CIENCIA,

CHaAaMANI SMO

Y METACHAMANISMO.

Ellas Capriles

1. LA VISION "CIENTIFICA™ Y LA
VISION “CHAMANICA™.

Probablemente todos los presentes
tengan algo que decir con respecto a
dos importantes enfoques de 1la enferme-
dad, la salud y la curacidn: el enfoque
chambmico "primitivo" que impera en
comunidades tribales y el enfoque
"rientifico" modernoc que impera en las
sociedades industriales y sus seguido-
ras.

El enfoque "cientlfico" que caracte-
riza a las sociedades industriales vy
sus seguidoras consideran al medic
ambiente circundante comc un conjunto
de objetos totalmente carentes de
subjetividad a ser manipulados, Y
estudia la génesis de 1la “enfermedad
fisioldgica" sin tomar en cuenta el
estado de la red de relaciones sociales
significativas del “"paciente" vy la
influencia que los problemas que se
producen en dicha red puedan tener en
el desarrcllc de la “"enfermedad".

En general, el enfoque "cientlfico"
sblo toma en cuenta las relaciones
significativas del "paciente" cuado se
tonsidera que el desequilibrio que dste
padece es de tipo "psicolbgico”, y sbélo
recientemente -a partir de trabajos
tales como el de Batesorn, Haley, Weak-
Iand y Johnson sobre los orlgenes de la
"esguizofrenia", de estudios como el de

Winnicott sobre la génesis del "autis-
mc", del anAlisis de la dindmica fami-
liar y del desarrollo de la antipsiq-
uiatria- ha logrado entender algo de la
dinkmica social que se encuerntra en la
ralz de tales "desequilibrios".

Asi, mientras que el enfoque "cientl-
fico"” hace que los sujetos humanos se
reldcionen instrumentalmente con su
medio ambiente, el enfoque chambnico
que considera a este Gltimo como un
tonglomerado de fendmenos subjetivos
(o, incluso, como una totalidad vi-
viente) hace que los sujetos humanos se
relacionen con ¢l comunicativamente.
En otros trabajos, he intentado mostrar
que, en tarto que estemos poseldos por
relaciones instrumentales, Seremos
incapaces de limitarlas al campo de
nuestras relaciones con el ambiente vy
necesariamente cosificaremos a los
otros sujetos humanos, y tambiédn que,
dado nuestro poderio técnico, el trato
instrumenta) con el medio ambiente
natural provoca la destruccibn de 1la
base flsica de nuestra existencia,
engendrando la «crisis ecolégica que
amenaza con destruirnos. Por ende, no
debemos aceptar la tesis habermasiana
de que las relaciones entre humanos
deben ser tomunicativas y las relacio-
nes entre los humanos y su medio
ambiente natural deben ser instrumenta-
les.
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Ahora bien, lo que agul nos interesa
es que el enfogue chambnico trata de
encontrar la génesis de todo desequili-
bric o "enfermedad” en una patclogia
de las relaciones intersubjetivas del
individuo "enfermo®. Entre los shara-
nuahua, los cashipahwa y los miembros
de otras tribus sudamericanas, el
chamhn ingiere una sustancia psicodéli-
ta a fin de descubrir y tratar 1la
patologla comunicativa que habrla
producida el desequilibrio. Como lo
expresa Marlene Dobkin de Rios:

"El uso de ayahuasca para curar ne
requiere la conceptuacibn del alucind-
QeENo como agente curativo per se. 5ino
que mhs bien la vid es considerada como
una sustancia que pone en mpovimiento un
medio poderasa para llegar a un
objetivo propuesto: le da &l curandero
entrada a la importapte zona, desde el
punto de vista cultural, de la causali-
dad de las enfermedades, permitiéndole
identificar el carbcter de la enferme-
dad que la persona esth sufriendo para
luego neutralizar o alejar el wal
wEQico que se Jjuzga ser el gque ha
producido lIa enfermedad. Al examinar
los éxitos atribuidos al curandero,
hallamos que en términos geperales, bha
tenido lugar un proceso de seleccibn
por el que los curanderos sblo aceptan
a los pacientes que creen poder curar
con éxito... Sblo toman ayahuasca los
pacientes que sufren determinados tipos
de enfermedades, normalmente los que
sufren . dalencias que a ®menudo son
clasificadas como psicosomfticas.”.

