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No soy un borracho, pero tampoco un santo. Un hechicero no deberia ser un “santo”... Deberia poder
descender tan bajo como un piojo y elevarse tan alto como aguila... Debes ser dios y diablo a la vez. Ser
un buen hechicero significa estar en medio de la tormenta y no guarecerse. Quiere decir experimentar la
vida en todas sus fases. Quiere decir hacer el loco de vez en cuando. Eso también es sagrado.

Corzo Cojo (Brujo Siux de la tribu Lakota)2

La etnia Napo runa, se ha caracterizado por su configuracion histérica de caracter aglutinante y por
contener un rico bagaje de saber etno-médico. Evidentemente, es una etnia que ha tenido sucesivos
contactos a lo largo del tiempo, razén por la cual se los ha revestido de innumerables imaginarios segun
los intereses establecidos y el tipo de encuentros. Uno de los encuentros a los que aludimos, tiene que
ver con la venta de rituales de ayahuasca por parte del chaman y su familia hacia los etno-turistas. En
este encuentro se generan al menos dos tipos tensiones: las que se muestran a nivel interno, que tienen
gue ver con las relaciones de poder dentro de la familia del chaméan y la comunidad; y a nivel externo, en
las distancias culturales que ponen en cuestion y “préstamo” cddigos simbdlicos, de los que se valen tanto
los Napo runas como los etno-turistas. El presente estudio, pretende considerar al chamanismo como eje
por el cual se mantienen y dinamizan los Napo runa segun el contexto sociocultural. Desde esta premisa,
veremos las formas en las que opera el chamanismo en este grupo étnico, enfocandolo a manera de un
sistema cultural en el que subyace la economia del don. Esto dara cuenta del tipo de cambios que se
presentan con la venta de rituales y por ello las coordenadas de reproduccién cultural adoptadas como
estrategias frente a la injerencia foranea en la contemporaneidad.

En la regidén del Alto Napo se asienta un grupo cultural indigena que esta ubicado en las estribaciones
amazonicas de la cordillera oriental o ceja de montana, region muy préxima a la Sierra ecuatoriana.
Caracterizados histéricamente por ser una etnia que se configura por aglutinacién de otras y con gran
conocimiento en practicas etnomédicas, los “Napo Runa”3, “Canelos kichwas” o también llamados
“Quijos” han mantenido contacto permanente con actores foraneos a lo largo del tiempo, lo que
naturalmente les ha conducido a incorporar referentes culturales externos, sobre todo en técnicas de
salud y en sistemas econémicos.

A partir de los afnos 70 el desarrollo de la industria petrolera tendié redes viales para dar cobertura a este
vasto territorio de selva, lo que condujo posteriormente a facilitar la industria del turismo en la region,
siendo el habitat biologicamente megadiverso un elemento altamente atrayente para los turistas.
Asimismo, lo fueron sus pobladores revestidos de imaginarios romanticos como: “buen salvaje”,
“ecologistas naturales”, etc., pero sobre todo lo que buscaban los turistas era el contacto con la persona
gue concentraba este “exotismo” cultural, y este sin duda era el chaman.

El apogeo del turismo en el Alto Napo sobrevino a finales de los afios 80, siendo en la actualidad un

importante ingreso econémico en la region. Es una empresa relativamente nueva que oferta actividades
variadas, las que se incrementan cada vez mas.
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Una de las actividades ofrecidas sin avisos ni promociones explicitas es la venta de rituales tradicionales
de Ayahuasca con o sin su ingestion, actividad en la que participara por lo general el chaman con el fin de
curar al paciente turista en caso de enfermedad o para limpiar el espiritu del turista en caso de solicitarlo.
Sin embargo, los rituales tradicionales de Ayahuasca siempre se han constituido como un tema “tabu”,
siendo criminalizado en un tiempo, otrora invisibilizado, y por ultimo dejados de lado sin el merecido
tratamiento frente a la demanda turistica actual.

De esta forma, las culturas de selva tropical se convirtieron en un atractivo turistico importante, siendo la
figura del chaman recubierta por el imaginario turistico de varias cualidades, por ejemplo, como un ser de
importancia casi sacerdotal, duefio y portador de poderes magicos, capaz de cambiar la realidad de las
personas o de transportarse a otras. No obstante, la afluencia turistica aupada por estas cualidades
adscritas no vino sola, vino de la mano del auge de una nueva corriente religiosa llamada “New Age”, que
incorpora dentro de si referentes religiosos de otras culturas, en este caso referentes a las técnicas de
sanacion y cosmovision de la medicina natural y sobre todo del éxtasis chamanico.

Este trabajo constituye un segmento de una investigacion de tesis que abordd en extenso el trasfondo
histérico cultural y el estudio anacrénico del chamanismo Napo runa, lo que brinda una mejor
comprensién de su sucesion cultural en el tiempo. Sin embargo, por razdén de espacio hemos circunscrito
el tépico a un tiempo sincrénico teniendo que dejar de lado éste y otros temas de estudio.

El objetivo del presente articulo ser4 mostrar brevemente la dindamica cultural que opera con la venta
directa de rituales de ayahuascaa los etnoturistas, no sin antes ilustrar el modus operandi de su sistema
cultural chamanico. Con esto podremos identificar el tipo de cambio cultural que se estaria gestando, ora
hacia una adaptacion en transicién como resistencia cultural, ora hacia el desarraigo como aculturacion,
es decir, las coordenadas “Napo runa” en tiempos de globalizacién y desenfadada modernidad.

Breves consideraciones para el estudio del chamanismo en los Napo Runas

Acercarnos al tema del chamanismo en la cultura Napo y la relacién con el Etnoturismo evidentemente
tiene varias aristas. Hacer el analisis de éstas desde una sola teoria restaria la capacidad explicativa de
las vertientes culturales de los dos mundos en cuestién. De tal forma, se optd por abordar el tema
partiendo de la Etnomedicina, ya que permite un enfoque multidisciplinario para el analisis de temas como
lo religioso o lo sagrado vinculandonos esencialmente al ambito de la salud en su mas amplio sentido.

Bajo este enfoque, partimos de la premisa de que las practicas chamanicas de ayahuasca en los Napo
Runas puede entendérselas como técnicas para obtener salud y también como practicas por las cuales se
reconfigura su cultura.

“Su saber médico tradicional (Napo runa) sera un sistema coherente de nociones, conceptos, reglas,
tendientes a conservar la salud. Hay interaccién del medio ambiente y sociedad. Se enfatiza en el manejo
de “fuerzas equilibrantes”, provenientes de la misma naturaleza. La medicina tiene un sistema totalizador
que reafirma su identidad cultural” (Iglesias s/f).

Por lo tanto, hemos dejado entrever (afirmamos) que el eje transversal por el cual la cultura “Napo Runa”
se ha desenvuelto es el chamanismo, practica que se conoce ancestralmente desde los albores de las
culturas de foresta tropical, siendo en la actualidad un &mbito nodal en el que se resignifica al medio
circundante dando sentido a la realidad.

Siguiendo con lo anterior, los rituales de ayahuasca seran naturalmente los espacios culturales en los que
se condensa el chamanismo, espacios de reconfiguracion de sentidos y naturalmente de poiesis cultural.
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Para explicarlo mejor, debemos tratar a los rituales de ayahuasca como practicas adscritas a una forma
de religiosidad, debido a que en ella estaran los aspectos normativos, morales y estéticos por los que se
ha de desenvolver la cultura.

En otras palabras, la religiéon seria el mecanismo culturalmente mas poderoso, puesto que en él se
condiciona la manera de actuar y ver la realidad mediante los prejuicios o las formas de vida preescritas
que encierra, asi es como Cliford Geertz manifiesta que los seres humanos trataran de mantener su
cultura a través de dos aspectos clave: “el ethos”, que son los aspectos evaluativos de la persona como
el estilo y modo moral y estético, y “la vision del mundo”, que son los aspectos existenciales y cognitivos,
por ejemplo de como son las cosas en la realidad o el concepto de naturaleza y de sociedad. Estos serian
dos aspectos que van de la mano y la religién sera la instancia mas poderosa para mantenerlos en
concordancia. La creencia y el ritual se confrontan y se confirman mutuamente, el ethos se hace
intelectualmente razonable por cuanto abandera un modo de vida que corresponde a lo descrito por la
visién del mundo (Geertz, 1973: 16).

