
		
			1. ¿Qué es el chamanismo?
			

			«Chamanismo» como palabra divulgada por los antropólogos, pero no utilizada por muchas de las culturas indígenas, es una forma de conocimiento y una forma de vivir que desarrolla la vía de la mente nativa.

			En primer lugar, como mente propia de los nativos, palabra con la que se denomina, por ejemplo, a los indios americanos en particular, y en general a los que son originarios de un lugar. Pero también significa mente nativa, porque representa el momento en que acaba de nacer y podemos decir que está limpia, sin influencias, cercana al mundo antes del pensamiento y, por lo tanto, a esa mente primigenia de la que hablan los budistas y algunas tradiciones… llamémoslas sagradas.

			Sin embargo, el chamanismo también se refiere actualmente a la vía abrupta, dura, peligrosa y beatífica que se engrana hacia la consciencia de lo inalterable.

			
				¿Cuál es su fuerza hoy?

				Cada día, las noticias ponen de manifiesto el mundo en riesgo en el que habitamos y que entre todos hemos conformado. No solo debemos mirar el poder atómico y el poder genético, los preocupantes cambios climáticos, etcétera, sino que también hemos de mirar con optimismo los potenciales estados de consciencia que pueden ser generadores de las próximas transformaciones en una nueva forma de concebir la vida. Algo no marcha bien y parece que la vía mecánica, racional y mercantil de Occidente, que tantos éxitos ha cosechado a nivel material, está hoy en la agonía; lo dice la salud de la gente, la del ecosistema y la de la ecoconvivencia. Necesitamos urgentemente una nueva relación con la Naturaleza y con la Tierra, sabiendo que no son piezas inanimadas. ¡Algo falla! A pesar de nuestras poderosas medicinas, nuestros maravillosos inventos, algo falla dentro del ser humano.

				Y precisamente lo que nos enseña el chamanismo es el gran respeto que la mente nativa siente por el universo, y por toda forma de vida. En este sentido, se une a todos los colectivos que demandan atención sobre la totalidad de la que todos formamos parte, desde Gaya a la defensa de los animales y de los bosques, ante el desastre psicológico, social y planetario que ya está aquí. Necesitamos la visión chamánica de la vida por dentro, de su fuerza unificadora que integra el mundo como vivo, dinámico y cambiante, en este crisol en el que habitamos, ya que puede que nos ofrezca un nuevo estado perceptivo y de consciencia, el cual tal vez nos haga conectar con nuestra sabiduría ancestral. Un acercamiento comedido que no caiga en el desprecio intelectualista y soberbio, ni en la adoración ingenua ni en el expolio. Tampoco es fácil saber cuál es el límite: hasta dónde se puede uno entregar sin perder el centro rector, ya que esta es una pregunta interesante que se formula en determinadas ocasiones. Es obvio que a partir de cierto límite no hay leyes, que la preparación es vital, y que es importante no ocupar el lugar experimental del cebo en caña ajena. De ello hablaremos, y por eso este acercamiento epistémico y vivencial sin caer en el circo, eso espero. A veces pienso que el chamanismo es un buen pasaporte para después del caos.

				Hace muchos años, mediante la comunicación verbal y no verbal, me di cuenta de que los que estábamos investigando en este campo podríamos acabar siendo puentes de un saber que hoy se diluye a marchas forzadas entre las parabólicas y el trasiego humano. Un saber en el que, según el indígena, sus técnicas y sus plantitas son concebidas como mensajeros del cosmos, de su inteligencia y de su consciencia. Los puentes se construyen para que los seres pasen de un lado al otro, y viceversa.

				Para conocer el mundo de las MTI es necesario y respetuoso conocer el marco que las ha hecho posible. En demasiados libros se va directo a determinada planta para vender la vivencia impactante y al momento siguiendo esta cultura adictiva, que nos embarga de atrevida ignorancia sin pasar por las preparaciones previas que el mundo indígena establece para no acabar en el desastre.

				Por ello, este libro va despacio. Comienza teniendo en cuenta que hay detrás de todo ello una tradición milenaria que se va desgranando entre descripciones y relatos vivenciales en primera persona.

				Presenta en la Parte I Un mundo chamánico, una perspectiva sobre qué es el chamanismo y quiénes son los chamanes, qué es lo que comprende el viaje chamánico y los métodos para ello, así como la oportunidad y el peligro, conflictos y encuentros: un aviso para ánimonautas.

				En la Parte II, En el camino, se desarrolla la deuda contraída en su juventud por el autor con respecto a este viejo saber, tanto en lo personal como en las posibles aplicaciones en psicología y psicoterapia. Esto comporta una posible forma de entender la curación como una vía de conocimiento que arraiga en el interior de la persona. Un avance sobre las desarmonías, así como sobre el reconocimiento de que esa esencia chamánica ya está presente en el mundo, en su historia y, por ejemplo, en el misticismo.

				En la Parte III desarrollamos El laberinto de la ayahuasca: la necesidad de prestar atención a la historia de estos pueblos y su contacto con la forma occidental, los grandes investigadores, la avalancha de los últimos tiempos y los graves problemas acaecidos, la bioquímica, la internacionalización, algunos personajes reputados y el papel que está desempeñando la ciencia, tanto en investigaciones bioquímicas como en enfermedades.

				En la Parte IV, con el título Muerte y desolación en la ayahuasca, ante la angustia, la imprudencia y el abuso, se describe lo que sucede, las causas y los posibles remedios. A partir de aquí, unas reflexiones generales pretenden dejar claros algunos aspectos decisivos, a fin de orientar a los incautos y proveer de información relevante a los interesados.

				En la Parte V, De la selva muy adentro, se expresa el imprescindible valor de una enseñanza que tiene como principio la transmisión, y no la apropiación turística. Hay testimonios ineludibles de indígenas y escritores.

				En la Parte VI, En las fronteras del conocimiento, por primera vez hago públicas algunas de las enseñanzas recibidas, para que se produzca una inmersión en las fronteras de lo comprensible, basada en un contacto directo con estas enseñanzas. Es una buena parte de lo más recóndito que he podido encontrar después de 36 años de contacto. También aparece la contrapartida del chamanismo pop, que desvirtúa este conocimiento.

				En la Parte VII, Hacia un proyecto en psicología y psicoterapia, se trata de introducir el mundo de las realidades subjetivas y el mundo de las realidades objetivas, un reto que tal vez pudiera constituir una guía para todo tipo de conocimiento indagador en las raíces de la vida. Es el desafío más difícil de explicar y de comprender, incluso muchos colegas aducen que es la base para tener una experiencia previa en el proceso.

				En la Parte VIII, Algunos informes en primera persona, se exponen vivencias de campo con cuyo testimonio se pretende validar el acercamiento respetuoso y prudente a estas enseñanzas y su valor en el campo de la psicología y la salud en general.

				En la Parte IX, Chamanismo en el tercer milenio, expresamos los aportes y salidas. Con una perspectiva sobre el chamanismo en el tercer milenio y las conclusiones tratamos de establecer la situación, y el papel que este conocimiento puede ofrecernos si es respetado.

				En la Parte X, exponemos para los interesados un proyecto que hermane ambas culturas, la antigua o tal vez intemporal y la denominada occidental. Síntesis medular de Oxígeme. Tratamos de exponer las vías pragmáticas para una nueva psicología de los estados de consciencia, que aborde los retos derivados del nuevo sentido de la vida, y que aborde las enfermedades autoinmunes que a grandes rasgos parecen estar detrás de demasiados descarrilamientos en el ser humano sometido a una vida digitalizada.

				Es mi intención que este libro abra algún desafío hacia la esperanza.

			
	
		
			2. Chamanismo. La vía que perfora
			

			
				
					«Nosotros no diagnosticamos únicamente observando la carne del cuerpo material, así, en frío, como los médicos diplomados. Apelamos a la soga del muerto para hacer un diagnóstico completo, porque el ayawaska sabe. Y una vez tomada la decisión de curar, una vez recibido el permiso, la orden, intentamos que la cura también sea completa […], nos dedicamos a encauzarlo [al enfermo] en su sangre secreta».

				

				CALVO (1981, pág. 191)

			

			«Chamanismo» se perfila como la palabra aceptada para dar a conocer una forma primigenia de entender el mundo; es decir, aquella que nace con el ser humano en el momento en que, posiblemente, preso de pánico y de ansias por saber, se asombraba angustiado ante la inmensa e impenetrable oscuridad y los poderosos fenómenos naturales. Por cuestión de conocimiento y respeto, hemos de reconocer que el chamanismo no se quedó ahí y que, por lo tanto, siguió las leyes de la necesidad evolutiva inherente a los seres vivos y abiertos al mundo. Entendemos, pues, que el chamanismo ha representado una vía primordial para entrar en contacto con las fuerzas de la Naturaleza con el propósito de entender y curar, y lo ha hecho desde los helados árticos hasta las cálidas selvas. Estas vías chamánicas han llevado al buscador tanto a desarrollar métodos que han surgido de ese contacto, como a la transformación inexorable del propio buscador. No creamos que, porque estamos resguardados tras nuestras cómodas ciudades y máquinas, la Naturaleza ha perdido su fuerza; solo basta observar a veces cómo demuestra su presencia en los inesperados desastres.

			La razón de este libro y del interés por este viejo conocimiento es, por una parte, una muestra más de la necesidad de encontrarnos con esas fuerzas poderosas exteriores e interiores que se escapan a nuestro control y, por otra, la de hallar una salida a la angustia actual del hombre informático. Para ello, en esta primera parte desarrollaremos los orígenes de este conocimiento, el viaje del héroe como un buscador a través de los tiempos, así como sus métodos, confrontaciones y conflictos.

