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RESUMEN

Objetivo. Analizar los estados alterados de conciencia a través de un didlogo
interdisciplinario entre la antropologia, la psicologia y las neurociencias.
Metodologia. En primer lugar se analizarda a grandes rasgos las definiciones
de consciencia y estados alterados de conciencia, por medio de las disciplinas
enunciadas, describiendo sus convergencias y divergencias. Posteriormente se
realizard un recorrido por las distintas concepciones antropoldgicas sobre las practicas
de trance y los debates suscitados por las tensiones relacionadas entre las dicotomias:
eticy emic, cognicion y cultura. Resultados y conclusiones. Finalmente se describiran
los distintos modelos antropolégicos que realizan una sintesis actualizada del tema;
integrando biologia, cognicion y cultura desde una perspectiva interdisciplinaria que
permita superar reduccionismos tanto bioldgicos como culturales.
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ANTHROPOLOGY, PSYCHOLOGY AND ALTERED STATES
OF CONSCIOUSNESS. A CRITICAL REVIEW FROM AN
INTERDISCIPLINARY PERSPECTIVE

ABSTRACT

Objective. To analyze altered states of consciousness, through an interdisciplinary
dialogue between anthropology, psychology, and neuroscience. Methodology.
In the first place, the definitions of consciousness and altered states of consciousness
will be broadly analyzed in the different disciplines mentioned above, describing
their convergences and divergences. Then, a tour of the different anthropological
conceptions about the practices of trance and the debates provoked by tensions related
to dichotomies such as efic and emic, cognition and culture is carried out. Results
and conclusions. Finally, the different anthropological models that have developed
an updated synthesis of the topic are described integrating biology, cognition and
culture, under an interdisciplinary perspective that goes beyond both biological and
cultural reductionisms.

Key words: anthropology, psychology, Altered States of Consciousness, trance,
interdisciplinarity.

INTRODUCCION

El uso de técnicas de manipulacion de la consciencia es un fenémeno ampliamente
extendido tanto en términos geograficos como historicos. La antropologia, a través
de la descripcion etnografica de distintas culturas, ha logrado registrar este fenomeno
demostrando su asociacion a practicas religiosas al igual que recreacionales y médicas.
Sin embargo la idea general de la manipulacion de los estados de conciencia requiere
el analisis de algunas cuestiones tedricas a veces desdefiadas por la antropologia y
vinculadas a la relacion entre cerebro, mente, evolucion y cultura. Algunas de estas
cuestiones seran analizadas brevemente en este articulo, en especial: la vigilia como
un estado de conciencia ‘ordinario’ y su relacion con otros estados de conciencia;
la importancia adaptativa de distintos estados de conciencia para la especie
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humana, incluyendo no solo la vigilia y el suefio sino también aquellos vinculados
a la manipulacion de la consciencia mediante técnicas culturales y/o sustancias;
la comprension de las técnicas culturales de alteracion de la consciencia como un
modo de manipulacion de las capacidades neuropsicologicas naturales del cerebro.

Cuestiones como la consciencia/vigilia, la adaptacion entendida en clave evolutiva
o la naturaleza neuropsicologica de las disposiciones mentales, han sido dificiles de
asimilar para gran parte de la antropologia cultural de la ultima mitad del siglo XX
debido a su resistencia al uso de categorias psicologicas, cognitivas y neurologicas; a
pesar de que dichas categorias resultan imprescindibles para un cabal entendimiento
de la consciencia y sus estados. Tal como sefiala Maurice Bloch (2012), dicha
resistencia es producto de un fuerte rechazo de la antropologia a sus origenes
naturalistas. En la naciente antropologia de finales del siglo XIX, las concepciones
psicologicas jugaron un papel central en el evolucionismo cultural bajo una
concepcion etnocéntrica que fue dura y justificadamente criticada. Esto trajo, por un
lado, un rechazo hacia el evolucionismo en su conjunto; paradigma que hoy resulta
central a la hora de entender la historia natural de nuestra especie y de los seres vivos
en general. Por otro, esta critica conllevo a un temor hacia todo “psicologismo’ y un
consecuente reduccionismo de los fendmenos mentales en términos culturales.

Apesar de ello, distintas corrientes antropologicas han continuado con la construccion
de un conocimiento interdisciplinario mostrando la importancia del didlogo no
solo con la psicologia sino también con otras disciplinas como la biologia y las
neurociencias. El siguiente articulo es una revision de los estudios antropologicos
sobre los estados alterados de conciencia, realizando un recorrido focalizado de
aquellas perspectivas que han puesto a la antropologia en un didlogo con disciplinas
tales como la psicologia o las neurociencias; permitiendo una mayor capacidad
explicativa (en términos causales), interpretativa (en términos de significacion) e
interdisciplinaria (integrando los niveles de analisis neurobiologico, psicologico,
social y cultural).

En la primera seccion del articulo, “Las variedades de la experiencia consciente”,
se analizara a rasgos generales el problema del estudio de la consciencia; tomando
algunas ideas centrales provenientes de la filosofia, la psicologia, las neurociencias
y la antropologia, y de esta manera mostrar la importancia de analizar el tema en
clave interdisciplinaria. Por otro lado, se describira la nocioén de estados alterados
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de conciencia (EAC) elaborada por Arnold Ludwig en los afios 60; mostrando su
importancia y vigencia tanto en términos antropologicos como psicoldgicos. En la
seccion “Antropologia y EAC”, se describiran algunas perspectivas clasicas en el
estudio de las practicas de trance; en donde distintos antropologos y antropo6logas
han reflexionado sobre las caracteristicas psicologicas y culturales del fenomeno.
En la seccion final, “Biologia, cognicion y cultura en el estudio antropologico de
los EAC”, se expondran algunos modelos teodricos recientes que permiten conectar
los distintos niveles de analisis neurobioldgico, psicologico, social y cultural.
Ademas, veremos como desde estas perspectivas es posible reflexionar acerca del
lugar que han ocupado las practicas vinculadas a los EAC en la historia evolutiva y
cultural del ser humano.

