se grababa en mi mente, era que todos ellos brillaban con
una luz viva y que la gloria era en algunos de ellos mas manifiesta que en
otros. En relacion con esto la posicion y las tres dimensiones quedaban al
margen. Ello no significaba, desde luego, la abolicion de la categoria del
espacio. Cuando me levanté y caminé pude hacerlo con absoluta normali-
dad, sin equivocarme en cuanto al paradero de los objetos. El espacio se-
guia alli. Pero habia perdido su predominio. La mente se interesaba primor-
dialmente no en las medidas y las colocaciones, sino en el ser y el signifi-

cado”. 88

8 HUXLEY Aldous Las puertas de la percepcién tomado de www.punksunidos.com.ar

8 |bid
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Pero esta trascendencia puede trasladarse también a otras dimensiones del suje-
to, por ejemplo cuando tiene el proposito de esclarecer los diferentes asuntos y
situaciones que constituyen su vida, de superar sus dolencias o resolver sus pro-
blemas, es decir, de evolucionar.

El flujo de las multiples dimensiones que ingresan por dicha apertura de la percep-
cion, corporal, energética, natural, espiritual, mental, transtemporal, transpersonal,
cosmica, etc., contribuye a establecer los nexos entre el sujeto y el objeto, como si
ocurriera entre dos neuronas, la sinapsis de la comprension. Lo que se comprende
es la irradiacion del objeto que brilla en la presencia visionaria del sujeto vuelto
intencionalmente hacia lo que se hace presente y a su vez los objetos que irrum-
pen con su presencia lo hacen intencionalmente para develar algo en el sujeto.
Suele suceder el encuentro de dos presencias en una sola comprension, en una
version fenoménica del circulo hermenéutico. Se entiende que aqui la compren-
sion es para cambiar, para mejorar, para armonizar, para sanar. Una ganancia
cognitiva es a su vez un incremento del ser, un crecimiento personal, un ser mas
consciente de las cosas a las que ha dado un mas justo valor.

No es una simple observacion o contemplacion, sino una captacién comprensiva
desde la purga esclarecedora del sujeto, hacia el ser mas originario, histérico y
actual del objeto.

El concepto fenomenoldgico de “cosidad” es definido por Wilhem Szilasi, discipulo
de Husserl, como un ir mas alla en direccion de lo percibido mismo; por ejemplo,
en la percepcion de una simple mesa:

“en una consideracion apropiada de la mesa, podemos decir que a esta co-
sa vista en la percepcion le corresponde algo asi como la materialidad, y
gue a la materialidad le corresponde la extensién. Mas aun: que todo lo ex-
tenso esta coloreado de algin modo, y que también el color tiene una ex-
tension. Ahora hablamos de la cosidad como tal. Examinamos las estructu-
ras que constituyen la cosidad de la cosa (cuestiones ontolégicas)”®

8 3ZILASI Wilhem Introduccién a la fenomenologia de Husserl.. Amorrorto Editora. Buenos Aires
2003. Paginas 36, 37

147



¢ Qué diria, sin embargo Szilasi, durante su conferencia en la que explicaba los
conceptos de “cosidad” y de “presencialidad” de los objetos, si Aldous Huxley rela-
tara la parte de su experiencia visionaria, en la que el foco de su atencion se dirige
a una silla, como objeto con el que entabla una relacion diferente, en la que “ve”
otro tipo de cosidad?:

“Estaba de regreso donde habia estado al mirar las flores, de regreso en el
mundo donde todo brillaba con la Luz interior y que era infinito en su signifi-
cado. Las patas de la silla, por ejemplo, jQué maravillosamente tubulares
eran, que sobrenaturalmente pulidas.! Pasé varios minutos -¢0 fueron si-
glos?-, no en mera contemplacion de estas patas de bambd, sino realmente
siendo ellas o, mejor dicho, siendo yo mismo en ellas o, todavia con méas
precision -pues "yo" no intervenia en el asunto, como tampoco en cierto
modo, "ellas"-, siendo mi No-mismo en él No-Misma que era la silla.®

Desde otra perspectiva filoséfica, Karl Jaspers propone para la separacién pro-
blematica entre sujeto y objeto, la idea de “lo circunvalante” que se manifiesta en
esta separacion. Lo circunvalante es como un transfondo del que salen el sujeto
como el objeto:

“Todo ser pensado significa ser destacado sobre el fondo de lo circunvalan-
te. Es algo en cada caso particular lo que hace frente tanto al yo como a los
demas objetos.

Lo circunvalante es, pues, aquello que no se nos presenta del todo ello
mismo, sino en lo cual se nos presenta todo lo demas™.