			
				Los orígenes del chamanismo se pierden en el tiempo

				
					
						«[…] tú frutado con las hierbas […] ¡puerta del bosque que no tienes memoria! […] y cuya base reposa en los infiernos, los escorpiones Girtablilu cuidan su entrada […]. Nadie ha habido, Gilgamesh, que haya entrado en la montaña […] su interior es oscuro, es densa la oscuridad, no hay ninguna luz. […] No ha Gilgamesh paso para ese país, nadie desde que el mundo existe ha atravesado el océano, ¡Quien cruza el mar es Asmas el valeroso! […] la travesía es difícil, muy arduo el viaje. Y, en medio, las aguas de la muerte impiden el paso […] ¿Qué harías al llegar a las aguas de la muerte? Hay un barquero de Utanapishtim, Urshanabí […] los hombres de piedra están con él. Él en el bosque cosecha frutos […] encuéntrate con él […] ¡tantas pruebas! […] ¿por qué, Gilgamesh, te has dejado invadir por la ansiedad? […]. Hay una planta cuya raíz es como la del espino, como púas del rosal te punzará, pero si tu mano se apodera de esa planta rejuvenecerás. Al oír esto, Gilgamesh abrió un agujero, ató a sus pies pesadas piedras que lo llevaron al fondo del Apsu y vio la planta […]. Urshanabí, esta planta es la planta que quita la ansiedad […]. Rejuvenece al hombre viejo».

					

					Gilgamesh (2006, págs. 92, 117, 139, 141, 149, 150, 159, 183, 184)

				

				Breve historia. En el 2500 a.C., alguien escribió un poema en la lejana Babilonia en lengua acadia del que forman parte estas palabras. Posteriormente, fue de versión en versión, pasando de una época a otra, de una civilización a otra, hasta llegar a nuestros días. Gilgamesh nace de la angustia ante la ignorancia y la muerte. La búsqueda en este caso está llena de sofisticación, de una agudeza que asombra. En él están todas las cuestiones que atañen al hombre de hoy día y en las que el tiempo no ha hecho mella en esta pulsión. Es un texto de inquietante transmodernidad, que pone de manifiesto que la sabiduría a la que el chamanismo se refiere no es esclava de la historia, a pesar de que desde los tiempos presentes siempre se mire con cierto desdén y se equipare lo antiguo con lo primitivo. No parece que eso suceda con el tipo de conocimiento llamado sabiduría antigua al que algunos estudiosos denominan filosofía perenne, una actitud que muestra a través de los años el camino marcado por el ser sobrecogido por la ignorancia y la verdad incuestionable, una vía siempre a prueba. Este poema hunde sus raíces en la búsqueda del sentido último de la vida, lo que lleva consigo un reto puesto de manifiesto a lo largo de la historia: superar la muerte. De hecho, en la filosofía moderna se admite que desde la lógica es imposible racionalizar el sentido último de la existencia.

				Aunque situemos las prácticas chamánicas en la antigua humanidad, no podemos olvidar que el conocimiento de la palabra «chamán» para la cultura occidental es relativamente moderno. El encuentro con este vocablo tal vez se produjo en el siglo XVII cuando los rusos comenzaron a colonizar Siberia. Sin embargo, los primeros estudios sistematizados corresponden a los españoles que durante el siglo XVI fueron enviados por la Corona española a la Nueva España para recopilar conocimientos sobre prácticas y uso de plantas. Nos referimos a Gonzalo Fernández de Oviedo, Nicolás Monardes y Francisco Hernández, entre muchos otros. Como vamos a poner de manifiesto, originalmente el chamán no fue bien visto por la mayoría de los colonizadores en todos los sitios a los que accedieron. Descalificaciones relativas a su falsedad se dieron durante la época de la Ilustración, en el siglo XVIII. A partir del nacimiento de la antropología se los calificó de primitivos y salvajes, como correspondía a las apreciaciones racionalistas en boga. Es a partir del siglo XIX cuando algún antropólogo comienza a establecer identificaciones positivas. A principios del siglo XX, el antropólogo danés Knud Rasmussen (1927, 1929) publicó sus vivencias, que fueron llevadas al cine, y se convirtió en un pionero entre los investigadores. Famosos antropólogos como Lévi-Strauss rompen alguna lanza a favor del chamán, pero sobre todo fue Mircea Eliade (1994), antropólogo rumano, quien al parecer entró con respeto y conocimiento en el misterio chamánico publicando en 1951 la famosa obra El chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis en la que se otorga al chamanismo rango de conocimiento religioso.

				Como veremos, la explosión chamánica se va a producir en la segunda parte del siglo XX con el triunfo de los medios de comunicación y los artículos en revistas de moda como Life, en la que el banquero Robert Gordon Wasson publicó sus experiencias con hongos en la sierra mazateca, México. A partir de ese momento, se desencadenaron las peregrinaciones de los hippies en la década de 1960 y las obras de Carlos Castaneda. Previamente, el pionero Richard Evan Schultes sembró el camino científico moderno. Sin embargo, más allá de la propaganda norteamericana, el chamanismo como observación participativa sigue siendo un misterio, puesto que lleva en sus tripas la transformación del propio sujeto encarado por la soledad ante lo incognoscible; de modo que, desde la visión turística o intelectualizada, no se llega al fondo. El chamanismo apenas puede ser conocido si se pretende alcanzarlo por una cuestión de acumulación de datos. Quizás por ello, el chamán desprecia la intelectualidad absolutista y no me extraña que permanezca mudo cuando se le descalifica en medio de los conflictos de creencias que pretenden poseer la clave sobre la naturaleza fundamental de la realidad. No cabe duda de que no se puede hacer una apología del chamanismo como salvación en general, puesto que lo que se denomina como tal goza de puntos luminosos y prácticas terribles.

			
			
				Del viaje del héroe

				
					
						«La travesía del héroe mitológico puede ser incidentalmente concreta, pero sobre todo es interior, en profundidades donde se vencen oscuras resistencias, donde reviven fuerzas olvidadas y perdidas por largo tiempo que se preparan para la transfiguración del mundo».

					

					CAMPBELL (1993, pág. 34)

				

				La búsqueda del sentido de la vida ha estado presente desde el comienzo de los tiempos y se le ha dado el nombre del viaje del héroe al aplicarla al ser humano. Nadie como Joseph Campbell ha puesto de manifiesto esta incuestionable pregunta que sienta sus raíces en lo más profundo del ser. La búsqueda del héroe está presente muchas veces de forma subliminal en todas las religiones, mitologías y sistemas humanos dotados de una alta percepción de la realidad, es decir, aquellas civilizaciones que han sido capaces de crear un cosmos. El héroe buscador intrépido del sentido atraviesa la oscuridad de la noche existencial a partir de una petición de su propio interior, que le hace apartar toda distracción. De alguna forma, podemos decir que pierde la condición humana atada a las convenciones. De hecho, la propia humanidad, probablemente por exigencia evolutiva, mantiene la tendencia de esta disposición hacia lo desconocido. Las enseñanzas de iniciación y regeneración, los sacramentos portadores de la gracia entregados a la antigua humanidad, se mantienen a lo largo de la historia esperando la llamada interior. El viaje del héroe encara el laberinto humano anclado en la expectación de las gradas ordinarias, ha de atravesar el coso humano a fin de llegar en soledad vestido de luces y bajo la encarnación de la unidad, de lo masculino y lo femenino, hasta el encuentro con el toro-demonio, simbolizado en la montera, dando paso a la tragedia, la comedia o la epopeya. Sea cual sea el caso, hay un reconocimiento de la vida universal que requiere poner la intención en el mundo interior, donde se han de vencer oscuras resistencias y taparse con cera los oídos ante las trivialidades y las devaluaciones, a fin de llegar a la transfiguración. Los sueños presentes en todo ser viviente han representado siempre una forma común de saber acerca de, pero a veces la vida diurna es demasiado atrayente como para que la marca deje huella.

				El filósofo es a veces quien mejor encarna esta diatriba que emerge en carne viva y la encontramos, por ejemplo, en Miguel de Unamuno (1976). En algunos aspectos es paralelo a Bergson, por eso encontramos todos los presupuestos de un transpersonalismo existencial: la lucha incansable con el misterio, la presencia constante de la muerte, la existencia como un relámpago entre vacío y vacío, la desesperación ante la impermanencia, la llamada a la plenitud, el terror al abismo, la renovación vital, la consciencia como conocimiento participativo, la elevación del ser individual a la consciencia universal. Propugna, ya en 1913, la idea de radical actualidad de que la crisis de nuestros días responde a la búsqueda de un saber vital de transformación, más que de acumulación y conceptualización. Y afirma: «El mundo es para la conciencia» (Unamuno, 1976, págs. 56-57). O se muestra aurobindiano: «Podía en ese camino de locos ensueños imaginarse un Dios inconsciente dormitando en la materia, y que va a un Dios consciente de todo, consciente de su divinidad» (1976, pág. 251).

				En esta línea de filosofía profunda, Ortega (1983a) es inquietante cuando diserta sobre la consciencia y la verdad. Una verdad transubjetiva que se produce cuando la consciencia supera los límites de su individualidad. Para el Ortega visionario (1983c, d), la consciencia es la cosa más rara que hay en el universo y la contempla como el elemento universal, donde flotan todos los demás fenómenos.

