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RESUMEN 

 

La planta maestra del cactus de Achuma o San Pedro (denominada por los sujetos de 

estudio como ñAbuelo San Pedroò), data su uso desde hace 8 mil a¶os a. C. por la cultura 

Guitarrero, y de 1600 años a. C. por la cultura Chavín. La planta maestra usada en un 

contexto ritual y ceremonial.  

Existen estudios sobre diferentes plantas maestras, enteógenos, holotrópicos, 

denominados dependiendo de la especialidad del estudio, en las cuales se hace evidente su 

vinculación ritual, sagrada y espiritual. Muchos de los especialistas en el tema les atribuyen 

al eslabón perdido de la evolución (Mckenna, 1993), la emergencia de la conciencia, del 

lenguaje, de la autoconciencia, de la imaginación, incluso de la religión (Ott, 1996; 

Schultes & Hofmann, 1982  [1979]). 

El uso se remonta a los paleohomínidos, los rituales que se realizaron ayudaron al 

conocimiento de la farmacopea ñno es, pues aventurado pensar que fue en esta ®poca 

cuando comenzaron a acumularse conocimientos farmacológicos complejos, así como un 

catálogo de remedios botánicos eficaces para las dolenciasò (Escohotado 2002: 63). 

 Estudios como de Narby (1995) y Luna (1986), sobre los vegetalistas de la 

Amazon²a peruana, generan un cambio epistemol·gico en el cual revelan a plantas 

maestras como fuentes de conocimiento para remedios, tratamientos y comunicaci·n con 

los esp²ritus: percepci·n que se encuentra dentro de los grupos ind²genas sudamericanos ya 

que perciben a la planta con esp²ritu aut·nomo y con fuerza propia (Henman, 2007). 

Si bien los estudios de la planta maestra del Achuma se refieren a Perú, con 

chamanes andinos, como el estudio de Sharon Douglas del chaman de los cuatro vientos, 

que es una vivencia con el chamán Eduardo que le enseña el uso ritual y medicinal de la 

planta, no existen estudios contemporáneos en Bolivia que estudien el uso ritual actual del 

Achuma en Bolivia, pero si mencionan el uso durante el periodo colonial aproximadamente 

en 1750 (Moraes & Kvist, 2006). 

Por lo tanto la presente investigación trata de comprender y entender la experiencia 

que tienen los sujetos de estudio con el cactus del San Pedro o Achuma en la ciudad de La 

Paz. La investigación es de tipo cualitativa/exploratoria y utiliza el método etnográfico para 
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realizar una descripción de dos etapas de campo que se llevaron a cabo en la ciudad de La 

Paz, Bolivia, en los años 2007-2010 y el año 2015 sobre el uso de la planta maestra del 

cactus del Achuma o San Pedro. 

 De este modo la investigación enfoca el uso actual de la planta maestra, el San 

Pedro, en el ámbito paceño; por eso la interacción entre lo dionisíaco y apolíneo
1
. Los 

sujetos de estudio influenciados por la cultura occidental empiezan con el uso dionisíaco de 

la planta. Al momento en que los sujetos de estudio utilizan de forma apolínea el San 

Pedro, lo usan en un marco de ritual, de búsqueda del ritual de iniciación. Apropiando 

espacios sagrados de la ciudad de La Paz. 

La planta maestra o ñAbuelo San Pedroò les llega a dar una ense¶anza, tanto interna 

(despertar la conciencia) como externa (vinculación con la naturaleza), que se puede 

asemejar y acercar al ritual de iniciación (llamado experiencia activadora de estructura, 

Exaces), que permite cambios importantes en la conciencia y en el rol cultural de los 

sujetos de estudio. 

                                                 
1 En la antropolog²a psicol·gica de Benedict, de la escuela de Cultura y Personalidad, "apol²neo" y 

"dionis²aco" son ethos, tipos de construcciones de comportamiento. As² son atributos: ñapol²neos: 

ceremoniosos, sobrios, amantes de lo inofensivo, desde¶osos de las personalidades autoritarias, orientados 

hacia la comunidad; entre ellos ni siquiera la flagelaci·n tiene car§cter de tortura (é) Lo dionis²acos: 

individualistas, fren®ticos, competitivos, violentos, exaltados, obsesionados con la riqueza, el fasto y el 

despilfarroò (Reynoso, 1993: 27). 
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CAPÍTULO I  

INTRODUCCIÓN  

 

La investigación se realiza en la ciudad de La Paz, Bolivia. La topografía de la ciudad (que 

parece una hoyada) alberga montañas, algunas apachetas, wakôas que ñson §reas con 

propiedades espirituales desde la época pre-colonial. Y cada uno de estos lugares se hallan 

en los alrededores de la ciudadò (Rodas, 2014: 6) y lugares sagrados (Virty, 2000; 

Valencia, 2014). Este entorno sirve de escenario para el uso de la planta maestra
2
 del 

cactus del San Pedro. 

 Las plantas maestras y el uso de sustancias psicoactivas (que genera estados 

expandidos de conciencia) se remonta a los paleohom²nidos, ñdurante los cientos de miles 

de años previos a la revolución agrícola y urbana (4000 a.C.) del Neol²ticoò (Escohotado, 

2002: 44). Los rituales que se realizaron ayudaron al conocimiento de la farmacopea ñno es, 

pues aventurado pensar que fue en esta época cuando comenzaron a acumularse 

conocimientos farmacológicos complejos, así como un catálogo de remedios botánicos 

eficaces para las dolenciasò (Escohotado 2002: 63). 

 El estudio del antrop·logo Narby (1995) en la amazonia peruana (Quirichari) relata 

la experiencia del pueblo ind²gena con la ayahuasca3: la planta revela (cuando se ingiere) al 

cham§n los tratamientos y remedios que debe tomar el paciente para curar cualquier 

enfermedad. 

Para mi hab²a quedado claro que los ind²genas, en sus visiones, acced²a a 

informaci·n cient²ficamente verificable respecto a las propiedades de las 

plantas. De esta manera, razonaba, el enigma del saber alucinatorio se 

pod²a reducir a una sola cuesti·n: àproven²a esta informaci·n del interior 

del cerebro humano, como lo quer²a el punto de vista cient²fico, o del 

mundo exterior de las plantas, como lo afirmaban los ind²genas? (é) 

Efectivamente, hab²a ADN en el interior del cerebro humano, tanto como 

en el mundo exterior de las plantas, puesto que la mol®cula de la vida, 

que conten²a informaci·n gen®tica, es la misma para todas las especies. 

El ADN podr²a as² ser considerado como una fuente de informaci·n, a la 

vez, interna y externa (Narby 1995: 50-55). 

                                                 
2 Siempre tuvieron un papel importante en los procesos m§gico-religiosos acercando al ser humano a ñestados 

alterados de concienciaò (Mckenna, 1993; Fericgla, 2006) o ñmodificaci·n qu²mica de concienciaò 

(Escohotado, 2002). 
3 Planta ente·gena, planta de poder, f§rmaco visionario. 
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Asimismo a las plantas maestras por generar estados expandidos de conciencia (EEC) se 

les atribuye el desarrollo del lenguaje, de procesar la informaci·n, la imaginaci·n, la 

memoria (creaci·n de estratagemas internas), la emergencia de la autoconciencia humana y 

de la religi·n en el ser humano (Schultes E. R. & Hofmann A., 1982 [1979]; Mckenna, 

1993; Ott, 1996). 

 Estudios como de Narby (1995) y Luna (1986), sobre los vegetalistas de la 

Amazon²a peruana, revelan a plantas maestras como fuentes de conocimiento para 

remedios, tratamientos y comunicaci·n con los esp²ritus: percepci·n que se encuentra 

dentro de los grupos ind²genas sudamericanos ya que perciben a la planta con esp²ritu 

aut·nomo y con fuerza propia (Henman, 2007). 

 Los datos arqueol·gicos4 de Per¼ y de Bolivia respecto a la planta de San Pedro5 

provienen del uso m§gico-religioso: en el caso de Bolivia, en Tiwanaku el monolito Beneth 

presenta un motivo de un cactus de tipo columnar que podr²a estar relacionado con el San 

Pedro (Milvany, 1986); en el caso del Per¼ el San Pedro es utilizado por los Cupisnique, 

Moche y Chav²n ïgrupos asentados en el norte del Per¼ï en el periodo 1500 a.C. (Feldma, 

2006). 

 En Chav²n de Huantar se encontraron varios restos arqueol·gicos (en bajo relieve) 

con motivos fitomorfos que indican su uso; ñrepresenta un personaje antropomorfo con 

atributos animales y sosteniendo en su mano derecha un tallo del San Pedro de cuatro 

estr²as. Esta figura ha sido llamada çel portador de San Pedroèò (Lumbreras, 1989: 160 

                                                 
4 ñLa primera, constatar que se han sumado, en el tiempo transcurrido, una gran cantidad de nuevas 

evidencias, corroborando que: ñLa documentaci·n del uso del San Pedro abarca m§s de tres mil a¶os y 

sugiere una asombrosa continuidad de tradici·n m§gico-religiosa en el §rea andinaò (Sharon, 1980: 67). La 

segunda, descubrir que la presencia del San Pedro en contextos arqueol·gicos no se limita a 3000 a¶os, sino 

que se remonta hasta por lo menos 8600 a¶os a. C., desde el comienzo del proceso de neolitizaci·n en los 

Andes (cueva del Guitarrero, sierra de Ancash)ò. (Fedelma, 2006: 26). 
5 Oblitas (1992), registra que el cactus se emplea para curar muchas enfermedades: ñla pulpa flemosa se usa 

para la angina, flemones, abscesos y golpes, aplicando sobre el lugar herido. Para las almorranas se usa 

pedazos de la pulpa a manera de supositorios. Para las palpitaciones del coraz·n se aplica por encima una 

cataplasma de phojro; el mismo procedimiento se aconseja para heridas cancerosas y p¼tridas. El zumo 

produce letargo. Para la quebradura aconsejan cataplasma sobre la hernia. Con el zumo curan la erisipela, el 

ardor de los ri¶ones. Para la fiebre aconsejan beber en poca cantidad el zumo. Para la ictericia zumo serenado. 

La misma receta para el ardor de la uretra, flujo de sangre, purgaci·n o gonorrea, utilizando el fruto a¼n verde 

en infusi·n de leche. En casos de fiebres aconsejan ba¶os de su jugo y enemasò (Oblitas, 1992: 39). 
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citado en Feldma, 2006: 33). Asimismo las cabezas ñclava de Chav²n de Huantarò 

representan el estado alucinatorio con la mezcalina (Carod-Artal y V§zquez-Cabrera, 

2006). 

 Tambi®n en la cultura Moche (100 a.C. ï 700 d.C.) se encontraron sacerdotisas con 

capucha y con cara de lechuza portando el cactus del San Pedro (Carod-Artal y C.B. 

V§zquez-Cabrera, 2006). Seg¼n el arque·logo boliviano Pareja (2002) los Moche 

mantuvieron una relaci·n con un caracol terrestre que ten²a la capacidad de absorber y 

sintetizar la mezcalina del cactus: idea basada en las representaciones iconogr§ficas 

encontradas. As² ñalgunos temas y escenas comunes muestran a los caracoles sobre los 

cactus relacionados a su cosecha, pero tambi®n est§n presentes combinados con otros 

animales como zorros, serpientes, lagartos y animales marinosò (Pareja, 2002). 

 Los estados expandidos de conciencia (estado que genera la ingesti·n del cactus del 

San Pedro) y los ritos inici§ticos llamados experiencias activadoras de estructura (Exaces) 

son estudiados por la etnopsicolog²a, la cual entiende la necesidad del ser humano moderno 

buscar estos estados y buscar el ritual de iniciaci·n (de muerte y renacimiento) que generan 

cambios profundos en la vida (Zoja, 1985; Fericgla, 2005; Torres, 2013; Jung, 1984; 

Henderson, 1984). 

 Sin embargo en el §mbito urbano estas experiencias (EEC y Exaces) no son 

entendidas, m§s bien son patoligizadas y estigmatizadas por una concepci·n cient²fica 

materialista occidental donde: 

[L]a espiritualidad de cualquier forma y nivel de sofisticaci·n refleja la 

ignorancia de los hechos cient²ficos, la superstici·n, la credulidad 

infantil, el autoenga¶o y el pensamiento primitivo y m§gico. Las 

experiencias espirituales directas que implican la inconsciencia colectiva 

o las figuras y los reinos arquet²picos son vistas como resultados 

patol·gicos del cerebro6 (Grof, 2010: 128).  

                                                 
6 ñLa literatura psiqui§trica contiene numerosos art²culos y libros que discuten sobre cu§l ser²a el diagn·stico 

cl²nico m§s apropiado para muchas de las grandes figuras de la historia espiritual. A San Antonio se le ha 

llamado esquizofr®nico, a San Juan de la Cruz se le tach· de ódegenerado gen®ticoô, a Santa Teresa de Ćvila 

la rechazaron por ser una psic·tica hist®rica severa y las experiencias m²sticas de Mohammed se atribuyen a 

la epilepsia. A muchos otros personajes religiosos y espirituales, como Buda, Jes¼s, Ramakrishna y Sri 

Ramana Maharshi se les acusa de padecer psicosis, debido a sus experiencias visionarias y ófalsas creenciasô. 
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 Por lo tanto el uso de sustancias que expanden la conciencia en el §mbito urbano actual es 

un tab¼. Cualquiera que sea el psicoactivo es catalogado como ñsustancia controladaò7 y 

est§ regida por la ley 1008 (promulgada en 1988). En el caso de que se aislara el compuesto 

qu²mico del alcaloide mezcalina, del cactus del San Pedro, ser²a penalizado. Es por esta 

raz·n que el cactus y el uso se acerca a las estructuras occidentales de represi·n8 (falta de 

respeto a la planta maestra usada hace aproximadamente 8000 a¶os a. C.).  

 Por tal motivo (por la precauci·n de que no se entienda el uso ritual) la 

investigaci·n se realiza con pseud·nimos tanto de personas como de lugares. 

 La investigaci·n es de tipo cualitativa/exploratoria, utiliza el m®todo etnogr§fico y 

el procedimiento de codificación: la ñcodificaci·n abiertaò (de la teoría fundamentada). De 

esta manera se entr· a campo el a¶o 2007, con el preconcepto de que se usaba al San Pedro 

¼nicamente con fines l¼dicos; despu®s de tres a¶os de investigaci·n documental, entrevistas 

antropol·gicas, entrevistas informales, observaci·n participante se analiz· el uso ritual y 

ceremonial de la planta. 

 El a¶o 2015 se volvi· entrar al campo con historias de caso y entrevistas 

antropol·gicas e informales para finalizar con la redacci·n de la investigaci·n, el motivo 

fue hacer una profundidad del proceso que algunos de los sujetos de estudio tuvieron con la 

experiencia del uso del cactus del San Pedro o Achuma como sagrada.  

                                                                                                                                                     
De manera similar, algunos antrop·logos entrenados de forma tradicional han discutido sobre si los chamanes 

deber²an ser diagnosticados como esquizofr®nicos, psic·ticos ambulantes, epil®pticos o hist®ricos. El famoso 

psicoanalista Franz Alexander (1931), conocido como uno de los fundadores de la medicina psicosom§tica, 

hizo un escrito en el que incluso la meditaci·n budista se describ²a en t®rminos psicopatol·gicos, refiri®ndose 

a ella como çcatatonia artificialèò (Grof, 2010:129). 
7 Se entiende como ñsustancias peligrosas o fiscalizadas, los f§rmacos o drogas naturales o sint®ticasò; y por 

otro lado en la segunda definici·n: ñtoda sustancia capaz de alterar las estructuras o las funciones corporales, 

s²quicas, fisiol·gicas y/o biol·gicas, ocasionen o no dependencia y/o toleranciaò (ley 1008 2000:11) 
8 El San Pedro contiene mezcalina, considerada como sustancia controlada e ilegal. La Ley 1008 de Bolivia 

promulgada en 1988, referida inicialmente a la ñley del r®gimen de la cocaò, realiza una lista detallada de 

sustancias controladas que involucran estupefacientes y psicotr·picos Aunque en un art²culo de la prensa 

publicado el 11 de noviembre del 2007, titulado: ñSan Pedroò una droga a la venta sin control, el director 

departamental de la Fuerza Especial de Lucha Contra el Narcotr§fico, Ćngel Mantilla, se¶ala que no se puede  

implementar control porque la ley no les faculta para ello. En el §mbito urbano ha existido un discurso de 

ñprohibici·n de las drogasò, involucrando a varias instituciones (colegios, iglesias, centros de ayuda) que 

abarcan este problema. 
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 El presente cap²tulo explica el tema de la investigaci·n, objetivos, las cuestiones de 

investigaci·n y por ¼ltimo la justificaci·n. El segundo cap²tulo es el marco te·rico que trata 

la etnopsicolog²a, ya que el objeto de estudio conlleva a investigar los estados expandidos 

de conciencia (EEC) y las experiencias activadoras de estructura (Exaces). El tercer 

cap²tulo es el marco metodol·gico y explica c·mo se aborda el tema de investigaci·n, el 

tipo de investigaci·n, el m®todo utilizado, las t®cnicas y herramientas, c·mo se realiz· la 

codificaci·n de los datos y la delimitaci·n de la investigaci·n. El cuarto cap²tulo describe el 

cactus del San Pedro o Achuma. El quinto cap²tulo describe las caracter²sticas del uso del 

cactus por los sujetos de estudio de la primera y segunda etapa. El sexto cap²tulo es la 

descripci·n del uso del cactus en La Danza Larga del San Pedro ï como experiencia 

activadora de estructura (Exaces) ï y la conformaci·n de nuevos gu²as cham§nicos. 

 A continuaci·n describir® la tem§tica, las cuestiones, los objetivos y la justificaci·n 

de la investigaci·n. 
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Tema de investigación. 

El uso de las plantas maestras es hist·rico, las culturas ancestrales utilizaron a esta clase de 

plantas en un contexto sagrado. El estudio antropol·gico de Carlos Casta¶eda sobre las 

ense¶anzas del conocimiento ancestral de los yaqui de M®xico ï en la tesis de licenciatura 

que se vuelve su primer libro titulado ñlas ense¶anzas de don Juanò publicada en el a¶o 

1968 y en su siguiente libro ñuna realidad aparteò ï describe el uso de plantas psicotr·picas 

o plantas maestras usadas para el despabilamiento de la mente, para percibir a la realidad 

de diferente manera9.  

 As² mismo una de las plantas descritas en el estudio de Casta¶eda es el Peyote, 

llamado mezcalito, usado en rituales. El Peyote contiene mezcalina al igual que el cactus 

del San Pedro o Achuma de la regi·n andina, motivo por el cual se eligi· conocer si exist²a 

su uso en la ciudad de La Paz.  

 El tema de investigaci·n surge a partir de esta curiosidad, por lo tanto la 

investigaci·n es la descripci·n de la experiencia que tienen los sujetos de estudio con el 

cactus del San Pedro o Achuma. 

El origen social
10

 de los sujetos de estudio (Ver Anexo #1, Tabla Origen social). 

Los sujetos de estudio son de la ciudad de La Paz, de colegios privados católicos y con 

estudios universitarios, la ocupación que tienen es ser artistas y músicos. En el aspecto 

religioso o espiritual, son bautizados católicos y al salir de los estudios secundarios se 

vuelven ateos o buscan otras alternativas como el budismo, el zen, el taoísmo y 

chamanismo para poder encontrar su camino espiritual o sagrado, en ésta búsqueda es 

donde ingieren en cactus del San Pedro. 

 

 A continuaci·n se plantear§ las cuestiones y objetivos de investigaci·n relacionados 

con el tema. 

 

                                                 
9 Casta¶eda no recomienda el uso de plantas psicotr·picas. 
10 Spedding (2010). 
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Cuestión y objetivos de la investigación. 

Nos centraremos en la cuestión principal de la investigación: ¿En qué consiste la 

experiencia del uso del cactus del Achuma por los sujetos de estudio? 

Las cuestiones específicas: ¿Cuál es el proceso de conocer, buscar, cortar, preparar 

el cactus del Achuma?, ¿En qué lugares se realiza la ingestión del cactus del Achuma?, 

¿cuál es la percepción que tienen del cactus del Achuma?, ¿existen ritos iniciáticos? y ¿en 

qué medida generan cambios en la forma de vida? 

El objetivo general está basado en las cuestiones generadas sobre la temática de la 

investigación: Describir la experiencia del uso de la planta maestra del cactus del Achuma 

en la ciudad de La Paz por los sujetos de estudio. 

 Los objetivos específicos: a) Describir las características generales de la experiencia 

del uso del cactus del Achuma por el grupo estudiado, b) Describir los posibles ritos 

iniciáticos, c) Describir a los nuevos guías chamánicos. 

 

Justificación de la investigación. 

En Bolivia existe el estudio de Oblitas (1992)
11

, que describe las propiedades medicinales 

del cactus del San Pedro, y la pequeña descripción de Cárdenas (1989) y el uso pre colonial 

del Achuma. Sin embargo no existen investigaciones documentadas del uso ritual actual de 

la planta del Achuma en Bolivia (Kvist & Moraes, 2006: 301). Por tal motivo es 

imprescindible investigaciones acerca de esta práctica cultural para conocer y comprender 

el uso del Achuma en Bolivia, incluso el uso de otras plantas maestras como la ayahuasca. 

 Los estudios que son conocidos del Achuma son provenientes del Per¼ ïdonde el 

San Pedro es llamado ñel cactus de los cuatro vientosò (Sharon, 1980) ï, que muestran el 

uso en rituales y pr§cticas de sanaci·n vinculados con s²mbolos cat·licos (Fern§ndez, 1996; 

                                                 
11 ñ[L]a pulpa flemosa se usa para la angina, flemones, absesos, golpes, aplicando sobre el lugar herido. Para 

las almorranas se usa pedazos de la pulpa a manera de supositorios. Para las palpitaciones del coraz·n se 

aplica por encima una cataplasma de phojro; el mismo procedimiento aconsejan para heridas cancerosas y 

p¼tridas. El zumo produce letargo. Para la quebradura aconsejan cataplasma sobre la hernia con el zumo curan 

la erisipela, el ardor de los ri¶ones. Para las fiebres aconsejan beber en poca cantidad el zumo. Para la ictericia 

zumo serenado. La misma receta para el ardor de la uretra, flujo de sangre, purgaci·n o gonorrea, en este caso 

utilizan el fruto a¼n verde en infusi·n de leche. En casos de fiebres aconsejan ba¶os de su jugo y enemasò. 

(Oblitas, 1992: 39). 
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Sharon, 1980): 

Visualizar las caracter²sticas de las virtudes que poseen los objetos de la 

ñmesaò, as² como la etiolog²a de las aflicciones que aquejan a sus 

pacientes; se consume su decocci·n empleando la dosis estimada 

pertinente por el curandero y formando parte de otra serie de acciones 

rituales como la ñsingadaò, absorci·n por las fosas nasales de una mescla 

acuosa de tabaco (Fern§ndez, 1996: 51). 

