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Déclaration a propos de I’ayahuasca

Traduit par: Anderson, B. T., et al. « Statement on ayahuasca». International Journal of Drug
Policy,Volume 23, issue 3, May 2012, p.173-175.

Il y a soixante ans, I’estimé journal académique Science publia une « Déclaration a
propos du Peyotl » (La Barre, Mc Allester, Slotkin, Stewart et Tax, 1951), dans laquelle une
poignée de chercheurs, consternes par la mauvaise information et la diabolisation des
politiques de la drogue de I’époque, defendirent le droit de la Native American Church a
consommer une plante psychédélique dans ses rites religieux. De maniere similaire, nous nous
sentons obligés aujourd’hui de prendre la défense d’une tradition religieuse non-indigéne
analogue - les religions ayahuasqueiras brésiliennes incluant le Santo Daime, I’Unido do
Vegetal, et d’autres groupes apparentés (Dawson 2007 ; Labate et MacRae, 2010). Nous
avons étudié de multiples utilisations rituelles de I’ayahuasca, participé a des cérémonies et
consommé le breuvage sacramental.

Tandis que les religions ayahuasqueiras brésiliennes se propagérent de I’Amérique du
Sud a I’Amérique du Nord, en Europe et en Asie ces dernieres décennies, leurs membres ont
eu a souffrir d’arrestations, de poursuites criminelles, et d’une stigmatisation en tant
qu’ « usagers de drogue ». Actuellement, des membres du Santo Daime en Angleterre, en
Irlande, en Espagne, au Portugal font face a des charges criminelles, et la protection de la
liberté religieuse pour les membres du Santo Daime au Canada reste une tentative inaboutie
(Tupper, 2011). Pendant ce temps, aux Etats-Unis, les membres du Santo Daime basés en
Oregon sont en négociations avec le Département de la Justice (Church v. Holder, 2012), et
dans une affaire hautement politisée, I’Unido do Vegetal a récemment essuyé un refus pour la
construction d’un temple a New Mexico (Haywood, 2011). Nous soutenons que de telles
barriéres a la liberté des pratiques religieuses sont intenables tant du point de vue légal que du
point de vue éthique. Bien plus, comme dans le cas de I’oppression de la Native American
Church (Calabrese, 2004 ; Halpern, Sherwood, Hudson, Yurgelun-Todd et Pope, 2005),
I’intolérance des religions ayahuasqueiras brésiliennes n’est pas basée sur une évaluation
rationnelle des conséquences en termes de risques et benéfices, tant pour le pratiquant
individuel que pour la sécurité publique. Au lieu de quoi, la persécution des religions
ayahuasqueiras brésiliennes a été principalement fondée sur des préjugés résultants de
mauvaises informations au sujet de I’utilisation de substances psychédéliques dans des
contextes rituels raisonnablement sécurisés et contrdlés socialement, qui constituent
d’authentiques traditions et expressions culturelles qui doivent étre respectées en tant que
telles. Nous discutons ici des preuves scientifiques disponibles a propos de ces pratiques et
nous soutenons que les données justifient de modeler les futures régulations de ces religions
sur les politiques brésiliennes qui se sont en grande partie imposées d’elles-mémes et qui
traitent I’ayahuasca plutdt comme un sacrement religieux que comme une substance
psychotrope contrdlée (Labate et Feeney, 2011). De telles politiques ont prouvé leur succes au
Brésil ces derniéres décennies et ont permis aux religions ayahuasqueiras brésiliennes de
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développer les intéressantes implications sociales, sur la santé et la recherche qu’ils nous
présentent aujourd’hui.