Esto no significa que sdlo se admi-
nistre ayaghdasca a los malades imagi-
naires. La investigacidn reciente
sobre los orligenes del clncer y otras
enfermedades a menudo "incurables" en
socliedades industriales ha sugerida
fuertemente que éstas son el resultado
de factores psicoldgicos, y los chama-
nes siempre han estado conscientes de
los arlgenes espirituazles de muchas
enfermedades que la medicina moderna
considera como desequilibrios puramente
fisicldgicos,

También en el Tibét se intentaba
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descubrir el origen de muchas enferme-
dades en una patologla de las relacio-
nes intersubjetivas del individuo
"enfermo”. En la antigiedad, los
sacerdotes de la tradicidn bon intenta-
ban “curar el medio ambiente" a fin de
"curar" al individuo “"enfermo", pues se
suponia que muchas enfermedades eran
provocadas por los entes subjetivos que
animan, o viven en, los fenbmenos
naturales, como respuesta a una provo-
cacidn en la que hablia incurrido el
"enfermo” © en la gque hablan 1incurrido
otros seres humanos, a menudo relacio-
nados intimamente ton aquel.

En lo que respecta a la “enfermedad
mental", el enfoque chamdnico también
es radicalmente distinto del enfogque
"cientifico”. Estados que la ciencia
moderna considera patoldgicos e intenta
*curar” por medio de innumerables
tratamientos destructivos e ineficaces,
son  para el chambn potenciales medios
de iniciacidn a una realidad sagrada,
capaces de llevar al individuo a un
estado de mayor realizacidn personal e
integracitn comunicativa. En efecto,
una serie de estudiosos de 1la mente
humana ha insistido en que ctiertos
episadios psicdticos padrian ser
procesos esponthneos de autocuracidn
que son abortados por el medio ambiente
familiar-institucional y transformados
en procesos de auwtodestruccidn, de lo
cual los primeros también contienen un
elemento, Come ha anctado Michel
Foucault, en la "edad clhsica" europea
era comlkn atribuir a la locura carhcter
divino; ha sido mds o menos reciente-
mente gue los europeos han comenzado a
considevar todo tipo de locura como una
enfermedad a ser curada por medio del
restablecimientc de la normalidad.

En cualquier caso, no cabe duda de
que la visibdn chaminica es ecoldgica-
mente mAs saludable que 1la visidn
"cientifica", pues al provocar una
relacidn. comunicativa de los seres
humanos con su medio ambiente natural,
hace que este hltimo sea protegido vy
preservado. En cambio, la actitud
instumental hacia el medio ambiente que
caracteriza a la visibn "cientifica” ha
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producido wuna crisis ecolbgica que
amenaza con provocar nuestra extincidn
antes de la mitad del préximo siglo o,
incluso, durante el que todavla trans-
curre.

Del mismo mods, el enfaque chaminico
de 1la enfermedad y de la locura, vy el
tratamiento chamBnico de tales desequi-
librios, es, sin duda alguna, menos
peligroso vy perjudicial -y en muchos
casos mhs efectivo- gue el de l1a
"riencia médica" inperante.

2. UN TERCER ENFOQUE DISTINTO DEL
"CIENTIFICO" Y DEL “"CHAMANICO™: EL
LIBERADDR, METACHAMANICO Y GENUINAMENTE
RELIGIOSD. (1}

Comos anota Michel J. Harner, el
chamhn sudamericano piensa que la
"realidad" a la que le da acceso el
alucinbgenc es la “verdadera realidad"
y que la visibn cotidiana libre del
efecto de 1las drogas es upna “"falsa
realidad”. La informacibn de que
disponemos sobre culturas chambnicas de
ctras regiones nos hace pensar que lo
que dice Harrer del chamanismo sudame-
ricano puede aplicarse al chamanismo en
general: aungue algunas tribus Y
culturas puedan atribuir una mayor o
menor vrealidad a la visidn cotidiana
del individuwo normal, todas atribuirin
un alte gradco de realidad -y por 1lo
general mayor que el de la “realidad
cotidiana"- a las experiencias chamh-
nicas inducidas c¢on 1la ayuda de
sustancias psicoddlicas o por otros
medios.

