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Neochamanismos amerindios’

Presentacion

Mi interés en el estudio del chamanismo y los fendmenos aso-
ciados a él —como en términos muy generales puede ser con-
siderado el neochamanismo— tiene bastante que ver, por una
parte, con mi trayectoria personal o biografia particular como
ser humano, en el mas amplio sentido de la palabra y, por otra,
con las inquietudes académico-intelectuales surgidas a partir
de mi introduccién formal en el mundo de la etnologia.

Sobre el primer aspecto, he de mencionar que mi primer
viaje a México, procedente de una Espafa inmersa en un com-
plejo proceso de transicion a la democracia tras la dictadura
franquista, se produjo al final de mi adolescencia, en 1978,
tras los pasos de un libro cuya lectura, como para varios otros,
significé un incentivo o, si se quiere, una esperanza en la bus-
queda de sentido al momento histérico y existencial que esta-
ba atravesando. Me refiero a un autor —y a su protagonista—
ampliamente conocidos por quienes trabajan estos temas: el
famoso Carlos Castaneda y su maestro Don Juan. Creo que es
suficiente por ahora con resumir los significativos e intensos
acontecimientos vividos en aquellos tres meses, diciendo que
no encontré ninguno de los personajes reales o imaginarios
(plantas de poder, benefactores o aliados incluidos) que viven
en sus textos; en cambio, me introduje en la cosmovision y
filosofia hindu a través de los dos meses que convivi con los
denominados Hare Krsnas antes de regresarme a mi pais de
nacimiento (que no de sentimiento), convertido en otra per-
sona, “des-enganado” de Castaneda, pero, diria, con una nueva
vision del mundo y de mi futuro.

En cuanto al segundo aspecto, después de cuatro afos
en Espana —dedicados al estudio autodidacta de la antro-
pologia, a compartir y a practicar diversos caminos y escue-
las que, en aquel entonces, existian o estaban emergiendo en
torno a la busqueda espiritual y religiosa—, regresé a Mé-
xico en 1982 para ingresar en la Escuela Nacional de An-
tropologia e Historia, con la finalidad de obtener un marco
teorico sélido, objetivo y “cientifico” en el que insertar esas
inquietudes cada vez mds complejas e intensas. Después de
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esos veinte aios de estudio tedrico y trabajo practico en va-
rias instituciones —que me han permitido un acercamiento a
las problematicas indigenas mexicanas y un contacto mas o
menos cercano con visiones chamanicas de algunas de sus
etnias (tarahumaras y huicholes, en especial) a través de la
docencia y la investigacion—, me encuentro ahora con la
oportunidad de retomar con nuevas perspectivas muchas de
aquellas inquietudes que, aun modificadas, y reconstruidas,
no han dejado de acompaiarme, enriquecidas con nuevas
aportaciones y problematicas tanto de la teoria antropoldgica
como de otras disciplinas afines.

Puesto que es un tema “delicado’, por decir lo menos,
que se presta a muchas confusiones y criticas, tanto por los
detentadores de los paradigmas sociales como por los propios
sujetos que lo practican, considero pertinentes las anteriores
precisiones para intentar ubicar con mayor precision la pers-
pectiva de la que parto, asi como algunas de las aportaciones
que puede ofrecer el estudio del neochamanismo. Por ejemplo,
una cuestion que considero poco estudiada por la antropolo-
gia y otras ciencias sociales tiene que ver con las formas, los
temas y los resultados de la apropiacién que los no-indigenas
hacen (o hacemos) de las tradiciones o costumbres indias, ya
sea de ciertos aspectos especificos o en torno a ciertos gru-
pos en particular. Mucho se ha investigado sobre el llamado
“proceso de aculturaciéon” (Aguirre, 1982) en el que, desde la
invasion espaiola de América, se han ubicado los distintos
pueblos indigenas originarios de esta parte del mundo; sobre
las formas de penetracion de los elementos socioculturales oc-
cidentales (economia, politica, cultura, religion, etcétera) en
las sociedades nativas; sobre el mestizaje-sincretismo resultan-
te, y sobre las diversas formas de resistencia cultural adoptadas
por aquellos.

Sin embargo, menos es lo que se ha analizado sobre el
proceso inverso, esto es, lo que el mundo mestizo, “los blan-
cos” o no-indios, han recogido, asimilado o introducido en su
cosmovision y actuar cotidianos en este complejo proceso de
interaccion. Esto se debe, en buena parte, a que han sido pocos
los que, ante el contacto con las poblaciones indigenas, han
transformado realmente su vida, visiones y actitudes, y han
incorporado a su actuar costumbres, estilos de vida, ritos o vi-
siones de ellos, mas alld de la lucha de algunos por el respeto a
sus culturas o a sus formas de ser en escritos, declaraciones o
leyes de incidencia y relevancia practicas escasas. En esta inte-
raccion se producen cambios y nuevas situaciones que mues-



tran la complejidad de los fendmenos de “contacto cultural”
y senalan la necesidad de enfrentarse a su estudio con nuevas
perspectivas con el fin de profundizar en la naturaleza humana
y en la importancia de la subjetividad como agente crucial de
los mismos.

Por otro lado, poco se sabe de las transformaciones que
experimenta el chamdn en ese proceso de difusién de sus co-
nocimientos y en esa interaccién con seguidores, aprendices o
“discipulos” procedentes de otros contextos culturales y car-
gados con otras expectativas que las simplemente étnicas. La
complejidad de esas articulaciones no ha sido aun suficiente-
mente etnografiada debido, entre otras cosas, a las implicacio-
nes epistemoldgicas que la tarea tiene.

De tal modo, el objetivo principal de este ensayo es enri-
quecer la reflexién en torno a este complejo y polémico tema
tratando de delimitar con mayor precision sus limites; valorar
su utilidad y pertinencia en la comprension de los fenémenos
religiosos humanos actuales; detectar los elementos bésicos
(ideoldgicos y practicos) que lo constituyen, y establecer las
vinculaciones con otros campos de estudio. Paralelamente a
este bloque de discusidn, otro de los objetivos méds amplios es
el de compartir y comparar experiencias de trabajo de campo
etnogréfico sobre ejemplos de trayectorias y redes socioperso-
nales neochamdnicas en el dambito amerindio.

