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Resumen.

El desarrollo del movimiento neochamanico en Angyiel resto del mundo ha permitido que personas
provenientes de distintos contextos culturales cgrgqaen a practicas ancestrales de sanacion y
busqueda de vision. Entre estas practicas se danaukeninduccién de estados no-ordinarios de
conciencia por medio de la ingesta ceremonial dtaguias entedgenas. El estudio de dichos estados h
sido abordado por la psicologia y la psiquiatrésiclas desde distintas perspectivas, de las daatess
aceptada ha sido el paradigma “fenomenoldgico-fixitsia”. En este articulo se pasa revista a dicho
enfoque, para luego proponer un segundo modelo riir pkel cual desarrollar un estudio mas
comprehensivo sobre el fendbmeno. Este segundo nitnauspersonal-integral” aporta una nueva
vision que integra las variables cultural y cereiabmle la ingesta alucindgena en el contexto
neochamanico.

Palabras clave: Entedgenos, Estados Alterados de Conciencia, EstdimOrdinarios de Conciencia, Psicologia
Transpersonal.

INTRODUCCION.

En América se ha desarrollado durante las ultindgadbs un importante movimiento interesado en la
reedicidbn de antiguos ceremoniales indigenas imublis en las particulares formas de medicina de
ciertos pueblos autdctonos de la regidon. EI Neoamismo (Porras, 2003) en sus distintas expresiones
se ha extendido a lo largo y ancho de todo el gente, llegando incluso a Europa, donde personas de
todas las edades se han abierto a experimentagplaotas alucindgenas y otros medios de sanacion
tradicionales cuyas caracteristicas rituales yéewats los distinguen de los métodos de la medicina
occidental.
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La ingesta ceremonial de entedgenos (plantas dlgeias) es una practica muy difundida entre los
pueblos originarios de todo el mundo, siendo comaltwdos estos grupos la adoracion de dichas
especies vegetales como plantas sagradas e irndusw Dioses en si mismos. ToOmese el ejemplo de
los “hongos magicos mexicanosPgilocybe mexicana, Psilocybe caerulescens varataeearun):
“pocas plantas de los dioses han recibido tantaraeion como los hongos sagrados de México. Por
dicho caréacter los aztecas los llamaban ‘teonahécatne de Dios)” (Schultes & Hofmann, 2000:
156). Y en palabras de Vergara (1996: 39), “el henamtiguo tuvo hacia los ente6genos un profundo
respeto y aun reverencia, rodeandolos de una aradsiagico-religiosa, celosamente resguardada”.

Asi pues, siendo América un continente rico entpkalucindgenas, practicamente todos los pueblos
originarios de la region conocieron al menos unastas especies incorporandolas a sus rituales de
sanacion y busqueda de vision (Harner, 1976, citado Vergara, op. cit.). EI movimiento
neochamanico en América del Sur se ha nutrido edpemte de la sabiduria emanada de los pueblos
andinos, los que han usado desde tiempo remotctkls del San Pedrdr{chocereus Pachanpy

una variedad de hongos psicoactivos. Por medioadéndesta de estas plantas de poder, los
participantes del ceremonial alcanzan ciertos estagcepcionales de conciencia que facilitan la cur
de incontables males tanto fisicos como mentalésmécanismo que subyace a esta sanacion
enteogénica aun es un misterio, y se ha desplagadoportante esfuerzo por develar los secretos que
se esconden detras de esta practica ancestral.

Tal como indica Vergara (op. cit.: 42), “a partél dedescubrimiento de experiencias chamanicas con
hongos sagrados en 1953, los entedgenos se haertidoven un atractivo y controvertido campo de
estudio sobre la conciencia y el ser del hombrahtd la psicologia como la psiquiatria han abordado
el estudio de los estados alterados de concienesaledlas mas diversas perspectivas tedricas,
formulando asi una serie de conclusiones que relvado por configurar un discurso bastante confuso
y disgregado respecto al tema. En el presentailartse lleva a cabo una revision de dos paradigmas
psicolégicos desde los cuales se han propuesto sndidtintos de comprender la naturaleza de la
conciencia y sus estados excepcionales.

El primer paradigma nace de la integracion de laorfieenologia y la psicologia cognitivista,
instalandose como uno de los modelos mas aceptiluso de la disciplina para referirse a los
procesos normales y anormales de la concienciae@lindo paradigma emerge como una nueva
propuesta que, si bien se funda en los hallazgqwideero, expande sus alcances explicativos nas al
de los limites impuestos por su predecesor. Eseamarco “integral-transpersonal” permite abordar
el fendmeno de los estados de conciencia produgidos$a ingesta ceremonial de entedgenos desde
una perspectiva mas integrativa y comprehensivaando en cuenta variables que el marco clasico no
considera relevantes, como es por ejemplo la cosiavsubyacente a dicha practica. Asi mismo, a
partir de este nuevo modelo explicativo es pogilid&nguir entre estados “alterados” y estados “no-
ordinarios” de conciencia, favoreciendo un estudés claro del fenomeno en cuestion y reduciendo
una confusion que, a la luz de investigacionentes, es preciso eliminar.
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ESTUDIOS CLASICOS DE LA CONCIENCIA Y SUS ESTADOS “ANORMALES".

