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RESUMEN Se describen y caracterizan cuatro practicas medicinales desplega-
das por miembros de un movimiento transnacional de revitalizacién de tra-
diciones espirituales amerindias en el sur de Chile. Se relevan los marcos de
referencia histdricos, arqueoldgicos, lingliisticos y etnogréficos de cada una de
dichas practicas y se subrayan las respectivas significaciones asignadas a éstas
alrededor de la salud y el bienestar. Igualmente, se identifican aspectos de la es-
tructura, funcion, contextos y usos en que se despliega cada una de estas prac-
ticas, tanto en el contexto tradicional como actual en el que fueron observadas.
Por dltimo, se infieren algunas propiedades significativas de estas practicas, las
cuales permiten sostener la existencia de una medicina espiritual.

PALABRAS CLAVE Salud; bienestar; ceremonias de medicina; espiritualidad.

ABSTRACT This work describes and characterises four medicinal practices
used by members of a transnational movement to reinvigorate Amerindian
spiritual traditions in southern Chile. We discuss the historical, archaeologi-
cal, linguistic and ethnographic frames of reference of each of these practices
and underline the significations assigned to them in terms of health and wel-
fare. We likewise identify aspects of the structure, function, contexts and uses
in which these practices are deployed, both in the traditional context and the
current context in which they were observed. Finally, we infer some of their
significant properties, on the basis of which the existence of spiritual medicine
can be sustained.
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Introducciéon

El articulo releva la significacién de practicas y conocimientos medicinales amerin-
dios apropiados por un grupo neo-tradicionalista transnacional con presencia en el
sur de Chile. Este grupo, denominado Iglesia Nativa del Fuego Sagrado de Itzachi-
latlan (en adelante FSI), reivindica y adopta distintos aspectos de la espiritualidad
amerindia, especialmente lakota, mexica, tolteca, andina y amazonica. Al igual que
otros movimientos en las Américas, como la mexicanidad (Arias, 2012) y el new age
(Sarrazin, 2012), el FSI apropia précticas, conceptos, objetos y actitudes que subrayan
los contenidos religiosos de las tradiciones que rescata. Sin desconocer esta base',
aqui nos enfocamos en los aspectos menos tratados al interior del FSI, referido a
la cuestién de como es que algunas précticas de este movimiento constituyen fuen-
tes significativas de salud y bienestar para quienes las realizan. Mds concretamente,
buscamos responder a la cuestidon sobre cudl es la especificidad de las experiencias
de salud y bienestar que constituyen dichas practicas. Para esto, nos basamos en los
resultados de una investigacion de campo antropoldgica realizada por los autores
entre enero de 2016 y diciembre de 2017 en Kitralma, escenario donde se encuentra
el centro ceremonial del FSI Chile, ubicado en el valle del rio Huirilil, al noreste de
Curarrehue, en La Araucania andina lacustre®. Durante la investigacion efectuamos
observacion participante en diversas ceremonias y reuniones grupales; recorrimos e
identificamos los lugares significativos que componen el espacio donde se sitta la ini-
ciativa; conversamos con participantes en las ceremonias y entrevistamos a los lideres
y promotores nacionales del FSI. Nuestro enfoque pone de relieve la perspectiva de
los actores, entendida como la forma a través de la cual éstos constituyen el mundo
en el que viven, dotdndolo de sentido, valor y realidad. El enfoque resalta el marco de
significacion de los participantes en las ceremonias, en tanto “universo de referencia
compartido —no siempre verbalizable- que subyace y articula el conjunto de practi-
cas, nociones y sentidos organizados por la interpretacién y actividad de los sujetos”
(Guber, 2004, p. 74).

1. En otro trabajo daremos cuenta de los principios centrales del ethos y cosmovisién del FSI y su
capacidad para orientar y plasmar la creacién de una geografia sagrada alterna en el contexto bajo
estudio.

2. Investigacion realizada en el marco del proyecto Fondecyt 1150944, financiado por la Comisién
Nacional de Investigacion Cientifica y Tecnolégica de Chile, entre 2015 y 2018.

250



CUHSO - CULTURA-HOMBRE-SOCIEDAD
JuLio 2019 + ISNN 0719-2789 - VOL.29 - NUM. 1 « PAGS. 249-275

En particular, analizamos cuatro practicas ceremoniales que son parte esencial del
repertorio espiritual del FSI en Kitralma, las cuales presentan dimensiones terapéuti-
cas que buscamos comprender mediante una articulaciéon adecuada entre “conceptos
de experiencia proxima y distante” (Geertz, 1994). Ademas, situamos dichas practicas
respecto de sus raices lingiiistico-culturales, arqueolédgicas, histéricas y etnogrificas,
y abordamos cada una de ellas, atendiendo a sus actuales usos, actores y circunstan-
cias en que se despliegan. Finalmente, damos cuenta de las caracteristicas mds sobre-
salientes de estas précticas, de manera de avanzar hacia una comprension inicial de
las experiencias de salud y bienestar que ellas procuran.

Neo-tradicionalismo amerindio en Chile

El FSI fue fundado a comienzos de 1990 en México por Aurelio Diaz Tekpankalli y Al-
fonso Pérez Tenoch. Su presencia en Chile data de inicios del tercer milenio, cuando
comienzan a celebrarse ceremonias lakota® resignificadas por los lideres del movi-
miento. El FSI es una iglesia en un sentido sociolégico clasico, erigida en virtud de una
comunidad de sentimientos y valores solidarios sobre las cosas sagradas y profanas,
cuya finalidad principal concierne al rescate y preservacion de la espiritualidad ame-
rindia tradicional, contenida en el Camino Rojo (Red Road) o Camino del Corazén.
Segin Alce Negro, lider espiritual lakota (oglala) de la primera mitad del siglo XX,
el Camino Rojo fue dado por Wakan Tanka, el Gran Espiritu, para enlazar el Norte
con el Sur. “Es la via buena y recta, pues para los indios, el Norte es Pureza y el Sur es
Vida” (Alce Negro y Brown, 2002, p. 48). Dada la resignificacion actual que se hace
desde el FSI es que nos refiramos a esta organizacion y su expresién en Chile, como
una iniciativa neo-tradicional.

Desde el 2007, el FSI cuenta en Chile con un amplio centro ceremonial situado
en Kitralma, el que estd conformado por un teokalli o templo central, dos circulos de
danza (del sol y de la estrella), montana para busqueda de visién e inipis (o temaz-
cales). Ademds, cuenta con sectores residenciales, zona de campamento, y espacios
comunes de encuentro y sociabilidad.

Los participantes son hombres y mujeres de todas las edades, con una mayor
presencia de jévenes y adultos de 25 a 50 afios, nacionales, extranjeros e indigenas,
de estratos socioeconémicos medios y altos (salvo los tltimos actores), que buscan
la realizacion espiritual, asi como la sanacién y la ampliacién de la conciencia. De
los participantes nacionales, la mayoria tiene educacién superior y reside en la zona
centro y sur del pais. Algunos de ellos son migrantes utépicos asentados en el area

3. Los lakota son uno de varios pueblos originarios de Norteamérica, situados en los valles centrales
de Estados Unidos y Canada. Es el nombre que se dan a si mismos los sioux occidentales y que
comprendia a siete tribus: oglala, brules, minneconjous, hunkpapas, dos calderas, sans arc y pies
negros (Neihardt, 2018).
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andino-lacustre de La Araucania (Zunino, Hidalgo y Zebryte, 2013), que buscan vivir
mas cerca de la naturaleza y alejados del ritmo de vida de las ciudades. Entre ellos
conforman agrupaciones denominadas “familias’, basadas en vinculos de amistad y
empatia, cada una con un lider con una responsabilidad moral y ritual.

Para lo que aqui nos interesa, nos enfocaremos en quienes asisten a Kitralma an-
helando sanacién. Dado que este propoésito se encuentra estrechamente enlazado con
los otros dos, nuestra aproximacién no se enfoca exclusivamente en términos de la
salud.

Medicinas en Kitralma

Para los miembros y adeptos del FSI, Kitralma ofrece un conjunto de espacios, prac-
ticas y conocimientos terapéuticos a través de los cuales se aborda la salud - enfer-
medad desde una perspectiva amplia e integral. Para los lideres del movimiento, cada
persona es protagonista de su proceso de sanacién y cada una sabe intuitivamente
qué hacer o dénde buscar al respecto. Para ellos, los conceptos de medicina concier-
nen a todo aquello que produce una buena influencia. La medicina se entiende pre-
sente en todos los elementos de la naturaleza y también a través de la accion humana.
Sin desconocer la entidad de las afecciones fisicas y organicas, la medicina estaria
anclada a la ética y la posibilidad de vivir bien, realizarse y trascender espiritualmente.

Para comprender mds acerca de estos principios, ideas, y practicas terapéuticas,
ofrecemos a continuacién una descripcién de las principales ceremonias presentes en
Kitralma, atendiendo a los contenidos terapéuticos mas significativos que las consti-
tuyen.