Contextos: modernidad, posmodernidad
y nuevas religiosidades

Antes de tratar de definir y acotar el campo de lo que denomi-
namos neochamanismo, conviene, aun a riesgo de ser simplis-
tas, ubicar el contexto historico en el que se da su aparicion.
Podemos para ello partir de la “modernidad” como un dis-
curso que, si bien emerge de forma incipiente a partir del siglo
xVv1, se consolida sobre todo en el siglo x1x, tras la agitacion
revolucionaria a fines del siglo xv111, y se expande a practica-
mente todo el mundo en el siglo xx. Su principal efecto es una
puesta en marcha del proceso de secularizacién mediante la
“instauracion de una racionalidad cientifico-tecnolégica que
discurre en sintonia con el despliegue del sistema econémico
capitalista y que erosiona los pilares sobre los que descansaba
el universo simbdlico religioso” (Carretero, 2003). A partir de
la Tlustracion se identifica a la religién con el orden de lo su-
persticioso y lo prejuicioso en cuanto se opone al progreso y al
desarrollo, condenando al hombre a un vacio existencial que
no puede ser llenado por la imposicién de la razén. Ese “des-
encantamiento del mundo” del que Weber hablaba o ese “de
la naturaleza” que denunciaba Schiller un siglo antes (Berman,
1987, p. 69), relegan paulatinamente a la religién a una esfera
exclusivamente individual y abre paso al nihilismo existencial.

Sin embargo, ocurre una saturacion de los ideales de la
modernidad y colapsan debido a la propia dindmica de la mo-
dernidad; a las contradicciones culturales que el capitalismo y
el desarrollo tecnolégico conllevan; a las recurrentes crisis so-
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ciales y econémicas; a los procesos de globalizacién-homoge-
neizacion cada vez mas acelerados; al desarrollo de los medios
de comunicacidn, y a otros fenémenos socioculturales y poli-
ticos. Se acepte o no el concepto de posmodernidad, lo cierto es
que, a fines del siglo XX, el panorama mundial se caracteriza
por el escepticismo en cuanto al proyecto de la modernidad:
en cuanto a las promesas de un futuro mejor, mas igualitario,
justo y feliz. Ello hace que empiecen a reconsiderarse aspectos
de la vida social caracterizados como ildgicos e irracionales
que fueron eclipsados por el excesivo racionalismo del discur-
so modernizador.

La expresion mas acabada de esta reaccion a los postula-
dos racionales de la modernidad es la Nueva Era o New Age,
fenémeno cuya principal caracteristica parece ser eludir cual-
quier definicién. No obstante,

[...] pretende ser una cosmovision [...] con las mis-
mas sugerencias de explicacion globalizante del uni-
verso como lo propuesto por las grandes religiones y
los sistemas filosoficos. Esto no significa que sugiera
un sistema de verdades o de norma total, absoluta y
coherentemente sistematizado, sino que ofrece en su
discurso una respuesta para todas las preguntas fun-
damentales que el hombre se ha hecho desde siempre
(Brenis, 2002, p. 45).

Se considera a s{ mismo como un movimiento de revi-
val, de despertar espiritual, aunque estrictamente no puede ser
considerado socioldgicamente como un movimiento social, ya
que no tiene dirigentes reconocidos, sede, 6rganos, ni se trata
de un grupo al que uno se adhiera o se inscriba. Ademas, se
fundamenta en la teoria de los equinoccios, segtin la cual el sol
cambia de signo cada 2 160 afos y, por lo tanto, tras la era de
Piscis que terminaria con la muerte de Cristo, se iniciaria la
de Acuario. Por otro lado, tiene sus precursores en el mundo
masénico y teosdfico inglés de fines de los cuarenta del siglo
pasado, alrededor de la figura de Alice Bailey, quien fallecié en
1949 y habia anunciado un evo nuevo. En 1962, algunos de sus
discipulos se van a vivir a Findhorn, Escocia, convirtiendo el
lugar en un jardin para recibir a los espiritus de la naturaleza
asociados a las plantas. En el mismo afio, se funda en Califor-
nia el Instituto Esalen, centro de encuentros y seminarios de
caracteristicas similares. De ahi se difunde a todo el mundo
gracias al mecenazgo de Sir George Trevelyan y Sir Anthony
Brooke, cultivadores de formas alternativas de espiritualidad
y esoterismo.

En términos psicologicos, se puede describir la New Age
como “un estado de 4nimo” o:

[...] la sensacién —mads que la conviccion— com-
partida por un numero socialmente significativo
de personas de haber entrado —o estar a punto de
entrar— a una nueva época caracterizada por cam-
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bios radicales y cualitativos en todos los aspectos de
la vida del hombre. Los cambios cientificos —reales
o miticos— deberan, por una especie de “efecto do-
mind’, provocar una cadena irremediable de cambios
globales [...] politicos, artisticos, culturales, filosofi-
cos y religiosos (Introvigne, 1993).

Es considerada como una especie de “red de redes” (me-
ganetwork) y, aunque sus seguidores insisten en no tener nin-
guna doctrina y predicar la libertad absoluta de todas las visio-
nes del mundo, el citado autor identifica seis temas recurrentes
de esta corriente. El primero es la cuestion de la verdad: no hay
una verdad absoluta, pero con un esfuerzo adecuado se puede
“visualizar” cualquier realidad que desee y utilizarla en benefi-
cio propio, curativo, econémico, etc. El segundo es la religion:
elogio del sincretismo, tomando para ello como referencia al
estudioso de mitologia comparada Joseph Campbell (1904-
1987), segtin el cual todas las religiones son expresion de los
mismos mitos y arquetipos. El tercer tema es Dios: concepcién
esencialmente panteista, es la energia cdsmica inmanente que
se manifiesta en todo ser vivo, en la Tierra —concebida tam-
bién como ser vivo, Gaia— y en el universo. El cuarto tema
es el ser humano: en el fondo de cada uno de nosotros se en-
cuentra una luz divina, que es la misma energia césmica uni-
versal en una de sus multiples manifestaciones, por lo que no
se puede instituir ninguna jerarquia y solamente esta regido
por el poder del karma (las reacciones de las vidas pasadas) y
de los astros. El quinto es “El Cristo™: siguiendo toda una tra-
dicién esotérica y gnostica, Cristo es un principio divino den-
tro de cada uno, en el que uno se puede convertir a través de
los diversos estados de conciencia y las multiples técnicas que
ensefia la Nueva Era. Finalmente, el sexto tema es la moral: re-
chazo de la unién de pecado y su sustituciéon por la nocion de
enfermedad; si bien no se niega el que existan comportamien-
tos inadecuados, se les considera como limitaciones fisicas
o psiquicas —que se pueden asimilar a una enfermedad— o
formas de “dependencia” que es posible superar a través de las
numerosas formas de terapia y de recuperacion (recovery) de
las que dispone la Nueva Era.