L’ayahuasca est une décoction psychédelique préparée a partir de plantes provenant du
bassin amazonien - le plus souvent Banisteriopsis caapi et Psychotria viridis - qui contiennent
I’alcaloide harmaline et la N, N - diméthyltryptamine (DMT), cette derniére devint une
substance contrdlée réglementée par la convention de 1971 sur les substances psychotropes
(UN, 1971). C’est seulement ces deux derniéres décennies qu’est devenue disponible une
substantielle littérature académique de langue anglaise au sujet de [’ayahuasca,
particulierement sur ses utilisations dans les religions ayahuasqueiras bresiliennes (Labate,
Rose et Santos, 2009). Les systemes de croyances des différentes religions mélent ensemble
christianisme, spiritisme, traditions africaines et indigenes avec les influences des spiritualités
urbaines contemporaines. Il n’existe pas un rituel standardisé accompli par toutes les religions
ayahuasqueiras brésiliennes, mais il y a certaines ressemblances entre les groupes : les rituels
sont tenus généralement toutes les deux semaines et commencent souvent le soir; les
membres de chaque église portent des vétements qui reflétent les contextes historiques et
culturels dans lesquels les différents groupes furent fondés ; lorsque les priéres initiales ont
été dites, les dirigeants religieux donnent a chaque fidéle un petit verre d’ayahuasca d’une
maniere ritualisée qui rappelle la distribution du vin dans d’autres cadres chrétiens;
finalement, les rituels sont congus pour légerement dépasser les effets psychoactifs de
I’ayahuasca (environ 4h). Ces effets peuvent inclurent la sensation d’une proximité intime
avec Dieu ou d’autres étres spirituels, une intensification générale des émotions,
particulierement celles dotées d’une valeur positive (par exemple la tranquillité et la
révérence) ; une tendance a I’introspection ; des sensations de compréhension et de lucidité
rehaussées ; et des sensations d’une acuité perceptive rehaussée accompagnée d’une vivacité
augmentée des visualisations les yeux fermés. Les effets somatiques peuvent inclurent des
sensations de lourdeur ou de légéreté corporelles, nausée, vomissement et diarrhée (il est
important de noter que, pour les pratiquants de ces religions, le vomissement est associé a un
nettoyage corporel et spirituel).

En quelques decennies, les religions ayahuasqueiras brésiliennes ont
développé leurs rituels et leurs enseignements théologiques afin d’incorporer les puissants
effets psychologiques de I’ayahuasca a I’intérieur de systemes de croyances et de pratiques
qui sont immensement riches de sens spirituel pour le fidéle et significativement distinct des
usages problématiques de drogues telles que I’alcool, le tabac et les opiacés (c’est-a-dire un
usage associé a une dépendance, une maladie débilitante ou des dommages sociaux).
Malheureusement, de récentes descriptions de ces religions brésiliennes dans les médias ont
fait du sensationnalisme & propos de I’ayahuasca, la dépeignant par erreur comme une
dangereuse drogue des rues, le confondant méme de maniere erronée avec la DMT pure et
comparant ses dommages a ceux de la méthamphétamine (Rommelman et Mesh, 2011 ; The
Sun, 2010 ; UK Border Agency, 2010). Contrairement a ces descriptions de I’ayahuasca et de
ses effets, les quelques études biomédicales sur la santé mentale et physique des membres des
religions ayahuasqueiras brésiliennes n’ont montré aucun dommage causé par la
consommation du breuvage dans ces contextes. Parmi les conclusions tirées d’études de cas-
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témoins et d’études croisées parmi les membres de longue date, nous trouvons que : les effets
physiologiques et subjectifs aigus de I’ayahuasca sont relativement bénins, et des adultes avec
plus d’une décennie d’utilisation réguliére de I’ayahuasca dans I’Unido do Vegetal conserve
un fonctionnement neurocognitif normal (Callaway et al., 1999 ; Grob et al., 1996) ; il y a une
absence relative de psychopathologie chez les membres adultes du Santo Daime (Halpern,
Sherwood, Passie, Blackwell, et Ruttenber, 2008) ; les adolescents qui ont consommé de
I’ayahuasca dans I’Unido do Vegetal au moins une fois par mois pendant deux ans présentent
des profils psychiatriques et neuropsychologiques normaux ; une absence de consommation
excessive de drogue et un deéveloppement normal du mécanisme de decision morale (da
Silveira et al., 2005 ; Dobkin de Rios et al., 2005 ; Doering-Silveira, Grob, et al., 2005 ;
Doering-Silveira, Lopez, et al., 2005) ; et pas de signe de conséquences médicales et sociales
déléteres chez des membres de longue date du Santo Daime et de la Barquinha (Fabregas et
al., 2010). Bien plus, une étude en préparation sur les nouveaux usagers de I’ayahuasca a
montré des améliorations en ce qui concerne la santé mentale et la douleur physique six mois
apres avoir commencé a assister a des cérémonies du Santo Daime et de I’Unido do Vegetal,
respectivement (Barbosa, Cazorla, Giglio et Strassman, 2009). Ces données sont corroborées
et contextualisées par une pléthore d’études ethnographiques qui attestent de la nature saine et
fonctionnelle de ces communautés, qui consomment régulierement I’ayahuasca depuis
maintenant plusieurs genérations (Brissac, 2010 ; MacRae, 1992 ; Mercante, 2010).

