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Resumen

Si no ingente, si es nutrida la literatura acerca del encuentro entre lo indigena
americano y Europa en uno de sus sentidos: la de las transformaciones que la cultura del
imperio ha generado en tierras indias, los procesos de aculturacion occidental. Ahora
bien, no son tan numerosos los casos en los que se mira el sentido inverso: como las
culturas indigenas han producido cambios en las personas y sociedades foraneas. El
contenido de este articulo muestra la etnografia de un proceso de iniciacion indigena de
un joven sueco en el contexto del chamanismo. Nos encontramos con un particular caso
en el que un anciano “tzutujil” de Guatemala, experto en la concepcion tradicional maya
del tiempo, inicia en éstas labores al joven europeo. Este caso nos sirve para reflexionar
acerca de la conceptualizacion del chamanismo y la importancia de los procesos de ini-
ciacion, el linaje, el trance y la curacion.
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Abstract

If not prodigious, literature about the encounter between the American and Euro-
pean indigenous people is a well-cultivated subject in one of its interpretations: the
transformations that imperial culture engendered in Indian lands, the processes of West-
ern acculturation. However, these cases are not so numerous when studied from the op-
posite perspective: how have the indigenous cultures produced a change in foreign peo-
ple and societies. The content of this article shows the ethnography of a process of in-
digenous initiation of a young Swedish man in the context of Shamanism. We find a
particular case in which a “tzutujil” elder shaman from Guatemala, expert in the tradi-
tional Mayan concept of time, initiates the young European in his practices. This case
serves as a reflection on the conceptualization of Shamanism and the importance of the
processes of initiation, ancestry, trance and healing.

Keywords: Ethnography, Shaman, Shamanism, Initiation, Transcultural.

Recibido: 22 de enero de 2011
Aceptado: 1 de noviembre de 2011

© Journal of Transpersonal Research, 2011, Vol. 3 (2), 70-84
ISSN: 1989-6077
JTR-70



Etnografia de un encuentro.Chamanismo transcultural en la Ciudad de México
Jesus Gonzéalez Mariscal

Introduccién personal

Una beca de la Universidad Complutense de Madrid me trajo a México hace siete afios. Habia estudia-
do la Licenciatura en Psicologia, con las consecuentes frustraciones y desengafios derivados del discurso
hegemdnico de dicha institucion, anclado en la doctrina conductista de lo psicolégico. Llegué a México
con la inquietud de explorar otros &mbitos del conocimiento que me permitieran desarrollar las breves
nociones alternas que habiamos intentado construir en nuestra actividad critica de los Gltimos afios de la
Licenciatura. Decidi cursar un Master en Estudios Antropoldgicos de México, para comenzar a trazar el
puente entre estas diferentes disciplinas a través de la medicina tradicional indigena.

En ello llevo siete afios trabajando. Ahora curso un Doctorado en Sociologia con beca del Consejo Na-
cional de Ciencia y Tecnologia (Conacyt). Hace unos meses, Antonella Fagetti me invit6 a dar una po-
nencia acerca de los procesos de iniciacion en el chamanismo para un Congreso de Antropologia. Antone-
Ila es directora de mi tesis y del proyecto de investigacion financiado por el Conacyt: Procesos de adivi-
nacion, sanacion, reparacion y propiciacion en el contexto del chamanismo en los pueblos indigenas. El
texto que presento es el resultado de dicha invitacién y la participacion en el mencionado proyecto de
investigacion.

En estos momentos contindo viviendo en México. Estoy llevando a cabo una investigacion acerca del
ndi-xi-tjo, los nifiitos santos, el hongo sagrado mazateco. Estamos trabajando en el encuentro entre el co-
nocimiento indigena y lo urbano a traves de la categoria antropologica del chamanismo, tomando como
eje de articulacion del proceso de investigacion el uso ceremonial de los hongos sagrados.

Comencé la investigacion en el afio 2007 en la Ciudad de México, donde conoci a Par Oskar Simons-
son. El participaba en un grupo de tradicion mexicana de los que serian etiquetados dentro del Movimien-
to de la Nueva Mexicanidad (De la Pefia, 2002). Era arquitecto de un reconocido y prestigioso despacho
de la ciudad. Los fines de semana coincidiamos en el temazcal que era celebrado cada domingo en el lu-
gar de encuentro del grupo mencionado. Ahi comence a conocer los detalles de su historia de vida, de las
motivaciones que le habian traido a México y el interés en las tradiciones indigenas.

Marco Tebrico

Desde el marco teorico del chamanismo, los procesos de iniciacion toman un caracter sumamente rele-
vante al ser considerados parte de los elementos necesarios que componen los criterios de definicion del
concepto chaman.

AUn teniendo en cuenta la suscitada controversia en torno a la conceptualizacién de la nutrida diversi-
dad encontrada dentro del ambito categorizado como chamanismo, se han podido precisar ciertas carac-
teristicas comunes a las diferentes expresiones culturales para definir al chaman. Una de estas caracteris-
ticas principales son los procesos de iniciacion (Poveda, 2001).

Para Antonella Fagetti -una de las principales investigadoras contemporaneas del chamanismo en
México- entre las caracteristicas que definen al chaman encontramos: “el chaméan nace con el don.(...)
Frecuentemente, en algiin momento de su vida, el elegido experimenta una iniciacion a través de un suefio
o la muerte temporal, o sufre una enfermedad a raiz de la cual se le revela su destino” (Fagetti, 2010:35).
También menciona ejemplos de su trabajo de campo en los que, como parte de los procesos de iniciacion,
las personas que poseen el don, son educadas en las artes de adivinacion, sanacion, propiciacion o repara-
cion a través de la guia de sus mayores. Este suele ser un proceso de aprendizaje formal no reducido a lo
racional, que pasa por la observacion, la participacion y la vivencia significativa.

