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Religion y drogas: otra arista de la laicidad’

Juan Scuro

Introduccion

n nuestro pais suelen subrayarse los aspectos histdricos constituyentes
del particular proceso de secularizacion y laicizacion para remarcar
caracteristicas especificas histéricas y presentes de nuestra sociedad.

Gerardo Caetano, por ejemplo, se refiere a la “naturalizacion de una vision radical
de la laicidad” (2013: 118) que se forj6 con la creacion del Estado moderno y se
refiere con ello a la “marginalizaciéon institucional de lo religioso y su radicaciéon
paulatina en la esfera privada”; la adopcion de “posturas oficiales fuertemente
criticas respecto de la religion institucional hegemonica”; y a “‘una transferencia
de sacralidad de lo religioso a lo politico’, que derivé en la conformacion de
una suerte de ‘religion civil”, aspectos centrales del proceso de secularizaciéon
uruguaya (Caetano 2013: 118) que conducen al historiador a argumentar que
“el modelo cldsico de laicidad en el caso de la historia uruguaya seria una
mezcla de los prototipos ‘separatista’, ‘anticlerical’ y de ‘fe civica™ (Caetano 2013:
120), refiriéndose a la tipologia de Micheline Milot sobre laicidad (separatista,
anticlerical, autoritaria, de fe civica, y de re conocimiento).

Siguiendo con las tipologias, el socidlogo Néstor da Costa (2009) identifica tres
posturas en torno a la laicidad en Uruguay: una posicion intransigente, una
plural, y una negadora y coincide con Caetano al afirmar que en Uruguay “el
desplazamiento de lo religioso en forma radical hacia la esfera privada cred
una suerte de religion civil del Estado” (Da Costa 2009:152). O entonces, en
palabras del antropdlogo Nicolds Guigou, “la elaboracion de una religion civil
‘jacobina’, sustitutoria y homogeneizadora, matriz6 sin duda la conformacion
de la nacién” (2006: 46).

1 Original tomado de: Scuro, Juan. 2018. Religién y drogas: otra arista de la laicidad.
Fermentario. 12 (2). Montevideo.
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Esto sugiere que en Uruguay existe un modelo de laicidad de tipo “republicano”,
utilizando la tipologia propuesta por Maclure y Taylor (2011) sobre laicidad: una
que llaman “republicana” y otra laicidad “liberal-pluralista”. En el tipo “republicana”
identifican cierto “fetichismo de los medios”, esto es, una especie de confusion
entre los fines —“el respeto de la igualdad del valor moral de los ciudadanos y la
proteccion de la libertad de conciencia”, y los medios de la laicidad “separacion
de lo politico y lo religioso y la neutralidad religiosa del Estado” (Maclure y Taylor
2011: 44).

Por otra parte, la laicidad tiene también un sentido amplio en tanto “factor de
democracia” (como expuso Tabaré Vizquez en la Gran Logia de la Masoneria
del Uruguay, en 2005) que obliga a estirar hacia nuevos territorios culturales las
nociones mismas de “religion” y pensar la libertad-igualdad en nuevos escenarios
que evidencian la dilatacion de las propias categorias analiticas con las que
contamos, incluida la idea misma de religion, hija de una modernidad que al
mismo tiempo la produce y seculariza.

La revolucion irani y la consecuente presencia del Islam en el escenario politico-
cultural occidental; el inicio de la constante pérdida de efervescencia de la iglesia
catdlica y su corolario, —el aumento constante de la relevancia principalmente
pentecostal y neopentecostal—; y, por Gltimo (pero no por eso menos importante),
el estallido de la compleja y fagocitante “New Age” (surgida en la misma costa oeste
de los Estados Unidos que acunara, a inicios del siglo pasado, el vital germen del
pentecostalismo) marcan un escenario en el que es preciso afinar las categorias
analiticas y mejorar los mecanismos de observacion y andlisis de una realidad
diferente a aquella en la que surgen las ideas mismas de religion y/o laicidad.
Los dos primeros puntos son altamente relevantes y ampliamente estudiados
como marco empirico para la reflexion en torno a la secularizacion y la laicidad.
Sin embargo, aqui voy a dirigirme hacia una problematizacion de la tematica
de la laicidad y la libertad de conciencia desde la perspectiva de religiosidades
enmarcadas en tradiciones ajenas a aquellas de las grandes institucionalidades
productoras de monopolios de creencias religiosas, moralidades y cosmovisiones
mas fuertemente institucionalizadas.