Temazcal o inipi

El término temazcal proviene de la voz nahuatl temazkalli -tema es baio y kalli casa.
Segin el abate Molina (1571; tomado del Gran Diccionario Nahuatl), el temazcal co-
rresponde a una “casilla como estufa, donde se bafian y sudan™. Fuentes especializa-
das, se refieren a una prdctica social, terapéutica y ritual pre-hispanica, ampliamente
extendida en Mesoamérica y Norteamérica, consistente en el baiio de vapor de agua
o bano de sudor (Cervantes, Franco, Garcia y Lopez, 2007; Heuzé y Luengas, 1992).
Asimismo, el término designa la estructura arquitecténica pre-hispanica y colonial
empleada para el bafio de sudor con fines higiénicos, terapéuticos y religiosos en casi
la totalidad del érea mesoamericana (Alcina, Ciudad e Iglesias, 1980). Durante la co-
lonia, en México, fue prohibido por las autoridades eclesiasticas y administrativas

4. Recuperado de <http://www.gdn.unam.mx/termino/search?queryCreiterio=temazcalli&modulo
=termino&action=search&queryEnDiccionarios%5B%5D=0&queryPartePalabra=inicio&queryBu
scarEn=nahuatlGrafiaNormalizada&queryLimiteRegistros=50>
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de la corona como rito sacrilego e inmoral, quedando reducido a un uso terapéutico
asociado al ciclo reproductivo femenino (Heuzé y Luengas, 1992).

Inipi o inikagapi, por su parte, es el término lakota empleado para designar el rito
de purificacién de mujeres y hombres -donde i significa “por medio de’, ni “vida o res-
piro’; y kagapi “la causa”. En palabras de Alce Negro, el rito era realizado desde sus ini-
cios para renacer y acercarse asi a los poderes de Wakan Tanka, el Gran Espiritu. Su
ejecucion procedia “antes de todas las grandes empresas que nos exigen ser puros o
fuertes” (Alce Negro y Brown, 2002, p. 83). La purificacién se obtiene propiciando los
poderes de las cuatro direcciones del universo. Segin Alce Negro, la purificacién pro-
vista en el inipi conduce al bienestar de los participantes, el pueblo y la humanidad.
En la actualidad sus usos se intensifican entre los indigenas de México, Estados Uni-
dos y Canadd, donde comprenden fines religiosos, terapéuticos y de rehabilitacién
social. Segiin Heuzé y Luengas (1992, p. 98), “el ambiente materno y primigenio [que
presenta el temazcal] permite a veces catarticamente la cura del cuerpo, la mente y el
espiritu”. El temazcal mexicano

“acttia depurando las vias respiratorias y el aparato digestivo y tonificando
el sistema nervioso, asi como también ayuda en problemas dseos, muscula-
res y ginecobstétricos a través del calor del bafio y las propiedades curativas
de las distintas plantas medicinales que en él se utilizan” (Cervantes et al.,
2007, p. 2).

Autores estadounidenses entienden el inipi como una ceremonia capaz de res-
tablecer de forma inmediata y potente un balance espiritual, mental y fisico, cuyo
uso ha sido incorporado a los programas de sanacién para indigenas y no indigenas
que buscan alternativas integrales a sus problemas de salud (Waegemakers y Pelech,
2007). Para estos autores la ceremonia ayuda a los participantes a aumentar su sen-
tido de espiritualidad -en términos de adquirir mayor coherencia existencial y cone-
xién entre ellos. Otros autores se refieren a los aportes del inipi en la recuperacién
de personas con problemas de drogas y alcohol (Colmant y Merta, 2008; Covyhis y
Simonelli, 2009), asi como sobre los efectos benéficos de la ceremonia en espacios
carcelarios (Gossage et al., 2011).

Anamnesis sanadora

En Kitralma el temazcal se usa principalmente para recordar el origen de la vida. Para
Aurelio Diaz Tekpankalli, la primera preocupacién que han de tener los seres huma-
nos concierne a la de conocer su origen. El temazcal

“estd basado en el vientre de la Madre Tierra, que es donde uno es conce-
bido, donde uno es alimentado como semilla para llegar a tener la unidad
de todos los poderes del Universo... [el temazcal] es una de las primeras
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ceremonias que tenemos a la hora de venir a tomar forma, a tomar fuerza, a
tomar, de alguna manera, suerte en la vida” (Diaz, 1996, p. 51).

El temazcal se orienta asi a recuperar una memoria primigenia que se cree esta
inscrita en el orden molecular de cada persona, a través de la cual se pretende una
reorganizacién transformadora y liberadora que alivie dolores y restaure equilibrios
fisicos, emocionales y espirituales. De alli que se presente como un medio eficaz para
limpiar y deshacer todo tipo de impurezas, sea del cuerpo, la mente o el espiritu.

En la ceremonia se honra a los cuatro elementos de la naturaleza: tierra, agua, fue-
go y aire, y se recrea la constitucion de la vida en su totalidad. Segtn el lider del FSI en
Chile, la ceremonia en Kitralma se inspira en el disefio lakota, a la vez que introduce
algunas innovaciones. “En el rito del onikaghe -la cabana de sudar- [afirma Alce Ne-
gro] intervienen todos los Poderes del Universo: la Tierra y todo lo que nace de ella; el
agua, el fuego y el aire” (Alce Negro y Brown, 2002, p. 73).

En las ceremonias de temazcal en las que participamos, se hizo referencia a los
cuatro elementos, asi como a las cuatro direcciones del universo -en el sentido este,
sur, oeste y norte-, las cuatro edades de la vida -infancia, juventud, adultez y ancia-
nidad- y los cuatro antepasados primigenios -abuelo, abuela, madre y padre-. Todos
ellos serian reflejos del Gran Espiritu, al cual el ser humano se puede acercar a través
de la purificacion.

La interaccion entre el agua y el fuego que calienta las piedras al rojo, genera un
vapor que inunda la tienda, modificando el cuerpo y la sensibilidad de los partici-
pantes. Las palabras, cantos y sonidos del tambor y la sonaja representan el aire, a la
vez que “rezos” mediante los que se canalizan intenciones sanadoras. Por otra parte,
la tierra es comprendida como el vientre, la contenedora y encargada de acoger a las
abuelas piedras y a los participantes.

Las narrativas de los participantes de temazcales en Kitralma, remiten a la bas-
queda de sanacion a dolencias corporales, asi como a la suturacién de relaciones
sociales fracturadas, pasadas y presentes. Estas narrativas emergen una vez que los
participantes se encuentran al interior de la tienda, y especialmente una vez que se
sale del inipi. Asimismo, encontramos narrativas que aducen razones espirituales re-
lativas a la conexidn con las fuerzas de la naturaleza, y otras orientadas en pos de la
ampliacién de la conciencia del mundo fisico.

Los usos terapéuticos del temazcal en Kitralma se asocian al simbolismo ritual de
la purificacién y la “limpieza” integral. Al temazcal los participantes van a despojarse,
mediante el sudor, de sus dolencias; alli dicen liberarse de manera segura de miedos,
fobias, rabias, verglienzas y pesares. “Dentro del temazcal uno se purifica, uno puede
trabajar miedos, inquietudes, necesidades que uno tiene, progresivamente” (PV, K16).

La ceremonia tiene, ademads, la capacidad de congregar, y asi, de ensamblar a los
participantes en una unidad orgdnica. Como nos relaté una mujer que “corre temaz-

254



CUHSO « CULTURA-HOMBRE-SOCIEDAD
JuLio 2019 « ISNN 0719-2789 - VOL.29 « NUM. 1 - PAGS. 249-275

cal’, ésta es una ceremonia “para empezar cualquier cosa, para empezar una comuni-
dad, una conversacién entre harta gente, para aclarar algin problema, sanar algo en
la familia” (MM, T16).

“Puertas y abuelas”

En Kitralma se celebra temazcal antes y después de rituales mayores, como la bus-
queda de visién o la danza del sol. Igualmente, se efectiia en ocasiones especiales,
como solsticios y equinoccios, y también de acuerdo a los distintos propésitos de sus
convocantes.

Al ser concebida como la recreacién del ciclo vital, la participacién en la ceremo-
nia alude a un renacimiento colectivo, bajo el precepto de que al salir de un mismo
vientre materno, el de la madre tierra, salen todos como hermanos.

La ceremonia se realiza en una tienda circular en forma de iglt fabricada con dieci-
séis canas de koliwe (Chusquea culeou) de dimensiones variables, en cuyo centro hay
un hoyo o “lGtero” que sirve de altar donde se depositan las piedras incandescentes
que, en contacto con el agua, producen el vapor. La tienda es cubierta totalmente con
lonas para impedir que ingrese la luz, y cuenta con una pequena puerta por la cual
los participantes acceden y se ubican en su interior, siempre en direccidn oeste - este.