En definitiva, la espiritualidad que, como alternativa al
materialismo, propone la New Age, una mezcla del relativismo
y el sincretismo mas burdos que constituyen los rasgos domi-
nantes de la religiosidad moderna. De alguna forma, todo estd
en el poder de la mente, como afirma Ferguson (1998), una de
las autoras que mas han contribuido a la difusion de esta ecléc-
tica corriente de pensamiento pseudoespiritual, quien justifi-
ca su posicion en la teoria de las “revoluciones cientificas” de
Thomas S. Kuhn, por mucho que €l no estuviera pensando en
revoluciones ajenas al mundo cientifico:

El tnico obsticulo fundamental que impedia la re-
soluciéon de los grandes problemas en el pasado era
pensar que no se podian resolver, conviccion nacida

Porras, Eugeni. Expedicionario (7) 2024: 98-108

100

de la mutua desconfianza [...] el cambio que esta-
bamos aguardando —una revoluciéon que consiste
en saber confiar adecuadamente— ha comenzado.
En vez de ver enemigos por todas partes, estamos
empezando a ver aliados por todos lados [...] aho-
ra que comprendemos la profunda patologia de
nuestro pasado [...] Pienses lo que pienses sobre ti
mismo y por mucho tiempo que lo hayas creido asi,
td no eres solo td. Eres una semilla, una promesa
silenciosa. Eres la conspiracion (Ferguson, 1998, pp.
472-482).

En el campo de lo religioso, aparecen nuevas formas de
espiritualidad y nuevos movimientos religiosos que adaptan
e incorporan elementos de distintas tradiciones —tales como
el hinduismo, el budismo y el sufismo— en los que, a pesar
de las muchas diferencias entre ellos,

[...] el individualismo y el pragmatismo serian va-
lores centrales [...] El individualismo en lo relativo
a libertad y flexibilidad de movimientos en la bus-
queda y seleccion dentro de la multioferta religio-
sa contempordnea; el pragmatismo en cuanto a la
bisqueda de soluciones a problemas personales,
dudas, inquietudes de conciencia, etcétera. Con un
contenido eminentemente practico-utilitario [...] la
secularizacién no implica, entonces, la sustitucién
de la religion por la ciencia; sino, antes bien, el re-
pliegue de la experiencia religiosa al ambito de lo
privado (“religiéon invisible”, como la llama Luck-
man) (Vallverdu, 2001).

Muchas de estas nuevas comunidades de sentido, que sos-
tienen lo que para Berger y Luckman (1997) son pequerios
mundos de vida, no requieren de ningtn tipo de vinculo for-
malmente establecido, son muy tolerantes con las practicas
religiosas y reducen el papel de los maestros espirituales a la
asesoria o consejos personales cuando éstos se requieran, ya
que, como en el mercado, el consumidor es lo importante.
Pocas son las comunidades intensivas, entre ellas las denomi-
nadas sectas, que controlan estrictamente la vida religiosa de
sus miembros.

Definidas por algunos autores como religiones intersti-
ciales, estos nuevos movimientos y comunidades se pueden
ver como visiones no estrictamente religiosas de lo sagrado,
puesto que, por lo general, son una

[...] reconstituciéon de microsignificados subjetivos
[...] carecen de los atributos de trascendencia, signi-
ficacién dltima y fundante o dogmitica doctrinal [...]
emanan demandas de sentido fragmentarias, deslin-
dadas de una matriz de significacién central y ahora
apegadas a lo mds proxémico (Carretero, 2003).



Por otra parte, forman parte del paisaje multicultural
que la globalizacién dibuja y con el que intenta defenderse
de la acusacion de homogeneizacion a sus criticos en aras de
una supuesta libertad de creencias:

La legitimidad de la diversidad de opciones per-
sonales (al relegar progresivamente la religiéon al
campo de lo privado) y el marco general de libertad
religiosa y desvinculacion de los estados de opcio-
nes confesionales oficiales [...] propician que a nivel
global se esté multiplicando el fenémeno de la mul-
tirreligiosidad [...] la conformacién de sociedades
en las que cada vez existe una menor homogeneidad
religiosa y en las que la diversidad se convierte en
una caracteristica definitoria o cuando menos en
tendencia acusada (Diez Velasco, 2002).

Entrecruzamientos: el campo de estudio
del neochamanismo

Uno de los componentes del movimiento New Age y de las
nuevas formas de religiosidad y espiritualidad que aparecen
con la crisis de la modernidad al acercarse al final del segun-
do milenio, es la exaltacién de las culturas indigenas como
modelos ideales del mundo y de la sociedad. Por un lado, se
destacan sus aspectos “ecoldgicos”, la relacién “armoénica” y
equilibrada que guardan con la naturaleza como una unidad,
ofreciendo una imagen semejante a la del “buen salvaje” que
en el siglo x1x elaborara Rousseau. Por otro lado, la mayo-
ria de los sujetos étnicos son considerados como modelos
de conducta, fuerza y conocimiento, depositarios de saberes
ancestrales, de magias y misterios, en especial los chamanes.
No importa para ello que esta manera de acercarse a los pue-
blos indios elimine los aspectos histéricos; evada el analisis
de los conflictos sociales al interior de estas sociedades, y se
les asigne a las culturas chamdnicas una imagen distorsio-
nada:

Para llegar a cambiar actitud mental dominante a
nivel mundial [...] hay que empezar por cambiar
nuestra propia manera de pensar [...] que es en rea-
lidad muy antigua. Se trata de un conocimiento que
surgié en la mas remota noche de los tiempos y que
ha sobrevivido a lo largo de los siglos y milenios
atravesando todas y cada una de las civilizaciones
habidas hasta hoy. Esta sabiduria nos dice que la
Tierra, nuestro planeta, estd en mas de un sentido
vivo [...] Lo que hoy en dia se necesita imprescin-
diblemente, es un revivir elemental de la unidad de
todo lo viviente, que cada vez surge menos esponta-
neamente a medida que la flora y la fauna originales
tienden a ceder ante un mundo técnico y muerto
(Antaios, s.f.).
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El interés que por el chamanismo tienen los buscado-
res de nuevas espiritualidades y religiosidades se debe, sobre
todo, a que “es un sistema destinado a tratar el infortunio: en-
fermedades, problemas econdémicos, climaticos, politicos |...]
una concepcion particular del mundo y del hombre asociada
a una funcidn: la del chaman, el cual tiene que explicar cual-
quier desgracia, prevenirla o remediarla” (Perrin, 1995, p. 1).
El principio del fenémeno neochaménico en el contacto que
estudiosos y “buscadores” establecen con los chamanismos,
principalmente amerindios, a partir de los afos setenta, con-
siste en las apropiaciones, adaptaciones y mezclas con otras
tradiciones que de ese complejo sistema hacen muchos de
ellos que se consideran iniciados o aprendices:

Con cierta arbitrariedad se puede afirmar que, desde
la década de los ochenta en Europa y desde un quin-
quenio antes en Estados Unidos, se estd divulgando
un pseudochamanismo lejanamente inspirado en el
de los pueblos exdticos. Estas romdnticas formas de
hechiceria occidental son usadas como modelo para
el consumo de sustancias visionarias, para justificar
alguna nueva terapia e incluso como nucleo de una
cierta orientacién de evolucion personal, mezcla de
elementos exoéticos, ecologia urbana, romanticismo
tecnologico, interés por lo esotérico y preferencia por
los productos bioldgicos (Fericgla, 2000, p.115).

Sin embargo, otros autores consideran que en el neo-
chamanismo actual convergen también algunas tradiciones
europeas que se remontan a la Edad Media, unas que fue-
ron estigmatizadas bajo el término general de brujeria, tales
como “metamorfosis de brujas en animales, vuelo magico,
danza-trance del sabbat, visiones, ritos magicos relacionados
con animales, curaciones o apelacidn a elementos naturales,
piedras, plantas, animales, llamada a los espiritus, entre ellos
el demonio”. Otras son perfectamente licitas y practicadas en
el seno de la Iglesia, tales como “liturgias relacionadas con
las cosechas, fiestas de peticion para bendecir cosechas (San
Marcos) y para agradecerlas (otofio); poder magico de las re-
liquias, ritos para atraer la lluvia o para aplacarla, para curar
una enfermedad” (Kappler, 1997).

El neochamanismo puede, pues, considerarse fundamen-
talmente como el espejo del chamanismo reflejado en las so-
ciedades urbanas u occidentales. En ese sentido, forma parte
de lo llamado “religion a la carta’, o sea, es uno mas de los me-
nds que aparece en las ofertas del “supermercado” religioso y
espiritual de las sociedades modernas (Greenfield, 1979). Por
eso, otra de las caracteristicas comunes de muchos de los neo-
chamanes es que tratan de situarse en una perspectiva trans-
personal y multidisciplinaria, con la que justifican la apropia-
cion de técnicas y remedios procedentes de cualquier ambito
cultural al que se pueda acceder, con el objetivo de enriquecer
las interacciones, pero estableciendo a menudo similitudes
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cuestionables al olvidarse de los contextos en los que cada
concepcion y cada practica se inscribe. De ahi que muchas ve-
ces las expresiones ceremoniales o rituales neochamanicas se
presentan como mezclas confusas y sorprendentes, en las que
pareciera que “todo vale”, pero que reflejan situaciones propias
del estado actual de la sociedad, la cultura y el pensamiento.
Como afirma Morin en su Sociologia,

[...] en la nueva gnosis se reunen y mezclan de for-
ma sincrética términos extraidos de las creencias o
filosofias mds diversas, no solo de concepciones hasta
ahora rechazadas por el antiguo underground de la
cultura occidental, sino también de las simientes ex-
tremorientales, de los pantefsmos y pancientifismos
evolucionistas que anuncian el hombre del futuro, de
la informacién o sugerencias recogidas en el dmbito
de la ciencia. Todas esas aportaciones se sumergen
en un bao de religiosidad, de misterio, de misticis-
mo difuso y tienen en comun el rasgo de no separar
al sujeto del cosmos. La nueva gnosis constituye una
cultura paralela que se difunde a través de la grieta
abierta entre la “alta cultura” y la “cultura de masas”,
incidiendo sobre una y otra (cit. en Griera y Urgell,
2002, p. 39).

Aunque resulta bastante dificil acotar nitidamente el
campo de estudio al que nos referimos con el término neo-
chamanismo, podemos enunciar una primera y muy general
hipotesis: es un conjunto de creencias y practicas que giran
en torno al chamanismo y otras busquedas socio-espiritua-
les, que funciona en forma reticular e incorpora elementos
religiosos y rituales de diversas tradiciones o culturas actual-
mente conceptualizadas como pueblos originarios, etnias,
pueblos indigenas, aborigenes o nativos. Expresado de otra
manera, podemos referirnos a aquellas representaciones y
practicas que tienen su justificacién en la apropiacion y reac-
tualizacion de elementos cosmoldgicos, simbdlicos y rituales
procedentes de culturas indigenas en las que el chamanismo
es la forma predominante de religiosidad y de relacién con
lo sobrenatural.

Incluimos bajo ese concepto, entonces, tanto a las nue-
vas formas que el chamanismo adquiere en algunos pueblos
indigenas —debido al contacto e interacciéon con poblacion
mestiza y su desarrollo en dmbitos extracomunitarios, urba-
nos y cosmopolitas—, como al uso e interpretacion que hacen
individuos y colectivos no-indigenas a través de su relacion
con ellos o de la integracién en sus acciones de elementos pro-
cedentes de diversas tradiciones. Tal vez sea mas adecuado ha-
blar de neochamanismos, en plural, por ese entrecruzamiento
de tradiciones, teorias y técnicas; por la gran diversidad in-
cluida en su interior; por la preponderancia de una u otra de
las diversas fuentes de las que bebe, y por las diferencias que
aparecen en las actuaciones o escenificaciones rituales. Sin
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embargo, todos ellos tienen en comun el interés o pretension
de acceder a realidades o mundos distintos o alternos a los
que comunmente funcionamos y desde los cuales obtener in-
formacidn, soluciones o conocimientos sobre el mundo expe-
riencial cotidiano. Siempre se accede con la ayuda de ciertos
seres, espiritus o “energias” que solamente de esa forma se ha-
cen visibles y ttiles, puesto que

[...] en su contacto con la realidad alternativa, el cha-
man dispone de cierto nimero de ayudantes espiri-
tuales, humanos, animales y otras entidades, que le
prestan directamente ayuda en las curaciones, adi-
vinaciones, en el hallazgo de almas perdidas, en la
asistencia a los difuntos para facilitarles el camino al
reino de los muertos, en la proteccion de sus conciu-
dadanos y otras actividades diversas (Towsend, 1989,
p. 112).