				Si queremos introducirnos en el viaje del chamán, es una buena antesala conocer el mito del Viaje del héroe. La llamada interior general a toda aventura representa un primer aviso que puede ser negado, como le sucedió a la mujer de Lot en la Biblia o a Pablito en los relatos de Castaneda. El buscador puede ser hostigado tanto por este aviso como por el emergente miedo a la aniquilación. Después, ha de ser capaz de integrar esa llamada y confiar en la ayuda sobrenatural, según dice Campbell (1993), para ir cruzando los umbrales, guardados por el arcádico dios Pan, generador del pánico; de la misma forma que Buda alcanzó la libertad cuando accedió al principio trascendente, que está detrás de los nombres y de las formas. También en esta llamada como prueba está la probable visión del mysterium tremendum, el enigma terrorífico en la noche de Getsemaní (Otto, 1980), hasta llegar, si ha sido superado, a la beatitud indecible, el contacto con lo numinoso que dignifica y da sentido a todo sufrimiento.

				Posteriormente, llega el camino de la prueba que conlleva la humillación de los sentidos, el retiro de las cosas del mundo, como se expresa en el mito sumerio del descenso de la diosa Inanna al mundo inferior, a la gran profundidad, abandonando la Tierra. El héroe debe dejar el orgullo, atravesar el horror, la repugnancia, la locura, el fanatismo, y someterse a lo absolutamente intolerable. La aniquilación del hombre no es más que la aniquilación del ego. El encuentro con la diosa del mundo representa la última aventura, la del alma triunfante: el héroe ya puede contemplarla sin miedo, sin accidentes, y entrar en la reconciliación con el padre en la apoteosis ante una realidad que supera lo objetivo y lo subjetivo. El regreso, al igual que en el cuento budista del Pastoreo del buey, supone echar una mano en el mercado. Ya puede cargar con el vellocino de oro, despertar a la princesa dormida: la humanidad. Para entonces, ya ha sabido que las brujas se convierten en diosas y los dragones, en guardianes de los templos, hallazgo no exento del peligro, cuyo verdugo es la espada de Damocles, como atestiguan los suicidios, la existencia de los psiquiátricos y las muertes repentinas.

				Puede haber una negativa al regreso humano, ya que no es fácil volver del jardín, del paraíso, y probablemente puede haber una huida mágica hacia el poder, lo que explica el comportamiento egoico de determinados personajes históricos. El regreso supone encontrarse de nuevo con las ruidosas obscenidades del mundo, el carrusel de las formas, las inestabilidades entre el júbilo y la congoja, la persecución imparable de los objetos. Un mundo que es desafiado por la llamada interior, puesto que ya se ha roto con lo política y socialmente correcto. Para entonces, el héroe ya se ha convertido en un traductor entre los dos universos, un mito cuyo sentido es la forma en cómo el espíritu se comunica con la realidad ordinaria.

				El viaje del héroe parece formar parte de un ciclo universal, como si el propósito cósmico estuviera embarcado en un viaje semejante a gran escala y empujara así la rueda de este gigantesco proceso de evolución; como si la materia llevara consigo la durmiente plenitud del silencio que espera desplegarse bajo la propia materia, el dolor, el espacio y el tiempo. Lástima que todo este esfuerzo esté siendo considerado como una aventura new age o una fantasía primitiva e irracional, por parte del materialismo cientificista que inunda nuestras vidas. No olvidemos que a partir de los nuevos paradigmas la buena ciencia ya está abriendo nuevos ojos. Solo se necesita una masa crítica proporcionada por la propia evolución de la consciencia.

			
			
				Chamanismo y el viaje de la humanidad

				
					
						«¡Qué bonita sale la luna alumbrando a todo el mundo!».

					

					Ícaro Asháninka, JUAN FLORES

				

				Mircea Eliade (1994) sugiere que es lógico suponer que el ser humano desarrolló formas religiosas desde épocas anteriores a la Edad de Piedra, extendiéndolas posteriormente por casi todo el planeta a través de los continuos flujos migratorios bajo una forma de vida nómada y rural, apenas sujeta al calendario, espontánea y poco jerárquica. También se sugiere que esta forma chamánica de vivir haya emergido espontáneamente como una tendencia innata del ser humano para afrontar el mundo. Encarar la enfermedad, el dolor y la muerte, encarar situaciones límite, ha sido y es común a todo ser vivo, y permanece inalterable desde el origen de la humanidad. Es muy posible que estas situaciones hayan servido de detonantes para posibilitar la evolución, sellando así pasos irreversibles entre un antes y un después. La toma de decisiones y el arrojarse a iniciativas desconocidas deben de haber marcado el rumbo humano. El descubrimiento y la utilización consciente del fuego fueron una de las grandes consecuencias de este ánimo evolucionista, que se remonta a unos 400.000 años, y con ello numerosas ceremonias vinculadas a esa práctica. La custodia del fuego, por razones de seguridad, de necesidad y de simbolismo, está presente en muchos pueblos del planeta. El fuego limpia y purifica, las cenizas señalan el final, poniendo de manifiesto la impermanencia de nuestro mundo.

				Se da por descontado que las sustancias inductoras de otras formas de ver la realidad han estado siempre presentes en la evolución humana, y se han encontrado restos de ellas en tumbas milenarias. Krippner (2007), Winkelman (2010), Krippner y Winkelman (1983), recogiendo diversos estudios y a partir de los procesos perceptivos, exponen el valor de las bases neurológicas estructuradas que permiten ese poder perceptivo, tanto en el orden mágico como en el estético.

				La muerte ha sido compañera fiel del chamanismo. El culto a los muertos seguramente marca una clave en la adquisición de una memoria colectiva, pero sobre todo la muerte desde el comienzo de la historia humana hasta la actualidad marca el desafío de nuestra incertidumbre y de nuestra necesidad de entendimiento. De hecho, entre el cerebro del hombre de Cromañón (30.000 años) y el nuestro actual no existen diferencias (Rubia, 2006). Por lo tanto, en el chamanismo ya ha existido un desafío del ser humano a la muerte, además de una lucha para superar la enfermedad; y en todo este entramado vital, en el chamanismo, ha existido una forma de dar sentido a la colectividad y a la vida frente a lo inabarcable que no ha menguado ni un ápice desde la época de las cavernas hasta la de los rascacielos.

				Si el chamanismo es esencialmente un método, como sostiene el antropólogo Harner (2016), desde luego ha sido el primero en tantear y conseguir un acercamiento entre el ser humano, la naturaleza y el cosmos, y en dar respuestas frente a la crisis, el dolor, el miedo, la enfermedad, el poder y la muerte.

				Podemos plantearnos si la mente nativa, la atención limpia de la niñez de la humanidad, puede llegar a ser un buen método en nuestros aciagos días. ¿Esta condición de inocencia, que está limpia de los intereses mediáticos y a veces perversos del mundo de hoy, como la mirada de un niño, daría garantías de cuál sería la actitud clave para obtener el calor chamánico y el conocimiento? Curiosamente, la atención inocente es la atención del Zen, y sus maestros señalan que representa a la gran mente, que atraviesa civilizaciones y que, a semejanza del fuego, mantiene el misterio.

				Tengamos en cuenta que el chamanismo, como vía religiosa, social, cultural, etcétera, ha llegado a extenderse por todo el mundo; lo encontramos muy bien representado en Siberia, América, Australia, etcétera, y originalmente en sociedades dinámicas, poco estratificadas políticamente, y aunque primitivas, seguramente con una importante consciencia cotidiana del aquí y ahora. Era la sociedad de los primeros cazadores y recolectores.

			
	
		
			3. ¿Qué es un chamán?
			

			En este apartado desarrollaremos tanto las obligadas definiciones como ciertos qués y cómos del chamán; también algunos aspectos claves que debemos tener en cuenta.

			La palabra «chamán» es de origen tungu (Asia central, Siberia), aunque los filólogos discrepan sobre su origen, ya que algunas investigaciones le reconocen origen manchú, sánscrito y pali. Lo importante es que semánticamente está relacionada con conocimiento y calor, dos ideas claves para entender el mundo chamánico, que tal vez sean inherentes a la condición humana. La figura del chamán ha estado presente con diferentes nombres en las culturas antiguas y la palabra «chamán» ha sido finalmente aceptada en el vocabulario; aunque ahora es difícil encontrar un curandero indígena en América que se la adjudique. Las definiciones de chamán van genéricamente desde la persona que tiene poderes para curar y establecer contacto con el más allá –como en el caso de los siberianos–, a curandero indígena que modifica su conciencia a fin de obtener conocimiento y poder proveniente del mundo de los espíritus para ayudar y curar a los miembros de su tribu (Krippner, 1990), hasta la de Eliade (1994) para quien el chamán es esencialmente «el que conoce las técnicas arcaicas del éxtasis».

			Podemos observar que las definiciones hacen referencia a que el chamán tiene poderes especiales, a la capacidad de disociar el alma del cuerpo, a la ayuda de los espíritus, a la confrontación de los más grandes miedos y sombras de la vida, a ser capaz de surcar el mundo de las tinieblas, etcétera. Otras definiciones remarcan su aportación social como guía, sanador y persona capaz de generar conexión entre los demás.

			Desde la perspectiva clásica, tanto el chamán como la chamana son aquellas personas que han pasado por el proceso de aprendizaje y transformación entendido como el tránsito entre los dos mundos que la tradición les señala: el mundo de los vivos, el mundo de los muertos, el mundo de los seres materiales y el mundo de los espíritus; un tránsito que será diferente según la tradición. Y de pronto, uno se percata de que este viaje en sentido amplio entre el mundo de lo conocido y lo desconocido ha sido posiblemente el viaje y la razón de ser y conocer de nuestra existencia, y que además está presente en todas las tradiciones sagradas y filosóficas de la humanidad.