El estudio de la conciencia humana ha sido un cangaiamente desarrollado por la psicologia y la

psiquiatria contemporaneas. Ambas disciplinas Hmrdado dicho fendmeno a partir de distintas

perspectivas tedrico-metodologicas, formulando rda® conclusiones que, por su numero, llenan los
estantes de nuestras universidades con incontatil@senes dedicados al tema.

Pese al acusado interés que los psicologos hanstiacho a lo largo de la historia, el fenomeno de la
conciencia humana ha prevalecido como uno de ksdgs temas adn por resolver, en tanto que las
respuestas que cada escuela de pensamiento hastmpara la pregunta por la naturaleza de dicho
fendmeno no han podido ser integradas en una tenifigada y comprehensiva. En este sentido, la
condicibn multiparadigmatica de la psicologia comgeranea (Méndez, 2006) determina en gran
medida que coexistan al interior de la disciplinglieaciones diferentes respecto a qué es lo
verdaderamente constitutivo de la conciencia, asioccual es en definitiva el papel de lo consciente
en la totalidad de la vida psiquica del ser humano.

Bleuler (1967, citado en Mazzarelli, 2006: 127) ledgpque “apenas es posible definir aquello que
entendemos en psicologia por conciencia o consciere podria decir que es aquello que nos hace
ser, en esencia, distintos de un autémata, queitgegue una persona sepa qué es lo que hace y que
reconozca los motivos de sus reacciones”. Estaidiéin preliminar hace hincapié en un aspecto de la
conciencia que tiempo atras fue relevado por Hegelndo éste explicaba en Benomenologiajue
toda conciencia es autoconciengi@olodro, 2005). Sin duda se trata de un elememportante a ser
considerado si es que se desea comprender el fanddeela conciencia humana en términos de su
naturaleza subjetiva y vivencial, pero limitar lelichitacion del concepto a este sé6lo aspecto bien
podria ser visto como un grosero reduccionismoe$ia sentido, la definicion propuesta por Bleuler
podria ser rapidamente desechada por ser demasiagle e inexacta, o bien por dejar fuera ciertos
elementos que alguna escuela psicoldgica (e.gogsidisis, cognitivismo, vision transpersonal)
consideraria central en su propia concepcion derlaiencia.

Ahora bien, si se toma la definicidbn propuesta @@lquier otro autor, en cualquier momento de la

historia de la disciplina, podria hacerse la migmgca. Sin excepcion que valga, todas las essuela

psicolégicas que han elaborado alguna teoria dmraiencia han incluido en sus propuestas solo

aquellos datos y conceptos que se condicen cqdassas que sostienen sus respectivas perspectivas
Toda formulacién sobre el tema es tendenciosa @rmdndefectiblemente en reduccionismos que

pueden ser mas o menos evidentes, mas o menosaduem condenados por la comunidad de

psicologos.

Si bien lo anterior es cierto, existe un paradigmaarticular que ha gozado de especial consideraci
y desarrollo en el campo de la investigacion fors@ire la conciencia humana, tanto dentro de la
psicologia como al interior de la psiquiatria déiEste enfoque, al que llamaremos “fenomenolégico
psicologista”, ha prevalecido como uno de los mésptados entre los circulos académicos y
cientificos, gracias a su coherencia interna, apaklo empirico sobre el cual sostiene sus
formulaciones y los sélidos cimientos epistemoldgisobre los cuales ha construidocsupus de
conocimiento.
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Asi mismo, este paradigma se ha posicionado comarietipal enfoque desde el cual han sido
abordados los fenGmenos asociados a los estadepaixtales de la conciencia, incluidos aquellos
inducidos por la ingesta ceremonial de plantasimbgenas. En la literatura especializada, esteanarc
explicativo es conocido como el paradigma de “Estadlterados de Conciencia” (Walsh, 1993),
homologando los estados alterados patologicos €stgdos de disociacion histéricos, psicosis, etc.)
con aquellos estados alcanzados por medio de aarf@dcticas culturales asociadas al chamanismo y
las tradiciones magico-religiosas en general. Atinoacion pasaremos revista a este enfoque, dando
cuenta de sus antecedentes filoséficos y ciensificdesarrollando su concepcidon sobre la conciencia
normal y “alterada”.