LAS VARIEDADES DE LA EXPERIENCIA CONSCIENTE
El problema de la consciencia

Establecer una definicion precisa del concepto ‘consciencia’, no es una tarea facil.
En el terreno académico no existen definiciones precisas o consensuadas tanto
en filosofia, en ciencias sociales e incluso en disciplinas mas ‘duras’ como las
neurociencias. En antropologia el concepto ha sido dificil de operacionalizar, si
tenemos en cuenta que en muchas lenguas de raiz no indoeuropea no existe una
palabra similar y que sus variaciones son considerables inclusive dentro de las lenguas
occidentales (Throop and Laughlin, 2007). El término proviene del latin conscius,
significando ‘conocer’(scius) “juntoaalguien” (con). Sibienestadefiniciéon del término
—como “conocimiento compartido”— nunca fue abandonada por la filosofia, es con
René Descartes que el concepto conscientia adquiere una connotacion mas ‘cognitiva’
e ‘individual’; es decir como “testimonio interno” (Bartra, 2007; Heindmaa et al., 2007).

Con Immanuel Kant el problema de la consciencia adquirira una faceta empirica
y otra trascendental (Berrios and Markova, 2003). La primera se relaciona con los
fundamentos a priori que posibilitan la experiencia y conocimiento del mundo
tanto en sus aspectos estéticos (en términos espaciales y temporales) como formales
(en términos logicos). La segunda faceta refiere al concepto de ‘apercepcion’, acto
espontaneo del entendimiento que permite la unificacion de la experiencia mas
alla de la multiplicidad de las percepciones. En la apercepcion, Kant reconoce el
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principio mas elevado del conocimiento humano: la capacidad de enlazar y sintetizar
la cadena de percepciones, de ser consciente de si mismo mas alla de la diversidad
de la experiencia (Kant, 2003).

G.W. Hegel, en su giro dialéctico, concebira esta consciencia como motor de la
historia universal. Siendo el espiritu humano un “ser para-si” que en su libertad
es capaz de trascender lo inmediato y de esta manera reconocerse a si mismo a lo
largo de la historia (Hegel, 1997). Esta idea de “consciencia de si”, sera mantenida
o confrontada de distintas maneras por las corrientes filosoficas del siglo XX.
Asi, mientras el existencialismo hablara de una experiencia del ser-en-el-mundo
(Sartre, 1993), el postestructuralismo confrontara con la unidad del yo y propondra

una version mas fragmentaria de la subjetividad (Deleuze y Guattari, 1998).

En los albores de la psicologia William James (1890) propondra la idea de consciencia
como un proceso personal de pensamiento, siempre cambiante y focalizado. Wilhelm
Wundt (2007) distinguira entre funciones elementales (relacionadas a respuestas
inmediatas frente al medio) y funciones psiquicas superiores (relacionadas con el
sentido de si, la cultura y el lenguaje). Esta distincion, fuertemente influenciada
por la filosofia kantiana, sera elaborada de distintas maneras hoy por psicologos,
psiquiatras y neurocientificos en general (Cole y Engestrom, 1993; Damasio, 1999;
Edelman and Tononi, 2000).

Actualmente la conciencia, como ‘“sentido de si mismo”, es considerada una
adquisicion evolutiva caracteristica del ser humano; la cual involucra mecanismos
cognitivos relacionados con la construccion de una memoria autobiografica y una
mayor complejidad en la representacion temporal del pasado, presente y futuro
(Skoweonski and Sedikides, 2007). Algunos investigadores la consideran como
la capacidad cognitiva de integrar distintas fuentes de informacion (Baars, 1997)
o como una especie de CEQO, al que cada funcion cognitiva reporta sus actividades
sin que necesariamente haya un conocimiento de como se ha elaborado dicho reporte
(Edelman and Tononi, 2000). Otros utilizan la metafora de un sistema Online, capaz
de conectar distintos subsistemas inconscientes de acuerdo a la tarea a resolver
(Milner and Goodale, 1995).

Labusqueda de un correlato neuronal de la consciencia ha sido en las ultimas décadas
un tema controversial en el campo académico, con detractores (Chalmers, 2003;
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Nagel, 1974) y defensores (Crick and Koch, 1998; Dennett, 2006; Searle, 1998).
Hoy en dia, existen distintas teorias sobre el correlato neuronal de la consciencia.
Siendo breves, podria decirse que no existe un area particular en la que se
produzca la experiencia consciente; mas aun, si existe una centralidad del sistema
talamo-cortical y sus regiones asociadas (Edelman and Tononi, 2000). Pese a las
criticas que la nocion ‘neurocientifica’ de la consciencia frecuentemente enfrenta,
entre las mas mencionadas la de ser ‘reduccionista’ o de “negar la libertad humana”,
es interesante notar como existe cierta continuidad en lanocion de consciencia superior
(comenzando por Kant, siguiendo con Wundt y culminando en las psicologia y las
neurociencias). Esta continuidad no es tan clara, por ejemplo, para la antropologia
cultural; ya que en muchas ocasiones reduce al sujeto a sus constricciones culturales,
menospreciando al sujeto psicoldgico en su relativa ‘libertad’, al enfrentarse a
procesos de socializacion y endoculturacion.

Por otro lado, la busqueda de un correlato neuronal de la consciencia no supone
necesariamente la negacion de la libertad humana; pudiendo ser entendida tan solo
como el esfuerzo por entender los mecanismos neurologicos y cognitivos vinculados
a nuestra capacidad de tomar decisiones; esfuerzo que puede y debe integrarse a
otros niveles sociales, culturales, econémicos y politicos. Desde una perspectiva
interdisciplinaria, laidentificacion de un correlato neurologico no deberia considerarse
como la reduccion del fenomeno estudiado a un determinado nivel —en este caso,
el biologico—. Una perspectiva integrativa supone que los hallazgos de cierto nivel
deben ser estudiados en su relacion con los restantes niveles, no dando por sentado
en forma a priori la causalidad o determinacion de ningin proceso. Como veremos
en la ultima seccion de este articulo, la integracion del modelo neurobiologico en
ciertas vertientes de la antropologia no ha supuesto reduccionismo alguno sino que
ha permitido la integracion entre historia natural e historia cultural; actualizando el
trascendentalismo kantiano y el historicismo hegeliano de acuerdo a los avances
cientificos del siglo XXI, algo que no deberia asustarnos al ser libre —y a veces no
tan libre— pensadores.