El temazcal consta de cuatro momentos principales, llamados “puertas’, los cuales
consisten en la apertura de la puerta de la tienda en cuatro oportunidades. En cada
“puerta” ingresa la luz y con ello las piedras que son depositadas en el Gtero, ingresa
el agua, y quien conduce la ceremonia reza un propdsito y entona una cancién. Cada
nueva “puerta” se inicia con el cierre total de la tienda, momento durante el cual el
temazcalero pone el agua en las piedras.

Antes de entrar a la tienda, los participantes exponen publicamente el propdsito
por el cual han asistido a la ceremonia. Para esto cada uno ha cogido un poco de taba-
co que empuna y luego arroja al fuego del altar que calienta las piedras, esperando asi
que el proposito se eleve al cielo bajo la forma del humo. En seguida, los participantes
se desvisten, se preparan con ropa y vestido de temazcal y se disponen en fila para
entrar a la tienda, pasando primero por el humo de cedro, salvia y copal, ofrecido por
el “fueguero’, y arrodillindose en seguida para entrar.

En las narrativas ceremoniales, las piedras son denominadas y tratadas como
“abuelas’, porque representan los seres mas antiguos que pueblan la tierra. Las abue-
las representan semillas del padre sol que, al calentarse al fuego, y luego depositarse
en el utero del inipi y entrar en contacto con el agua, producen la chispa de la crea-
cion. A ellas se les canta y habla, se las traslada y acomoda cuidadosamente. Asimis-
mo, el vapor simboliza “el primer aliento” o “el primer soplo de la vida”.

Dicho de un modo esquematico, cada puerta simboliza una direccién, una virtud
y un color. A estos aspectos -y segtn los oficiantes- pueden sumarse otros mds, como
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los elementos de la naturaleza, las edades de la vida y las estaciones del afio. Entre una
y otra puerta suena el tambor, la sonaja y las voces de los participantes entonando
cantos de temazcal en lengua lakota y castellano.

El temazcal de Kitralma estd basado en un disefio concebido por el lider interna-
cional del FSI, el cual consta de cuatro puertas conformadas cada una por el ingreso
de cuatro, siete, nueve o trece abuelas piedras. A diferencia de la ceremonia lakota,
en que la puerta de acceso a la tienda mira hacia el este, en los temazcales en los que
participamos, la puerta estd siempre dispuesta hacia el oeste.

Existen varias formas de ejecucidn del temazcal, las cuales dependen del enten-
dimiento alcanzado al respecto por los oficiantes, asi como de la congregacién de
pertenencia de éstos. De acuerdo con nuestra experiencia, la ceremonia suele reali-
zarse atendiendo a lo que sus lideres denominan la “rueda de la medicina’, la cual se
organiza atendiendo a los cuatro puntos cardinales (partiendo generalmente desde
el este), los colores y las virtudes asociadas a cada uno de estos puntos. La primera
puerta corresponde a la puerta del este, el lugar donde nace el sol -concebido como
padre-, que representa la luz del entendimiento y la gestacién de la vida y la tierra, asi
como la humildad y el color rojo. En ella el temazcalero abre la ceremonia a través de
la verbalizacion del propésito por el cual ésta se ejecuta -por lo cual a veces se vincula
con el aire-. La segunda puerta es la del sur y las relaciones con los antepasados y el
agua; se asocia con el amarillo y con la voluntad de la sangre que conforma a los seres
a nivel genealdgico. Luego se abre la puerta oeste, el lugar del ocaso y el reino de los
misterios; es representada con el negro y tiene a la sinceridad como virtud central. La
cuarta y ultima puerta es la puerta del norte, la cual simboliza el fuego, la fuerza y la
integridad; es representada con el blanco.

Temazcaleros y participantes

En Kitralma el temazcal es conducido por una mujer u hombre temazcalero, quien ha
debido iniciarse primero en el Camino Rojo y, al menos, ha debido cumplir la tercera
busqueda de vision, que la transforma en portadora de chanupa o pipa.

El “fueguero” es otro rol importante, ejecutado por un hombre que se encarga de
cuidar el altar del fuego, disponer las abuelas piedras, calentarlas, y conducirlas hasta
el inipi.

5. Instrumento sagrado que simboliza la unién entre el cielo y la tierra. Portarla y sostenerla para
fumarla es sinénimo de virtud. Poseer chanupa equivale a ser una persona que empefia su palabra,
alguien confiable, recto y consecuente con los principios éticos y filoso6ficos del Camino Rojo. En
general, estdn fabricadas de madera con una cazoleta de piedra en forma de ave (dguila o c6ndor) o
con disefio geométrico, en cuyo interior se deposita el tabaco que simboliza los “rezos” del portador.
En la perspectiva lakota (Alce Negro, 2002, pp. 45-50), la channonpa es la “pipa de la paz” otorgada
a los sioux por una mujer sagrada para que éstos se mantengan unidos con todo lo creado, se comu-
niquen con Wakan Tanka, obtengan conocimiento y alcancen la plenitud.
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En la ceremonia participan hombres y mujeres de todas las edades, aunque tam-
bién hay tiendas diferenciadas segiin sexo y edad, las cuales se usan estrictamente
durante las celebraciones de busqueda de vision y danza del sol. Los temazcales de
mujeres se convocan especialmente cuando hay luna llena o bajo circunstancias es-
pecificas.

En todos los temazcales que participamos entraban en promedio entre 20 a 25
personas, en su mayoria gente de ambos sexos, de edades entre los 20 y 50 aiios.
Asimismo, presenciamos la realizaciéon de temazcales para nifos, hijos e hijas de los
participantes de las ceremonias de biisqueda de visién y danzas celebradas en los
veranos.

Cuatro tabacos o media luna

La ceremonia de cuatro tabacos o ceremonia de la media luna es una “ceremonia de
medicina” basada en el uso ritual del peyote (del ndhuatl péyotl, Lophophora william-
sii) que se realiza en una noche de vigilia. El peyote es usado por indigenas del norte
de México y de las praderas y el suroeste de Estados Unidos, hasta el sur de Canadd
(Schultes y Hofmann, 1993). En México su uso data de tiempos pre-hispénicos (hasta
mds de tres mil afios de antigiiedad, segtin Schultes y Hofmann (1993)), entre los wi-
rarikas (o huicholes), rardmuris (tarahumaras), coras, tepuanis y yaquis (Escohotado,
1995). Para los wirdrikas y rardmuris la ceremonia de peyote se realiza por motivos de
salud, prosperidad, fertilidad, proteccién y religién (Schultes y Hofmann, 1993).

Su difusién entre los nativos norteamericanos data de finales del siglo XIX, a par-
tir del movimiento de resistencia sociocultural de los pueblos de las praderas ante la
invasion y genocidio europeo en sus tierras. Dicho movimiento tuvo un fuerte anclaje
espiritual que condujo a la emergencia de la Iglesia Nativa Americana (INA), dentro
de la cual el peyote se erigié como el corazdén del culto y en la que éste es concebido
como un sacramento. Segin Calabrese (2001, p. 6) “la INA es un movimiento de revi-
talizacién inter-tribal y una tradicién farmacoldgica etno-psiquidtrica que se expan-
di6 desde Oklahoma a varias tribus de los EEUU y Canadé durante todo el siglo XX”.
Hoy en dia es la tradicidon religiosa mas importante de alrededor de cincuenta pueblos
nativos norteamericanos (Schultes y Hofmann, 1993).

En las ceremonias de la INA, llamadas “encuentros” (meetings), el peyote es usa-
do como una terapia culturalmente significativa que contribuye a una mejor salud,
basada en la ampliacion de los estados de consciencia provistos por el entedgeno y la
conduccién de un “Hombre de Camino” (Road Man). Su uso sacramental concierne
a la importancia dada a la revelacién personal a través de la experiencia ceremonial.
Para los miembros de la INA, el peyote se designa comiinmente como “medicina” Lo
usan para agradecer por salud, al regreso de un viaje, al nacimiento de un nifno, para
celebrar su cuarto aniversario, practicar medicina o dar gracias en general (Schultes y
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Hofmann, 1993). Ellos confian plenamente en la eficacia terapéutica de esta medicina
y desafian las visiones que histéricamente han demonizado su uso. “Algunos indios
afirman que, si el peyote se usa correctamente, todas las demds medicinas son super-
fluas” (Schultes y Hofmann, 1993, p. 143).

Entre los indigenas de las praderas la ceremonia se realiza durante la noche en
un tipi (tienda cénica propia de estos pueblos) erigido sobre un altar de media luna,
construido con tierra o barro. El altar de la media luna simboliza el espiritu del peyo-
te, evocando simultaneamente lo visible y lo invisible, lo que conocemos y lo que ig-
noramos. Las visiones obtenidas a través del consumo sacramental del peyote acercan
al visionario a la bendicién y la sanacion.