En el Tibet vy su zona de influencia
cultural, 1la cultura popular contiene
importantes elementos chamhnicos que
los representantes de los dos sistemas
religicsos mhs importantes no intentan
desalentar. Tanto los lamas bonpo
caomo  los lamas budistas se refieren a
los esplritus y demonios locales como
entes con existencia propia que pueden
praovocar enormes males y, en general,
alientan la creencia en entidades
sobrenaturales que pueden per judicar o
beneficiar a los seres humanos. No
ohstante, a los alumnos qgue desean
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librarse del error y la ilusibn alcan-
zando lo que los budistas y bénpos
1laman “iluminacid&n", los lamas de
ambos sistemas ensenan practicas,
consideradas sumamente peligrosas, que
eventualmente les permitirin reconocer
que la realidad ‘“"sobrematural” es
ilusoria y liberarge de la influencia y
el poder de dsta. La repeticibn de la
practica permite la progresiva neutra-

lizacién de la tendencia a vivenciar la
“vrealidad sobrenatural" a la qgue se
accede por medios chamdnicos como  alge
autoexistente, independiente de los
procesos mentales del practicante vy
absolutamente verdadero. Yy

aprendiendoc a no tomar en seric visio-

nes y experiencias que parecen tan
reales, el practicante también Ilogra
liberarse de la sensacidén de que sus
experiencias de tipo no-chaménico son
también algo autoexistente, indepen-
diente de los procesos mentales del
practicante y absolutamente verdadero.

Asy, los sistemas espirituales tibe-
tanos consideran que tanto la realidad
cotidiana como la realidad "sobrenatu-
ral® a la que los practicantes ganan
actceso por medios chambnitos son iluso-
rias. No obstante, esto no  quiere
decir que las consideren como meras
alucinaciones: los sistemas en cuestidn
recanccen la existencia de algo dado
que, al ser procesado e interpretado
por nuestros procescos mentales, es
vivenciado como el mundo en que vivi-
mos, con todos sus entes. La "ilusién”
surge cuando no reconccemos gque los
entes no existen como tales de manera
intrinseca y absoluta, pues no podemos
ver que dependen de otros entes y de
nuestros progesos mentales para exis-
tir de la manera en que existen para
nosotros. Asi, la ilusidn es, para los
tibetanos, una confusidén acerca del
sodo de existencia de los entes, inclu-
vendoe a los sujetos humanos: cuando
creemos gue ellos y nosotros existimos
intrinsigamente, que ellos y nosotros
somos sustanciales (en el sentido de
ser auto-existentes y no necesitar de
algo distintc de nosotros mismos para
existir), que lo relativo es absoluto,
estamos en un error y somos victimas de
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una ilusidn.

Los sistemas tibetanos afirman que la
ilusidn engendra una serie de respues-
tas emotivas que producen sufrimientos,
insatisfaccibn vy frustracidn. Si
creemos en la existencia intrinsica de
la "realidad sobrenatural", podemos ser
victimas de demonios y esplritus, como
1o han sido tantos tibetancs. Si
creemos en la existencia intrinsica de
los entes, creencias y valores de 1la
realidad cotidiana, lucharemos por
mantener nuestras identidades, posesio-
nes, etc., y con ello produciremos
constante incomodidad, insatisfaccidn y
frustracibn.

No abstante, con simplemente decirnos
a nosotros mismos que la realidad
"sobrenatural” no existe no ganarlamos
nada, pues las propensiones para expe-
rimentar y convertirnos en sus victimas
potenciales todavlia estarlan presentes
yy por otra parte, seguiriamos tomando
la realidad cotidiana como algo auto-
existente u sufriendo las consecuencias
negativas de este error. Por elle, es
necesario partir de la creencia chami-
nica y obteper una vivencia de la
realidad "sobrepatural", con sus demo-
nics y esplritus; entonces mientras se
vivencia esa "realidad“, se deben
aplicar las instrucciones del maestro o
lama para reconocerla como ilusoria vy
liberarse de su influjo. Si se tiene
éxito en esto y se repite constantemen-
te 1a prhctica, también en la vida
cotidiana se reconocerd cada vez mbs la
ilusoriedad de las propias proyeccio-
nes y por ende la existencia serd cada
vez mhs plena y menos insatisfactoria,
frustrante y sufriente.