© Journal of Transpersonal Research, 2011, Vol. 3 (2), 70-84
ISSN: 1989-6077
JTR-71



Etnografia de un encuentro.Chamanismo transcultural en la Ciudad de México
Jesus Gonzéalez Mariscal

Ademas, Fagetti (2010:24) también sefala que el chaman “entra en comunicacion con las divinidades
por medio del suefio y trance, posee el don de ver y saber, y es guia espiritual de su pueblo, intermedian-
do entre los espiritus y sus gentes para velar por el equilibrio, la salud y el bienestar”.

Ya Mircea Eliade sefialé la relevancia de los patrones iniciaticos en diferentes contextos sociales y
culturales en el devenir de la historia espiritual de la humanidad en su obra Nacimiento y Renacimiento.
El significado de la iniciacion en la cultura humana (Eliade, 2001b). Al abordar el chamanismo, Eliade
sefiala que en las diferentes vias para convertirse en chaméan, encontramos un doble proceso de aprendiza-
je que constituye la iniciacion: la ensefianza de los espiritus y la ensefianza de los ancianos chamanes. “La
primera es extatica (suefios, visiones, trances); y la segunda es tradicional (técnicas chamanicas, nombres
y funciones de los espiritus, mitologia y genealogia del clan, lenguaje secreto)” (Eliade, 2001b: 58).

En su pionera y clasica obra acerca del chamanismo Eliade (2001a) expone tres formas de iniciacion
chamanica:

1. La transmision hereditaria de la profesion chamanica. Se refiere a la transmision de conocimien-
tos por parte de un chaman-maestro al aprendiz, que posee el don, sea o no de su familia.

2. La vocacion espontanea (el "llamamiento”, “llamada” o la "eleccién"). Hace referencia a los
chamanes cuya vocacion es otorgada por los dioses y es descubierta a partir de los suefios o grandes cri-
sis, tales como accidentes o enfermedades donde el futuro chaman o un ser querido de éste, estuvieran a
punto de perder la vida. También puede ser consecuencia del shock producido por la muerte de una per-
sona apreciada. El hecho de ser un chaman cuya vocacion surge de manera espontanea, no lo exenta de
buscar la guia de un chaman més experimentado.

3. La conversion por voluntad propia. Personas que deciden por voluntad propia aprender y practi-
car la profesién chamanica, con la condicidn de que posean el don de la sanacion. De igual manera, deben
buscar el apoyo de un chaman-maestro que los guie.

Una vision contemporanea acerca de los procesos de iniciacion la encontramos en el trabajo del doctor
francés Jacques Mabit (2010), responsable del Centro de Rehabilitacion de Toxicomanos y de Investiga-
cion de Medicinas Tradicionales “Takiwasi”, en Per(. Segun su experiencia en la Selva Alta del Amazo-
nas, cuatro son las sendas iniciaticas que conducen a las personas al chamanismo.

- Algunos individuos muestran desde la infancia rasgos que son reconocidos en el seno de la comu-
nidad, como indicadores del vinculo con el mundo-otro; en estos casos, desde esta temprana edad
comienzan los aprendizajes que conforman el proceso de iniciacion.

- Enotros casos, la iniciacion se da por herencia familiar, dandose de esta manera la transmision del
conocimiento.

- La enfermedad grave es la mas comun de las sendas iniciaticas en esta region del Amazonas. La
persona enferma acude al chaman para ser curada a través de plantas que generan estados no ordi-
narios de consciencia. En el proceso de curacion las plantas o espiritus revelan al enfermo su des-
tino y le invitan a aprender para poder desenvolver su tarea terapéutica.

- Enultimo caso, nos encontramos con una contemporanea y particular forma de iniciacién, la que
experimentan los jovenes occidentales que llegan a la selva en busca del conocimiento indigena
del chamanismo. Este tipo de jovenes suelen pertenecer a dos grupos diferenciados: aquellos pro-
fesionales psicélogos, antropélogos, médicos, botanicos o quimicos que insatisfechos con el mo-
delo cientifico positivista buscan vias alternativas desde donde ejercer su labor; y los jovenes que
llegan en un estado de insatisfaccidn cronica con la vida en sus ciudades, con procesos de enfer-
medad, adiccidn, evasion o busqueda de nuevos referentes para reconstruir sus vidas. Ambos tipos
de jévenes toman la via de la auto-experimentacion con los entedgenos y el aprendizaje directo
con el chaman de la comunidad indigena.
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Ahora bien, la parte que nos resulta més atractiva del planteamiento de Mabit en el contexto del caso
etnografico (Sanchez, 2009) que abordaremos posteriormente, es su concepcion de las adicciones. Des-
pués de casi treinta afios de labor terapeutica con toxicomanos a través de un método de trabajo que inte-
gra la medicina tradicional amazdnica, medicina occidental y psicoterapia, el doctor Mabit (1997) expone
que el problema de la adiccién es una cuestion de ausencia del sentido de la vida, una cuestion en ultimo
caso espiritual. Considera que en el mundo occidental existe una desacralizacién casi completa de la rea-
lidad. Las dinamicas de ocio, trabajo y consumo en muchas ocasiones no son suficientes para dar sentido
a la vida y tan solo conducen a una sensacion extenuante de vacio y sinsentido vital en un mundo carente
de esperanzas. En este contexto, el uso de las drogas no es mas que un intento de auto-iniciacién a una
dimension trascendente, espiritual o simplemente méas profunda de la vida. Ahora bien, segun el autor, el
proceso de iniciacion nunca puede ser individual, siempre necesita a alguien que muestre el camino. La
auto-iniciacion es tan solo una contra-iniciacion solitaria que lleva a la desintegracion. Y ante ello, como
estrategia terapéutica, Mabit (1998) propone la auténtica iniciacion propia del chamanismo. De manera
que la persona que busca el sentido de su vida en una deriva perdida, pueda encontrarlo a través de méto-
dos seguros, confiables y que no entrafien riesgos mayores.