Como escribi6 el eminente psiquiatra Menninger (1971, p. 699): “el peyote es bene-
ficioso, reconfortante, inspirador y parece ser espiritualmente nutritivo. Es el mejor
antidoto contra el alcohol que cualquier otro medio traido por los misioneros, los
blancos, la Asociacién Médica Americana y los servicios de salud publica” (citado
en Calabrese, 2001, p. 10). Esta tesis fue corroborada por Aberle (1991) y mas recien-
temente por diversos autores (Calabrese, 2001; Coyhis y Simonelli, 2009). Calabrese
(2001), por su parte, asegura que en la actualidad la ceremonia del peyote ensena un
camino reflexivo de bienestar, afirma los valores y la identidad nativa y libera a las
personas de la dependencia a distintas drogas.

Rezando el tabaco en vigilia

En Kitralma la ceremonia de cuatro tabacos es la ceremonia de medicina colectiva
mads importante del FSI, la cual es celebrada en el marco de la busqueda de visién
anual y, eventualmente, en ocasién de los cambios estacionales de otofio - invierno
y/o primavera - verano. La ceremonia tiene lugar en el teokalli o templo central de la
congregacion, a partir del disefio lakota adaptado seguin las epifanias de Aurelio Diaz
Tekpankalli. La ceremonia se realiza en circulo alrededor del altar de la media luna 'y
en ella participan hasta cien personas, iniciadas -o que se inician- al Camino Rojo, y
quienes las apoyan en este proposito -denominadas “apoyos” o “pueblo”.

La ceremonia consiste en “rezar la pipa” o el tabaco, por cuanto éste es la forma
como el Gran Espiritu se torna accesible a los seres humanos (Schuon, s/f). El tabaco
simboliza la unién con el fuego, el poder, el misterio y el conocimiento. Esta concep-
cién ha sido plenamente recogida por los fundadores del FSI, alcanzando su préctica
un lugar destacado en el proceso ritual y en la sociabilidad de sus integrantes.

Los elementos centrales que configuran la ceremonia corresponden a los ented-
genos, las palabras y la percusion, los cuales son administrados por un encargado y
sus ayudantes iniciados en el Camino Rojo. El uso ritual de entedgenos corresponde a
una practica religiosa a la vez que a una modalidad terapéutica central entre los pue-
blos amerindios (Calabrese, 2001; Fericgla, 2000; Lynch, 2015; Schultes y Hoffman,
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1993). En virtud del principio de unidad e integracién de todos los pueblos y razas en
una sola humanidad, afirmado por el FSI, la ceremonia de cuatro tabacos en Kitralma
articula, en un mismo disefio ceremonial, entedgenos de origen mexicano, andino y/o
amazdnico.

Los ente6genos mds usados en esta ceremonia corresponden al tabaco (Nicotiana
tabacum), el aguacoya (o San Pedro, Trichocereus pachanoi), la ayahuasca (Baniste-
riopsis caapi) y el peyote. Se trata de vegetales definidos como plantas sagradas, de
poder o maestras, que tienen la facultad de sanar mediante la conexién espiritual del
participante con el Gran Espiritu. Mientras que el tabaco estd siempre presente en la
ceremonia, los demds entedgenos son usados de manera especifica®, de acuerdo con
el momento de la bisqueda de visién’.

Como ocurre en los contextos originarios donde se emplean entedgenos, en la
ceremonia de cuatro tabacos que se celebra en Kitralma, su uso estd programado den-
tro de un guidn ritual. Quien conduce -llamado “hombre o mujer-medicina”-, abre la
ceremonia estableciendo el marco general de ésta. Para esto se vale de un cigarro de
tabaco liado en hojas de maiz e insta a cada participante a liar y encender su respecti-
vo cigarro, pensando deliberadamente en el propésito o intencién que cada cual lleva
consigo a la vigilia. Este primer tabaco representa el tabaco de la intencidn, luego del
cual, el maestro de ceremonia toma para si la medicina y la ofrece a cada participante,
circulando en el sentido de las manecillas del reloj, partiendo desde el oeste. Cuando
todos han tomado la medicina, se inicia una ronda de cantos a cargo de los iniciados
y de quienes desean hacerlo. Este acto se efectiia siempre con una sonaja y un bastén
ritual, al son del tambor de agua que lleva uno de los ayudantes.

El segundo momento, pasada la medianoche, corresponde al movimiento del ta-
baco del agua de lluvia (o agua vertical), que simboliza las fuerzas masculinas del uni-
verso. En este momento ya es posible sentir los efectos de la medicina, perceptibles a
través de los suspiros, quejidos y “alivios” (o vomitos) de los participantes. En el tercer
momento, hacia las 4 o 5 de la madrugada, en los albores del dia a través de Venus, el
lider enciende el tabaco del misterio, el cual es conocido también como el tabaco del
poder o del espiritu. En ese momento, el maestro de ceremonia moja plumas de dguila
esparciendo el agua hacia las siete direcciones®, mientras gira alrededor del altar del
fuego. Finalmente, antes del amanecer se da paso al tabaco del agua madre, simbolo

6. Mientras en el norte y la zona central de Chile se encuentra San Pedro, el peyote y la ayahuasca
son entedgenos importados que circulan en las redes transnacionales del FSI (Caicedo-Fernéndez,
2015).

7. Durante la bsqueda de visién en Kitralma, se celebran tres ceremonias de cuatro tabacos, una al
inicio de la busqueda, otra al medio, llamada ceremonia del “ombligo’, y otra al finalizar, cuando los
ultimos “buscadores” descienden de la montana.

8. Ademads de los cuatro puntos cardinales, se incluyen el arriba del cielo, el abajo de la tierra y el
centro del corazén de la vida.
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de las fuerzas femeninas del universo, presente en los rios, esteros y vertientes, el agua
del cuerpo, los lagos, lagunas y formas de vida horizontales. Este momento incluye un
espacio de manipulacion y contacto con alimentos, en el cual se producen los rezos
mads elocuentes y emotivos del proceso ceremonial, a cargo de una o dos mujeres que
consagran el agua y los alimentos. Tras estos rezos, un grupo de mujeres escogidas o
auto-escogidas para la ocasion reparten los alimentos sagrados, que aguardan en el
altar de la media luna en el siguiente orden: agua, granos de maiz o trigo mote, carne
cocida y frutas de estacién. Los alimentos circulan entonces de mano en mano en el
sentido de las manecillas del reloj.

Visiones para sanar, agradecer y celebrar

La ceremonia de cuatro tabacos se orienta a producir sanaciéon mediante la alteracién
del estado normal de consciencia inducido por el uso ritual de ente6genos, palabras
-bajo la forma de rezos-, cantos y percusion. Los rezos son plegarias en las que se
exalta la naturaleza y las cualidades y virtudes que ésta puede ensenarle a los seres
humanos, las que ya han sido codificadas en el conocimiento ancestral amerindio. A
veces los rezos toman la forma de un relato mitico cuyos protagonistas son los ele-
mentos primordiales que conectan a los participantes con el origen del universo y la
vida. Otras veces, en tanto, remiten a las visiones y entendimientos obtenidos durante
la ceremonia.

La ceremonia tiene una orientacién colectivista de inicio a fin, la cual es propi-
ciada por el lider ceremonial en base a las normas rituales, de cuyo cumplimiento es
responsable. Su desarrollo durante la noche es extenuante, pues los participantes son
enfrentados a molestias fisicas y sentimientos profundos, sublimados o negados por
la conciencia ordinaria. Muchas veces las molestias fisicas se traducen en “alivios” de
parte de los participantes. Cuando esto ocurre sobrevienen los efectos visionarios y
los participantes son envueltos por lo que se entiende es el “espiritu de la medicina’,
experimentando episodios de intensa incursién psiquica y sentimientos de plenitud,
paz y armonia con todo y todos.

Coincidimos con Calabrese (2013) en que la ceremonia tiene efectos terapéuticos
en dos sentidos. Por un lado, al vivir una “pequefa muerte y renacimiento” mediado
por el “espiritu de la medicina’, el participante se enfrenta a sus miedos y a la nece-
sidad urgente de resolverlos. Por otro lado, la medicina conduce al participante a un
entendimiento auto-evidente de su situacion vital, el cual estimula imperiosamente la
reflexividad y el deseo de encontrar un camino de equilibrio y coherencia existencial.
Este camino es el que conduce a superar distintos problemas emocionales y relacio-
nales.

La atmosfera que el ritual genera -con las cavilaciones que la medicina impulsa-,
el fuego encendido, el incienso de cedro, salvia y copal, los cantos y la percusién cons-

260



CUHSO - CULTURA-HOMBRE-SOCIEDAD
JuLio 2019 « ISNN 0719-2789 - VOL.29 - NUM. 1 « PAGS. 249-275

tante, articulan un tiempo-espacio de alteridad en el que emergen visiones revelado-
ras que generalmente ejercen efectos benéficos sobre los participantes. Segin una
iniciada chilena, en la ceremonia “te enfrentas a cosas incomodas que pueden ocurrir,
tanto digestivas como emocionales, de todo tipo, pero es en pos de un desarrollo
personal” (CR, P16).