El occidental tenderd a pensar gue el
enfoque "liberador" metachambnico de
los sistemas esplrituales libetanos es
un desarrollo logrado a partir del
chamanisno. Esto es contrario a lo gue
propone Idries Shah en su libro Los
sufles: para Shah, el chamanismo es una
degeneracidn del enfoque liberador que
he designado como "metachamlnico". La
tesis de Shah encaja perfectamente
dentro del enfoque ideogrecorramano que

postula procesas de temporalidad
l1lamados evo o edn (en sa&nscrito,
kalpa) vy que divide estos procesos en
eras de creciente degeneracidn.

3. ENFERMEDAD, ETNOMEDICINA TIBETA-
NA Y PRACTICA DE GCOD ("ché®).

Entre los medics que aplican los
tibetanos a fin de lograr lo que he
descrito arriba, se encuentra la famosa
prActica de gcod (pronunciar "cho").

Seglin la etnomedicina tibetana bénpo
de la antigiedad, muchas enfermedades
eran el resultado de las provocaciones
de esplritus, demonios y otros entes
"gobrenaturales" que hablan sido perju-
dicados por el arado de la tierra, la
construccibn de diques, la edificacidn
de viviendas y mcnasterios, etc., en
los que hablan incurrido el enfermc,
sus familiares u otros seres humanos.
La antigua medicina de los bonpos
pretendla curar la enfermedad curando
el medio ambiente natural, pues si se
restauraban la morada y €l medio am-
biente de los espiritus y otras entida-
des sobrenaturales, y en consecuencia
éstos se curaban, dejarlan de vengarse
inflingiendo enfermedades a los
responsables y a otros seres humanos.

En 1la prhctica de gcod (cho), el
practicante parte de la creencia en
demonics, esplritus y otras entidades
supuestamente objetivas que inducen
enfermedad en los seres humanos, ha-
tiendo intervenir el principic de la
etnomedicina de los antiguos bonpos gue
exige la curacidn del medic ambiente
natural. MNo obstante, en vez de hacer
que el practicante se proteja de las
demonios y esplritus considerados
"objetives" a fin de evitar el dafo
flsico que éstos puedan ccasionarle, se
lo hace enfrentarse a ellos, diciédndole
que los demonios y los esplritus son
sus propios pensamientos que é1 o ella
debe reconocer y liberar, pero advir-
tiéndole que no basta con saber inte-
lectualmente que ello es asi: el
practicante deberh realizar su préctica
pasando las noches de luna menguante en
los carneros (en inglés, tharnel
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grounds) donde los tibetangs desmiem-
bran los cadhveres de sus muertos para
gque las fieras se alimenten con sus
restos (2), pues se supone gue en ellos
moran los mhs terribles vy nocivos
demonios, y el populacho cree que quien
pase alll la noche perderk la vida de
la manera mhs horrible que se pueda
imaginar.

Durante la prlctica, el yogui deberh
ganar acceso, por medios ybguico-chamb-
nicos, a la peligrosa realidad "sobre-
rnatural” que es propia del carnero vy
que, en la treencia popular, lo des-
truirh. Entonces, enfrentado a temi-
bles demonios y otros seres nocivos,
deberd reconocer que éstos no son mbs
que proyecciones de su propia mente vy
asl liberarse del terror y ganar acceso
a la "verdad", la cual consiste en la
superaci®n del ervor y la ilusidn: el
reconocimiento de la irrealidad de las
propias visiones y de toda experiencia
en general vy la disolucibn de las
tensiones que sostienen la ilusién de
gue nuestras experiencias son realidad
objetiva. Muchos practicantes gue no
han logrado liberarse del errar y la
ilusidn durante la prhctica han muerto
"devorados" por los demonios vy en
general por los "seres sobrenaturales”
gque "habitan" el carnero.

iPero cdbmo pueden los "seres sobrena-
turales” que habitan el carnerc devorar
a alguien? Un practicante de gcod
cuenta que durante su estada en el
carnerc tenla consigo un cuchillo y, al
verse asaltadoc por los demonios, lo
poseyd el pAnico a tal grado gue sacd
su cuchillo para defenderse. Afortuna-
damente, antes de clavarlo en el
"demonic” gque 1o atacaba, se detuvo
para ver donde lo iba a «clavar... vy
descubrié que lo habla dirigido hacia
su propic vientre. De haber clavado el
cuchille, habria muerto y habrla sido
devorado por las fieras que se alimen-
tan de los cadhveres. Asi su cadbver
habrta sido descubierto devorade o a
medio devorar.