¢Qué sucede cuando ingresan al dmbito del debate los andlisis y experiencias
en torno a las formas de establecer vinculos con la conciencia provenientes,
por ejemplo, del campo de los psicodélicos o entedgenos? ;Como identificar o
establecer limites precisos entre lo que seria un ambito laico, o las especificidades
de una laicidad que supone categorias tales como “religion” justo alli donde las
exploraciones de la conciencia desbordan tales limitaciones analiticas? En otras
palabras, ;Como identificar “religion” en la actualidad? O mejor aun, ;como llevar
a su maxima expresion la garantia de “libertad” (religiosa, de creencias) que se
desprenderia de un marco de laicidad hasta que esta libertad alcance completamente
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los cuerpos y las conciencias individuales de los ciudadanos, al punto de poder
explorarlos libremente, guiados, incluso, por la ayuda de psicodélicos?

Religiosidades contemporaneas y neochamanismo

Hay consenso en el ambito de las ciencias sociales de la religion en la necesidad
de problematizar categorias analiticas como, precisamente, religion. La creciente
relevancia de religiosidades provenientes de los “margenes” de la modernidad
euro-centrada obligan a refinar los mecanismos analiticos. La denominada Nueva
Era, redne una amplia variedad de expresiones religioso-terapéutico-espirituales.
La idea de espiritualidad emerge como categoria identificatoria, tanto por quienes
se sienten atraidos por las pricticas y discursos de la Nueva Era (donde se
busca, en buena medida, una “salida de la religion”), como por quienes intentan
aprehender esas nuevas formas de trinsito, vivencia y transformacion de las
practicas religiosas, espirituales y terapéuticas, de forma analitica.

Podemos identificar a la Nueva Era en el marco de lo que el filésofo canadiense
Charles Taylor denomina “cultura de la autenticidad”, una suerte de “revolucion
cultural” con punto de inflexion en la década del sesenta, que habria desembocado
en un “individualismo expresivo generalizado”. La cultura de la autenticidad
se refiere a “la vida que emerge con el expresivismo romantico de finales del
siglo XVIII, segtn la cual cada uno de nosotros y nosotras tiene su propia forma
de tomar conciencia de nuestra humanidad” (Taylor 2015: 218). Esta ética de
la autenticidad adquiere gran relevancia luego de la Segunda Guerra Mundial,
cuando expresiones como “a tu manera”, se hacen comunes y “se multiplican las
terapias que prometen ayudar a encontrarnos a nosotros mismos, a realizarnos, a
liberar nuestro verdadero yo y demds” (Taylor 2015: 219).

Por otra parte, Paul Heelas ha identificado dos “alas” de la Nueva Era en relacion con
la modernidad. Sostiene Heelas que un aspecto de la Nueva Era es el componente
contracultural, que se expresa principalmente en el rechazo al proyecto de la
razon del iluminismo. El segundo aspecto se nutre de las dindmicas del capitalismo
triunfante desarrollado a partir de la década del ochenta, momento a partir del
cual se pueden observar notorios vinculos entre New Agers y el vasto mundo
de los negocios. El socidlogo britdnico plantea un juego de superposiciones y
reelaboraciones de lo premoderno, lo moderno y lo posmoderno, caracteristico
de la Nueva Era, donde lo nuevo depende de lo antiguo, en una serie de discursos
y practicas destradicionalizadas (Heelas 1993).

Maria Julia Carozzi también senala el caricter contracultural del movimiento

Nueva Era, combinado con la reproduccion del sistema cultural occidental. Un
ejemplo es la inversion de sentido que se produce en el ambito Nueva Era con
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respecto a la tecnologia y a la naturaleza. De entenderse la tecnologia como una
potencia benefactora conquistadora de la naturaleza, se observa en el movimiento
de la Nueva Era una valoracién contraria, donde la tecnologia pasa a ser vista
como el factor amenazante y la naturaleza adquiere caracteristicas benévolas, si
no sagradas. Aunque este giro es una manifestacion contracultural, “el movimiento
de la Nueva Era viene a reafirmar uno de los pilares de la cultura occidental:
la division entre naturales/primitivos —ahora sanadores y espirituales— y
civilizados —ahora contaminados, limitados y enfermos—" (Carozzi 2000: 150).
Esta sacralizacion de la naturaleza, asi como el principio de autonomia propio
del movimiento del potencial humano, conduce a la antropdéloga argentina a
situar a la Nueva Era como “ala religiosa del macromovimiento autondémico
postsesentista” (Carozzi 1999: 37).

Esta Nueva Era, bien delimitada en su modus operandi por Alejandro Frigerio
(2013), opera bajo una légica de exotizacion de alteridades, con un cardcter
eminentemente selectivo. Como explica el antropdlogo argentino, “el tipo de
tradicion indigena que es apropiado o no por los circuitos new age en cada pais
depende también del lugar otorgado a los ‘indigenas’ en las narrativas dominantes
de la nacion de cada uno” (Frigerio 2013: 62).