A este respecto, uno de los factores que han propiciado
el desarrollo del neochamanismo deriva de las experiencias
psicodélicas de los afios sesenta, en las que antropologos y
viajeros tomaron contacto con sociedades étnicas de tradi-
cién chamdnica que emplean usualmente plantas con un alto
contenido de alcaloides. En un pionero volumen que recoge
experiencias de primera mano a cargo de cientificos sociales
que trabajaron con diversos grupos y sustancias de este tipo,
Harner (1976) considera que

[...] una de las razones mds importantes por las que
los antropologos no dieron la debida importancia a
las sustancias alucinégenas en el chamanismo y las
experiencias religiosas, es porque muchos de ellos no
habian tomado ninguno de los ingredientes indige-
nas de efectos psiquicos (aparte del peyote), no ha-
bian vivido las experiencias subjetivas que producen
aquellas y que tan definitivas son, tal vez paraddjica-
mente, para la comprensiéon empirica del significado
que tienen para los pueblos que estudiaban (Harner,
1976, p. 6).

A estas plantas y mezclas otros autores prefieren denomi-
nar enteogénos, un neologismo originario “del griego clasico
en=dentro; theus=dios; gen=que genera o despierta)” que fue
“propuesto en el aflo 1979 por un pequefio grupo de cientifi-
cos formado por los fildsofos Carl Ruck y Danne Staples, por
el etnomicologo Robert Gordon Wasson, y los etnobotanicos
Jeremy Bigwood y Jonathan Ott” (Fericgla, 1999, p. 28). Aqué-
llas provocan variadas reacciones y efectos psicomentales,
errbneamente agrupados bajo el término “alucinaciones’, las
cuales, debidamente codificadas e interpretadas, constituyen
buena parte de los imaginarios y las representaciones con las
que el chamdn expresa su cosmovisién y conecta con sus espi-
ritus o animales auxiliares, como el caso del jaguar, presente en



muchos grupos amazoénicos y descrito por Reichel-Dolmatoft
(1978). Este es seguramente el lado del neochamanismo que
mds se ha popularizado y que enormemente ha contribuido
a crear una imagen desfigurada del chaman o curandero nati-
vo al no tomar en cuenta que sus capacidades y sus funciones
estan prioritariamente inmersas en una compleja red de rela-
ciones sociales entre los otros sujetos y elementos del grupo al
que se adscribe. Algo parecido sucede con la nocién del estado
alterado o modificado de conciencia, una embriaguez o borra-
chera divina de la que habla De Felice (1975), desde la que se
supone que actua el chaman, lo cual, segin nuestra experien-
cia etnografica, no es siempre asi, como lo demuestra el caso
del pewatero warijé de la Sierra Tarahumara en Chihuahua,
quien no entra en ningun estado alterado de conciencia ni in-
giere ningun entedgeno para realizar su funcidn terapéutica
propiamente chamanica:

[Para] curarlo s6lo Dios sabe. Yo lo solicito all4 arri-
ba, en el cielo, donde se celebra una junta en donde
esta Dios platicando y ahi entregan al enfermo y al
que hizo el mal al sefior o la sefiora. A ese ya no
lo sueltan, ya se va a quedar, ya lo van a castigar y
a encarcelar por acuerdo de Dios, mientras que al
enfermo lo devuelven, se viene junto conmigo, ya
se alivia y ya sigue viviendo tranquilo (Porras, 1997,

p. 19).

El campo de estudio del neochamanismo intersecta con
otras disciplinas que reciben una especial atencion por los ac-
tuales movimientos religiosos y espirituales. En el terreno de la
terapéutica, técnicas y procedimientos chaménicos son usados
por psiquiatras y psicélogos en numerosas terapias con el ob-
jeto de solucionar conflictos internos de los pacientes, de fo-
mentar la autoayuda y de elevar su autoestima. El fundamento
es pensar en estar bien con uno mismo para poder estar bien
con lo y con los demas. Sin embargo, en ocasiones, se omi-
ten los aspectos oscuros, negativos o maléficos inherentes a la
ambigiiedad bueno/malo y bien/mal con la que el fenémeno
chamdnico es considerado en las sociedades étnicas, purifi-
cando sus significados y las posibilidades chamaénicas con la
invencion etimolégica. En los casos mas extremos:

El Chamanismo en realidad Cha “Mag” Nismo:
Cha=hombre, Mag=sabiduria. O sea: hombre sabio,
todo lo contrario al hechicero [...] Su mayor desarro-
llo se logra entre los celtas, desde donde llega al conti-
nente americano. Como su transmision era oral, llega
a América muy desnaturalizado y se confunde con la
hechiceria (Asociaciéon Gnoéstica Argentina, s.f.).

En otros casos menos radicales, frente al chamanismo cla-
sico o tradicional se colocan una serie con “adjetivos” diver-
sos que, en cierta forma, explicitan los intereses y la ideologia
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de quienes son sus practicantes o se consideran sus maestros
desde contextos culturales modernos. Algunos aluden sim-
plemente a técnicas personales como, por ejemplo, el “psi-
cochamanismo integrativo” (integracién del chamanismo de
todos los tiempos en el modo de trabajar la psicoterapia), que
se refiere al neochamanismo como un “chamanismo trans-
cultural” y resalta su vinculacién con la mistica: “El chama-
nismo estaria cerca del misticismo y alejado de lo que llama-
mos religién [...] cuando el chaman recibe la 'fluminacién’,
siente que una luz especial, no fisica, emana de su cuerpo. Es
la misma luminiscencia de la que hablan los misticos” (Ve-
lasco, 2003) Otros, en fin, tienen una perspectiva esencialista
desde la que explican los origenes del fendmeno chamanico
y en la que incluyen a todos los fundadores o maestros de las
principales religiones universales:

[Hubo] un chamanismo de alto nivel y que estaba
basado fundamentalmente en el autodescubrimien-
to, mds alld de esas acciones de magia o de brujeria
o de hechicerfa que se practican comunmente hoy
dia y que nada tienen que ver con lo que fue el “cha-
manismo esencial” o “aristocratico” que existié en
las épocas antiguas en todos los confines del planeta
Tierra [...] Podria decir sin temor a equivocarme,
por ejemplo, que el principe Gautama Sakyamuni,
el Buda, era un chaman [...] El propio Jesus, el Cris-
to, su actitud, su trabajo, era eminentemente cha-
manico. El trabajo, la obra que le ensefia Krishna a
Arjuna es chamdnico también. El trabajo del propio
Krisnamurti, también es un trabajo chamdnico en el
sentido de que es un camino que nos permite lo que
es el autodescubrimiento (Ruiz, s.f.).