De manera que, desde esta perspectiva los procesos de iniciacion del chamanismo de la Selva Alta del
Amazonas ofrecen una posibilidad para conocer el sentido profundo de sus vidas. El reconocimiento de
una dimensidn sagrada que atraviesa estas experiencias constituye una de las claves para la eficacia en la
curacion de la adiccion. Dice Mabit (Entrevista a Mabit por Anya Loizaga-Velder, 9 de Mayo de 2006):

“Ok, tu has querido ir a ver qué hay detras de las apariencias, bueno, lo has hecho mal, de
forma incorrecta, sin guia, sin preparacion. Retomemos el camino pero esta vez, si, guiado,
controlado, acompariado. Hasta que la persona, después de este tiempo en el centro va a te-
ner direccionalidad para poder seguir su vida interna, psicologica, emocional, espiritual a su
manera, encontrando su propio camino. La estrategia terapéutica es la de la iniciacion guiada
para responder a la autoiniciacion errada”.

Referente a este analisis tedrico desde el ambito terapéutico realizado por el Dr. Mabit, queremos
mencionar tambiéen el trabajo de Manuel Almendro. Almendro es uno de los representantes mas relevan-
tes de la Psicologia Transpersonal en el panorama internacional y que recientemente se ha desmarcado de
esta linea para crear una Psicologia de la integracion desde la Consciencia. Propone un método de traba-
jo personal que, como en el caso de J. Mabit, integra el conocimiento de la medicina tradicional america-
na con herramientas de la psicologia contemporanea, a la que también suma elementos de las tradiciones
orientales. En el andlisis que realiza acerca del chamanismo (Almendro, 2008) distingue, de forma pare-
cida a como hemos visto anteriormente, diferentes etapas en el proceso de iniciacion del chaman:

- Lallamaday la crisis.

- El aprendizaje: la via purgativa. Encuentro con el maestro-chaman que, segun Almendro, implica
un proceso de atravesar la oscuridad existencial, el mundo de las sombras, encarar a los espiritus y
conseguir la vision.

- Lallegada: la via iluminativa. Representa la culminacion, haber pasado el proceso de muerte y re-
nacimiento. EI momento del rito de paso. Encuentro con la sabiduria.

El servicio: el viaje hacia la curacion, la ayuda y la expansion de limites. EI chaman entrega su
vida a la curacion, que aparece intimamente ligada al conocimiento. Es el cometido principal de
su vida, el servicio al espiritu a través de la ayuda a su comunidad.

Si bien Almendro no realiza su tarea desde la disciplina antropolégica, su analisis estd basado en un
extenso trabajo de campo a lo largo de 30 afios con el chamanismo mazateco en México, y con el as-
haninka y shipibo-conibo en Perd. Es sumamente interesante observar cémo al abordar la cuestion del
chamanismo desde diferentes prismas disciplinarios, la comprension y el conocimiento que se genera es
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enriquecido en gran manera. La propuesta de Almendro derivada de su estudio del chamanismo es muy
extensa y suculenta, pero dado el sentido de este texto vamos a rescatar uno de los conceptos claves de su
propuesta terapéutica que aparece intimamente relacionado con el proceso de iniciacion: la crisis emer-
gente.

Hemos visto cdmo en los procesos de iniciacion del chamanismo aparece la crisis, por algunos llamada
crisis chamanica, como parte de las experiencias necesarias dirigidas al aprendizaje en las artes de la cu-
racion. Durante la propia crisis la persona destinada a ser chaman encuentra las respuestas personales a
sus vacios existenciales, entra en dialogo con ese otro lado, entiende el sentido de su vida, se cura, apren-
de los laberintos de los mundos internos y la cartografia de los territorios donde moran los espiritus...
todo ello dentro de un contexto particular de contencion, elaboracién e integracion: el de la comunidad y
el de los ancianos o familiares chamanes. Por tanto, la crisis supone una oportunidad de aprendizaje, cre-
cimiento y definicion. Y es aqui donde Almendro (2008) enmarca su concepto crisis emergente para lle-
varlo al ambito psicolégico, para llevar este sentido de la crisis a los procesos normalmente categorizados
como enfermedad mental en las sociedades occidentales. Se trata de que las personas en este tipo de esta-
do, ya no son simplemente enfermos pasivos sino que paraddjicamente van a ser curados por la propia
enfermedad. La crisis como oportunidad reorganizativa bajo la “positivacion de lo patologico”. Este giro
supone abrir toda una nueva dimension dentro del trabajo psicoterapéutico, que ya habia sido vislumbrada
por la Antipsiquiatria (Cooper, 1972) y la Psicologia Humanista (Rogers, 1997). De nuevo, como veia-
mos en Mabit, el ingrediente que afiade Almendro en esta receta es lo sagrado, la introduccion de la di-
mension sagrada dentro de la concepcion de la experiencia humana. En el proceso reorganizativo que
implica la generacion de un nuevo orden que nace de la crisis, el sentido trascendente de ir mas alla de los
limites personales es fundamental. La dimension espiritual se hace necesaria tanto para explicar ciertas
experiencias en los procesos de crisis, como para la generacion de los referentes que constituyan los nue-
VoS sistemas organizativos de la persona.