En Uruguay, la apertura democratica de mediados del ochenta, y la entrada en la
actual fase de globalizacion a partir de la década del noventa, fueron el escenario
para el arribo de nuevas modalidades de espiritualidad y religiosidad. A pesar de
su secularizacion y laicismo radical caracteristicos (Caetano y Geymonat 1997,
Caetano 2013), Uruguay también ingreso en el proceso global de revisibilizacion
de lo religioso en el espacio publico y en la politica, acompanando el proceso
identificado por José Casanova en los afios noventa, de problematizacién de las
teorias de la secularizacion a la luz de las nuevas modalidades de lo religioso
y del modelo holistico en las ultimas décadas (Casanova 2006). Esto dltimo es
precisamente lo que, en Uruguay, identificaron, desde diferentes perspectivas
analiticas, los soci6logos Rafael Bayce (1992) y Gerardo Menéndez (1997).

En el marco de ese modelo holistico y de reconfiguracion de alteridades se
encuentra el neochamanismo. Un aspecto destacado por el antropologo brasilero
José Guilherme Magnani, que particulariza al neochamanismo y lo aproxima a
las practicas de la Nueva Era —donde prevalecen la autonomia y el potencial
individual—, es la posibilidad de que “todos pueden ser chamanes” (Magnani 2005:
222), o su particular reencantamiento de la naturaleza (Stuckrad 2002).

“Lo indigena” pasa a ocupar un lugar hacia donde mirar y aprender para construir
modelos diferentes a los hegemonicos desarrollados desde la modernidad/
colonialidad. El neochamanismo es el dispositivo que resulta de la aproximacion
inter-epistemologica que se produce/y es producida por, los principales giros en

746



Juan Scuro

los paradigmas “occidentales” o “modernos” y que tienen a “lo indigena” como
principal argumento, mis especificamente: la circulacion de rituales como Danza
del Sol, Temazcal, Bisqueda de Vision y otras técnicas “chamdinicas” asociadas al
uso de plantas sagradas o entedgenos, como la ayahuasca (Scuro y Rodd 2015,
Scuro 2018). En Uruguay, diferentes grupos neochaminicos comienzan a surgir
desde la década del noventa (Apud 2013a, 2013b, 2015, Scuro, Sanchez Petrone y
Apud 2013, Scuro, Giucci y Torterola 2018, Scuro 2012b, 2016).

Es en este marco que, a pesar de su institucionalizacion jerarquica e identificacion
religiosa (aspectos que los distancia de la Nueva Era) religiones como el Santo
Daime, -presente en Uruguay desde la década del noventa (Scuro 2012a), gozan
de una cada vez mayor expansion y reconocimiento (Labate y Jungaberle 2011).

Religion y drogas

El rastro se pierde en el tiempo y se extiende a lo largo y ancho del planeta si lo
que queremos es encontrar asociaciones explicitas entre experiencias religiosas,
hierofanias, conocimientos misticos, y sustancias modificadoras de la percepciéon
y la conciencia, genéricamente llamadas drogas, pero mdis especificamente
aquellas de caracter entedgeno. Basta observar, por ejemplo, el clasico “Plantas
de los Dioses”, de Schultes y Hofmann (2000), o para la especificidad de los usos
amerindios de entedgenos, el reciente articulo del antropélogo colombiano Luis
Eduardo Luna (2018)

El término entheogen se hizo popular a partir de 1979, cuando Carl Ruck, Jeremy
Bigwood, Danny Staples, Jonathan Ott y Gordon Wasson lo propusieron. Los
autores, tomando distancia del movimiento psicodélico representado por Timothy
Leary, conjugaron dos vocablos tomados del griego, entheos (Dios dentro) y gen
(crear, devenir), resultando entonces el término ente6geno, queriendo dar cuenta
de la experiencia inducida por los estados chamanicos y de trance extatico al
utilizar esas sustancias. En sentido estricto, los autores restringen el uso de este
término para aquellas sustancias utilizadas en rituales chamanicos o religiosos.
A su vez, Ott plantea la existencia de una Reforma Enteogénica, ultima de las
tres etapas en las que el botanico estadounidense divide la historia. A la primera
etapa, la Edad de los Ente6genos, le agrega la posterior Inquisicion Farmacratica,
seguida, a su vez, por la Reforma Enteogénica (Ott 1998). Con esta ultima se
refiere al “nacimiento de religiones sincréticas en cuyos rituales de comunién un
entedgeno genuino toma el lugar de la hostia” (Ott 1998: 144).

