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Resumen

A partir de la década de 1990s comienzan a aparecer en Uruguay los primeros grupos
religioso/espirituales vinculados al uso de un poderoso entedgeno, la ayahuasca. En el presente
articulo describiremos brevemente la emergencia de uno de estos grupos, enmarcada en un contexto
de transnacionalizacion religiosa. Describiremos las transformaciones que suponen el pasaje del
contexto curanderil de origen al entorno urbano de Montevideo, capital de Uruguay.
Posteriormente analizaremos desde un punto de vista cognitivo-histérico-cultural la incidencia del
contexto ceremonial en la experiencia enteogénica, bajo un marco conceptual de cognicién
distribuida. Finalmente nos enfocaremos en el sujeto participante y su incidencia en la experiencia
visionaria. Nos centraremos en la hipotesis de que, a un mayor grado de experiencia en las
ceremonias de ayahuasca (variable independiente), los participantes son capaces de una mayor
“integracion mental” de la experiencia visionaria (variable dependiente), tanto durante como
después de la ceremonia. Para ello utilizamos la escala psicométrica Hallucinogen Rating Scale,
buscando correlacionar el grado de experiencia e involucramiento con variables psicoldgicas como
volicién, somatoestesia y percepcion.

Palabras clave: ayahuasca, Uruguay, HRS, set and setting, cognicion distribuida.

Abstract

In the 1990s ayahuasca started its appearance in Uruguay, with the first religious and spir-
itual groups related to this powerful entheogen. In this article we will briefly analyze the arrival of
one of these groups, in a transnational religious context. Then, we will analyze from a cognitive,
historical and cultural approach, the relationship between the ritual context and the entheogenic
experience, using a distributed cognition framework. Finally, we will focus on the participant and
how his/her characteristics affect the visionary experience. Our hypothesis is that, with a higher
degree of experience (independent variable), the individuals are capable of a higher “mental inte-
gration” of the visionary experience (dependent variable), during and after the ceremony. We will
use the Hallucinogen Rating Scale, trying to find correlations between degree of experience and
psychological variables such as volition, somatoesthesia, and perception.
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Introduccion

La ayahuasca es un compuesto psicoactivo
constituido generalmente por la mezcla de dos
plantas. Por un lado, la banisteriopsis caapi, liana
amazoénica cuyos principios activos son la harmina,
harmanila y tetrahidroharmina. Por otro lado, la
Psychotria viridis, arbusto selvatico cuyo principio
activo es la NN dimetiltriptamina, mas
comunmente conocida por su abreviacion, el DMT.
Este compuesto seria central en el brebaje, en tanto
interactia sobre los mecanismos de neuro-
transmision serotoninérgicos, siendo el factor
central en las experiencias visionarias del
compuesto. Los compuestos de la B. caapi son
esenciales en tanto inhiben la descomposicion
intestinal del DMT, por lo que la ingesta oral de
ambas plantas es necesaria para obtener los efectos
psicodélicos (Gable, 2006).

La etimologia de la palabra ayahuasca
proviene del quechua, y su significado es “liana
de los espiritus” o “liana de los muertos” (aya
=espiritu, alma, persona muerta; waska= liana)
(Labate, Goulard, Fiore, MacRae & Carneiro,
2008). Dada su amplia utilizacién a lo largo del
Amazonas, su nombre varia de diversas maneras
de acuerdo a la tradicion que se trate: en
Colombia se utiliza el término de la lengua
tukano yagé o yajé, en Ecuador es utilizado
también el término natém, de los Shuar; en Brasil
la iglesia del Santo Daime la denomina Daime
(refiriendo al santo que habita la bebida) y Ia
Uniao do Vegetal hoasca, adaptacion del término
quechua a la lengua portuguesa. Si bien su
consumo se origina en las tribus de la cuenca
amazonica, la popularizacion del culto en
occidente se produce con la aparicion de las
ceremonias en contextos urbanos a partir de los
afios ochenta, asi como la fundacidon de iglesias
espiritistas del lado brasilero, a lo largo del siglo
XX (Labate et al., 2008).

En la década de los noventa comienzan
a aparecer en Uruguay este tipo de religiones y
terapias alternativas, a través de la iglesia
brasilera Santo Daime asi como de grupos
“neoayahuasqueros” vinculados a redes de nuevas
modalidades de espiritualidad y terapias alter-
nativas (Apud, Sanchez & Scuro, 2013). Dentro de
estas nuevas modalidades se encuentra el grupo
estudiado en la presente investigacion, enmarcado
en un centro de terapias alternativas y de nuevas
espiritualidades. El centro se define a si mismo
como un centro de sanacion, trabajo experiencial y
exploracion de la conciencia (Apud, 2013b). Alli
se trabaja desde distintas tradiciones como el

Kundalini-Yoga, la medicina china, la respiracion
holotropica de Grof, la terapia individual y las
ceremonias de ayahuasca del vegetalismo
amazonico (conjunto de practicas curanderiles del
Alto Amazonas peruano).