Si los participantes en la ceremonia se encuentran bien de salud, mantienen re-
laciones armoénicas consigo mismos, los demds y las fuerzas vivientes, entonces la
ceremonia sirve como una instancia de agradecimiento y celebracién. Las narrati-
vas al respecto se orientan a honrar los elementos, especialmente el agua, como una
metéafora que habla de las virtudes mas anheladas: pureza, transparencia, sanacion,
limpieza, humildad, compasioén, luz, proteccién, constancia, etc. En una de las cere-
monias en las que participamos, los iniciados subrayaron la importancia de recordar
la memoria ancestral del agua, en tanto registro de los hechos elementales de la vida,
la historia del universo, su origen y formacion. Contaron la historia del temazcal del
rayo, en la que un cometa proveniente del espacio chocé con la Tierra y formo las
aguas madres de la vida. Igualmente, reforzaron la idea de agradecer cotidianamente
la presencia del agua en la vida. En esta narrativa emergen al menos dos ideas: la idea
del agua como un modelo a seguir por la persona. Como el agua, se espera que la
persona sea constante, transparente y humilde. Por otra parte, la idea del agua como
agencia que hay que cuidar y preservar a través de la acciéon concreta.

Hombre o mujer-medicina y sus ayudantes

Como indicamos anteriormente, la ceremonia es conducida por un hombre o mujer-
medicina, quien en Kitralma corresponde al lider del FSI de Chile, a quien los fun-
dadores del movimiento a nivel internacional le han asignado la responsabilidad de
conducir este mandato. En la ceremonia el “hombre-medicina” se encarga de designar
al “hombre del fuego” o “fueguero” y a otros tres ayudantes quienes, en conjunto con
él, se ubican en el circulo del templo formando una estrella de cinco puntas, con el
lider en el oeste. El “hombre del fuego” vela porque nunca falte fuego en el altar de la
media luna. Alli plasmard disefios especificos (siete flechas, pdjaro del agua, dguila y
corazén) asociados a los momentos ceremoniales. El puede designar, a su vez, a un
ayudante para efectos de mantener la fogata, transportar brasas o apoyarlo cuan-
do sea necesario. Asimismo, refuerza el propésito ceremonial a través de un rezo
con tabaco, de acuerdo con la instruccién que recibe para estos efectos de parte del
“hombre-medicina”

Los otros ayudantes velan porque la ceremonia se realice sin exabruptos durante
la vigilia. Dentro de las tareas que cumplen se encuentran las de acomodar a los par-
ticipantes en el circulo, asistir al “hombre del fuego’, y auxiliar a los participantes que
“alivian” por efecto de la medicina.
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Busqueda de vision y montaiia de vision

La busqueda de visidn constituye una practica espiritual ampliamente extendida en-
tre los pueblos amerindios de norteamérica, cuya presencia ha sido documentada
desde los albores de la etnologia subcontinental. Segiin Benedict (1971), la busqueda
de visidn es una préctica caracteristica de los pueblos de las praderas, tales como los
cheyenne, los pawnee, los cree, los lakota oglala, al noroeste, los apache y los taos
(pueblo), al sudoeste de Estados Unidos. Segun la autora,

“habia hombres adultos que salian tras de las visiones. A veces permanecian
inméviles, con las manos atadas atrds, o estaqueaban un lugar pequeno del
cual no podian moverse hasta haber recibido la bendicién. A veces [...] va-
gaban por regiones distantes, lejos, en terreno peligroso. Algunas tribus ele-
gian precipicios y lugares especialmente asociados al peligro. En todo caso,
cada hombre iba solo; si buscaba su visidn mediante la tortura alguien debia
ir con él y atarlo al palo del cual debia balancearse, hasta tener su experien-
cia sobrenatural. [...] Todo hombre que deseaba fortificacién general o éxito
en aventuras particulares, buscaba a menudo visiones. Eran necesarias para
los pasos de la guerra y para las curaciones y para toda suerte de ocasiones
variadas: para buscar el bifalo, para dar nombres a los nifios, para el duelo,
para la venganza, para encontrar cosas perdidas” (Benedict, 1971, p. 77).

La autora senala que las visiones provenian de suefios y estados alterados de con-
ciencia alcanzados mediante el ayuno, la tortura y el consumo de entedgenos. Las
visiones eran transmitidas por animales, hombres-animales y espiritus, quienes en-
sefiaban los misterios a los visionarios. La adquisicidon de una visién por parte de los
buscadores era reconocida como una poderosa medicina que cuidaban celosamente
y que simbolizaban con un hueso, piel o pluma del animal espiritual.

Para Alce Negro, la busqueda de vision, al igual que el inipi, es uno de los siete
“ritos secretos” de los sioux. En lengua lakota, la palabra hanblecheyapi designa la
imploracion de una vision, la cual “es, en cierto modo [segtn el sabio lakota], el centro
de nuestra religion’, “dan fuerza y salud a nuestra tribu” (Alce Negro y Brown, 2002,
p. 87). La imploracién de la visién era practicada antiguamente de forma periédica
por hombres y mujeres que buscaban sortear pruebas, alcanzar favores, agradecer y
adquirir conciencia césmica. Segun Alce Negro, “la razén mds importante para im-
plorar es [...] que ello nos ayuda a darnos cuenta de nuestra unidad con todas las co-
sas, a comprender que todas las cosas son nuestros parientes” (Alce Negro y Brown,
2002, p. 88).

En la adquisicién de la vision lakota, el buscador ofrece su propio cuerpo al Gran
Espiritu. Previo a ello, el buscador se entrega al rezo, la ofrenda de tabaco y la purifica-
cion en el inipi, como parte de un complejo racimo de acciones que hablan acerca de
la unidad e indivisibilidad de los seres y fuerzas de la naturaleza y el mundo espiritual.
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Sembrando visiones para vivir bien

De acuerdo a lo observado, la busqueda de vision se realiza en cualquier lugar mas
o menos apartado que permita al buscador enfocarse en su imploracién. Que en
Kitralma este lugar sea la montana, es una feliz coincidencia con el ideal lakota de
la busqueda. Para los lideres del FSI -y de acuerdo con Alce Negro- la montana es
comprendida como un espacio privilegiado donde alcanzar u obtener una visién. La
experiencia tiene lugar durante el verano como parte del proceso ceremonial anual
programado por el FSI de Chile -el cual incluye danzas colectivas, temazcales y ce-
remonias de medicina. Ella es conducida siempre por un lider, el mds anciano o el
responsable de guiar e instruir a los buscadores. En Kitralma, corresponde al lider
del FSI en Chile, quien recibi6 el mandato de manos del lider internacional del movi-
miento, hace casi dos décadas. Por otro lado, los buscadores de vision son hombres
y mujeres que sienten la necesidad genuina de implorar al Gran Espiritu -o a quien
estimen-, una vision para su vida, salud, entendimiento y relaciones.

Para los lideres y adherentes del FSI en Kitralma, la busqueda de visién es el pro-
ceso mas importante en la iniciaciéon al Camino Rojo. El proceso se inicia con la de-
cision personal que cada buscador toma de manera consciente y auténoma de “subir
a sembrarse a la montafia” para “obtener una visién”. Esta decisién queda respaldada
en un documento con la firma de cada buscador en el que expresa su libre consenti-
miento de participar en el proceso ritual®.

La experiencia consiste en la separacién radical -aunque temporal-, fisica y so-
cial del buscador respecto de los demds miembros de la congregacién. Este acto se
produce después de la participacion del buscador en una ceremonia de medicina de
cuatro tabacos y la purificacién de temazcal. Ambas ceremonias preparan al buscador
para lo que vendra cuando “esté sembrado en la montana’, y en ellas los ya iniciados
dan consejos a los buscadores y profieren rezos en sus nombres para que resistan los
embates de la montana.

En Kitralma, la busqueda de visién es un proceso conformado por cuatro momen-
tos, desplegados una vez al aio en la época estival. El proceso total tiene una duraciéon
de cuatro anos, pudiendo en algunos casos, prolongarse uno o mas afos, segin las
circunstancias. El ciclo consta de cuatro, siete, nueve y trece dias durante los cuales
el buscador permanece en silencio en la montaia, sin comida ni agua, en un espacio
reducido, del cual no puede salir, so pena de concluir ahi mismo su bisqueda®. Cada
buscador lleva consigo ropa y abrigo de fibras naturales, bastones, una bolsa de taba-
co y un gran atado de 365 saquitos rellenos con tabaco que representan los rezos para

9. Asimismo, cada buscador tiene la opcién de subir libremente -0 sin compromiso- sélo una vez.

10. En paises México o Ecuador, la busqueda de visidn se realiza también en cuatro momentos, con
la diferencia de que cada uno de ellos es de cuatro dias.
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cada dia del ano. Los rezos son los deseos, suenos, compromisos, acuerdos, motivos
y valores que el buscador afirma o establece para si y todas sus relaciones. Algunos
buscadores también llevan consigo objetos significativos, como piedras, plumas o
plantas.