El desconocimiento de estas prácticas culturales y de estudios de la planta de Achuma en 

Bolivia e internacionalmente llevan a la estigmatización, no comprensión (Grof, 2010) y la 

consideran una simple droga o ñsustancia controladaò. 

En 1988 se dicta la ley 1008, donde se determinan cu§les son las ñsustancias 

controladasò prohibidas en el cual incluyen a la mezcalina y se estigmatiza al San Pedro 

como ñdroga alucin·genaò (2007) ï esta prohibición es publicada en artículos de los 

medios de comunicación ï. La investigación trata de dar a conocer y explicar el uso del 

cactus del Achuma fuera del tabú, el prejuicio y la estigmatización. 
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CAPÍTULO II  

MARCO TEÓRICO  

 

La presente investigación se enmarca en la corriente teórica de la etnopsicología que es el 

estudio de la ñmanera de ser y comportarse de un pueblo partiendo de su culturaò (Aguirre, 

2015). La etnopsicología investiga ñla conciencia y el reconocimiento del valor 

terap®uticoò de los estados expandidos de conciencia (EEC)
12

 (Fericgla, 2005). Asimismo 

estudia los ritos iniciáticos, hoy llamados experiencias activadoras de estructuras (Exaces), 

donde se experimenta la muerte que otorga sentido e identidad al Ser Humano (Fericgla, 

2005). 

Los EEC son prácticas milenarias de culturas ancestrales (Huicholes, Shuar, 

Andinos, Toltecas, Mayas, Hopi, entre otros) que en la cultura occidental urbana actual han 

sido mutiladas (Eliade, 1959; Fericgla, 2005; Zoja, 1985). 

Una de las raíces de la etnopsicología es la escuela de cultura y personalidad o 

antropología psicológica. La escuela de cultura y personalidad se inicia con Franz Boas 

(1920) y sus seguidores que estudiaron la obra de Freud: Edward Sapir, Ruth Benedict y 

Margaret Mead (Reynoso, 1993). Estos realizaron investigaciones, a grandes rasgos, sobre 

dónde nace el individuo, la relación con la cultura y su comportamiento (Aguirre, 2015).  

A continuación se desarrollará las bases conceptuales de la etnopsicología y se 

realizará una reflexión sobre el chamanismo ancestral y neo chamanismo actual: análisis 

con el cual se comprenderá teóricamente el fenómeno estudiado. 

 

La etnopsicología. 

La etnopsicología
13

 se refiere al estudio de la identidad cultural (ethnos) a partir del 

comportamiento psicológico (Aguirre, 2015). El término etno viene de etnicidad, entendida 

como la autoadcripción psicológica a un grupo cultural (Aguirre, 2015). 

                                                 
12 Luego de discusiones te·ricas del t®rmino se lo denomin· estados expandidos de conciencia (EEC), y no 

estados modificados de conciencia (EMC) que denotaban una patolog²a, ya que se ajustan m§s a lo que son, 

que implica un despliegue, un desarrollo de capacidades propias psicol·gicas, espirituales de empat²a, implica 

mayor discriminaci·n del mundo interno con el externo. (Fericgla, 2015) 
13 Entendida como identidad de los pueblos, a diferencia de la psicolog²a cultural, que estudia el 
comportamiento humano a trav®s de la cultura. En cambio la etnopsicolog²a estudia los modos de ser, de 
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Cuando se les define como grupos adscriptivos y exclusivos, la naturaleza 

de la continuidad de las unidades étnicas es evidente: depende de la 

conservación de un límite. Los aspectos culturales que señalan este límite 

pueden cambiar, del mismo modo que se pueden transformar las 

características culturales de los miembros; más aún, la misma forma de 

organización del grupo puede cambiar; no obstante, el hecho de que 

subsista la dicotomía entre miembros y extraños nos permite investigar 

también la forma y el contenido culturales que se modifican. (Barth, 

1976: 16). 

 

Los limites como menciona Barth (1976) pueden cambiar al igual que las características 

culturales de los miembros, los grupos étnicos como forma de organización social 

(Ramírez, 2007). La etnicidad ñconstituye la expresi·n contextual de la identidad ï 

concebida como un fenómeno de comportamiento ï, ya que supone conductas en tanto 

miembro de ese mismo grupoò (Bartolom®, 1997 explicado por Ramírez, 2007: 62). 

Por lo tanto etnicidad es entendida como una opción psicológica de pertenecer a un 

grupo cultural, que puede ser una ñfamilia, una asociación deportiva, una institución 

docente una organización empresarial, por poner algunos ejemplos. Hay que partir del 

hecho de que cada grupo es una culturaò (Aguirre, 2015: 37). 

La etnopsicología entiende cultura a partir de la etnicidad, por lo que la interacción 

de los miembros es parte importante para transmitir, generar y compartir la cultura. La 

cultura entendida como un modelo para dar ñsentidoò al comportamiento (Aguirre, 2015). 

La construcción histórica de la etnopsicología tiene tres momentos e influencias 

conceptuales: 1) la psicología de los pueblos de Wundt (1920), 2) cultura y personalidad y 

3) el estudio de la psicología mexicana de Díaz-Guerrero (1918-2004). Estos tres 

momentos son pilares para la conformación de la etnopsicología con aportes para su 

delimitación, los cuales describiré a continuación: 

El primer momento se relaciona con los aportes de Wundt (1852-1920). Wundt es 

un psicólogo y filósofo alemán que desarrolla la psicología experimental y la psicología de 

los pueblos: al principio no toma en cuenta la cultura (psicología experimental), luego entre 

1900 y 1920 publica diez volúmenes titulados Psicología de los pueblos, donde estudia la 

psicología e identidades de las naciones (Aguirre, 2015). 

                                                                                                                                                     
comportarse, desde su psicolog²a colectiva. (Aguirre, 2015) 
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La etnopsicolog²a, entonces, nacer§ del romanticismo alem§n que habla del ñalma 

del puebloò en comparaci·n al racionalismo de la ilustraci·n francesa. Wundt y Boas 

(alemanes) estudian la psicología para conocer la identidad de las naciones (Aguirre, 2015). 

ñLos productos mentales son creados por colectividades la consciencia individual no puede 

explicar la historia del pensamiento humanoò (Wundt, 1990 citado en Aguirre, 2015: 38).
14

 

El segundo momento es con Franz Boas (1911) y sus discípulos (Benedict, 1934; 

Mead, 1928; Dubois, 1944; Kardiner, 1939) quienes crean la escuela de ñCultura y 

Personalidadò. Est§ surge haciendo hincapi® en el concepto particularismo cultural (1920-

1940) donde se argumenta ñque toda cultura es ¼nica y debe ser estudiada exclusivamente 

en raz·n de esta unicidadò (Barfield, 2000: 480). 

Ruth Benedict, alumna de Boas, implementa en sus estudios antropológicos el 

an§lisis de la personalidad, ñcada cultura, es moldeada en una forma o modelo ¼nico, es 

decir, se organiza alrededor de un ethos cultural centralò (Mill§n, 2004) as² categoriza dos 

modos de ser: dionisíaco y apolíneo. Benedict
15

 utiliza estos conceptos al realizar un 

estudio etnográfico de los pueblos de Zuñi de Nuevo México y a los Kwakiult de Vancou 

ver y las denomina apolíneas o dionisiacas, justificando de manera psicológica su 

comportamiento (Benedict, 1934). 

La escuela de cultura y personalidad resalta el papel de la psicología en la 

antropolog²a para investigar temas de identidad: ñquedan unos cuantos conceptos que 

ponen de relieve la importancia de la psicología en la construcción de la identidad cultural 

de los pueblosò (Aguirre, 2015: 41). 

El tercer momento para que surja la etnopsicología son los estudios mencionados de 

Díaz-Guerrero (1918-2004) y su obra Psicología del Mexicano. Descubrimiento de la 

etnopsicología (1994). El autor delimita y conceptualiza la identidad nacional a partir del 

                                                 
14
 Cabe destacar obras como: F. Schulze, Psicolog²a de los pueblos naturales (1900) sobre la mentalidad 

primitiva; de L. L®vi-Bruhl, Las funciones mentales de las Sociedades Inferiores (1927); o la obra misma de 

F. Boas, La mente del hombre primitivo (1911)., de cara a la creaci·n de una psicolog²a ®tnica. (é) T. 

Carreras Artau se centra en ñla investigaci·n integral de la conciencia hist·rica y actual de los pueblos 

ib®ricosò, creando en Barcelona (1912) el ñArchivo de Psicolog²a y £tica Hispanasò. En su obra distingui· 

entre la ñpsicolog²a de las masasò (Le Bon, 1895; S. Freud, 1921), de actualidad por aquellos tiempos, la 

ñpsicolog²a ®tnicaò o ñetnopsicolog²aò (Aguirre 2015: 39)  
15
 Patterns of culture (1959). 
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estudio de la psicología de mexicanos y Norte Americanos, así da a conocer las diferencias 

psicológicas y culturales de los mismos. 

Precisamente en esta obra se considera un error histórico desusadamente 

persistente el que los personólogos desde Freud hayan querido encontrar 

el porqué del comportamiento humano exclusivamente dentro del 

individuo y se arguye que la parte más importante de éste por qué debe 

buscarse en la circunstancia histórico-sociocultural en la que han nacido y 

crecido. De allí que se destaque en todo el libro, y se estipulen hipótesis, 

acerca de la importancia concluyente del desarrollo de las necesidades 

biopsíquicas en ese ámbito y se distinga, como medular, al proceso del 

cambioò (Díaz-Guerrero, 1995: 367). 

 

Díaz-Guerrero considera que la biolog²a hab²a ñlogrado operacionalizar y cuantificar un 

buen número de los aspectos críticos del ecosistema natural y sus variados nichos y 

h§bitatsò (Díaz-Guerrero, 2005: 380), de esta manera toma en cuenta la operacionalización 

y cuantificación de la biología para realizar una analogía entre las comunidades humanas y 

el ecosistema natural
16

. 

También contribuye a la etnopsicología los estudios de la etnopsiquiatría ïoriginada 

a partir de las investigaciones transculturales y culturalesï contribuye a la psiquiatría en 

análisis e investigaci·n, ñTanto el an§lisis metacultural como el transcultural, en 

etnopsiquiatría, han contribuido entender, desde la cultura, el binomio normal/patológico de 

                                                 
16
 ñEn analog²a con la ecolog²a se clasifica a las variables en aspectos ps²quicos representativos de los b²oticos 

del ecosistema y aspectos aps²quicos que representan los abi·ticos del ecosistema. All² se adelanta lo 

siguiente: Los aspectos ps²quicos desarrollados hasta ahora se refieren a reportes subjetivos de los individuos, 

es decir a sus apreciaciones acerca de: 

a) Grado de respaldo que perciben de su comunidad (grey sost®n) y la evaluaci·n de la propia familia. 

b) Estilo de confrontaci·n individual frente a los problemas que plantea el ecosistema (filosof²a de vida). 

e) Grado de acuerdo con las premisas ultratradicionales, estereot²picas de la propia cultura (machismo, 

obediencia afiliativa, virginidad, abnegaci·n, temor a la autoridad, respeto sobre amor, honor familiar y 

rigidez cultural). 

d) Habilidad personal para enfrentar el estr®s (fuerza personal, evaluaci·n del yo y de los principales papeles 

que la persona desarrolla a trav®s del diferencial sem§ntico). 

e) Capacidad de dar del individuo, mediante un cuestionario de la felicidad en el dar y el sentido subjetivo del 

concepto dar a trav®s del diferencial sem§ntico. 

t) Grado de satisfacci·n con el est§ndar de vida, apreciaci·n de la presente situaci·n econ·mica y grado de 

preocupaci·n por la econom²a fam²l²ar.  

g) Valoraci·n de la salud f²sica por medio de un inventario de salud y significado afectivo del concepto salud. 

h) Cuestionario de la calidad de la vida de Campbell, et al., (1978). Los aspectos aps²quicos utilizados en este 

estudio comprenden medidas objetivas de la situaci·n econ·mica de los sujetos, a saber: a) Nivel 

socioecon·mico, medido por el nivel educativo y la ocupaci·n del padre. b) N¼mero de personas por cuarto 

de la casa o medida de aglomeraci6n en el hogar. e) N¼mero de a¶os de posesi6n de aparatos dom®sticos y de 

informaci·n.ò (D²az-Guerrero, 1986b, pp. 11-12 citado en Diaz-Guerrero 1995: 380-381). 
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los pueblos diferenciales y, por lo tanto, a fundamentar las posiciones de la etnopsicologíaò 

(Aguirre, 2015: 40).  

La etnopsiquiatría analiza y estudia la cultura para saber cómo es la mirada de: 

normal/patológico. Por esta razón los médicos psiquiatras de la Asociación Estadounidense 

de Psiquiatría (DSM IV) ïen su manual diagnóstico-estadístico de los trastornos mentalesï 

ahora toman en cuenta los estudios transculturales para determinar si un paciente está 

enfermo o no (Aguirre, 2015). 

De este modo la etnopsicología toma en cuenta: a) el estudio de manifestaciones 

culturales de cada cultura, con el estudio de Wundt y la psicología de los pueblos (1900), b) 

el movimiento de ñCultura y Personalidadò se introduce el ñconcepto de ópersonalidadô 

(psicol·gica) como identidad de los grupos culturalesò (Aguirre, 2015: 43), c) la obra de 

Guerrero como análisis etnopsicológico de las diferentes culturas, urbanas y rurales y d) el 

abandono del término étnico por etnicidad. (Aguirre, 2015).  

Por lo tanto entendemos a ñla etnopsiquiatría, como la manera peculiar de enfermar 

de acuerdo al sustrato culturalò (Aguirre, 2015: 33). 

La etnopsicología tiene por objeto: a) registrar la variabilidad de los 

comportamientos humanos desde sus propios contextos culturales; b) 

analizar la especificidad cultural de las manifestaciones sintomáticas de 

las enfermedades psicosomáticas, en cada contexto cultural; c) analizar 

las formas de comportamiento y de sintomática como aspectos de la 

identidad cultural de los grupos; d) proclamar la universalidad de las 

estructuras humanas y la relatividad cultural de sus manifestaciones 

(Aguirre, 1994:14). 

 

La etnopsicología al estudiar los contextos culturales particulares hace una crítica a la 

antropología psicológica (cultura y personalidad) que reduce los fenómenos humanos 

amplios a la mirada occidental (Fericgla, 2005)
 17

. 

Así por ejemplo, G Obeyesekere (1990: XVII) señala cómo los 

antropólogos psicológicos tienden a entender formas simbólicas de 

explicación compleja en función de su simple analogía con patrones 

psicopatológicos. Los mismos se pueden afirmar respecto a los estados 

modificados de conciencia (EMC), sean de carácter extático, de posesión, 

catártico, místico-visionario o por ingestión de psicótropos. La 

antropología psicológica, lo mismo que la mayoría de psicologías, suele 

ser vistos como estados regresivos y patológicos, cuando en realidad 

                                                 
17
 De nacionalidad espa¶ola. Historiador y Doctor en Antropolog²a cultural 



23 

 

deben ser vistos como estados progresivos que ayudan y empujan a la 

transformación de la persona hacia estadios de mayor salud, integración y 

adaptación (M. Fericgla, 2005: 516). 

 

De esta forma, tras considerar el reducido análisis de los estados expandidos de conciencia 

(EEC) de la antropología psicológica, la etnopsicología propone el estudio de los estados 

expandidos de conciencia (EEC) sin los patrones psicopatológicos occidentales: ñ[l]a 

etnopsicología está poniendo de relieve que lo que provoca la ayahuasca ï a un cierto nivel 

comprensible para el pensamiento occidental- es una disolución de las barreras mnémicas
18

 

del mundo emocional del sujeto. Por tanto, es una herramienta de gran utilidad en procesos 

de psicoterapia profunda.ò (Fericgla, 2005: 524). 

 Hacia este cometido (de innovar al trabajar sobre percepciones distintas a la 

occidental) es útil la psicología transpersonal, que viene de la psicología humanista. Ésta 

analiza la importancia de los estados expandidos de conciencia (EEC) dentro de la 

espiritualidad y de la religión. De esta modo la espiritualidad y la religión tendrían que 

tener un lugar en las observaciones y estudios de la psicología
19

 (Grof, 2010). 

[S]e interesa por un subgrupo significativo de estos estados, que tienen un 

potencial heurístico, sanador, transformador e incluso evolutivo. Esto 

incluye también a las experiencias chamánicas y a sus pacientes (aquellos 

que se inician en viajes de ritos nativos y antiguos misterios sobre la 

muerte y el renacimiento), a médicos espirituales y a místicos de todos 

los tiempos, así como a la crisis psicoespirituales de ciertos individuos 

(Grof, 2010: 129). 

Grof (1992) acuña el nombre a esta categoría como holotrópico,  ñesta palabra compuesta 

significa literalmente óorientado hacia la totalidadô o ómovi®ndose en direcci·n a la 

                                                 
18
 Mn®sico, (a): (Del griego mnaomai, yo me acuerdo). Que conserva el recuerdo. 

http://www.portalesmedicos.com/diccionario_medico/index.php/Mnesico 
19
 Grof (2010) indica que: ñla literatura psiqui§trica contiene numerosos art²culos y libros que discuten sobre 

cu§l ser²a el diagn·stico cl²nico m§s apropiado para muchas de las grandes figuras de la historia espiritual. A 

San Antonio se le ha llamado esquizofr®nico, a San Juan de la Cruz se le tach· de ódegenerado gen®ticoô, a 

Santa Teresa de Ćvila la rechazaron por ser una psic·tica hist®rica severa y las experiencias m²sticas de 

Mohammed se atribuyen a la epilepsia. A muchos otros personajes religiosos y espirituales, como Buda, 

Jes¼s, Ramakrishna y Sri Ramana Maharshi se le acusa de padecer psicosis, debido a sus experiencias 

visionarias y ófalsas creenciasô. De manera similar, algunos antrop·logos entrenados de forma tradicional has 

discutido sobre si los chamanes deber²an ser diagnosticados como esquizofr®nicos, psic·ticos ambulantes, 

epil®pticos o hist®ricos. El famoso psicoanalista Franz Alexander (1931), conocido como uno de los 

fundadores de la medicina psicosom§tica, hizo un escrito en el que incluso la meditaci·n budista se describ²a 

en t®rminos psicopal·gicos, refiri®ndose a ella como ócatatonia artificialô ò (Grof, 2010: 128). 
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totalidadô (del griego holos = totalidad y trepein = moverse hacia o en direcci·n a)ò (Grof, 

2010: 130). El estado holotrópico puede trascender la barrera del ego
20

 y encontrarse con 

experiencias transpersonales
21

 que ayudan al crecimiento de la consciencia (Grof, 2010). 

Ésta investigación tomará en cuenta los aportes de la psicología transpersonal ïque 

hace un reconocimiento de la naturaleza genuina de las experiencias transpersonalesï y de 

la etnopsicología ïque ñentiende a la vez el papel del individuo en el control de su propia 

vida mental y el papel que la cultura juega sobre elloò (Fericgla, 2005: 524). 

Por otra parte, para que el desarrollo de las potencialidades y capacidades biológicas 

los seres humanos necesitamos experiencias acompa¶adas de estructuras culturales, ñtodo 

ser humano necesita que sus actos tengan sentido, necesita creer que entiende la finalidad 

de su existenciaò (Fericgla, 2015).  

Las experiencias de iniciación llenan de sentido las etapas biológicas y simbolizan 

crecimiento (Fericgla, 2005). Las culturas distinguieron a ciertas experiencias más 

profundas que otras, y las realizaron en marcos culturales y tiempos sagrados de cada 

sociedad. Estas experiencias son llamadas por la neuropsicología como engramadoras
22

 o 

activadoras de estructura, ñmarcan la vida de las personas, dando orientaci·n, contenido, 

t®rminos existenciales de referenciaò lo que se denominaban ritos o ritos iniciáticos 

(Fericgla, 2015). 

                                                 
20
 Romper las barreras del ego se refiere a perder el dominio del orden material de la realidad: ñEl estudio de 

estados holotr·picos confirm· el hallazgo de Jung (1964) de que las experiencias originadas en niveles m§s 

profundos de la psique (utilizando mi propia terminolog²a, experiencias óperinatalesô y ótranspersonalesô) 

tienen una cierta cualidad que ®l llam· (despu®s de Rudolph Otto) ónuminosidadô. El t®rmino numinoso es 

relativamente neutral y, por eso es preferible a otros nombres similares, como el de religioso, m²stico, m§gico, 

santo o sagrado, los cuales se han usado a menudo en contextos problem§ticos y que pueden conducir 

f§cilmente a la confusi·n. El sentido de numinosidad se basa en la aprensi·n directa al hecho de que nos 

encontramos con un dominio que pertenece a un orden superior de realidad, que es sagrado y radicalmente 

diferente del mundo materialò (Grof, 2010: 130). 
21
 Se refiere a experiencias espirituales: ñlos psic·logos jungianos se refieren a este dominio como imaginario. 

El fil·sofo y m²stico Henri Corbin, de la escuela francesa, que fue el primero en utilizar el t®rmino mundus 

imaginalis o mundo del alma, se inspir· al respecto gracias al estudio de la literatura m²stica islamista 

(Corbin, 2002). Los te·logos isl§micos llamaron al mundo imaginario, donde todo lo existente en el mundo 

sensorial tiene su analog²a, alam a mithal, o el óoctavo climaô, para distinguirlo de los siete climas (regiones 

de la geograf²a isl§mica tradicional). La palabra imaginaria posee extensi·n y dimensiones, formas y colores, 

pero que no son perceptibles a nuestros sentidos as² como lo ser²an si fueran propiedades de objetos f²sicos. 

Sin embargo, este reino es, desde todo punto de vista, tan ontol·gico y completamente real y susceptible a 

validaci·n consensual por otras personas, como lo es el mundo material percibido por los cient²ficosò (Grof, 

2010: 129). 
22 Dejan una huella, abren caminos neuronales, forman la base de la memoria.  
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Los ritos tienen tres fases, como señala Van Gennep (1969): 1) primero tiene la 

etapa de desagregación de identidad y de roles sociales, 2) luego la etapa de liminaridad o 

iniciación, donde el individuo esta fuera de la vida ordinaria y profana, en la cual se 

experimenta los estado expandidos de conciencia ya sea con plantas psicoactivas, o 

privaciones sensoriales, o por medio del control de la respiración y 3) la tercera etapa es la 

reagregación donde el individuo se transforma y tiene nuevos roles e identidad, tener una 

experiencia transformadora (Fericgla, 2005). 

Los sujetos que realizan los ritos iniciáticos experimentan la muerte ïsuceso que se 

realiza en el 90% de las culturas (Bourguignon, 1986 en Fericgla, 2005) ï, por este motivo 

la importancia de los estados expandidos de conciencia (EEC) en la etnopsicología
23

 

(Fericgla, 2005). 