Como se mencion0 mas arriba, el modelo propuestelgmaradigma fenomenoldgico-psicologista ha
sido ampliamente aceptado dentro del campo digeiplie la psicologia y la psiquiatria. Muchos de
los grandes avances de estas especialidades hadssens bases sobre esta conceptualizacion general
de la conciencia humana y sus corolarios, la que @apartir de la integracion de los presupuestos
epistemoldgicos de la fenomenologia alemana y ésmd¢Brentano, Husserl, Merleau-Ponty, entre
otros) y los datos empiricos aportados por la peidea y la psicologia cognitivista. A continuacion
veremos cOmo es que se configura dicha integracion.

Mazzarelli (2006) ha descrito algunos de los ruditoe fundamentales de la perspectiva
fenomenoldgica en psicologia, aplicandolos al éstdd la semiologia psicopatolégica. Parafraseando
a Ey (1967), el autor (2006: 128) afirma que senjaosible “referirse a la conciencia —sea la prapia
la de otros- sin referirse a wentir, a unavivencig a unaexperiencia irrecusableel sujeto que la
vive”, en tanto que desde esta perspectiva la eoo@ humana refiere siempre a una proceso
subjetivamente experienciado, intimo e inasibleldexd exterior del sujeto que la experimenta como
suya. El paradigma fenomenoldgico-psicologista lt@ska centralidad de lasubjetividad en la
constitucion y la vivencia de la conciencia.

Ahora bien, en este punto es necesario hacer ww@sidn pues, segun explica Ey (1967: 13), “la
subjetividad no es una propiedad simple y absalat conciencia. Es, sin duda, una implicacion del
sujeto, pero es siempre —como no se ha cesadpellr esde Brentan@onciencia de algoes decir,
invenciblemente atada a las leyes deldgetividad que constituyeEn palabras de Schutz (1995: 44):

“Segun Brentano, cualquiera de nuestras experies)daes como aparecen en el flujo
de nuestro pensamiento, se refieren necesariana¢otgeto experimentado. No existen
el pensamiento, el temor, la fantasia o el miedoctales; todo pensamiento lo es del
objeto pensado, todo temor lo es del objeto temitbmlo recuerdo lo es del objeto
recordado.”

De este modo, para la tradicién fenomenoldgicapfeciencia se constituye en espacio intermedio e
intencional a medio camino entre la subjetividad y la objdtd o, dicho en términos estrictamente
epistemoldgicos, entre el subjetivismo radical plgktivismo ingenuo. El paradigma fenomenoldgico
en psicologia toma esta definicién de la concieruitando reducir la vida animica del ser humano a
sus componentes meramente subjetivos. Como bidicaxfusserl (1958, citado en Mazzarelli, 2006:
128-129), la “subjetividad radical de la concieiicias completamente ajena a la actitud
fenomenoldgica:
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“La conciencia tiene su estatuto de objetividadtebealidad bilateral subjetivo-
objetiva, esta ambigledad esencial, son las quadarcomo la estructura ontologica
de los fendmenos conscientes: ni completamentéwebje exclusivamente subjetiva.
Y es precisamente esta realidad, como bisagradkerealidad, a la que corresponde

la realidad de la conciencia.”

Pues bien, es este el aporte fundamental de lanfamalogia a la psicologia de la conciencia; el
develamiento del caracter intermedio e intencidedh conciencia humana, una realidad procesual que
se configura a partir de elementos provenientdeslespacios interno-subjetivo y externo-objetied d
ser consciente. A continuacion revisaremos cOma eshceptualizacion se engrana con datos
provenientes tanto de la psicologia como de laupsida clasicas, conformando lo que hemos
denominado gbaradigma fenomenologico-psicologista

Partiendo de la base que la conciencia se confitpomo bisagra de toda realidad”, subjetiva y
objetiva a la vez, la psicologia cognitivista htudgdo profundamente el modo en que el psiquismo
humano permite la confluencia de ambas corrientesure solo proceso animico, subjetivamente
experienciado. De acuerdo a este paradigma, existeamplia gama de procesos psiquicos que dan
forma a la conciencia en tanto que serian los gadas de permitir que los datos de la realidad
objetiva se alleguen e integren a la estructurdadexperiencia consciente subjetiva. Entre éstos
procesos, “la memoria, la percepcion, la atenciohaycomunicacion verbal son considerados
generalmente como los actos constitucionales dedidad y tan fundamentales, que se ha podido
definir la actividad esencial de la conciencia pedio de cada una de ellas” (Mazzarelli, op. £B0).
Efectivamente, todo psicélogo sabe que la memasiaaguél proceso que permite organizar las
experiencias pasadas en un registro mads o mene@seotd y ordenado, estructurado, que resulta
accesible al pensamiento consciente de maneratadlinasi como la atencion permite discriminar los
estimulos sensoriales provenientes del medio mErantgrar al flujo de la conciencia sélo aquellos
datos que resulten relevantes en un momento dadecldando lo superfluo.