Analizar la llegada de la ayahuasca al
Uruguay implica pensar en redes de intercambio
transnacionales, donde se produce un constante
fluyjo de personas, creencias, simbolos y
ayahuasca. En nuestro caso especifico vemos
como se produce un encuentro entre el
curanderismo peruano amazoénico y practicas
terapéuticas enmarcadas en el  paradigma
terapéutico  “holistico”. Se trata de una
asimilacion del vegetalismo amazdnico a las
redes mistico-esotéricas, reformulado de acuerdo
a las concepciones terapéuticas de la “Nueva Era”
y a una readaptacion de las ceremonias
ayahuasqueras a las necesidades y las demandas
de una poblacion urbana, mas cercanas a la
introspeccion, al insight y a los problemas
existenciales. La articulacion entre los centros
holisticos y el curanderismo amazoénico suponen
distintos procesos de re-semantizacion,
negociacion y traduccion cultural, donde, a través
de nodos comunes, resignificaciones 'y
transformaciones, se articulan ambas trayectorias
culturales, construyendo una modalidad de
legitimacion comun.

En el presente articulo problematizaremos
la incidencia en el contexto del uso ceremonial de
ayahuasca de lo que hace décadas Leary (2005) y
Zinberg (1984) denominaron set and setting,
profundizando en dicha idea bajo una concepcion
de cognicion distribuida. Posteriormente nos
enfocaremos en el participante, bajo la hipotesis de
que a un mayor grado de experiencia en las
ceremonias de ayahuasca (variable independiente),
los participantes son capaces de una mayor
“integracion mental” de la experiencia visionaria
(variable dependiente), tanto durante como después
de la ceremonia. Para ello utilizamos la escala
psicométrica Hallucinogen Rating Scale, buscando
correlacionar el grado de experiencia e
involucramiento con variables psicologicas como
volicidn, somatoestesia y percepcion.

El disefio ceremonial desde una perspectiva de
cognicion distribuida

Las ceremonias de ayahuasca del centro
estudiado poseen un disefio caracteristico del ve-
getalismo amazodnico. Ya a fines de los sesenta
la antropdloga Marlene Dobkin de Rios describia
las sesiones de ayahuasca de los suburbios
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urbanos de Iquitos en una forma bastante similar
a las utilizadas actualmente en centros de
Montevideo (Dobkin de Rios, 1973, 1992). Las
sesiones ocurren siempre en la noche; se realizan
en un lugar oscuro, donde los participantes se
sientan en el suelo recostados contra la pared,
con un abrigo, agua, y alglin recipiente para los
efectos eméticos de la planta. La sesion dura
toda la noche y los participantes deben perma-
necer alli hasta el final de la misma. Es comun la
utilizacidon de icaros -cantos sagrados-, aunque
en modelos mas urbanizados suelen incluirse
otros elementos, como instrumentos musicales o
cantos de diversas procedencias.

Los participantes de las ceremonias
suelen llegar por medio de redes sociales
informales -el clasico “boca a boca”-, en forma
similar a la que Uribe (n.d.) describe en
Colombia bajo el concepto de “redes emergen-
tes” para el caso de las “tomas de yajé”, y que
Maria Julia Carozzi (1993, 2000) describe en
Argentina como “redes sumergidas” para el caso
de la New Age. Estas redes sociales informales
estan conformadas por sujetos con determinado
perfil socio-cultural de clase media y un nivel
educativo alto, con una demanda de espiritua-
lidad vinculada a la denominada “nebulosa
mistica-esotérica” (Champion, 1995), en la que
cada sujeto participa sin perder su “indivi-
dualidad”, siguiendo los principios de Ia
importancia de la “experiencia personal” y del
do-it-yourself propios de movimientos como la
“Nueva Era” u otros movimientos producto de la
modernidad tardia.

Es un lugar comun dentro de los centros
ayahuasqueros hablar de “disefio” a la hora de
definir el conjunto de disposiciones espaciales,
reglas y elementos que configuran la ceremonia.
El disefio varia de grupo en grupo. Asi, mientras
el Santo Daime utiliza una sala iluminada, con
fotos, arreglos, musica, un himnario religioso, y
un baile repetitivo, en el caso del centro
estudiado se siguen los lineamientos basicos de
la tradicion vegetalista, con los participantes
recostados en el suelo, una sala sin iluminacion
por fuera de la natural, y la utilizacién de cantos
¢ instrumentos musicales. En nuestro caso
particular, el setting ceremonial vegetalista es
readaptado a las necesidades locales a través de la
introduccion de distintos elementos y pautas.
Tenemos por ejemplo la utilizacion de
instrumentos y cantos de diversas procedencias
culturales, que varian de ceremonia en ceremonia y
no son utilizados en el vegetalismo tradicional.
También el uso de espacios de cierre, integracion
y participacion colectiva, donde la lectura del ritual

en clave “psicoterapéutica” adquiere mayor
visibilidad (Apud, 2013a). La resignificacion del
ritual, y la reformulacion de su disefio en términos
psicoldgicos, supone la elaboracion de una
“religiosidad metaforica” (Hervieu-Leger, 2005)
caracteristica del proceso general de seculari-
zacion. Bajo esta resemantizacion del campo ritual,
los fenémenos vivenciados durante la ceremonia
son traducidos bajo categorias psicoldgicas usan-
dose términos como los de “proyeccion”, “catar-
sis”, “inconsciente”, “resistencias”, “insight”, entre
otros.