			Una característica común a la tradición chamánica es que esa transformación implica un aprendizaje práctico, un paso por el territorio, atravesar la vía del curador herido, un aprender sufriendo hasta un cierto punto necesario para que el aprendiz de brujo, tras encarar el inframundo, pueda acceder al conocimiento de la herida total. Salud, enfermedad y sufrimiento se consideran, pues, como una manifestación de la sabiduría peculiar del cuerpo. Por lo tanto, partir del cuerpo es la clave para ir ascendiendo a vivencias más sutiles, del mismo modo que lo es en otras tradiciones como en el yoga. Por ejemplo, Iyengar (2007), uno de los más prestigiosos representantes actuales, detalla la esencia del yoga exponiendo que los sabios exploran las diversas envolturas de la existencia empezando por el cuerpo, que representa el interior de la naturaleza, siendo la autopurificación la primera clave. Utiliza una metáfora semejante a las de san Juan de la Cruz, en el sentido de arreglar y limpiar la casa para poder ver la divinidad que espera en nuestro interior, ya que no hay espiritualidad sin cuerpo. Esto lo suscribiría la totalidad de los chamanes americanos que he conocido, en cuanto al trabajo con el cuerpo como base y a su purificación mediante el proceso purgativo con plantas y otras técnicas. Es importante recalcar que, como muestra del exquisito conocimiento de esta sabiduría antigua, el chamán se diferencia tanto del curandero (dedicado exclusivamente a curar) como del hechicero (básicamente ritualista y, a veces, brujo). El chamán es tanto un hombre-medicina como un hombre de conocimiento que ofrece un orden, una dirección y una cohesión a su mundo.

			Sin embargo, ¿cómo se hace un chamán y qué es lo que hace? Por ejemplo, en la tradición siberiana, ya sea mujer u hombre, se le distingue porque ha sido enseñado por los espíritus con el propósito de ayudar a los que sufren a causa de esos espíritus. Por lo tanto, al chamán se le reconoce porque es una persona capaz de controlar esos estados expandidos de consciencia y ofrece respuestas a las necesidades del grupo; por eso, por ejemplo, se le valoran sus éxitos curativos. El éxtasis chamánico, propio del chamán, representaría el viaje del alma hacia otros reinos, bien para ascender a los cielos o para descender a los infiernos, reflejando ese viaje la particular visión del cosmos de cada etnia.

			Para el antropólogo Harner (2016), uno de los más comprometidos investigadores en este campo, el chamán lo que pretende a través de los estados de conciencia es contactar y utilizar la realidad escondida a fin de adquirir conocimiento y poder para ayudar a otras personas. Otra vez aparece como clave la interacción con los espíritus, de modo que esa realidad oculta y este contacto pueden ser dos aspectos fundamentales para definir el chamanismo. Tan importante es esta cuestión que Walsh (1990) en su acercamiento teórico a este estudio, también la define como elemento fundamental, y además la coloca como un tema abierto a la discusión, ya que la mente occidental interpretaría estos fenómenos simplemente como creaciones subjetivas. Es fácilmente reconocible la distancia insalvable en la mente occidental actual que concibe básicamente la realidad como racional y material y, en consecuencia, en conflicto con la sabiduría antigua y los mundos religiosos para los cuales la realidad se extiende a espacios y seres inmateriales.

			Todas estas reflexiones nos llevan a plantearnos la necesidad de la búsqueda generalizada del sentido de la vida como proceso evolutivo. A partir de una perspectiva plural, por ejemplo, Krippner (2007), Winkelman (2010), y ambos en 1983, defienden el valor epistemológico del chamán en el contexto evolutivo humano. Así, recogen que ciertos chamanes mexicanos poseen capacidades cognitivas que los distinguen de los no chamanes; consecuentemente, se produciría un impacto colectivo a partir de estas potencialidades al proporcionar a su sociedad ciertos conocimientos inasequibles para los demás individuos; entre los principales, el poder de curar como un acto extraordinariamente válido que va a permitir que el sujeto se integre en su sociedad. Aportando su contribución académica, estos autores exponen que el trabajo de investigación del chamán ha de haber influido en la evolución de sus estructuras neuronales y proporcionado otros potenciales, como la habilidad para la construcción de categorías, el potencial para representar roles y la capacidad para experimentar de forma vívida el mundo. El chamán, según Krippner y Winkelman, tuvo que representar un papel importantísimo en los primeros humanos, ya que era el miembro de la comunidad que proporcionaba respuestas a los desafíos ambientales de aquellos tiempos, y lo hizo en una vía de integración con la naturaleza; por ello, el chamán recibe su conocimiento directamente de esa naturaleza. Como señalan Krippner y Winkelman, este conocimiento parece estar presente en todo el planeta, e incluso en nuestra sociedad, cuando destacados artistas afirman el origen divino de su inspiración.

			Y en este sentido, cuando hablamos de estados de conciencia desde una perspectiva evolucionista, llegamos a la presunción de que estos procesos, en principio de matriz psicológica, permiten acceder a umbrales transpsicológicos; es decir, a estados puestos de manifiesto por la tradición espiritual en todo el planeta. Así, Combs y Krippner (2003) exponen que, según estas tradiciones, estamos hablando de algo más que de estados de consciencia en el sentido de que estos reinos del ser posiblemente no podrían ser reducidos solamente a estados psicocorporales. Estas posibilidades también se recogen en Almendro (2002, 2013) y Almendro & Weber (2013) en cuanto a la relación entre el mundo de las realidades objetivas y el mundo de las realidades subjetivas que posteriormente ampliaremos. El desafío está en admitir la posibilidad de que esas realidades objetivas existan independientemente de que sean o no percibidas. Es decir, a partir del chamanismo, nos acercamos a la frontera epistemológica de admitir o no una realidad transmaterial, que es la base del conflicto que antes hemos establecido, y la clave, por cierto, de toda la tradición milenaria.

			Se consolida entonces que al chamán se le diferencia de otras manifestaciones de la rareza humana, como los espiritistas, los curadores esotéricos, religiosos y espirituales, o los curadores intuitivos. Por ejemplo, el estado chamánico no parece llevar consigo un trance cinético en el que la persona es poseída por un espíritu y en el que no existe consciencia, como en el vudú. Con lo cual, parece que es requisito del chamán el ser consciente del lugar o estado en el que se encuentra, ya sea físico, psíquico o transpsicológico. El chamán trabaja a través de lo que se ha dado en llamar el estado de consciencia chamánico, y en este estado de consciencia invoca el infinito y se abre a una realidad inimaginable en la que percibe los cimientos del mundo.

			Combs y Krippner (2003) plantean una pregunta interesante y delicada que dejamos en el aire relativa a en qué momento el individuo se hace consciente de esos reinos sutiles del ser.

			
				Aspectos claves que hay que tener en cuenta

				
						La recuperación de la sombra. El chamán es un perforador de la sombra, esa zona desconocida de nosotros mismos y del mundo a la que hemos de acceder para seguir nuestro proceso de conocimiento y evolución. El chamán viaja a los mundos abisales para curar, obtener información y conseguir poder, además de para ampliar su horizonte evolutivo personal. Cuanto más nivel de sombra haya atravesado, en este aprendizaje del curador herido, mayor será su capacidad para afrontar el peligro. Una oración mazateca dice: «esta agua que yo arriesgo a las puertas de mi casa que sirva para darme salud, fuerza y conocimiento». Es de ley remarcar que el viaje chamánico no es un juego visionario. 

						La naturaleza como libro. Para el chamán, su método implica una comunicación-comunión con la naturaleza. Es fácil encontrar respuestas como: «la plantita me lo dice», cuando se les pregunta sobre cómo adquieren su conocimiento. O acuden a entidades de las fuerzas de la naturaleza como el viento, la tormenta, etcétera. Don Patricio, un indio mazateco, afirma que: «el hongo es hijo del instante entre la lluvia y el relámpago». Hay enseñanzas centenarias en las que, a modo de ritos de paso, se prepara a los aspirantes para superar pruebas e ir más allá del límite hasta alcanzar el estado de consciencia chamánico. En algunas culturas, incluso, se entiende que la enfermedad es enviada por los espíritus como prueba. Por lo tanto, no es considerada como un mal al que hay que cercenar, sino como una bendición sobre cuya transformación se ha de evolucionar. Para el chamán, el entorno natural está en continuo movimiento, todo responde a un flujo vibratorio, a una fuerza vital inteligente y comunicativa, a un universo latiente, dinámico y cambiante, que unifica la vida. Todo está dotado de una energía que puede ser captada desde los estados chamánicos para producir cambios y alegría de vivir.

						La importancia del linaje. El chamán pertenece a un linaje, a un proceso decisivo que ha marcado su preparación. Es decir, ha tenido un maestro que, en muchos casos, posteriormente, a su muerte, se convierte en guía y ayuda en las ceremonias, en las que se alude a la presencia de su espíritu a través de cantos y oraciones. El linaje exige una transmisión directa, que implica pasar por el proceso práctico y presencial del aprendizaje de maestro a discípulo. Por lo tanto, el instrumento y el medio, ya sean plantas, cantos, sonidos, dietas y otras tecnologías, necesitarían la presencia del maestro en la mayoría de las tradiciones.