Asi, los Napo Runa se cefiiran a su cultura creyendo y redefiniendo, por un lado, al compendio de sus
mitos cosmogdnicos y creencias de lo supraordinario “no material”, y por otro lado, a la observancia de
normas como las de jerarquia y poder social; o las de caceria; creencias y prohibiciones en la
cotidianidad; prescripciones para recobrar la salud; la interpretacion de suefos que son coordenadas para
accion diaria, etc. Lo que da como resultado la configuracién dindmica en “un todo” ordenado, es decir, la
cultura entendida como un sistema de interaccion de signos interpretables que dan y a la vez se nutren de
sentido constantemente, constrifiendo la conducta de quienes la portan.

Los espacios rituales de ayahuasca dan cabida sociocultural para que en él se condensen gran cantidad
de simbolos provenientes de mitos cosmogonicos, de cuentos, y de creencias propias de su cultura, de
manera que se tratara de un espacio religioso en donde se configura un tiempo dentro de un espacio
distinto, y éste es el tiempo de lo sagrado o que se re-liga con lo divino supremo, como lo veremos mas
adelante.

En este espacio los simbolos son esencialmente los vehiculos que portan significados, y que, puestos en
accion, configuran el ritual. Entonces seran los encargados de traer al presente el tiempo de los mitos
contados por sus antepasado, de generacidn en generacién, ya que el simbolo no solamente cuenta
intelectivamente el pasado sino que lo reactualiza en el presente poniéndolo en consonancia con la
emocién que trasluce, su hondura es justamente el poder de evocacion de lo indecible, de develar lo
innombrable, y que tan solo es patente en la emotividad que suscita en quien lo pronuncia y para quien lo
escucha (Rueda, 1993).

En este punto ya nos hemos acercado al campo que se suscriben los rituales de ayahuasca, pero cabe
adentrarnos a conocer a los agentes culturales que manipulan la planta y la manera de inducir a estados
de conciencia alterados.

Para empezar, debemos sefalar que el manejo de estos rituales esta supeditado a una sola persona o a
un solo especialista cultural. Cominmente, para la gente en general o para los turistas esta persona es
conocida como “chaman”4, pero dentro de los Napo Runas es llamado Yachac, que bien puede ser
hombre o mujer, aunque el ultimo caso no es muy comun.

Hay que llamarlo Yachac por la especificidad que encierra su nombre dentro del tipo cultural en el que se
inserta. Yachac quiere decir “el que conoce”, “el sabio” o “el sabedor”; para convertirse en uno, el agente
cultural debera haber tenido algin suceso que le marque la vida o tal vez una senal que le incline por este
rol. Su preparacion empieza desde muy temprana edad, o lo que se llama “iniciacién” y consiste en largas

sesiones de aprendizaje con un viejo Yachac, quien le guiara en el largo camino del conocimiento, le
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ensefnara sobre plantas medicinales, relatos de mitos y seres que se encuentran en la naturaleza,
preparacidon de pécimas y, sobre todo, técnicas para preparar a la mente y al cuerpo como ayunos y
prohibiciones de comportamiento, para finalmente poder asumir la capacidad de manejar fuerzas
invisibles y ser reconocido a lo largo del tiempo como Yachac en su comunidad y luego en sus
alrededores. En este caso el espacio privilegiado para obtener el poder necesario es el sector de selva de
“Napo Galeras”, que se encuentra en la actualidad dentro del parque Nacional Gran Sumaco.

El Yachac sera entonces el agente principal que maneja el bagaje simbdlico-ritual de su cultura, de esta
manera, sus funciones seran: la cura de enfermedades, predicciones del futuro, interpretacién de
augurios, proteccién de la comunidad de elementos de destruccion, garantia de la caza, distribucién de
fuerza magica y organizacion y direccién de ceremonias y danzas religiosas (Sharon, 1998:193).

En definitiva es un ente que concentra varias funciones, las que podriamos agruparlas dentro de lo que
es un guia espiritual o guia religioso, encargado de la proteccidon, sanacidén y conocimiento dentro de la
comunidad.

La funcion primordial del Yachac como agente cultural de sanacién y guia espiritual es la de recobrar la
salud individual y colectiva en la comunidad, es decir, devolver el balance en su cultura. De tal forma que
se apoya en las plantas medicinales circundantes que le brindan sus propiedades benéficas, tanto
guimicas como simbdlicas puesto que las plantas tendrian su propio espiritu que participan en la
sanacion.

Para cumplir su rol el Yachac emplea principalmente ritos ceremoniales, en éstos se encarga de
autoinducir a estados alterados de conciencia que se logra con la ingesta de la pécima hecha a base de
la planta de ayahuasca, provocando trances extaticos -“vuelos magicos”-.

Usualmente, para referirse a los efectos inducidos de la ayahuasca se los ha tratado de llamar como
efectos “narcoéticos” “psiquedélicos” o “alucind6genos”; no obstante, al ingerirse dentro de un contexto
ritual religioso la pécima y sus efectos tendran otras connotaciones, el Yachac entrara en contacto con
otras realidades o con un “mundo” no perteneciente al de su cotidianidad, pudiendo dialogar con seres
inmateriales, tendiendo una comunicacién efectiva con entidades y objetos que materializan simbolos
fuera del cotidiano de la comunidad.

De forma que se entabla una comunicacion a través de simbolos profundos que reconfigura el espacio
dentro de un tiempo de lo sagrado, es lo que Valentin Hampejs conoce como la capacidad de este
especialista en tener una comunicacién efectiva entre “éste” y algun “otro mundo” (Hampejs, 1995:
165-170).

Asi, en esta mediacién, el Yachac obtiene “visiones” o clarividencias del pasado, del futuro o
interpretaciones del presente, obteniendo el poder curativo, visionario, predictivo e interpretativo de la
realidad, el cual lo aplica en los tratamientos curativos como las fricciones (sobas), succiones (chupados),
aventamientos y vaporizaciones; y adopta el rol de intermediario entre el mundo natural y social; entre el
mundo social y el sobrenatural, lo que indudablemente englobaria a las practicas etnomédicas y religiosas
en los Napo Runas (Iglesias.s/d., 82).

“...el depositario de los conocimientos tribales, incluidos los mitos y creencias, es el yachac; ya que él es
quien dirige la ingesta, al igual que direcciona el trance psiquico del individuo o la llamada
“despersonalizacion” / “impersonalizacion” (Naranjo , 1983: 40).

Con lo anterior podemos decir que la ayahuasca no seria un simple narcético o una “droga”, sino que
constituye un elemento de vital importancia para el desenvolvimiento cultural, es menester nombrarla
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acorde a las propiedades que guarda en su contexto cultural. Por eso la catalogaremos de mejor manera
como un “entebgeno” (Fericgla, 1999: 35, 87), término que guarda las resonancias culturales
acertadamente, y se refiere a “sustancias que, cuando se ingieren, proporcionan una experiencia divina”
(Wasson, 1983: 30).

Cabe resaltar que con los efectos de la pécima de la ayahuasca, objetivamente hablando, no se perderia
en ningun momento la memoria de la persona (Escohotado, 2002:164), de manera que no se trata de una
alucinacién puesto que la persona sabe y reconoce el estado en el que esta viviendo, lo podra recordar
cuando el efecto se haya desvanecido por completo. Mejor dicho se trata de un “trance psiquico” o mas
conocido como “viaje mental”, en el que se agudizan las experiencias sensoriales y emocionales en el
individuo, las que permiten un estado de conciencia distinto y también un aprovisionamiento de
experiencia y conocimiento en el individuo y en su colectivo. Sera pues un saber que se abre paso en el
tiempo ritual sagrado con base en el bagaje cultural mitico.

El estado de “trance psiquico” o estado alterado de conciencia se lo conoce como el “éxtasis chamanico
de la conciencia”, cuestidén que se explica como un “dialogismo mental” (Fericgla, 1998: 120, 130),
inducido por la planta y gracias a la mediacion del Yachac. En otras palabras, los sectores conciente e
inconciente del cerebro se conectan mediante los simbolos guia del Yachac, estableciendo una
comunicacién efectiva en pro de la salud del agente cultural y el de la comunidad.