La iniciación es ese momento crucial, ese nexo social, esa cámara oscura 

donde nacimiento y muerte, dejando de ser términos de la vida, 

reinvolucionan el uno en la otra; no hacia una fusión mística, sino para 

hacer aquí del iniciado un verdadero ser social. El niño no iniciado sólo 

ha nacido biológicamente, sólo tiene aún un padre y una madre «reales», 

para convertirse en un ser social tiene que pasar por el acontecimiento 

simbólico del nacimiento/muerte iniciático, tiene que haber recorrido la 

vida y la muerte para entrar en la realidad simbólica del intercambio. 

(Braudillard, 1993:152). 

 

Los ritos ï ahora llamados las experiencias activadoras de sentido (Exaces) ï, para que no 

caigan en una simple experiencia lúdica tienen que cumplir tres condiciones: sacrificio, 

sacralidad y realizarse fuera del espacio cotidiano (Fericgla, s/f).  

Sacrificio en su sentido etimológico de dedicarse exclusivamente a esto y 

no estar pendiente de otras cuestiones de la vida cotidiana; hay que 

                                                 
23
 Fericgla (2005) indica que: ñ[l]as t®cnicas para inducir controladamente tales estados cat§rticos, visionarios 

o de profunda disociaci·n son diversas, conocidas y buscadas desde los albores de la humanidad. Para citar 

algunos recursos c·digos al vuelo, se puede mencionar el consumo de m¼ltiples y potentes psic·tropos 

naturales dentro de marcos ritualizados (diversos grupos ind²genas norte y sudamericanos consumidores de 

peyote, ayahuasca, brugmasias o san pedro, o los africanos seguidores del culto buiti consumidores de iboga). 

Tambi®n se consiguen tales estados de consciencia disociada por medio de largas privaciones sensoriales 

(budismo zen, anacoretas del cristianismo medieval o ascetas hind¼es), por medio de t®cnicas m¼sico-

mec§nicas (como la m¼sica y la danza cat§rtica de los gnawa marroqu²es o la ext§tica de los derviches 

danzantes suf²es) o por medio de un control espec²fico de la respiraci·n (como las t®cnicas y·guicas de 

Pranayama, el Kapalabhati o las respiraciones holor®nica y holotr·pica). El fin parece ser siempre el mismo: 

tener una experiencia de la propia muerte, de llegar a los l²mites existenciales, como acicate para sanar, vivir 

con m§s intensidad, amplitud y presencia, como camino para trascender la enfermedad y el miedo a la muerte 

corporalò (Fericgla 2005: 527). 
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sacrificar el resto de los intereses y concentrar la atención en el rito que 

nos ocupa. Sacralidad, o que transcienda en un espacio y tiempo no 

mundanos, sino que estén habilitados para nuestro objetivo concreto, de 

dedicación intensa y exclusiva. (Fericgla, s/f).  

 

Las Exaces otorgan a los individuos sentido e identidad, por esta razón es objeto de estudio 

de la etnopsicolog²a: ñ[c]uando una sociedad carece de Exaces adecuadamente construidas 

e institucionalizadas se generan determinados trastornos y comportamientos directamente 

relacionados con ello, como sucede en la actualidad de Occidenteò (Fericgla 2005: 529; 

Zoja 1985). Aquí, señala Fericgla (2005), lo colectivo e individual se unen de forma 

inseparable. 

 La etnopsicología analiza de los estados expandidos de conciencia (EEC) en sus 

diferentes §mbitos: ps²quico, ritual, simb·lico y cultural. De esta manera el ñan§lisis 

etnopsicológico pone en jaque mate definitivo la creencia de que nuestro estado ordinario 

de consciencia es universal y natural, y el hecho de creer en la exclusividad de la naturaleza 

constructiva de nuestro estado ordinario de concienciaò (Tart, 1994: 17-61 citado en 

Fericgla, 2005: 529). 

Tras comprender la relevancia de las Exaces y EEC en los sujetos y en el grupo 

social, sorprende que estos rituales no sean entendidos como instituciones establecidas. 

[L]a ausencia de formas óoficialesô de modificaci·n de la consciencia en 

nuestras sociedades (occidentales). Y esto asombra aún más por la 

manera en que ha sido sistemáticamente ignorada por psiquiatras y 

psicoanalistas. La modificación ritual de la consciencia es una 

experiencia presente en el noventa por ciento de las sociedades humanas 

(Bourguignon, 1986) que debe ser entendida como parte de la herencia 

psicobiológica y considerada una de las necesidades básicas del ser 

humano (Wittgenstein, 1992). (Fericgla, 2005: 532) 

 

En el ámbito urbano estos rituales (para experimentar estados expandidos de consciencia), 

como se menciona, no existen institucionalmente. Es así que surge la etnopsicología 

aplicada, que recupera las Exaces para ser aplicados en diferentes terapias; por ejemplo: ñel 

trabajo con Constelaciones Familiares desarrollado por Bert Hellinger (inspirado en ciertos 

ritos del África negra), el aprovechamiento de técnicas orientales de meditación como 

m®todo terap®utico (difundido por los l²deres de la Gestalt actual)ò (Fericgla, 2005: 532). 
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 Para poder desarrollar las potencialidades de la conciencia son necesarias estas 

experiencias, el trance por ejemplo ñno es una simple curiosidad etnológica ni un fenómeno 

marginal que sobrevive en algunas sociedades del tercer mundo, sino que el trance es un 

modo de óser en el cuerpoôò (Lapassade, 1980 citado en Fericgla, 2005: 532). Estos estados 

y experiencias fueron utilizadas para la curación, para el desarrollo de diferentes 

potencialidades humanas como la intuición (Fericgla, 2005). 

Es de esta manera que contribuyendo al campo de la etnopsicología Fericgla desde 

1996, en España, realiza un estudio antropológico de más de dos mil personas que pasan 

por experiencias activadoras de estructuras o Exaces (hasta mayo del 2004). Esta 

investigación, realizada en la fundación de etnopsicología aplicada, implica una serie de 

talleres catárticos
24

: 

¶ Taller de integración vivencial de la propia muerte (TIVPM, 3 días de duración); 

¶ Taller para aprender a amar y a decir adiós a las personas y las cosas (AADAPC, 5 

días de duración); 

¶ Taller de lo masculino y lo femenino (MF, 5 días de duración); y 

¶ Sesiones INASCIA (de INcremento ASistido de la conscienCIAy de 

sobreestimulación sensorial, de 4 días de duración).  

Construidos a partir de simbología occidental: estos talleres activan los arquetipos de 

iniciación y del camino, perdidos en el ámbito urbano (Fericgla, s/f: 21). 

 Así mismo el estudio de Zoja (1985)
25

 ayuda a entender la perdida de la realización 

de ritos iniciáticos donde el arquetipo de iniciación se manifestaba: si bien se reconoce la 

importancia de la iniciación en la existencia humana ñcomo por ejemplo los psic·logos C. 

Jung, L. Zoja y J. Hillman, o antropólogos como R.A. Rappaport y M. Eliade, 

pr§cticamente no se ha escrito nada sobre las consecuencias y alcance de tal abolici·nò. 

(Fericgla, s/f: 21). 

                                                 
24
 Catarsis entendido como explosiones de descargas emocionales: ñ[a]cceder a la parte oscura de la propia 

mente y del propio ser ïlo cual se consigue con las catarsisï es viajar hasta este espacio donde albergamos los 

impulsos que sustentan los propios actos y emociones. As², se consigue observar el curso de un pensamiento o 

de una sensaci·n f²sica desde su origen y dirigir la propia vida individual con mayor claridad y conscienciaò 

(Fericgla, 2003: xxvi). 
25
 Profesor del C.G. Jung Institut y del Centro Italiano di Psicologia Analitica. 
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 Zoja (1985) señala que por la búsqueda (ante la ausencia) de estos ritos iniciáticos 

los individuos entran en las adicciones y violencia, por lo que cabe definir el arquetipo de 

iniciación. 

 

Arquetipo de iniciación 

ñLa actividad inconsciente del espíritu consiste en imponer formas a un contenido, y estas 

formas son las mismas para todos los espíritus, antiguos y modernos, primitivos y civilizados.ò 

(Lévi-Strauss, 1974: 68). 

  

Los arquetipos son imágenes primordiales (Jung, 1984) relacionadas con el inconsciente
26

 

de la psiquis del ser humano
27

. Según Freud el inconsciente se relaciona con impresiones y 

representaciones del preconsciente que han sido reprimidas o rechazadas: ñ[l] o inconsciente 

es lo psíquico verdaderamente real: su naturaleza interna nos es tan desconocida como la 

realidad del mundo exteriorò (Freud, 1931 [1900]: 357). Freud señala que: 

[N]o necesitamos admitir en la elaboración onírica especial actividad 

simbolizante del alma, pues el sueño se sirve de simbolizaciones que ya se 

hallan contenidas en el pensamiento inconsciente, dado que por escapar a 

la censura satisfacen, tanto por su representabilidad como ampliamente, 

tales simbolizaciones todas las exigencias de la formación de los sueños. 

(Freud, 1931 [1900]: 210) 

 

Si bien el inconsciente es personal para Freud, cabe rescatar la actividad de la psiquis de 

simbolizar. Carl G. Jung (1984) plantea que negar el inconsciente es como pensar que 

sabemos todo acerca del universo, que nada está oculto ni es enigmático: ñ[l] a psique es 

parte de la naturaleza, y ninguna puede definirse, lo que podemos hacer es ver cómo 

funcionanò (Jung, 1984: 20). De ese modo hace una analogía entre el cuerpo humano y la 

                                                 
26 Freud en su libro Interpretaci·n de los sue¶os de 1900 plantea la existencia del inconsciente y desarrolla el 

psicoan§lisis como m®todo. Freud describe que el ser humano desconoce una parte de su ser que emerge en 

sue¶os mediante s²mbolos. Uno de sus disc²pulos principales, Carl G. Jung, con quien mantuvo un productivo 

intercambio epistolar, a partir de investigaciones de otras culturas y del estudio de los sue¶os de sus pacientes 

desarroll· conceptos como ñinconsciente colectivoò y ñarquetipoò (Torres, 2013). Mircea Eliade explica que 

Jung ñtiene en cuenta la Historia: mira la psique como naturalista y como historiador; seg¼n ®l, la vida de las 

profundidades ps²quicas es la Historia.ò (Eliade, 1995:97). 
27 El inconsciente colectivo contiene toda la herencia espiritual de la evoluci·n de la humanidad, reproducida 

constantemente en la estructura de cada individuo. Su mente consciente es un fen·meno ef²mero que cumple 

todas las adaptaciones y orientaciones provisionales. El inconsciente, por otro lado, es la fuente de las fuerzas 

instintivas de la psique y de las formas o categor²as que la regulan, o sea, los arquetipos. (Jung, 1971: 45 

citado en Morris, 1995:209) 
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mente, los cuales ñno pueden ser un producto sin historia, la evoluci·n del cuerpo humano 

como la de la menteò (Jung, 1984: 65). 

 Esto se expresa en los ñremanentes arcaicosò, llamados también ñarquetiposò o 

ñim§genes primordialesò, que son pensamientos, gestos entendidos universalmente, 

actitudes que siguen un modelo establecido mucho antes de una ñconsciencia 

reflexionadoraò y tienen historia (Jung, 1984: 73). 

Estas categorías inconscientes han sido mencionadas por varios estudiosos de 

ciencias sociales (Lévi-Strauss, 1974; Bastien, 1895; Boas, 1911; Frazer, 1944) que 

mencionaremos a continuación: 

 Lévi-Strauss (1974), con los estudios estructuralistas del pensamiento en oposición, 

rescató de Marcel Mauss ñlas 'categor²as inconscientes', que son las determinantes en 

'magia, como en religi·n, como en ling¿²stica'ò (L®vi-Strauss, 1974: 24). Estas categorías 

ñson las mismas para todos los esp²ritus, antiguos y modernos, primitivos y civilizadosò 

(Lévi-Strauss, 1974: 68). 

 La teoría de Adolf Bastian (1895) analiza las ñideas elementalesò ñcomo las 

disposiciones espirituales (o psíquicas) en germen, de las cuales se ha desarrollado 

org§nicamente toda la estructura social completaò (Bastien, 1895 citado en Campbell, 

1949: 24). 

Mientras que Franz Boas (1911) destaca ñdesde la cuidadosa discusi·n de Waitz de 

la cuestión de la unidad de la especie humana, no queda duda en lo general de que las 

caracter²sticas mentales b§sicas del hombre son las mismas en todo el mundoò (Boas, 1911: 

104 citado en Campbell, 1949: 24). 

De igual manera que los anteriores autores Frazer (1944) señala: 

Más probablemente la semejanza que pudiera trazarse a este respecto 

entre las religiones del Oriente y el Occidente consiste sólo en lo que 

común aunque incorrectamente llamamos una coincidencia fortuita, el 

efecto de causas similares actuando de igual modo sobre la constitución 

semejante de la mente humana en los diferentes países y bajo distintos 

cielos. (Frazer, 1944 [1890]: 444). 

 

Los arquetipos crean mitos, religiones y filosofías. Por ejemplo los mitos de carácter 

religioso pueden interpretarse como una terapia de los sufrimientos o angustias de la 
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humanidad ñen general: hambre, guerra, enfermedad, vejez, muerte. El mito heroico 

universal, por ejemplo, siempre se refiere a un hombre, poderoso o dios-hombre que vence 

al mal, encarnado en dragones, serpientes, monstruos, demonios y demás, y que libera a su 

pueblo de la destrucción y la muerteò (Jung, 1984: 76). 

A partir de estas consideraciones Jung (1984) se interesa por los símbolos y realiza 

una distinción entre los símbolos naturales y símbolos culturales: 

Los primeros se derivan de los contenidos inconscientes de la psique y, 

por tanto, representan un número enorme de variaciones en las imágenes 

que nos encontramos en los relatos más antiguos y en las sociedades 

primitivas. Por otra parte, los símbolos culturales son los que se han 

empleado para expresar ñverdades eternasò, y a¼n se emplean en muchas 

religiones. Pasaron por muchas transformaciones e, incluso, por un 

proceso de mayor o menor desarrollo consciente, y de ese modo se 

convirtieron en imágenes colectivas aceptadas por las sociedades 

civil izadas. (Jung, 1984: 90). 

 

Jung (1984) señala que los símbolos culturales mantienen numinosidad o ñhechizoò. La 

experiencia numinosa de un individuo conlleva a sentir profundas emociones, las cuales 

son importantes para la constitución mental y para la formación de la sociedad (Jung, 

1984).  

Así cuando las emociones son reprimidas sumergen su energía en el inconsciente y 

la energía psíquica parece que se hubiera perdido, de esta manera se convierten en una 

sombra ñpermanente y destructiva en potencia en nuestra mente consciente. Incluso las 

tendencias que, en ciertas circunstancias, serían capaces de ejercer influencia beneficiosa, 

se transforman en demonios cuando se las reprimeò (Jung, 1984: 90). 

 La sombra tiene un rol primordial en la psicología analítica de Jung (1984) y en el 

camino a la individuación. Esta sombra contiene los elementos reprimidos, los factores 

escondidos de la personalidad, las actitudes desfavorables y las actitudes destructivas, como 

también cualidades de los instintos e impulsos creadores (Jung, 1984). Al conocer la 

sombra se inicia la individuación y el camino llamado laberinto espiritual (Campbell, 

1949).  

Y así sucede que si alguien, en cualquier sociedad, escoge para sí la 

peligrosa jornada a la oscuridad y desciende, intencionalmente o no, a las 

torcidas curvas de su propio laberinto espiritual, pronto se encuentra en un 

paisaje de figuras simbólicas (cualquiera de ellas puede tragarlo), que es 
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no menos maravilloso que el salvaje mundo siberiano del pudak, y las 

montañas sagradas. En el vocabulario de los místicos, ésta es la segunda 

etapa del Camino, la de ópurificaci·n del yoô, cuando los sentidos est§n 

óhumillados y limpiosô, y las energ²as e intereses óconcentrados en cosas 

trascendentalesô: o en vocabulario m§s moderno: ®ste es el proceso de 

disolución, de trascendencia, o de transmutación de las imágenes 

infantiles de nuestro pasado personal. En nuestros sueños encontramos 

todavía los eternos peligros, las quimeras, las pruebas, los ayudantes 

secretos y las figuras instructoras (Campbell, 1949: 97). 

 

El Ser Humano que realiza el camino de la individuación tiene que manifestar el arquetipo 

del héroe y encontrarse con su sombra: como en el mito heroico universal que vence a 

monstruos o dragones.  

Existen cuatro etapas del héroe investigado por el antropólogo Radin (1948) en 

Hero Cycles of the Winnebago e incorporado por la psicología analítica. Estas cuatro etapas 

describen los ciclos del crecimiento de la psiquis que el Ser Humano recorre a través de su 

vida (Henderson, 1984): 

El Dr. Radin señaló cuatro ciclos distintos en la evolución del mito del 

héroe. Los denominó: ciclo Trickster
28

 (granuja), ciclo Hare
29

  (liebre), 

ciclo Red Horn
30

 (cureno rojo) y ciclo Twins
31

 (gemelo). Vio 

acertadamente la psicolog²a de esa evoluci·n al decir: óRepresenta 

nuestros esfuerzos para resolver el problema del crecimiento, ayudados 

con la ilusi·n de una ficci·n eterna.ô (Henderson, 1984: 111). 

                                                 
28 El h®roe es la imagen de alguien que es capaz de hacer algo que los dem§s no har²an. Alguien que se sale de 

la media, lleva a cabo una funci·n, acci·n, intenta algo m§s all§ de su deseo personal. El ciclo Trickster es 

una etapa instintiva, satisface sus propios deseos y apetitos instintivos, sigue sus impulsos personales, no hay 

espera entre est²mulo y respuesta por lo que no hay una reflexi·n. (Torres, 2013; Henderson, 1984). 
29 El ciclo Hare, representado por la liebre que hizo el camino del peyote (planta maestra), en el cual el 

esp²ritu les ense¶o todo lo que saben: el conocimiento de la farmacopea, la siembra y la cosecha, etc. Por ®ste 

motivo fue que pudieron sobrevivir y conformar una cultura. Las caracter²sticas del h®roe de ®sta etapa son: 

entenderse a s² mismos, un h®roe con conocimiento acumulado, posibilidad de comenzar a dominar su instinto 

personal, sensibilidad, conocimiento, duda de s² mismo, auto cuestionamiento y reflexi·n. (Torres, 2013; 

Henderson, 1984). 
30 En el ciclo Red Horn el h®roe empieza ir para adentro, ve que el problema es ®l mismo, es el encuentro con 

la parte animal de uno mismo (anda con un animal), que representa lo sombr²o que se vuelve patol·gico en el 

camino. Por lo tanto tiene que ir en busca del mismo para domarlo, por el motivo que despu®s de ®ste proceso 

le sirve de aliado para enfrentar el camino del laberinto. (Torres, 2013; Henderson, 1984) 
31 Finalmente el ciclo Twins de los gemelos (hijos del sol), al nacer se separan y esperan su reencuentro, ñuno 

de ellos, Flech (carne), es condescendiente, dulce y sin iniciativa; el otro, Stump (tronco), es din§mico y 

rebelde. En algunas de las historias de los h®roes gemelos esas caracter²sticas se refinan hasta el punto de que 

una de las figuras representa al introveertido cuya fuerza principal recide en su capacidad de reflexi·n, y la 

otra figura, al extravertido, hombre de acci·n que puede realizar grandes haza¶asò (Henderson, 1984: 113) es 

el camino del encuentro con lo esencial, con el ñs² mismoò, en el camino de la individuaci·n la reuni·n con la 

naturaleza perdida y olvidada (Torres, 2013; Henderson, 1984). 
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Cada ciclo est§ acompa¶ado de cambios en la consciencia: ñtanto en el ciclo de Red Horn 

como en el de los Twins, vemos el tema del sacrificio o muerte del héroe como la curación 

necesaria de su hybris, el orgullo que se ha sobrepasado a s² mismo.ò (Henderson, 1984: 

114). La muerte egoica es necesaria para pasar al nuevo ciclo. 

Los ritos iniciáticos han existido como paso de una etapa a otra, de muerte y 

renacimiento (Torres, 2013), un cambio ï como el desapego a la madre, perdida de la 

infancia o adolescencia ï para producir la reinserción a la sociedad con un crecimiento de 

la consciencia. Este arquetipo se caracteriza por la apropiación de la fuerza que está en el 

inconsciente de la psiquis (Jung, 1984). 

Asimismo los ritos de paso estudiados por Van Gennep (1969) son ceremonias de 

transici·n de una etapa a la otra: ñ[p]ara los grupos, como para los individuos, vivir es un 

incesante disgregarse y reconstruirse, cambiar de estado y de forma, morir y renacerò (Van 

Gennep, 1969: 261). Aquí: 

Los ritos (iniciáticos) son estas puertas simbólicas que los humanos 

hemos creado siempre para determinar dónde estamos, en qué punto 

estamos, cuando deja un niño ser un niño y empieza ser un púber, en 

todas las culturas (é) se ha creado sus ritos de paso para decidir cuándo 

un cambio se ha dado (Fericgla, 2014). 

 

Cabe destacar que una gran diferencia entre la cultura occidental urbana y las otras culturas 

es la perdida de los ritos iniciáticos (Eliade, 1959; Zoja, 1985; Fericgla, s/f). Estos ritos 

iniciáticos generan una experimentación inconsciente de la muerte corporal para un salto 

cualitativo de la consciencia (lo sagrado y trascendencia). Al no ser realizados el Ser 

Humano busca ésta realización arquetípica inconsciente de otras maneras y entra al uso 

desmedido de la droga (Zoja, 1985). Los estudios antropológicos de Fericgla (s/f) describen 

y confirman esta hipótesis. 

Fericgla (s/f) menciona el impulso inconsciente del arquetipo de iniciación y del 

camino: el estudio universitario es una manifestación de estos arquetipos ï sabiendo que no 

ejercerán su profesión por la competitividad y falta de puestos de trabajo, asisten de igual 

maneraï. El ámbito urbano es desfavorable para la iniciación por el patrón consumista y la 

forma de vida opuesta a estos arquetipos (Fericgla, s/f: 26). 
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La iniciación sirve, como venimos mencionando, para poder producir crecimientos 

psíquicos más allá de creencias egoicas de los seres humanos, por lo que rompen esquemas 

mentales (Torres, 2013): una ñmuerte-renacimientoò. El presente estudio vincula la 

iniciación con lo extático, el viaje o trance de la ingestión del San Pedro, por lo tanto 

desarrollaré qué es lo que se entiende por viaje o trance. 

Eliade también apunta que, sin importar el sistema socio-religioso que le 

dé apoyo al chamán, el novicio debe someterse a una iniciación que 

supone el vuelo mágico a las esferas celestiales (ascenso) y/o al 

Inframundo (descenso). Además de conceptualizarse como una muerte y 

un renacimiento simbólicos, el vuelo puede incluir cambios espirituales de 

forma. La experiencia de convertirse en cuervo reportada por Castaneda 

(Castaneda 1968: 168-184) es un ejemplo de semejante vuelo iniciático. 

(Sharon, 1980: 146). 