La Reforma Enteogénica habria comenzado mas o menos contemporaneamente

en Estados Unidos y el Africa Ecuatorial, hacia fines del siglo XIX y algo mas
tarde, ya transcurridas unas décadas del siglo XX, en Brasil. Ott se refiere a la
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Native American Church (NAC) donde se consume peyote, al culto africano del
Buiti, donde se consume iboga, y a las religiones surgidas en Brasil donde se
consume ayahuasca (Ott 1998). Para Ott, estas religiones son “naturales” y no
“artificiales”. En las “artificiales”, senala Ott, se utiliza un sacramento placebo. En
su “Pharmacophilia o Los Paraisos Naturales” aludiendo a Charles Baudelaire,
invierte su féormula de comprension de los estados inducidos por psicoactivos
en cuanto paraisos artificiales, para entenderlos como verdaderos origenes de la
“experiencia directa de lo divino” (Ott 1998). En una entrevista, Jonathan Ott se
refiere a su concepto de religion en los siguientes términos:

la religion se basa en una comunion formal, no sustancial, con un
sacramento placebo, y es —tal y como lo denomino yo— una defensa
contra la experiencia religiosa o divina; la religion establecida es
una espiritualidad materialista, o materialismo espiritual. Ahora estamos
reconectando con la verdadera religion, que es la experiencia directa de
lo divino, ver el universo mds como energia que como materia, y esta
experiencia es la que catalizan los ente6genos. (Ott, en Pifieiro 2000: 109).

Mi intencion no es pormenorizar en el provocador pensamiento de Ott sino
reflexionar acerca de la existencia de procesos de organizacion religiosa en torno
a experiencias enteogénicas, analizados en términos de Reforma Enteogénica, de
la cual forman parte las denominadas religiones ayahuasqueras brasileras, como
el Santo Daime.

La expresion “religiones ayahuasqueras brasileras” (Labate 2004) ha sido utilizada
para dar cuenta de un conjunto de manifestaciones religiosas originadas en Brasil
y que tienen al uso de la ayahuasca como aspecto central. En el Santo Daime,
la ayahuasca es considerada un sacramento, ya que a través de su consumo, se
puede entrar en contacto con el espiritu de la planta y con un plano inmaterial
de la existencia, plano del orden de la “energia”, en relacion causal con el mundo
material. Estas formas de uso de la ayahuasca producidas en Brasil se caracterizan
por haber institucionalizado doctrinas religiosas cuya principal discontinuidad
respecto a otros usos de la ayahuasca (indigenas, por ejemplo) es el imaginario
cristiano que las rodea. Se trata de conjunciones donde intervienen componentes
catolicos, espiritas, afro e indigenas.

Las primeras experiencias con ayahuasca que tuvo el fundador del Santo Daime,
Raimundo Irineu Serra, datan de inicio de la década del diez (Oliveira 2007), pero
se atribuye a la década del treinta la sistematizacion ritual de esos nuevos usos de
la bebida amazoénica. La década del trenta marca la fundacion, en Acre, del Santo
Daime, primera de las tres grandes vertientes que se producirian hasta la década
de sesenta. Después de la fundacion del Santo Daime por parte de Irineu Serra,
otras dos grandes lineas conocidas como Barquinha y Uniao do Vegetal (UDV)
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acabaron constituyendo las principales denominaciones dentro de las religiones
ayahuasqueras brasileras. A partir de los anos setenta estas religiones alcanzan las
grandes metropolis brasileras en un proceso de expansion que no se detuvo y
condujo a que actualmente existan iglesias del Santo Daime o la UDV en varios
paises de Europa y Estados Unidos. Las respuestas institucionales de los diferentes
paises ante el arribo de este tipo de practicas e instituciones es muy diferente,
yendo de su prohibicién a su negociacion en relacion a su legalizacién, como lo
muestran los ejemplos de Francia y Estados Unidos respectivamente (Bourgogne
2011, Haber 2011, Labate 2012, Groisman 2013), entre otros.

Religiones provenientes de Brasil en Uruguay

Con el retorno de las democracias en el Cono Sur, a partir de la segunda mitad de
la década del ochenta, se genera un escenario de visibilidad publica de “nuevas”
religiones. Las entonces llamadas “sectas”, muchas provenientes de Brasil, llegan
al Rio de la Plata y se empiezan a generan los primeros andlisis al respecto. Los
segmentos a los que se dedica mids atenciéon son las denominadas religiones
afrobrasileras y las iglesias de estilo neopentecostal.?

La década del noventa fue muy fértil en lo que refiere a los estudios sobre
movilidades religiosas en el cono sur. El contexto de integracién regional y los
procesos de reapertura democratica en el marco de una nueva coyuntura regional
y global de integracion y globalizacion, propiciaron el marco ideal para el estudio
de las nuevas identidades religiosas en la region (cfr. Oro y Steil 1999).

En la misma década del noventa en que las religiones afrobrasileras y las iglesias
neopentecostales reconfiguran el campo religioso de la regiéon (ya habian ido
llegando al pais desde algunas décadas antes), se introduce una institucion
religiosa que, a decir de Pierre Sanchis, es también una de las tipicas religiones
brasileras, el Santo Daime.