El disefio es una variable o factor deter-
minante en la experiencia “psicodélica”, aunque
también lo son las caracteristicas propias del
individuo, en tanto sujeto psicoldgico con una
trayectoria propia, vinculada a estilos de
creencias, ritos, y modos culturales de “cuidado
de si”. No existe entonces una experiencia
natural o “cruda”, sino que las vivencias de los
participantes estan determinadas por lo que
usualmente se denomina Set and setting, y que
involucra tanto las trayectorias individuales
como lo que podriamos denominar “dispositivo
ritual”, siendo la sustancia psicoactiva un
dispositivo tecnologico mas en el disefio (Apud,
2015). Usamos el término tecnologia en su
concepcion amplia, definiendo la misma como
todo artefacto humano que permite una
mediaciéon con la realidad, sea externa, sea
psiquica. Para ello nos gustaria introducir en
nuestro analisis de la ceremonia el concepto de
cognicion distribuida, en tanto creemos ofrece
una gran potencia heuristica para entender, en
términos cognitivos, las experiencias ceremo-
niales en tanto Estados Alterados de Conciencia.

Segtn Hollan, Hutchins y Kirsh (2000),
las teorias de la cognicion distribuida parten de
la deslocalizacion de la cognicion fuera de los
limites del cerebro y el individuo, y su extension
hacia procesos mas amplios, que incluyen el
cuerpo, el lenguaje y los artefactos tecnolégicos.
Se abocan a la investigacion de la actividad
humana en su ambiente natural -y no solamente
en las condiciones artificiales del laboratorio-,
dado que desde esta perspectiva se vuelve
necesaria la inclusion de metodologias que
abarquen contexto y medio social, para poder
analizar como se articulan y se transforman
mutuamente las estructuras cognitivas internas y
externas, y como incide el medio cultural en los
procesos cognitivos. La cognicidon distribuida
supone el abandono de un modelo exclu-
sivamente centrado en el individuo, extendiendo
los procesos mentales hacia afuera, a un
contexto social y cultural, dado que tanto
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tecnologia material como simbdlica son producto
de una sociedad, con sus vinculos de coopera-
cion y competencia, con su historia y con una
propia ecologia artefactual. Los artefactos abar-
carian tanto herramientas (mediacion orientada
hacia fuera) como simbolos (mediaciéon orienta-
da hacia adentro).

Cole y Engéstrom (1993) plantean el
concepto de cognicion distribuida bajo un
enfoque  historico-cultural, abarcando un
conjunto de factores que componen lo que los
autores denominan  “sistemas de actividad”,
unidad de analisis para el estudio del
comportamiento humano. Es un sistema de
relaciones  historicamente situado, entre
individuos y medio cultural, unidad de analisis
que permite romper con la nocion del sujeto
epistémico clasico, que no integra los factores
histéricos. Nuestro interés ha sido el de trasladar
este modelo cognitivo de entender la actividad
humana al campo del ritual religioso. Para ello
redefinimos el modelo de sistema de actividad
de acuerdo a la especificidad del ritual en tanto
actividad humana situada historica y cultural-
mente y distribuida en un contexto especifico, tal
y como se expresa en la Figura 1 (Apud, 2013a).

Figura 1. Reformulacion del modelo de Cole y En-
glstrom para el analisis de las ceremonias de
ayahuasca.

Artefactos mediadores

\ EXperiencia
(EAC)

Disefio  Comunidad  Roles

La relacion sujeto-objeto es sustituida por
la relacion del participante con su experiencia
ceremonial, en tanto ésta ultima es el objeto de
conocimiento y la realidad a la cual se quiere acce-

der. Los artefactos mediadores involucran tanto
aquellos utilizados por el curandero que dirige la
ceremonia, como el conjunto de simbolos que
integran el sistema de categorias nativo en for-
ma explicita o espontanea. Las reglas sociales
serian en nuestro caso las prescripciones propias
del disefio ceremonial, que se vinculan directa-
mente con los roles de cada uno de los participan-
tes. La comunidad implica una red informal de
relaciones en la que en su concepcion amplia se
encuentra incluido también el centro, y la presen-
cia de distintos participantes en la ceremonia.