 

El trance y el éxtasis son sinónimos: el significado etimol·gico en ñgriego ekstasis hace 

referencia a la experiencia del acto de desplazarse por el espacioò (Patee, 1988: 41). El 

trance y el éxtasis están relacionados a estados espirituales, pero se encuentran más 

vinculados al viaje chamánico. 

El antropólogo Sharon Douglas (1980) tras un estudio realizado en el Perú ïdonde 

trabaja con el chamán Eduardo que usa el cactus San Pedro o Achumaï, asevera que la 

ingestión del San Pedro o Achuma provoca una muerte simbólica e implica cambios 

espirituales de forma y transformaciones: 

San Pedro es un cacto que contiene un ingrediente que, al ser ingerido, 

produce la apertura del subconsciente y del sexto sentido del individuo ï 

esto es, el sexto sentido telepático del individuo [que le permite] 

transportarse, sublimarse a través de la materia, el tiempo, y la distancia 

(Sharon, 1980: 147). 

 

En el ámbito urbano el uso de enteógenos, como mencionamos en la introducción, se 

acercan a las estructuras de represión: esto debido al desconocimiento de las prácticas 

ancestrales y la b¼squeda inconsciente de los individuos. Aqu² ñ[e]l impulso a buscarlos y 

satisfacerlos es más poderoso que el miedo a las prohibiciones legales actuales y a los 

tabúes religiosos medievalesò (Fericgla, s/f: 22). 

Las experiencias activadoras de estructura (ritos iniciáticos), según Fericgla (s/f), tienen 

como mínimo diez condiciones: 
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1. Es necesario guías o maestros. Conformado durante largos periodos de tiempo: 

Deban ser personas profundamente formadas en los valores técnicos y 

espirituales propios de su sociedad, conocedoras del contexto 

simbólico del lugar donde realizan los Exaces. Algunos usan 

simplemente las substancias psicótropas: el efecto mismo de tales 

substancias puede ser una gran experiencia transformadora en sí 

misma. Recalco que puede serlo, no que lo sea de forma intrínseca 

(Fericgla, s/f: 29). 

2. ñLa muerte debe ser valorada como paso hacia un nuevo comienzoò (Fericgla, s/f: 

29), así no se tiene posturas negativas sobre la muerte. 

3. Tener libertad de un periodo largo para la iniciación: en el ámbito occidental el 

trabajo y las ñresponsabilidades modernasò no dejan que las personas se ausenten 

por periodos largos de tiempo. El único periodo donde se tiene libertad del tiempo 

es en la Universidad: ñla vida del universitario es simple, solo orientada hacia el 

estudio y, como m§ximo, a conseguir los recursos econ·micos para ello.ò (Fericgla 

s/f: 31). Además en la Universidad se renuncia a la vida infantil para llegar a la vida 

adulta (Fericgla, s/f). 

4. La falta de tiempo son obst§culos, ñuna iniciación real a menudo requiere largos 

meses de preparaci·n, aunque el rito dure solo unos d²asò (Fericgla, s/f: 32). 

5. ñ[L]as posibilidades reales de ®xito en la lucha por el desarrollo de la individuaci·n, 

por sentirse uno protagonista de su existencia, actualmente son dramáticas y casi 

nulasò (Fericgla, s/f: 32). 

6. El modelo consumista se opone rotundamente a la iniciación, puesto que: 

La iniciación tiene como premisa la renuncia a las cosas materiales, es 

un renovador interior, de muerte de los patrones anteriores y, como es 

sabido, individuaci·n y muerte significan no consumo (é) iniciaci·n 

equivale a desarrollar sujetos con orientación endocentrada. Es decir, 

personas cuya vida, sentimientos, propósitos y demás se generan desde 

sí mismos y son conscientes de ellos. (Fericgla, s/f: 33). 

 

7. ñ[P]ara reinstaurar los ritos de muerte y regeneraci·n, es necesario crear espacios 

sagrados, espacios de conversi·n positiva donde lo cotidiano se sacralice.ò 
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(Fericgla, s/f: 34). 

8. Zoja (1985) menciona tres caracter²sticas: ñla sacralidad, la irreversibilidad y la 

carencia de alternativasò (Zoja, 1985: 190). De esta manera ñuna vez realizado el 

rito de paso el sujeto nunca m§s pueda regresar a la etapa o estadio anteriorò 

(Fericgla, s/f: 34).  

9. ñ[I] mplica que se reconozca y acepten las exigencias de diversa índole que 

presentan los iniciados.ò (Fericgla, s/f: 35). 

10. Y ñtodo proceso de iniciaci·n debe tener en cuenta al ser humano en su 

complejidad: cuerpo, mente, espíritu y emociones, su dimensión social e individualò 

(Fericgla, s/f: 35). 

Existen tendencias chamánicas actuales que no tienen la profundidad necesaria para generar 

y satisfacer la muerte-renacimiento de la iniciación: como los chamanismos turísticos 

(Fotiu, 2010) o los ñchamanismos de consumoò (Fericgla, s/f: 23). 

Si bien los EEC son contextualizados en el chamanismo arcaico y religiones, cabe 

mencionar que las Exaces tienen que estar contextualizadas y ser realizadas por lo menos 

en más de una generación ïy así sean experiencias donde los sujetos tengan cambios 

profundos (Fericgla, s/f)ï. Esto no sucede generalmente en la cultura urbana occidental, 

donde surge el neochamanismo de consumo o chamanismo turístico que se asemeja a los 

mecanismos del consumismo.  

 

Reflexiones sobre Chamanismo y neochamanismo 

ñLos chamanes afirman que debemos hablar con las plantas y los árboles así como con los 

animales y rocas, porque nuestras vidas y nuestros espíritus están vinculados a los suyos. En 

las culturas chamánicas se considera interrelacionado e interdependiente,  y no solo lo que la 

gente comúnmente denomina como seres 'vivientes'. Desde el punto de vista chamánico, 

todo cuanto existe est§ vivoò (Harner, 1988: 28). 

 

Mircea Eliade (2011 [1951]) detalla el origen de la terminología del chamanismo: 

El chamanismo stricto sensu es por excelencia un fenómeno siberiano y 

central-asiático. El vocablo nos llega, a travez del ruso, del tungús 

shaman. En las demás lenguas del centro y del norte de Asia los términos 
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correspondientes son: el yakuto ojun, el mongol bügä, bögä y udagan, el 

turco-tátaro kam. Se ha tratado de explicar el término de la lengua tungusa 

por el pali samana, y acerca de esta posible etimología ï que corresponde 

al gran problema de las influencias hindúes sobre las religiones siberianas 

ï (...) en toda esta zona, donde la experiencia extática está considerada 

como la experiencia religiosa por excelencia, el chamán, y sólo él, es el 

gran maestro del éxtasis. Una primera definición de tan complejo 

fenómeno y quizá la menos aventurada, sea ésta: chamanismo es la 

técnica del éxtasis (Eliade, (2011 [1951]: 22) 

 

La experiencia del éxtasis o estar cara a cara con la divinidad es parte de la iniciación 

chamánica (Duch, 1997). Eliade (2011 [1951]) en su libro El chamanismo y las técnicas 

arcaicas del éxtasis realiza un estudio del chamanismo en las diferentes regiones del 

mundo (América, Europa, África, Siberia, India, entre otros), es así que caracteriza a las 

pr§cticas cham§nicas con los siguientes rasgos: ñ1. Entra en éxtasis. 2. Asciende o 

desciende en pos de las almas. 3. Muere y resucita ritualmente. 4. Domina los espíritus. 5. 

Domina el fuego. 6. Recibe sus conocimientos tambi®n en sue¶os y de viejos shamanes.ò 

(Anzures, 1995: 50). 

Los chamanes para entrar en éxtasis utilizan muchos mecanismos (no solamente las 

plantas de poder): usan el tambor, el ayuno, se amarran a un árbol días o semanas, etc. Las 

iniciaciones se caracterizan por el éxtasis: para que exista el renacimiento del individuo y se 

convierta en chamán (Eliade, 2011 [1951]). 

 El chamán es reconocido por heredar su conocimiento y/o por vocación espontánea. 

El chamán recibe iniciaci·n: ñuna doble instrucci·n: primero, de orden ext§tico (sue¶os 

trances, etc.) y, segundo, de orden tradicional (técnicas chamánicas, nombres y funciones 

de los esp²ritus, mitolog²a y genealog²a del clan, lenguaje secreto, etc.)ò (Eliade, 2011 

[1951]: 29). 

 Las iniciaciones en Australia y América del Sur son similares: ñla iniciaci·n entra¶a 

a la vez el descuartizamiento del candidato y su ascensión al Cielo (acabamos de ver que 

así acontece entre los Binbinga y los Mara). En otras partes, la iniciación se perfecciona 

durante el curso de un descenso m²tico a los Infiernosò (Eliade, 2011 [1951]: 59).  

 Otros modos de transición son el laberinto y la caverna (como en las religiones 

paleolíticas). ñSeg¼n los primeros informes obtenidos acerca de los chamanes araucanos de 
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Chile, éstos efectúan su iniciación en cavernas por lo común adornadas con cabezas de 

animalesò (Eliade, 2011 [1951]: 59).  

La iniciación también puede ser: 

[P]or otros medios: fatiga extremada, torturas, ayuno, golpes, etc. Cuando 

un joven jíbaro se decide a ser chamán, busca un maestro, le paga a un 

régimen en extremo severo: no prueba alimento durante varios días y 

toma bebidas narcóticas, especialmente la esencia de tabaco (que, como se 

sabe, desempeña un papel esencial en la iniciación de los chamanes 

suramericanos). A la postre, Pasuka ï un espíritu ï aparece ante el 

candidato, bajo la forma de un guerrero en seguida el maestro empieza a 

golpear al aspirante hasta que éste rueda por tierra, inconsciente (Eliade, 

2011 [1951]: 85). 

 

Así las personas que se transforman en chamanes pasan por iniciaciones de diferentes tipos 

de muerte y resurrección: 

La transformación en chamán es, pues, una traslación desde una fase de 

iniciación con desintegración de la identidad, a través de una auto-

reconstrucción dolorosa que lleva a un renacer como oficiante 

transformado capaz de controlar y revelar los potentes espíritus que 

fragmentan a otras almas más débiles (Lewis, 1971 citado en Barfield, 

2000: 148). 

 

Sin embargo Eliade (2011 [1951]) menciona la decadencia del chamán, donde los nuevos 

chamanes perdieron las características antiguas del poder chamánico: transformarse en 

animal, viajar ñen esp²rituò, descender al Infierno, dominar al fuego y rescatar al alma del 

enfermo, incluso rescatarlo de la muerte, como los mismos chamanes reconocen:  

Yo mismo soy chamán ï decía alguno de ellos a Rasmussen. ï, pero no 

soy nada comparado con mi abuelo Titqatsaq. Él vivía en los tiempos en 

que un champan podía descender hasta la Madre de los Animales del mar, 

volar hasta la Luna o hacer viajes a través de los aires (Ramussen: the 

Netsilik Eskimos, p. 299 citado en Eliade, 2011 [1951]: 233). 

 

El chamán se relaciona con el infortunio: se coloca en receptividad del otro mundo para 

curar enfermedades o desgracias como la mala caza o sequía (Perrin, 1995). No siempre 

utiliza la magia, así también usa el conocimiento de las plantas, animales, masajes, etc. 

Aquí toda enfermedad ñtiene una causa de ²ndole espiritualò (Eliade, 2011 [1951]: 262). El 

chamán restablece el equilibrio en la comunidad, se comunica con los espíritus, tiene el 

poder de adivinar la muerte, puede leer la mente y puede curar enfermedades.  
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Los chamanes contemporáneos de la Amazonía peruana, boliviana, colombiana y 

los estudios de antropológicos (Dupuis, 2009; Harner, 1973; Furst, 1994; Sharon, 1980; 

Luna, 1986; Fericgla, 1998; Fotiu, 2010; Doore G. 1988; Anzures, 1995; Fernández, 1996; 

Perrin, 1995; Labate, 2004; Castaneda, 1977), etnobotánicos (Mckenna, 1978, Ott, 1996; 

Wasson, 1978), arqueológicos ( F.J. Carod-Artal, C.B. Vázquez-Cabrera 2006; Feldma, 

2006; Pareja, 2002), filosóficos y sociológicos (Escohotado, 2005) muestran el uso de 

plantas de poder: aquí el chamán realiza limpiezas y cura enfermedades (mediante la 

utilización de estas plantas que son usadas en la farmacopea actual). 

 El chamanismo, conocido por su relaci·n con la ñotra realidadò y el poder de 

curación, en la cultura occidental urbana sólo se manifiesta en las iglesias 

institucionalizadas despojadas de Exaces. De esta manera algunas personas urbanas buscan 

en el chamanismo tradicional para lograr el Exaces. 

Algunos/as académicos/as contemporáneas/os formaron el movimiento 

neochamánico (ver en Doore Comp., 1988) comprendido por antropólogas/os (Goodman, 

Halifax, Harner, Lemoine, Townsend), un filósofo (Doore), psicólogas/os (Achterberg, 

Grof, Krippner, Lawlis, Swan), escritores/as (Brooke, Kremer), un teólogo (Hultkrantz) y 

médicas/os (Mehl, Patee). Los miembros estudiaron cómo los individuos buscan al 

chamanismo tradicional para poder sanarse o crear un vínculo con lo desconocido. 

 El ámbito urbano occidental gira en torno al materialismo y al pensamiento 

científico que se ha caracterizado como el paradigma válido (Perrin, 1995). El chamanismo 

conlleva a la búsqueda de una vida espiritual: volver a la antigua alianza con la naturaleza 

(Perrin, 1995: 100). 

 El chamanismo moderno o neochamanismo tiene una fuerte carga ecológica 

relacionada con el movimiento místico-espiritual actual. Es definido como: 

Una forma de chamanismo que ha sido creada a fines del siglo XX para 

restablecer un vínculo entre el hombre moderno y sus raíces espirituales, 

para reintroducir el comportamiento chamánico dentro de sus vidas 

occidentales en busca de espiritualidad y por consiguiente renovar el 

contacto con la naturaleza (Jakobsen, 1999: xi citado en Fotiou, 2010: 93).  

 

De esta manera ñel equilibrio espiritual y la necesidad de mantener una relaci·n arm·nica 

con la naturaleza en general, es fundamental para el bienestar espiritual y físico del 
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individuo y del mundoò (Townsend
32

, 1988:118). Así el chamanismo moderno conduce a la 

búsqueda del camino espiritual del individuo. 

Aquí las personas que participan en estos círculos neochamanicos participan en 

otras actividades espirituales de curación (Townsend, 1988: 115). 

 Fericgla (1998) crítica esta postura, este neologismo con sus definiciones, puesto 

que para la existencia de un chamán se necesita un ñcontexto cultural cham§nico como los 

gatos necesitan del oxígeno para poder vivir. Y que nuestras sociedades no son chamánicas, 

aunque guarden un lejano recuerdo de la figura del brujo o la brujaò (Fericgla, 1998: 8):  

Estas posturas simplistas y crédulas en exceso, pero muy extendidas hoy, 

ignoran que la cosmovisión de la mentalidad oral de los pueblos sin 

tradición escrita y la moderna subjetividad como forma de generar valores 

del mundo, son realidades y perspectivas sobre la vida en extremo 

distintas; se trata de cosmovisiones dificultosamente equiparables 

(Fericgla, 1998: 75 cursiva del texto original). 

 

Esta fuerte crítica, hace reflexionar los contextos culturales donde las prácticas chamánicas 

se realizan. La diferencia de las mentalidades orales de los pueblos sin tradición escrita y la 

moderna son muy distintas.   

Sin embargo interactúan en un aspecto: el dialogismo mental (característico de las 

culturas orales que utilizan enteógenos) comprendido como: la ñconversaci·n consigo 

mismo, la mente habla consigo mismo, se auto organiza, y para ello se recurre al uso de 

metáforas que permiten integración del segundo elemento del dialogo internoò (Fericgla, 

1998: 52) y el dialogismo internautico (moderno): relacionado con el internet, se asemeja 

bastante a la mentalidad enteogénica (Fericgla, 1998: 106). 

 El neochamanismo turístico o chamanismo de consumo ïcomo lo llama Fericgla 

(2005) ï es criticado por estar relacionado habitualmente a la Nueva Era o New Age: 

definido como la ñb¼squeda de primera experiencia de transformaci·nò (Milton, 1990: xiii  

citado en Fotiu, 2010: 94).  

 Otra mirada crítica hacia el movimiento neochamánico proviene de Eugeni Porras
33

 

(2003): los nuevos métodos que se utilizan en la medicina, la psicología y la ecología 

                                                 
32 Antrop·loga canadiense. 
33 Doctor en Antropolog²a e Historia de Espa¶a. 
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pueden llegar al mismo resultado que un ritual neochamánico. La psicología transpersonal 

es uno de estos nuevos método que utiliza técnicas provenientes del chamanismo: ñla 

terapia holotrópica u holonómica, técnica desarrollada en los últimos diez años, que llega a 

los mismos resultados prescindiendo de sustancias psicotr·picasò (Porras, 2003). 

 Se¶ala Porras (2003) que a partir de las ñexperiencias psicod®licas de los a¶os 60, 

en las que antropólogos y viajeros de todo tipo tomaron contacto con sociedades étnicas de 

tradición chamánica que emplean usualmente plantas con un alto contenido de alcaloidesò 

(Porras, 2003) se conoce el neochamanismo. Es en este punto donde no se toma en cuenta 

las aptitudes del chamán al ñcrear una imagen desfigurada del cham§n o curandero nativo al 

no tomar en cuenta que sus capacidades y sus funciones están prioritariamente inmersos en 

una compleja red de relaciones socialesò (Porras, 2003). 

Pensamos que lo riesgoso de un movimiento como el neochamánico se 

encuentra en la laxa utilización de un mismo término para referirse a 

fenómenos, circunstancias y enfoques muy diferentes entre sí que, en todo 

caso, tienen en común el ser exóticos o poco usuales para la cultura 

occidental dominante. Con ello se pierde significación a la vez que se 

desvirtúan y se descontextualizan el conjunto de prácticas y concepciones 

que, bajo en nombre de chamanismo, forman parte constitutiva y 

explicativa de muchas culturas étnicas (Porras, 2003). 

 

Por lo tanto cabe analizar y ser crítico con los contextos culturales y las formas que es 

usado el chamanismo. Los libros de Castaneda (1968; 1977) (leídos los dos primeros por la 

mayoría de los sujetos de estudio) ñson la referencia principal de todos los adeptos del 

çchamanismoè en el mundo occidentalò (Perrin, 1995). Carlos Castaneda (1968) es 

introducido al conocimiento del linaje de don Juan Matus, un indio yaqui de México, que le 

enseña el arte del ensueño y el ser un hombre de conocimiento (Castaneda, 1968).  

 Castaneda (2004) no aconseja el uso de plantas de poder, sólo reflexiona sobre el 

despabilamiento de las estructuras de la mente: ñsin vigilancia especializada (explica Carlos 

Castaneda), las plantas de poder pueden producir resultados lamentables, ya que mueven el 

punto de encaje con brusquedad y en forma errática, y a la larga, terminan cobrándose en la 

salud, la cordura, y a veces en la vida del practicanteò (Torres, 2004: 40). 

 En capítulos posteriores (capítulo iv, v y vi) se tratará las características de la planta 

maestra, el cactus del San Pedro. Hacia este cometido es útil introducir al estudio de 
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doctorado del chamanismo mestizo ayahuasquero en la Amazonía Peruana
34

. Aquí los 

vegetalistas reciben el conocimiento de las plantas denominadas plantas maestras (ñplant-

teachersò) o ñvegetales que ense¶anò: ñlas plantas tienen esp²ritus que le ense¶an y 

transmiten sus propiedades curativas, los cantos, la planta es denominada doctorò (Luna, 

1986: 16).  

 Así mismo Henman (2004) (autor de mama coca), estudioso contemporáneo del San 

Pedro, defiende la postura de los indígenas sudamericanos: la planta maestra tiene un 

espíritu que enseña, tiene su propia fuerza y va más allá de la división de mente/cuerpo
35

. 

La definición de planta maestra es la que se utilizará en la presente investigación, siendo el 

mismo concepto utilizado por los sujetos de estudio al nombrar el ñAbuelo San Pedroò 

como planta maestra. 

 Por ende el uso de la planta maestra, el cactus del San Pedro, en el ámbito urbano 

se acerca a la búsqueda de la iniciación que conlleva a despertar la conciencia
36

: un ñrito 

de transformaci·n (é) que cumple con funciones milenarias, que es propulsar una 

disoluci·n del ego que de paso a la regeneraci·n vital existencialò (Fericgla, 2011) como 

una experiencia ñtransformadora del almaò (Zoja, 1985: 16). 

 

                                                 
34 Luna (1986) Vegetalismo: Shamanism Among the Mestizo Population of the Peruvian Amazon. Stocholm: 
epartament of Comparative Religion. 
35 Una antropolog²a que florece fuera de la academia: Anthony Henman y el cactus San Pedrito. Entrevista de 

B²a Labate. PDF. 
36 ñC·digo en vivoò 
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CAPÍTULO III  

MARCO METODOLÓGICO  
ñLa ciencia comienza con la observaci·nò 

C.W. Morris. 

 

Tipo de Investigación 

La investigación tiene un enfoque cualitativo (se utilizó porcentajes para mayor precisión 

de la información), describe el hecho en el que se desarrolla el acontecimiento, son datos 

descriptivos: las propias palabras de las personas y la conducta observable (Pérez, 1994). El 

propio individuo constituye su acción, interpreta y valora las cosas con las que tiene que 

actuar. En las formas de vida se descubre las reglas sociales que dan sentido a un 

determinado tipo de actividad social (Pérez, 1994). 

 El enfoque cualitativo permite comprender y conocer las redes que forman los 

sujetos, en sí, la descripción de las características del uso del cactus San Pedro o Achuma 

en la ciudad de La Paz.  

 El tipo de investigación es exploratoria por no existir investigaciones de este tema. 

Por lo tanto no se plantea una hipótesis por ser un tema no estudiado y carece de 

información (Hernández, 1998). No se puede confirmar que es representativo de esta 

práctica cultural (Spedding, 2006: 139). 

 

Método de investigación 

La investigación por ser exploratoria utiliza el método etnográfico caracterizado por la 

principal finalidad que es la ñdescripción de culturasò (Hammersley & Atkinson 

(2001[1995]: 24), comprende y aprende nuevos procesos sociales que permite conocer a los 

sujetos de estudio y la experiencia que tiene con el cactus del San Pedro o Achuma.   

La etnografía explota la capacidad que todo actor social posee para 

aprender nuevas culturas, y la objetividad que estos procesos ponen en 

funcionamiento. (é) De hecho la principal finalidad es la descripción de 

culturas. (Hammersley & Atkinson (2001[1995]: 24). 