Si la Umbanda, la Iglesia Universal del Reino de Dios (IURD) y el Santo Daime
son, como sefiala Sanchis (1999), tres tipicas religiones brasileras, cada una de
ellas va alcanzando también, en diferentes momentos, distintas regiones fuera de
Brasil. Si las religiones afrobrasileras son, como sugiere Oro (1993) “religiones de
exportacion”, también lo son las iglesias de tipo neopentecostal y el Santo Daime.

2 Debemos en gran medida a Renzo Pi Hugarte, pionero en el estudio de las religiones
desde una perspectiva antropolégica en nuestro pais, los primeros abordajes etnograficos
sobre estos segmentos religiosos. De la primera mitad de la década de noventa datan
muchos de sus trabajos sobre la temdtica. Su obra es muy amplia. Una sintesis de lo que
refiere a estos asuntos puede verse en Oro y Scuro (2013).
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Asi lo demuestran los diferentes estudios referentes a iglesias del Santo Daime por
el mundo (Labate y Jungaberle 2011, Groisman 2000).

El Santo Daime y la Unido do Vegetal (UDV), las dos religiones ayahuasqueras
brasileras que han salido de su pais de origen arribando a Europa y Estados
Unidos, accionan en los destinos a los que llegan una serie de interpelaciones que
ponen en juego los mecanismos de regulacion que los diferentes estados ponen
en practica frente a la diversidad religiosa. El hecho de que la principal practica
dentro de estas instituciones sea el consumo de una bebida con propiedades
psicotrépicas, obliga a poner en juego una serie de articulaciones regulatorias que
van de su prohibicion a su amparo en cuanto libertad de culto.?

De las muchas formas de uso de ayahuasca que se observan actualmente en
Uruguay, el Santo Daime, es una de ellas. Veamos a continuaciéon un asunto que
involucra a la iglesia daimista uruguaya Céu de Luz (fundada a mediados de la
década del noventa en nuestro pais) en un litigio vigente en la justica.

La ayahuasca retenida en Aduana

Se trata de la detencién, en la aduana del Chuy, de una carga del liquido ayahuasca
-0 Santo Daime, como se denomina a la ayahuasca dentro de esta corriente
religiosa—. Sucedi6 el 14 de noviembre de 2009, cuando un ciudadano brasilero
pretendio ingresar al pais, proveniente de la ciudad de Porto Alegre, con varios litros
de ayahuasca —unos 40, segin se desprende de los documentos de la Direccion
Nacional de Aduanas—. El liquido fue retenido y la persona continué su viaje a
Montevideo. En el momento, quien transportaba la sustancia incautada declar6
que la bebida era de uso religioso. La Direcciéon Nacional de Aduanas, una vez
incautado el “Liquido Peligroso” (como consta en los expedientes judiciales) inicia
los procedimientos protocolares, dando parte al juzgado y realizando algunos
andlisis con reactivos de cocaina, marihuana y otros, con resultados negativos. Al
realizar andlisis con reactivos de “anfetamina/mescalina” obtienen resultados “de
color similar al indicado en el manual”. Se deriva una muestra al Instituto Técnico
Forense, a la seccion policial del Chuy y se realiza un primer informe preliminar
por parte de Aduanas, a los pocos dias de la incautacion, en el que se afirma que
el liquido retenido “contiene sustancias alucindgenas” y se prometen mas estudios.

Un mes después, la Asociacion Civil “Centro de Iluminacién Cristiana José
Gongalves” (nombre con el cual la comunidad daimista ha obtenido, en 2004,

3 El uso de ayahuasca por parte de estas religiones acciona temores y tentativas
prohibicionistas de modo semejante a lo que se puede observar en relacion a la practica
de sacrificios de animales en religiones de matriz africana. Sobre esto dltimo Oro, Tavares
y Scuro (2017).
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su personeria juridica ante el Ministerio de Educacion y Cultura) realiza un
pedido de devoluciéon de la sustancia, argumentando bajo los articulos 5, 7, 10,
72y 332 de la Constitucion de la Republica. Los resultados de los analisis de la
Direccién Nacional de Policia Técnica dieron positivo para el Reactivo de Marquis,
mecanismo utilizado para la identificacién de diferentes sustancias psicotrépicas.
Por otra parte, el andlisis espectrofotométrico UV tuvo como resultado “picos de
absorcion similares a la Dimetiltriptamina (DMT)”.

La Junta Nacional de Drogas fue notificada del caso, se envié una muestra de
la sustancia, y emitié también un parecer informando algunas caracteristicas
basicas acerca de la ayahuasca y sus usos. La iglesia daimista Céu de Luz solicitd
mediante escrito, especial cuidado y conservacion del liquido incautado, ya que
de no conservarse en buenas condiciones, el liquido podria estropearse y por lo
tanto quedar inhabilitado para su consumo. A su vez, la pericia final del Instituto
Técnico Forense dio como resultado el hallazgo de DMT, Harmina y Harmalina
en el liquido incautado. Estos son los componentes caracteristicos de la bebida
elaborada a partir de la coccion en agua de Baninisteriopsis caapi y Psychotria
virids, plantas a partir de las cuales se obtiene el Santo Daime o Ayahuasca.