Estados alterados de conciencia
La idea de una “consciencia normal” supone un patréon psicologico de medida para

toda experiencia, algo que ha sido relativizado en mayor o en menor grado por
distintos investigadores (Harner, 1990; Tart, 1969). Si bien puede problematizarse
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la idea de una consciencia ‘normal’ u ‘ordinaria’, lo cierto es que resulta bastante
evidente que durante el transcurso del dia desarrollemos nuestras actividades en un
estado de vigilia que —mas alla de sus fluctuaciones— nos permite estar atentos
y focalizados en los problemas mundanos. Cuando estas funciones son alteradas
significativamente, nuestra capacidad de tomar decisiones o de realizar actividades a
las que estamos altamente automatizados se ve comprometida; dificultando no solo
las interacciones sociales, sino también acciones mucho mas simples tales como
caminar, percibir nuestro entorno, comer o movernos. Por otro lado, mientras en
estados de conciencia ‘normal’ somos capaces de reconocernos y situarnos en una
linea temporal autobiografica, esta situacion puede cambiar en distintos grados
cuando estamos bajo ciertos EAC. Vemos entonces como todas esas caracteristicas
de la consciencia —mencionadas primero por Kant y luego por los estudios
neurocientificos— se ven comprometidas, lo cual supone cierta vulnerabilidad si lo
pensamos en términos adaptativos. Pero, entonces, ;por qué el ser humano tiende de
todas maneras a alterar su consciencia?, ;por qué las practicas de trance relacionadas
a EAC tienen una presencia cultural tan extendida por el mundo?

Estas preguntas no son nuevas para la antropologia, si tomamos en cuenta que el uso
de alucinogenos en contextos religiosos ha sido estudiado por esta disciplina desde
finales del siglo XIX. Por ejemplo, en Norte América, la expansion del uso ritual
del peyote (Lophophora williamsii) llevé a que distintos antrop6logos se interesaran
por la difusion y consolidacion de la Iglesia Nativa Americana como movimiento
de resistencia indigena (Aberle, 1957; Kluckhohn and Leghton, 1946; La Barre,
2012; Mooney, 1896). El uso del peyote puso tempranamente en evidencia el papel
que juegan las practicas de trance en contextos criticos de anomia y aculturacion,
ayudando a los pueblos nativos oprimidos en la busqueda de nuevas configuraciones
identitarias y estrategias culturales de resistencia.

Este caracter adaptativo de los rituales de trance fue reconocido por el psiquiatra
Arnold Ludwig (1966), cuando introdujo en la literatura académica el término
estados alterados de conciencia (EAC), bajo un contexto historico donde distintos
psiquiatras comenzaban a explorar las posibles aplicaciones clinicas de las
denominadas sustancias ‘psicotomiméticas’. Ludwig fue consciente de los diversos
usos culturales de los EAC, e intentd responder al porqué de su amplia presencia.
De alguna manera su amplia dispersion debia suponer en términos evolutivos una
importante funcion adaptativa que, Ludwig, desde una perspectiva psicoanalitica,
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relacion6é con su utilidad en el desarrollo de la psique a través de la expresion y
elaboracion de conflictos psiquicos. Dentro de sus usos adaptativos, también
describio6 su utilidad para la adquisiciéon de nuevos conocimientos y experiencias
(por ejemplo, a través de la meditacion, las revelaciones o las experiencias misticas)
y su funcidn social (por ejemplo, el uso de la posesion como modos de expresion de
los conflictos sociales o del ritual como modo de reforzamiento de las creencias y la
cohesion de grupo). Entre los aspectos mal adaptativos, Ludwig menciona aquellos
aspectos regresivos de los EAC que conducen a tendencias autodestructivas o a la
evitacion de responsabilidades y/o conflictos internos.

Ludwig define a los EAC como cualquier estado mental que involucra un cambio en
la experiencia subjetiva y en el funcionamiento psicologico con respecto al estado
de vigilia. De acuerdo con Ludwig, los mismos pueden producirse a través de:
la reduccion de la estimulacion sensorial del mundo exterior y/o la actividad motora
(e.g., trance hipndtico, estados hipnagodgicos), el incremento o sobrecarga de la
estimulacion sensorial, actividad motora y/o emocional (e.g., estados de posesion,
trance chamanico, caminatas en el fuego), el incremento de un estado de alerta
focalizado (e.g., oracion o rezo en forma ‘ferviente’), el decrecimiento del estado
de alerta y relajacion de las facultades criticas (e.g., estados misticos, experiencias
estéticas profundas, estados de asociacion libre durante la terapia psicoanalitica),
la presencia de factores ‘somatopsicoldgicos’ (e.g., uso de sustancias psicoactivas).
A pesar de que posteriores clasificaciones considerarian nuevos elementos
desarrollados a través de las neurociencias (Vaitl et al., 2005), las ideas centrales de
Ludwig no perderian vigencia.

En cuanto al correlato neurolégico de los EAC, Julian Davidson (1976), en los
afios 70, popularizo la idea de que en los estados misticos y meditativos el sistema
nervioso autonomo sufre una activacion ergotopica extensiva (simpatica) seguida de
un colapso tropotropico (activacion parasimpatica) con una consecuente relajacion
mental que lleva a la conexion de varios niveles cerebrales. A su vez, y en la misma
década, comenzara a indagarse la conexion entre estados transcendentales y ciertos
casos de epilepsia del 16bulo temporal sugiriendo cierto correlato neurologico
(Dewhurst and Beard, 1970; Waxman and Geschwind, 1975). Posteriormente se
incluiran otras areas, como la inhibicion de las funciones ejecutivas en la corteza
prefrontal, tanto en las experiencias misticas (Schjoedt and Serensen, 2013) como
en los EAC en general (Dietrich, 2003). Algunos investigadores se focalizaran en
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determinados EAC tales como experiencias fuera del cuerpo (Blanke et al., 2004),
experiencias cercanas a la muerte (Marsh, 2010), paralisis de suefio (Cheyne
et al., 1999) entre otras. Hoy, los modelos neurocientificos de los EAC y las
experiencias misticas toman en cuenta diversas areas del cerebro involucrando no
solamente la corteza cerebral sino otros sistemas como las estructuras limbicas y el
sistema nervioso autonomo (Czachesz, 2016; McNamara, 2009; Schjoedt, 2009).