Ademas de potenciar el descubrimiento de la subjetivi-
dad de sus pacientes, de las fortalezas y debilidades de su ser,
otra de las virtudes psicoterapéuticas mas reconocidas por
los practicantes neochamanicos tiene que ver con el

[...] papel curador y renovador de las practicas cha-
mdnicas que introducen un mundo coherente y bien
estructurado [...] al identificarse con una entidad
sagrada; la introduccién en una nueva relaciéon con
el mundo corta los habitos problematicos y permite
superar el sufrimiento y las debilidades inherentes
comprendiendo las causas tras una vision directa,
sin sofismas verbales ni intelectuales: eficacia y ra-
pidez (Kappler, 1997).

En cuanto que un saber/poder sobre la enfermedad, el
chamanismo es visto como un conjunto coherente y avanza-
do de concepciones sobre el cuerpo humano y su funciona-
miento que permiten la aplicacién de medidas controlado-
ras para mantenerlo en un determinado tipo de equilibrio
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césmico, que incluye y trasciende la adaptacién a lo social.
Las curaciones llevadas a cabo por personas que pueden ser
llamadas chamanes empiezan a interesar a doctores y tera-
peutas que no logran sanar a sus pacientes con el enfoque
exclusivamente “cientifico” o biomédico. Parte del necesario
dialogo entre medicina y chamanismo se ha iniciado desde
hace tiempo a través de algunos interesantes proyectos, como
las denominadas “clinicas del dolor” en Texas (Lawlis, 1989).
El ambito de la medicina es uno de los privilegiados por los
neochamanismos y en donde se manifiesta eficazmente la ar-
ticulacién de elementos procedentes de distintas tradiciones
que constituyen uno de sus principales rasgos distintivos:

Los neochamanes utilizan técnicas cléasicas para cu-
rar con la asistencia de ayudantes espirituales (por
ejemplo la de viajar a la realidad alternativa para
rescatar un alma perdida), sin embargo, han incor-
porado técnicas y conceptos ajenos al chamanismo
tradicional tales como el sistema de apertura de
chakras, la imposicién de manos y la sanacién a dis-
tancia. Ademds, su interpretacion de la enfermedad
es mas amplia, ya que la mayoria de ellos respetan
los éxitos alcanzados por la medicina occidental, al
tiempo en que sefialan sus limtaciones y no preten-
den ser una alternativa sino, muchas veces, actuar
conjuntamente (Malpica, 2003).

Por otro lado, numerosos artistas, pintores, escultores,
etc., pueden incluirse dentro del fenémeno neochamanico al
utilizar aspectos del chamanismo como fuente de inspiraciéon
para sus obras. A su vez, obras realizadas por indigenas, cha-
manes o no, se sobrevalorizan al reflejar parte de las expe-
riencias extdticas, visionarias o de trance que se asocian a los
rituales chamanicos.

Para concluir con esta parte, conscientes de que restan
ain muchos temas que abordar y otros en los que profun-
dizar, pensamos que lo riesgoso de un movimiento como
el neochamanico se encuentra en la laxa utilizacién de un
mismo término para referirse a fendmenos, circunstancias
y enfoques muy diferentes entre si que, en todo caso, tienen
en comun el ser exdticos o poco usuales para la cultura oc-
cidental dominante. Con ello se pierde significacién a la vez
que se desvirtua y descontextualiza el conjunto de practicas
y concepciones que, bajo el nombre de chamanismo, forman
parte constitutiva y explicativa de muchas culturas étnicas
distribuidas a lo largo del planeta; son exclusividad de tales
grupos, y fundamentan su identidad y su derecho a existir
diferenciadamente. Posiblemente, lo positivo de ese neolo-
gismo sea la ya mencionada apertura del didlogo entre los as-
pectos mas espirituales y profundos de las distintas culturas
humanas y el reconocimiento de los valores y aportaciones
de los grupos minoritarios cominmente marginados y consi-
derados inferiores, “pre-histdricos”, “pre-légicos”, “pre-cien-
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tificos”, etc. Como afirmaba un autor ya clasico dentro de la
antropologia de la religion:

Sin duda, el “primitivo’, y sobre todo el medecine
man o el brujo, en general el hombre mas inteligente
del grupo y el mejor conocedor de sus tradiciones,
no es nunca tan ignorante como imaginariamos [...]
Pero no se preocupa de extender este saber ni de
profundizar en él. Se contenta con transmitirlo tal y
como lo ha recibido. Sin desconocer su valor practi-
co, no lo aprecia como nosotros (Lévy-Bruhl, 1985,
pp- 35-36, traduccion del autor).

En todo caso, esas inquietudes debieran de servir para
avanzar en el conocimiento de las distintas etnias y potenciar
un acercamiento a las mismas con nuevos y audaces enfoques,
con metodologias y con actitudes de respeto y revalorizacién
que permitan su reproduccion, sobrevivencia y autonomia en
la gestion de sus recursos simbolicos.

Neochamanismos amerindios

Como ya hemos expuesto, el neochamanismo ha tomado sus
principales ingredientes del continente americano. Para resu-
mir, quiero seialar al menos las siguientes tematicas sobre las
que es preciso reflexionar mas ampliamente y que constituyen
los ejes tematicos mds importantes, aspectos de un programa
de trabajo, tareas pendientes sobre los que estoy investigando (y
vivenciando) en torno al fendmeno neochamanico en la Amé-
rica india:

a) El interés que desde el principio despertaron las culturas
amerindias entre sus descubridores, investigadores y pabli-
co en general. Por un lado, la magnificacion de las grandes
culturas precolombinas: aztecas, mayas e incas; por otro
lado, el especial interés prestado a ciertos grupos indigenas
y a ciertas regiones mas que a otras: indigenas del Suroeste
de Estados Unidos, grupos étnicos de la regién amazdnica,
algunas de las etnias de México. ;Cuales son los motivos
y formas que adquieren esos contactos? Una de las lineas
plantea que