El tridngulo es analitico, y discrimina
heuristicamente aspectos de la ceremonia que
naturalmente se encuentran en forma
indisociable. Por ejemplo, es imposible pensar el
disefio sin tomar en cuenta la diferencia de roles
entre el director de la ceremonia y los
participantes. Sin embargo, tanto los roles
adjudicados como las caracteristicas de los
participantes exceden el espacio del disefio
ceremonial, por lo que tampoco es posible
subsumir los mismos y sus determinaciones en
términos de disefio. La separacion de los
elementos nos permite entender el sistema de
actividad como totalidad de una accién cognitiva
que no se encuentra solamente en los limites del
cerebro o del sistema nervioso central, sino que
se distribuye a través de diversas tecnologias
sociales.

Los artefactos mediadores involucran
tanto tecnologia material (instrumentos), sonora
(cantos), corporal (danzas), como simbolos
publicos y personales. También podriamos
considerar a la ayahuasca en tanto artefacto o, al
decir de Eduardo Vaina Vargas (2008) en tanto
“objeto socio-técnico”, vinculado a un contexto
de consumo. Todos estos “artefactos cogniti-
vos”, provocan lo que Beyer (2009) denomina
una “cacofonia sinestésica de perfumes, humo de
tabaco, silbidos y cantos”. Desde un punto de
vista cognitivo, la sinestesia se ofrece como
concepto clave a la hora de entender el
mecanismo de acciéon de los cantos, las
fragancias y los sonajeros, en tanto arsenal que
el curandero utiliza para provocar distintos
efectos en el participante.

Los fenomenos sinestésicos (del griego
syn=unidn, aesthesis=sensacion) involucran la
capacidad de asociar dos sensaciones de
distintos sentidos, de poder “ver sonidos”, o
percibir sabores en las palabras; suponen una
especie de cruzamiento entre vias sensoriales
distintas. Es bastante comun durante los efectos
de sustancias psicotropicas, asi como en
epilepsias del 16bulo temporal. También ha sido
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relacionada con fendémenos misticos como la
supuesta percepcion del aura (Milan et al.,
2012), o con las ceremonias de ayahuasca
(Apud, 2013a; Beyer, 2009; Dobkin de Rios,
2009; Fotiou, 2010; Luna, 1986). Segun Luis E.
Luna (Luna, 1986) los vegetalistas son maestros
de la sinestesia, capaces incluso de llegar a
producir visiones colectivas entre los presentes,
a través de la fuerza poética de los cantos y
silbidos. Benny Shanon (2010) propone el uso
sinestésico de psicodélicos como un factor clave
a la hora de entender el origen del arte en la
historia de la humanidad. Para Frangois
Demange (2002), los fenomenos sinestésicos
pueden ocurrir incluso sin la presencia del uso
de plantas psicoactivas, solo con el mero uso de
cantos y formas “puras” de trance.

El participante: aplicacion de una escala
psicométrica

De todas maneras, la incidencia del
setting no es absoluta ni univoca. Para el caso de
la relacion del curandero/chaman/director de
ceremonia con el participante, no deja de
instalarse esa situacion de alteridad reciproca,
que Michael Taussig (1993) denomina “cono-
cimiento social implicito” y que se constituye en
tanto imaginario articulado entre ambos, a través
de una miscelanea de elementos que se conjugan
y alternan en una relacion dialdgica con sus
fluyjos e inestabilidades (los cantos del
curandero, la narrativa del participante, las
purgas, las limpiezas, etc.). El arte performatico
del curandero involucra multiples modalidades
de interaccion, no necesariamente vinculadas a
simbolos o discursos, sino a la utilizacion de
todo tipo de artefactos, que producen cambios en
las experiencias visionarias y corporales del
participante, y que remiten a articulaciones
asimétricas en el imaginario de ambos, a través
de sentidos e imagenes, tanto compartidas como
privadas, relacionadas con trayectorias culturales
propias de cada sujeto. Desde esta perspectiva, si
bien la articulacién entre curandero y paciente es
de suma importancia, también existe cierta
asimetria en la relacion, y en ltima instancia, la
experiencia del participante no puede explicarse
solamente por la influencia del setting o del
curandero.

Por ejemplo, si bien el disefio o setting es
un factor fundamental y determinante en el tipo
de experiencia de los participantes durante la
ceremonia, existe también una gran variabilidad
determinada por las caracteristicas de cada

participante, de modo tal que individuos pre-
sentes dentro de una misma ceremonia pueden
tener experiencias completamente distintas. Esta
variabilidad se relaciona con un sujeto psico-
logico, que a su vez no puede ser divorciado de
una trayectoria histérico-cultural personal, y que
en el contexto ceremonial varia en suma medida,
involucrando distintos aspectos: caracteristicas
psicologicas rela-cionadas con la personalidad
basica, procesos de socializacion primarios y
secundarios, sistemas simbolicos y de catego-
rizacion, trayectorias religiosas o espirituales
vinculadas a moda-lidades misticas, dogmaticas
y/o psicologizadas de religiosidad y practicas
espirituales. Esto ultimo incluye la familiaridad
del practicante con practicas religiosas,
espirituales o terapéuticas, adquiriendo especial
relevancia la experiencia vinculada a ceremonias
con entedgenos, y especificamente con aya-
huasca. El conjunto de estos aspectos configuran
una trayectoria personal que influye deter-
minantemente en el transcurso de la ceremonia, €
involucra habilidades tacitas del participante en
el manejo de ciertos procesos cognitivos, como
el cultivo de imagenes mentales (Noll, 1985), y
el desarrollo de una inteligencia existencial
(Tupper, 2002) durante y luego de la ceremonia.