El Yachac se convierte en un intermediario entre los mundos “material” e “inmaterial”, se comunica con
las fuerzas espirituales presentes y poderosas en los seres vivos e inertes. El ser un guia espiritual quiere
decir actuar como interlocutor para canalizar fuerzas que guien, protejan y recobren la salud, de manera
gue estas funciones también lo ponen en la funcién de terapista a la vez. De lo ultimo, se deriva que el
Yachac prescribe conductas a partir de interpretaciones o de manifestaciones simbdlicas, por esta razon
constrifie el accionar de los individuos para que se apeguen al ideal de ese “todo” cultural.

En este punto cabe reiterar que las practicas etnomédicas cumplidas dentro de un ritual estaran dentro de
un codigo cultural al cual el Yachac (chaman) se debe y que a la vez lo reactualiza en dinamismo
(Hampejs, 1995: 165). Por tratarse de un ambito que refleja alta significacion en una totalidad, hemos
venido diciendo que estaria netamente dentro del campo de lo sagrado en una religiosidad, la que debe
catalogarsela como una “religion tradicional”, a diferencia de la religion occidental que estaria mas
racionalizada y confinada su ritualidad a ciertos momentos y a ciertos espacios, la primera se manifestaria
a todo momento en la cotidianidad de los individuos (Geertz, 1997: 152-154).

La cosmovisién Napo Runa esta presente en su propia cotidianidad, pero el tiempo de lo sagrado
establecido por los rituales deayahuasca permite que se cumplan las funciones: curativa, religiosa y
politica. De manera que, el Yachac busca en el ritual la conjugacion de las tres para recobrar la salud
cultural del individuo en el colectivo y restablecer el equilibrio social, asegurando su reproduccién cultural.

Es en este sentido que vemos a la toma de ayahuasca como un fenédmeno de la Etnomedicina que
reproduce a la sociedad en su totalidad, considerando que el grado de integracidén de la medicina como
un todo y la medicina en su totalidad en el contexto de la cultura, varia considerablemente (Sanhueza,
1986).

La cosmovision Napo Runa

A lo largo del tiempo el chamanismo y el papel del Yachac se han modificando sustancialmente. Por
ejemplo, a principios de la colonia los Yachac tuvieron un papel preponderante en lo socio-cultural, puesto
gue en la region organizaron batallas de resistencia frente a los conquistadores esparnoles. No obstante,
la conquista finalmente se dio pero con grandes variantes a como lo fue en el modelo de la sierra. En
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estos vastos lugares de selva fue muy dificil controlar la mano de obra (medios de produccién) y la
subyugacioén a un poder centralizado en las reducciones.

De manera que algunos autores, entre ellos Blanca Muratorio (1987) habla de una cultura en
“resistencia”, la cual todo el tiempo ha estado incorporando referentes externos dinamizando su cultura, a
esto se lo ha llamado como sincretismo. Para el presente caso, pensamos que no conviene hablar de
sincretismo sino mas bien se trataria de un “camuflage” de sus formas culturales, para ilustrarlo mejor,
podria decirse que en algunos casos han adoptado nuevos nombres para referirse a viejos conceptos o a
sensibilidades propias de su cultura. En otras palabras, lo que se modifica son las formas pero lo que se
mantiene es el fondo, y éste sera una constitucion cultural sistémica como lo veremos mas adelante.

Ciertas caracteristicas socioculturales, se han mantenido en consonancia con su sistema. Cabe presentar
que ciertos elementos culturales son esencialmente importantes para comprender su dinamica a un nivel.
Entre las caracteristicas que consideramos basicas de la cultura Napo Runa tenemos: el animismo, el
principio de complementariedad y el de reciprocidad.

El animismo es la forma de ver al mundo dotado de vida propia, todo ser tendra un anima independiente
pero siempre en relacién con el conjunto de los otros seres, sean vivientes o inertes, sea un jaguar o sea
una roca, lo que interesa es que todos seran entidades con vida y no seran entendibles en su
separacioén, pero esto sélo puede suceder porque tienen el elemento vital que es el denominado samay,
elemento dador de vida o el espiritu que complementa el plano de lo aparente (que sera el mundo fisico,
visible o mundo material). Es decir, que la cosmovision Napo-Runa privilegia el mundo de lo invisible o
sobrenatural (Goldaraz, 2004: 24), éste sera pues el mundo verdadero que es influido por el mundo
superfluo del cotidiano mundo visible “material”.

En el mundo de lo invisible “inmaterial” podemos dividir a los seres sobrenaturales a grandes rasgos en:
divinos, semidivinos y en espiritus o ayas (almas de plantas, objetos o personas que deambulan por la
selva). Las dos categorias primeras se refieren a seres primigenios de la cultura y se encuentran
enunciados en mitos como el famoso mito Napo Runa de los gemelos Kuillur y Ducero, mientras que el
tipo de los espiritus ayas se encuentran mas cercanos a la convivencia con la vida de los Napo Runa en
general, sobre todo en las areas de selva diversa como es la region de Napo Galeras.

La complementariedad se la observa en todo momento y puede ser entendida como una forma dual o
binaria pero que se complementa “opositivamente”, logrando cierto equilibrio dinamico (Khon, 1992). Por
ejemplo, habra sexuacion en todos los elementos de la naturaleza, incluso el género del elemento varia
de acuerdo al género de la persona que la observa. Otro ejemplo, volviendo al caso anterior, sera la
complementariedad existente entre el plano material visible y el plano etéreo invisible, pero que en la
practica el plano de lo invisible necesariamente es de mayor importancia puesto que aqui se encontrara
el elemento que anima la vida que es el samay. De manera que los mitos, suefos, cuentos, creencias y
visiones encontraran gran resonancia justamente por remitirse al mundo de lo invisible, de ahi la
importancia del éxtasis de la conciencia que propicia el Yachac con los rituales deayahuasca; en estos
espacios se vale de gran cantidad de simbolos que seran los vehiculos necesarios para lograr la
confluencia y complementariedad entre los mundos visibles e invisibles. Esta conjugacién, en la que
asisten sensibilidades de tipo afectivo emocional, crea integracién complementaria de los elementos que
las rodean, de tal forma que asi se consigue un tipo de conocimiento que busca ubicar la armonia en
todos los componentes.

Por ultimo, el principio de reciprocidad (solidaridad), es una normativa contenida en la cultura Napo Runa
(y en otras de la cuenca amazonica) que establece una regulacion tacita por la que se ha de devolver lo
que fue dado, y en el cual cualquier intento de mezquindad material, temporal o de mano de obra, es muy
mal visto por la cultura y es condenado a fuerza de chismes y habladurias, y hasta reprimido por
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maleficios chamanicos o castigos fisicos.

Los elementos que hemos nombrado son formas culturales de mantener estable el dinamismo de los
Napo Runas y son mecanismos presentes e implicitos en las relaciones socioculturales, pero hay que
mencionar que a la par existen otros mecanismos que se manifiestan en la realidad. Es decir, que los
primeros estan en el plano de las relaciones sociales prefiguradas en el imaginario, mientras que las que
mencionaremos a continuacion seran cualidades manifiestas, presentes y establecidas en la propia
configuracion social y en el medio circundante. Estos elementos se han mantenido en dinamico balance y
son los que han permitido la pervivencia del trasfondo cultural sistémico: la cohesién social manifestada
en la organizacion de la familia extendida llamada ayllu5, el Yachac como agente que induce a estados
alterados de conciencia y de memoria cultural y la presencia del medio biol6égico megadiverso.

En resumidas cuentas, estas tres variables se han mantenido en el tiempo reformulandose, pero en el
fondo siguen cumpliendo una interrelacidén precisa que mantiene su cultura. De manera que, la cohesién
Napo Runa se mantiene en la actualidad por ser familias extendidas, a lo que sin lugar a dudas el Yachac
aporta como epicentro cultural con su funcién integradora, y para ello se vale de la planta de ayahuasca
asi como del medio circundante con la variedad biolégica necesaria como fuente de alimentos, plantas
medicinales, animales, lugares sagrados. Estos no son sino referentes simbélico-culturales por los que
sostiene y se sostiene su cultura.