Les etudes toxicologiques sur les animaux ont montré que les constituants chimiques
de I’ayahuasca peuvent étre néfastes, mais a des doses et dans des schémas qui n’ont que peu
de rapport avec ceux rencontrés dans les religions ayahuasqueiras brésiliennes (Pires,
Oliveira et Yonamine, 2010). Entretemps, il a été démontré en condition de laboratoire que de
I’ayahuasca lyophilisée peut étre administrée sans danger aux humains (Riba et al., 2001),
tout comme la DMT pure (Strassman, 1996) ; les effets intenses de I’ayahuasca lyophilisée
sur la fonction immunitaire humaine semblent équivoques (Santos et al., 2011). L’ayahuasca
a été utilisée expérimentalement pour provoquer une psychose modéle chez I’homme (Pinto,
2010), bien qu’il soit improbable que I’ayahuasca et les autres psychédéliques puissent causer
une maladie psychique sui generis; il est plutdt suggéré qu’ils peuvent ponctuellement
précipiter des épisodes psychotiques chez des personnes présentant une prédisposition pour de
tels états. Cette hypothése est appuyée par une donnée préliminaire (récoltée et analysée par
des physiciens qui sont eux-mémes membres de 1’Unido do Vegetal) qui suggére que le taux
de psychoses au sein de I’Unido do Vegetal est comparable a celui de la population
brésilienne en général (Lima et Téfoli, 2011). Aucun déceés n’a été confirmé comme pouvant
directement étre attribué a I’utilisation de I’ayahuasca (Gable 2007).

En dehors du fait d’indiquer une absence générale de dommage résultant de
I’utilisation religieuse de I’ayahuasca, les études biomedicales et ethnographiques ont
également trouve un début de preuve a I’appui des potentiels thérapeutiques de I’ayahuasca et
de ses composants pour remédier a la dépendance a la drogue (Grob et al., 1996 ; Labate,
Santos, Anderson, Mercante et Barbosa, 2010), ainsi qu’a la dépression et a I’anxieté
(Fortunato et al., 2010 ; Santos, Landeira-Fernandez, Strassman, Motta et Cruz, 2007).
L’étude de I’ayahuasca peut ainsi contribuer & des avancées en ethnopharmacologie et dans



www.neip.info

les sciences cognitives (Shanon, 2002). En attendant, de telles études sont gravement
compromises lorsque ces traditions font face a la menace de la sanction légale. Quant aux
lecteurs qui doutent que la recherche ethnopharmacologique contemporaine sur la drogue
conduite avec un groupe religieux qui utilise des plantes psychédéliques puisse porter des
fruits et produire une thérapie médicale acceptée officiellement, ils n’ont qu’a préter attention
au fait que le gouvernement fédéral des Etats-Unis, par I’intermédiaire de I’Indian Health
Service, reconnait I’administration du Peyotl par la Native American Church en tant que
traitement efficace et remboursable de la dépendance a la drogue (Calabrese, 2004).