Podriamos decir que las experiencias y
vivencias de cada participante en las ceremonias
estardn determinadas en suma medida por su
trayectoria dentro de este tipo de “dispositivos
rituales”. Por ejemplo Richard Noll (1985)
propone dos fases en el cultivo de las imagenes
mentales en las practicas chamanicas. En la
primera fase de vivacidad (vividness) el novicio
aprende a bloquear el ruido externo y a poder
concentrarse en el quehacer visionario, de modo
que puede visualizar cada vez con mas claridad
imagenes y visiones. Una vez que el novicio es
capaz de experimentar imagenes mas vividas,
comienza una segunda fase de control
(controlledness), donde se pone en juego la
habilidad del control de la experiencia. Ambas
fases no son necesariamente sucesivas, pueden
yuxtaponerse. Kenneth Tupper (2002) utiliza la
nociéon de una inteligencia existencial postulada
por Gardner y su concepcion de inteligencias
multiples (Gardner, 1983), para postular la
importancia de los entedgenos en el desarrollo
de este tipo de inteligencia, tomando en cuenta
que siempre debe considerarse las cuestiones
relacionadas a los sistemas culturales en que se
encuentran inmersos, y la direccion y guia en el
proceso.
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Método

Podria decirse entonces que existe un
aprendizaje en el uso de entedgenos, de modo
que un mayor grado de experiencia en
ceremonias permite un mejor manejo de la
experiencia psicodélica de acuerdo a los fines o
propositos  personales. En la  presente
investigacion se puso a prueba esta hipdtesis, a
través de una escala psicométrica en un disefio
no experimental ex—post facto. También se
utilizaron  entrevistas  semi-dirigidas  que
indagaron en aspectos cualitativos de la expe-
riencia. Si bien sus resultados no seran expuestos
en el presente articulo, el lector puede recurrir a
la investigacion completa, en Apud (2013a).

La escala aplicada fue la Hallucinogen
Rating Scale (HRS), disenada por Rick Strassman
para cuantificar los efectos subjetivos de la
administracion de DMT intravenoso y facilitar la
investigacion neurofarmacologica. Se utilizé el
HRS bajo el permiso del autor, quien brindo
acceso a su version traducida al espafiol, a través
de Jordi Riba, quien tradujo la escala al espafiol
para realizar diversos experimentos con ayahuasca.
La escala ha sido utilizada en distintos disefios
experimentales, no restringiéndose a su intencion
inicial de medir los efectos del DMT, sino que
también ha sido utilizada en otros psicoactivos,
como ayahuasca, LSD, ketamina, psilocibina. En
el caso del uso de HRS en investigaciones sobre
ayahuasca, tenemos por ejemplo su inclusion en
estudios sobre efectos psicologicos y fisiologicos
atipicos en humanos (McKenna, 2004), sobre
efectos subjetivos y cardiovasculares (Riba ef al.,
2003), como datos complementarios en el estudio
de los cambios de la actividad cerebral eléctrica
durante los efectos del psicodélico (Riba, Anderer,
Jané, Saletu & Barbanoj, 2004), en el estudio de
correlaciones  entre  efectos  subjetivos y
fisiologicos (Riba et al., 2006), estudios sobre
tolerabilidad y efectos subjetivos (Riba, Rodri-
guez-Fornells & Strassman 2001), entre otros. Su
confiabilidad ha sido evaluada por Riba et al.
(2001) mostrando valores de confiabilidad en
cuatro de las seis escalas (las excepciones fu-
eron intensidad y volicion).

La muestra consistido en 18 sujetos (ocho
hombres, diez mujeres), con una edad promedio
de 37,7 afos, en un rango de los 27 a los 58
afios. En cuanto al nivel de estudios, la gran
mayoria se trata de individuos con formacion
terciaria completa y con un nivel de ingresos
medio/altos sin el cudl seria dificil pudieran
acceder a este tipo de actividades, dado los costos
que se manejan en el centro. Se trata de una

poblacion habituada a servicios psicoterapéuticos,
proclive al analisis y a la introspeccion para la
solucion de sus problemas personales. La muestra
fue subdividida en tres grupos de acuerdo al grado
de experiencia, tomando como factores la can-
tidad de ceremonias y la frecuencia de asistencia a
las mismas (ver Tabla 1). También se tomo6 en
cuenta los afios de participacion en el centro,
aunque tanto éste como los dos primeros aspectos
se encontraron fuertemente relacionados.