El don en su sistema cultural chamanico

En lo que va del texto nos hemos referido vagamente a “un todo” cultural, bajo el enfoque de la
Etnomedicina hemos resaltado la importancia de los rituales de ayahuasca y la del Yachac como
epicentro cultural. Siguiendo esta lectura, la cultura Napo Runa comprende un sistema cultural que
contiene cualidades establecidas en varias esferas. El investigador Joseph Fericgla establece que son
tres:

Funcién religiosa. Hemos mencionado el caracter religioso que tiene el rito con ayahuasca y el accionar
del Yachac en estos espacios.

Funcion curativa. La funcion del Yachac en los ritos busca el inducir a estados alterados de conciencia
por ser considerados como una vertiente terapéutica.

Funcién politica. La decodificacion de la imagineria mental a partir de los rituales, o por ensofnaciones,
por alteraciones del cuerpo, suefos, etc., constituye una interpretacién y por ende una guia de cémo
proceder como un recurso de adaptaciéon y toma de decisiones, hay una visién del mundo y un “deber
ser” que puede catalogarse como una postura politica frente a la vida (Fericgla, 1998: 116).

La interrelacion de estos tres aspectos confluye para formar un todo, que es como se compone un
“sistema cultural chamanico”. Se lo puede ver claramente si consideramos que atafie a varios ambitos
sociales y culturales a la vez, es decir que el accionar del chamanismo més que una “cura” constituye una
forma de “sanacion”. Y esta sanacion se logra al mantener la salud en equilibrio, por ejemplo, los lugares
sagrados (que son esenciales y contienen plantas, animales, humanos y objetos inertes) para los agentes
Napo Runas estaran plenamente simbolizados. Esto hace que se configure el espacio como una
geografia sagrada cargada de una concepcién animada de todo lo existente que es posible en la medida
en que convergen tres rasgos comunes: identificatorios, relacionales e histéricos, que se integran en lo
gue Marc Augé (2004) denomina “lugares antropol6gicos”.

El Yachac de este estudio pone constantemente en juego la identidad y la relacién que reactualizan el
simbolismo religioso, lo cual se logra con esta intermediacién con los espiritus, lo que sintoniza al

Pagina 7 de 19



www.ohirogenia.com

La venta de rituales de ayahuasca y la compra de sentidos en el alto Napo

colectivo cultural con el mundo de lo sagrado guardando relacién con el reconocimiento fisico de los
lugares espirituales. La montafa proxima de Galeras es un gran referente que se manifiesta en los mitos
no sélo de su cultura, también es mencionada por otras culturas amazonicas distantes, razon por la que
se constituye en un punto de referencia cultural.

Y a esto nos referimos cuando se contempla varias aristas que son tocadas a la vez. De manera que
podemos ver que el Yachac y su propia colectividad ayllu constituyen un sistema como un todo, pero con
la diferencia de que el primero es el principal portador de creencias, intérprete de la realidad e
intermediario con el mundo invisible. Es un guia que pregona valores o modos de vida en
correspondencia con los actos ideales para su cultura. El chamanismo del Yachac tiene elementos de
“magia” al interferir directamente para obtener cosas en la realidad, y de religién al pregonar y contener
una serie de creencias acerca de la realidad. No obstante, interrogarse si la identidad del chamanismo es
de caracter magicoreligioso o si se trataria mas bien de una religién en si, se diluye al considerarlo como
un sistema cultural chamanico y no como una parte, ya que en un sistema los elementos, neutros de por
si, tendran funcién sélo en la relacién con los demas. Queda patente que el chamanismo cubre un radio
de accion bastante amplia: “... el chamanismo (es) un hecho social que atafie tanto al conjunto de la
sociedad y de sus instituciones, un hecho a la vez religioso, simbdlico, econémico, politico, estético...”
(Perrin, 2002: 7).

El Yachac es quien concentra las funciones y dinamiza el sistema cultural chamanico, mientras que la
celebracion de rituales seran los espacios de cohesidn social en los que se reactualiza a la cultura. Pero
en este estudio lo que consideramos que actia como verdadera argamasa del sistema es el mecanismo
que subyace en la cultura Napo Runa, y éste es el don.

“La economia tradicional de los indigenas amazénicos es esencialmente una economia del don, es decir,
tiene como base el intercambio diferido de bienes... a cada miembro se le ensefa el imperativo moral de
recibir lo que le es ofrecido, con lo que reconoce la relacion creada a través de la deuda” (Smith, en
Wray, 1996: 300).

El don conceptualizado por el etnélogo francés Marcel Mauss como: dar-recibirdevolver, encierra la
obligatoriedad social de dar perennemente; no obstante, es reformulado por Maurice Godelier (1998: 55),
al notar un vacio explicativo en tanto presume que se cancelaria la continuidad del don al quedar saldado
con el “devolver”. Para ello Godelier afirma que para que el sistema funcione perennemente es necesario
gue existan cosas que no han de ser circuladas, serian las encargadas de que la cadena del don se
mantenga (en permanente deuda o en diferencia). En otras palabras, el autor afirma que deben existir
cosas que han de tener alto valor simbdlico como para que no puedan ser ni donadas ni vendidas, la
cadena requerira de cosas que se puedan guardar para (poder) donar otras, con lo que se establece la
cuarta obligacion del don. Por eso se los considerara “objetos sagrados” y estaran en manos de personas
qgue detentan un rol social alto, jerarquia y consecuentemente una alta influencia politica. En este caso
nos estamos refiriendo naturalmente a un Yachac, puesto que concentra funciones sociales en torno a un
“sistema cultural chamanico”, en el que cumple el tipo de jerarquia politica, terapéutica y religiosa, bajo el
cual, actua y se relaciona en el ambito familiar del ayllu y en el @mbito social Napo Runa mediante
relaciones de intercambio.

El Yachac al ser el “especialista de lo sagrado”, es quien controla a estos objetos o cosas “sagradas”, las
gue permiten la circulacién de los objetos “preciosos”. Asi a continuacion tenemos a los objetos sagrados
guardados o no donados que necesariamente aluden al mundo de lo sobrenatural y por los cuales el
Yachac adquiere el control sobre los poderes que estaran presentes en los supays(demonios) o espiritus
ayas presentes:

La geografia sagrada de Napo Galeras que se constituye en un territorio ancestral a manera de
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cartografia espiritual por los seres que en él se encuentran.

Los secretos de “iniciacion chamanica” que son relatos, mitos, cuentos y encuentros con espiritus que el
aprendiz de Yachactiene en su preparacion, conocimiento que no debe por ningun motivo contar a la
colectividad sino Unicamente a su sucesor.

Poderes adquiridos de los espiritus “guardianes” o supays que poseen los animales y las plantas
animadas de la selva. El poder sera el saber gobernar a las ayas de los seres y los poderes que
concentran mediante acciones chamanicas, es un saber que no ha de ser enteramente trasmitido o
traspasado a su aprendiz sino hasta antes de su muerte.

Piedras que concentran (fisicamente) el poder para la accion magica; son piedras que tienen el aya
(espiritu) de algun difunto ancestro Yachac poderoso.

Por otro lado, tenemos a ciertos objetos llamados “preciosos”, los cuales circulan gracias a la existencia
de los primeros mencionados. A diferencia de los objetos “preciosos”, las cosas “sagradas” (que se
guardan) tendran una conexién profunda con el &mbito invisible de las divinidades, los espiritus y el poder
chamanico. Los Napo Runas tendran un vinculo estrecho mediante la cuarta obligacion del don, o mejor
dicho, tendran una relacién de deuda que es el mecanismo que junta las dimensiones de lo sagrado con
lo profano, se tiende asi un puente entre los dioses y los humanos, para lo que el Yachac es el
intermediario de esta relacion basica y la pécima de ayahuasca sera el canal que conciente el contacto
religioso.

Para ilustrar este punto tenemos al mito cosmogonico fundamental de los gemelos Kuillur y Ducero,
quienes serian los primeros seres semi-dioses 0 semi-humanos que tuvieron las técnicas chamanicas
para transformar las cosas e influir sobre la tierra. Cuentan los mitos que ellos usaron el engafo y sus
poderes magicos para evitar que los Napo Runas sean exterminados por los jaguares de aquellos
tiempos, ellos los habrian matado y al ultimo jaguar encerrado en una cueva de la montana Galeras.