Continuando su explicacion sobre el concepto de lo circunvalante, jasper efectda
un giro hacia lo mistico como una actitud y un sentido, que permite sobrepasar la
pugnay la tensién existente entre el sujeto y el objeto, entre interior y exterior:

“El hombre puede sobremontar la separacion del sujeto y el objeto en una
plena identificacion de estos dos términos, con desaparicion de toda objeti-
vidad y extincion del yo. En ella se abre el verdadero ser y al despertar
gueda la conciencia de algo de una significacion hondisima e inagotable.
Para quien la experimento es esa identificacion el verdadero despertar y el
despertar a la conciencia en la separacion del sujeto y el objeto mas bien el

% Huxley. Op Cit
' JASPERS. Karl La Filosofia Breviarios del Fondo de Cultura Econémica. Madrid. 1993. Pagina
28
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suefio. Asi, escribe plotino, el mas grande de los filbsofos misticos de Occi-
dente:

“A menudo, cuando despierto del sopor del cuerpo para volver en mi, veo
una maravillosa belleza: entonces creo con la mayor firmeza en mi perte-
nencia a un mundo mas alto y mejor, obra enérgicamente en mi la mas glo-
riosa de las vidas y me hago uno con la Divinidad” °2

Existe también una referencia hermenéutica a esta idea, que coincide con el senti-
do de la experiencia con el yage. En la filosofia las categorias teoria y praxis, aun-
que siempre discurrian paralelas a lo largo de su ambito objetual, guardaban las
necesarias distancias exigidas y prescritas por el saber cientifico. Sin embargo,
Gadamer somete el concepto de teoria a una revisidbn hermenéutica, tratando de
establecer que el trabajo tedrico implica también una praxis en el momento de la
fusion o “disolucion” del sujeto en el seno del objeto estudiado. “Deshacerse en
teoria”, y “la teoria como vigilia suprema”, son términos que guardan una estrecha
relacion, al menos de sentido, con la experiencia hermenéutica que ocurre en el
yagé donde el trabajo interpretativo de los fendmenos permite una verdadera fu-
sion, donde el sujeto amalgamado con el objeto desaparece, por decirlo asi, de la
faz del tiempo, en el momento en que todos los sentidos internos y externos con-
curren en la cosa misma:

“De hecho es verdad que el trabajo tedrico posee una fuerza de atraccion
especial. Estamos hablando de mirar, observar, contemplar. ¢Cual es el
poder y la fuerza de una experiencia como esa? Desde luego es mucho
mas que la simple vision. El nuevo experimento y el nuevo resultado arroja-
do por las mediciones nos atrapan. De ahi no hay escapatoria ni refugio: mi-
rar es aqui hacerse uno con la cosa, disolverse en ella. En toda disolucion
hay un olvidarse del tiempo. Bien, esto es claro, en eso consiste el demo-
rarse en algo, y ésa es la temporalidad del mirar, ese demorarse, un proce-
so sobre el que habria mucho que decir. Y que no tiene nada que ver con
esos retrasos que se producen al azar cuando se esta de camino y que uno
no sabe cémo justificar. Nada de eso: es que algo nos ha capturado vy lle-
nado por entero, porque de pronto todo parece tan simple. Eso es lo que
confiere al saber su importancia especifica, y quer nos hace hasta cierto
punto enorgullecernos de él. Ese mirar y “estar en la cosa” significa tanto
para nosotros, que nos olvidamos de nosotros mismos. Es copmo hacerse
uno con la cosa y desaparecer en ella (....) Nosotros somos humanos v,
como todo lo que esté vivo, nos sentimos atravesados también por la peren-

% |bid. Pag. 29
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toria necesidad de que las experiencias que tenemos y las certidumbres
gue nos sobrevienen puedan llegar a ser también para nosotros cumbres,
momentos supremos en los que desaparecer; €sos son los que nos dan la
vida, nos mueven y nos llenan de un sentimiento de plenitud beatifica”®

Siguiendo el rastro de la hermenéutica trazado por Gadamer, enfocando la rela-
cion sujeto-objeto y a partir del concepto de “experiencia” que hace la conciencia
consigo misma, se encuentra la idea de “saber absoluto” donde se consuma la
unién conciencia- objeto, que habia sido planteada por Hegel:

“Por supuesto que para Hegel el camino de la experiencia de la conciencia
tiene que conducir necesariamente a un saberse a si mismo que no tenga
nada distinto ni extrafio fuera de si. Para €l la consumacién de la experien-
cia es la “ciencia”, la certeza de si mismo en el saber. El patrén bajo el que
piensa la experiencia es, por lo tanto, el del saberse. Por eso la dialéctica
de la experiencia tiene que acabar en la superacion de toda experiencia que
se alcanza en el saber absoluto, esto es, en la consumada identidad de
conciencia y objeto®*

%GADAMER Hans George .Acotaciones Hermenéuticas. Editorial Trotta Madrid 2002
% Ibid Pag.. 431
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CONCLUSIONES

Algunas de las ideas de Nietzsche referidas a la filosofia, sugieren que el saber
que se toma sin necesidad y que no configura ninguna accion exterior, se convier-
te en un saber cadtico, que forma “doctos por fuera pero barbaros por dentro.” Y
formulaba dicha sentencia en forma de critica al hombre occidental que se consi-
deraba ilustrado, es decir, al prototipo de intelectual moderno, que segun él, llega-
ba a estar “ahito de saber”.