				

				
	
		
			4. El viaje chamánico
			

			Convertirse en chamán lleva consigo un largo proceso que se inscribe de forma amplia en el viaje del héroe, puesto previamente de manifiesto. Este proceso lleva un orden considerado ya lugar común entre los estudiosos y practicantes del chamanismo y, como tal, requiere de toda una vida:

			
					La llamada y la crisis.

					El aprendizaje.

					La llegada.

					Servicio: viaje hacia la curación, la ayuda y la expansión de límites.

			

			
				La llamada y la crisis

				El sentir interiormente la llamada es la primera señal del que va a convertirse en chamán y su tarjeta de visita no parece ser, al menos al comienzo, un estado de gloria. La enfermedad y la crisis generalizada aparecen en el neófito bajo una situación de confusión y creciente insatisfacción con el mundo que poco a poco va minando su seguridad. Para decirlo de una manera entendible hoy, es una especie de crisis existencial en la que la persona siente que los deseos convencionales y aceptados por todo el mundo ya no le valen ni la sostienen, e incluso son percibidos por el aspirante como alienantes y triviales. El sinsentido de la vida se hace presente con toda su crudeza, aunque esta oscuridad de vez en cuando deja escapar unos destellos de luz a los que el neófito se aferra como a un clavo ardiendo entre las dudas de si está en el camino del conocimiento o de la locura. La crisis chamánica se concreta en signos físicos y psíquicos, extraños y singulares, reconocibles para un chamán experto. Puede ser que el aprendiz escuche voces, tenga sueños extraordinarios acerca de espíritus, algunos de los cuales hablan al aprendiz y le instruyen sobre cómo llevar el proceso, le informan sobre la muerte de personas conocidas, en medio de sensaciones extraordinarias, sentimientos y conductas extrañas, que no pueden ser interpretadas ni como psicosis ni como ningún otro tipo de enfermedad mental. Bien es cierto que otras veces aparecen síntomas de tipo epiléptico o enfermedades físicas importantes que desaparecen de forma inesperada. La crisis es el resultado de una confrontación entre la experiencia de lo sagrado y el mundo ordinario; por lo tanto, es una crisis de separación, estableciéndose así el reto chamánico del que hablamos: el aspirante ha de saber unir esos dos mundos.

				Eliade (1994) describe estas técnicas de éxtasis en el sentido de que llevan consigo un periodo de intensa actividad onírica, alucinaciones, que determinan la capacidad chamánica; la persona está meditativa, como ausente, busca la soledad, con necesidad especial de dormir: todo ello representa el preludio de una inminente transformación. Y este tipo de comportamiento se da de forma idéntica en etnias que no han tenido contacto entre sí y que, por lo tanto, están muy alejadas espacialmente unas de otras. Se dan tanto entre los indios de Norteamérica y Sudamérica como también entre siberianos, asiáticos y nepaleses. Nuevamente, para entenderlo a fecha de hoy, destacamos que esta crisis lleva consigo la desintegración de las viejas estructuras y de las viejas identidades, y, en consecuencia, proporciona la creación de una nueva forma de ser. Entre uno y otro proceso, como es lógico, se transita en tierra de nadie, se pierde la confianza y se carece de toda base firme. Desde una perspectiva fenomenológica, Jaspers (1970) ya lo puso de manifiesto a partir del valor de las crisis. Este proceso puede ser entendido, con diferentes matices, psicológicamente como crisis de búsqueda y definido como crisis emergente (Almendro, 2002, 2013, y Almendro & Weber, 2013).

				Por lo tanto, atravesar la enfermedad y el miedo es un aspecto inexcusable en el viaje chamánico. Podríamos decir que esta situación de llamada es en realidad la irrupción del otro lado, como denominan los indios mazatecos del sur de México al lado del espíritu, en el lado de acá, es decir, en el lado ordinario: el del mundo convencional de la razón y de la materia. Esta irrupción puede ser abrupta y, además, se parte de que el origen de estas dimensiones y sus leyes es lo insondable. Lo importante es que el aprendiz de chamán en medio de todo este sufrimiento goza del apoyo de su comunidad, que lo reconoce como tal. Los indios saben bien quiénes son los psicóticos de su pueblo.

				El inicio de esta aventura suele ser en la adolescencia o en la juventud. También, se da el caso en que el aprendiz es detectado antes de su nacimiento e incluso se le espera ya con ciertos preparativos. Son muy conocidas las referencias tempranas dadas por Rasmussen (1927, 1929), explorador polar y antropólogo groenlandés de principios del siglo XX, muy interesado en la cultura de los inuit, del que se han realizado películas con sus viajes. Rasmussen describe el caso de Aua, un indígena perteneciente a la etnia de los iglulik esquimales, cuya madre, antes de nacer él, fue sometida de forma estricta a ciertas reglas y dietas. Después de nacer, tanto Aua como su madre tuvieron que vivir durante un año separados de la comunidad, siendo visitados solamente por el padre. Por lo tanto, Aua parece ser que fue elegido probablemente por designios, según se suele escuchar entre los nativos en casos parecidos. Y según todas las tradiciones consultadas, el gran inconveniente de esta llamada es que sea rechazada por la persona en cuestión. Se considera que este rechazo puede traer graves consecuencias a la persona elegida y es peor que la aceptación, con lo cual, parece que lo idóneo es un encuentro entre la llamada y la vocación.

			
			
				El aprendizaje. Una llamada para toda una vida

				Como ya hemos advertido, el aprendiz ha de aceptar esta llamada y disponerse a llevarla a cabo. Ello implica encontrar un maestro chamán, un guía que al mismo tiempo que le dé una cobertura general lo empuje a entrar y a saber estar en los espacios chamánicos, así como a ser capaz de recorrer el camino de una realidad a otra sin evitar ninguna afrenta. Ha de aprender la cosmología propia de su cultura, el conocimiento de los espíritus con los cuales se trabaja, sus poderes, las formas de entablar contacto con ellos, los rituales y técnicas, y debe tener un compromiso estricto de respeto a las reglas. En el caso de Aua, su crecimiento y aprendizaje fueron seguidos con expectación por toda la tribu, cumpliendo determinadas reglas, por ejemplo, solo los hombres pudieron comer la carne de la primera foca que cazó, después tuvieron que estar durante tres días y tres noches sin trabajar y sin cazar. Sobre esto ha habido discusiones acerca de si este tipo de comportamiento es puramente superstición o responde a otras demandas. Es obvio que existen tendencias innatas en el aprendizaje chamánico, sobre el control y contención necesarios en estas experiencias, así como en la comprensión de situaciones que se mueven en la incertidumbre existencial; es decir, por todos los medios este respeto ritual pretende decir que lo que sucede no es un juego. También como defensa frente a la posibilidad de la despersonalización patológica. Pensemos que, ante esa incertidumbre, la comunidad necesita unas reglas sobre cómo alcanzar una vía correcta y además útil para que ofrezca continuidad a la tribu, y que esas reglas marcan unos límites que son válidos para no perderse en el sinsentido de la inmensidad inabarcable; sobre todo, teniendo en cuenta la situación de los primeros pueblos ante los fenómenos naturales, las necesidades básicas, los espacios inmensos, enfermedades y muertes. O sea, como admiten algunas perspectivas, esas reglas aparentemente supersticiosas para nuestra visión occidental y racional pueden tener una lógica, de tal forma que marquen una señal necesaria de referencia inicial y un camino guía en el océano existencial sin límites, cuya prueba puede ser encarar el vacío en los 360º. Por lo tanto, el dar un paso, la capacidad de gestionar una decisión y una dirección, si acaso la menos mala, da de por sí una posibilidad de establecer límites, mediciones y orientaciones, ya sean en un sentido o en el contrario; lo cual conlleva una adaptación al medio, siempre que no se entienda como un proceso exclusivamente mecánico de gen y ambiente.

				Se han hecho experimentos en el conductismo psicológico que han demostrado la necesidad que tienen los animales de presentar un comportamiento aleatorio que les otorgue un papel en los sucesos; así, por ejemplo, se observó que una paloma realizaba ciertos giros cuando caía comida, lo que fue interpretado como que el animal los hacía entendiendo que estos eran la causa de la llegada de esa comida, que por cierto la mano de Skinner (1985) le proporcionaba. Esto ha llevado de forma determinista a entender que rituales y otras tecnologías primitivas forman parte de un comportamiento que ha de ser devaluado, ya que estarían contaminados de superstición y sugestión. No se cae en la cuenta de que la situación de la paloma es anormal en la vida natural, solo se da en las escenas irreales de ciertos laboratorios donde las leyes artificiales pretenden suplantar a las de los sistemas vivos y abiertos. En todo caso, y partiendo de aceptar estos presupuestos, es importante el hecho de que hasta una paloma tenga dotes para actuar por sí misma, hasta dentro del límite de una caja, aunque sea dando vueltas, dadas las dimensiones del cajismo. Démonos cuenta de que esta forma de ver a otros pueblos que no pertenecen a nuestro ámbito puede llegar a ser irrespetuosa, dado nuestro cognicentrismo como afirma Harner (2016); es decir, medir con el rasero de nuestra forma de ver el mundo, que en Occidente básicamente hoy en día es mecánica y materialista, otras culturas que han tomado otras vías para comprender.