Tabla 1. Muestra compuesta por los sujetos de la
ceremonia, agrupados segun el grado de experiencia.

Cantidad
de 0-3 5-10 15-55
ceremonias
Frecuencia | 1-2 porailo 2-4 por aflo 5-12 por aiio

Luego de la ceremonia con ayahuasca,
se le dio a cada uno de los participantes el HRS,
que mide los efectos psicotropicos subjetivos
relacionados con aspectos cognitivos de la
experiencia. La escala consiste en 99 preguntas
cerradas, relacionadas a 6 subescalas:

1. Somatoestesia: esta subescala mide
efectos psicosomaticos, en tanto involucran Ia
percepcion del sujeto sobre su propio cuerpo.
Las preguntas apuntan a los cambios en la
salivacion, sensacion de peso corporal, tem-
peratura corporal, los clasicos “temblores
internos”, nauseas, sensacion de separacion del
cuerpo.

2. Afecto: mide respuestas sensitivas y
emocionales. Entre ellas encontramos ansiedad,
miedo, excitacion, risa, asombro, sensacion de una
fuerza superior, euforia, sentimiento de unidad
con el universo, velocidad en los cambios de
humor, sentimientos de soledad.

3. Voliciéon: involucra la capacidad de
interactuar voluntariamente con uno mismo y el
medio. Abarca cambios en el control respiratorio,
capacidad de seguir la secuencia de eventos,
capacidad de centrar la atencion, control sobre si
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mismo, capacidad de ubicarse en el espacio y el
tiempo.

4. Cognicion: mide modificaciones en los
procesos de pensamiento y sus contenidos, como
velocidad de los procesos mentales, sensacion de
caos, sentido del yo, cambios en la velocidad y
calidad del pensamiento, sentido de realidad,
percepcion del tiempo, intuiciones o revelacio-
nes, sensacion de cordura o equilibrio mental.

5. Percepcion: abarca tanto alteraciones
en la percepcion visual, como en la auditiva,
gustativa, olfativa, la sensibilidad cutanea, y
alucinaciones.

6. Intensidad: mide la fuerza de 1la
experiencia en su conjunto, a través de
indicadores como el tiempo de comienzo de los
efectos, y la constancia o fluctuaciones de Ia
misma.

Se partio de la hipétesis de que aquellos
participantes mas experimentados obtendrian
distintas puntuaciones, bajo la idea de que poseian
una mayor capacidad de integrar mentalmente la
experiencia. Se definid integracion mental como el
grado de capacidad para asimilar cognitivamente
las experiencias psiquicas, de forma coherente y
significativa. Se tomaron como indicadores de una
mayor capacidad de integraciéon mental durante
la ceremonia: i. una mayor capacidad volitiva, ii.
una intensidad, afectividad y somatoestesia mas
controlada, 1iii. una perceptividad mas discri-
minada. En términos de variable, la hipotesis
suponia que existiria entonces una correlacion
positiva entre la variable independiente “grado
de experiencia”, y la variable dependiente “inte-
graciéon mental”.

Resultados y discusion

Se realizd6 un analisis de varianza
(ANOVA), en vistas de verificar si existian
diferencias significativas entre los valores de los
tres grupos. Para ello, primero se realizaron las
pruebas de normalidad correspondientes, para
establecer si era pertinente la utilizacion de una
prueba paramétrica. Las pruebas de normalidad
resultaron significativas para la mayor parte de
los casos, con excepcion de la variable volicion
para el grupo alto y la de percepcion para el
grupo medio.

En el caso del analisis de la varianza, en
ninguno de los casos se presenta una diferencia

significativa, de acuerdo a lo considerado
estadisticamente (ver Tabla 2). Esto nos lleva a
preguntarnos hasta qué punto la homogeneidad
de los tres grupos depende de las caracteristicas de
las variables intervinientes y no de las dificultades
y limitaciones propias del disefio utilizado,
donde no ha sido posible controlar variables
como la dosis, y no ha sido posible establecer
grupos de control o criterios controlados en Ia
constitucion de la muestra. También creemos que
se encuentra en juego el efecto moderado del
brebaje en el transcurso de la ceremonia, que
muchos de los participantes catalogaron como
“suave”, o  “tranquilo”, lo cual pudo
homogeneizar los efectos producidos, de modo
que actuaran en los limites de lo “psicoactivo”
que pueda llegar a ser un placebo.

Tabla 2. Pruebas de normalidad y analisis de varianza
para las distintas subvariables de la escala bajo los tres
agrupamientos propuestos de acuerdo al grado de
experiencia.