 

La investigación etnográfica ñtiene una orientación naturalista y fenomenológica. Por ello, 

su estudio de campo se caracteriza por sus descubrimientos fortuitosò (Martínez, s/f: 8). 
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Cabe destacar que se concibe al informante ñcomo portador y s²ntesis total de su 

sociedad (é): un individuo que puede suministrar ódatosô de manera directa y no mediada, 

pues ®l es el portador de su cultura y de sus pautas socialesò (Guber 2004: 129). Los sujetos 

de estudio son constructores de sus actividades: 

¶ El informante no es portador de una unidad sociocultural, sino su 

activo constructor; 

¶ es, a la vez que su sujeto, objeto de determinaciones estructurales de 

dicha unidad; 

¶ ubicado en determinada posición social, sus comunicaciones son 

pertinentes a dicha posición y no pronunciadas 

omnicomprensivamente desde la totalidad;  

¶ es parte de un proceso histórico desde el cual aporta experiencias, 

expectativas y transformaciones;  

¶ un individuo se transforma en informante al entrar en relación con 

el investigador, esta relación es social y se concreta en situaciones 

específicas; por eso, el informante suministra información 

condicionada por su experiencia histórica, por la posición social que 

ocupa y por la situación del encuentro con el investigador, tras la 

cual subyace determinada definición de la relación en tanto relación 

social; 

¶ el informante suministra información complejizada por estos 

factores para el investigador, quien eventualmente puede 

transformarla en datos de su investigación (Guber 2004: 131). 

Es así que cada sujeto de estudio lleva consigo una síntesis de su cultura que puede 

expresar mediante acciones, discursos y hechos.  

La presente investigación utiliza pseudónimos para los lugares y los sujetos de 

estudio, así guardar la identidad de los mismos.  

 

Técnicas y herramientas de investigación 

Las técnicas e instrumentos de investigación que se utilizaron en la investigación fueron: la 

entrevista antropológica, observación participante, entrevistas informales, historias de caso. 

El registro de información se realizó con las siguientes herramientas: cuadernos de campo, 

grabadora, cámara fotográfica, material de los sujetos de estudio. 

[E]l registro es la manifestación concreta de este proceso y de cómo el 

investigador concibe el campo y cuanto sucede en ®l (é) es una valiosa 

ayuda no solo para preservar información, sino también para visualizar el 

proceso por el cual el investigador va abriendo su mirada, aprehendiendo 

e campo y aprehendiéndose a sí mismo (Guber 2004: 251-252). 
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Durante el transcurso de la investigación se utilizó el cuaderno de campo: aquí se 

realizaban anotaciones tratando de relacionar con posibles teorías. Ésta herramienta es una 

base fundamental para los datos y las reflexiones.  

 

Entrevista antropológica y entrevista informal 

La entrevista antropológica o llamada también entrevista etnográfica (Guber, 2004) 

presenta una relación social que trata de no introducir los códigos o cargas culturales del/a 

investigador/a:  

[S]e propone armar un marco de términos, y referencias significativo para 

encarar sus futuras entrevistas; aprender a distinguir lo relevante de lo 

secundario, lo que pertenece al informante en cuanto proviene de sus 

indiferencias y preconceptos (é) la entrevista antropol·gica es 

sumamente adecuada para abrir la mirada y los sentidos del entrevistador 

y profundizar el proceso de diferenciación entre lo que procede del 

informante y lo que procede de las inferencias del investigador (é) la 

reflexividad tiene lugar también en la entrevista antropológica como un 

recorrido especular de conocimiento y autoconocimiento (Guber 2004: 

230).  

La entrevista antropológica se caracteriza por tener tres etapas: la de apertura, de 

focalización y profundización. La entrevista se va rearmando según la necesidad de la 

dinámica de la charla; en la primera etapa se descubren las preguntas y se construyen 

ñmarcos de referencia de los actores a partir de la verbalizaci·n asociada librementeò 

(Guber, 1994: 220). 

 A lo largo de las entrevistas se trata de adquirir diferentes tácticas o 

comportamientos: 

Å un simple movimiento con la cabeza, asintiendo, negando o 

expresando interés y aprobación. 

Å repetir los últimos términos con que se ha expresado el informante. 

Å emplear estas últimas frases para construir una pregunta en los 

mismos términos. 

Å formular una pregunta en términos del investigador sobre los últimos 

enunciados del informante. 

Å sobre la base de algunas ideas expresadas por el informante en su 

exposición, pedir su ampliación. 

Å introducir un nuevo tema de conversación. (Whyte, 1982, citado por 

Guber, 2004: 226). 

Adquirir estas tácticas proporciona a la entrevista la no incursión de códigos del/a 

investigador/a: los sujetos de estudio se expresan con más confianza.  
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 Por lo tanto existe una configuración de nociones y acciones donde los actores 

producen y reproducen esta clasificación (continuidad y transformación) y hacen que el 

mundo social cobre sentido. Aquí los sujetos le dan significado y construyen el mundo 

social en el cual existen (perspectiva del actor). La relación social entre la investigadora y 

los sujetos ayuda a que se genera también esa significación. Así el significado forma parte 

de las relaciones sociales. (Geertz, 1973; Giddens, 1987, explicado por Guber, 2004: 74-

75). 

 La segunda etapa de la entrevista es la focalización es, donde se tiene todos los 

datos recopilados: ñdescripciones, valoraciones, rese¶as y explicaciones nativas, corre a la 

par de un an§lisis de campoò (Guber, 2004: 230). La tercera etapa de la entrevista es de 

profundización: de ampliación de los datos categorizados. 

 Las entrevistas informales son conversaciones largas o cortas que se llevan a cabo 

con los sujetos de estudio en cualquier lugar o tiempo (Spedding, 2006). Los encuentros 

esporádicos e informales sirvieron para proporcionar nuevos datos y encuentros posteriores 

para poder ser grabados.  

 

Claves de la transcripción 

Las claves que se usaron en las transcripciones de las entrevistas, que servirán para leer las 

citas textuales en el transcurso del documento, son: 

 

 Tabla 1. Claves de transcripción. 

CLAVE  SIGNIFICADO  

[.] Pausa corta 

[2] pausa 2 segundos etc. 

MAYUSCULAS hablado a voz fuerte 

Palabras subrayadas hablado con énfasis 

//palabras// palabras o frases enunciadas 

conjuntamente con la que sigue o le 

precede 

:::::: Indica prolongación de la silaba o letra 

anterior. 

((palabras)) Expresión corporal 

(é) No muy clara la grabación, no se 

entiende lo que dice, lo que no se 

registra 

Fuente: Andrea Pinto. 
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Observación participante. 

Al empezar la investigación se fue a los lugares donde los sujetos de estudio cortaban el 

cactus del San Pedro, con referencias e indicaciones que ellos me proporcionaban en las 

entrevistas, e intentaba ver a través de su mirada cómo era el lugar. Varios fueron los 

intentos fallidos para llegar a los lugares, por lo que se recurrió a los sujetos de estudio para 

visitar estos lugares. Por lo tanto la interacción con los sujetos de estudio produjo 

importantes datos: se pudo recopilar los datos acerca de la percepción y significación del 

cactus por los sujetos de estudio, además de observar in situ cómo tratan a la planta y el 

espacio. 

 Así se entenderá a la observaci·n participante ñno como una captación inmediata de 

lo real, sino como una elaboración reflexiva teórico-empírica que emprende el investigador 

en el seno de relaciones con sus informantesò (Guber, 2004: 184).  

 

Historias de caso 

Las historias de caso es la t®cnicas utilizada en la tercera etapa de la presente investigaci·n: 

a diferencia de la historia de vida, se establece con claridad los datos relevantes del tema de 

inter®s, para poder investigar la trayectoria o proceso (Spedding, 2006: 170), en este caso 

c·mo la persona ha llegado a ser un gu²a cham§nico.  

 As² el investigador motiva la historia: el investigador ocasiona que el informante se 

sienta c·modo para acordarse acontecimientos importantes de manera completa, sincera y 

autocr²tica. 

 

Sistematización o codificación de datos 

Codificación abierta. 

La codificación abierta (de la teoría fundamentada
37

) fue utilizada para sistematizar y dar 

un orden a los datos. Es así que entendemos por codificación:  

                                                 
37 Si bien la teor²a fundamentada da pie a realizar an§lisis, interpretaciones y teor²as, en la presente 

investigaci·n se utiliz· la herramienta de codificaci·n abierta s·lo para la categorizaci·n y el orden de los 

datos. 
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 [L ]a codificación constituye otra transformación del material de campo 

porque presenta una clasificación preliminar de los resultados a fin de 

incluirlos en un código o categoría que tiene sentido dentro del 

acercamiento te·rico al problema de quien investiga (é) As², existe una 

paradoja en la metodología cualitativa, porque a fin de acercarse a la 

información recolectada en el trabajo de campo de manera sistemática, la 

investigadora o el investigador debe distanciarse de ella mediante las 

sucesivas transformaciones de la interacción original en material 

analizable (Amuchástegui, 2001: 187). 

 

La codificación abierta trata de ñabrir el texto y exponer los pensamientos, ideas y 

significados contenidos en ®lò (Strauss & Corbin, 1998: 111): 

1. Buscar c·digos ñen vivoò, t®rminos usados por las personas estudiadas.  

2. Dar un nombre provisional a cada c·digo, ñen vivoò o construido.  

3. Plantear una batería de preguntas específicas. 

4. moverse rápidamente hacia dimensiones (relacionar con interno, 

externo) (Strauss, 1987: 21). 

 

Aquí coloco algunos ejemplos de la codificación abierta que sirvieron para el análisis de 

datos:  

Tabla 2. Codificación abierta 

Códigos en vivo Nombre 

provisional 

Preguntas Dimensiones 

ñla idea del San 

Pedro siempre 

es como ir, ir 

como en un 

viaje, como una 

exploraci·nò c 

#5. pg.123.1 

Viaje ¿El viaje en relación a la 

exploración interna? 

¿En relación a la 

enseñanza del San 

Pedro? ¿La enseñanza 

relacionada con la 

inmensidad que ella 

menciona? 

Viaje 

 

 

Exploración 

 

 

 

Enseñanza 

ñentonces te 

hace pues pensar 

en él como una 

persona a la que 

hay que 

respetarò c. #2. 

Pg.15.3 

ñser, persona el 

San Pedroò 

¿La planta se vuelve un 

ser que te enseña, es 

sabio, tiene 

conocimiento y 

sabiduría? ¿Será así 

para todos? ¿Cuál es la 

diferencia? 

Respeto 

 

 

 

Sabio 

 

 

 

Personificación de la 

planta 

 

 

 

Te enseña 

Fuente: Andrea Pinto.  



48 

 

De esta manera se sistematizaron y ordenaron los datos para poder dividirlos en dos 

capítulos de descripción. El primero consiste en la transición entre dionisiaco a lo apolíneo 

del uso del cactus del Achuma, donde los sujetos de estudio tienen la libertad de ingestión 

del cactus y generar sus propias normas y rituales. El segundo capítulo consiste en lo 

apolíneo, una ceremonia más estructurada y con el uso de símbolos, así generan 

experiencias de muerte-renacimiento (Exaces).  

 

Delimitación de la investigación 

 

Ubicación geográfica 

La presente investigación se realizó en la ciudad de La Paz (departamento de La Paz, 

provincia Murillo, Bolivia) situada a 3640 metros sobre el nivel del mar. La ciudad de La 

Paz tiene 793.293 habitantes y una extensión de 133.985 km2 (INE, 2001)
38

. 

La Paz es la sede de gobierno de Bolivia (no así su capital) y por tal motivo las 

demandas sociales se suscitan en ella. Así fue que en octubre del 2003 se derrocó al 

presidente Gonzalo Sánchez de Lozada (Miranda, 2013) que daría paso a la asamblea 

Constituyente y la promulgación de la nueva Constitución Política del Estado Plurinacional 

de Bolivia ïestá fue una lucha de los bolivianos, en especial de los pueblos indígenasï.  

£sta CPEP en su art²culo cuarto se¶ala el respeto a distintas creencias: ñrespeta y 

garantiza la libertad de religión y de creencias espirituales, de acuerdo con sus 

cosmovisiones. El Estado es independiente de la religi·nò (Constituci·n Pol²tica del Estado 

Plurinacional de Bolivia, 2009). 

  

                                                 
38 Se utiliz· los datos del 2001 por empezar la investigaci·n el 2007. 
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Mapa 1. La ubicación de La Paz (Bolivia) 

 

Fuente: Instituto Geográfico Militar Bolivia. http://www.igmbolivia.gob.bo/download.php. Mapa Político. 

Modificado por Andrea Pinto 

Algunas montañas que rodean la ciudad de La Paz se caracterizan por ser apachetas, 

lugares sagrados donde se realizan rituales (Virty, 2000; Valencia, 2014). Estos lugares son 

apropiados por las personas que usan el cactus del San Pedro para poder relacionarse con su 

entorno y entes sagrados. A continuación haré una descripción del origen social para 

comprender el contexto cultural en el que se desenvuelven los sujetos de estudio.  

 

http://www.igmbolivia.gob.bo/download.php
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Mapa 2. La ubicación de la ciudad de La Paz 

Fuente: INE, 2001 

 

Delimitación temporal 

La presente investigaci·n tiene tres etapas: la primera etapa de la investigaci·n se realiz· en 

los a¶os 2007 al 2009. En esta primera etapa al iniciar el trabajo de campo se recurri· a los 

llamados ñpadrinos informalesò (Hammersley & Atkinson (2001[1995]) ïque se refiere a 

personas que tienen relaci·n de amistad, parentesco, de trabajo, etc., con el/la 

investigador/aï.Aqu² se comenz· a realizar la entrevista antropol·gica en su primera etapa 
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y segunda (apertura y focalizaci·n), las entrevistas informales en reuniones, charlas, en 

fiestas, en diferentes §mbitos p¼blicos, en ferias, etc.  

 Las entrevistas antropol·gicas y las observaciones participantes de la ingesti·n del 

cactus se realizaron al citar muchas veces a los sujetos de estudio. De igual forma se 

conoci· los lugares donde crece y recolecta el Achuma. 

 Asimismo se entrevist· a vendedoras, amawôtas, yatiris y kallawayas en la calle de 

ñlas brujasò (2007-2010 se vend²a el cactus). La mayor²a de los sujetos de estudio fueron 

j·venes de 21 a 30 a¶os de edad, por lo que se delimit· investigar a este grupo et§reo. La 

facilidad que se present· hablar con este grupo, ayud· para la riqueza de los datos 

obtenidos.  

 En la segunda etapa de investigaci·n que fue en los a¶os 2009 al 2010 se lleg· a 

profundizar los datos usando la segunda y tercera etapa de la entrevista antropol·gica: de 

focalizaci·n y profundizaci·n para poder sistematizar y formar categor²as. En esta etapa se 

entrevistaron a informantes clave los cuales conoc²an a profundidad el cactus de Achuma, 

de decidi· investigar el uso ritual-sagrado.  

 En esta etapa de investigaci·n se decidi· ingerir el cactus de Achuma para conocer 

y experimentar lo que los sujetos de estudio expresaban, luego de la ingesti·n los 

informantes clave tuvieron m§s confianza para invitarme a sus rituales. La ingesti·n se 

realiz· en un ritual llamado la danza larga del San Pedro requisito para poder conocer el 

ritual y su din§mica interna. 

 La tercera etapa de investigaci·n que fue el 2015 comprende entrevistas 

antropol·gicas e historias de caso. Las historias de caso fueron realizadas a los nuevos 

gu²as cham§nicos: sujetos de estudio que siguieron el camino del uso de plantas maestras 

como el San Pedro y la ayahuasca. 
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CAPÍTULO IV  

SAN PEDRO O ACHUMA 

 

 

Gráfico Nº 1. Guardián Chavín con un cactus de Achuma. 

Fuente: www.culturamundial.com 

 

El presente capítulo contiene las diferentes definiciones de plantas maestras, la reseña 

histórica del uso del cactus del Achuma en Bolivia, lo cual incluirá una aproximación al uso 

tradicional del cactus, la reconstrucción de este uso se realiza con la entrevista 

antropológica de dos maestros andinos conocedores de plantas medicinales y el uso 

ancestral del Achuma, y por último el uso del cactus del Achuma en el ámbito urbano. 

 

Diferentes definiciones de las plantas maestras 

Las definiciones que se generan en el transcurso de la historia para las plantas maestras o 

de poder dependen de la disciplina de los estudios realizados acerca de las mismas (Feldma, 

2006). Por esta razón se especificará las definiciones en los diferentes campos: 
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Enteógenos 

Ente·geno fue un t®rmino acu¶ado por Wasson (1980), etnobot§nico pionero en estudiar los 

hongos junto a su esposa (en Rusia y luego en M®xico) fundadores de la etnomicolog²a, 

sustancia que, en su hip·tesis, era el Soma de la cultura Veda de la India (L®vi-Strauss, 

1974). Los Veda ten²an escritos espirituales, el m§s conocido es el Rig Veda, en el cual 

existen 120 himnos dedicados al soma. El noveno mandala expresa claramente esa 

vinculaci·n con el soma: 

Tus jugos, soma purificado, que todo lo penetran, rápidos como el 

viento, fluyen como la descendencia de veloces yeguas; los 

celestiales, alados y dulces jugos, los más excelsos estimulantes del 

regocijo, arden en el receptáculo. 

Tus jubilosos jugos, que todo lo penetran, están desatados como 

carrozas; las dulces olas del soma llegan a Indra, el señor del trueno, 

como una vaca lechera al becerro. 

Como un caballo dispuesto para la batalla, quienes dominamos el 

ímpetu del cielo que todo lo conoce vamos hasta el receptáculo cuya 

madre es la nubeé 

Soma purificado, tus celestiales corceles, veloces como el 

pensamiento, se han vertido junto con la leche en el receptáculo; los 

rishis, quienes dirigen el sacrificio, te limpian, Oh rishi, agradable 

soma, vierte tus arroyos sin fin en el centro de la vasija (Rig Veda 

Sanhita citado por Mackenna, 1993: 127) 
 

El soma prevaleci· en la religi·n prezoastriana de Ir§n, sustancia que se relacionaba 

directamente con la religi·n, es por ®sta raz·n que Wasson pensaba que era el Hongo 

Amanita muscaria. Por esta raz·n y vinculaci·n de las sustancias con lo espiritual y origen 

de la religi·n (ente·geno). 

 El t®rmino reemplaz· al concepto de ñpsicod®licoò utilizada por Osmond (1970) ï 

provenientes de los t®rminos griegos psique (para mente o alma) y deloun (para espect§culo 

o sugesti·n) (Hopkings, 2004) ï, ya que estas plantas maestras han sido utilizadas 

tradicionalmente para rituales cham§nicos o religiosos (Ott, 1996). 

Abrieron los ojos a la maravilla de esa realidad profunda y universal 

donde hemos nacido como parte de la creaci·n. Esta es la realidad que 

han descrito todos los grandes m²sticos y fundadores de las religiones, 

el aut®ntico reino de los cielos destinado a la humanidad (Hofmann, 

1992: 13).  
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Tras considerar esta connotaci·n espiritual Wasson (1978, citado por Mckenna, 1993) 

sugiere que los hongos alucin·genos, que contienen psilocibina, son el agente causal del 

nacimiento de la espiritualidad y de la g®nesis de la religi·n en la humanidad. 

 

Fármacos visionarios 

Antonio Escohotado (1998 [1989]), fil·sofo y jurista espa¶ol, realiz· un estudio exhaustivo 

de las drogas en la historia de la humanidad mostrado en sus tres tomos de la Historia de 

las drogas. Aqu² realiza una categorizaci·n de todos los f§rmacos que existen: a) f§rmacos 

de paz, b) f§rmacos de energ²a y c) f§rmacos visionarios.  

 Primero se definir§ qu® se entiende por f§rmaco: viene de la palabra ñPh§rmakon es 

una sustancia que comprende a la vez el remedio y el veneno; no una cosa u otra, sino 

ambas a la vez. Como dijo Paracelso, çs·lo la dosis hace de algo un venenoèò (Escohotado 

2005: 1188). 

 Los f§rmacos visionarios (donde entra el cactus del San Pedro) no tienen toxicidad 

letal, carecen de tolerancia: 

[E]n otras palabras, algunas pueden consumirse la vida entera sin 
aumentar cantidades, y otras no producir§n el m§s m²nimo efecto 

ps²quico sin interponer pausas de varios d²as en el consumo, incluso 

con dosis descomunales. Tampoco pueden producir cosa parecida a 

una dependencia f²sica, acompa¶ada por s²ndromes abstinenciales 

(Escohotado 2005: 1289).} 

 

El peligro de este tipo de f§rmaco es llegar a la demencia, como explica Escohotado (2005), 

entrar a un estado de auto juicio y suposiciones de uno mismo, no as², de una sobredosis, o 

que el cuerpo no funcione, ya sea por catalepsia o sobrexcitaci·n. 

 

Holotrópico 

El término es utilizado por la psicología transpersonal, que surge de la rama de la 

psicología humanística, acuñado por Grof (1992), psicólogo estadounidense.   
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Esta palabra compuesta significa literalmente ñorientado hacia la 

totalidadò o ñmovi®ndose en direcci·n a la totalidadò (del griego holos = 

totalidad y trepein = moverse hacia o en dirección a). Este término 

sugiere que en nuestro estado diario de consciencia, nos identificamos 

solamente con una pequeña fracción de quien realmente somos. En 

estados holotrópicos, podemos trascender la estrecha barrera de nuestro 

ego y encontrarnos con un rico espectro de experiencias transpersonales 

que nos ayudan a recuperar nuestra completa identidad. He descrito, en 

un contexto diferente, la característica básica de los estados holotrópicos 

y cómo estos difieren de las condiciones a las que nos debemos referir 

como estados alterados de consciencia (Grof, 2000 citado en Grof, 2010: 

129).  

 

La psicolog²a transpersonal utiliz· estos estados para hacer terapias profundas. £sta entr· 

en discusi·n con la psicolog²a cl§sica ïque considera el lado espiritual del ser humano 

como patol·gicoï al reconocer el valor del car§cter transpersonal en los dominios del 

imaginario (como plantean los psic·logos jungueanos) (Grof, 2010). 

 

Plantas de Poder 

T®rmino usado en la investigaci·n de maestr²a del arque·logo peruano Feldma (2006), al 

realizar un estudio sobre el cactus del San Pedro en la cultura Chav²n de Huantar: ñun 

concepto m§s adecuado para la Antropolog²a y la Arqueolog²a Andina, pues expresa el 

modo en que son consideradas por el hombre andino desde tiempos prehisp§nicos. En la 

ideolog²a de los Andes, estas plantas contienen un poder (sin·nimo de ñencantoò, ñesp²rituò 

o ñvirtudò)ò (Feldma, 2006: 11). 