En las busquedas de siete, nueve y trece dias, los buscadores reciben la visita de
“apoyos” que les llevan fruta y aguacoya, precipitando de este modo la consecucién
de visiones. Mientras tanto, el “pueblo” o campamento los alienta a través de cantos al
amanecer y atardecer, asi como con ofrendas de tabaco y rezos en cada uno de los dias
que dura el proceso de buisqueda. Todo ello es muy agradecido por los buscadores,
para quienes representa la medicina de la familia, el sentimiento de ser parte de un
colectivo en el que todos se reconocen como parientes.

Cuando completan los dias correspondientes a cada buisqueda, los buscadores que
bajan de la montana son recibidos por el “pueblo” y los lideres. Cuando se termina la
busqueda de quienes completan trece dias, se les recibe en un ambiente festivo, con
cantos y danzas alegremente realizadas por las mujeres. Se les corona con flores en
sus cabezas, luego de esto ingresan al inipi, donde “se les devuelve la palabra” y se los
reintegra al orden colectivo. Posteriormente, después de comer y beber son invitados
al “circulo de la palabra’; espacio en el cual comparten sus visiones con el “pueblo” y
los lideres.

La montafia que cura, conecta y orienta

En Kitralma, la btsqueda de vision se realiza motivada por la sanacién, el entendi-
miento y la conexién profunda con las fuerzas del universo. Segin los iniciados, la
sanacion que brinda la montana es integral, pues abarca los distintos planos de la
experiencia. La medicina de la busqueda de visiéon concierne en gran medida a la
agencia que caracteriza a la montana.

“La montana es la que cura [en ella puedes] acordarte del agiiita y de la fa-
milia y aprender a respirar y rezar y mirar bien, desde arriba. Llega mucho
entendimiento... Y pues dar toda la vuelta y recordar los cuatro pilares de la
humildad, de la voluntad, de la sinceridad, de la integridad, conforme lo vas
viviendo en tu proceso de subir la montafia y tomar la medicina” (PV, K16).

La montaiia le da a cada buscador lo que necesita para obtener sanacién. “Después
de la medicina estuve como asi... soltar la espalda, toda mi parte derecha en la tierra.

”

Asi que la montana me abrazaba y me decia: “eso sana” (JA, K17). Una joven busca-
dora que subié a la montana por siete dias relatéd que durante el tercer y cuarto dia se
apoder¢ de ella “un dolor total en los muasculos, completo, sin poder dormir durante
dos noches, rezando para aliviar el dolor”. Atribuy6 este episodio a “las toxinas que

estan saliendo de la ciudad, el alimento, el alcohol, las fiestas de fin de afo, todo sa-
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liendo para afuera. Y al entender que esto era simplemente el cuerpo limpiandose, el
dolor se detuvo” (ME, K17). La misma buscadora sigui6 contando que al quinto dia, al
recibir la aguacoya, ella recordé que cuando era nifla una vez le pregunté a su abuela
si la podria visitar después de morirse. Un aio después la encontré muerta en su casa.
La escena la petrificé de susto, de manera que, para evitar sentirse aterrada, le rezé
para que no la visitara. Entonces, cuando subi6 esta vez, en la montaiia evocé nueva-
mente dicha escena y pudo pedirle a su abuela que la visitara, pues ya no sentia miedo.
“De ahi entré en un suefio licido y empecé a conversar con mi abuela y a preguntarle
por qué no puedo rezar, por qué no puedo expresar lo que me pasa en el interior”
(ME, K17). A raiz de esta conversaciéon comprendié qué le pasaba y, por este medio,
tomod cartas en el asunto, superando asi un miedo paralizador que arrastraba desde
pequena. Segin sus palabras, se “purificé del pasado” y aprendi6 a conversar con los
espiritus, al entender el poder que tienen los rezos.

En su primera bisqueda de vision, un joven explicé que “cuando llegé el abuelo
[aguacoya] volvi a meditar sobre la humildad, sobre lo que significa cuidar mi cuerpo,
mi casa, de lo poco que lo he hecho muchas veces” (HC, K17). Tras bajar de su se-
gunda buisqueda de visidn, una joven manifesto su total agradecimiento a la montana
porque la llend de paz y tranquilidad interior, satisfaciendo su imploracién. De acuer-
do a una iniciada experimentada, la montafia de visién ensena a valorar los elementos
que procuran la vida:

“si tu tienes consciencia de que gracias a eso estds vivo, ya hay un cuidado,
0 sea, te entrego un vaso de agua con un cuidado; hay cuidado al encender
un fuego, tu sabes que estds encendiendo a un espiritu ahi en tu casa y que
hay un carifno distinto; lo mismo con el cuidado de la tierra y al soplar, al
respirar, hay otro entendimiento” (CR, P16).

A veces la sanacion se produce en nombre del cuerpo social. “Empecé a pensar
[...] y me senti totalmente amada, asi como género de mujer, no asi yo individual, no
[...] y empecé una sanacién a mi ttero, para todas las generaciones que venian”. Esta
visidn hacia adelante se expresa también respecto de los antepasados, de manera que
las alianzas o los nuevos acuerdos con ellos traen bienestar y belleza. “Me acordé de
mi taita que era del sur, de estas tierras [de La Araucania] y también hice una alianza
con él [y mis abuelas]. Y estuve en las faldas de la abuela, acurrucada con mi taita y de
verdad fue hermoso” (MC, K17).

El entendimiento al que hacen referencia los iniciados en Kitralma concierne a la
adquisicion de la verdad y belleza -valores éstos que afirma el Camino Rojo. Durante
su busqueda de vision de siete dias, un iniciado pudo ver que “un pajarito era volun-
tad moviéndose, un pasto creciendo, un arbol. Todo era voluntad” Entendi6é tam-
bién “cémo esa humildad, que no es como la modestia, la humildad de cémo cuidar
mis funciones corporales, mi espacio, mi casa, [es] la [voluntad que] quiero caminar”
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(HC, K17). La montana ensena, por tanto, el sentido de la moderacion, la sobriedad y
el autocuidado para la vida.

La montana de vision y la imploraciéon que realizan los buscadores en ella son,
respectivamente, la condicion y el método para alcanzar la memoria primigenia de la
libertad: “la memoria de dios, con toda la fuerza creativa de la tierra manifestindose
y recredandose continuamente en nosotros mismos” (CB, K17). Esta memoria faculta a
los buscadores a refinarse a si mismos y de este modo a sanarse.

“Si vamos a sufrir con el hambre, quizds con la sed o con la soledad o con
los dolores del cuerpo es porque es lo que andamos trayendo. Pero, justa-
mente el hecho de poner los pies en la tierra, reconocer las raices, el atrds
de alguna forma y entrar a resolvernos aceptando el dolor, nos permite estar
en otra fase, en otro nivel. Cuando tienes un dolor muy grande, pero muy
grande y se lo ofrendas a la tierra, en ese minuto, o en ese segundo, el dolor
termina” (CB, K17).

Esta conexion es una consecuencia del carcter hierofdnico que los iniciados le
atribuyen a la montana. En sus narrativas inicidticas, los buscadores se refieren a la
montafia como un espacio privilegiado para el entendimiento de que cada cual esta
indisolublemente ligado a las demds formas de vida.

“Senti como si mi cuerpo de alguna forma entraba como raices de arbol a la
tierra y me di cuenta que todos somos uno y que hay una unidad, y senti que
pude estar asi en el arbolito, en la plantita, en los insectos, en la gente ama-
da. Fue muy lindo ese entendimiento de que, en verdad, asi profundamente,
somos todos uno” (HC, K17).

Para los buscadores la montafia crea la conexién con la naturaleza a través de la
ruptura con la temporo-espacialidad de la vida cotidiana urbana en la que viven la
mayoria de quienes llegan a Kitralma. Para algunos iniciados, la biisqueda de visién
los ha inspirado en la vida, brinddndoles pautas para vivir bien, superar traumas o
conflictos personales y familiares, alimentar la creatividad y propiciar la belleza que
trae aparejada la vida.

Danza del Sol

La danza del sol es, como su nombre lo indica, aquélla que se ejecuta para honrar al
sol, considerado el padre de la vida. Se trata de una préctica presente desde hace siglos
entre los pueblos de las praderas de Estados Unidos. Entre los lakota, la “danza que
mira al sol” -wiwanyag wachpi- era otro de los “siete ritos” secretos que un hombre
santo de dicho pueblo recibié a través de una visién. Segtin Alce Negro, la danza del
sol es una manera de rezar y, mas concretamente, “una ofrenda de nuestros cuerposy
nuestras almas al Gran Espiritu” (Alce Negro y Brown, 2002, p. 112). Tradicionalmen-
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te, la danza era ejecutada sélo por los hombres en el solsticio de verano. Tenia lugar
en un pabellén circular (hecho de postes ahorquillados), especialmente construido
para dichos efectos, en cuyo centro se erigia un arbol sagrado (de dlamo) en torno
al cual se realizaban las ofrendas. Este arbol representaba a la tribu, el centro de los
poderes del universo, la pipa sagrada y el Camino Rojo. Respectivamente, el pabellén,
los postes y el arbol en el centro del circulo, remiten al universo, la creacién y el Gran
Espiritu (ver Alce Negro y Brown 2002, p. 122). La ceremonia se ejecutaba en ayuna
durante cuatro dias y consistia en danzar alrededor del drbol sagrado en el sentido de
las manecillas del reloj, desde el oeste, pasando siempre por el centro, de manera de
formar una cruz. El tltimo dia, los danzantes procedian a perforar su cuerpo ofren-
dando asi lo inico y mas valioso de si: su propia piel y sangre.