ANTROPOLOGIA Y ESTADOS ALTERADOS DE CONCIENCIA
El chaman y las técnicas del éxtasis

Si bien, y como vimos anteriormente, a finales del siglo XIX antropoélogos
norteamericanos reconocian el potencial adaptativo de los rituales del peyote en las
culturas nativas, la concepcion del trance ritual como practica médico-religiosa se
popularizaria recién en la segunda mitad del siglo XX; con el cambio de perspectiva
de anteriores concepciones del chaman ‘charlatan’, ‘primitivo’ o “enfermo mental”,
ala del chaman como ‘etnopsicoterapeuta’ (Apud, 2013). El primer paso lo realizaria,
en 1949, Claude Lévi-Strauss al analizar como los simbolos, rituales y mitos tienen
un efecto terapéutico sobre los pacientes del chaman, permitiendo curar distintos
tipos de aflicciones a través de lo que denomino “eficacia simbolica” (Lévi-Strauss,
1997). Unos afios después, en 1951, Mircea Eliade publica: El chamanismo y las
técnicas arcaicas del éxtasis; proponiendo al chaman como alguien capaz de curar y
resolver distintos problemas de su comunidad a través de las “técnicas del éxtasis”.
Dichas técnicas permiten al chaman salirse de su cuerpo hacia un mundo espiritual y
moverse libremente por el cosmos por medio del Axis mundi que conecta cielo, tierra
e infierno. Segin Eliade (2009), aunque la simbologia de este cosmos puede cambiar
de cultura en cultura, su estructura esencial se mantiene dado que es un fendémeno
‘originario’ experimentado por el ser humano en forma ahistorica y transcultural.

La propuesta de Eliade puede entenderse como un “modelo neuropsicologico”
(Martinez Gonzalez, 2007), pues supone que las experiencias relacionadas al
trance son una predisposicion universal de la mente humana que el chaman
manipula, en tanto especialista religioso, a través de las técnicas del éxtasis.
Estas experiencias se encontrarian presentes, con sus respectivas variaciones
culturales, en otros especialistas religiosos tales como los ascetas, los misticos o
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los profetas. Todos ellos son expertos en algin tipo de técnica de trance gracias a
un proceso que involucra cierto tipo de aprendizaje cultural. El modelo ‘universal’
de Eliade, permitié especular sobre la presencia del chamanismo en todo tiempo
y lugar. Esto llevo a que algunos investigadores comenzaran a interpretar al arte
rupestre prehistorico como expresiones del trance chamanico.

A pesar de que la idea fuese planteada inicialmente por Alfred Kroeber (1925), para
el arte rupestre de California, es luego de la propuesta de Eliade que comienzan
a realizarse interpretaciones ‘chamanicas’ sobre distintos materiales arqueoldgicos;
por ejemplo, en el arte prehistérico de Mesoamérica (Furst, 1965), en el arte en
las cavernas durante el paleolitico superior (Pfeiffer, 1982) o en el arte rupestre en
Sudafrica y California (Lewis-Williams and Dowson, 1988).

En el caso de aquellas practicas de trance, que involucran el uso de sustancias
psicoactivas, Eliade las consideré como una via facil, decadente y desviada del
verdadero camino del mistico; algo que el antropdlogo espafiol Antonio Escohotado
(1992) criticaria como una “toma personal de partido” y un “cliché etnocéntrico”,
sin fundamento alguno desde un punto de vista historico. No obstante, mas alla
de la posicion personal de Eliade frente al uso de ‘intoxicantes’, su propuesta
inevitablemente derivo en la concepcion del uso chamanico de sustancias psicoactivas
en cuanto practicas etnopsicofarmacologicas. En el momento en el que Eliade
formulaba su modelo del chaman psicopompo se producian otros descubrimientos
que permitieron la conexion entre chamanismo y drogas; entre ellos el descubrimiento
del LSD por Albert Hoffman, el inicio de los estudios clinicos con alucindgenos
en los afios 50 y las descripciones etnograficas de los usos tanto religiosos como
médicos de dichas sustancias. Todos estos acontecimientos provocaron un fuerte
interés por las relaciones entre sustancias quimicas, mecanismos cerebrales, estados
de conciencia y salud mental.

Es en esta época que Charles Tart, popularizaria definitivamente el término EAC
por medio de una compilacion de autores especializados en el tema (Tart, 1969).
Comenzando nuevos estudios etnograficos focalizados en las practicas culturales
relacionadas a los EAC tanto por el uso de alucinégenos (Dobkin de Rios, 1973;
Dolmatoff, 1969; Harner, 1972) como por otras técnicas de trance y posesion
(Bourguignon, 1973; Firth, 2011).
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Algunos investigadores, dentro de un paradigma transpersonal, considerarian a
los estados ordinarios y estados alterados de conciencia como fuentes igualmente
validas de conocimiento (Tart, 1975); proponiendo el estudio de las experiencias
transpersonales en distintas culturas (Laughlin et al., 1983), confrontando al
‘cognocentrismo’ occidental (Harner, 1990) y sugiriendo como dichas experiencias
podrian ayudarnos a superar el materialismo cientifico positivista (Laughlin,
1988). Otros optaran por una vision mas cauta, intentando entender las practicas
de trance y posesion en sus aspectos psicoldgicos y culturales, eludiendo cualquier
explicacion ‘transpersonal’.