Para los indios tradicionales se trata de responder al
desorden psiquico y social resultado de las politicas
de asimilacion e integracion impuestas por los diver-
sos gobiernos de Estados Unidos y Canada. Esfuer-
zos para resolver problemas sociales, econémicos,
politicos y psicoldgicos buscando soluciones en sus
tradiciones ancestrales (Vazeilles, 1997).

sDe qué forma el neochamanismo participa en la creaciéon
del imaginario que los no-indios, mestizos u occidentales
tienen de las culturas nativas? A la inversa, ;como se trans-



forman también las cosmovisiones y précticas nativas bajo
el contacto de los neochamanes y aprendices o de los viajes
y actuaciones en otros dmbitos extracomunitarios?

b) La influencia de algunos antropdlogos e investiga-
dores que realizan trabajo de campo con algunos grupos
o personajes particulares y, trascendiendo los limites de
la objetividad cientifica, establecen primero una relacién
de aprendizaje-iniciacién en las cosmovisiones nativas ¥,
después, difunden esa experiencia a través de libros o ins-
tituciones. Ejemplos paradigmaticos son los de Gordon
Wasson, descubridor a fines de los cincuenta de la curan-
dera mazateca Maria Sabina, autor que llegd a cuestionar-
se las consecuencias de divulgar sus investigaciones en
torno al uso de los hongos alucinégenos:

[Hlippies, psiquiatras, heterodoxos, gente extrava-
gante, aun guias de turistas con sus déciles rebafios
[...] alterando y corrompiendo el apacible tenor de la
vida en lo que habia sido, al menos en la superficie,
un idilico pueblo indio. Miles de personas, por todas
partes, han tomado los hongos (o las pildoras sinté-
ticas que contienen sus principios activos) y el parlo-
teo de algunos de ellos ocupa los tramos inferiores de
un segmento de nuestra “prensa libre”. Deploro esta
actividad de la canalla de nuestra poblacion [...] Si
nos hubiésemos abstenido de presentar al mundo los
hechos segtin los conociamos, podria haberse desva-
necido, sin llegar a ser conocido, un nuevo y, en mi
opinién, fundamental capitulo de la historia cultural
del hombre primitivo, no solamente en México (Was-
son, 1983, p. 10).

También estan Carlos Castaneda y sus conocidos libros
sobre las ensefianzas de Don Juan, supuesto chaman
(neochamén) yaqui, provocador de intensos debates en
los setenta y ochenta (Roszak et al., 1980) y que sigue in-
fluenciando en muchos de los denominados new agers, y
Michael Harner, antropélogo californiano ya mencionado
que, tras convivir con los shuar y otras etnias afines de
Pert y Ecuador, se convierte en neochamadn, divulgador
de técnicas chamdénicas. Ademads, éste es creador del Har-
ner Method, un

[...] sistema disefiado para permitirles a los sujetos
emprender sus propios viajes chamdanicos de adivina-
cion a la realidad no cotidiana, donde obtienen per-
sonalmente sabiduria y orientacion espiritual directa,
en respuesta a las cuestiones mas importantes de su
vida (Harner, 1989, p. 247).

Asimismo, el método utiliza la tecnologia electrénica en
sustitucion de los instrumentos musicales en vivo porque
<« . .

el sonido del tambor, escuchado por unos auriculares
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[...] tiene la ventaja adicional de no crear las molestias
potenciales de los tambores en directo, en las estridentes
condiciones urbanas», intentando con todo ello “poner
en préctica la democracia espiritual implicita en el cha-
manismo” (Harner, 1989, pp. 248-50). Cabe mencionar
también a antrop6logos como Furst, Myerhoft y otros que
han trabajado con chamanes huicholes —potenciando la
creacion de objetos artesanales ahora considerados como
tradicionales, o considerandose maraa’kames iniciados,
ligados al parecer estrechamente con Castaneda y su obra
(Fikes, 1993; Jauregui, 1996; Schaeffer, 1996)—, asi como
al artista, poeta, historiador, visionario José Argiielles
(1993), revelador, a través de su obra, de una vision eso-
térica de la cultura maya cuya influencia se ha extendido
a todo el mundo sobre todo a través del denominado ca-
lendario maya.

c) El uso de plantas de poder, maestras, psicoactivas,
etc., por parte de muchos de los grupos étnicos amerin-
dios como componentes esenciales para el desarrollo de
sus experiencias extaticas chamdnicas; la obtencion de
estados alterados de conciencia; el ingreso a otras reali-
dades; la comunicacion con los espiritus; la obtencion de
visiones, entre otros. ;Es posible elaborar una cartografia
de la experiencia enteogénica interrelacionando especies,
grupos étnicos y vias de comunicacion a partir, por ejem-
plo, del peyote, la ayahuasca, el cactus de San Pedro y los
hongos alucindgenos? Algunos textos de referencia que, a
la vez, deberian de ser actualizados y reelaborados son los
de Furst (1980) y Schultes y Evans (2000).

d) Profundizar en la recopilacion de historias de vida
neochamdnicas que muestren el papel de los individuos y
sus trayectorias biograficas, asi como sistematizar ejem-
plos etnograficos de experiencias neochamadnicas: grupos,
colectivos, ceremoniales particulares, ecoaldeas, comuni-
dades neochamaénicas, etc. Estas son cuestiones a desarro-
llar y sobre las que hay un constante movimiento en el
territorio amerindio.

e) La composicion social de los neochamanes ame-
rindios y las relaciones de clases sociales en las practicas
neochamdnicas.

f) Las redes chamanicas, el internet y el uso de los
medios de comunicacién masivos.

) El consumo y el neochamanismo: aspectos comer-
ciales y economicos.

Algunas (angustiosas) consideraciones
metodoldgicas en la investigacion sobre
neochamanismos

Pretender realizar un estudio sobre este tema desde la pers-
pectiva antropoldgica implica varias dificultades y predica-
mentos que cuestionan muchos de los postulados metodo-
légicos y de las técnicas de investigacion etnografica que se
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ensefan en la escuela o en los manuales de investigacion. La
posibilidad de acceder al conocimiento chamaénico por parte
de alguien que proceda de una cultura no-chamadnica, plan-
tea el problema mayor de las relaciones entre grupos huma-
nos; la validez o construccién de las fronteras culturales y
simbdlicas, y los limites de lo que puede o debe ser aprendido
e incorporado de una a otra. Esta es una mas de las crucia-
les cuestiones a resolver por una antropologia del siglo xx1
y sobre la que aun no se tiene convincentes respuestas. Por
ejemplo, desarrollar con libertad el sacralizado trabajo de
campo no es nada facil, porque muchas veces no se permite
registrar las ceremonias a las que asistimos o los testimonios
de la gente que participa en las mismas, existiendo por lo
general un enorme recelo ante el papel del etnélogo y el uso
de la informacién obtenida.