Por tanto, el desarrollo que Almendro (2002) realiza de la crisis emergente vista desde el modelo disi-
pativo de la teoria del caos, proporciona el marco teorico que permite la intervencion sobre las problema-
ticas psicoemocionales desde un prisma que contiene la oportunidad de crecimiento, de evolucion, crea-
cién y reorganizacion de la vida de las personas. En el proceso de modernizacion y desacralizacion
(Augé, 1998) de los contextos occidentales, se han perdido los actores sociales destinados a encauzar di-
chas crisis, que en los contextos indigenas cumple la figura del chaméan, con la tecnologia de los procesos
de iniciacion. De esta manera, existe una gran cantidad de jovenes que sufren crisis emergentes en los
contextos urbanos sin la posibilidad de encauzar dicho proceso hacia el crecimiento personal, familiar y
social. Son los jovenes que, Mabit comenta, llegan a la selva en busca de conocimiento o sanacion. Es
uno de ellos (llamado Par) a quien hemos dedicado el trabajo etnografico (Hammersley y Atkinson, 1994)
gue presentamos a continuacion.

Trabajo etnografico

Par Simonsson nacio en un suburbio de Estocolmo, Suecia, en el verano de 1972. Crecid en el seno de
una familia de clase media, de padres dedicados al entorno académico pero sin abundantes recursos mate-
riales. Desde temprana infancia mostro interés en las culturas indigenas americanas. Cuenta como siendo
muy pequefio no cesaba de instigar a su tio, buen conocedor de la historia de la humanidad, para que le
contase acerca de los mayas. A los seis afios se interesa en formar parte de una asociacion sueca por los
derechos de los indigenas norteamericanos.

A los cinco afios, unas fiebres muy altas le llevaron al borde de la muerte. Durante la enfermedad los
suefios le transportaban a otros mundos. Ya en su adolescencia se interesa apasionadamente por el cha-
manismo Y el uso de los entedgenos. De los 17 a los 20 afios comienza a experimentar con drogas, intu-
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yendo que hay algo mas allg, hay algo méas grande de la consciencia humana y del mundo, més alla de lo
que se puede explicar por los medios cientificos. Las drogas le ensefiaron los diferentes estados de cons-
ciencia que podia experimentar, pero aun asi intuia que no llegaba al fondo de lo que podia ser. En medio
de las vivencias con drogas, el mundo onirico se despert6 de nuevo, teniendo suefios muy relevantes so-
bre cuestiones premonitorias.

El primer contacto de Par con las tradiciones indigenas fue a lo largo de un viaje a Latinoamérica des-
pués de la muerte de su padre. En Ecuador conoci6 la ayahuasca y pudo comprobar la existencia de sus
mas ansiados anhelos: el acceso al mundo del espiritu, de lo sobrenatural. Supuso un gran cambio en su
vida. Experiment6 de una forma tan real la existencia de lo espiritual, que sintié fuertemente que éste era
el camino que él tenia que seguir. Es interesante observar que cuando Pér llega a la selva a conocer el
chamanismo por primera vez y de primera mano, es en medio de un fuerte proceso de duelo por la muerte
de su padre. El padre de Pér era ateo y enfrenta la muerte con mucha angustia en el contexto de un pais
donde las cuestiones espirituales no forman parte importante en la vida de las personas. Este proceso ge-
nera en Par un interés en desvelar los misterios de la muerte, de la trascendencia.

Al regresar a su pais comenzé a practicar yoga, pues no encontraba en su contexto social la posibilidad
de continuar profundizando en el chamanismo y poder encauzar las vivencias que habia tenido. Poco
tiempo después conoce a Susana, una curandera mexicana con la que se encuentra en un evento familiar
en Suecia. Susana le invita a ir a México para aprender.

Sin dinero para largos viajes, intenta conseguir una beca para ir a estudiar a México. Consigue llegar a
Guatemala. Al llegar, conoce a un anciano, el tata Pedro Cruz, en una ceremonia tradicional tzutujil de
fuego. Esa misma noche decide ir a vivir con él para aprender lo que el anciano estuviera dispuesto a en-
sefiarle.

Cuando Péar encuentra al Tata Pedro tiene la certeza de la presencia de lo espiritual en el fuego de la
ceremonia, sin ayuda de ningun tipo de sustancia psicoactiva. Dice Par: “fue algo menos dramético a co-
mo yo lo habia imaginado desde el lado roméantico, de como tendria que ser el chamanismo. Sobre todo
tata Pedro me cayd muy bien, senti confianza en él. Importante porque lo estaba eligiendo para que me
guiase hasta lo desconocido. Y lo desconocido siempre da miedo” (Entrevista a Simonsson por Jesus M.
Gonzalez, Mexico DF, 14 de Julio 2010).

Pasd un mes viviendo en casa del anciano. En su patio, él comenzé a hablarle del calendario maya, de
las fuerzas que representaba. Caminaban hasta los lugares sagrados honrandolos con velas, con fuego,
conociendo la espiritualidad tzutujil maya. La funcién de un anciano chaman tzutujil es intermediar entre
el mundo de lo visible y el mundo de lo invisible. Es la persona a quien uno acude en su comunidad
cuando tiene algun problema en la vida: fisico, mental, con la siembra, etc. Es la persona que puede hacer
de abogado, hablar porque has tenido un suefio y no entiendes su mensaje. En esta tradicién lo normal
para solucionar todas estas cuestiones es hacer una ofrenda al fuego, que se llama xhuculem. En esta ce-
remonia se abren las puertas de los cuatro rumbos, los puntos cardinales que también son los cuatro ele-
mentos. El fuego se presenta como el centro del universo entre esas cuatro esquinas, el lugar donde pre-
sentar a los veinte naguales, las veinte puertas del calendario maya, cada uno con su personalidad, con-
formando todas juntas las fuerzas creadoras del mundo. El fuego se construye con inciensos, con velas,
regalos para el mundo de los espiritus.