Trance y posesion

Como lo sefiala el antropologo Brian Morris (2006), los términos ‘trance’ y ‘éxtasis’
son utilizados muchas veces en forma equivalente en la literatura académica a
sabiendas de que en realidad son términos distintos. La palabra ‘éxtasis’ deriva del
griego ekstasis, “salida fuera de si”, lo que supone una experiencia donde el sujeto
experimenta una salida de sus propios limites corporales y mentales. ‘Trance’, por
su parte, seria un término mas general; aplicable a distintos estados mentales del tipo
‘hipnético’ o ‘inconsciente’. El término EAC sustituy6 en su momento la vaguedad de
los términos anteriores, sufriendo distintas reformulaciones debido a las resistencias
de muchos académicos al analisis de las practicas culturales en términos ‘cognitivos’.
Por otro lado, y después de que Eliade postulara el término ‘éxtasis’ —entendido
como la capacidad de abandonar el cuerpo y viajar por el mundo de los espiritus—
como una caracteristica central del chamanismo, la antropologia ha descripto
distintos contextos etnograficos en los que las definiciones parecen no ser tan simples.

Luego de su trabajo de campo con los Tikopia de Melanesia, Raymond Firth (2011)
propuso la distincion entre posesion (ser controlado por los espiritus), mediumnismo
(comunicarse con los espiritus) y chamanismo (control sobre los espiritus), con
cierta consonancia con las ideas de Eliade. Unos afios después loan Lewis (2003)
criticaria la distincion realizada por Firth, describiendo como los tres modelos de
relacionamiento con los espiritus pueden darse en el chamanismo. Por ejemplo,
puede haber posesion controlada y/o el chaman puede abandonar el cuerpo y ser
poseido por espiritus al mismo tiempo. También puede haber posesion sin trance
cuando, desde un punto de vista emic, ciertas enfermedades son concebidas como
espiritus que entran al cuerpo.
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A su vez, y contrastando con Eliade, Lewis menciona como los fenomenos de
posesion se encuentran incluidos dentro de las definiciones clasicas de chamanismo
siberiano; por ejemplo, en las observaciones realizadas por el antropdlogo ruso
Sergei M. Shirokogorov a principios del siglo XX. Lewis llega a la conclusion
de que lo mas importante no es la distincion entre chamanismo y posesion sino la
distincion entre posesion controlada y sin control, siendo el chaman un especialista
que desarrolla la capacidad de controlar en mayor o menor grado a los espiritus tanto
benévolos como malévolos.

De manera similar, la antropologa Erika Bourguignon estudié los fenomenos de
posesion y exorcismo durante su trabajo de campo en Haiti. Observando como el
concepto de posesion en los haitianos tiene un rango de aplicacion mas amplio que
los conceptos psiquidtricos asociados al mismo (Bourguignon, 1965, 1973, 1980).
Mientras que, desde la psiquiatria la posesion podria relacionarse con un estado
temporario de pérdida de consciencia, convulsiones y alteracion de la personalidad,
en el uso emic del concepto se incluyen fendémenos que no implican estado de trance
alguno —como el hablar sofiando o ciertas enfermedades que no involucran cambios
en la consciencia—. Asi, los haitianos no conciben como posesion ciertos estados
delirantes o de disociacion que bien podrian ser entendidos como tales. Debido a que
el término posesion parece estar culturalmente ligado, la autora propone el término
de “disociacion ritual” para entender el trance de posesion; definiéndolo como un
estado mental donde una parte de la personalidad escindida toma posesion temporal
de la consciencia y el comportamiento. El término no tiene la misma connotacion
patologica que en psiquiatria, entendiendo la autora que dicha disociacion es utilizada
en forma positiva, proveyendo a un sector pobre de la poblacion haitiana de una serie
de roles alternativos que permiten elaborar deseos insatisfechos y frustraciones de
la vida cotidiana.

Posteriormente, y junto con la antropologa fisica Louanna Pettay y el psiquiatra
Adolf Haas, Bourguignon realiza una investigacion transcultural de mas de mil
unidades culturales y subculturales utilizando el Atlas etnografico de George
Murdock (Bourguignon, 1973). El estudio muestra como aproximadamente un
90 % de las sociedades tienen formas institucionalizadas de trance y/o trance de
posesion y un 74 % tienen alguna forma de posesion. La investigacion también
resulta una fuerte evidencia en apoyo a la hipdtesis de la asociacion posesion-
sociedades complejas y trance-sociedades simples (Bourguignon and Evascu, 1977).
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Como sefiala Bourguignon, la asociacion entre posesion y complejidad social no
resulta algo ilogico si tenemos en cuenta que a mayor complejidad social, mayor
diferenciacion de roles y mayor representacion simbolica de dichos roles a través
de dioses y espiritus. Asimismo, el trance de posesion puede asociarse a una mayor
necesidad de controlar las fuerzas del ambiente y lidiar con problemas relacionados
a la deprivacion social; algo, que es mas frecuente en las sociedades complejas
(Bourguignon, 1980).

BIOLOGIA, COGNICION Y CULTURA EN EL ESTUDIO ANTROPOLOGICO DE LOS
ESTADOS ALTERADOS DE CONCIENCIA

Reconsiderando psicologia y evolucion desde la antropologia cultural

El modelo de Bourguignon permite distinguir entre lo que seria una perspectiva emic
de los EAC —vinculada a explicaciones culturales de tipo sobrenatural, relacionadas
con la intervencion de seres espirituales— y un modelo etic —vinculado a
explicaciones psicoldgicas del tipo naturalista, relacionadas con un nivel psicologico
de analisis—. John Pilch (1996) realiza una critica a la distinciéon de Bourguignon
entre lo natural y lo sobrenatural; término ‘sobrenatural’ introducido en la teologia
cristiana por Pseudo Dionysus en el siglo IX; siendo, entonces, también un concepto
culturalmente ligado. Asi, segtn Pilch, lo que es sobrenatural en nuestra cultura para
otras sociedades y/o en otros momentos de la historia occidental resultaria natural.
Como alternativa, Pilch propone un método que permite encontrar yuxtaposiciones
entre los universos simbolicos del investigador y la cultura investigada de modo que
se pueda llegar a una explicacion “etic derivada” que concilie ambas perspectivas.