 Las plantas de poder define el uso de las plantas psicoactivas en la regi·n del 

continente americano, por tener una variedad de usos tradicionales (uso prehisp§nico), 

rituales. Las m§s caracter²sticas son: ñel tabaco o ótupac sayriô (Nicotiana tabacum), la 

ómichaô o ófloripondioô (Brugmansia), la óvilcaô o ócevilô (Anadenanthera), la óayahuascaô o 

óyaj®ô (banisteriopsis), la ócocaô (Erythroxylum coca) y el San Pedro (Trichocereus 

pachanoi, Thichocereus peruvians)ò (Feldma, 2006: 12) 

 El uso de plantas de poder se relaciona con la cosmovisi·n antigua tradicional, el 

poder que contiene la planta es similar al t®rmino plantas maestras utilizado por Luna 
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(1986), que ser§ explicado a continuaci·n: 

 

Planta Maestra 

Luna (1986) realiza un estudio de doctorado del chamanismo mestizo ayahuasquero en la 

Amazonía Peruana. Aquí los llamados vegetalistas (chamanes) reciben conocimiento de las 

plantas y las denominan: plantas maestras (ñplant-teachersò) o ñvegetales que ense¶anò. 

ñ[L] as plantas tienen espíritus que le enseñan y transmiten sus propiedades curativas, los 

cantos, la planta es denominada doctorò (Luna, 1986: 16).  

 Así mismo Henman (2004) (autor de mama coca), estudioso contemporáneo del San 

Pedro, defiende la postura de los indígenas sudamericanos: para los indígenas la planta 

tiene un espíritu que enseña, tiene fuerza y voluntad y su uso va más allá de la división de 

mente/cuerpo. 

 La definición planta maestra es la que se utilizará en la presente investigación por 

ser similar a la que usan los sujetos de estudio: los sujetos denominan al cactus que utilizan 

para sus rituales como Abuelo San Pedro. 

 

Planta Maestra: ñEl Abuelo San Pedroò 

 

Características del Achuma 

Es un cactus de forma columnar con varias hendiduras, costillas o puntas (de cuatro a 

trece)39, crece m§s de 30 cent²metros por a¶o, llega a tener 10 cent²metros de di§metro, y 

resiste climas h¼medos. Se puede multiplicar de dos formas: por esqueje o por semillas 

(Sharon, 1980). 

 

 

 

                                                 
39 Notas de campo, cuaderno de campo #1. 



57 

 

Imagen NÜ 1. Fotograf²a del proceso de esqueje del cactus de Achuma.  

Fuente: Andrea Pinto, 2007. (ñEsqueje del cactus de Achumaò) 

Imagen NÜ 2. Fotograf²a de las ramificaciones del cactus Achuma. 

Fuente: Andrea Pinto, 2007. (ñRamificaci·n del cactus de Achumaò) 
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El cactus comienza a ramificarse desde su base, formando muchas columnas. Florece entre 

los meses de junio, julio y agosto, flores blancas que miden unos 20 cent²metros de 

di§metro40. 

 El cactus del San Pedro est§ dentro del g®nero Echinopsis (antiguamente llamado 

Trichocereus). Anthony Herman (2007) se¶ala tres especies principales: a) la Echinopsis 

pahanoi que es originaria del Ecuador y norte del Per¼, b) la Echinopsis peruvianus que 

comienza en el departamento de Lima hasta Cuzco y c) la Echinopsis bridgessi, que se 

encuentra alrededor del Lago Titicaca y llega a La Paz (Henman 2007). Sin embargo es m§s 

conocido como parte de la familia trichonecerus ïproviene de tricho que significa pelo y 

cereus significa cirioï por la forma columnar de los tallos (Cabieses, 1993: 378 citado en 

Feldman, 2006). 

 La farmacología del cactus del San Pedro contiene los siguientes alcaloides: la 

mezcalina, la tiramina, la metitiramina, la metoxitiramina, la odenanina, la analonina y el 

tricocerence (Bianchi, 1996: 321 citado en Feldman, 2006). ñSin embargo, existe alguna 

variedad que en vez de mezcalina contiene dimetiltriptamina (también conocida como 

DMT)ò (Escohotado, 1995: 117).  

La fórmula molecular es parecida a la hormona cerebral noradrenalina, la cual se 

produce en el cuerpo: ñact¼an en la transmisi·n qu²mica de los impulsos entre neuronas 

(c®lulas nerviosas)ò (Schultes & Hofmann, 1979: 185). 

 

Reseña Histórica del cactus de Achuma 

El uso del cactus del Achuma data desde 8000-1600 a. C. en la cultura Guitarrero, en la 

sierra de Ancash, Perú (Feldman, 2006) ï el cactus es datado desde hace 10.000 añosï. 

Aquí se encontraron restos botánicos como polen y frutos del cactus: ñsi los habitantes de 

Guitarrero han mascado e ingerido los tallos del cactus, como se sugiere, entonces han 

conocido y utilizado sus efectos sicotr·picos y medicinalesò (Feldman, 2006). 

 En el periodo formativo (1600-200 a. C.) Las Aldas, Garagay y Monte Grande son 

                                                 
40 Notas de campo, cuaderno de campo #1. 
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templos o centros ceremoniales. Chavín de Huántar, Cupusnique y Paracas tienen 

representaciones del San Pedro que muestran su uso en telas pintadas, restos botánicos, 

cerámica, arte lítico, caracoles sagrados, (Feldman, 2006). 

Gráfico Nº 2. Cerámica de la cultura Chavín. 

Fuente: Escohotado (2002) (ñCerámica de la cultura Chavín. Se aprecia la figura de un jaguar, animal 

cham§nico por excelencia, agazapado entre las columnas del cacto psicoactivo Trichocereusò). 

Desde el fin del formativo hasta la época de la conquista española la representación del 

cactus se encuentra entre culturas Chimú, Lambayeque, Moche y Nazca, con 

representaciones en cerámica, textiles y piedra (Feldman, 2006). 

 En el caso de la cultura Moche, con la recolección de caracoles sagrados, los cuales 

presentan la capacidad de absorber y sintetizar la mezcalina (Pareja, 2002), se realizó este 

arte: 
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Gráfico Nº 3. Dibujo del cactus de San Pedro en la cultura Moche. 

Fuente: Feldma (2006) (ñEscena de recolección de caracoles sagrados (Scutalus sp.) Pintada en ceramio 

mochicaò). 

 

La denominación antigua para el cactus del San Pedro (desde su uso prehispánico) es 

Achuma en el vocablo aymara: ñAchuma: Cardo grande; y vn beuedizo que haze perder el 

juicio por vn ratoò (Bertonio, 1984 [1612]: 7 citado en Feldman, 2006: 23).  

 Durante el siglo XVII la ñIglesia Cat·lica emprendi· una campa¶a para óla 

extirpación de idolatríasô. En este contexto, la Achuma representó un obstáculo para la 

aculturación de los nativos, y por ello se convirtió en uno de los objetivos de los 

extirpadoresò (Feldman, 2006: 23). 

En este contexto el San Pedro, conocido como Achuma, aparece como un obstáculo 

para la cristianización de los nativos. La Achuma era utilizada por las elites gobernantes en 

Cuzco, Potosí, Cajatambo y otros sitios, donde los principales curacas y caciques la 

consumían como una bebida sacramental ïen grandes ceremonias con cantosï para 

ñadivinarò y tomar decisiones (Feldman, 2006).  

El poder impuesto por los conquistadores no logró extirpar el uso ancestral de la 

Achuma, sin embargo provocó cambios en su carácter original; tal como se refleja en el 
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nuevo nombre que adquirió la planta: ñSan Pedro, el que sostiene las llaves del cieloò 

(Feldman, 2006: 8). 

Y para concluyr con este capítulo [...] remataré / con una infernal 

[idolatría] que todavía dura y está muy introducida, y usada dellos y de 

los casiques y curacas más prinçipales desta nación y es que para saber la 

voluntad mala ó buena que se tienen unos á otros, toman un brebaje que 

llaman Achuma; que es una acua, que haçen del çumo de unos cardones 

gruessos y lisos, que se crían en valles calientes; bévenla con grandes 

çeremonias, y cantares: y como ellas sea muy fuerte, luego, los que la 

beven quedan sin juiçio; y privados de su sentido: y ven visiones que el 

Demonio les representa, y conforme a ellas jusgan sus sospechas y de los 

otros las intensiones. (Oliva, 1998 [1631]: 169 citado en Feldman, 2006: 

23). 

 

En Potosí y Chuquisaca se encontraron documentos que revelan el uso del Achuma en la 

época prehispánica: 

[...] existencia de un culto sincretístico ïcuyo rito central que el P. Patiño 

no duda en definir ñinuencion del Demonioò- incluía la ingestión 

comunitaria del zumo de la achuma. El mencionado culto era celebrado 

por ministros ñAchumerosò [...] ñEn esta reinterpretatio indica de la 

Eucaristía, la partícula había sido sustitui da por una rodaja de la achuma 

al interior de la cual los practicantes del culto creían ocultarse el poder de 

Santiago. Bajo este disfraz, en efecto, segu²a recibiendo adoraci·n Illapôa, 

la antigua deidad andina del trueno y del rayo [...] el espíritu de la 

achuma se manifestaba como rayo fulgurando la conciencia de los 

adeptos al culto quienes, precisa el documento, después de danzar 

alrededor de la rodaja de achuma, inger²an el jugo de esta cact§cea ñque 

les priuaba de juicio [...] El mismo documento relata, además, la 

existencia de un culto local a las matas de achuma que crecían en la 

cumbre de altos peñascos junto a fuentes de agua salina (Polia 1999: 138 

citado en Feldma 2006: 114). 

 

Asimismo en Chuquisaca se encontraron documentos que hacen referencia al uso del 

ñchumaò ïrefiriéndose al Achumaï en la época colonial: 

ñLa chuma que son vnos cardones espinosos asados en rebanadas, y 

puestas sobre la parte dolorida de la goza alibia el dolor, y lo quita, del 

sumo de esta yerba usan los indios supersticiosamente bebiendola con 

que pierden el sentido, y dicen que ven quanto quieren [...]ò (Vásquez de 

Espinosa, 1948 [1630]: 610 citado en Feldma, 2006: 24). 

 

La Achuma posee virtudes terapéuticas que siempre se conocieron desde la época pre-

colonial: ñaprovechan su zumo contra las interperies c§lidas, contra el ardor de los ri¶ones, 

y bebido en poca cantidad, es bueno contra las calenturas largas, contra la ictericia y ardor 
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de orinaò (Cobo, 1958: 205 citado por Salazar-Soler, 1993: 31). Por lo tanto, durante la 

extirpación de idolatrías, los conquistadores se preocuparon por el uso del Achuma que 

bebido en gran cantidad producía visiones (Salazar-Soler, 1993). 

Convencidos de que jugaban un rol decisivo en la transmisión de una 

tradición y en la evolución de un universo onírico al margen del 

cristianismo, los extirpadores se inquietaron y se interesaron por las 

formas de consumo, por los efectos alucinógenos (ebriedad y visiones) y 

por los prop·sitos perseguidos con el fin de abolir esta ñsuperstici·n 

infernalò. El tema aparece ya en los primeros cronistas, como Cieza de 

León, y se convirtió en uno de los ejes de las encuestas realizadas por los 

extirpadores (Bernand et Gruzinski, 1988: 161 citado en Salazar-Soler, 

1993: 31). 

 

Ante estos acontecimientos surgi· la rebeli·n de las huacas ïel movimiento del Taqui 

Onkoy (1565) ï para protestar por la extirpaci·n de idolatr²as: una destrucci·n de las 

costumbres y la explotaci·n de trabajo (mano de obra). De este modo surgieron 

predicadores ind²genas ïdesde la regi·n de Huamanga (Per¼) ï que anunciaban el retorno 

de las antiguas divinidades (Salazar-Soler, 1993). 

 Las plantas maestras fueron utilizadas como recurso en el movimiento Taqui 

Onkoy, las cuales serv²an para hacer retornar a las wakas que vencer²an a los espa¶oles: 

ñ[e]l alucin·geno era indispensable para volverse waka; es decir, reintegrar el tiempo de los 

or²genesò (Saignes, 1993: 64). 

 El nombre San Pedro se origina por una influencia cristiana en el ñPer¼ colonial, 

pues San Pedro es el encargado de abrir las puertas del cielo, y la mezcalina, principal 

alcaloide del cactus, abre, en el ritual, el camino a la percepci·n de otro mundoò (Carod-

Artal y V§zquez-Cabrera, 2006: 489). Sin embargo el uso del San Pedro est§ vinculado a 

los cambios de la luna (conocimiento de tradici·n antigua): su utilizaci·n depende de la 

luna llena o nueva (Schultes & Hofmann, 1979). 
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Uso Tradicional actual del Achuma o Wachuma 

Charazani, comunidad Achuma
41

  

En el transcurso de la investigación se pudo conocer a un médico Kallawaya (después de 

entrevistar a muchos) que hizo conocer el uso ritual y sagrado del Achuma en la comunidad 

de Achuma, Charazani. 

La comunidad Achuma está en la provincia Bautista Saavedra, Charazani-La Paz. Aquí 

viven los Kallawayas que son médicos ancestrales que tienen el idioma llamado machaj 

juyai. A 3250 metros sobre el nivel del mar existen 64 ayllus y cada ayllu contiene a 

quechuas y a Kallawayas. Dentro de la comunidad sólo 3 o 5 familias son de la cultura 

Kallawaya: ñ[l]os quechuas son m§s de la tierra, m§s agricultores, y poco del campo 

espiritual, los Kallawayas somos m§s espiritualesò (Antonio, 2011, entrevista). 

 Dentro del paisaje de pie de valle, cerca de una vertiente de agua, en medio de la 

cordillera oriental, tierra de conocimientos ancestrales y de plantas medicinales, vive el 

médico Kallawaya Antonio. Los cóndores, zorros, y otros animales se comunican con los 

médicos Kallawayas en un lenguaje milenario para la armonía de los mundos material y 

espiritual (Antonio, 2011, entrevista). 

 El cactus del Achuma nace en sus montañas y cabeceras de valles: es una planta 

sagrada que es considerada como una persona, por lo tanto para cortar el cactus se hacen 

los Qôintus
42

 (ofrendas donde se coloca kôoa y hojas de coca y se le reza para pedir 

permiso
43

, conversar con la planta). Es considerada medicina y la utilizan para subir a la 

montaña Sagrada y para ayunar dos o tres días en la búsqueda de visión. 

Tienen tres formas de ingerirlo: 

¶ ñComo ensalada, bajando siempre la corteza de afuera, picadillo as² como ensalada;  

¶ otra forma es haciendo coser;  

¶ y otra forma es directamenteò (Antonio, 2011, entrevista). 

 

Para poder ingerir la planta sagrada es necesario que el individuo tenga claro cuál es el 

propósito por el cual se recurre a la planta maestra. Cuando se sube a la montaña sagrada 

                                                 
41 Pseud·nimo del lugar. 
42
 En quechua, es un plato, ñun ónidoô hecho con algod·n, con lanas de oveja, alpaca o llama, en el que se 

colocan las ofrendas (por ejemplo, hojas de coca)ò (Rºsing, 1992: 37) 
43
 Notas de campo, observaci·n participante, marzo 2011. 
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se ingiere o come el cactus para autoconocimiento: ñcuando est§s en la monta¶a solita, 

conociéndote a ti misma, cierras tus ojos, cierras tu oreja, entonces puedes conocerte, 

puedes conocer el profundo de tu almaò (Antonio, 2011, entrevista). 

El ritual que vamos a hacer en la montaña tomando el San Pedro, son 

tres o cuatro horas de viaje a la montaña sagrada, donde está el cabildo 

del viento, tierra, agua, fuego, los cuatro elementos de la naturaleza, el 

cabildo simplemente es un lugar si quieres sol, para ofrendar, si 

quieres sol, va a ver sol, o si quieres lluvia, va a llover, es para 

armonizar y neutralizar, el pasado y el futuro está presente todos están 

en uno, estamos conviviendo, entonces cuando te digo caminar a la 

montaña sagrada, no es una caminata de atletas si no que en cada paso 

vamos meditando, y tomamos el San Pedro, y él nos ayuda a caminar 

y armonizar con el mundo material y el mundo espiritual (é) 

Nosotros utilizamos el San Pedro para subir a la montaña sagrada, 

para ofrendar para que haiga paz, equilibrio, en el espacio y el tiempo, 

para que no haiga pelea, nosotros vamos a este cerro ofrendar. 

Chôallamos con San Pedro el lugar sagrado entonces realizamos la 

ofrenda (Antonio, 2011, entrevista). 

 

El caminar con el cactus de Achuma en la montaña sagrada ayuda a armonizar el mundo 

material y espiritual. Aquí los Kallawayas son los mediadores y los abuelos y los espíritus 

de la montaña son los que curan a la persona (Antonio, 2011, entrevista). 

Cuando la búsqueda es de visión
44

, entran en ayunas dos o tres días, los espacios 

donde se realizan los rituales son cuevas que han pertenecido desde la antigüedad a las 

Chullpas
45

: cuevas que no todas son cubiertas o cerradas
46

. El Achuma ayuda a entrar a la 

visi·n: ñentonces el San Pedro te ayuda, te acompaña, el San Pedro es una persona que te 

ayuda a concentrarte, entonces es una planta muy sagradaò (Antonio, 2011, entrevista).  

Realizaré una cita de la entrevista en la cual se le preguntó acerca del uso de los 

jóvenes en la ciudad de La Paz: 

El San Pedro puede ayudar a los jóvenes drogadictos a salir de la 

droga, y convivir con la pachamama, porque quizás se han ido a la 

droga porque han perdido su pequeño ajayu, el San Pedro puede 

                                                 
44
 Las visiones son estados expandidos de conciencia (EEC), se entra como en un ensue¶o que te muestra 

im§genes, y te comunica mediante s²mbolos o im§genes acontecimientos que necesitas para ese momento. 
45
 Cultura antigua, antes de los Kallawayas (Antonio, 2011, entrevista). ñes posible que la palabra chullpa en 

el aymara antiguo haya significado óenvolturaô en la que se colocaba a los muertos. Por extensi·n, ha llegado 

a significar tambi®n momia y, luego, lugar de entierro y torre funeraria. En la actualidad, la palabra se aplica 

en particular a las antiguas torres funerarias que se encuentran en muchas partes del altiplanoò (Hans van den 

Berg, 1989: 255). 
46
 Notas de Campo, observaci·n participante junio 2012. 
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ayudar mucho, una persona se ha ido a drogadicción porque ha 

perdido su pequeña alma, te encuentras molesta, extraviada, entonces 

buscas un refugio de repente droga, entonces tu mente, quizás busca 

una solución, pero en vez de dar solución estas dañando a tu cuerpo a 

tu alma, pero todavía, entonces hay que devolver alma a esa persona a 

que recapacite, pueda salir, puedes ayudar mucha gente dando San 

Pedro es una persona, y que tomen ayuda mucho (Antonio, 2011, 

entrevista). 

 

El médico Kallawaya Antonio fue guía de algunos sujetos de estudio (25%), los cuales 

hicieron dos formas de ingestión del cactus del San Pedro, la relación que se forma a partir 

de los rituales es estrecha, piden consulta médica, apoyo en limpias de sus unidades 

domésticas, de sus actividades, están en constante viaje a Charazani, donde comenzaron a 

llevar a nuevos san pedreros para que hagan rituales con Antonio
47

. 

 La otra entrevista se realiz· a un Amawtôa, conocedor de la historia oral andina, que 

pudo compartir los siguientes conocimientos: 

Amawtôa Andino de la ciudad de La Paz 

Wira, nacido en la ciudad de La Paz, ten²a un abuelo que era ayahuasquero de la amazon²a 

del Beni que le ense¶o todos sus conocimientos de las plantas y curaciones en la regi·n 

andina. El conocimiento de las plantas sagradas y su uso es muy delicado y herm®tico, por 

la tergiversaci·n y ñpretensi·nò de usarlas e ingerirlas sin respeto. 

 La tradici·n oral que tiene Wira hace que sus curaciones se gu²en por ®ste 

conocimiento, por lo que se¶ala que el uso e ingesti·n de las plantas se debe hacer con una 

previa consulta y lectura de la hoja de coca. 

 La l²nea de los curanderos Andinos es muy compleja y amplia, se¶ala por lo menos 

20 tipos de maestros, y cada uno tiene su forma de curaci·n. Curan diferentes enfermedades 

como ñdel coraz·n, del alma, de su cuerpoò (Wira, entrevista, 2015). Es por eso que hay 

que tener cuidado con las generalizaciones, cada maestro y cada l²nea tiene su especificidad 

y su manejo de conocimientos para la curaci·n de enfermedades. 

 El cactus del San Pedro es denominado tambi®n Achuma o Wachuma y significa ñla 

                                                 
47 Notas de campo. Cuaderno de campo #5. 
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mente iluminadaò48. A diferencia de la ayahuasca que es de oscuridad (interna), el wachuma 

es una planta solar, mayormente se hace en el d²a el ritual y en lugares espec²ficos, 

conocidos por los maestros. Wira realiza cada dos meses los rituales, los realiza en relaci·n 

a los ciclos lunares y con los tiempos femeninos (lluvias). 

Cuando aparece la luna aparece el tiempo (é) relacionado con la luna 

llena, m§s que todo A: porque raz·n W: por la energ²a, urta
49
, decimos 

nosotros cuando algo est§ lleno de energ²a, y la luna llena es eso, 

cuando salen a caminar los ajayus, como la energ²a del wachuma, 

trabaja con todo lo exterior, todo lo exterior por ejemplo, las energ²as 

tienen que estar a flor de piel por as² decir, la curaci·n, los mensajes 

va a tener, va a ser a partir de lo que vea, la monta¶a te empieza a 

hablar, empieza a contar tus cosas tus penas, tus virtudes, la piedra el 

§rbol, las estrella todo te empieza hablar, meticulosamente medido por 

la lunaò (Wira, entrevista, 2015) 

Es as² como el uso del Achuma se relaciona con la luna. Cuando se le pregunt· del origen 

del Achuma, se¶al· que el barrio de Achumani de la ciudad de La Paz es el lugar donde 

antiguamente crecieron los Achumas ï por eso el nombre el sufijo ïni (posesivo en aymara) 

denota que tiene ï ñantes, ah² dec²an los amawtas, dec²an que antes viv²an ah² los antiguos 

curanderos del Achuma, con el tiempo se ha perdido pero sigue el nombre, sigue ah² el 

esp²ritu y se ha mantenido el nombreò (Wira, 2015, entrevista)
50
. 

 Es de esta manera que se pudo acercar a describir el uso tradicional-ancestral de la 

planta de Achuma (no se profundiz· en ®ste §mbito por no ser la delimitaci·n del grupo 

cultural). El grupo cultural estudiado es urbano occidental andino, por lo tanto tambi®n 

influencian estos conocimientos en el uso del cactus de Achuma por los sujetos de estudio y 

tambi®n el conocimiento de influencia europea y norte americana del uso de sustancias 

psicoactivas, por lo tanto se describir§ a grandes rasgos el uso urbano occidental del 

Achuma. 