El tata Pedro es un Ajkii, el contador de los dias, el que es mediador de este intercambio entre el mun-
do de las formas y el mundo de los espiritus. Concibe que el desequilibrio en nuestra vida es porgue hay
un desequilibrio en el mundo espiritual, que para la mayoria de gente es dificil percibir y poder cambiar.
El tiene esa funcion, ya que sus ancianos le iniciaron para poder presentar a los espiritus, ofrendas y soli-
citar su ayuda. En el calendario tzutujil cada dia tiene su nagual, tiene su fuerza, y de eso trata la fuerza
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creadora de ese dia. Los ancianos chamanes tzutujiles se centran en cual es el contenido que el tiempo
quiere manifestar, qué es lo que quiere crear el tiempo. El trabajo del Ajkii tiene que ver con el entender y
el dialogar con estas fuerzas del tiempo.

Después del primer mes de convivencia el anciano Pedro comparte a Par que €l podia llegar a ser guia
espiritual, pero no guia espiritual maya. Comenta Pér (Entrevista a Simonsson por Jesis M. Gonzélez,
Mexico DF, 14 de Julio 2010): “es claro porque tiene que ser asi, yo tengo que encontrar mi propia for-
ma para aplicar esta ensefianza en mi vida, donde yo vivo. Porque yo no hablo tzutujil, hay tantas cosas
que yo no entiendo de esta cultura de donde viene esta ensefianza... Para aprenderlo no solo tendria que
estar estudiando con él, también estudiar con todo el pueblo para entender no solo el nivel abstracto de
los naguales, la magia del tiempo y todo eso, también toda la cultura y sus manifestaciones. Hay grandes
porciones de lo que seria la capacidad de un Ajkii que yo desconozco por desconocer la cultura.

Es importante que yo entienda, aunque no queria realmente entenderlo, que una tradicién espiritual
es algo tan intimamente ligado con una cultura y también con un idioma que no se puede tomar como un
producto de exportacién. Yo no puedo exportar lo maya a Suecia. Yo puedo de alguna manera practicar
lo que yo he entendido de la forma que yo lo he entendido, pero viviéndolo en mi cultura. Y cuando yo lo
vivo en mi cultura se transforma en otra cosa. Y eso es algo que yo necesito aceptar y no hacerme ilusio-
nes, y sobre todo no hacer creer a otros que esto es algo propiamente maya”.

Entonces, Don Pedro, después de consultar con los deméas ancianos de su comunidad pregunta a Pér si
va a tomar la vara. Esta es la expresion que se usa para llevar a cabo el proceso de iniciacion que define
esta tradicion. EIl tomar la vara es hacerte Ajkii, contador del tiempo, guia espiritual. Una decision que
depende del anciano y del joven aprendiz, y por supuesto, de los espiritus. Dice Par (Entrevista a Simons-
son por Jesus M. Gonzalez, Mexico DF, 14 de Julio 2010): “tomar la vara es un compromiso, no es una
medalla que uno da a otro porque ya ha cumplido con un curso. Como por ejemplo, yo soy arquitecto y
tengo mi diploma de arquitecto pero puedo elegir no ser arquitecto, trabajar en otra cosa. El Ajkii no
puede elegir no ser Ajkii, por eso es un compromiso que no se puede romper, es un compromiso ante el
mundo, de trabajar para el mundo, para los espiritus, para la gente, para servir a la vida. Entonces, es
un compromiso ante la vida que no se puede romper. Por eso hay que esperar a que la persona esté lista
y que se considere a si misma lista para asumir la responsabilidad sabiendo lo que es”.

El proceso iniciatico para poder llegar a tomar la vara consiste en conducir veinte rituales, uno en cada
dia de los veinte naguales, en lugares sagrados. “Para presentarte y pedir ante los naguales su ayuda,
para que uno mismo después, ejerciendo esta profesion, sepa que hay apoyo por su parte. EI Ajkii es un
representante del otro lado, del lado de los espiritus, y si no hay un lazo entre el Ajkii y los espiritus, él
no puede trabajar. Una persona que viene a solicitar la ayuda de un Ajkii no solo viene a solicitar la
ayuda de él, realmente solicita la ayuda de los espiritus pero lo solicita a traves del Ajkii. Primero el
AjKii tiene que ir a solicitar la ayuda de los naguales, de los espiritus” (Entrevista a Simonsson por Jesus
M. Gonzélez, Mexico DF, 14 de Julio 2010).

“El sello de este proceso es ir solicitado ayuda, la entrega del envoltorio sagrado, que es el simbolo y
la encarnacion de la relacion que tiene el Ajkii con el mundo espiritual” (Entrevista a Simonsson por
Jestis M. Gonzalez, Mexico DF, 14 de Julio 2010). El envoltorio sagrado es la bolsita de tela roja que
contiene doscientas sesenta semillas mas veinte piedritas o cristales que simbolizan los veinte naguales.
Es la manifestacion de la fuerza del espiritu, de la conexion que tiene el Ajkii con el mundo espiritual... Y
también es una herramienta para la adivinacién. EIl bastén es simbolo del poder. La faja roja que tapa el
ombligo es el simbolo del equilibrio energético, la proteccion personal. El collar es el simbolo de la uni-
dad, para tener presente que uno esta unido con el resto de la creacion. Y la tela de la cabeza es el simbolo
de la humildad.
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Después de la ceremonia de iniciacion de entrega de la vara, Pér es consagrado formalmente como Aj-
kii de la tradicion maya tzutujil, al amparo del anciano Don Pedro. Ahora bien, como veiamos anterior-
mente, Par entiende con claridad lo que expresa con estas palabras “yo no puedo ser guia espiritual maya,
yo no tengo la posibilidad de trabajar de la misma forma que un guia espiritual maya. Aqui (en Suecia)
necesito asumir otro papel que es mucho de explicar, de cdmo funciona esto, de qué es esto. Pero a la
hora de hacer la ceremonia es mas estricto; si hago una ceremonia maya tiene que ser asi. Si cambia la
estructura de una ceremonia, de un ritual, ya empieza a perder su sentido. No se puede cambiar por gus-
to la estructura de un idioma y todavia pensar que llega a ser inteligible para otros. Si cambiamos sola-
mente por nuestro gusto las estructuras ceremoniales, vamos a mandar mensajes muy confusos al mundo
de los espiritus. Pero también tiene que ser un poco diferente porque aqui no se consiguen los mismos
materiales que se consiguen en el mundo maya. Tambien alli hay cambios, porque ahora en las comuni-
dades tzutijiles, para el fuego se usan las candelas, el azicar, muchas cosas que antiguamente no se usa-
ban, debido a que se han incorporado mucho las candelas que es algo que vino con el cristianismo... Hay
un sincretismo también ahi” (Entrevista a Simonsson por Jesis M. Gonzalez, Mexico DF, 14 de Julio
2010).