Y para que puedan desempeifiar su funcion correctapestos procesos (también llamatiogiones
superioreso modos cognoscitivdsiempre han de darse sobre un sustrato minimesago de “alerta”

o “vigilancia”, dentro de lo que se ha llamadalmension verticale la conciencia (Mazzarelli, op.
cit.). Si existe una alteracion en esta dimensmomo sucede en el sindrome obnubilatorio, la
transmision de informacion desde el medio objetharia la conciencia subjetiva puede verse
variablemente disminuida, alterando el correctaiimmamiento de las funciones superiores.

A proposito de la variabilidad del grado de atenaderta o vigilancia, es posible reconocer digint
estados de conciencigue se distribuyen en un continuo cuyos polos sorgl extremo superior, el
“estado de atencion viva” y, en el extremo inferir “suefio”. De acuerdo a Delay y Pichot (1977:
306), “en el primer caso somos conscientes de estimulo que procede del mundo exterior; en el
segundo, nuestra conciencia no tiene que ver n&sajulos fendmenos psiquicos que son producidos
por nosotros mismos [las imagenes oniricas]”. Lsiados intermedios se ubican entre ambos polos y
van desde un estado de “vigilan@acesivg pasando por el estado de “ensofiacion”, hastaile
finalmente a un estado en que las respuestas mo#otas estimulos sensoperceptivos “son muy
débiles o bien desaparecen” (p. 307).
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Asi mismo, los autores recién citados dan cuentdadexistencia de otros posibles estados de
conciencia que, pudiendo ser tamtormales como anormales se caracterizan por una aparente
“disolucion de la conciencia” o, en otras palabtasg disminucion significativa del pensamiento lvigi
Entre los estados intermedinsrmalesse encuentran el de ensofacion (anteriormenteionaaio) y

el estado “hipnagogico”, que es aquél que “se obsen los periodos de adormecimiento” (p. 323),
mientras que entre lognormalesse encuentran los estados “hipnoides”, el “onioisiy aquellos
estados generados por la hipnosis (estando estmi#xplican los autores, sujeto a discusion).

Delay y Pichot identifican entre las posibles cauda los “estados hipnoides” la ingesta de ciertas
sustancias quimicas psicoactivas como las que puseleencontradas en las plantas alucinégenas
utilizadas por los hombres de medicina andinosisrceremonias de sanacion y vision.

“Mediante la administracion de algunas drogas, coebdaxix [0 hachis, marihuana],
la mescalina [principio activo de cactaceas com®e}ote o el San Pedro], el LSD 25
y la psilocibina [principio activo de los hongos giés mexicanos], entre otras,
pueden provocarse estados, distintos al dormir, le® que los contenidos del
pensamiento son idénticos a los de los suefios.Hepresentan un tipo particular de
disolucion de la conciencia que, en el plano dinteospeccion, es casi idéntico a los
suefios, pero que difiere del dormir desde un pdateista neurofisioldgico.” (Delay &
Pichot, 1977: 324)

La transicion desde el estado normal de vigiliasthdo hipnoide inducido por la ingesta de susianci
tiene que ver principalmente con una seri@lteracionesen los mecanismos de neurotransmision que
se hallan a la base del funcionamiento conscigmtejucidas por el efecto intoxicante de dichos
quimicos. Desde esta perspectiva, especies vegetaieo el Peyote o los hongos magicos mexicanos
son consideradas “drogas” por sus efectos deleté&mme el sistema nervioso central.

De acuerdo a Lindzey, Hall & Thompson (1975: 1583 droga es “cualquier sustancia quimica que
afecta al ser humano u otros animales”. Estas retiata son estudiadas por la psicofarmacologia
debido a las formas en que producen alteracion@geeas del estado normal de vigilia por medio de la
interferencia del funcionamiento normal de los nms@os de neurotransmisioOftomo explican
Dusek & Girdano (1990: 34):

“El comportamiento de alguien es el resultado dent@rpretacion que hace el cerebro
de todos los impulsos recibidos. Estos impulsosigruaser aminorados, intensificados
o distorsionados por sustancias quimicas, conocmamo drogas. Un aspecto basico
en el estudio de las drogas es la accién de estsmiscias sobre el sistema nervioso
central.”