Subescala (HRS) | Grupo | Kolmogorov- | Shapiro-Wilk
Smirnov (sig.) (sig.)
Bajo 0.200 0.194
Somatoestesia | Medio 0.200 0312 0,785
Alto 0.200 0.953
Bajo 0.200 0.931
Afecto Medio 0.200 0.556 0.252
Alto 0.200 0.657
Bajo 0.200 0.907
Percepeion Medio 0.035 0.013 0.426
Alto 0.200 0.620
Bajo 0.200 0.806
Cognicién Medio 0.200 0.527 0.448
Alto 0.200 0.465
Bajo 0.200 0.251
Volicién Medio 0.200 0.532 0.114
Alto 0.010 0.02
Bajo 0.200 0.666
Intensidad Medio 0.096 0.120 0,896
Alto 0.140 0.106

Otra posibilidad es la conjuncion de las
variaciones de la dosis, y un fenémeno que
denominaremos “resistencia” o “grado de aper-
tura” a la experiencia. Este fenomeno pudi-mos
registrarlo en reiteradas ocasiones y creemos
resulta de gran importancia para entender lo
sucedido. Es interesante como en una gran
cantidad de oportunidades los efectos de la planta

© Journal of Transpersonal Research, 2015, Vol. 7 (1), 7-18

13



Ayahuasca, Contexto Ceremonial y Sujeto

Ismael Apud

dependen de la predisposicion psicologica del
sujeto a “dejarse llevar”, a abrirse a la experiencia
enteogénica. Muchos participantes en  sus
primeras  experiencias  alegan no  haber
experimentado efecto alguno, muchas veces
debido a ciertas “resistencias” que no les permiten
“soltarse” y “dejarse llevar” por la planta, por lo
general vinculadas a cierto miedo, reticencia o
ansiedad ante lo desconocido. Si bien es cierto
que en muchos de los casos la no aparicion de
la experiencia visionaria se debe a un tema de
dosis, y que si la dosis o concentracion del
brebaje es fuerte no hay manera que el
participante pueda dejar de experimentar los
efectos, también es cierto que es bastante comun
que los efectos de la planta sean ni muy fuertes
ni muy suaves, entrando en una zona inter-
media que permite la aparicion del efecto “resis-
tencia”. Si se toma en cuenta que los participantes
de la ceremonia tomaron desde un minimo de
media copa a un maximo de 3 copas, entonces
podemos decir que la incidencia de la dosis
alterara en suma medida los datos registrados. En
este caso en particular se manifestd ademéas la
opinion de los participantes de que la planta
habia sido “suave”, o que los “efectos habian
sido leves”, lo cual llevd a muchas personas a
repetir la dosis, algo que no hubiera pasado en
caso que la planta hubiera “tomado mas” a los
participantes.

Figura 2. Grado de experiencia y media de dosis de
copas.
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Inesperadamente se encontrdé (ver Figura
2) que a menor grado de experiencia hubo una
mayor repeticion de la dosis. Lo habitual hubiera
sido que al aumentar el grado de familiaridad
con la experiencia, y al haber sido los efectos
“suaves”, quizas el grupo de mayor experiencia
fuera mas osado en la repeticion de la dosis. Sin
embargo sucedio justamente lo contrario. Qui-
zas se pueda conjeturar que la “resistencia
psicologica” de los participantes con baja expe-
riencia tuvo como repercusion la necesidad de
una dosis mayor para lograr llegar a la misma
intensidad de experiencia que los mas
experimentados. Si la conjetura es correcta
entonces se hace evidente por qué no hubo
diferencias estadisticas significativas en las
subescalas del HRS. Pudo haber ocurrido una
especie de “efecto de emparejamiento”, donde
los participantes novicios, que experimentaron
menos  alteraciones  —efecto “resistencia”
mediante-, repitieron la dosis para lograr llegar a
un estado similar a los mas experimentados.

Figura 3. Histograma con los valores de las medias
de cada subescala del HRS, agrupadas de acuerdo al
grado de experiencia en el eje de las abscisas.
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De todas maneras, a pesar de no haber
encontrado diferencias significativas entre los
grupos, si se analizan las tendencias de los
resultados (ver Figura 3), pueden realizarse
algunas conjeturas. Las subdimensiones de
somatoestesia, percepcion, intensidad y volicion
(ésta ultima se encuentra invertida), muestran
un leve aumento a medida que pasamos de un
grupo menos experimentado a uno con mayor
experiencia. En el caso de volicion y percep-
cion, es de esperar que el grado de experiencia
permita una mayor capacidad volitiva y una
mayor riqueza perceptual (lo que Noll
denominaba controlledness y vividness respec-
tivamente). En el caso de los efectos somato-
estésicos, su asociacion resulta un tanto ambigua,
como Vvimos anteriormente, pero quizas una
mayor aparicion de los fendomenos corporales se
relacione a una menor resistencia, asi como una
“comprension” de la importancia de los mismos en
tanto limpieza o purga. En el caso de las variables
afecto y cognicion, puede observarse como el
aumento no es progresivo, principalmente por los
valores en el grupo medio, aunque de todas
maneras, si se toman los grupos de menor y mayor
experiencia, vemos una diferencia mayor para el
ultimo. En suma hay ciertas tendencias que
muestran una ligera diferencia progresiva de
acuerdo al grado de experiencia de los
participantes, que podria estar indicando mayores
capacidades cognitivas en el uso de la ayahuasca
a medida que aumenta la familiaridad con este tipo
de ceremonias. De todas maneras, se trataria
solamente de una conjetura, ya que no encontramos
diferencias estadisticamente significativas en las
variables objeto de estudio.