Sin embargo, y desde un punto de vista cognitivo, la critica de Pilch a la distincion
entre lo natural y lo sobrenatural no discrimina entre un nivel categdrico y un
nivel lingiiistico de analisis; ya que, si bien es cierto que pensamiento y lenguaje
se encuentran intimamente ligados en el ser humano, no por ello son procesos
cognitivos equivalentes. Por ejemplo: existen categorias ‘intuitivas’, no expresadas
en el lenguaje, que son frecuentemente utilizadas para pensar. Un caso estudiado
por las ciencias cognitivas es nuestra predisposicion innata a discriminar
“seres vivos” de otros seres inanimados, incluso antes de la adquisicion de las
categorias lingliisticas para tal distincion (Atran, 1987). Se trata de una capacidad
de una importancia adaptativa enorme, si consideramos que evolutivamente se
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muestra vital la identificacion de posibles depredadores o presas. En el caso de la
distincion entre lo natural y lo sobrenatural podria decirse algo similar: mas alla
que existan o no términos lingiiisticos para designar lo natural o lo sobrenatural, la
mayoria de los seres humanos somos capaces de identificar intuitivamente como
‘sobrenaturales’ aquellas ideas o experiencias que rompen con las constricciones
fisicas y biologicas a las que todos nos vemos sometidos en el mundo. Es natural
que las personas caminen y no vuelen, que los animales no hablen y que el cuerpo
envejezca. Como sefiala Pascal Boyer (1994), es justamente gracias a la alteracion
de estas expectativas intuitivas naturales que las ideas religiosas se propagan con
mayor efectividad. Boyer las denomina “ideas minimamente contraintuitivas”,
ideas que cognitivamente llaman mas la atencion y son mas faciles de recordar, al
incorporar rasgos que minimamente transgreden las expectativas biologicas y fisicas
esperables. Es justamente, la ‘sobrenaturalidad’ de las ideas religiosas la condicion
de su existencia o al menos de su amplia dispersion global. Se conforman en el juego
de lo posible y lo no posible, dentro de un mundo fisico compartido universalmente.

Para nuestro tema especifico podria argumentarse que en los EAC es natural que las
personas vuelen, que los animales hablen y que el cuerpo no envejezca. Sin embargo
dichas experiencias no se enmarcan dentro de la vida cotidiana sino en el espacio
sagrado de lo ritual, el cual es diferenciado como tal del resto de las actividades
practicas de la vida cotidiana. Tal como lo sefiala Richard Noll (1983) el chamaén, a
diferencia por ejemplo del esquizofrénico, es capaz de distinguir el mundo cotidiano
‘natural’ del mundo de su experiencia ‘oculta’; puesto que el segundo no es de acceso
inmediato, sino que requiere de un entrenamiento y aprendizaje en el “cultivo de las
imagenes mentales” (Noll, 1985).

Otro problema es el de como distinguir, desde un punto de vista transcultural, lo que
es un EAC de lo que es un estado de conciencia ordinaria debido a que resulta dificil
concebir un estado de conciencia basal del que partir (Craffert, 2011). Sin embargo,
aunque es dificil establecer un estado basal de la “consciencia normal” en sus
aspectos mas sutiles, es facilmente constatable que el estado general de vigilia se
muestre como un patrén adaptativo fundamental. Resulta poco probable que, desde
un punto de vista adaptativo, el estado de vigilia no se haya desarrollado como
modelo estable de percepcion y procesamiento de informacion para una coordinacion
comportamental efectiva en la identificacion de depredadores, la obtencion de
alimentos, la reproduccion, la crianza y la vida en sociedad en general.
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Consciencia y EAC podrian considerarse como términos etic, construidos en el
intento de establecer patrones psicologicos universales, algo a lo que la antropologia
cultural ha respondido con cierta fobia luego de que el evolucionismo cultural fuera
dura —y justificadamente— criticado. No obstante, y como sefiala Bloch (2012),
hoy, muchos antropodlogos culturales continian confrontando con el evolucionismo
de primera mitad del siglo XX; a pesar de que la antropologia cognitiva actual plantea
el evolucionismo en otros términos en los que, si bien se considera importante la
interaccion entre historia cultural e historia natural, no por ello se reduce la una a la
otra. Hoy en dia, resulta dificil dar la espalda a una perspectiva evolutiva actualizada
que permita entender al ser humano desde una profundidad temporal que lo sitie no
solo en su historia social y cultural sino en el desarrollo de la especie y de los seres
vivos en general. El sesgo no es solo de la antropologia cultural y social sino también
de gran parte de las ciencias sociales, las cuales han concebido la mente como una
“tabula rasa” y al pensamiento como una funciéon de dominio general (Tooby and
Cosmides, 2005).

Es en el esfuerzo interdisciplinario de efectuar un didlogo entre distintas disciplinas
tales como las ciencias cognitivas, la antropologia cultural, la arqueologia, la
biologia y las neurociencias que ciertos investigadores han planteado distintos
modelos explicativos de los EAC en los que se integran los niveles neurobiolégico,
psicologico, social y cultural. A continuacion, brevemente, se mencionaran algunos
dialogos entre los que destacan la arqueologia cognitiva de Lewis-Williams y
Dowson, la neurofenomenologia de Michael Winkelman y algunas perspectivas en
cognicion distribuida aplicadas al estudio de la religion y los rituales.

Arqueologia, chamanismo y cognicion

Como vimos anteriormente, el modelo ‘neuropsicologico’ de Eliade abrio la
posibilidad de interpretar el arte rupestre prehistorico en tanto representaciones de las
experiencias chamanicas y sus EAC. Una de las propuestas mas populares fue la de
David Lewis-Williams y Thomas Dowson (1988) quienes, combinando arqueologia
con neurociencias cognitivas, plantearon un modelo de trance chamanico en tres
fases: una primera fase donde predominan los fenomenos entopicos (fosfenos, redes,
tuneles, espirales); una segunda fase ‘constructiva’ donde predominan simbolos
iconicos cargados de sentido y una tercera fase de alucinaciones propiamente dichas.
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Postulando la universalidad de dichas fases en la experiencia de trance chamanico,
los autores proponen la aplicacion de las mismas a distintos contextos arqueologicos
posibilitando identificar y realizar conjeturas generales sobre el chamanismo a lo
largo de la historia humana. El modelo, a pesar de que no ha estado exento de criticas
(Helvenston and Bahn, 2005), resulta interesante no solo por su aplicacion al arte
prehistorico sino por su posible comparacion con los nuevos modelos neurocientificos
en el estudio de las experiencias misticas y religiosas (McNamara, 2009).