Los estados producidos por iiaterferenciadel proceso de sensopercepcion y registro comcient
normales es lo que tradicionalmente se ha llantzstados Alterados de Concienci@n términos
generales, un estado alterado de conciencia puefiterse como un estado mental que puede ser
reconocido subjetivamente por un individuo (o por abservador objetivo del individuo) como
diferente en funciones psicoldgicas, del estado ‘normdlimdividuo, del estado de alerta y de vigilia”
(Krippner, 1990: 23).
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Desde el paradigma fenomenoldgico-psicologista aescrito, los estados alterados de conciencia
propios de las ceremonias de ingesta enteogéniegpsiearian, en este caso, por el efecto intoxean
de las sustancias ingeridas durante el ritual dacsan. Ademas, segun esta vision, dichos estados
serian perfectamente homologables en términos fenoldgicos con las formas de atencidn
distorsionada de la psicosis (en este caso patjtakifreniag, con los estados deliroides propios de
la esquizofrenia e incluso con los estados alcarszpdr medio de la meditacion:

“Bajo condiciones especiales de disfuncion, consodasos de psicosis aguda, algunos
estados de drogadiccion o meditativos, el sistemgimbcesamiento automatico del
pensamiento se rompe y se restringe la eficieneiawd funcionamiento cognoscitivo.
[...] Cuando esta ruptura del pensamiento protectatoanatico ocurre, uno pasa del
estado normal a un estado alterado.” (Dusek & Gimda1990: 17)

Resulta significativo el hecho que se igualen Istdps psicoticos, los inducidos por consumo de
drogas (drogadiccion) y los estados meditativasen esta comparacion en particular la que peémitir
dar pie a la critica que formula el paradigma tpersonal al fenomenoldgico-psicologista en lo que
respecta a los asi llamados estados alteradosdenoia.

En resumidas cuentas, desde el paradigma fenonggcmigsicologista, el consumo ceremonial de
entedgenos es visto como una forma de intoxicacohmntaria que conduce a una alteracion de los
procesos normales de procesamiento consciente oidolanacion sensoperceptual, o lo que es lo
mismo, aEstados Alterados de ConciencRero existe aun otro modo de explicar el efeidtimwario

de las plantas sagradas, ya no como alucinaciormtug@das por interferencias o fallos en el
procesamiento cognoscitivo, sino como un fenomem@xbansion de la conciencidasta niveles
trascendentales (transpersonales), mas all&idelismo(bastion de la conciencia individual). Este
segundo paradigma se sustenta sobre el marco gtoqa laFilosofia Perenng ha sido elaborado a
partir de las investigaciones impulsadas desg@sitologia transpersonal

PARADIGMA TRANSPERSONAL-INTEGRAL DE LA CONCIENCIA
Y SUS ESTADOS “NO-ORDINARIOS”.

La vision transpersonal hunde sus raices en ldagitopropia de lo que Huxley (1977), siguiendo a
Leibniz, ha dado por llamar Eilosofia PerenneEsta concepcién del mundo subyace a practicamente
todos los grandes sistemas cosmolégicos desawsllgmbr la humanidad desde los tiempos
prehistdricos hasta nuestros dias, no siendo lamadsién andina la excepcion. Este marco ontoldgico
puede ser resumido graficamente en la figura Grda Cadena del Ser
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Ilisticismo Espintu (Mo-dual)

De acuerdo a esta vision, todo cuanto existe ezaladad o hace de manera organizada, dentro ae un
trama infinita de niveles de complejidad jerarqnieate alineados, dentro de los cuales cada objeto,
proceso o fendmeno tiene su lugar.

“Segun afirma esta visidn cuasiuniversal, la realidesta constituida por un tejido de
niveles interrelacionados —que van desde la mateaista el cuerpo y, desde este, hasta
la mente, el alma y el espiritu-, en el que cadelnsuperior ‘envuelve’ o ‘engloba’ las
dimensiones precedentes (a modo de nidos que ls@ lai@ntro de nidos que se hallan,
a su vez, dentro de otros nidos). Desde esta petrspepues, todas las cosas y todos
los eventos del mundo estan interrelacionados cmpg los demas y todos se
encuentran, en Ultima instancia, envueltos e inogeen el Espiritu, Dios, la Diosa, el
Tao, Brahman o lo Absoluto.” (Wilber, 1998: 19).

La vision transpersonal en psicologia asume ess&uo ontologica fundamental, heredera de las
tradiciones espirituales de oriente y occidented@noo y pre-moderno), pudiendo resumirse sus
postulados basicos en la siguiente afirmacion: éiios donde miremos [...] sélo verentowlidades

Y no solo simples totalidades, sino totalidadearppricas; cada totalidad forma parte de una tatdlid
mayor que, a su vez, esta contenida dentro deattdeddad aun mas inclusiva (Wilber, 2005: 14).&Par
la psicologia, asumir esta perspectiva le perngsadollar un marco comprehensivo respecto a como
se organiza la conciencia humana en distintos esvel “grados de profundidad” (Wilber, 1995),
pudiendo asi incluir aquellos estados particuldeeka conciencia que han sido descritos por chasnane
y misticos de todos los tiempos y todas las regiaieé planeta como distintos de los estados atisrad
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patoldgicos. Segun Wilber (2005: 14-15), “siguiecda esta linea de pensamiento podriamos suponer
que, dado que la mente o el psiquismo humano especto del cosmos, es posible descubrir en ella
misma la disposicion jerarquica de totalidadesrdeaé totalidades, de conjuntos dentro de conjuntos
abarcando un amplio rango que va desde los madesimpudimentarios hasta los mas complejos e
inclusivos. Y esto es, precisamente, lo que hauldskto, en general, la psicologia moderna”.