Ei practicante debla ofrecer a los
demonios su cuerpo, visuvalizado como

ambrosia que da acceso a la sabidurla vy
produce la liberacidn, y pedirles que
1¢ devoraran, de modo que cesaran de
sufrir y de infligir dafos a otroes
SEeres Vivos., Como consecuencia, el
practicante enfrentaba a una experien-
cia ‘"sobrenatural" aterradora, en la
cual los demonios lo atacaban Y
devoraban. 5Si su practica era efecti-
va, reconocla el carbActer ilusorio de
la experiencia, con lo cual se libera-
ban las tensiones psicofisicas asocia-
das a la misma, asl como todo temor.
La repeticibn de la prhctica hacta que
el practicante se volviese inmune a la
influencia de los demonios gue ocasio-
naban enfermedades. Y esta inmunidad
era tan "real"” que, en casos de epide-
mia, eran los practicantes de grod
quienes conduclan los cadbveres al
carnero para desmenbrarlos y ofrecer
los miembros a las fieras, sin que
ninguno de los practicantes que se
encontraba en tan 1ntimo contacto con
la enfermedad infecciosa la contraje-
se!: los practicantes de gcod gue
habilan obtenido el resultade de la
pradctica eran inmunes a toda enfermedad
infecciosa. AbLn mbhs, se dieron muchos
cascs de leprosos y victimas de otras
enfermedades entonces "incurables" que,
sintié¢ndose condenados a muerte, se
dedicaron a la pra3ctica de gcod como
preparacidn para enfrentar su propio
fin -y, como vresultado, se curaron
“milagrosamente” de su enfermedad y se
hitieran inmunes a toda infeccidn.

El populacho tibetanc también cree
que el practicante realizado de gcod
puede curar las enfermedades de otros
individuos, siempre y cuando éstas
hayan sido ocasionadas por demonios vy
otros entes sobrenaturales. En efecto,
los practicantes de gcod a  menudo
ofician en rituales de curacidn vy,
aungue muchos lamas insisten en que
dichos rituales son sobre todo super-
cherla, en la mayorla de los tasos los
enfermos se curan a ralz de la realiza-
cidn del ritual terapéutico.

Por supuesto, los tibetanos sblo
aplican el ritual cuando la enfermedad
no puede ser detenida por otros medios
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y se sospecha que demoniocs o esplritus
=talg] ios  responsables. En otras

acasiones, se administran: (1) pllda-

ras canfeccicnadas con mezclas de
yerbas, (2) productos quimicos que a
menudo contienen sustancias tales como
mercuric, oro y azufre, e incluseo
piedras precicosas, (3) cauterizacibn vy
(4)  acupuntura. Aqul tengo conmigo
varios tipos de pildoras tibetanas, que
puedo mostrar a los interesados.

En el caso de lo gue los  tibetanos
llaman "disturbios de la energla" y que
nosctros designamos  como  “enfermedad
mental”, tambiédn se administran medi-
tinas, entre las ctuales sen de mayor
importancia las plldoras confeccionadas
con la corteza de un hrbol y otros 34
productos, conocidas como  “agar 3%".
Perca también se considera que por lo
general tales disturbios son el resul-
tade de “provocaciones" de demonios vy
otros entes sobrenaturales, por lo cual
es combn gue se convoque a los prac-
ticantes de gcod y se recurra al ritual
terapéutico. De nuevo, es frecuente
que por estos medios se produzca la
remisidn del “desequilibrio de la
energia”.

No obstante, tanto los budistas como
los bappos consideran que la  verdadera
enfermedad mental es el ervor o ilusidn
y las pasicnes a las gue éste da lugar:
el errvor vy las pasiones se denominan
nyon-mongs  {(Aonmong!, mientras gque al
loco se lo denomina nyon—-pa  {(Ronpa),
que significa "el gue estd bajo el
poder del nyon-mongs". Por ende, tanto
los budistas como los bdnpos consideran
que stlo puede hablarse de una verdade-
ra “"curacibn" de la mente cuando el
individuc se ha liberado del error y la
ilusibn. Por ejemplo, cuando ha tenido
éxito en la prhctica de geod y en  las
subsiguientes prhcticas del thod-rgal
(toguel} y/o del yang-thik (yangtik).