Actualmente la danza del sol lakota se realiza mds alla de sus fronteras geograficas
y culturales, a partir del movimiento del Camino Rojo del FSI y otros movimientos
de la mexicanidad (Arias, 2012). En este contexto, los lideres internacionales del FSI
que han llevado la danza a otras latitudes mantienen el propoésito por el cual ésta fue
creada, y que concierne a agradecer a las fuerzas vivientes del universo y pedir por la
unidad colectiva.

Circulo y centro para la armonia

En Kitralma la danza del sol -llamada también danza de la paz- se realiza una vez al
ano, durante el verano. La danza se ejecuta en un espacio especialmente disefiado,
una cancha de unos 15 metros de didmetro, cubierta completamente de pasto verde,
cuyos limites se hallan marcados por piedras y bastones con cintas con los cuatro
colores principales del Camino Rojo (negro, blanco, rojo y amarillo), asociados a las
cuatro direcciones de la tierra. Al centro de este circulo se encuentra el Arbol de la
Vida, el eje del mundo, concebido como “el centro del universo, la conexién entre el
cielo y la tierra, la pipa, la chanupa, lo masculino y lo femenino en armonfa por la na-
cién” (APG, Ki6). En cada direccion hay una puerta, de manera que en el centro del
circulo convergen las fuerzas que acuden desde cada una de las direcciones, que re-
presentan también edades y virtudes. Al lado sur del circulo se ubica la “casa del tam-
bor”, donde se emplaza la “sociedad del tambor’; grupo encargado de “llevar el pulso”
de los danzantes durante la danza. El circulo de danza estd claramente alineado con
los demaés espacios -teokalli, altar de la media luna, inipis y circulo de la danza de la
estrella- en una explanada que se extiende por cerca de unos 400 metros en direccién
oeste - este, en lo que constituye el centro ceremonial de Kitralma.

Segin Aurelio Diaz Tekpankalli, la danza del sol es la ceremonia en la cual “se
danza al Arbol de la Vida para solicitar el poder de los espiritus, para asi mejorar la
relacién con la vida y con los elementos. Porque la armonia con la naturaleza es nece-
saria para evitar la muerte y el dolor” (citado en Cruz, 2016, p. 76).
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La danza del sol realizada en Kitralma tiene una duracién de cuatro dias en los
cuales los danzantes se disponen en torno al Arbol de la Vida, al cual le amarran
lienzos de colores y bolsas de tabaco o rezos, y realizan ofrendas a la madre tierra y el
padre sol. Previamente a las danzas, los danzantes preparan sus rezos, comen y beben
en abundancia, se acuestan y se levantan temprano. Se abstienen de tener relaciones
sexuales y de beber alcohol. Durante las mafanas y las tardes de los cuatro dias de
danzas se purifican en temazcales de hombres y mujeres por separado. Los rezos de
los danzantes consisten, al igual que en la busqueda de visién, en amarrar 365 saquitos
de tabaco, que luego envuelven en el Arbol de la Vida, como una ofrenda y a la vez
una suplica al Gran Espiritu. Estos varian en color y son dispuestos en su relaciéon con
las direcciones: los rezos rojos van al este, los negros al oeste, los amarillos al sur y los
azul/morados al norte. Los danzantes fabrican también los bastones que se utilizan
como “guardianes” que cuidan el circulo de la danza, también identificados como
“testigos” del sacrificio al que se entregan sus fabricantes.

Aliniciar la ceremonia todos los danzantes que entran al circulo efectian ofrendas
de tabaco, presentan sus chanupas y amarran sus rezos al Arbol de la Vida. Todos se
presentan a las cuatro direcciones y saludan también a la sociedad del tambor, a cargo
de llevar el ritmo y el canto (de origen lakota), recordando los latidos del corazén de la
Madre Tierra, creando una atmosfera de inusitada ancestralidad y etnicidad.

La danza consiste en secuencias reiterativas de cuatro (o siete) movimientos, un
rezo de las chanupas o pipas por el “pueblo’, en ausencia de los danzantes, para luego
continuar con la secuencia de cuatro nuevos movimientos mas. De este modo, bus-
can realizar los deseos, suefios, visiones, acuerdos y compromisos del buscador con
el bienestar.

A partir del segundo dia -y hasta el cuarto dia-, los danzantes realizan sus ofrendas.
Para esto, cada danzante es tomado de las manos por otros dos danzantes (a veces por
alguien externo al circulo que él mismo ha elegido, un familiar o amigo) y, después de
haber hecho el circulo completo con él, es llevado frente al Arbol de la Vida. Alli lo
esperan los lideres de la danza, quienes lo recuestan encima de una piel de jaguar, con
la cabeza mirando hacia el oeste, y le introducen pequefios tubos de madera y/o hue-
s0, ya sea en el pecho -por encima de las tetillas-, en el caso de los hombres, o bien en
los brazos, a la altura de los hombros, en el caso de las mujeres. Acto seguido, dichos
tubos son amarrados por una cuerda a las vigas del Arbol de la Vida, la cual es jalada
por el danzante a través de sus movimientos. Producto de esta tensién finalmente éste
se despelleja y derrama asi algo de sangre y piel a la tierra. Asimismo, los danzantes
pueden jalar su cuerpo montando un caballo; otros prefieren ser alzados desde el
piso mediante la fuerza de otros dos o tres hombres, amarrado a ganchos clavados
en su espalda. Mientras los danzantes buscan romper las amarras de sus cuerpos, sus
compaiieros los azuzan con gritos y trémulos. El tambor y los cantos de la sociedad
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del tambor se tornan mds intensos, la atmdsfera es festiva y dramatica, el aire huele
a cedro y salvia, la danza es mas libre y espontanea, menos mondtona que el primer
dia. Quienes hacen ofrendas lanzan gritos de alegria, sonrien y reposan un tiempo de
la coreografia que prevalece durante la danza.

Estableciendo equilibrio y reciprocidad

La danza del sol desplegada en Kitralma se orienta a mantener el equilibrio y la reci-
procidad con las fuerzas vivientes, visibles e invisibles, conceptualizadas en la idea de
Gran Espiritu. Dado que los seres humanos se sostienen gracias a esas fuerzas, éstos
han de agradecer ante ellas, dando de si “lo Gnico que viene de uno, un pedacito de
piel, un poquito de sangre. La tierra reconoce eso, de manera que ese altar [de la dan-
za del sol] es muy muy poderoso” (CR, P16). Segtn los danzantes, el agradecimiento
bajo la forma de la ofrenda y el sacrificio es una forma ceremonial para vivir en armo-
nia con la naturaleza, respetando y cuidando el orden propio de ésta. Danzar y darse
en ofrenda uno mismo es una manera ideal de “poder honrar a la misma naturaleza,
honrar a la vida desde un sentido espiritual y siguiendo las tradiciones ancestrales,
de devolver un poco lo mucho que nos brinda la naturaleza, es la forma de estar en
relaciéon armdnica con los espiritus de la naturaleza” (DL, P16).

Asimismo, la danza del sol es concebida como un rezo en movimiento que suplica
al Gran Espiritu por el bienestar de la familia cdsmica. En la danza del sol en Kitralma,
“se estd rezando por la paz en el mundo, porque no hayan mas guerras, porque haya
paz en el ser” (APG, K16). En el 2016 el lider internacional del FSI pidi6 “prosperidad
y abundancia a través de la danza” (ADT, K16), agregando que la danza del sol debia
de ser actualmente una danza por y para la paz.

Suplicar, honrar y agradecer son acciones que se han de ejecutar con la méxima
reverencia y pureza, “por eso se hace con toda la belleza y cuidado de no pasar por
aqui, no pasar por alld, con todo el honor al agua, al fuego, a la tierra, al aire, recor-
dar que estamos para eso, para honrar” (PV, K16). Entre los cuidados que tienen los
danzantes se encuentran la presentacidn personal y estética. Las mujeres visten cada
dia un vestido de color distinto, de una sola pieza, llevan peinados con trenzas, aros,
collares, pulseras y tobilleras de origen lakota o andino. Los hombres lucen faldas
rojas, faja, collares, silbatos de hueso y coronas de plumas y ramas.