“Fue parte del proceso el darme cuenta cdmo yo puedo trabajar, en Suecia, en ese mundo donde las
necesidades espirituales son diferentes. Alli la gente no te busca para pedir lluvia para su siembra. La
gente tiene otros problemas, aunque en el fondo son siempre los mismos. La condicion humana tiene sus
penas, pero se manifiestan de otra forma. Entonces eso es algo que yo necesito entender. CoOmo se puede
ensefiar para aliviar las penas de la gente sueca. Porque en Suecia muchas veces la pena de la gente es
que tiene mucha libertad pero no sabe qué hacer con ella, no sabe cémo realmente usar la libertad que
tiene tanto cultural, economica, politica... Tiene toda esa libertad pero solo le da angustia, porque no
sabe qué quiere hacer con todo esto. Entonces, como yo percibo mi camino de trabajo es ayudando a la
gente a encontrar su propia voluntad, a entender lo que realmente quieren en la vida y eso es bastante
diferentes a las condiciones donde viven los mayas. En Mexico hay una opresion muy real a nivel cultu-
ral, a nivel politico, a nivel econdmico, pero en Suecia la opresion que hay viene mas de dentro de la
persona.

Todo esto le da sentido a mi vida. La medicina indigena es un idioma para hacer un dialogo entre dos
mundos” (Entrevista a Simonsson por Jesus M. Gonzélez, Mexico DF, 14 de Julio 2010).

Discusién y Conclusiones

Utilizamos la categoria del chamanismo en el sentido propuesto por Eliade (2001a), con los matices de
Fagetti (2010), Almendro (2008) y Mabit (2010). EI concepto “chaman” nos sirve para manejar discursi-
vamente una realidad particular del mundo indigena, que desde hace mas de 50 afios se ha ido introdu-
ciendo en otras areas (Winkelman y Robins, 2007). Parece ser que en ninguno de los grupos indigenas,
excepto los descritos por Eliade en Siberia, al chaman se le llama chaméan (Fericgla, 2006). Es una con-
vencion gue nace del &mbito de la historia de las religiones y la antropologia y que nos permite reconocer
la funcién de las personas que se encargan de intermediar entre el mundo de los espiritus y el mundo de
las personas en diferentes contextos culturales (Harner, 2006). Ademas, nos parece importante a la hora
de caracterizar a este tipo de personas la cuestion del trance (Clottes y Lewis-Williams, 1996), los proce-
sos de iniciacion (Guenon, 2007), el linaje (Almendro, 2008) y la curacion (Krippner, 2007). Estos son
los criterios que consideramos necesarios para emplear este concepto sin confusiones desde un marco
tedrico conjunto.

Teniendo en cuenta la realidad del ambito antropoldgico mexicano, al igual que (Galinier, Lagarriga y
Perrin, 1995) proponemos que el chamanismo no es una practica y conocimiento exclusivo del mundo
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indigena en México, ya que encontramos manifestaciones en otros contextos a través de personas que
pasan por los procesos de iniciacion marcados por las diferentes tradiciones indigenas (Chacon, 2001). Si
bien asumimos los conceptos chaman y chamanismo, tratamos que éstos no nos impidan ver la rica diver-
sidad, heterogeneidad y particularidad de cada una de estas expresiones en sus diferentes culturas (Narby
y Huxley, 2005).

El caso presentado es uno de los ejemplos de este amplio escenario, que por tener complejas carac-
teristicas hemos decidido distinguirlo acufiando el concepto chamanismo transcultural, propuesto por M.
Harner (2005) como sinénimo del core-chamanismo, para darle un nuevo giro. Planteamos que a la hora
de emplear este concepto es importante tener en cuenta los mencionados procesos de iniciacion. Es decir,
si bien el chamanismo no es un conocimiento que se reduce a las tradiciones indigenas, si reconocemos
que éstas son la fuente de donde han emergido las subjetividades urbanas en torno a este fenémeno. En
nuestro caso etnogréafico, hemos elegido mantener la designacion chaman para este joven sueco ya que él
ha transitado los procesos de iniciacion marcados por la tradicion indigena en la que fue aceptado, de ma-
nera que hayamos podido seguir manejando una parte del marco teérico del chamanismo articulado desde
la antropologia. Ademas, utilizamos el concepto transcultural para sefialar que este tipo particular de
chamanismo se sitiia “mas alla” de la cultura de origen de la persona que se convierte en chaman.

Por tanto, para poder manejar tedricamente nuestro caso etnografico opinamos que el chaman trans-
cultural es la persona que se convierte en chaman a traves de los procesos iniciaticos de una tradicion
indigena a la que no pertenece, mientras que el chamanismo transcultural contiene los saberes y las
practicas que este tipo de personas desarrollan tanto en la cultura indigena de referencia como en su con-
texto cultural de origen.