Por otro lado, ha sido el estudio del chamanismo el que
ha hecho sucumbir al etndgrafo y convertirlo en objeto de
estudio de otra conciencia mayor a la que entregarse como
paradigma: Castaneda es tragado por el infinito; Michel Har-
ner se convierte en asesor neochamanico; Fericgla se vuelve
guia de experiencias de la propia muerte. Esas actitudes aler-
tan sobre el peligro de introducirse en el estudio del chama-
nismo, pero ;peligros para quién? ;Para el etnélogo, para la
ciencia o para ambos, como en toda empresa de conocimien-
to? Para mi, el peligro se manifiesta en una especie de ansie-
dad y temblor ante la presién, por un lado, de la academia
—que no ve con muy buenos ojos este tema y la alusion a
ciertos autores o posiciones estigmatizadas de antemano—
y, por otro lado, el recelo de los propios sujetos estudiados.
Como De la Pefia (2002) sefala en su estudio sobre el movi-
miento de la mexicanidad que

[...] los mexicanistas [en este caso, neochamanes]
consideran a los antropélogos [...] como una suerte
de enemigos, representantes de la ciencia occidental
y de la visiéon del mundo eurocéntrica y oficial, lo
que limita la simpatia de la comunidad académica
hacia el movimiento de la mexicanidad [neochama-
nismo] [... ] la imagen de artificialidad y de inau-
tenticidad que proyectan las practicas y creencias de
los mexicanistas [neochamanes] [...] han hecho de
este movimiento un tema incémodo, una especie de
“mal” objeto o “falso” objeto para la investigacién
seria (De la Pefia, 2002, p. 20).

La mayoria de los contados estudios sobre neochama-
nismo tienden a convertirse en relatos de vidas o en historias
orales. Aunque parece ser una de las mejores maneras de ha-
blar del tema, no todas las vidas ni todos los relatos tienen el
privilegio de salir a la luz. Predominan las historias de los li-
deres y de los maestros con escasas y folkldricas referencias al
contexto sociocultural. Pocos trabajos trascienden la dimen-
sidén exotica o esotérica y dejan de ser manuales de buena
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conducta o listas de asombros. Sin embargo, no parece existir
otro método que el narrar de los otros; el trazar las redes so-
ciopersonales de que se compone el neochamanismo; descri-
bir las variadas formas de articulacién que establecen entre
si sus sujetos, asi como los muchos niveles, ideas, creencias
y practicas que “sincretiza’; o quizas, también, el narrar de
si mismo la propia experiencia de vida. Al menos para mi
y ahora, lejos de los recelos personalistas y las acusaciones
de subjetividad, pienso que en mi propia experiencia puedo
hallar elementos para la reflexion sobre problemas tedricos
que la antropologia no me resuelve. Diria que, en ciertos mo-
mentos de la investigacion, tal y como ponemos a considera-
cion, el etnografo, yo, pasa a convertirse en ejemplo de algo y
es en esa experiencia cuando descubre, cuando sabe, cuando
ve. Dicho de otro modo, la unicidad de la experiencia o la
experiencia de esa unicidad es demasiado intima y a la vez
tan evidente, tan llena de significados, que dificilmente pue-
de explicarse satisfactoriamente, compartirse de otro modo
més que con el relato testimonial. Sélo pensandome como
ejemplo, contando s6lo con mi experiencia, podré aportar
algo y justificar mi trabajo.

Por suerte (o por consuelo), no soy el tnico en plantear-
me semejantes cuestiones en torno a la mirada con la que los
antropdlogos contemplan a los neochamanes. Aqui van otras
o las mismas con diferentes formulaciones:

sNo es el definirlos precisamente como neos una
forma peyorativa de situarlos en el campo relativa-
mente despreciado de las imitaciones? ;Hay en esa
denominacién un mensaje codificado que los co-
locaria en una categoria inferior? ;Quién refutaria
su legitimidad en relacién a lo que tradicionalmen-
te los etndlogos han observado en culturas lejanas
como chamanismo? El hecho mismo de que los neo-
chamanes nos acercan, espacial y temporalmente, a
practicas étnicas que nos son extrafas, ;constituiria
una provocacion a la mirada de las imdgenes que
que el etndlogo tiene de si mismo y de su campo de
investigacion? Esta expresion j;puede considerarse
como una toma de posicion a favor de su legitimi-
dad? ;En qué consistiria ésta y en funcién de qué?
;A fin de cuentas, el etnélogo mira con otra escala
de valores a los chamanismos en las sociedades tra-
dicionales que a los que hoy identifica como tales en
las sociedades urbanas? (Kappler, 1997).

Y como otros colegas, me embargan sensaciones seme-
jantes ante la empresa en la que desde hace afios estoy cami-
nando:

Una empresa angustiante en la que el observador
corre el riesgo de quedar atrapado en una transfe-
rencia infinita hacia su objeto, incapaz de aprehen-



der el discurso de los otros y de darle coherencia a un
universo sin ninguna racionalidad aparente [...]La
dificultad para aprehender este tipo de discurso deriva
menos de una falta de interpretacion que de los riesgos
de una sobreinterpretacion (De la Pefia, op. cit., 2002,
297).

Tal vez el problema no es tanto de método, sino epistemo-
légico, y tiene que ver con una condicién o defecto estructural
del conocimiento cientifico-racional, obsesionado por minimi-
nizar e invisibilizar su inevitable ideologia, ya que

[...] en los comienzos del pensar occidental no hubo
tal cosa como una divisién entre esoterismo y acade-
micismo, por asi decirlo. Pitdgoras, Platén, Socrates
fueron “iniciados”, en el sentido esotérico del término,
no obstante lo cual son pilares de nuestra filosofia [...]
Con frecuencia se suele olvidar que la imponente es-
tructura racional de la filosofia cartesiana naci6 a par-
tir de suefio o un ensueio (Coll, 1992, p. 99).

Tal vez lo que importa en cualquier ejercicio intelectual es
tratar de suprimir o limitar esa especie de esquizofrénica divi-
si6n; de aprender que la vida es una unidad que supera e integra
toda diferencia.
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