Mas adelante, Lewis-Williams (2005) desarrollaria una teoria cognitiva del arte,
la religion y la evolucion humana; partiendo de la distincion entre un polo de
vigilia mas ‘atento’ al mundo circundante y un polo ‘autistico’ mas introspectivo
y vinculado a los suefios. Lewis-Williams concebira a los EAC como un producto
evolutivo no adaptativo en sus inicios, pero que finalmente adquiere una funcion
adaptativa de vital importancia en el desarrollo cultural y social de la especie humana.
Por ejemplo, y de acuerdo con este autor, los dibujos bidimensionales no habrian
sido inventados durante el estado de vigilia sino que serian una creaciéon influenciada
por las imagenes bidimensionales producidas por nuestro sistema nervioso bajo los
EAC. Lo mismo sucederia con distintas representaciones oniricas durante el suefio y
como ellas han influido en el desarrollo del arte, la religion y la cultura. Los EAC se
vincularian entonces a una capacidad imaginativa innata del ser humano, adquisicion
fundamental sin la cual no podria explicarse la explosion creativa que supuso el
paleolitico superior.

Siguiendo esta misma linea, David Whitley (1998) utiliza un modelo neurocognitivo
de suefio-vigilia para explicar el arte rupestre chamanico. Para ello recurre al
paradigma mente-cerebro utilizado por Allan Hobson en el estudio del suefio, en
donde se postulan tres estados primarios: despertar, sofiar y dormir. Los estados
de trance se explicarian a través de las tensiones dinamicas entre los dos sistemas
neurobiologicos vinculados a estos estados: el sistema aminérgico de vigilia y
el sistema colinérgico del suefio. Es en la manipulacion de estos sistemas que el
chaman accede a distintos EAC, rescatando informacion usualmente inaccesible en
el estado de vigilia. Sin embargo, y al igual que sucede al despertar, luego del trance
los recuerdos tienden a olvidarse. Para Whitley, el arte rupestre seria una especie de
artefacto mnemonico que utiliza el chaman para registrar el conocimiento obtenido
durante sus EAC.
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Neurofenomenologia del chamanismo

En Chamanismo: un paradigma biopsicosocial de la conciencia y la curacion,
Michael Winkelman (2010) propone un marco neurofenomenoldgico para el
estudio de los EAC interrelacionando estructuras neuroldgicas y experiencias
fenomenologicas de la consciencia. Para ello parte del modelo de “cerebro trino”
de Paul MacLean, planeando tres sistemas anatomicos formados en distintos
momentos evolutivos y con diferentes funciones comportamentales, emocionales
¢ informacionales. Primero el “complejo reptiliano”, localizado en las estructuras
cerebrales mas bajas (de médula a talamo) y encargado de las funciones organicas
(e.g., digestion, respiracion), asi como de comportamientos basicos (bisqueda de
alimentacion, reproduccion, defensa). El segundo sistema es el paleomamifero,
vinculado al sistema limbico del cerebro medio y encargado del procesamiento de
informacién emocional y social en sus aspectos mas basicos (afecto, sexo, agresion,
defensa, relaciones sociales). Tercero el sistema neomamifero, vinculado a la corteza
cerebral y encargado del procesamiento simbdlico, cultural, logico y lingiiistico.

Para entender a los EAC, Winkelman propone la nocion de “modos de consciencia”;
definiendo los mismos como sistemas funcionales de operaciones biolégicamente
determinadas que permiten al organismo encontrar un balance homeostatico entre los
distintos subsistemas cerebrales, de este “cerebro trino”, de acuerdo a las necesidades
globales del organismo. Existirian cuatro modos mayores de consciencia con sus
respectivas funciones fundamentales: (i) el estado de vigilia de la consciencia
(encargado del aprendizaje, adaptacion y supervivencia); (ii) el suefio profundo
(encargado de la recuperacion, regeneracion y crecimiento); (iii) el suefio REM
(encargado de la integracion y consolidacion de lamemoria); (iv) el “modo integrativo
de consciencia” (encargado del crecimiento psicodinamico y la integracion
psicosocial). Estos cuatro estados no estarian completamente separados, sino que
existirian fases intermedias; por ejemplo, el estado hipnagogico entre la vigilia y el
suefio o el estado hipnopdmpico entre el suefio y el despertar.

El “modo integrativo de consciencia” es una capacidad funcional-estructural del ser
humano que permite la integracion de aspectos comportamentales, emocionales y
cognitivos relacionados al funcionamiento personal y social. Involucra la produccion
de un estado de consciencia, en donde el sistema parasimpatico domina causando
una sincronizacion € interconexion de las distintas estructuras cerebrales del cerebro
trino. Winkelman describe tres formas mayores de estados de consciencia integrativa:

50 Cultura y Droga, 22, (24), enero-diciembre 2017, 34-58



Antropologia, psicologia y estados alterados de conciencia. Una revision critica...

(1) el vuelo espiritual chamanico, donde a través de distintas técnicas se produce
una manipulacion del sistema nervioso simpatico al punto del colapso llevando
a un estado de dominio parasimpatico donde el chaman experimenta visiones y
experiencias fuera del cuerpo; (ii) los estados misticos/meditativos, que suponen
por lo general una aproximacion directa a un estado parasimpatico dominante a
través de la concentracion, autocontrol, calma, y consciencia de si; (iii) los estados
de posesion/mediumnismo, caracterizados por dominio de los espiritus sobre la
persona, generalmente asociados a personas con cierta predisposicion neurologica
a entrar en estados disociativos. El modelo neurofenomenologico de Winkelman
permite pensar a los EAC como “modos integrativos de consciencia” desarrollados
evolutivamente para una posible homeostasis adaptativa no solo a nivel psicologico,
sino también social y cultural. Sus variaciones culturales pueden conllevar a usos
tanto adaptativos como mal adaptativos, asi como médicos y/o religiosos.