				El aprendizaje del chamán en la actualidad responde a un plan delicado de superación de sí mismo, de profundo conocimiento del potencial humano, e incluso implica prácticas ascéticas absolutamente estrictas que llevan consigo aislamiento y dietas. Por ejemplo, en el Amazonas se prescinde del ají, el limón, la sal; se realizan ayunos, y cuando no, la comida es frugal y escasa, manteniéndose el neófito en completa soledad y aislamiento. En otras latitudes, se realizan trabajos físicos fuertes, incluso se dan exposiciones extremas al frío o al calor, ya que son recomendados a fin de que en soledad el posible chamán encare sus resistencias, miedos y enfermedades. Las dietas, dependiendo de la tradición, pueden durar desde una semana hasta meses, o prolongarse durante años, alternando con tomas de plantas específicas. Los retiros pueden llevar consigo largas estancias en completa soledad dietando, ya sea en la montaña o en la selva. Hay casos, por ejemplo, entre los esquimales en los que se da un ayuno riguroso seguido de una dieta mínima unida al frío intenso, manteniéndose el aprendiz exclusivamente concentrado en el contacto con el Gran Espíritu, y apartando de la memoria toda referencia al mundo cotidiano, lo que puede llevar varios meses. Este encuentro supone conseguir el espíritu guía que le ayudará en su trabajo. La confrontación con el miedo y la desesperación se hacen aquí evidentes. Hay relatos sobrecogedores sobre este encuentro, desde percibir con meridiana claridad cómo el espíritu se aproxima y entra en el cuerpo, hasta verlo como una mujer que, sostenida en el aire, le otorga el poder de convertirse en chamán. Lo más sorprendente de estas vivencias, cuando las he escuchado directamente de shipibos, asháninkas, mazatecos, es la forma clara, y para ellos sin resquicio para la duda, de cómo se producen, y el conocimiento que aportan; entendiendo que esta vivencia es tan intransferible como poderosamente íntima entre la persona y lo desconocido. Los indios son especialmente reacios a hablar de ello.

				El aprendiz ha de afrontar pruebas que ponen al descubierto sus límites, sus miedos, sus deseos, sus aciertos y fracasos, que le proporcionan un endurecimiento ante las adversidades y le permiten alcanzar un poder que implica cuerpo, mente y espíritu. Por lo tanto, estamos ante una vía purgativa que nada tiene que ver con el puritanismo. De hecho, el chamanismo se caracteriza por la irreverencia, tal vez como una forma de romper con todo encasillamiento. Tengamos en cuenta que un buen chamán mantiene siempre un comportamiento inesperado. Para decirlo de forma concreta, el aprendiz ha de atravesar la oscuridad existencial (el mundo de las sombras), encararse a los espíritus y conseguir una visión. Y podemos entender también que en parte este tipo de prácticas basadas en el ayuno, las dietas y el aislamiento han estado presentes a lo largo de los practicantes de las diversas religiones. Recordemos el aprendizaje de Jesús, con 40 días en el desierto, sus visiones, también los retiros que practican otras tradiciones, como la budista, los tibetanos en el lamaísmo, etcétera.

				Parece que un elemento determinante del chamanismo es la exposición a esas situaciones extremas consideradas como un poderoso transformador que va a permitir la limpieza de las pasiones, el odio, la angustia y el miedo. En ciertos casos, este aprendizaje lleva consigo acercamientos a las sensaciones de muerte inminente, a veces tan duras como vivir el desmembramiento del propio cuerpo. Por ello, las largas estancias en soledad, en la selva, la montaña, la celda, la cruda exposición al frío o al calor intenso, que hemos comentado, llevan consigo la confrontación en soledad y sin intromisiones con el demonio interno. En las tribus árticas y en Japón es donde se propician estas exposiciones drásticas al frío que parecen incomprensibles, aunque se consideran vías expeditivas de acceso al poder. Hay otros casos en los que la base del aprendizaje se da bajo la tutela familiar, el niño crece en un ambiente propicio y al final hereda el saber paterno o materno. Hoy en día, somos testigos de que muchos chamanes se quejan de que sus hijos se despistan entre las parabólicas y las imágenes del mundo moderno, y al mismo tiempo se alegran del hecho de que muchos occidentales acudan a sus enseñanzas, cuando lo hacen de forma respetuosa.

				Aua, el chamán esquimal del que ya hemos dado alguna referencia, confirma estas enseñanzas. Comenta que durante su aprendizaje entró en estados de profunda melancolía e infelicidad y que, de repente, todo ello cambió sin razón aparente colmándose de una alegría inexplicable y poderosa. Y en medio de ese ataque, de este enigmático y sobrecogedor estado, afirma que se convirtió en chamán sin saber cómo. Vemos, pues, que el designio fue coherente. Podemos destacar que en el proceso de aprendizaje del chamanismo, la clave parece ser la palabra perforar. Es decir, ser capaz de mantener la presencia personal a fin de ir más allá del cansancio, el agotamiento, el miedo, la sensación de frío, el calor extremo, el dolor, como se manifiesta en la historia de Un hombre llamado caballo, la resistencia a los sabores tomando plantas agrias o inaceptables al paladar; en fin, perforarlo todo para ser capaz de llegar al otro lado. Puras leyes del caos. Este acceso requiere de tránsito personal sobre ese territorio y nos ofrece la posibilidad de ver que el proceso de un chamán tiene bastante que ver con lo que pasa a niveles psicológicos y existenciales en cualquier ser humano, teniendo en cuenta las distancias.

			
			
				La llegada

				La llegada representa la culminación, el viaje de vuelta, haber pasado por el episodio de muerte y renacimiento. Se ha confrontado no solo con la muerte física, sino también con la muerte del ego; la vieja concepción de uno mismo desaparece. En ese momento de cambio vertiginoso, tiene cabida el llamado rito de paso. Después de años de disciplinas, aparece la sabiduría y la compasión manifiesta en un trato especial hacia los demás que puede ser tanto distante, elusivo y penetrante, como compasivo y extremadamente sutil. Una señal de esa sutileza se manifiesta en el empleo de diminutivos continuos en las etnias americanas a la hora de referirse a las plantas o a personas, con un tono dulce y suave que indican lo pequeño de nuestro mundo personal en comparación con la grandeza del universo revelada a lo largo de la práctica. La culminación representa la humildad, porque el que ha vuelto conoce, como hemos recalcado, la grandeza imponente de las fuerzas que rigen el universo, por ello entiende que, frente a esa fuerza, el propio chamán carece de importancia personal. Esto le permitirá actuar con más eficacia, liberarse del orgullo, el miedo, el poder egoico y la muerte. Digamos que esta llegada siempre es inconclusa, puesto que el propio proceso así lo requiere; algunos chamanes admiten personalmente que hay veces que entran en regiones que desconocen y que el asombro continúa a su manera.

				Esta llegada la tenemos bajo el nombre de satori, iluminación, en otras tradiciones como en el budismo Zen; los místicos también nos hablan de situaciones parecidas una vez que se ha atravesado la noche oscura del alma y se llega al cántico espiritual; o el ascenso requiere pasar de unas moradas a otras más elevadas. De alguna manera, esto se suma a la sugerencia de que podría haber un viaje arquetípico y, por lo tanto, general en cuanto a buscar el encuentro con ese Gran Ser, y particular en las diferencias en cómo llevarlo a cabo.

				Siguiendo la tradición esquimo-iglulik, convertirse en chamán lleva consigo vivenciar de repente una luz inexplicable, un fuego que permite ver a través de la oscuridad tanto física como chamánica. Este episodio nos recuerda la vivencia de Krishna (1988) y el momento de la explosión de la kundalini-yoga en su cerebro, siguiendo la tradición meditativa hindú. Vemos que este modelo de transformación, aunque complejo, mantiene interesantes semejanzas. Nos referimos de nuevo a un proceso de los arquetipos que parece tener comienzo en una desorganización total, en la que el conflicto llega a niveles insostenibles y en la que, al llegar a su máxima intensidad, el individuo accede al cambio radical, mediante el salto bifurcativo.

			
			
				El servicio. La curación como conocimiento

				La enfermedad se valida como camino. El poder de curar es el cometido primordial del nuevo chamán. La palabra «curación» va unida aquí al conocimiento y puede entenderse, por lo tanto, que hay una equivalencia interesante entre ambas. Cuando se es capaz de acceder al reino donde esa enfermedad habita, uno puede algo así como despegarla del cuerpo, como si en realidad un tumor no fuera para el chamán algo más que una entidad de tipo energético que se instala y se vuelve materia en el cuerpo del paciente. Por ello, muchos practican succiones y utilizan determinados rituales para extracciones, aunque estas técnicas se las adjudiquen también a hechiceros y curanderos en general. Es importante recordar que el valor de servicio a la comunidad a partir de la curación es uno de los aspectos más valorados del chamán. Por ello, el viaje chamánico lleva consigo aprender, ayudar y curar. A veces, como en el caso de los esquimales, el viaje se hace para acceder al espíritu protector, Takánakapsâluk; tras varias pruebas el chamán se adentra en esas regiones, a fin de conseguir de su divinidad comida para el pueblo, conocer los lugares de abundante caza y pesca que el propio espíritu se encarga de proporcionar. Vemos, pues, otra de las razones sociales de la importancia de contar con tal representante a todos los niveles.