De manera que se los ve como héroes miticos, a los que innegablemente se les debe las condiciones de
existencia cultural como sociedad Napo Runa. Lo que se traduce en la donacién del “don primigenio”, el
cual no tiene ninguna motivacion previa que lo justifique; por él la sociedad Napo Runa pudo sobrevivir y
como tal es un don que generd deuda y la consecuente obligatoriedad de saldar lo que nunca podra ser
pagado debido a su propia magnitud.

La deuda innegablemente genera asimetria de poder, niveles y roles, esta caracteristica es lo que
mantiene la I6gica del intercambio que recrea jerarquias tanto con los seres invisibles como con los
agentes culturales vinculados a ellos.

Como habiamos dicho, la jerarquia del Yachac le permite ser intermediario con este mundo divino y
establecer comunicacion mediante el éxtasis de la conciencia. El puente comunicativo que se tiende, es
un tipo de relacion que exige el realizar “contradones” por parte del Yachac o de su ayllu hacia los seres
divinos para poder obtener beneficios de ellos, caso contrario los poderes de las ayas (plantas y
animales) se volverian en contra de él y de su comunidad.

Pero los dones no solamente se los hace de los hombres a los dioses, sino también se los hace de los
hombres a los hombres que representan dioses, con ello no afirmamos que el Yachac asume la postura
de una divinidad o semi-dios, pero si un intermediario directo con las divinidades, quienes a traves de él
actuaran en y para el colectivo. Pero para que esto suceda se requiere devolver siempre los dones
mediante el traspaso de objetos “preciosos”, mejor dicho se requiere de “contradones” como plegarias,
ofrendas, bienes e incluso sacrificios.
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“Para retornar al don (...), recordemos que las creencias surgen de lo imaginario y que con ellas, nace la
distincion entre lo sagrado y lo profano, en suma, el mundo de los religioso y de lo magico, un mundo
fundado en la doble creencia de que, por un lado existen seres y fuerzas invisibles que controlan el orden
de la marcha del universo y de que, por otro, el hombre puede influir sobre ellos mediante la plegaria, el
sacrificio y la conformidad de su conducta a lo que imagina son sus deseos, sus voluntades o su ley”
(Godelier, 1998: 47).

Entre los ejemplos de “contradones” tenemos las ofrendas de carne dejadas en las cuevas por el Yachac
a sabiendas de que jaguares acuden a esos lugares. Cabe mencionar que los jaguares son vistos como
dioses tectonicos, seres que encarnan a sus antepasados Yachac poderosos y que ahora moran en otro
estrato. Son referidos en los mitos cosmogdnicos como seres superiores y de gran poder.

A continuacién podemos resefiar la dinamica explicada en base a la ilustracién.

‘ El don en el Sistema cultural chamdnico Napo Runa

Divinidades
- naturaleza animada
Astros / rio / animales

Funcion
Religiosa
4 Mundo

" sobre-

Funcién
Politica

i
natural

I
Contradénes _ Supai ;
"\ Espiritns ="
Aliados

tedgeno

Yachac
Ayllu)

Ayahuasca
( “Ingandu”™
‘.

Miinda ="

material. >

Funcién Curativa

Hustracién: Pablo Hermida S.

En la ilustracion se indica que la accién de los rituales de ayahausca ocupa una esfera fundamental para
la interrelacién de las otras. Para el caso podemos decir que mediante el trance de la conciencia se da
paso a técnicas cognitivas, que permiten reformular la cultura e interpretar el mundo en el que también
intervienen objetos cargados de alta significacion.

“...la mente humana habla consigo misma, se auto-observa, reelabora sus contenidos emocionales
recientes y lejanos, toma conciencia de si misma, (...) (y) la proyeccidn psicologica: percibir como
exdgeno algo que es enddgeno... La facultad para autoorganizarse permite a nuestra mente funcionar
creando, por y para si misma, aquello en lo que puede reflejarse y viceversa, reflejandose en aquello de
que dispone, tratese de un artilugio o de una imagen onirica” (Fericgla, 1998: 120-121).

En sintesis podemos decir que los objetos al ser donados crean un campo de relaciones que suplantan a
las personas. En otras palabras, los objetos serian la proyeccién o los dobles fantasmales de las
relaciones que tienden los agentes culturales -en y por el don-. De forma que los objetos en definitiva son
poseidos pero no alienables en cuanto a la relacidén establecida en el traspaso, como lo afirma Godelier
(1998), y asi, son objetossujetos de ser dados y devueltos asegurando que se mantenga el don ad
infinitum.

Siguiendo con lo anterior, nos referimos especificamente que en los rituales de ayahuasca se pone en
practica la funcion dialdgica de la mente que establece conexion profunda con los dobles de los objetos;
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el trance chamanico de la conciencia establece esta conexién sagrado-magico-religiosa, y con ello el
Yachac reformula la significacién de simbolos profundos en consonancia con los objetos -sagrados como
preciosos- y su influencia en el ambito de las relaciones sociales. Es decir, interfiere originando
modificaciones presentes en el fondo que son las ondas pulsiones del imaginario, pero materializadas en
la forma como puede ser la adopcion de otros objetos “sagrados” de uso como imagenes, figurinas,
palabras, cristianas o chamanicas de otras latitudes, etc., a manera de transculturacion.

Es decir que los espacios rituales de ayahuasca son vitales, ahi se recrea el tiempo sagrado fundamental
para la poiesis cultural, en el que se plasma el “hecho social total”, con un sentido un tanto distinto al que
observaba Marcel Mauss.

“En efecto, podemos considerar que los fenbmenos sociales son “totales” no porque combinen en su
interior multiples aspectos de la sociedad, sino porque en cierto modo permiten que la sociedad se
represente y reproduzca como un todo” (Godelier, 1998: 64).

Con todo esto no decimos que los chamanes sean conscientes de su estructuracién cultural, porque ese
no seria un aspecto importante y necesario de ser comprendido en su cultura; decimos que por el trance
chamanico y la subyacencia del don se reformula el imaginario que permite la circulacién de objetos y por
ende el reestablecimiento de las relaciones de intercambio, lo cual mantiene el sistema cultural en
balance asegurando al fin la reproduccion de la cultura como tal.

“Comprar lo que no se puede vender”: la relacién con el ethoturismo

En nuestro tiempo el hacer turismo se lo percibe como una actividad muy comuan, hoy por hoy es una
importante fuente de ingreso econémico alrededor del mundo que se constituye en el sustento econémico
de algunos paises y, en este caso, de las comunidades ofertantes.

El turismo en la region del Napo practicamente empieza tras la apertura de carreteras, las que fueron
propiciadas a partir de los afos 70 por la presencia de la novisima industria petrolera. En sus inicios, el
turismo se lo realizaba de manera muy informal o con agencias especializadas, puesto que las carreteras
aun no estaban bien reafirmadas.

A partir de los anos 80 el turismo empieza a cobrar fuerza, y con él, la actividad comercial se incrementa
en las areas del Tena, ademas de Puerto Misahualli y Archidona.

Cabe esclarecer que la actividad del turismo como tal es una practica muy nueva en el mundo, se puede
decir que es una practica contemporanea que responde a un nuevo tipo de necesidad. Mas en términos
reales, tan solo el 5 0 10% de la poblacién mundial tiene la capacidad de viajar al menos una vez por
turismo. Es de notar que la necesidad real se manifiesta por el imaginario e ideologia que plantea esta
fase civilizatoria del capitalismo, categorizada como un “sistema-mundo” (Wallerstein, 1997: 53), y como
tal tiene toda una vision valorativa acerca de la civilizacién, del progreso, de lo salvaje o exdético del
chamanismo, etc., es decir la preponderancia de un unico sistema historico.

“En pocas palabras, el concepto “civilizacién” reflejaba el triunfo intelectual de la “ciencia racional y
experimental” expresado por pensadores de la llustracién para todos los que, como dice Febvre (1962) “la
civilizacién es antes que nada, un ideal y, en gran medida, un ideal moral” (Wallerstein, 1997: 21).