Con estos elementos la fiscalia argumenta la ilegalidad de la introduccion de la
sustancia al pais citando el decreto ley 14.294, y si bien reconoce la libertad de
cultos garantizada por el articulo 5 de la Constitucion, entiende que los métodos
deben ser legales y no deben atentar contra la salud publica de quienes se someten
a los mismos. Con esto se da pase al Ministerio de Salud Pablica, que, finalmente,
en setiembre de 2012, emite un informe del sector Psicofarmacos.

Desde el Sector Sicofirmacos Estupefacientes, Precursores y Productos quimicos,
del Departamento de Medicamentos del Ministerio de Salud de Uruguay, se
consultd via correo electronico a la Agencia Nacional de Vigilancia Sanitaria
(ANVISA), organismo regulador auténomo de Brasil. La respuesta de ANVISA
ante la consulta uruguaya se refiere a dos normativas de diferente orden: 1) la
resolucion nuimero 5 del Consejo Nacional de Politicas Sobre Drogas (CONAD),
de 2004; y 2) el articulo 32 de la Convencién Sobre Sustancias Psicotropicas, de
1971. Con base en esos documentos ANVISA entiende que no es posible exportar
ayahuasca. Y con base en esa respuesta de ANVISA el Ministerio de Salud termina
archivando el caso, en 2012, dada la imposibilidad de la importacion de ayahuasca.

Lo novedoso en términos de la expansion mundial de la ayahuasca y los
procesos de legitimacion que las iglesias han ido teniendo en algunos paises,
legalizando la posibilidad de ingreso y uso religioso de ayahuasca o Santo
Daime (incluso en Estados Unidos, donde es legal su importacion), es lo que
expresa el informe del Ministerio de Salud Publica uruguayo, refiriéndose, no
exactamente al eventual riesgo para la salud, conforme indicado por la fiscalia,
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si no a la presunta imposibilidad de importacion de ayahuasca debido a la
legislacion brasilera.

Sin extenderme en estos puntos, sintetizo lo que ya hemos expuesto anteriormente,
en conjunto con Ismael Apud, acerca de los procesos de regulacion de la ayahuasca
en diferentes paises (Scuro y Apud 2015). Particularmente en el caso de Brasil,
hay cuestionamientos sobre los usos de la ayahuasca desde la década de 1980.
En 1985, se incluyd Banisteriopsis caapi en la lista de sustancias prohibidas por
la Divisién de Medicamentos (DIMED) del Ministerio de Salud de Brasil, y esto
provocé que algunas instituciones que utilizan ayahuasca de forma ritual, como
la Unido do Vegetal (UDV), hiciera los reclamos pertinentes. Por esto, el Consejo
Federal de Estupefacientes (CONFEN) formé un Grupo de Trabajo para investigar
acerca del uso religioso de la ayahuasca. Con los resultados obtenidos, el CONFEN
retird a las especies vegetales necesarias para la elaboracion de ayahuasca de las
listas de sustancias proscritas de la DIMED (MacRae 2008, CONAD 2010, Groisman
2010, Labate 2011).

Mas recientemente hubo nuevas denuncias de usos inadecuados de la bebida,
a partir de lo cual se constituyé un nuevo Grupo Multidisciplinar de Trabajo
(GMT) (resolucién numero 5 del CONAD, de 2004). Dicho GMT, integrado por
doce miembros, de los cuales la mitad fueron representantes de las diferentes
lineas religiosas, tenia por objetivo establecer una deontologia de la ayahuasca.
Los resultados elaborados por el GMT fueron publicados en 2010 (Conad 2010)
y es actualmente el marco legal vigente —y ambiguo (Labate 2011) en torno a la
ayahuasca en Brasil-. Entre otras cosas, el informe ratifica la legitimidad del uso
religioso de ayahuasca por tratarse de una manifestacion cultural ancestral (Scuro
y Apud 2015).

Por otra parte, la vigencia del Convenio de Viena de 1971, que establece la
posibilidad de excepciones a los controles de plantas que contengan sustancias
psicotropicas que sean utilizadas en rituales religiosos -punto sobre el cual la JIFE
ha expresado que la ayahuasca no estd sujeta a control internacional (INCB 2013),
si coloca dificultades a la hora del comercio internacional.