Aligual que en las otras ceremonias vistas hasta aqui, en la danza del sol prevalece
la capacidad de vencerse a uno mismo respecto de las aprehensiones y limites auto-
impuestos. En este sentido, la medicina que procura la danza del sol consiste en que
cada cual encuentre el poder propio de encarar la adversidad. De este modo,

“es un acercamiento al poder. Es como ir y decir “ahi estd el poder, lo llamo,
lo comparto, abro la puerta no més y dejo que pase” No hay nada que po-
nerse a hacer, es canalizar, estar ahi, ese es el poder de la mente y el corazén”
(MM, T16).
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Lideres, danzantes, cantantes y apoyos

La danza del sol en Kitralma es realizada por quienes se inician en el Camino Rojo y
que ya han recibido su chanupa, y mas recientemente por quienes, sin poseer chanu-
pa, sienten el llamado a danzarle al sol, y muestran un compromiso con los propdsi-
tos de la danza. La ceremonia es conducida por un lider nacional del FSI. Este tiene
lo que llaman “la bendicién” o “el bulto’, consistente en una responsabilidad que es
traspasada por alguien que ya recibié “una instruccién” que lo autoriza a conducir la
ceremonia.

Los cantantes son los miembros de la sociedad del tambor, quienes tienen el papel
de “llevar el pulso, los latidos” de la danza. Los hombres y mujeres que cantan y to-
can el tambor, se purifican en el temazcal durante las danzas. Ellos se comprometen
a participar en la sociedad del tambor, al menos, durante cuatro afios consecutivos.
Durante este periodo sus miembros aprenden los cantos y los significados que éstos
tienen, se adiestran en la focalizacion y en alcanzar lo que llaman “afinacién’, la voz
propia de cada cual, que es también “el centro de cada uno”.

Al igual que en la busqueda de visidn, en la danza del sol participan los “apoyos”
o “pueblo’, que son todos los hombres y mujeres que sienten el llamado de colaborar
en la danza cumpliendo una funcién especifica. Pueden cuidar el fuego, mantener
encendido el incienso y liberar los rezos. Salvo esta tltima funcidn, las dos primeras
las realizan personas iniciadas en el Camino Rojo. Estas personas, en conjunto con
los danzantes y los miembros de la sociedad del tambor, son las tnicas a las que se les
permite ingresar al circulo de la danza. Todos deben hacerlo descalzos y conducirse
de manera solemne, y no pueden mirar a los ojos a los danzantes.

Hacia una medicina espiritual

Ya podemos volver a la cuestion relativa a la especificidad terapéutica de las medi-
cinas identificadas en el contexto etnografico. Dicha singularidad concierne a expe-
riencias que prometen y posibilitan sanacién, salud y bienestar a sus practicantes, las
cuales son informadas y organizadas en términos espirituales.

Hemos visto como el temazcal desata sus efectos depurativos a partir de la invo-
cacidn ritual de una memoria primigenia provocada por la interaccién de los cuatro
elementos sagrados, a la vez que induce a los participantes a adquirir consciencia de
su condicidn existencial como parte de una unidad ontogenética.

Por su parte, la ceremonia de medicina de cuatro tabacos o media luna estimula el
autoexamen y la reflexividad mediante la ampliacién de la percepcién ordinaria que
suscitan los enteégenos mostrando, en torno al fuego, los caminos a seguir en pro del
bienestar y la autoconfianza.

La montana de vision favorece la coherencia existencial y el encuentro sui generis
con las fuerzas vivas del universo inducidas por la anacoresis y la intemperie, el ayuno
y la imploracién meditativa.
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Por dltimo, la danza del sol resittia a las y los danzantes respecto del lugar de cada
uno en el universo y canaliza la capacidad de concentracién y focalizacién de éstos a
través del agradecimiento y la stplica en forma de ofrenda auto-sacrificial.

Podemos decir que, mds que sobre agentes patdgenos objetivos y patologias in-
dividuales, la medicina en Kitralma se vuelca sobre las incongruencias en las mane-
ras de vivir en el mundo de cara a todo cuanto potencialmente lo constituye. Dichas
incongruencias son muchas veces desequilibrios, desacuerdos y conflictos esencial-
mente relacionales que remiten a cada cual y su red de relaciones vitales, con sus
parientes vivos y antepasados, la naturaleza y los misterios existenciales. Esta concep-
cion de salud coincide con la perspectiva indigena en salud, la cual enfatiza el rol de
la familia y la comunidad, la espiritualidad y las practicas tradicionales de buen vivir
y de sanacidn, a la vez que afirma la identidad colectiva (Walters, Simoni y Evans-
Campbell, 2002).

Los lideres y practicantes del Camino Rojo del FSI en Kitralma, piensan que los
elementos primordiales, las plantas, los animales, las aves y los insectos, asi como
algunos lugares -cuencas, rocas, penascos- y ciertos artefactos, poseen cualidades
espirituales curativas que pueden usarse para el beneficio de la vida. Para esto, sus
integrantes han ido apropiando y recreando parte de los conocimientos y practicas
de los pueblos amerindios (lakota, mexica, andinos y amazdnicos). Estas mixturas
son coherentes con la actitud pluralista y ecuménica de los lideres del FSI, observada
durante el trabajo de campo en Kitralma™.

En muchas tradiciones amerindias se asigna agencia a la naturaleza y las distintas
formas que toma la vida (Descola, 2012). Estas tradiciones colisionan con los princi-
pios de la ciencia y la medicina moderna, a la vez que ofrecen mdas y nuevos soportes
de seguridad ontoldgica a sus practicantes. Este hecho puede comprenderse mejor a
la luz del concepto antropoldgico de ontologia, el cual acepta la multiplicidad de for-
mas de existencia corporizadas en practicas concretas y, en sintesis, la posibilidad de
vivir otras formas de ser (Holbraad, Pedersen y Viveiros de Castro, 2014). Iniciativas
como Kitralma vehiculan formas de ser y comprender la salud y el bienestar que, a
partir de la agencia atribuida a otros poderes, a los cuales se les otorgan propiedades
especificas de sanacidn, desafian la ontologia de la medicina moderna.

Sanar es transformar(se)

El concepto central de sanacion visualizado en Kitralma concierne al proceso y re-
sultado de una transformaciéon mds o menos radical de la experiencia. Las formas,
recursos, métodos y técnicas orientados a alcanzar salud y bienestar exigen a la per-

11. De hecho, son una muestra concreta de la realizacién de la profecia del Aguila y el Céndor, la

cual propone que se ha iniciado una nueva era de unidad entre todos los pueblos del norte y el sur,
incluyendo los mestizos.
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sona transformarse a si misma y el mundo en el que vive. Esta doble transformacién
es una exigencia propia de la espiritualidad, la cual, siguiendo a Foucault (2014, p. 33),

“postula que la verdad no se da nunca al sujeto con pleno derecho. [...] Es
preciso que el sujeto se modifique, se transforme, se desplace, se convierta,
en cierta medida y hasta cierto punto, en distinto de si mismo para tener
acceso a la verdad. [Esta] s6lo es dada al sujeto a un precio que pone en
juego el ser mismo de éste”.

Si esto es asi, entonces la salud en Kitralma es parte de un sistema de practicas y
conocimientos mds amplio que podriamos conceptualizar como una medicina espi-
ritual.

Todas las practicas descritas aqui implican rupturas con el espacio-tiempo coti-
diano. En ellas el tiempo lineal basado en secuencias horarias es disuelto y sustituido
por un tiempo sagrado, ciclico y envolvente orientado a revivir el tiempo origina-
rio y adquirir consciencia de la participacién en un tiempo césmico. Por su parte, el
espacio se encuentra supeditado a lo sagrado, lo puro y numinoso -manifestado en
actividades ceremoniales que subvierten el orden productivo del capitalismo. Alli,
las manifestaciones de la vida diaria pueden adquirir connotaciones hierofanicas que
obligan a actuar con cuidado y sumo respeto. Asimismo, se propicia la accién de
agencias no humanas y los participantes modifican sus formas tipicas de ser y actuar,
incluyendo sus cuerpos y estados de conciencia.

Para purificarse es necesario someterse al vapor hirviente del temazcal, en una
suerte de desnudamiento del cuerpo y el alma. La ceremonia de cuatro tabacos exi-
ge modificar la consciencia ordinaria y sostenerse en vigilia durante toda la noche.
“Sembrarse” en la montafia a implorar una visién es un acto de desprendimiento
temporal de las rutinas de la vida diaria: alimentacion, bebida, interaccién social y
otros aspectos. La danza del sol implica estas mismas privaciones y la modificacién
temporal del cuerpo y la consciencia ordinaria mediante las ofrendas de danza, piel
y sangre. Estas alteraciones son intencionales y se encuentran organizadas colecti-
vamente ofreciendo marcos de sentido y seguridad a quienes las experimentan. Las
narrativas ceremoniales son narrativas inclusivas, pues se dirigen y albergan a todos
y todo lo existente, de manera visible e invisible para los humanos. En la atmésfera en
la que tales narrativas son expresadas, ellas son vivenciadas de manera dramaticay en
ultima instancia benéfica.

A la vez que una ruptura, estas préacticas representan una conexién radical, de
orden moral y espiritual, con la totalidad de lo viviente y con uno mismo. Esta ambi-
valencia parece ser central en la medicina espiritual. Para alcanzar salud y bienestar
hay que romper y a la vez crear una alianza con lo sagrado.
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