De manera que el turismo se encuentra dentro del sistema de economia de mercado, y como tal se ha

popularizado como una actividad en la que se viaja a un lugar distante, en lo posible diferente, dentro de
un tiempo que paradojicamente se puede llamar “libre” de trabajo o mejor dicho en un tiempo de ocio.
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La caracteristica de fondo es que en este tiempo de turismo no se escapa a la légica econémica
contemporanea, puesto que es un tiempo en el que no se trabaja pero que se sigue consumiendo, es un
sistema regulatorio que dinamiza el ocio en funcién del capital, sera entonces una forma sofisticada de
consumo. En este tiempo de ocio y espacio de turismo se han de consumir las imagenes que se las han
interpuesto con anterioridad, en otras palabras las imagenes prefiguradas que venden las agencias de
turismo, el internet, la televisién, etc. Aspecto que Guy Debord (2003) llama como “sociedad del
espectaculo”.

De forma que, en el sistema mundo capitalista no s6lo se controlara la produccion en el tiempo de
trabajo, sino que también se lo hace en el tiempo de ocio, con lo que se deriva que existe todo un cddigo
signico en su ldgica civilizatoria.

“El espectaculo, entendido en su totalidad, es al mismo tiempo el resultado y el proyecto del modo de
produccion existente (...) El espectaculo no es un conjunto de imagenes sino una relacién social entre las
personas mediatizadas por las imagenes (...) Alli donde el mundo real se transforma en meras imagenes,
las meras imagenes se transforman en reales, y en eficaces motivaciones de un comportamiento
hipnético (...) Es la omnipresente afirmacion de una opcion ya efectuada en la produccién, y su
consiguiente consumo” (Debord, 2003: 38,43).

Las relaciones interpersonales estaran en gran medida signadas por el uso del dinero a manera de un
cédigo cultural, en la que la relacion con los objetos marca el tipo de relaciones sociales o a la inversa.
Asi, se puede ver que, mientras las sociedad Napo Runa se mueve dentro de un campo en el que los
objetos-simbolos tienen relacion con su significado profundo (reciprocidad), dentro de la sociedad
occidental tal relacidn esta escindida, de tal forma que es un codigo signico, en la que Baudrillard (1976)
mira una légica diferencial permanente, apoyado por una dinamica de consumo.

El consumo sera pues el dinamizador social civilizatorio del cual se valen en mayor o menor medida los
turistas. En otras palabras, la diferencia de ldgicas culturales respecto a los Napo Runas se debe a que
en el valor “simbolo”, referido para la relacién del don, el objeto desaparece como tal apareciendo su
doble que seran las relaciones de las personas; en cambio en occidente el “signo” hace que el objeto se
deifigue adquiriendo independencia de relaciéon: “el objeto-signo sélo remite a la ausencia de la relacion”
(Baudrillard, 1976: 37). “El dinero es el signo unico de un logos demilrgico que actiua permanentemente
de ruptura de contacto entre sus significantes y sus significados; discurso del Capital que se nutre del
desequilibrio de su referencial” (Girardin, en Baudrillard, 1976: 11).

Entonces el dinero sera el objeto “precioso” necesario que configura en occidente la realidad econdémica y
la social. Este cobra representacién social al ser un objeto altamente simbolizado que sirve como
referente de valor de las mercancias. Es decir que se privilegia el valor de cambio sobre el valor de uso.

Aqui es donde se problematiza el consumo de rituales de ayahuasca, ya que ésta es una experiencia que
debe ser comprada para ser vivida, en el que el valor para asistir a una ceremonia no tiene parangoén con
alguna otra cosa de las sociedades modernas, en otras palabras no tienen mercancias equivalentes que
les indiquen un valor de referencia, lo cual a su vez tergiversa el sentido cultural Napo Runa,
desdibujandolo.

Como vemos, se van aclarando las diferencias estructurales entre la celebracién tradicional de un ritual
Napo Runa y por otro lado, el consumo de él por parte de los etnoturistas. Podemos continuar
estableciendo diferencias comparativas si nos enfocamos en los “fines — empleos” y asimismo las
“funciones” de uso. Son instancias que difieren segun el contexto cultural como sigue: a) en el uso
ancestral de los Napo Runa dentro de un escenario ritual con afan colectivo y b) en el ambito de los
etnoturistas su uso se circunscribe a la accion de consumo del ritual con afan individual (aunque con
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diversas motivaciones personales para la ingestién de la pécima de ayahuasca).

De manera que, para el caso de los etnoturistas las cualidades seran muy distintas a las ya vistas de los
Napo Runas. La p6cima deayahuasca dentro de su contexto cultural puede ser catalogada con el
genérico de “droga”; no obstante, este apelativo es muy impreciso si consideramos que varios tipos de
“drogas” tienen matices diversos en concordancia con sus “fines” y “funciones” como: sedacion, euforia,
conformidad, aquietamiento, aturdimiento o embrutecimiento.

Para el caso de la ayahuasca sus caracteristicas son las de ser una “droga” o mejor dicho un farmaco que
aumenta la oxigenacioén cerebral para dar campo a la vivencia del éxtasis, lo que a decir de Escohotado
seria una etapa en la que se moriria en vida, y para ello hay que pasar de lo beatifico a lo pavoroso, en la
gue se viaja a regiones inexploradas en las que hay miedo de volverse loco o estallar de significado: “...la
reconciliacién de lo finito con lo infinito, donde el instante y la eternidad se funden, emancipados de
deudas para con el ayer y el mariana”(Escohotado, 2002:160).

En estos estados sobrevienen imagenes y criaturas de cualquier indole, para lo que el sujeto que las
presencia se sabe inmerso, mas no se cree envuelto en ella como Unica realidad, a pesar de la angustia o
del asombro que le pueda generar. Esta contemplacién de estas otras realidades se lo puede llamar como
una “visién”, que no es sino la experiencia y admision de lo inaudito, lo que a la postre genera expansion
de la conciencia por la retencién que se fijara en la memoria, muy al contrario de lo que ocurre con la
alucinacién con la que no se tiene nocion de irrealidad y se actuara acorde y muchas veces sin memoria
de lo sucedido.

La ayahuasca, bajo este enfoque estara considerada como un elemento que lleva a estimular a que la
parte psiquica del conciente y del inconsciente se conecten, mejor dicho que el conciente y
autoconsciente se comuniquen, pudiendo derivar en una experiencia conciliadora o bien en una
experiencia terriblemente angustiosa.

Esto nos lleva a definirla como una “droga visionaria”, con la que se busca conocimiento de las realidades
mas intimas, o bien una excursion psiquica. De tal forma, que lo propio seria denominarlos como un
“turismo psiquedélico”6, pero como la accién de ingestiéon de la pécima también incluye la observacién
del ritual y la mediacion del Yachac (chaman), lo propio seria llamarle “turismo etnoespiritual” como se
refiere Rogers (1997) en su estudio en los Andes.

Dejamos entrever que al llamarlo “turismo etnoespiritual” existe un tipo de motivacién distinta que escapa
al constrefiimiento del modelo civilizatorio occidental. Es decir, que a mas del viaje de turismo la
busqueda del etnoturista estara por fuera de las instituciones clasicas tradicionales, con ello se aprecia
qgue han perdido legitimidad o representatividad y por lo tanto el sentido.

A esta nueva corriente se la ha denominado como “New Age”7, y es novedosa puesto que no constituye
una religion en si, sino una tendencia que nacié como un intento de resurgir la espiritualidad perdida en
occidente. Trata de suplantar los puestos dejados por las grandes instituciones occidentales religiosas: de
ensefanza, espirituales, gubernamentales, etc., todas éstas erosionadas de sentido y de
representatividad.

Si bien los etnoturistas no confieren para nada dentro de esta nueva corriente, vemos que muchas de las
cualidades encontradas encajan con el fendmeno. Nos referimos, a que para el caso especifico de hacer
turismo etnoespiritual existira un motor ideoldgico que estara por detras sin ser plenamente asumido por
ellos.

Como primer punto hay que plantearse que el “New Age”, es un fendbmeno que integra saberes
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ancestrales de todo el mundo a manera de collage; no obstante, cabe partir de que el fenémeno se
mueve dentro del caracter irracionalista, ocurre una especie de subversion del caracter logiscista y
racional de la sociedad occidental. Por ello se puede notar que los etnoturistas, por el hecho mismo de
poder hacer turismo, no seran un estrato general de su sociedad occidental, sino que tienen la posibilidad
de viajar y con él de buscar mas alla de su propia configuracion civilizatoria. Esto nos dice a claras que el
matiz general que se incrementa en nuestra sociedad es la “falta de sentido”. Siguiendo a Bosca, esto se
lo puede notar por la declinacién general de las ideologias y la crisis de la idea de progreso. Luego, los
etnoturistas seran agentes de su sociedad pero insatisfechos de la misma, por eso buscan por fuera de
ella lo que su propio medio cultural no puede ofrecerles (Bosca, 1994: 17).