La Native American Church était approximativement agée de 80 ans lorsque La Barre
et les autres publierent leur Declaration a propos du Peyotl, dénoncant une campagne
politique trompeuse et pleine de préjugés visant a rendre hors-la-loi cette tradition religieuse
minoritaire. Avec la protection Iégale acquise, non seulement pour des raisons médicales mais
aussi culturelles et historiques, la Native American Church a évolué au long des décennies en
tradition stable, multi-générationnelle, pratiquée a travers toute I’Amérique du Nord et qui
procure a ses membres des expériences significatives et bénéfiques sur le plan spirituel par la
consommation ritualisée d’une puissante plante psychédélique (Stewart, 1987).

Aujourd’hui, la forme d’utilisation rituelle de I’ayahuasca qui s’est fait connaitre sous
la forme des religions ayahuasqueiras brésiliennes a également prés de 80 ans. Au Brésil, les
religions ayahuasqueiras se sont en grande partie autorégulées a la suite d’enquétes de la part
du gouvernement fédéral, commenceées dans les années 80, qui ont montré de maniere répétee
que ces religions sont des collaborateurs bénéfiques des communautés dans lesquelles elles
sont établies (Labate et Feeney, 2011 ; National Council for Drug Policy, 2010). Au Bresil,
ces religions n’ont pas seulement le droit de pratiquer, mais sont de plus en plus reconnues en
tant qu’héritage culturel, comme dans la déclaration de 2006 de certains batiments du Centro
de lluminacédo Crista Luz Universal (la plus ancienne religion ayahuasqueira brésilienne)
comme faisant partie du « patrimoine historique » de I’Etat brésilien du Acre. Pareillement, en
2008, la connaissance et I’utilisation traditionnelles de I’ayahuasca par les communautés
natives d’Amazonie furent jugées partie intégrante de I’héritage national péruvien (Labate et
Goldstein, 2009). Les religions ayahuasqueiras brésiliennes pratiquent actuellement leur foi
avec des degrés variables de permission gouvernementale ou de tolérance au Canada, aux
Pays-Bas, en Espagne, et dans plusieurs autres pays autour du monde (Labate et Jungaberle,
2011), sans parler des Etats-Unis ou I’Unido do vegetal gagna son proces devant la Cours
Supréme en 2006 et ou le Santo Daime gagna son procés devant la Cour Fédérale en Oregon
en 2009 ; il fut par la suite délivré aux deux églises des licences fédérales pour importer et
consommer I’ayahuasca pendant leur rituel (Labate, 2012). Ce développement a été facilité
par le fait que I’'UN International Narcotics Board considére que I’ayahuasca n’est pas
contr6lée par les conventions sur les substances psychotropes de 1971 et de 1988 (Tupper et
Labate, 2012; UNINCB, 2011).

A la lumiére de ces faits - que I’utilisation rituelle d’une plante psychédélique s’est
propagée hors de I’Amazonie ces dernieres décennies ; que les données disponibles suggérent
constamment que ces pratiques sont raisonnablement sécurisées ; et que, néanmoins, les
considérations de santé publigque et de sécurité publique doivent étre mises en balance avec les
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considérations les droits sociaux-historiques et les droits de I’homme, tel que le droit
universel a la liberté religieuse — nous encourageons les autorités compétentes des pays dans
lesquelles les religions ayahuasqueiras brésiliennes arrivent actuellement a montrer de la
tolérance et a accorder a ces groupes le degré nécessaire de liberté légale et I’engagement
qu’elles peuvent continuer a évoluer en tant que collaborateurs sirs et responsables de la
societé multiculturelle et globalisée d’aujourd’hui.
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