Ademas, como eshozabamos brevemente al comienzo de estas reflexiones, en nuestro caso nos parece
de suma importancia sefialar los otros aspectos comentados: el linaje, el trance y la curacion. Entendida
esta Gltima en un sentido amplio, como sucede en los casos de reparacion. En Par, encontramos todos
estos elementos, que nos parecen necesarios para categorizar este caso como chamanismo transcultural.
En nuestra opinidn, sin la reunion de estos elementos no nos parece adecuado hablar de chamanismo.

El mundo del chamanismo en México es un campo sumamente fértil, complejo, apasionante, compli-
cado y que entrafia riesgos en los que en ocasiones va la propia vida de por medio (Knab, 1995). Hemos
encontrado que si bien los conocimientos y las practicas que contiene son de sumo interés para el &ambito
terapéutico y otros muchos, es comun la ausencia de una ética en su manejo (Cedillo y Sanchez, 2010).
Las mismas herramientas que se emplean para curar se utilizan también para dafiar. Por ello, a la hora de
plantear este dialogo cultural a través del chamanismo (Mabit 2001) planteamos ciertos criterios que nos
permitan acercarnos a él desde un minimo marco de seguridad, confianza, ética y honestidad:

1. Asumir una dimensién intangible es el primero de los criterios, aceptar la existencia del mundo de
los espiritus, de los muertos, de lo implicado, de lo no visible, lo inconmensurable, ese mundo-otro
donde reside lo sagrado (Estrada, 1989). Y entender al chaman como agente intermediario, a través
del trance, entre el mundo de los espiritus y el mundo ordinario, el de lo tangible, lo visible, el
mundo de los vivos, del orden explicado, de la medida y la palabra (Metraux, 1973) .

2. El segundo de los criterios es el del linaje, la importancia de la presencia del guia-maestro-chaman
en el proceso de aprendizaje que, como vimos, también requiere de los maestros-espiritus. Es de-
cir, la linea de transmision del conocimiento es necesaria tanto en la genealogia fisica como en la
espiritual (Erdoes y Fire, 2001). Por ello, el énfasis en los procesos de iniciacion propios de cada
tradicién, que en nuestro caso encontramos en lo indigena.

3. Por ultimo, la definicidon explicita de lo que Almendro (2008) plantea como la llegada, el servicio,
la curacion. EI chaman regresa del viaje iniciatico para poner sus ensefianzas al servicio de la co-
munidad, un servicio destinado a la curacion y la ayuda de los suyos para el bienestar coman, al

© Journal of Transpersonal Research, 2011, Vol. 3 (2), 70-84
ISSN: 1989-6077
JTR-78



Etnografia de un encuentro.Chamanismo transcultural en la Ciudad de México
Jesus Gonzéalez Mariscal

trabajo de la consciencia. De esta manera, también pretendemos diferenciar al chaman de las dife-
rentes personas que si bien contienen algunos de los elementos mencionados, no completan los cri-
terios en su totalidad, entrando dentro de categorias como las de hechiceros (Harner, 2006), brujos
(Uridstegui y Garcia, 2000), sacerdotes (Vitebsky, 1996), curadores (Krippner, 2006), magos (Po-
veda, 2001), curanderos (Ochoa, 2002, médiums (Reed, 1993), charlatanes, embaucadores (Feric-
gla, 2006), misticos (Clark, 1983)... que han sido trabajadas también desde la antropologia. El in-
terés en realizar esta distincion no tiene un sentido exclusivamente tedrico, sino que mas bien nace
del vinculo entre la teoria y la préctica, de la necesidad de producir un marco basado en nuestra
experiencia que permita que las personas que se acercan al chamanismo puedan disponer de una
minima guia de referencia.

Uno de los &mbitos de la ciencia contemporédnea que ha permitido la aproximacion y el didlogo con el
chamanismo es el de lo transpersonal (Walsh y Vaughan, 2003). En particular, la corriente transpersonal
en psicologia ha mostrado de excelente manera este nexo entre la teoria y la praxis (Grof, 1988). De ella
nacen la mayor parte de estas reflexiones, aportando tan solo ciertos matices a los trabajos previos en esta
area.

El chamanismo es una de las lineas que ha alimentado la apertura de lo psicoldgico a la dimension
transpersonal (Yensen, 1998). Mientras que desde las diferentes corrientes en psicologia se intentaba son-
dear, entender y definir eso de lo inconsciente, encontramos que para el chamanismo es un terreno transi-
tado ancestralmente, ese mundo-otro al que nos referiamos anteriormente. Por tanto, el chaman no solo ha
recorrido el territorio de lo inconsciente en su sentido mas profundo (y por ello poder transitarlo con sol-
tura), sino que dispone de las cartografias trazadas por su linaje. Es decir, el chaman ademas de conocer
el territorio de lo inconsciente por experiencia propia, dispone del mapa elaborado por sus antepasados, al
que el mismo afiade los matices de sus propias exploraciones. El vehiculo para acompafar a las personas
en el viaje a lo desconocido, son todas esas técnicas arcaicas del extasis de Eliade (2001a), el trance del
que habla Fagetti (2010).

Si entendemos de forma breve, uno de los principios del caracter terapéutico del trabajo psicoemocio-
nal, como el proceso de hacer consciente lo inconsciente, para luego codificar, elaborar, integrar y tras-
cender lo manifiesto, el chamanismo aparece como un cuerpo de conocimiento sumamente rico para esta
tarea (Roquet, 1981). Mientras que algunas expresiones de lo psicolégico caminan a ciegas y tientas por
lo inconsciente, el chamanismo provee al guia, el mapa y el vehiculo para adentrarse en lo desconocido
por un camino de ida y vuelta.