 

                                                 
48 Entrevista Wira (amawôta conocedor de la historia oral andina ancestral). 27 de agosto 2015. 
49 Todo est§ en orden para que se haga curaci·n. 
50 No se ha podido profundizar la entrevista y el conocimiento del achuma con Wira, la raz·n fue que  

necesitaba ir a los rituales e ingerir Achuma, y conocer desde adentro, como suger²a Wira. Los investigadores 

y antrop·logos que quisieran profundizar con este conocimiento tiene que estar dispuesto a ingerir el cactus, y 

participar en los rituales. 
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Uso urbano del Achuma o Wachuma 

En la parte urbana los enteógenos se conocieron a partir de la cultura psicodélica o 

enteogénica que viene de los años cincuenta, tiene un paradigma de comprensión 

psicotomimético (sustancia que provoca una psicosis) (Fericgla, 2014). Comienza con el 

descubrimiento de Albert Hoffman (1943), en los laboratorios Sandoz de Basilea en Zurich, 

del LSD. El laboratorio, interesado por las plantas medicinales, aislaban y probaban los 

químicos de las plantas para conocer sus propiedades y dosis exactas para su uso (Marti, 

1987).  

El investigador estaba trabajando con el cornezuelo del centeno (hongo que crece 

del centeno), usado para las hemorragias después del parto, cuando produjo dietílamida del 

ácido lisérgico (LSD). En 1943 cuando manipulaba el ácido el efecto entró por sus dedos, y 

experimentó un estado expandido de conciencia. Luego experimentó ingerirlo: 

Resultó que era cinco veces la dosis debida. La dosis normal es 0,05 

miligramos, y yo, para mi primer viaje, había tomado cinco veces más. 

Fue una experiencia terrible, un mal viaje. Todo cambió, y tuve la 

sensación de que había abandonado mi cuerpo, estaba en el espacio y 

podía ver mi cuerpo allí, y pensé: tal vez te has vuelto loco, o a lo 

mejor ya estás muerto. Fue realmente terrible, porque seguía 

consciente de mi situación y de la realidad cotidiana al mismo tiempo 

(é) Después de cinco o seis horas volví de nuevo a la normalidad, y 

entonces realmente me lo pasé muy bien. Disfruté con la sensación de 

haber vuelto a nacer. Volver de un mundo muy extraño y encontrarme 

con el mundo cotidiano y familiar. Experimenté la belleza de nuestro 

mundo cotidiano, real. Todas esas cosas que uno no valora en estado 

normal me parecían bellísimas, me di cuenta de lo bonito que es 

nuestro mundo, y estaba realmente feliz. Y así fue, cómo descubrí la 

LSD. (Hoffman citado en Marti, 1987) 

 

Luego de la descripción de Hoffman y los efectos del LSD, se distribuyó la sustancia por el 

ámbito de la psiquiatría, para poder comprender a los pacientes que tenían psicosis, lo 

usaban en sus terapias para producir estados psicóticos de forma controlada (Fericgla, 

2014; Timmermann, 2014). Por estos años la norma ética al descubrir una sustancia era el 

auto ensayo, entre farmacólogos, químicos, psiquiatras, se subministraban dosis para que 

no sean letales, y los psiquiatras, en este caso, para comprender a sus pacientes (Fericgla, 

2014).  
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Surgieron dos ramas: la norteamericana y la europea. En el estilo norteamericano, se 

le daba dosis potentes de psiloscibinas y LSD, en un marco contenedor, en este caso en la 

habitación de las terapias, para sanar al paciente. En Europa se desarrolló la técnica con el 

psicoanálisis, se daban dosis más bajas, que dejaba que el paciente pueda hablar, para que 

pueda vaciar la información inconsciente y se realice la psicoterapia (Fericgla, 2014). 

A partir de los años 60, cuanto comenzaron a usar LSD los grupos musicales, como 

The Bettles, Andy Warhol, Pink Floyd, Rolling Stones entre otros, llamado movimiento 

psicodélico, experimentar el efecto de las sustancias psicoactivas, no como impulsores de 

estados psicóticos si no para romper la realidad, y las expresiones artísticas (Fericgla, 

2014)
51

. El psicodélico tuvo mucha fuerza y se expandió a América Latina, surge también 

el movimiento hippie, el uso de sustancias y una propuesta transgresora en contra la guerra 

de Vietnam.  

En Bolivia también surge el movimiento hippie, la moda de los cabellos largos por 

los jóvenes, y poleras de colores, con pantalones de bota ancha, la creación de bandas de 

rock progresivo y de fusión (Rock con autóctono) como Wara (Basualdo, 2003), el uso de 

sustancias psicoactivas, como la marihuana, LSD, hongos, el cactus del San Pedro fue 

consumidos en su gran mayoría dejando a los lugares casi sin San Pedros (Ramona, 2008, 

entrevista).  

A partir del año 90, el paradigma comienza a cambiar, ya no es totalmente artístico 

o estético, si no más como concebirlo a un modelo chamánico, étnico donde Castañeda 

influye en esta visión sobre los enteógenos (Fericgla, 2014). Los viajes a la Amazonía para 

conocer a los maestros, surge el chamanismo turístico mencionado en el capítulo teórico, 

para hacer ceremonias con los chamanes de diferentes partes del mundo que utilizaban 

estas plantas. Las personas buscaban la experiencia estática directa, trayendo a occidente 

técnicas orientales, como la meditación, el yoga, el vipassana (Fericgla, 2014).  

La unión de estas experiencias psicodélicas con el modelo chamánico es lo que 

sucede actualmente, tratando de realizar estas experiencias en contextos rituales, los 

                                                 
51 Las discotecas actuales son un intento de reproducir el efecto del LSD, con recursos electr·nicos y 
mec§nicos (Fericgla, 2014).  
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individuos la usan como técnicas para conocer el mundo interno. La cultura occidental 

relaciona estas prácticas con la psicoterapia y cultivo del mundo interno (Fericgla, 2014).  

La prohibición del uso de estas plantas es característica de los Estados de la cultura 

occidental, Spedding (2000) describe los discursos sobre la droga:  

Una se refiere a la sustancia misma, considerada como algo que produce 

ñadicci·nò y cuyos consumidores habituales o ñcompulsivosò son 

ñadictosò, v²ctimas de una enfermedad y necesitados de tratamiento. En 

el fondo, corresponde a una especie de fetichizaci·n de la sustancia en 

cuesti·n, vista como poseedora de una calidad intr²nseca que produce la 

condici·n de adicci·n, aunque a veces tambi®n se habla de la 

ñpersonalidad adictivaò, en reconocimiento a que s·lo algunos de los que 

prueban estas sustancias terminan como ñadictosò. Esta rama se 

desarroll· primero, a partir de la segunda mitad del siglo XIX. La otra 

considera la circulaci·n de estas sustancias y las personas que participan 

en ella. A estas personas no se las denomina ñcomerciantesò o 

ñnegociantesò sino ñtraficantesò o, en ingl®s, dealers. Ellas son culpables 

de la adicci·n de las ñvictimasò enfermas y por lo tanto merecen la 

represi·n legal y castigos fuertes. Este discurso y la promulgaci·n de 

leyes que lo encarnan, empez· a surgir en las primeras d®cadas del siglo 

XX (Spedding, 2000: 6). 

Estos discursos de represi·n se originan en Estados Unidos y la tensi·n social surge con las 

minor²as: inmigrantes y marginales. Las sustancias que comenzaron a prohibirse fueron las 

que usaban estos sectores (opio, c§¶amo, adormidera, solan§ceas, datura, peyote), que antes 

se vend²an en farmac®uticas con receta m®dica. (Escohotado, 1998). 

Gr§fico NÜ 4. Dibujo de publicidad de un remedio a base de opio. 

Fuente: Escohotado (1998) (Publicidad de principios de siglo de un remedio a base de opio para la tos 

infantil.) 
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En Bolivia la prohibici·n comenz·, como en otros pa²ses, cuando se llev· a cabo el 

convenio de La Haya (comienzos 1912), donde limitaban el uso m®dico del opio, morfina y 

coca²na. A consecuencia de este convenio en 1988 se dicta la ley 1008, donde se 

determinan cu§les son las ñsustancias controladasò prohibidas y se estigmatiza al San Pedro 

como ñdroga alucin·genaò (2007) ï esta prohibici·n es publicada en art²culos de los 

medios de comunicaci·n52ï.  

 Sin embargo actualmente el ñuso de estas plantas es conocido como ñmedicina 

tradicionalò. Es ñmedicinaò porque se utiliza para el diagn·stico y la cura de enfermedadesò 

(Polia, 1989: 7 citado en Feldma, 2006: 12). El Achuma como se describir§ en cap²tulos 

posteriores entra a espacios l¼dicos como sagrados y rituales. 

 Brescia (2013) señala trece factores que afectan la experiencia con el cactus del San 

Pedro en la actualidad: la concentración o volumen que se ingiera, la forma de ingestión 

(crudo, decocido, secado o molido), la intención (lúdico, sanación, meditación, ofrenda, 

exploración), estado emocional, estado físico (dieta, ayuno), lugar (casa urbana, lugar 

abierto), con un guía (curandero, chamán, sacerdote, responsable de grupo), el grupo de 

personas o si se va solo, la posición astral (nocturna/diurna, luna, sol), ritualidad (estructura 

de actividades), cosecha y preparación del cactus (ritual, hervido con cerámica virgen, 

cosechado en luna llena, etc.) y por último el cactus (cada cactus tiene su historia, su 

ñpoderò) (Brescia, 2013). 

 Estos factores son tomados en cuenta por los sujetos de estudio, los cuales 

diferencian las distintas experiencias tras considerar estos elementos. Seg¼n Mario Polia 

(1996)53 existen ciertas caracter²sticas del consumo del San Pedro ïen el curanderismo y en 

la cultura popularï en el §rea andina: 

 El San Pedro tiene poder y virtud que permite la visi·n, la manifestaci·n del esp²ritu 

de la planta depende de quien la experimenta, permite encontrar el origen de la enfermedad 

                                                 
52
 Basualdo Marco (2007) ñEl ñSan Pedroò, una droga alucin·gena que se vende sin control en los puestos de 

las ñchiflerasò de la Calle de las Brujasò. La Prensa 
53 Antrop·logo italiano que durante muchos a¶os ha venido estudiado la tradici·n de los diferentes curanderos 

de Huancabamba y Ayabaca en Piura, Per¼; descendientes de una tradici·n de m§s de tres mil a¶os (Brescia, 

2013). 
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o desgracia, y puede ver qu® plantas pueden curar. El San Pedro libera la sombra, que 

puede llegar a regiones fuera de ñeste mundoò, buscar a personas que est§n perdidas o 

escondidas. El esp²ritu del San Pedro tambi®n funciona como un esp²ritu auxiliar, para 

pasar el umbral de lo invisible, los l²mites del espacio y tiempo, y le concede la 

adivinaci·n. El San Pedro, por tanto, tiene valor sacramental porque permite la uni·n 

espiritual (Brescia, 2013). 

 Estos factores nos ayudan a comprender la pr§ctica del uso del cactus del San Pedro 

en la parte urbana. Los factores que influyen en la experiencia del cactus son variados, 

depende, como bien se¶ala Brescia (2013) por muchos factores, sin embargo los datos de 

campo revelaron dos caracter²sticas, que transita el entrevistado (urbano), al usar el 

Achuma: fueron denominados por los ethos de dionis²aco (l¼dico) y apol²neo (ritual) que 

ser§n descritos a continuaci·n. 
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CAPÍTULO V  

ENTRE LO DIONISÍACO Y APOLÍNEO  

 

El presente capitulo describe la primera y segunda etapa de la investigación. Abarca las 

características, de la dinámica que se genera entre lo dionisíaco y lo apolíneo, del uso del 

cactus del San Pedro entre los sujetos de estudio.  

 Se ha recurrido a los ethos de lo dionisíaco y apolíneo para comprender el uso del 

cactus por los sujetos de estudio. La dinámica se ordena en dos partes: una 

mundana/objetiva/racional (dionisíaca) y otra espiritual/sagrada/ritual (apolínea). En cada 

actividad descrita (preparar, cortar, comer) existen estas dos dimensiones
54

. 

 Cabe destacar que el individuo es entendido como contenedor de la síntesis total de 

su sociedad, puede dar datos de manera directa de las pautas sociales y de su cultura. En la 

interacción con el/la investigador/a y el sujeto (relación social) se genera el dato (Guber, 

2004). 

Los sujetos de estudio salen del estereotipo de la cultura implantada, individuos en 

ñla era del consumo masificado (é) el universo de los objetos, de las im§genes, de la 

información y de los valores hedonistas, permisivos y psicologistas (é) una nueva fase en 

la historia del individualismo occidentalò (Lipovetsky, 2002[1983]: 5). Por lo tanto los 

sujetos de estudio tratan de buscar otros valores (vinculación con la naturaleza
55

) y modos 

de vida que a grandes rasgos describiremos a continuación. 

Existen dos grupos principales: 1) aquellas y aquellos más vinculados a nuevas 

formas simbólico-rituales que rescatan rasgos culturales criollo-indígenas; 2) aquellas y 

aquellos que buscan lo contracultural, lo alternativo, lo independiente y underground 

occidental. En el presente trabajo se pasará a denominar la tendencia del primer grupo 

como Andino y la tendencia del segundo grupo como Alternativo 

 

                                                 
54
 Las dimensiones salieron de la codificaci·n y el ordenamiento de los datos, como explico en el marco 

metodol·gico, las cuales ayudan a describir la din§mica para comprender el uso del cactus del San Pedro. 
55 Notas de campo, Cuadernos de campo #3, #4, #5. A¶o 2008 
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Tendencia Andina 

Los sujetos de estudio
56

 que tienen esta tendencia usan en su vestimenta motivos 

autóctonos: utilizan abarcas, ponchos, sombreros aymaras, tejidos indígenas mezclados con 

motivos urbanos rockeros ïcomo los ganchos y botas
57
ï. Entre las festividades que 

participan están las ñatitas
58

, la rutucha
59

, el tres de mayo
60

, solsticio de invierno y el Gran 

Poder. Tocan música autóctona con sikus, quena y tarka, pijchan coca, ch´allan, hacen 

mesitas, caminan por las montañas para pedir a los Achachilas que los protejan
61

.  

 Asimismo tratan de no ir a hospitales
62

: cuando tienen alguna enfermedad buscan 

medicina alternativa de Yatiris o Kallawayas
63

; cuando existe un embarazo buscan a 

parteras. Para entender este aspecto cultural podemos mencionar el ejemplo del grupo 

musical Wara, que combina diferentes ritmos: i) música autóctona, de comunidades 

originarias de la región de los Andes, ii)  folklore como la morenada, diablada, música 

criolla como la cueca, el bailecito, y iii) el rock progresivo que mezcla los estilos musicales 

como el acústico, folk, modal, con eléctrica, blues y jazz (los pioneros de éste estilo son 

grupos de Inglaterra)
64

. 

  

                                                 
56 Elibrain  (Pseud·nimo del entrevistado. Joven san pedrero de 28 a¶os.) es el que m§s representa esta 

tendencia, vestido con poncho, abarcas, con sombrero aymara y con una chuspa, me llev· a recorrer muchas 

monta¶as, cerros, lugares altos para ofrendar mesitas hechas por ®l. El tres de mayo de 2008 subimos al cerro 

del camino de la serpiente, un cerro el cual me cont· hab²a caminado Tupac Katari, y realizamos una mesa 

entre los dos, formamos una chakana, una cruz cuadrada con las esencias y dulces que se usan en la mesa. El 

compr· todos los componentes de la mesa en una tienda de la calle de las brujas, me explic· cada elemento, 

como el nido de hormiga que era para la unidad, la grasa de llama para la fuerza, el incienso para la limpieza. 

Llev· libros y escritos para colocar a lado de la mesa, el motivo era para que los Apus, Achachilas lo protejan. 

ChËallamos con alcohol y pijchamos coca al subir a la monta¶a. (Observaci·n Participante, Compra de 

componentes de la mesa, hacer la mesa en una apacheta. Julio 2008). 
57 Notas de campo, Cuadernos de campo #3, #4, #5. A¶o 2008 
58 Observaci·n Participante, Fiesta de las ¶atitas. Fecha de la observaci·n 8 de noviembre del 2008. ñLas 

¤atitasò en una fiesta tradicional andina que se realiza el 8 de noviembre, se celebra a las cabezas de las 

calaveras. Se les hace ofrendas como flores, cigarros. 
59 Observaci·n Participante, fiesta de rutucha en Mallasa. Fecha de la observaci·n: agosto 2008. Practica 

andina de cortar los cabellos de los ni¶os.  
60 Entrevista Elibrain. Fecha de la entrevista 23 de abril 2010. 
61 Observaci·n Participante, Compra de componentes de la mesa, hacer la mesa en una apacheta.  Julio 2008 
62 Entrevista a Maldita Insurgente. Fecha de la entrevista: 30 de octubre de 2008 
63 M®dicos ancestrales. Yatiri es de la regi·n aymara y los Kallawayas son de la regi·n de Charazani. 
64 Notas de campo, cuaderno de campo #5. A¶o 2008. 
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Tendencia alternativa 

Los sujetos de estudio
65

 que están relacionados con ésta tendencia buscan producciones 

artísticas independientes.: el cine independiente, cultura underground y lectura de libros 

existencialistas de varios autores europeos. La vestimenta que utilizan son los chapulines, 

botas y chamarras de cuero, se tiñen los cabellos, usan piercings, tatuajes. Los sujetos de 

estudio participan en espacios de arte y exposiciones en museos, tanto en el centro como la 

zona sur de la de la ciudad de La Paz
66

. 

 Las dos tendencias descritas no son puras, he descrito los extremos de las 

características culturales, sin embargo los sujetos de estudio oscilan entre estas dos 

tendencias. 

La integración cultural que les identifica la describiré a continuación. 

 

Integración cultural  

Los sujetos de estudio son artistas, tienen actividades creativas, en cine, artes, literatura y 

música. El 90 % hace música, tocan algún instrumento, tienen proyectos de bandas, hacen 

conciertos, actividades en la calle, ferias, acompañan a actividades culturales de 

exposiciones y charlas.
67

  

El arte es el único dominio en el que la omnipotencia de las ideas se ha 

mantenido hasta nuestros días. Sólo en el arte sucede aún que un hombre 

atormentado por los deseos cree algo semejante a una satisfacción y que 

este juego provoque -merced a la ilusión artística- efectos afectivos, como 

si se tratase de algo real. Con razón se habla de la magia del arte y se 

compara al artista a un hechicero. Pero esta comparación es, quizá, aún 

más significativa de lo que parece. El arte, que no comenzó en modo 

                                                 
65 Beto es el que m§s representa esta tendencia, estudi· tres carreras: comunicaci·n social en la Universidad 

Mayor de San Andr®s, direcci·n de cine en la Universidad Cat·lica Boliviana, cine en la Universidad del Cine 

de Buenos Aires y composici·n y producci·n de m¼sica en el Conservatorio Nacional de M¼sica. Tiene pelo 

corto, con un estilo alternativo. Le interesa autores como: Dovtoievsky, Foucault, Kafka, Miller, Nietzsche, 

Ecco, Cortazar, Broy Caseres, Deleuze, Zizek, Bazin. Para poder entender ñel mundo de las ideas. A m² me 

gusta explorar los horizontes que te da la concienciaò . Lee el Tarot, C§bala, Astrof²sica, cosmolog²a, la 

historia y es fan§tico del canal History Channel. La tesis que est§ realizando para comunicaci·n es de 

ñGeopol²tica contempor§nea de Boliviaò. Tiene proyectos de dos cortometrajes en Bolivia y Argentina. La 

m¼sica que le gusta es la cl§sica como: Chopin, Mozart, Debussy de Bach, Shubert Villalobos, Musorgsky, 

Rashmaninoff y Bethoven. La m¼sica Indie, y es productor de m¼sica electr·nica. (Entrevista a Beto. Fecha 

de la entrevista viernes 18 de julio del 2008) 
66 Notas de campo, cuaderno de campo #5. A¶o 2008. 
67 Cuadro de origen social. Anexo #1. 
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alguno siendo 'el arte por el arte', se hallaba al principio al servicio de 

tendencias hoy extinguidas en su mayoría, y podemos suponer que entre 

dichas tendencias existía un cierto número de intenciones mágicas. 

(Freud, 1913: 1804). 

 

Como bien menciona Freud los artistas se relacionan con ñlo m§gicoò, ñlo m²sticoò de la 

realidad. De manera que la búsqueda artística de los sujetos de estudio deja entrever sus 

ñintenciones m§gicasò (Freud, 1913).  

 Los espacios físicos que buscan para expresar sus actividades artísticas son la 

Wayna Tambo (radio que deja espacio a la expresión cultural), el espacio Simón I. Patiño 

(realizan exposición de cuadros, de música, existe el espacio C+C de comics, en los que 

presentan sus trabajos artísticos), la Alianza Francesa (abren espacio a exposiciones de 

arte), el Café Carcajada (espacio alternativo feminista de expresión artística), el Sabrosito 

(espacio de café donde se presentan grupos musicales y exposiciones de fanzines), la plaza 

Abaroa y las calles. La Wayna Tambo como el Sabrosito es accesible a expresiones 

juveniles como punks, raperos, metaleros y feministas. El espacio Simón I Patiño es 

accesible a expresiones artísticas, exposiciones y en los últimos años se ha abierto a 

publicaciones independientes como los fanzines y comics.
68

  

 El consumo cultural de ambas tendencias está caracterizado por la lectura de los dos 

primeros libros del antropólogo Carlos Castaneda (1968 y 1977)
 
donde describe la 

enseñanza que recibe de un indio yaqui de México y describe la experiencia con las plantas 

de poder. Las plantas ayudan a Castaneda a un despabilamiento de las estructuras mentales 

para entrar en camino del hombre de conocimiento. A grandes rasgos y citando al autor:  

1) Llegar a ser hombre de conocimiento era asunto de aprendizaje; 2) un 

hombre de conocimiento poseía intención rígida; 3) un hombre de 

conocimiento poseía claridad de mente; 4) llegar a ser hombre de 

conocimiento era asunto de labor esforzada; 5) un hombre de 

conocimiento era un guerrero; 6) llegar a ser hombre de conocimiento era 

un proceso incesante, y 7) un hombre de conocimiento tenía un aliado. 

(Castaneda, 1968: 228). 

 

Los libros también transmiten que el hombre de conocimiento tiene cuatro enemigos: el 

miedo, la claridad, el poder y la vejez. Casteneda sostiene que con impecabilidad se puede 

                                                 
68 Notas de campo, cuadernos de campo #3 y #4, a¶o 2008. 
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combatir a estos enemigos: ñel camino con coraz·n era un modo metaf·rico de aseverar 

que, pese a ser inpermanente, uno debía seguir adelante y tenía que ser capaz de hallar 

satisfacción y cumplimiento personal en el acto de escoger la alternativa más tratable e 

identificarse por entero con ellaò (Castaneda, 1968: 237). Esta concepci·n simb·lica es 

incorporada por los sujetos de estudio. 

 Asistir a fiestas raves otra de las actividades de algunos sujetos de estudio (30%), 

allí pueden consumir varios psicoactivos
69
: ñ[e]l mundo rave mezcla la m§s sofisticada 

tecnología con los elementos más primitivos como el ritmo, los colores y el baile ritual, 

combinado con valores ecológicos. Un mundo que parece la proyección anticipada de un 

futuro no catastr·ficoò (Reguillo, 2000: 133). 