				Vamos comprendiendo que el mundo de la muerte o del paso de una realidad tocable a una intocable, el paso por regiones cósmicas para lo cual el chamán sabe cómo encontrar el pasadizo entre ellas, el contacto con los espíritus representan lo más enigmático de este mundo y están considerados como claves por diversos investigadores. Eliade (1994) así lo pone de manifiesto, además de señalar que toda esta complejidad se traduce en una experiencia mística y concreta. Es la vivencia, el territorio, lo que crea el mapa, y no viceversa, si nos atenemos a lo que el chamán expresa. Sin embargo, esta posición no ahorra discusiones bizantinas entre estudiosos a la hora de la valoración y de la primacía de la experiencia y la creencia. Quizás en chamanismo todo se resuma a que es necesario pasar por para saber qué. La búsqueda de la ansiada curación y el hecho de que se hayan expandido tanto estas prácticas han hecho que no sea difícil hoy encontrarse con enfermos desesperados que, desahuciados por la medicina occidental, recorren la selva buscando un remedio para evitar la muerte.

				Podemos resumir que, en el chamanismo, entendido como un viaje a la curación y como acceso al conocimiento, estamos ante la enfermedad concebida como camino de purificación en contacto con una sabiduría superior. La enfermedad, pues, es validada como camino a partir de la naturaleza, como maestra iniciática. Es frecuente escuchar que el propio chamán diga que, al final, su saber es un misterio.

				El viaje hacia la curación tiene varios objetivos:

				
						Hay una intrusión de espíritus en el paciente, algo que no está en contradicción con que en la medicina alopática se afirme que hay una intrusión de células malignas. Sin embargo, la dimensión espiritual es nuclear en el chamanismo y lógicamente no en el modelo médico occidental (Krippner, Villoldo y Welch, 1992). El chamán ha de descubrir y limpiar esas intrusiones.

						Pérdida del alma o de la protección que se expresa en el desánimo, la depresión del paciente. Según el chamanismo, es la más grave de las enfermedades. El chamán viaja para encontrar el alma del paciente, que ha de diagnosticar y tratar.

						Intrusión dañina de algún hechicero. A veces hasta se conoce la identidad del brujo, lo cual puede llevar a una batalla con graves consecuencias. 

						El viaje puede ser de tipo didáctico. Se debe a la petición de una persona de convertirse en chamán, para lo cual ha de pasar por el proceso curativo. En todos los casos, el chamán se adentra en el mundo de los espíritus y es consciente de lo que sucede durante y después del trabajo. En otras ocasiones, el viaje se da plenamente hacia los elementos de la naturaleza y, por ello, los chamanes preguntan a las plantas, a los animales, al viento, etcétera.

						El viaje responde a un proceso colectivo de generar comunicación y cohesión en el grupo. Hay un problema en el grupo y hay que potenciar los valores de relación, liberar actividad psíquica y hacer emerger el inconsciente, tanto individual como colectivo. Por lo tanto, el chamán orienta, da consejo, percibe las interacciones entre las personas y las reconecta curando situaciones conflictivas. 

						Se interpretan sueños y visiones, así como situaciones difíciles y extraordinarias. Dramatizan o desdramatizan, en función de la conveniencia curativa. No son enfermistas ni clasificadores, ya que no utilizan una liturgia prolongada.

						Se moviliza la energía grupal e individual tanto a niveles físicos como emocionales, cognoscitivos y transpersonales. Unen estas energías a su concepción y vivencia de un mundo hecho de vibraciones. El chamán manifiesta una cercanía con la persona a la que cura, limpia y purifica, dando sentido a lo que ocurre tanto en el mundo interior del paciente como en sus relaciones con el entorno. 

						Enseñan y demuestran prácticamente cómo entrar en un estado chamánico de conciencia, cómo atravesar mundos paralelos y probar que todo en el universo está interconectado. 

						Los chamanes entran en conexión íntima con la muerte, rescatan el alma perdida y enseñan el trasvase de un mundo a otro. 

						Establecen su propósito en relación con el propósito del Gran Espíritu. (Krippner y Villoldo, 1976).

				

				Este viaje a otros reinos o estados de conciencia tan extraño para nuestra mente occidental actual no es único en el chamanismo, pues también se da en otras tradiciones, como en la de los budistas tibetanos, en musulmanes, hindúes, taoístas, yogas, etcétera, pero según los estudiosos, a diferencia del chamanismo, no constituyen la base, más bien tienen un carácter ocasional. Todo este poder, el chamán lo adquiere de las energías básicas del universo, contempla con admiración y humildad exquisita la complejidad y la grandiosidad de este universo y es capaz, además, de demostrar en su vida cotidiana tanta lógica y pragmatismo como cualquier occidental. De hecho, es posible que, para un chamán, el hombre occidental viviendo solo en la realidad lógica sea percibido como conformista y excesivamente ordinario. Y para el occidental, el chamán puede aparecer como primitivo. Es obvio que este tipo de vivencias pueden ser bien aceptadas si el occidental las contempla tras el velo culto de la antropología, y probablemente rechazadas de plano si se hace desde una posibilidad real de transformación.

				La reflexión sobre esta forma de ver el mundo está hermosamente expresada en la famosa carta del jefe Seattle a James Monroe en 1852. Tengamos en cuenta que, aunque se haya denunciado como falsa, el mensaje no mengua su valor, aunque hubiera sido introducido por mano ajena para lograr un buen propósito. Extraemos algunas notas significativas para concluir este apartado.

				«El gran jefe de Washington ha mandado hacernos saber que quiere comprarnos las tierras […]. ¿Cómo podéis comprar o vender el cielo o el calor de la Tierra? […] Ni el frescor del aire, ni el brillo del agua son nuestros […]. Nuestros muertos nunca se alejan de la Tierra, que es la madre […]. Las escarpadas peñas, los húmedos prados o el calor […] todos pertenecen a la misma familia […]. Todo lo que le ocurre a la Tierra les ocurrirá a los hijos de la Tierra.»1

			
	
		
			5. Métodos chamánicos
			

			
				Tecnología de la trascendencia

				Según Harner (2016), el chamanismo es esencialmente un método que dará a las personas la oportunidad de trascender su concepción normal y cotidiana de la vida. Precisamente, Harner es uno de los antropólogos más reconocidos y pioneros en la investigación de las culturas indígenas, él mismo ha pasado por estas enseñanzas. Esto le llevó a la creación de la Fundación para Estudios Chamánicos (Foundation for Shamanic Studies), en Norwalk, donde se desarrolla un método basado en sonidos rítmicos de tambores y danzas, a fin de que los occidentales puedan conocer directamente la vivencia chamánica. De hecho, hay estudios que demuestran que el sonido del tambor altera el sistema nervioso central. El método chamánico implica primordialmente un camino vivencial, lo que quiere decir que no se puede acceder al conocimiento chamánico si uno permanece como mero espectador; hay que estar en el lugar. Y ahí empieza el sufrimiento transformativo como vía imprescindible para participar del secreto. El viaje implica, como estamos poniendo de manifiesto, el uso de técnicas, plantas, aislamientos, dietas, etcétera, para poder desplazarse por los reinos del supramundo o inframundo a fin de encontrar las claves de la curación. Ello supone necesariamente la visión de espíritus y entrar en conexión con ellos muchas veces para que dejen de molestar al enfermo y poder así recuperar el alma y, a veces, para guiar el alma del difunto. Estos espíritus son percibidos en forma de animales, conocidos como animales de poder o animales totémicos, con los que hay que contactar y establecer un pacto durante el aprendizaje a fin de que se conviertan en espíritus guía. Todo esto no parece estar lejos de los mundos arquetípicos de las tradiciones de los curanderos occidentales. Estos espíritus proporcionan habilidades y fuerza, si son de ayuda; de lo contrario, el chamán ha de realizar ciertos rituales para alejarlos, por ejemplo, usando el tabaco para inmunizar el espacio de las ceremonias.

				Metodológicamente, el viaje necesita sobre todo aislamiento, ayuno, celibato, ceremonias de sudor (temascal), exposiciones al frío, vigilias nocturnas, trabajos con los elementos naturales, la lluvia, el mar, el aire, etcétera. Asimismo, los chamanes inducen su estado a base de cantos, respirando en silencio, repitiendo frases, soplos y danzas, con el repicar de tambores, plantas, etcétera. Las ceremonias con el vegetal son muy delicadas y tradicionalmente requieren de una larga preparación con numerosas clases de plantas que, aunque no se utilicen directamente para el viaje, sí que son purificadoras y coadyuvantes; y es en el viaje chamánico donde la entidad de esas plantas manifiesta su específico poder perceptivo y curativo. Las plantas no se reducen, pues, a cactus, hongos y ayahuasca.

				Hay algunos métodos específicos:

				
						Según sea la cultura, el viaje puede hacerse en grupo, formando una canoa espiritual o un grupo de oración colectiva, como en el caso de los mazatecos. 

						Un viaje solitario en plena naturaleza a fin de buscar uno o varios animales de poder, el animal totémico que hará al aprendiz resistente a las enfermedades. 

						Una de las formas más conocidas y utilizadas en seminarios de fin de semana en psicoterapia comienza por visualizar el entrar en un túnel o cueva, ir superando las vicisitudes del camino guiados por el sonido del tambor, con el objetivo de encontrar el animal que espera al final del pasadizo. A veces son necesarios varios intentos. La danza final con el animal, la bienvenida, etcétera, ponen el broche a la experiencia antes del retorno. En muchas culturas, el animal de poder se mantiene en secreto. La adquisición de poder es un elemento importante. En el caso de utilizar plantas, según los comentarios recogidos, este poder vuelve a ellas, una vez que el chamán muere.