De regularizaciones

Es interesante observar las formas en las que se llevan a cabo procesos de regulaciéon
en torno a drogas como el alcohol, el tabaco o la marihuana en Uruguay. El
tradicional espiritu regulador del Estado y el historico peso del estamento médico
en la sociedad uruguaya hacen comprensibles las politicas desarrolladas en los
dltimos anos en torno a estas tres drogas mencionadas. Pero ademas, en el caso de
la marihuana, se agrega un componente muy interesante, donde el Estado es, no
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Unicamente un agente regulador, sino productor y comercializador de una droga
a la que se puede acceder legalmente por tres vias: el autocultivo, la compra en
locales especificos, o la formacion de clubes. Los hay de todo tipo (los clubes), pero
en términos generales, como establece la ley, consisten en asociaciones civiles de
entre 15 y 45 miembros, que cuenten con un espacio adecuado para la produccion
de marihuana y mecanismos a través de los cuales los miembros puedan acceder
peridédicamente a ciertas cantidades. Se ha establecido un marco legal para que
estos grupos desarrollen sus actividades como mejor lo entiendan, siempre que
estén dentro de la ley y de las normativas especificas sobre la reglamentacion de
la marihuana y de las organizaciones civiles. Mas alla de la diversidad de clubes, se
puede decir que en términos generales consisten en grupos de personas asociadas
para un objetivo comun especifico: obtener marihuana. A esto se suman una
serie de compromisos econdmicos, decisiones a ser tomadas y la sociabilidad e
intercambios que resultan de esta asociacion. A nadie le importa si al interior de
esos recintos o grupos se desarrollan pricticas, por ejemplo, de tipo religioso, lo
cual podria ser absolutamente probable. De hecho, dentro de una de las lineas
del Santo Daime, se realizan ceremonias especificas con marihuana. También
cabe mencionar los usos del cannabis por parte, por ejemplo, del rastafarismo,
con acepciones religiosas y disputas legales, donde nuevamente, las definiciones
de lo que es religioso o deja de serlo vuelven a estar en primer plano (Bone
2014). El cannabis (aunque su éxito mundial asociado al uso recreativo, médico e
industrial es evidente) puede ser considerada también una planta sagrada, como
lo es la ayahuasca, solamente que ha transitado un proceso mucho mas extendido
en el tiempo y el espacio y sus “usos seculares” la han alejado mucho de su polo
“sagrado”, como también ha sucedido con el tabaco, pero que no sucede del todo
aun con la ayahuasca. Sobre estos cruces entre sacralizacion-secularizacion de las
“drogas”, es importante considerar la perspectiva de Guigou (2012), que ya ha
observado estos transitos en relacion a la matriz secular regulatoria en la que se
han ido dando estos procesos en Uruguay.

Quiero llamar la atencion que, en el caso de los usuarios de ayahuasca, existe una
interesante diversidad de practicas que suceden en nuestro pais desde hace mas de
dos décadas. Esa diversidad incluye usos en instituciones que se autodenominan
religiosas, como el Santo Daime. Incluye también otros tipos de usos en grupos,
por ejemplo, liderados por profesionales de la salud. El potencial terapéutico de la
ayahuasca esta siendo fuertemente investigado en varios lugares y aunque mucho
mas rezagada que la investigacion en torno a cannabis, hay ciertos consensos
cientificos en torno a la seguridad en el uso de ayahuasca, aunque las dificultades
y complejidad de su estudio son grandes, debido, entre otras cosas, a la naturaleza
misma de la bebida, que resulta de la coccion de diferentes plantas. Ejemplos
de usos terapéuticos en Uruguay estan asociados al empleo de ayahuasca como
herramienta coadyuvante en el tratamiento de usos problemdticos de drogas.
Si bien en términos generales el uso de ayahuasca resulta seguro, también su
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potencial riesgo, usos indebidos o abusos por parte de quienes la administran son
posibles. Las practicas ayahuasqueras estin en aumento en el pais, y a pesar da la
no regulacion, los usos de la misma no se detienen.

Por otra parte, dentro del conjunto de grupos usuarios de ayahuasca existe al
menos uno (la iglesia daimista Céu de Luz) que, en primer lugar, se define como
una religion. Esto no necesariamente sucede en el resto del campo ayahuasquero,
donde la identificacion con la categoria religion es compleja y mucha veces se busca
escaparle a ese término. Tenemos entonces una religion legitima, reconocida en
Brasil y otros paises, registrada debidamente en Uruguay (aunque aqui no existe
un registro especifico para las instituciones religiosas, sino que las mismas pueden
optar por constituirse como organizaciones civiles como cualquier otra), a la cual
le estd siendo vedado el acceso legal a su sacramento. La no intervencion en
materia religiosa (por ejemplo, la no regularizacion de las instituciones religiosas)
por parte del Estado uruguayo responde a una particular acepciéon de la laicidad
del mismo modo en que pareceria estar operando frente a las posibilidades
regulatorias de una sustancia como la ayahuasca, aun fuertemente asociada a su
halo sagrado.