Religion, EAC y cognicion distribuida

Finalmente tenemos las perspectivas de cognicion distribuida, focalizadas en las
interacciones entre cognicion y contexto tecnologico-cultural. Estas perspectivas
surgen con la necesidad de abrir el paradigma clasico de las ciencias cognitivas, donde
se parte de una nocion de mente exclusivamente centralizada en el cerebro. Para ello
distintos investigadores comenzaron a incluir otros elementos tales como el cuerpo,
el lenguaje y los artefactos tecnoldgicos, estudiando como nuestro cerebro utiliza
artefactos simbolicos y materiales del contexto circundante para desarrollar distintas
tareas cognitivas. Se introduce la idea de que estamos cercanamente acoplados a
nuestro medio local y que externalizamos pensamientos e intenciones aprovechando
recursos cognitivos externos que transforman nuestras capacidades mentales.
Bajo esta perspectiva tanto las operaciones realizadas por el cerebro como los estados
de consciencia resultantes son entendidos en su relacion dialéctica con el contexto
cultural en el que se desarrollan (Apud, 2013; Clark, 2003; Hollan et al., 2000).
En el estudio de los rituales y las practicas religiosas, Armin Geertz (junto a
su equipo de trabajo de la Universidad de Aarhus) propone una perspectiva
biocultural de cognicion distribuida donde el cerebro no es un é6rgano aislado sino
que se encuentra fuertemente incrustado en sistemas culturales (Geertz, 2010).
La perspectiva de Geertz retoma el postulado de la coevolucion cerebro-cultura,
es decir como el cerebro y sus funciones cognitivas evolucionaron paralelamente
y en forma dialéctica con el medio cultural. Para esta perspectiva la religion seria
un sistema articulado de simbolos y rituales que ha coevolucionado junto con
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determinadas habilidades cognitivas como la autoconsciencia, la comunicacion
simbodlica, la empatia, la compasion, la autoridad, los comportamientos rituales,
el pensamiento magico, la preocupacion por la muerte y la capacidad de generar
EAC (Geertz, 2013). Seria un producto cultural intimamente relacionado a nuestra
naturaleza hipersocial, que hace uso de la manipulacion de estados mentales
en el encuentro intersubjetivo tanto para propoésitos potencialmente positivos
(efectos psicoterapéuticos a través de mecanismos relacionados con el placebo)
como negativos (manipulacion y adoctrinamiento).

Enmitrabajo de campo en las redes religioso-espirituales transnacionales relacionadas
con la ayahuasca (brebaje psicoactivo de origen amazonico), también he propuesto
un modelo de cognicion distribuida para la descripcion de los rituales y el analisis
de las experiencias de sus participantes (Apud, 2013, 2015, 2015). En este modelo
la sustancia psicoactiva es considerada una pieza mas del ritual, en didlogo con los
distintos elementos del contexto ceremonial y las caracteristicas personales de los
participantes. La conjuncion de estos elementos permite explicar la variabilidad de
las experiencias durante los EAC, pues, a pesar de que la ayahuasca como sustancia
psicoactiva es el agente necesario para su produccion, no es condicion suficiente
para explicar la heterogeneidad de las vivencias subjetivas que se registran.

Para ello, y partiendo de un modelo de cognicion distribuida basado en la nocion
de sistemas de actividad de Michael Cole e Yrgd Engestrom (1993), he planteado
un modelo analitico del ritual con base en distintos componentes: (i) el disefio ritual
(conjunto de reglas y disposiciones espaciales que configuran el contexto inmediato
del ritual); (i1) la comunidad (relaciones sociales que mantienen cada uno de los
participantes); (iii) el participante individual (sus caracteristicas psicoldgicas, su
historia de vida personal, su raigambre cultural, sus motivos personales o la
“demanda terapéutica” por la que acude a la ceremonia, sus creencias, el momento
de su historia personal en el que acude al ritual); (iv) los roles asignados durante
el ritual a cada uno de los participantes; (v) los artefactos cognitivos (instrumentos
tanto fisicos como simbolicos utilizados por el chamén para provocar y guiar las
experiencias de los participantes). Asi, la influencia directa de todos estos elementos
en la experiencia concreta de cada participante durante los EAC nos muestra lo
sensible que es la consciencia al contexto cultural y como un minimo estimulo
visual, olfativo, sonoro, e incluso simbdlico, puede producir distintas experiencias
en los participantes.
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CONCLUSIONES

En los afos 60, Ludwig plante6 en forma clara y adelantdndose a su tiempo todas
aquellas lineas centrales para el estudio antropoldgico y psicolégico de los EAC:
su relacion con la polaridad suefo-vigilia; las posibles modalidades de alteracion
de la consciencia; las técnicas culturales utilizadas para provocarlos; la funcion
adaptativa de los mismos en la evolucion de la especie y las posibles consecuencias
mal adaptativas que pueden involucrarse. Dichos lineamientos se veran
posteriormente reflejados en mayor o menor medida en los trabajos de Bourguignon,
Lewis-Williams, Winkelman entre otros. El esfuerzo de cada uno de estos
investigadores ha sido fundamental para entender las practicas rituales asociadas a
los EAC en clave interdisciplinaria y poniendo en didlogo antropologia, psicologia,
biologia, neurociencias y ciencias cognitivas en general.

La antropologia cultural, a través del método etnografico, ha demostrado la amplia
presencia de las practicas relacionadas a los EAC. Sin embargo, y debido al rechazo
de la disciplina a todo tipo de ‘naturalismo’, ha tendido a menospreciar categorias
psicoldgicas, cognitivas y evolutivas. A lo largo de este articulo se han descrito
distintas perspectivas en el estudio de los EAC, privilegiando aquellas que se han
interesado por el didlogo interdisciplinario, buscando conectar neurobiologia,
evolucién y cultura, sin por ello caer en el evolucionismo reduccionista de los
comienzos de la antropologia.

El estudio de los EAC quizas sea uno de los mas subestimados dada su proximidad
semantica con los conceptos de ‘droga’, ‘supersticion’ y otros términos con fuertes
connotaciones negativas en la cultura occidental moderna. Sin embargo, y como
hemos visto a lo largo de este articulo, su relevancia no es para nada menor en la
historia evolutiva y cultural del ser humano. A su vez, y con el creciente interés de las
neurociencias en el estudio de la conciencia, los EAC se muestran como un terreno
fértil para nuevas conjeturas acerca de la relacion entre mente, cerebro y cultura.
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