Ademis, preferiblemente antes de
emprender la prictica del gcod, el
yogui deberd haber estado realizando
por cierto tiempo otra serie de
practicas, entre las cuales nos parece
relevante mencionar la prhctica del

SUERo. 5i el error consiste en estar
confundido acerca del modo de existen-
cia de la realidad, al sofar y creer
qQue lo que sohamos es parte de la "vida
real” de la vigilia, ignorandoc que se
trata de um mero suero, estaremos en el
errar. Por ello, se considera impor-
tante realizar la pr&ctica de los
suenos, que consiste en darse cuenta de
que el suefc es un suehc y, sin  embar-
go, seguilr sofando(3) y dirigir el
suenn de acuerdo con las instrucciones
tradicionales. Entre éstas, son de la
maycor importancia: (1) lanzarse por
abismos, a las fauces de las fieras, &
los torrentes y, en general, enfrentar
situaciones que en la "vida real” de la
vigilia destruivlan nuestro tuerpo, a
fin de vivenciar la inseparabilidad de
la insustancialidad y el placer cuando
el ‘cuerpo de sueRo” no es destruideo
camo  lo serla un “cuerpo real” en la
vigiliaj; (2) practicar la "alquimia de
la transfaormacidn”, transformando el
pProplo Ccuerpc €n  agua para apagar
fuege, en fuego para quemar madera,
etc.; (3) transformar a los demonios vy
otros entes nocivos que aparecen en los
sueros en deidades tutelares(9) como
las gue se visualizan en las précticas
de bskyed-rim (kierrim) vy rdzogs-rim
(dzogrrim); etc., etc. Para tener
éxito en estas practicas, es
conveniente realizar ctras durante 1la
vigilia, tales ctomo la del "cuerpo
ilusorio”"(7) vy la de imaginar gue las
experiencias de la vigilia son secuen-
tias de un sueno. Del mismo modo,
aunque no se recomienda el celibato, si
se exige el cumplimiento de los precep-
tos del anuyofatantra que imponen la
retencibn de los fluidos sexuales.

4. CONCLUSION.

Si bien la visidbn del chamanismo es
menos per judicial gue la de la "cien-
cia” moderna, sigue siendo una visidn
que aprisiona y esclaviza a los indivi-
duas. Los métodos tibetanos tienen
come  fin permitir la liberacibn con
respecto a toda visidn: a la cotidiana
-e@a "cientlfica” o "tribal"-y a la
"sobrenatural" que es propia del chama-
nismo. Y, al cobtener esa liberacidn,
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se obtiene un "dominio total" sobre las
"fuerzas sobrenaturales” que influyen
sobre los seres humancs -precisamente
porque ha desaparecido la sensacidbn  de
gue el "yo" como entidad separada vy
auténoma estd "dominando" algo externo
a sl mismo-.

Asl, los sistemamas tibetancs no  son
sistemas chambnicos corrientes, sino
sistemas metachambnicos: sistemas que
utilizan los principios del chamanismc
a fin de liberar al individuo, no  sélo
de las creencias sobrenaturales gque lo
esclavizan, sino de la creencia en la
autoexistencia de la realidad rotidiana
que le produce constante insatisfaccidn
y recurrente sufrimientc.
tradiciones e

Aungue en (ccidente

individuos aislados estén conscientes
de que el objetivo supremo de los
medios chamBnicos y  yhguicos es  la

liberacidn de toda experiencia y no la
mera produccibn de experiencias extra-
ordinarias, e incluso  algunos han
accedido a la autcliberacibn de la
experiencia, en general la mayor parte
de los miembros de la  civilizacidn
occidental gue han experimentado con
distintos medios de accesc a 1a
"realidad sobrenatural"” en la que se
mueve €1 chambn -incluyendo a la
mayorla de los psichlogos y  psiqulia-
tras gue han experimentadco con ellos-
se ha limitado a inducir artificralmen-
te ciertas experiencias extraordina-
rias, sin haber sabido cbma -y poar 1o
general sin siguiera haber intentado-
liberar esas experiencias. En nuestra
gran mayorta, los miembros de la civi-
lizacidbn coccidental, no hemos tenido
acceso a genuinos sistemas metachamhni -
cos.

Esto no guiere decir gue el metacha-
manismoe sblo haya sido de amplie vy
facil acceso en el Asia Central vy, en
menor medida, en el resto de Asia. No
poedemos descartar la posibilidad de gue
en ciertos pueblos de la Ameérica pre-
hispAnica haya habido amplic vy thcil
acceso a sistemas metachambnicos. De
no ser mera ficcidn, la obras de Carlos
Castaneda mostrarlan, tuando menas, que
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algunos sistemas de la América aborigen

tarbién contienen elementos del tipo

gue he denominado "liberadcres® O

"metachambnicos”.