En cuanto a los elementos simbolicos —
indagados a través de las entrevistas posteriores
a la ceremonia- no se observaron diferencias
significativas entre los participantes de cada
grupo, siendo por lo general catalogadas las
experiencias en forma similar, bajo la deno-
minacion de ‘“‘suaves”, con pocas excepciones.
Fueron mas frecuentes los efectos corporales
como temblores internos, o bien efectos relativos
a estadios mas tempranos de la experiencia
visionaria, como la presencia de fosfenos o
imagenes iconicas. Por ultimo, se analizaron los
efectos “residuales”, en los dias posteriores a la
ceremonia. También en forma homogénea, los
sujetos utilizaron adjetivos como ‘“suave” o
“tranquilo”, mas alld de que fueran mencionados
ciertos malestares fisicos como contracturas, o una
sensibilidad y emotividad mayor.

Cabe sefialar que a medida que avanzaba
el trabajo de campo, y tanto en la fase

exploratoria como en las entrevistas, las
conversaciones informales, las observaciones y
desde mi experiencia personal, la posibilidad de
hablar de una “integracion mental” desde las
subescalas planteadas por el cuestionario se mostrd
un tanto problematica, principalmente dado que la
validez de la relacion entre el constructo y sus
indicadores era un tanto ambigua en algunos de
los casos. Por ejemplo, una menor puntuacion
en la subvariable somatoestesia, intensidad o
afectividad, no se relaciona necesariamente con
la capacidad de “integracion mental”. De hecho,
en algunos casos de participantes experi-
mentados, existe cierta predisposicion a llegar a
experiencias “fuertes” o “intensas”, para lograr
sacar un mayor provecho de la experiencia
visionaria o de sus propiedades de limpieza o

purga.
Conclusiones

Es a partir de la coyuntura histérica de los
movimientos “contraculturales” de los afios sesenta
que surge el neochamanismo, asi como nuevas
modalidades de terapia y centros holisticos,
enmarcados dentro de los cada vez mas populares
mercados simbolico/religioso/espirituales transna-
cionales. Es en los afios noventa que los
itinerarios ayahuasqueros comienzan a tomar
fuerza y popularidad, principalmente a través de
la de las iglesias brasileras, y la popularizacion
del “neochamanismo” o ‘“chamanismo urbano”.
En Uruguay la ayahuasca llega a través de
distintos grupos en los afios noventa. En el caso
del centro uruguayo estudiado, su aparicion debe
ser entendida bajo la conjuncion de dos
trayectorias. Por un lado, la de una propuesta
terapéutica  holistica, = enmarcada en la
reivindicacion de saberes alternativos. Por otro
lado, los curanderos vegetalistas peruanos, que
readaptan su oficio ante la creciente demanda
de espiritualidad por parte de las redes mistico-
esotéricas transnacionales.

En el caso estudiado se trata de un disefio
importado de las culturas riberefias del Amazonas
peruano y readaptado al contexto urbano, a las
necesidades de su clase media, y a una
atmosfera cultural de fuerte impronta “psi”. El
modelo de “curaciéon chamanica” resulta distinto
en estas practicas ceremoniales urbanizadas; no
vemos a ese astuto curandero peruano con gran
dominio tacito de técnicas psicologicas que
describia Dobkin de Rios (2009), al que acude la
comunidad para distintos problemas sociales y
sindromes culturales, bajo lo que la autora
denomina “biologia de la esperanza”. En el
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setting urbano vemos una fuerte psico-
terapeutizacion del disefio ceremonial, que quizas
sea la causa de la frecuente recurrencia a catego-
rias de la cultura “psi”.

En el presente articulo intentamos
problematizar la incidencia del contexto y el sujeto
(set and setting) en el uso ceremonial y terapéutico
de la ayahuasca. Para ello propusimos un modelo
de cognicion distribuida, para luego centrarnos
principalmente en la variable “grado de
experiencia” -vinculada a la trayectoria “psique-
délica” personal del participante - y su incidencia
en variables cognitivas que relacionamos con un
posible aprendizaje en el manejo de la experiencia
visionaria. Aunque los resultados no han mos-
trado diferencias significativas, y nuestras formu-
laciones no han podido superar el umbral de lo
hipotético, hemos podido rescatar algunas
conjeturas que bien pueden ser motivo de inves-
tigaciones posteriores, que den cuenta de los pro-
cesos cognitivos de aprendizaje a través del uso de
entedgenos y su posible utilidad para el analisis del

self.
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