 Sin embargo, en estos espacios tienen el peligro de las redadas, se acercan a las 

estructuras de represión, de investigación de la policía: el ámbito psicodélico de los raveros 

juega con esos límites. Las personas que asisten a las fiestas rave son jóvenes estudiantes 

que realizan actividades artísticas y a la vez realizan trabajos independientes ï no tienen 

ninguna pretensión de delincuencia o narcotráfico
70
ï. 

 El uso urbano del Achuma varía entre lo lúdico y sagrado: para la producción 

artística y abrir puertas de percepción (Huxley, 1954), para conocerse a sí mismo (Labate, 

2004) y romper esquemas mentales (Torres, 2004). Cualquiera que sea la forma, el uso es 

subterráneo, se oculta de la cultura oficial que ve su consumo como negativo o tabú. Existe 

el prejuicio de que el joven urbano simplemente se está drogando, o se lo tilda de violento y 

peligroso (Reguillo, 2000). Por lo tanto el ritual es clandestino: los saberes acerca de la 

planta se forman mediante redes de conocidos que informan los lugares para recolectar e 

ingerir, así como la preparación del cactus
71

. 

 Por lo tanto dividiré el capítulo en los siguientes acápites (tómese en cuenta las dos 

dimensiones mencionadas anteriormente dentro de cada acápite): 1) el acercamiento que 

tienen los sujetos de estudio al San Pedro; 2) Vínculo directo con el cactus: pedir permiso 

(corte del cactus, comunicación con lo no humano), cantidad y cuándo lo ingieren; 3) 

                                                 
69 Observaci·n Participante fiesta Rave en Mallasa. Fecha: junio del 2008. 
70 Observaci·n Participante fiesta Rave en Mallasa. Fecha: junio del 2008. 
71 Notas de campo. Cuaderno de campo #5.  
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lugares de ingestión y los guardianes; y 4) lo apolíneo: enseñanza del cactus del San Pedro 

en su dimensión interna y externa. 

 

 Acercamiento al San Pedro 

ñCaminamos de vuelta y lo recogemos (a Mescalito) al cruzar el campo. Es decir, lo 

recogeremos sólo cuando se nos presente en nuestro camino. El nos encontrará y no al 

revés. Él  nos encontrar§é si quiereò 

Castaneda (1968). 

 

El primer acercamiento que tienen la mayoría (90%) de los sujetos de estudio (a los cuales 

llamaré san pedreros) es por curiosidad, para experimentar la intensidad que genera el uso 

de una droga más fuerte o alucinógena (dionisíaco). El entorno social permite conocerlo de 

esta manera, ñpor el c²rculo de amigos ócolosô
72

 ¿nove?, círculo donde consumen yerba, 

alcoholò (David, 2015, entrevista). Las drogas como alcohol, cocaína, heroína, pasta base, 

LSD, ketamina, y plantas como la marihuana, etc., son conocidas y utilizadas en el ámbito 

de los sujetos de estudio. 

 El ámbito cultural de los sujetos de estudio es urbano-occidental-andino. Los 

ancestros de los mismos vienen de todas partes, indígenas (quechuas, aymaras) como 

extranjeros (brasileros, argentinos, españoles, alemanes, italianos, mexicanos)
73

.  El ámbito 

los sujetos de estudio se vincula a la tecnolog²a y al consumismo: ñes una sociedad, en 

cierta medida, que está enferma, de la cual emerge el hombre light, un sujeto que lleva por 

bandera una teatrología nihilista: hedonismo-consumismo-permisividad-relatividad. Todos 

ellos enhebrados por el materialismoò (Rojas, 2005 [1992]: 11). 

 Los san pedreros generan una red de información generada de la interacción con 

otros sujetos en las fiestas y en el ciberespacio. Así se busca información en el internet, el 

chat, los videos y en libros sugeridos por amigas y amigos; autores como Castaneda, 

Artaud, Huxley, Hoffman, Shultes son los más conocidos entre ellos. La relación y el 

                                                 
72
 Que usan drogas. 

73
 Notas de campo, Cuaderno de campo #5. Septiembre 2015  
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conocimiento del cactus forman una dinámica (dependiendo qué quieran hacer primero los 

sujetos) aprendida o creada en el grupo que va a ingerir el cactus.  

 La mayoría (60%) de los sujetos de estudio en la primera etapa no conocen el uso 

ancestral del cactus del San Pedro: su relación y primer acercamiento tiene como finalidad 

tener un viaje lúdico (dionisíaco). 

 Por lo tanto la información que obtienen los sujetos de estudio sobre el cactus 

proviene de las amigas y de los amigos: ñen realidad la primera vez que lo conocí fue por 

un amigo que este amigo igual le contó a otro amigo, y así ha debido ser siempreò 

(Osvaldo, 2007, entrevista)
74

. Asimismo la información sobre los rituales y el cactus 

proviene de libros: ñPor las ense¶anzas de Don Juan, m§s que todo por librosò (May, 2007, 

entrevista)
75

. 

àC·mo lo he conocido? He[.] paraba en una plazaé donde [.] nos 

reuníamos con artos cuates a tomar traguito (los ::: qué significa), a 

fumar, [2] y ahí ya, alguna vez les he escuchado hablar ¿no ve?, o sea que 

se yo, siempre escuchas hablar de drogas más fuertes àno ve?é jejeé 

que la hierba, entonces blablabla hablaban así [.], y no se pues era como 

una droga más fuerte para mí, así yo decía ¡uta! ¿Cómo será? 

Alucinógenos / una droga más fuerte/ te hace ver cosas claro así te la 

presentaban, ¿no ve?, como que vas a poder ver tienes que comer. 

(Elibrain, 2007, entrevista).  

 

Los sujetos de estudio conocen al cactus de manera empírica para experimentar algo más 

fuerte y es posteriormente que entran en un ámbito ritual (apolíneo). Ramona
76

 indicó al 

respecto (en representación de sus 15 amigos que tomaban San Pedro frecuentemente) que 

para ellos el cactus de San Pedro es una planta de poder y una planta mágica y opinan que 

el San Pedro debería ser tomado por todos aunque sea una vez, ya que la planta no es una 

droga cualquiera, sino es sagrada y tiene que ingerirse con respeto y cuidado. 

                                                 
74
 Estudio econom²a en la Universidad Mayor de San Andr®s y en un colegio privado cat·lico, fuma 

marihuana, prob· coca²na, toma alcohol. Ha le²do mucha filosof²a occidental, public· un fanzine acerca de la 

reflexi·n del conocimiento cient²fico. 
75
 Estudi· Administraci·n de empresas, tiene actividades con bioenerg²a. 

76
 Me encontr® el primero de mayo en una plaza de Achumani con Ramona, ella llevaba ropa de muchos 

colores, pintora, estudi· en la academia de Bellas Artes, con pelo churco suelto, me charlo muy amena y 

suelta, se expresaba mucho con las manos. Estudi· en un colegio privado. 



79 

 

Con el San Pedro tienes que tener respeto, eso vieja, lo más respetuoso, 

tienes que tener un respeto infinito, el San Pedro te va a dar lo que tú 

necesitas (é) se van dando las condiciones, es bien mágico, es lo lindo 

de esta planta, no sé si droga, todos deberían comer San Pedro, TODOS, 

una vez en su vida, te hace dar cuenta de otras cosas, la vida y la muerte, 

así sin que la muerte sea lo malo ¿cachas?, y la vida lo bueno, así 

entiendes el equilibrio (Ramona, 2008, entrevista). 

 

Otros espacios donde se conoce al cactus son las fiestas ïcomo las fiestas ravesï y 

reuniones lúdicas en espacios públicos: estos son espacios donde se comunican los 

conocimientos de la pl anta y donde pude enterarme del uso del cactus del San Pedro. Aquí 

se conoció a Manuel (2008)
77

, DJ y coordinador de fiestas raves en toda Bolivia que 

inicialmente supo del San Pedro como una droga y después hizo rituales o experiencias 

activadoras de estructura (Exaces). El entrevistado afirma que el San Pedro ayudo al 

movimiento ravero a no perderse en las drogas y llevarlos a un camino espiritual.  

Ucha cuando yo lo he conocido al San Pedrito chango, a mis 17 años, 

and§bamos perdidos en drogasé todos, y hab²a un amigo nos ha 

mostrado el camino ¿no? bien, y nos ha llevado los Vientos
78

 justo, por 

primera vez que hemos tomado bien, entre cuates en una casa una 

experiencia extra sensorial espiritual, y este chango nos ha llevado nos ha 

hecho comer, hemos comido crudo, así con las manos, y ha sido una 

experiencia increíble, pues entonces, mucha gente que es ahora artista, 

hemos entrado a los Vientos, y nos ha enseñado a abrir portales y a pedir 

permiso y a través de eso conocer al San Pedro ¿no? (Manuel, 2008, 

entrevista). 

 

Manuel indicó ïa partir de su experienciaï que el consumo de San Pedro debe ser realizado 

con respeto: ñnos dijeron que ten²amos que hacer un tipo de ritual, porque si no era una 

falta de respeto, tienes que prepararte para comer, la primera vez hicimos ese proceso, la 

segunda vez, me invito un San Pedro un amigo, en un a rave, ólo vi, nos hemos llamadoô 

con el San Pedroò (Chispas, 2008, entrevista)
79

.  

                                                 
77
 Paso por muchos colegios, privados y no privados, estudi· biolog²a en la Universidad Mayor de San 

Andr®s. El entrevistado es DJ y gu²a cham§nico. As² fue a Per¼ y a Brasil para conocer sobre ayahuasca y 

conocer el uso ancestral del cactus del San Pedro. Manuel es Medium y ha curado muchas enfermedades en 

sus ceremonias como el c§ncer. 
78
 Pseud·nimo del lugar. 

79
 Chispas es de colegio privado. Estudio en la Universidad Cat·lica Boliviana. 
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 Durante el segundo momento el San Pedro posee cualidades humanas, la 

humanización de la naturaleza comprende el entorno o territorio desde el cuerpo, ñ[h]asta el 

punto mismo en que se concibe el territorio como una persona y la persona como el 

territorioò (Rodas, 2013: 40). Bastien (1996) aporta desde su investigaci·n c·mo la 

montaña Kaata ï en el ayllu Kaata de la región de Charazani ï adquiere cualidades 

humanas y ñes sagrada porque los kaate¶os se refieren a ella, metaf·ricamente, como a un 

cuerpo humanoò (Bastien, 1996: 73). Los san pedreros de igual forma representan al San 

Pedro como un maestro, un abuelo, que enseña, y realiza el llamado a la persona para que 

lo ingiera. 

 Aquí el consumo de San Pedro se torna numinoso en comparación de la primera 

vez: ñMi experiencia del San Pedro ha venido a ser desde el punto de vista que yo lo he 

entendido como un encuentro mágico que se te da, ¿no? es una situación que te llega y te 

llegaò (Charro Bandolero, 2008, entrevista)
80

. 

 Los libros que cita el 90 por ciento de los sujetos de estudio son de Carlos 

Castaneda
81

: generalmente leen los dos o tres primeros libros que se refieren a plantas de 

poder. Castaneda (1968) en su primer libro ïla tesis de antropología titulada Las 

enseñanzas de Don Juan ï hace una categorización de las plantas de poder: información 

citada por los san pedreros. Así los sujetos de estudio interpretan las plantas de poder a 

través del estudio de Castaneda (1968): 

¶ Una planta de poder,  

¶ esperar que la planta los llame, los busque y los encuentre. 

¶ tener respeto,  

¶ que tiene un espíritu y voluntad. 

¶ Ingerir para una ruptura de los esquemas mentales estructurados. 

Castaneda escribe en sus 10 libros (1968; 1971; 1972; 1974; 1977; 1981; 1984; 1987; 1993; 

1999) las enseñanzas del linaje de Juan Matus
82

 sobre el uso de las plantas de poder. 

Castaneda no aconseja el uso de las plantas de poder, de esta manera indica que sólo sirven 

                                                 
80
 Artista y antrop·logo, anarquista, leyo los libros de Castaneda, le gusta el jazz, ska, reggea, punk. 

81
 Cuadro de consumos culturales, Anexoé 

82
 Indio Yaqui de M®xico Arizona, conocedor de un linaje antiguo mexicano y del arte de enso¶ar. 
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para un despabilamiento de las estructuras mentales ïel arte que enseña es del ensueñoï 

(Torres, 2004). 

 El primer acercamiento de los san pedreros (90%) a la planta y su consumo es por 

curiosidad lúdica (dionisíaco); sin embargo cuando ingieren el cactus y conocen la planta 

los san pedreros entran al §mbito ritual (apol²neo): ñentrar en una comuni·n con un esp²ritu 

que es mucho m§s viejo que t¼, te influye cierto respetoò (Mister Yozo, 2008, entrevista)
83

. 

Aquí la planta es comprendida de manera sagrada y es vinculada con la espiritualidad: 

ñpara m², como te digo, es una planta sagrada desde que su esp²ritu me ha demostrado que 

no había vuelta que dar ya nuestra relación era muy densaò (Elibrain, 2010, entrevista). El 

carácter apolíneo de la relación con el San Pedro entra en juego tras el llamado de la planta. 

 El cactus en el 2007-2010 era vendido en la calles de las brujas: la venta era de gran 

cantidad (cuántos) y comercializaban a cada uno en 5 bs. Los san pedreros (70%) 

expresaron su preocupación por la venta de la planta ya que entraba en la red de 

consumismo. Así comentaron que muchos gringos hippies eran quienes compraban el 

cactus de San Pedro como una simple droga (Lemur, 2008, entrevista). De esta manera el 

cactus se transformaba en un objeto comercial que puede ser utilizado indiscriminadamente 

(Lemur, 2008, entrevista). La modernización hizo que la naturaleza se la pueda dominar y 

explotar, transform§ndola en una ñgesti·nò técnica-económica y política de consumo, sin 

tomar en cuenta la salud de la naturaleza ni del ser humano (Beck, 1998).  

 En la actualidad no se vende el cactus en la calle de las brujas tras un operativo
84

 de 

la FELCN: para la FELCN el cactus es catalogado como droga (Basualdo, 2007). Los san 

pedreros (95%) opinan que es positiva la no venta, pero no están de acuerdo que la planta 

sea tratada sin respeto como una simple droga. Por lo tanto para los san pedreros el cactus 

debe ser considerado como una planta medicinal milenaria. 

YO he ido hasta el lugar de donde estaba sembrado y plantado el árbol 

y le cortado un brazo pues, además pidiéndole permiso porque tienes 

que tener respeto, es que como te digo, entra:::r en un estado de [3] 

eehm, comunión con un espíritu que es mucho más viejo que tú, una 
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 Estudi · en colegio privado cat·lico, en la Universidad cat·lica boliviana, ingenier²a de sistemas. 
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planta ancestral, [.] te [.] influye cierto respeto,[2] desde el instante 

que has decidido entrar en su mundo te vuelves uno, si entiendes las 

cosas así ¿no?, si entiendes que cada cosa tiene un espíritu propio y 

que al mismo tiempo está siendo que eso sea parte de ti, entonces 

como es tan sabio entonces te hace pues pensar en el cómo una 

persona a la que hay que respetar, es lamentable que la traten como 

droga, sin respeto,[2] si es un espíritu que cura tu espíritu (Mister 

Yozo, 2008, entrevista). 

Por lo tanto a continuación se expondrá la preparación de la planta, las características de los 

lugares donde crecen y donde se pide permiso a la planta. 

 

Vínculo directo con el cactus 

El presente subtítulo se refiere a la relación del cuerpo, el entorno y el cactus: cómo los san 

pedreros (60%) preparan el cuerpo para poder ingerirlo, la relación que tienen de respeto 

con el entorno, la chôalla, el pedir permiso a la planta, la cantidad que ingieren y el tiempo 

que lo hacen, así también el lugar donde encuentran el cactus. 

 En muchos barrios de la ciudad de La Paz existe el cactus: es usado como 

decorativo y protector de casas, o como forma de delimitar los terrenos. El San Pedro crece 

en lugares montañosos, las bajadas de los cerros, en gradas que conectan barrios, en lugares 

intermedios donde no se pueden construir casas y en lugares más alejados de la ciudad o en 

otros municipios vecinos de la ciudad
85

. La topografía de la ciudad por ser montañosa 

permite al cactus crecer a sus alrededores.  

 De este modo los san pedreros caminan y buscan el cactus por un día o medio día: 

momento en el cual generan una ruptura del tiempo cotidiano (Turner, 1980) ï ya que 

generalmente va a lugares alejados de la ciudad ï para cortarlo y prepararlo y/o comerlo en 

el lugar o en casa. Esta actividad tiene las dos dimensiones de lo mundano y espiritual
86

: 

 Tabla 3. Dimensiones en el cortado y preparado del cactus Achuma. 

                                                 
85
 Notas de campo, cuaderno de campo #2 

86
 El uso del cactus se vuelve ritual por adquirir un ñcomponente de cualquier acci·n, que no contribuye 

directamente al fin pr§ctico de dicha acci·nò (Spedding, 2010). 
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Mundana/objetiva/racional (dionisíaca)  Espiritual/sagrada/ritual (apolínea). 

Ir al lugar para cortar el cactus El cactus escoge cuál ser cortado 

Cortar parte superior del brazo y plantarlo en la tierra El Achuma reconoce a la persona que lo corta y 

prepara para brindarle el viaje que necesita su 

esp²ritu. ñel cactus cuando lo cortas reconoce tu 

esp²ritu y te da la ense¶anza que necesitasò (Manuel, 

2008, entrevista). 

Fuente: Elaboración propia. 

Lo corto con cuchillo, de ahí tienes que obviamente pedirle perdón al San 

Pe::dro, le cortas la parte superior del bracito y lo pones en la tierra y 

vuelve a crecer, porque ahora que están en las brujas vendiendo se están 

extinguiendo pues vieja peligroso, tremenda planta. Luego tienes que 

saber pelar sacarle las espinas (Ramona, 2008, entrevista).  

 

La planta es concebida como un ser que tiene voluntad y fuerza, por lo tanto los san 

pedreros interactúan con el cactus con características humanas ïya que es la planta quien se 

deja encontrar y se deja cortarï: 

 

A, escoger el cactus, yo tengo la creencia de que es mitad y mitad ¿ves? 

Tú decides que vas hacerlo bien por ejemplo y dedicas toda una tarde 

para ir a escoger el cactus peroé mucho antes el cactus ya te escogi· a ti, 

y de alguna forma te está llevando a ese lugar, por circunstancias que tú 

puedes llamar casualidad y que te bajes del minibús a ese lugar o que el 

auto llegue ahí y te parquees ahí, y caminas por ese lado y todo eso, 

puede ser completamente casual, ese resto casual que tu no crees, pues, es 

atribución del cactus que también está haciendo lo suyo para que llegues 

a él, porque el cactus también quiere que lo comas, y también quiere darte 

ese conocimiento, entonces el equilibrio es como mitad y mitad ¿no? Tú 

escoges el lugar y el lugar te escoge a ti y el cactus te escoge a ti también 

(Mister yozo, 2009, entrevista). 

 

Por estos motivos los san pedreros (80%) consideran la diferencia entre ir a comprarlo ï

donde involucra un tercero y ñno genera el respeto que merece la plantaò (Mister Yozo, 

2008, entrevista) ï e ir a cortarlo; esta última acción crea un vínculo directo con el cactus 

tras pedirle permiso: 

Siempre que hay gente nueva hay que enseñarle el respeto desde ese 

punto, desde que lo co:::rte, que lo quiera, que lo ba:::ñe, que lo la:::ve, 

que lo prepare con amo:::r, entonces desde ese punto ya cambia la cosa, 

cuando solamente le das un brebaje a una persona y le dices toma, si no 

cuando realmente le pidas el esfuerzo para que lo corte para que lo 
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prepare, que le de amor, entoncesé la concepci·n cambia ¿no? (Manuel, 

2008, entrevista). 

Por lo tanto existe una interrelación directa con el cactus del San Pedro, a continuación se 

describirá el pedir permiso a la planta.  

 

Pedir permiso (comunicación con lo no humano). 

De acuerdo a los san pedreros (70%) el uso de la planta sin ritual es un ñarma de doble filoò 

(Wira, 2015, entrevista)
87
, puede generar estados de locura: ñun amigo ²ntimo se ha vuelto 

loco por comerlo sin ritual, sin respeto y por mezclarlo con drogasò (Daniel
88

, 2007, 

entrevista). Y en el peor de los casos puede causar la muerte física. 

Asusta La Paz, me he acostumbrado, en la tranquilidad en o lo puro, 

en el rio, con el alcohol igual cuando he caído duro, solo con el San 

Pedro he podido salir, mucha gente le hace falta tomar un buen San 

Pedro, yo algún rato te puedo hacer conocer, gente, que sus hermanos 

de los que han muerto por tanto comer San Pedro, te pueden contar 

algoé no s® porque soné a m² me interesa que la gente sepa la 

realidad, mostrar el curso de la historia tal como es (Wayra Mallku, 

2011, entrevista). 

 

Los san pedreros (99%) tienen una vinculación con la cultura andina de la ciudad de La 

Paz: con las chôallas y las ofrendas. As² los san pedreros (87%) piden permiso a la planta y 

a la tierra para cortarla, para prepararla e ingerirla
89

. Para que el viaje
90

  sea bueno tiene que 

haber esa interacci·n. ñle ped²amos permi::so, le dec²amos: perd·né por cortarlo àno?, que 

disculpe que íbamos a cortarlo que por favor nos deje entrar y que nos recibe bien y que no 

nos saque la mierda (se ríe) y nos dé un mal viajeò (Ajenjo, 2010, entrevista)
91

. 

                                                 
87
 A prop·sito de faltarle el respeto: ñtanto (a tomado) que he abusado al final, y el San Pedro se ha enojado 

conmigo //àen serio?//la ¼ltima vez que he comido me ha mandado a la mierda, no me ha hecho nada, y la  

pen¼ltima vez que he comido, me ha dicho clarito, para conseguir lo que yo quiera que ®l me d®, de esa visi·n 

as², m§s all§ de la realidad, Yo ten²a que estar limpia, y la ¼ltima vez que he comido estaba embalada con 

coca²na (cambiando su tono de vos) digamos entonces ha sido una falta de respeto total y no me ha hecho 

nada, me ha hecho mal trip. (Ramona, 2008, entrevista) 
88
 Pseud·nimo, colegio privado. 

89
 ñla comunicaci·n ritual (que) incluye participantes no humanosò (Spedding 2009: 17) 

90
 Vuelo m§gico, o trance o ®xtasis es ñcomo una muerte y un renacimiento simb·licos, el vuelo puede incluir 

cambios espirituales de forma. La experiencia de convertirse en cuervo reportada por Castaneda (Castaneda 

1968: 168-184) es un ejemplo de semejante vuelo inici§tico. (Sharon, 1980: 146). 
91
 Ajenjo estudi· literatura en la Universidad Catolica boliviana, fue a un colegio cat·lico, le gusta la m¼sica 
















































































































