Es exactamente esto lo que Wilber ha presentadaress de sus libros sobre psicologia. Por ejemplo,
en “Psicologia Integral” (1994: 18), el autor resume lo antes dicho afihoaque “en realidad, las
estructuras béasicas de la conciencia son conocatas la Gran Cadena del Ser”. En otras palabras, la
conciencia humana es un fendmeno cuya realidadirsge fen la compleja trama de la existencia
integrada, vista ésta como una sucesion de nidele®mplejidad jerarquicamente ordenados desde lo
mas simple hasta lo mas complejo y fundamentapdtabras de Frances Vaughan (1990: 16):

“El psiquismo, al igual que el cosmos, esta comfueg un serie de estratos sucesivos
con un orden de totalidad e integracién cada ves glavados. De este modo, a medida
que el psiquismo individual evoluciona a travéslagedistintos estadios de conciencia,
van emergiendo una serie de estructuras basicasiiveles de conciencia, que
constituyen los cimientos del siguiente estadido€siveles, o estructuras bésicas de
conciencia, pueden ser considerados como los thstipeldafios de la escalera de la
evolucion humana, peldafios que permanecen en su Big importar donde esté el
individuo. En su proceso de ascenso, el self ttansr distintos estadios y, en cada uno
de ellos, se percibe a si mismo y a la realidadudemodo diferente. En cada nuevo
estadio aparece un self mas amplio e inclusivo rgeenplaza al previo y lo integra en
una totalidad de orden superior. De este modo,estsucturas basicas no desaparecen
sino que se incluyen en una unidad mas elevada.”

Hemos llamado (siguiendo a Wilber) a este marcan4personal-integral” puesto que a la vez que
considera la existencia efectiva de niveles de ieao@m mas integrados, mas alla de los limites
egoticos (las bandas transpersonales, los nivedddgico y mistico, etc.), asume la importancidode
niveles inferiores de organizacion, de tal sueute igtegra la vision transpersonal con los hallazim

la psicologia clasica, como podra verse a contidnac

Tal como ha sido definida por el paradigma fenort@gico-psicologista, la conciencia seria un
proceso que tiene lugar en el nivel psicolégiconi®ede la Gran Cadena, a modo de epifenémeno del
funcionamiento neuronal —en el nivel biologico @)id el que a su vez se sustenta sobre una base
fisico-material no-viva. Como puede verse en eliesi que sigue mas abajo, este modo de entender
la conciencia obvia la participacion de los otrageles superiores (teoldégico y mistico) en la
constitucion de la conciencia humana, en el entiendiue los procesos de sensopercepcion y el
procesamiento cognoscitivo tienen lugar exclusivemeen el tercer nivel de la Gran Cadena
(psicoldgico-mente).
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La vision transpersonal elabora una revision de patadigma, planteando que la conciencia no es un
fendmeno particular que se da en un determinads j@varquico, sino que constituye una propiedad
transversala todo nivel de organizacion, variando Unicamentprofundidatide nivel a nivel (Wilber,
1995). Asi, la conciencia psicologica personalassélo una forma de conciencia, bastante sofisicad
en relacion con los niveles anteriores, pero lidadtasi es comparada con los niveles superiores
transpersonales, donde las barrerasdelismcse diluyen para dar paso algidad la fusién dekgo

en laconciencia de unidad

Asi vistas las cosas, la conciencia puede ser @digicomo un fendmeno mucho mas amplio del que
se consideraria desde el paradigma fenomenolégicotpgista. En definitiva, la conciencia
psicoldgica seria una forma particular en la quexggesa la conciencia espiritual Ultima, asi céeno
conciencia teoldgica y la mistica son fornexpandidasde la conciencia psicoldgica. La conciencia
teologica (alma) trasciende pero incluye la cormeermpsicolégica (mente), asi como la conciencia
mistica (espiritu) trasciende pero incluye en splEmabrazo todos los niveles anteriores, sirviendo
como telén de fondo fundamental e indiferenciadeunto existe. El espiritu, en este sentido, no es
sino el dltimo y mas fundamental estado de con@erel Nirvana del budismo, el Atman de los
hindues, y en este caso particular, el Gran MstIGran Espiritu de las etnias andinas practisatge

la ingesta ceremonial de entedgenos.