Por otro lado, consideramos que la psicologia transpersonal ha realizado una importante aportacion al
chamanismo en el sentido de generar procesos que constituyen la base y el impulso para las personas
foraneas que deciden penetrar los mundos de lo insondable a través de esta via (Grof, 1988). De la misma
manera que hablabamos de un marco de referencia tedrico desde el cual poder encauzar la experiencia del
encuentro con el chamanismo, consideramos que es necesario el marco de un proceso personal de trabajo
en lo psicoemocional, para preparar a la persona en el encuentro con lo sagrado a través del chamanismo
(Almendro, 2002). No podemos obviar que, aun dotado de una riqueza extraordinaria, el chamanismo es
un conocimiento con una distancia cultural tan grande que el acceso a él necesita de cierta adaptacion. No
nos referimos a que haya que cambiar los contenidos de este conocimiento para acomodarlos a los que
somos ajenos a él, ya que el ambito ceremonial indigena estd compuesto de estructuras rituales que hay
que respetar con sumo cuidado y detalle. Méas bien, se trata de generar esos procesos de cambio en las
personas que deciden conocer de primera mano el chamanismo para que puedan acceder a la experiencia
de la forma mas abierta, dinamica, permeable y consciente posible.

Segun hemos vivido, en la mayoria de los casos que acontecen sin esta preparacion en el trabajo per-
sonal, el contraste cultural es tan fuerte que la gran parte de lo vivido no puede ser codificado ni integrado
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por la persona. Ademas, es habitual el proceso de proyeccion de la sombra (Jung, 1981) sobre la recién
estrenada vivencia espiritual, que puede traer complicaciones como los tipicos delirios megalémanos y
mesianicos de quienes pasan de una forma aventurada por experiencias de trascendencia. Otro riesgo es el
de caer en manos de farsantes, oportunistas de lo espiritual o charlatanes, ya sean indigenas, mestizos o
paisanos, con la unica intencion de aprovecharse econdmicamente del buscador. Por Gltimo, no es extra-
fio topar con aquellos que usan las herramientas del chamanismo tanto para curar como para dafiar, en el
comun de los casos, interesados en la acumulacion de poder personal. Por todo ello, consideramos que la
via adecuada para acceder al mundo del chamanismo es, tener en cuenta los criterios marcados previa-
mente que definen al chaméan y el trabajo dirigido hacia la consciencia, que suponen los procesos perso-
nales de conocimiento psicoemocional.

Desde la psicologia transpersonal (Almendro, 2006) y algunas otras corrientes (Roquet, 1981), se han
desarrollado los marcos de trabajo propicios para acceder a la experiencia de lo sagrado a través del cha-
manismo de una forma confiable, enriquecedora y segura. También, consideramos que los procesos de
transformacién personal propuestos desde lo transpersonal, asi como los que suponen la inmersion en las
practicas del chamanismo, contienen una potencialidad micropolitica dirigida hacia la libertad y la auto-
nomia, que constituye un campo de investigacién emergente, vinculado con el ambito de los movimientos
sociales, la teoria critica y lo sociol6gico (Marquis, 2009). Desde un acercamiento transdisciplinar que
articule los analisis macro/micro, intuimos que el chamanismo puede hacer interesantes aportaciones a la
cuestion del cambio, la transformacion, la busqueda de alternativas dirigidas a una sociedad mas justa,
equilibrada, basada en la convivencia, el encuentro y el dialogo.

Por ltimo, sefialar que debido a la singularidad de los elementos, sistemas, dinamicas y estructuras
que constituyen esta particular expresion cultural, se hace necesario recurrir a referentes tedricos que
puedan contener estas distinciones. Para nuestro entender, el chamanismo es uno de esos ambitos del co-
nocimiento que nos presenta grandes retos a la hora de hacer ciencia. Por ello, proponemos una investiga-
cién que se abre al surgimiento y desarrollo de nuevos paradigmas, como son el paradigma transpersonal
y el paradigma de la complejidad propuesto por Edgar Morin (1994). Los estudios de interculturalidad
(Dietz, 2003), del conocimiento indigena (Cavalcanti-Schiel, 2007), el didlogo de saberes (Sotolongo y
Delgado, 2006), las teorias del caos (Prigogine, 2008) , la neuroteologia (Strassman, 2001) la fisica cuan-
tica (Bohm, 1991), la historia de las religiones (Eliade y Kitagawa, 2010), las propuestas hologramaticas,
multidimensionales (Pribram, 1994) y la biologia del conocimiento (Maturana, 2009), estdn haciendo
grandes aportaciones a este campo.

Segun nuestro parecer, el chamanismo, para ser entendido, pide un descenso del pedestal de la ciencia
neo-positivista, del método hipotético-deductivo y de la fantasia aristotélica-cartesiana en las ciencias
sociales. Como menciona H. Maturana y Pérksen (2004); considerar a los otros, como legitimos otros con
quienes producir procesos colectivos de construccion del conocimiento. La practica de mas de cincuenta
afios muestra que lo que se ha llamado chamanismo tiene mucho que aportar al ambito terapéutico (Yen-
sen, 1998), filosofico (Sheldrake, 1994) botanico (Schultes y Hofmann, 2002), psiquiatrico (Naranjo,
1973) teoldgico (Smith, 2001), quimico (Hoffman, 2006), psicolégico (Tart, 1994), fisico (Capra, 1986),
neurolégico (Newberg, 1999), antropoldgico (Kehoe, 2000) y social (Castaneda, 2002). Consideramos
que es necesario el replanteamiento de una ciencia, una ciencia con consciencia (Morin, 1984), que per-
mita el digno dialogo entre las diferentes tradiciones del conocimiento (Halifax, 2006).
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