Este punto de partida nos remite a plantear una filosofia de la existencia, dirigida
al ser, a su conocimiento, y también a una filosofia con aplicaciones practicas. Y si
es cierto que la filosofia se interesa en el hombre, en cuanto hombre, y si el ser del
hombre, mediante la actitud filoséfica, se convierte en amante de la sabiduria,
encontrariamos en el yagé una sintesis de estos dos postulados reunidos en una
filosofia de la existencia que busca en el conocimiento esclarecedor de si mismo
y del mundo, la superacion de sus problemas, como en este caso, de sus enfer-
medades fisicas y animicas.

Mediante la denominada “planta maestra”, y a través de las experiencias de esta-
dos ampliados de conciencia que genera, el individuo se encuentra en una via por
la cual el amor al conocimiento, propio de la filosofia, puede convertirse en amor a
si mismo, a la vida, a los demas, al espiritu y a la naturaleza, como condicion in-
dispensable para la recuperacion de sus dolencias, lo cual, de paso, plantea inte-
resantes relaciones entre lo cognitivo y lo animico.

Sin descartar que la sed de conocimiento se puede despertar también en perso-
nas saludables, tampoco puede pasar desapercibido que el intenso interés que se
despierta en las crisis fisicas y existenciales, muy caracteristicas de estos tiempos,
se puede convertir en un interés emancipatorio que pasa necesariamente por pro-
cesos de conocimiento, en lo que podriamos denominar una “epistemologia de la
vida”, dirigida al reconocimiento de los procesos en que desenvuelve su existen-
cia, sus ocupaciones, sus problemas internos y externos, lo mismo que a la revi-
sion y replanteamiento de sus relaciones consigo mismo, con los demas, con la
naturaleza y el universo.

Asi mismo, en el contexto de las relaciones “cuerpo-mente”, la ciencia moderna ha
recorrido un significativo terreno en los conocimientos sobre las afecciones cono-
cidas como “psicosomaticas”. La hipotesis formulada es que todas dolencias que
siente el cuerpo fisico repercute significativamente en el estado mental. De igual
manera, pero mas recientemente, las medicinas alternativas y las neurociencias,
han formulado procesos en la via contraria que van de la mente al organismo fisi-
co, segun los cuales todo pensamiento, emocidn o0 sensacion desata repercusio-
nes biologicas que van a parar a las células del cuerpo fisico.
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Por su parte, el yagé y especificamente la medicina ancestral, representa una ins-
tancia de estudio que puede aportar también conocimientos sobre las relaciones
“cuerpo-mente” y “mente-cuerpo” afiadiendo a esta diada el mundo del espiritu,
para conformar una triada que también es puesta en conexion con un todo mas
vasto, con el universo.

En el nivel microcdésmico, el nicleo de la enfermedad es la ignorancia, lo cual tiene
sentido porque si el hombre conociera los procesos que generan sus males, se
pondria en guardia y evitaria todos los factores que pueden repercutir como ano-
malias en el organismo fisico y mental. Tal actitud preventiva y también terapéuti-
ca, implica una serie de conocimientos y por decirlo asi una “ganancia cognitiva”
frente a la enfermedad que no es sino una manifestacion de un desconocimiento.

Esta misma idea se puede expresar y apreciar también a través de la hipétesis
que postula a la enfermedad del cancer (aplicable a las demas enfermedades)
producida por una errénea informacién, proveniente de diversas fuentes ambienta-
les, alimenticias, bioquimicas o conductuales, como datos que impregnan a un
determinado grupo de células del organismo, las cuales irradian y transmiten esa
informacién erronea a las demas células de su entorno.

En el caso de las perturbaciones animicas, desde Freud, se sabe que la mayoria
de las conductas clasificadas como “patoldgicas” se deben a procesos que per-
manecen ocultos (inconscientes) al conocimiento (conciente) del sujeto. Después,
Jung hablé de la “sombra”, para designar todo aquello que es oscuro y problema-
tico en nosotros, como complejos animicos inconscientes, que se manifiestan y
afloran como perturbaciones, en todo caso originarias de la oscuridad de la igno-
rancia.

Precisamente, lo que sucede en el yagé, es que una vez el sujeto puede tener ac-
ceso al interior de tal oscuridad, tanto fisica como animica, puede identificarla, re-
conocerla, interpretarla y resignificarla para reintegrarla a su ser como una supe-
racion comprensiva de la enfermedad.

El yage, abre a las implicaciones cognitivas de las siguientes relaciones, con los
efectos sanadores que de su comprensién se derivan:

Cuerpo- mente

Mente-cuerpo
Cuerpo-mente-espiritu
Cuerpo-mente-espiritu-universo
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