“La mente humana incluye a las emociones corporges) también le agrega las
funciones cognitivas superiores —como la razon otaca-, que no se hallan en las
plantas ni en el resto de los animales. Y, porisimo motivo, aunque el alma incluye a
la mente, también le agrega las cogniciones y afestiperiores (como la iluminacion y
la vision arquetipica, por ejemplo) que no se halken la mente racional.” (Wilber,
1998: 22)

® por profundidad Wilber se refiere a la cantidadptinos de complejidad que un nivel determinadsciemde pero
incluye. En este sentido, el nivel del alma ser& prafundo que el de la materia. Y por lo mismapieel del alma serd
“més consciente” en tanto que trasciende peroyrda conciencia presente en todos los nivelesiargs.
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De este modo, en el siguiente esquema puede obsE@MO la vision transpersonal explica el
fendmeno de la conciencia trascendiendo, pero yeolo, el paradigma fenomenoldgico-
psicologista. En este sentido, este huevo modeloiega los datos aportados por la psicologia
moderna, sino que los integra y expande sus pidsidés de explicacion. El siguiente esquema
grafica el modo en que el sujeto puede existid¢yhecho, existe) dentro de diferentes niveles de
complejidad, sin que sea necesario negar ningtel aiperior o inferior, a la vez que coexiste
indiferenciadamente con otros individuos en el plde la conciencia de unidad trascendental.
La experiencia de vivir en interconexion con lomds organismos y objetos de la realidad en un
primer momento (nivel teoldgico), para luego accemlda experiencia de la no-separatividad
trascendental (nivel mistico), es lo que caradeidzla vivencia (trans)subjetiva que tiene lugar
durante los estados @xpansionde conciencia, mal llamados esta@iteradosde conciencia
(como se vera mas adelante).
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Conciencia attima tranzpersoral # .
i
Hivel teold gic o-alma: ; —
£ - eriz i
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Hivel psicologicomertal: ! - i v
g \ i i L # i
Fenameno perceptual M . W i !
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Al integrar los postulados béasicos del paradigmaoreenoldgico-psicologista, el modelo
transpersonal-integral contempla la existenciastiedes alterados de conciencia como los que han sid
descritos mas arriba como producto de la ingestsudtancias psicoactivas. Pero en contraste con el
modelo clasico, esta nueva propuesta es capafetertiiar entre estos estados alterados y losasstad
“no-ordinarios” o “expandidos” de conciencia que savenciados por los participantes de la ingesta
enteogénica en contextos ceremoniales. A partingestigaciones como las de Walsh (1993) y Noll
(1983) se han podido establecer diferencias fenolbgitas significativas entre la experiencia de
quienes sufren un episodio psicético y quienesraxgatan un estado de expansion de conciencia.
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“Por ejemplo, Noll ha demostrado diferencias sigrafivas en la dimension del control.
El dio cuenta de que los chamanes generalmenteaoaces de inducir y terminar sus
estados alterados de conciencia segun sea su woluntmodular asi su experiencia
hasta cierto punto, mientras que los esquizofréicmn generalmente victimas
enteramente indefensas de sus estados y expeséentMalsh, 1993: 743)

En este sentido, a partir de lo anterior y de loresado por los hombres de medicina practicantés de
ingesta ceremonial de entedgenos, la diferencidafmental entre los estados alterados inducidos por
sustancias (e.g. trastorno psicético inducido pstascias) y los estados no-ordinarios alcanzados p
la ingesta ceremonial radica en que en el seguasio media siempre una actitud diferente de parte de
quien participa del consumo. Asi, mientras quermtuena un cigarrillo de marihuana en una fiesta sin
un fin mas alla de “volarse” experimentara una cedin de sus capacidades cognoscitivas debido a la
interrupcion del proceso normal de neurotransmjsigmien inhalacannabis en ceremonias de
medicina lleva a cabo un trabajo de concienciagidiado por el hombre de medicina que le permite
evadir el efecto intoxicante del principio active ld planta y aprovechar la estimulacion produpiaia

el consumo como un catalizador de estados magsackeg de percepcion. Wild (2002: 48-49) explica
cual es la vision que tiene el médico andino Jisgchs respecto a la diferencia entre ambos tpos
consumo:

“Para José la ‘ingesta’ corresponde al consumo tenfas medicinales que pertenecen a
las especies que contienen, como principio actsustancias entedégenas. Desde su
perspectiva, el consumo de tales plantas alucinggepor parte de personas no
instruidas en el conocimiento del arte de la ‘ingéso tiene ninguna utilidad, mas bien
corresponde a lo que él define como una simpleatias| en donde el sujeto asume una
actitud pasiva desde la cual no puede actuar nnificar la experiencia. EI hombre
comun [explica lllescas], cuando consume plantaspoede mas que entregarse a sus
vicios y no hace mas que salir corriendo o tirasdesuelo entregandose al suefio y al
cansancio. El hombre de sabiduria se queda sentadando de frente lo que se le
presenta y es duefio de los controles que lo comdeicesu vuelo. Su actitud es templada
y amable.”