Imaginemos por un instante que las hostias que se administran en las iglesias
catdlicas del Uruguay provengan del extranjero por una imposibilidad de
produccion local de hostias. Este es el caso de la ayahuasca, para cuya elaboracion
son necesarias plantas que no se desarrollan adecuadamente en nuestro clima.
Supongamos entonces que nuestro contenedor de hostias es detenido en el
puerto y que por lo tanto, las iglesias se quedan sin hostias. ;Qué sucederia? O
para plantear un ejemplo real, pensemos en la llamada ley seca que prohibio
tan fuertemente el consumo de alcohol en Estados Unidos pero que no impidio
continuar con el uso ritual del mismo en los Ambitos de iglesias cristianas, aunque
es claro que la ayahuasca no es lo mismo que el vino ni que las hostias. No es mi
intencion hacer un planteo relativista extremo ni apologético de la ayahuasca, sino
identificar zonas de disputas por las identificaciones que desbordan lo religioso y
pueden ser entendidas en términos culturales en sentido amplio.

Conclusiones

Resulta claro que lo religioso ha vuelto a tener un lugar de gran relevancia en
Uruguay. Las posibilidades de poner en tension las identificaciones, valores
y practicas de las diferentes colectividades en la arena publica reflejan una
ampliacion de las libertades para hacerlo. Pero las alteridades no se producen
Unicamente a través del componente religioso. La laicidad responde también a la
libertad de conciencia, o es también “factor de democracia”.
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Aunque es necesario senalar la especificidad del concepto de laicidad y sus
sentidos mas restrictos (separacion de iglesias y Estado), cabe detenerse en
las ideas asociadas a €l, donde la laicidad desborda lo estrictamente juridico o
especificamente vinculado a lo religioso y se convierte en un significante vacio
sobre el cual orbitan disputas por las identificaciones y su presencia publica
democratica. La laicidad se relaciona también con la “libertad de cultos” y es
un factor importante en la ecuacion igualdad-diversidad. Hay que observar
entonces las formas en las que se expresan los mecanismos de identificacion y de
produccion de diferencias para comprender el profundo alcance que el concepto
de laicidad puede adoptar.

El concepto de laicidad resulta de la historia particular de los vinculos modernos
entre Iglesia Catdlica y Estado. Sin embargo, entendida en un sentido mas amplio,
conduce a la inclusion de perspectivas que relativicen la hegemonia del propio
concepto, dando lugar, justamente, a las libertades plenas de conciencia. Un
punto importante es que las busquedas e identificaciones de lo religioso no
necesariamente se presentan bajo las mismas formas institucionales conocidas
-aunque esto también sigue sucediendo, por supuesto. El desafio estd, entonces,
en poder comprender las dindmicas contemporineas de produccion de
identificaciones (incluso “religiosas”) y ampliar las posibilidades analiticas que
permitan un mejor discernimiento para poder ver religion alli donde parece no
haberla, y para no querer verla alli donde no necesariamente esta.

Antes de buscar definiciones sustancialistas de religion, resulta interesante pensar
los términos religion y cultura como mecanismos identificatorios en busqueda
de legitimaciones sociales. Ambas podrian ser pensadas, mas que como cosas
en si mismas, como categorias vacias moviles segin las relaciones de fuerzas
coyunturales. Lo mismo sucede con la categoria droga.

Pensar en religion, cultura y droga en los términos sugeridos nos desvela las
prdcticas en si mismas y sus mecanismos de legitimacion, y es a esto a lo
que debe atenerse el celo de la perfectible democracia. En Uruguay se utiliza
ayahuasca en diferentes dmbitos, algunos identificados con la idea de religion,
otros con impronta mds terapéutica, otros de cardcter mds circunstancial. No
hay consenso entre grupos donde se utiliza ayahuasca en Uruguay respecto a
posibles caminos regulatorios.

Lo cierto es que el paradigma hegemonico durante el siglo XX de “guerra a las
drogas” las ha demonizado y prohibido. Entrado el siglo XXI y ante un notorio
cambio de paradigma en torno a las temdticas de drogas y en un marco de
derechos humanos vy libertades individuales y colectivas, los entedgenos pasan
a ser elementos aglutinadores de procesos de identificacion cultural, religiosa,
y también herramientas terapéuticas de diferente orden, ademas de articular
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importantes negocios también. ;Qué hacer entonces con los entedgenos? sHay que
regularlos? ;Como? ;Qué aspectos deberian tenerse en cuenta en su regulacion?
Ampliar el debate en torno a la laicidad hacia estos temas podria abonar territorio
fértil para profundizar las libertades. Mientras tanto, la ayahuasca retenida en la
Aduana sigue alli, sin haber llegado nunca a su destino.
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