La insatisfaccion cultural occidental puede acercarlos a ver a la ayahuasca ya no como una droga, sino
como una medicina espiritual que les justifica la vivencia. La motivacion para vivir los efectos de la
ayahuasca ronda especialmente el ambito de la subjetividad, bajo ésta se pueden encontrar las
siguientes caracteristicas: la comunion directa con la realidad dltima sin mediaciones institucionales; la
experiencia sobre el dogma; una subjetividad autosuficiente; descubrimiento del yo o de la identidad;
conexion personal con “lo puro original” y con “la naturaleza”.

Lo que se ve es que los etnoturistas no pueden escapar a los cddigos de su racionalidad econdémica, pero
pueden experimentar vivencias al margen de lo comudn y lo aceptable. En todos los casos observados no
contaban con un contrato con alguna empresa turistica que organice y controle su estadia y actividades,
de manera que no tuvieron la re-presentacion del ritual por parte de las companias de turismo, ademas de
gue estas experiencias son tan profundas que no pueden ser emuladas para ser promocionadas
libremente, pese a que la ayahuasca no esta penada por ley.

Por otro lado, la compra del ritual de ayahuasca significa hacerla mercancia, pero que no podra estar
expuesta de manera clara a los valores del mercado porque se trata de una sustancia que altera la
conciencia y que no puede entrar en los cédigos occidentales de racionalidad y peor tener una
funcionalidad dentro su sistema cultural, por eso es que generalmente la llaman genéricamente “droga”,
una denominacioén con vacio de significado a ser re-llenado como la antitesis del ser social.

Por todos estos matices sefialados, tenemos que el etnoturismo, bajo el influjo globalizado del “New
Age”, busca que la “otredad” (Napo Runa) se haga visible, es mas su contacto se hace deseable y
necesario, por lo visto, tendra muchos imaginarios que cruzan de por medio sus intereses. Este
acercamiento es un tanto paraddjico, Trujillo (2001) indica que antes se los queria ver “civilizados”, en

cambio hoy en dia se los quiere ver “salvajes”, “puros”,

magicos”, “poderosos”, etc.

El turismo a diferencia de otros procesos vividos en la misma regién, como el del caucho, misiones
religiosas, petréleo, ya no tiene un acercamiento en la negacion propiamente del “otro”, sino que mas bien
promueve en apariencia su existencia como razén de ser del etnoturismo; sin embargo, puede verse que
la misma interrelacion no garantiza un acercamiento intercultural, esto se puede evidenciar claramente
por los cédigos culturales distintos y el idioma que marca una distancia comunicativa insalvable dentro de
los rituales. Ademas, si consideramos la corta estancia de los etnoturistas y las preconcepciones con las
que estan cargados, no se podra dar un espacio de reconocimiento.

Para terminar vale remitirse a que pese a las buenas intenciones que pudieran tener los etnoturistas, en
sus cddigos se encuentra un “sistema-mundo” que esta inmerso en el capitalismo mejor llamado como
“imperio-mundo” (Wallerstein, 1997), y como tal es muy distinto al de la sociedad Napo Runa,
comprendida como un “micro-sistema” que coexiste con el otro. No obstante, la presion que ejerce el
“imperio-mundo” sobre este Ultimo es muy fuerte, obligandolo a adoptar cambios culturales.

Para ilustrar lo anterior podemos mencionar que el etnoturismo, al no estar dentro de un sistema cultural
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chamanico, no tendra referentes de lo sagrado, por ende, carece de relaciones dentro de la I6gica
econdémica del don, y con ello vemos que los objetos sagrados que se guardan y que estan en contacto
con el mundo de lo divino no son comprendidos por los etnoturistas en el “afuera inmaterial” que crea
jerarquia y deuda, sino en el “si mismo” experimentable. Aqui Bosca (1994), se refiere a que los
etnoturistas buscan una experiencia espiritual no en lo exterior o0 en la trascendencia sino en la
inmanencia o en la experiencia palpable interior que brinda la ayahuasca (en este caso), es el Dios que
puede experimentarse en el “si mismo”. Es decir, que su sistema cultural basado en el capital puede
mercantilizar el ritual, y a la experiencia ponerla al nivel y servicio de la individualidad sin perder muchas
veces el horizonte de la vivencia cognitiva profunda. EI mismo autor lo llama como un “materialismo
espiritualizado”, o la sintesis entre un puro espiritualismo negador de lo material y un craso materialismo
sin espiritu.

Conclusiones

Como vemos, la interrelaciéon entre las l6gicas sociales/econdmicas del etnoturista y el Yachac es
altamente compleja. Los breves encuentros que suponen los rituales son propiciados por el fin subjetivo y
personalista de los etnoturistas. La compra de rituales se demandaran en la medida de la
experimentacidn subjetiva vivida por el etnoturista y en la medida del aspecto performatico presentado
por el chaman, mas no interesaran las resonancias que los simbolos pudieran contener.

Por este motivo es que el etnoturista se relaciona con el Yachac en un mismo espacio pero no comparten
un mismo tiempo, puesto que el tiempo de lo sagrado sélo sera asequible para el contacto con las
divinidades y el intercambio con estos seres. Este contacto lo podriamos denominar como un “autismo
cultural”, ya que del lado de los etnoturistas existe esta aceptacion del “otro” pero en su re-presentacion,
lograda por la “sociedad del espectaculo”, asi, la representacion del Yachac no se da enteramente por el
contacto sino por su prefiguracion antes de ello.

En cambio, por parte del Yachac y los Napo Runa, los etnoturistas son incluidos y se integran en su
dinamica social pero a la vez no constituyen parte de su conformacién cultural. Entonces cabe
preguntarse, ;de qué manera se produce esta integracion sin su plena incorporacién?

Los rituales que el Yachac vende a los etnoturistas en principio careceran de los referentes simbolicos
qgue son normalmente expuestos a la gente de su cultura, puesto que su uso resultaria futil al no estar
familiarizados. Por otra parte, la mayoria de rituales comprados no se deben a enfermedades graves sino
a “limpias del espiritu”. El Yachac, a causa del lenguaje y del contexto cultural, no podra aconsejar modos
de vida, ni interpretar sus suefios y peor aun contar un mito o cuento que tenga resonancias emocionales
mas alla del sesgo intelectivo. Asi, su accién es muy reducida al no poder integrar sus funciones politica,
religiosa y curativa. A lo sumo, tan so6lo podra aplicar su funcién curativa, muy distinta a la capacidad de
sanar en todo su sentido cultural; s6lo podra “curar” la enfermedad distintiva del etnoturista, que es
caracterizada por el Yahac como enfermedad “mental”’, muy diferente a las enfermedades culturales

conocidas, de tipo: “corporales”, “semi-divinas” y “espirituales”.

Vemos que el ritual y la terapia no cambian sustancialmente en cuanto a su forma, pero se simplifican por
carecer del contexto cultural. Con esta relacién la funcion del Yachac adopta un papel culturalmente
distinto; el “autismo cultural” hace que éste se convierta en actor de su propio ejercicio, puesto que la
interrelacion con los etnoturistas estara de plano escindida. En apariencia, el rol del Yachac cambia
radicalmente, su accién podria parecer como una teatralizacion vacia de sentido y la venta de ayahuasca
podria aparecer como parte de una acelerada aculturacion. Pero este cambio es estratégico y emerge
como necesario dentro del contexto de la modernidad, asegurando la configuracion de su sistémica
cultural chamanico, como lo veremos a continuacion.