El problema del modelo clasico es que no estaldstae diferencia fundamental, pues no considera la
variable ceremonial ni cultural subyacente a l&atg enteogénica con fines de sanacion. “En cuanto
la psicologia ortodoxa define el verdadero serhd@hbre como un ego [nivel psicologico], tiene que
describir la conciencia de unidad [nivel espirijuadmo una ruptura de la normalidad, como una
aberracion de la conciencia o un estado alteradmua@encia” (Wilber, 1990: 100). En este sentido,
psicologia moderna ha tendido a homologar los estadperiores de expansion consciente con estados
de disfuncionalidad en los niveles inferiores d&fan Cadena del Ser. Qué ejemplo mas claro que el
citado mas arriba, donde se igualan los estadogatieds con “condiciones especiales de disfuncién”
(Dusek & Girdano, 1990: 17).

Es por esta confusion de niveles que se proporatnaacion distinguir entrEstados Alterados de
Concienciay Estados No Ordinarios de Conciencigiguiendo el marco propuesto por el paradigma
transpersonal-integral:
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. Estados Alterados de Concienciaistorsion sensoperceptiva generada por una raisfo
registrada en uno o mas de los tres niveles iméggi@le conciencia (neurotransmisores, sistema
nervioso, conciencia personal).

. Estados No Ordinarios de Conciendi@rmas de percepcion mas integradas, trascemeeyta
comprehensivas, generadas por un fendmeno de édpales los alcances de la conciencia personal
(hacia los niveles teoldgico y mistico; los estatasspersonales).

De este modo, a partir de esta distincion puedmafse que fendbmenos tales como el trance inducido
por la ingesta ceremonial de entedgenos no sedwuds alterados de conciencia, sino estados
especiales de expansion de conciencia. El nueveomaanspersonal-integral permite suprimir la
confusion de niveles propia del paradigma anteagudando a alcanzar un conocimiento mas preciso
respecto a los estados de conciencia alteradaandiqa.

CONCLUSIONES.

La importancia de generar un marco explicativo gueda integrar las distintas variables que se ponen
en juego en la configuracién dinamica de cualgtéadmeno que deseemos estudiar salta a la vista,
especialmente cuando nos percatamos de las lionesique presentan los modelos clasicos herederos
de la tradicién cientificista moderna. EI modeldegral-transpersonal que se ha presentado en este
articulo no esta exento de reduccionismos y seggdiulares, pero con todo pareciera ser bastante
mas comprehensivo que el modelo fenomenoldgicmlugjista anterior al integrar la cosmovision
propia de la medicina andina y rescatar la importame la actitud del participante durante el
ceremonial.

“Si tenemos en cuenta que la idea que tengamosgi#ras mismos tiende a operar como una profecia
autocumplida, comprenderemos que las creenciag sblself pueden mutilar el desarrollo humano o
expandir la conciencia fomentando, de este modoudacion y la totalidad” (Vaughan, 1990: 43). Si
nuestros modelos explicativos reducen el horizahtal el ser humano puede aspirar en su posible
desarrollo, dicho desarrollo no podra ser alcanzadentras que si se entiende que la evoluciorade |
conciencia puede llegar a niveles de integracigpesores, estos estados podran ser alcanzados por
quien emprenda un trabajo de sanacion y crecimipatsonal. Es asi como este modelo integral-
transpersonal supone un importante avance en |@reosion de procesos que si bien parecen ser
demasiado esotéricos al ojo occidental, han sidoneeidos por numerosos pueblos y civilizaciones
como formas ideales de bienestar, asequibles a tagdusque.

El interés por los estados no-ordinarios de com@esigue creciendo paralelamente al desarrollo de
movimientos como el neochamanismo americano. Yest@ despliegue sociocultural no se le suma un
mayor desarrollo investigativo respecto a los femdos psiquicos implicados en las préacticas
ceremoniales estaremos perdiendo una gran opaatlinld oportunidad de conocer los dominios
superiores de la realidad humana y los medios \&drae los cuales poder alcanzarlos. Y este
conocimiento sélo sera posible si es que escuchéamax de los pueblos originarios, herederos de la
Filosofia Perenne, quienes pueden referirse mejernadie a los estados de conciencia propios de la
ingesta enteogénica. Solo si se logra integraridac@ moderna (psicologia, psiquiatria) con la
sabiduria ancestral, sera posible comprender ggiosvillosos misterios.
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