NOTAS.

(1) La palabra "“religicsc” se deriva
del latin religiare, que
significa "restablecer el
vinculo": religibn es restable-

cer e! vinculo con la divinidad,
o, lo que es loc mismo, con  la
unidad, la totalidad, la pleni-
tud, la perfeccidn, etc. Ahora
bien, en tantc gue nos sintamos
separados de aquello gue las
religiones llaman "divinidad”,
todo vinculo que establezcamos
con ella se romperh necesariamen-
te tarde o tempranc. Por esto,
muchco mAs "religioso" que el
restablecimienta temporal de un
vincule con algo que suponemos
"externc", es el descubrimiento
de nuestra no-separatividad, o
sea, el reconocimiento de nues-
tra naturaleza primordial, que es
lo gque las religiones telstas
entienden como  una "divinidad
externa® y gque copstituye la
verdadera naturaleza de todas las
apariencias y de todo el uni-
VErso.

Alin  mAs, dejando a un lade la
etimologla encontraremos que
var:0os de los fundadores de las
que hoy en dia tonsideramos como

"grandes religiones” tuvieron
vivencias de la realidad
"sobrenatural” a la gue acceden

los chamanes, y se iluminaron vy
liberaron precisamente porqgue las
recanacieron comd i1lusorias y  no
cayeran bajo su hechizo. Shak-
yamuni, el Buda histdrico, prime-
ro fue atacado con flechas vy
otras armas por Mara (el demonio)
y su corte y luego fue objete de
la seduccidn de las apsaras (las
hijas de Maral), pero ante todo
ello permanecid imphvido y asl
obtuvo la iluminacién. Jeshs fue
tentade en el desierto, peroc no
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sucumbid ante las falsas aparien-
cias vy promesas y por ellac al-
tanzd  su  majestad espiritual.
Milarepa fue atacado por la diosa
Teserinama y una corte de demo-
nics;  habiendo renunciade a la
proteccidn de si mismo y reconc-
cido que toda experiencia era
ilusoria, obtuvo la iluminacién.
Y asl sucesivamente,

(2) Los cadhveres ne son enterrados
ni cremados, sino desmembrados
para que las fieras aprovechen
sus restos y no se pierda lo  que
puede ser Wtil a otros seres
vivos, y a fin de evitar la
sensacibn de desear guardar vy
proteger el propio cuerpo, aun
mhs alld de la muerte.

£3) Entre los factores que catali-
rabanp la experiencia se
encontraban el canto, la danza vy
el togue de instrumentos
rituales; el aire rarificadoe del
Tibet; la mente superticicosa del
practicante; etc.

€41 En s&nscrito, amrta; en tibetana,
bdud-tsi (ditsi:.

5 Tanto para Descartes como para
Sartre, esto es imposible. No
obstante, mi propia experiencia
me ha demostrado que ello sl es
posible, siempre y cuando se
realicen ciertas prhcticas y se
mantengan ciertos preceptos.

(&) En shnscrito, devata; en ti~
betano, yi-dam (yidam).

7 Prhctica que se realiza con un
espe jo, ton el propic eco, etc..
Ver Ellas Capriles, Autolibera-
cidn de los seis bardo o “modo de
experiencia”. Ver tambidn
Herbert V. Guenther, L[ife and
Teachings of Naropa.

RESUMEN.

Encuentra el autor la visidn "chamh-
nica primitiva", en cuanto a la enfer-

medad, la salud y la curacidn, ecolhgi-
camente més saludable que la de 1la
medicina cientlfica occidental, pero
menos  eficaz que el "metachamanismo”
del Tlbet, el cual ensefa a sus

iniciados (practticantes de “gcod") a
superar el ervor y la ilusidn a fin de
hacerse inmunes a la enfermedad.

The author is of the oplnion that the

"primitive shamanic" vision -regarding illness,
health and cure- is ecologically healthler than
occldental scientific medicine, but less

efficlent than the "metashamanlsm" of Tibet
who teaches 1its iniftiated (who practice the
"gcod"} to overcome error and illusion so as to
inmunize themselves against Iliness.
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