				

				Muchos de estos métodos están en los libros y en las propagandas amontonadas de establecimientos de moda que al menos ofrecen romper la rutina de la vida programada. No está de más decir que esta preparación implica un respeto que es clave para el éxito, y contrasta con las prácticas alternativas y hasta con la toma de sustancias que muchas veces, de forma improvisada, se realizan en Occidente. Tal vez por todo ello toda esta expansión preocupa a muchos investigadores en el sentido de que el chamanismo caiga en la trivialización de la Nueva Era, como lo denuncia Cowan (1996a, b): otra forma de expoliación de la enseñanza tradicional. El deseo rápido dominante en la cultura occidental a la hora de conseguir objetos de consumo o el rechazo fanático puede constituir un veneno mortal para hallar la enseñanza milenaria, así como las drogas del sábado noche se pueden convertir más en una trampa mortal que en una salida del laberinto.

			
			
				Los métodos son básicamente no verbales

				La comunicación no verbal, el baile como el de don Genaro en los relatos de Castaneda (1974), la lectura intuitiva del cuerpo implican una percepción directa, como si de alguna forma se estrechara la distancia entre el sujeto y el objeto y comenzaran a fundirse. La percepción como función-puente para saber cómo es el mundo es un elemento clave de investigación en psicología; sobre ella se fundó la escuela de la psicología de la Gestalt. También, constituye uno de los retos claves en la evolución de la psicología moderna (Monserrat, 1995a, b, 1998). Interesante es preguntarse por qué percibimos y cómo percibimos, puesto que de ello depende nuestra existencia. Recordemos que la percepción chamánica, la percepción directa, tiene que ver con el estado de la mente nativa, la mente primordial, la mente budista. Este tipo de percepción lleva consigo un estado expandido de consciencia descrita a veces como una salida del cuerpo. Particularmente, este método conlleva un trance no cinético; el sujeto visto desde fuera se percibe como estático y abstraído, y poco tiene que ver desde el punto de vista chamánico con los estados de trance cinéticos de posesión en los que se produce amnesia, puesto que no hay consciencia. La consciencia es algo inherente al correcto saber chamánico.

			
			
				Comunicación verbal

				Hay comunicación verbal pero escasa, muy apoyada con gestos y limitada a afirmaciones y a palabras frase, holofrases, en las que una sola palabra en un determinado contexto da toda la información necesaria. Es obviamente un lenguaje directo. Sin embargo, hay chamanes que son muy hieráticos y apenas musitan sus escasas intervenciones, sobre todo cuando están frente a occidentales; aunque pueden ser atrevidos y dicharacheros cuando se encuentran entre sus congéneres. Así que comportarse de una forma sencilla y popular es una buena manera de entrar en el universo del chamán. Me hace sonreír cuando leo o escucho que algunos occidentales afirman la validez de sus teorías u opiniones, porque tal o cual chamán en la selva les dijo que sí a todos y cada uno de sus postulados. Poco saben de este lenguaje del chamán que, en efecto, dice a todo que sí, independientemente de que afirmes una cosa y de forma inmediata digas lo contrario, sobre todo si el occidental lo expresa con frases sesudas e intelectualizadas.

				El hecho de que el procedimiento chamánico, dada su espontaneidad y naturalidad, no caiga en la trivialidad es fácil de comprobar si alguien pasa tiempo por estos mundos en sus lugares de origen. Después de las veladas, don Patricio, junto a su grupo mazateco, pasaba muchas horas durante muchos años discutiendo y evaluando lo que se les había presentado en el viaje. Y, de hecho, cuando se critica la perspicacia o la posible actuación fraudulenta del chamán, se puede argumentar que un buen chamán puede utilizar tretas para conseguir romper las viejas defensas del aprendiz, lo cual formaría parte de una estrategia de enseñanza, muy utilizada en Occidente por Gurdjieff (1982), por ejemplo. Tampoco considero adecuado colocar al chamán como un experto en técnicas cognitivas y conductuales, creo que no se pueden mezclar paradigmas, aunque se haga con buena intención. La diferencia metodológica es tan dispar que no se puede decir que el chamán utiliza procedimientos como el de la inmersión y la desensibilización, etcétera, puesto que pertenecen a contextos diametralmente opuestos. Los procedimientos conductuales actúan sobre síntomas y los chamánicos, sobre contenidos.

			
	
		
			6. Confrontación, conflictos y encuentros
			

			
				El conflicto entre dos visiones opuestas ante el mundo. Visiones negativas del chamanismo

				El desencuentro ya puesto de manifiesto entre una concepción material del mundo propia de la cultura occidental y la de que la realidad se extienda a otras realidades inmateriales ha hecho que desde la poderosa cultura occidental se haya invalidado demasiadas veces la cultura chamánica e, incluso, las culturas orientales; entendiendo cultura como la forma en que un pueblo interpreta la vida. Sin embargo, hemos de tener en cuenta que son posibles los acercamientos, ya que la física y la psicología actuales ponen de manifiesto que no toda la realidad se ha de reducir a materia mecánica.

				
						Desde la posición cognicéntrica de Occidente, en ocasiones no han sido bien vistas las prácticas chamánicas, efectivamente, por no ser comprendidas. Walsh (1990) se muestra dolido al respecto, y me uno a su apreciación cuando afirma que algunos antropólogos y psiquiatras occidentales califican de psicopatología generalizada los estados chamánicos. La palabra «sugestión», menos hiriente, es muchas veces utilizada como otra devaluación más de este tipo de prácticas ancestrales. 

						Las descalificaciones más corrientes hacia los chamanes son tales como la de ser charlatanes, mentes primitivas, dementes, etcétera.

						Este tipo de diagnóstico está basado en el prejuicio cognicéntrico, que prefiero definir como egocéntrico, convertido en santo y seña de la cultura occidental y no exento de cierta soberbia, ya que parte de que los parámetros occidentales constituyen la regla normal en contra de otras culturas, la normosis, como dice Weil (1991, 1995). Esta forma de ver puede tener consecuencias, por ejemplo, a la hora de valorar una situación del tipo crisis chamánica; de hecho, muchos antropólogos remarcan en sus observaciones de campo que esas crisis son alucinaciones, sueños neuróticos, crisis epilépticas o histeria individual o colectiva, o propias de personalidades fantasiosas, lo cual repercute en la devaluación y el diagnóstico clínico. Toda esta crítica se ha realizado sin ningún protocolo científico demostrativo, lo que pone de manifiesto una vez más nuestra insensibilidad hacia lo que desconocemos; en este caso, los profundos y positivos aspectos de la tradición chamánica. También es cierto que toda interpretación de un comportamiento depende de la perspectiva científica y de la teoría sobre la cual se apoya, que siempre será parcial, tendrá sus puntos ciegos y sus limitaciones. Para el psicoanálisis, todo tipo de experiencia mística forma parte de la neurosis o de estados regresivos intrauterinos, edípicos, narcisistas, aunque tenemos dudas de que sea posible colocar el diván en medio de la estepa siberiana o del Amazonas. Tampoco creo que se pueda explicar este fenómeno por la manera en cómo las ratas aprietan la palanca en un laboratorio. Bien es sabido cómo, a lo largo de la historia, la psiquiatría ha visto a las personas apartadas de la norma (Belloc, Sandín, Ramos, 1995, o Yap, 1951): a los místicos como locos; a los santos que psicóticos, y a los sabios como esquizofrénicos. O se utilizan generalizaciones del tipo: son enredos de la subjetividad, fantasías imprecisas e irracionalidad, que nos retrotraerían de nuevo al oscurantismo. Prejuicios que llevan a confundir el método con el objetivo. Sin embargo, Toynbee (1934, 1948), opinión recogida también en Walsh (1990), ya admitió que los grandes benefactores de la humanidad habían sido Confucio y Lao Tzé, Buda, Jesús, Sócrates, etcétera. 

						A principios de la década de 1980 encontré que muchos de los antropólogos de Oaxaca provenientes de Europa mantenían estos criterios a base de unos prejuicios no solo de tipo racionalista-positivista, sino incluso de tipo político, al no admitir como posible la experiencia de tipo espiritual del chamán. A pesar de que desarrollaban tesis doctorales, devaluando incomprensiblemente lo más esencial con expresiones del tipo: «¡Se pasan las noches enteras rezando sobre un altar hecho de pedruscos!, ¡pero si ahí no hay nada…!». 

						Frente a estas críticas destructivas está surgiendo una defensa del chamanismo por parte de profesionales que han pasado por conocer in situ esta forma ancestral de interpretación de la realidad. Por ello, muchos occidentales encuentran que este malentendido parte de la perspectiva problemática de la cultura positivista a la hora de encarar estos fenómenos, lo que lleva a la cultura occidental de la ilustración y del modelo mecánico y del materialismo dialéctico no solo a patologizar, sino a desproveer de fundamento aquello que no cabe en sus parámetros.

				

				Ya hemos señalado que el chamanismo forma parte de esa evolución inherente a los seres vivos, y no pretende solo definir la realidad, sino realizar una inmersión en ella misma a fin de revelarla. Por ello, para el doctor Mabit (1999) los chamanes desarrollaron modelos no racionales de comprensión bajo una lógica diferente en la que están presentes la sincronicidad, el simbolismo, la espiralidad, la fluidez, la causalidad retroactiva, etcétera, constituyendo sistemas dinámicos capaces de experimentar y evaluar, sacar conclusiones y proponer nuevas perspectivas de poder.

				Afortunadamente, todo este proceso nos ha llevado de la confrontación al encuentro, no en vano los etnobotánicos patean las selvas enviados por los laboratorios farmacéuticos y universidades para obtener nuevas moléculas de plantas descubiertas por los indígenas. El profesor de Harvard Richard Evans Schultes investigó en el Amazonas desde 1939, y

				
			
			
				Un estudio comparado en defensa del chamanismo
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