Péagina 15 de 19



www.ohirogenia.com

La venta de rituales de ayahuasca y la compra de sentidos en el alto Napo

El ejemplo que mejor ilustra lo anterior se lo pudo apreciar en una ocasion cuando el Yachac retorné de
una “gira” internacional por los Estados Unidos. En total estuvo seis meses junto a su esposa e hijo
mayor realizando gran cantidad de rituales de ayahuasca y ganando mucho dinero por ello. A su regreso
termin6 de construir una casa dentro de los predios de la comunidad, ahi deposit6 los electrodomésticos
recién comprados como: lavadora de ropa, equipo de sonido, refrigeradora y motor generador de
energia. En honor a su llegada y la de sus acompafantes se realizé una gran celebracion en la casa y
llenaron de comida a la refrigeradora, abastecieron de combustible al motor y probaron el lavarropa. Aqui
asistieron sus parientes cercanos y lejanos y gente de la comunidad en general. Cuentan que en el
ambiente de celebracion el Yachac empezé a repartir dinero suelto a sus pequenos sobrinos/as. El festejo
se prolong6 por algunos dias en la nueva casa de vivienda. Sin embargo, con el pasar del tiempo y su
estadia en la casa, los recursos se fueron agotando, lo que significa que el combustible del motor se
acabd y con él, se corto el flujo eléctrico, por ello, los alimentos dentro de la refrigeradora perecieron y la
lavadora y el equipo de sonido quedaron inutilizables. Por esta razén decidieron dejar la casa y sus
enseres para regresar a su morada original, un poco mas distante de la comunidad pero mas préxima a
las chacras y a los animales.

¢ Qué nos dice este caso? Si estimamos lo que representa llevar electrodomésticos a una comunidad
donde no llega la luz eléctrica, sin duda despertara nuestro desconcierto absoluto, talvez al punto de
parecer el ejemplo mas plausible de irracionalidad hilarante. Pero lo que refleja este ejemplo es el
funcionamiento de su sistema cultural. Primeramente nos debemos enfocar en los préstamos que el
Yachac realiza a sus parientes cercanos, ahi ya se pudo vislumbrar la generacién intencionada de deuda
y, por lo tanto, el reestablecimiento de la distancia asimétrica de la obligatoriedad de devolver, lo que se
traduce en el afincamiento de su estatus y jerarquia. De igual forma, el poseer equipos eléctricos en una
comunidad que no los tiene es la muestra de la supremacia de tener nuevos objetos “preciosos”
provenientes de la cultura occidental. Asi, vemos que la valoracion en los objetos es traducida de una
cultura a la otra pero con un trasfondo distinto.

Esta puesta en escena del Yachac es una forma de ganarse un estatus mas alto en la comunidad y de
recobrar un reconocimiento que gradualmente se esta diluyendo, lo que en definitiva asegura por un
tiempo la permanencia de sus funciones. Es decir, que los mismos valores foraneos que minan sus
sentidos culturales son igualmente reformulados y usados para la pervivencia de su sistema cultural
chamanico, esto puede ser visto como un “camuflaje” que permitira el intercambio de cosas (mediante el
don) en pro de asegurar la reproduccién cultural. En otras palabras, se valen de un valor cultural ajeno y
lo integran para reforzar y proteger su propio sistema cultural frente a la légica civilizatoria que los
presiona. En este escenario, el espacio de los rituales de ayahuasca sera una fuente de subsistenciay a
la vez el nédulo bajo el cual se incorpora y amortigua el cambio cultural; su dinamismo se extiende hasta
el punto de compatibilizar su sistema cultural con los valores del contexto circundante, ya que los
extremos, tanto de un exceso en la incorporacion del cambio como en la extrema inmovilidad,
desmoronarian todo su sistema de creencias.

Hay que considerar que los Napo Runa histéricamente se han nutrido de las injerencias foraneas para
constituirse como etnia, y el chamanismo ha sido el eje gravitante por el que, a pesar de los cambios, ha
mantenido su configuracién cultural en resistencia a la aculturacion. Por lo tanto, debe decirse que su
cualidad es la de ser un sistema abierto, un sistema complejo que se nutre del movimiento para
mantenerse en balance, incorporando constantemente aspectos culturales externos, tal es el caso de su
reconocido sistema etnomédico desarrollado con las influencias venidas de todo lado (Morin, 1997: 44).
Esta ha sido su cualidad y no es de sorprenderse que siga siéndolo.

Pero la importancia que reviste este caso en particular, a diferencia de procesos de explotacién anteriores
como: el caucho, misiones religiosas, petréleo, etc., es la adaptacién cultural a un proceso no
directamente violento que se esta gestando dentro del campo de lo sagrado. Esta sera la gran diferencia.
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El uso ritual ancestral de la planta de ayahuasca es de fundamental importancia para mantener estable el
campo de lo sagrado, ya que los vincula al mundo “inmaterial” del cual se sostiene su cultura. No
obstante, el modificar su uso con la venta de rituales es otra manera nueva de estabilizarlo, por el
momento funciona como argamasa para ubicar dentro de un nuevo contexto a sus agentes culturales. De
igual manera, se podria afirmar que se trata de una estrategia culturalmente arriesgada, ya que operar en
el campo de lo sagrado, expone el ndédulo o la fractura por donde se podria colar toda una légica
estructural ajena de relaciones sociales y econémicas.

No se puede desconocer que estas dos logicas se encuentran enfrentadas en tanto sistemas distintos: un
“mini-sistema” Napo Runa que se relaciona al de “economia-mundo” o mejor dicho al “imperio-mundo”. El
primero incorpora elementos del otro sistema imperante, pero es una accion que tiene por desventaja la
posible distorsidn del sistema y la consecuente pérdida de sentido.

Hay que tener presente que el proyecto universalista de este ultimo sistema regula y des-encanta los
objetos y relaciones de lo sagrado; su mision “civilizatoria” conspira subrepticiamente contra los modos de
vida subalternos, en este caso contra la salud cultural de los Napo Runa. Por lo tanto, la disposicién de
venta de rituales es una apuesta que el Yachac realiza, no se sabe si esta estrategia traera resultados
Optimos o por el contrario nefastos. La presidén del medio los ha obligado a tomar medidas que aseguran
su reproduccién cultural; en todo caso es una estrategia en la que se acepta la injerencia cultural al
tiempo que se la rechaza, es decir una contradiccion o un camino de aparente irracionalidad mediante la
que se ha escudado su resistencia.

Por el momento el sistema se conserva en su parte medular, lo que no se sabe es hasta cuando podra
hacerlo ya que la presion se ejerce por varios frentes. El medio ambiente circundante esta siendo
deforestado y con él los lugares sagrados y consiguientemente la visién animista y de complementariedad
qgue conforman el modo de intercambios sociales.

El panorama futuro de los Napo Runa, dependera del tipo de contacto o didlogo intercultural que se
plantee, puesto que la globalizacién podria ser una oportunidad para el autoreconocimiento de su
identidad, y por el contrario también podria resultar el espejo que revista su imagen y por el que se
despoje a su ser cultural, volviendo a la cultura Napo Runa folklérica, vacia y funcionalmente
indiferenciada.
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Notas:

Nombre cientifico Banisteriopsis Caapi. Planta o bejuco presente en toda la hoya amazénica. Su
preparacién por coccion larga proporcionan estados alterados de la mente gracias a sus alcaloides que
tienen propiedades narcéticas.

Jodorowsky 2006, 17.

Los Napo Runa pertenecen a un solo grupo conocido como “Quichuas del Oriente”, en el que se incluyen
los quichuas del Alto y Medio Napo como de la provincia de Pastaza.

“Chaman” es una palabra Tunguso-Siberiano que significa “Hombre-Dios-Medicina” (Hampejs, 1995). Fue
acufada y popularizada en todo el mundo por las investigaciones realizadas en esa zona. Es de
mencionar que la palabra ha sido mal empleada ya que generalizé la idea de un estereotipo alrededor de
las culturas del mundo en cuanto a la persona encargada de celebrar rituales con pécimas alucinégenas.
Es decir que en principio se trata de un colonialismo semantico.

Integracién en la complementariedad y que se manifiesta como forma de pensamiento colectivo
expresado en los mitos (Goldaraz, 2004: 33).

Vivanco se refiere al “turismo psiquedélico” como un turismo que compra y mercantiliza el cactus de San
Pedro en las inmediaciones del pueblo de Vilcabamba en su libro: “Vilcabamba: conflictos culturales,
practicas y discursos en torno al uso del San Pedro, 2000.

Perrin (2002: 84) califica al “neochamanismo” o chamanismo posmoderno como ligado a las corrientes
“‘New Age”.

FUENTE: http://revistas.arqueo-ecuatoriana.ec/
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