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Resumen 

El  presente  arơculo  explora  la  integración  entre 
constelaciones  familiares  y  terapia  psicodélica  a 
través de un caso clínico que revela la complemen‐
tariedad profunda entre ambos abordajes. Un con‐
sultante  que  venía  estudiando  constelaciones  fa‐
miliares hace aproximadamente un año encuentra 
en una sesión terapéuƟca grupal con hongos psilo‐
cibios  la  revelación  de  un nudo  transgeneracional 
que explica sus síntomas. El caso demuestra cómo 
el  conocimiento  sistémico  previo  funciona  como 
llave  interpretaƟva  que  permite  comprender  y 
aprovechar terapéuƟcamente las revelaciones sur‐
gidas en estados ampliados de consciencia, eviden‐
ciando  cómo  ambos  abordajes,  completos  en  sí 
mismos, se potencian y sinergizan cuando conver‐
gen. 

Palabras clave:  constela‐
ciones  familiares,  terapia 
psicodélica, psicogenealo‐
gía,  transmisión  transge‐
neracional. 

Introducción 

Las  constelaciones  fami‐
liares  de  Bert  Hellinger 
revelaron algo fundamen‐
tal: los sistemas familiares 
operan  bajo  dinámicas 
invisibles  que  afectan  a 
sus miembros a través de 
generaciones.  Cuando 
alguien es excluido del sistema —por muerte trági‐
ca,  secreto  familiar,  vergüenza  colecƟva—  otro 
miembro  posterior  puede  "tomarlo"  sin  saberlo, 
repiƟendo  su  desƟno,  sinƟendo  sus  emociones, 
cargando  con  dolores  que  no  son  propios 
(Hellinger, 2001). 

La  psicogenealogía  profundizó  en  estas  diná‐
micas.  Anne  Ancelin  Schützenberger  documentó 
cómo fechas significaƟvas y traumas no elaborados 
se  transmiten  generacionalmente,  creando  patro‐
nes  de  repeƟción  que  los  descendientes  experi‐
mentan  como propios.  Su concepto de "síndrome 
de aniversario" describe cómo los eventos Ɵenden 
a  repeƟrse  en  fechas  específicas  del  calendario 
familiar.  El  "doble  por  fecha"  —cuando  alguien 
nace  en  la  fecha  en  que  otro  murió—  establece 
una  idenƟficación  parƟcularmente  intensa 
(Schützenberger, 2002). 

Paralelamente,  el  renacimiento  de  la  invesƟ‐
gación  psicodélica  ha  demostrado  que  sustancias 
como la psilocibina y la ayahuasca pueden facilitar 
estados  ampliados  de  consciencia  que  permiten 
acceder a contenidos profundos, incluyendo mate‐
rial  transgeneracional.  Sin  embargo,  poco  se  ha 
explorado  sobre  cómo  estos  dos  campos  pueden 
potenciarse  mutuamente,  cómo  el  conocimiento 
de uno puede iluminar la experiencia del otro. 

Este arơculo presenta un caso donde ambos cami‐
nos convergen de manera sinérgica. 

El Caso 

tranquilo el hombre 
 otro mundo lo escolta 
 huye la besƟa 

Un  hombre  adulto  llegó  a  terapia  con  un  cuadro 
que  había  comenzado 
abruptamente  el  16  de 
marzo:  ansiedad  intensa, 
insomnio  severo,  pensa‐
mientos  intrusivos.  El 
diagnósƟco  convencional 
fue trastorno de ansiedad 
y depresión. El tratamien‐
to: ansiolíƟcos, anƟdepre‐
sivos.  Los  resultados:  nin‐
guno.  La  ansiedad  persis‐
ơa,  los  pensamientos  in‐
trusivos  también.  Pero  él 
intuía  algo más profundo, 
algo  que  las  pasƟllas  no 

curan. 

Así  descubrió  las  constelaciones  familiares. 
Comenzó a estudiar, parƟcipó en sesiones, trabajó 
diversos  temas  relacionales.  Cada  constelación 
aportaba comprensión, pero la ansiedad permane‐
cía. En múlƟples ocasiones solicitó constelar espe‐
cíficamente  ese  tema,  pero  el  terapeuta  no  dio 
entrada. Había  otros  con necesidades más  urgen‐
tes,  decía.  En  realidad,  operaba  algo más  suƟl:  la 
intuición del campo indicando que el momento no 
había llegado, que el camino pasaba por otro lado. 

Tiempo  después,  el  terapeuta  propuso  algo 
diferente: parƟcipar en una sesión terapéuƟca gru‐
pal  de macrodosis  con  hongos  psilocibios.  El  con‐
sultante había experimentado con psicodélicos en 
contextos recreaƟvos, pero nunca en un encuadre 
terapéuƟco.  Aun  así,  su  intuición  le  decía  clara‐
mente que debía ir. 

«el renacimiento de la investi-
gación psicodélica ha demos-
trado que sustancias como la 

psilocibina y la ayahuasca pue-
den facilitar estados ampliados 

de consciencia que permiten 
acceder a contenidos profun-

dos, incluyendo material trans-
generacional.» 
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La sesión terapéuƟca: preparación y contexto 

La sesión se diseñó como espacio  terapéuƟco gru‐
pal acompañado por  tres  terapeutas experimenta‐
dos. Se trabajaría con dosis significaƟvas de psiloci‐
bina  en  contexto  terapéuƟco  que  incluiría música 
preparada  y  en  vivo,  y  que  podría  extenderse  du‐
rante más de 6 horas. 

La preparación comenzó quince días antes. Se 
creó un grupo de WhatsApp donde  los parƟcipan‐
tes comparƟeron material:  indicaciones  sobre die‐
ta, meditaciones guiadas, ejercicios de respiración, 
reflexiones  sobre  la  intención  personal.  Cada  uno 
tuvo sesiones individuales previas donde se trabajó 
la  intención  que  llevarían  a  la  sesión  grupal  y  se 
obtuvo  consenƟmiento  informado  explícito  sobre 
el  proceso,  los  riesgos  y  el  marco  terapéuƟco.  El 
consultante tenía  la suya clara: comprender el ori‐
gen de su ansiedad. Una semana antes hubo sesión 
grupal preparatoria donde el grupo se conoció, te‐
jiendo  el  campo  colecƟvo que  sostendría  la  expe‐
riencia. 

El  seƫng fue  cuidadosamente  diseñado:  tres 
terapeutas  presentes  en  todo  el  proceso,  música 
específica  para  disƟntas  fases  del  viaje,  espacio 
amplio y protegido con todo lo necesario. 

templo y susurro 
 zazen entrando el alba 
 zafu y canto 

La noche de  la sesión el grupo se reunió al caer el 
sol. Los hongos se reparƟeron con  intención y res‐
peto. El consultante recibió 2.8 gramos de psilocibi‐
na  que  ingirió  en  silencio mientras  sostenía  su  in‐
tención.  La música  comenzó  suave,  los  parƟcipan‐
tes se recostaron, los terapeutas ocuparon sus po‐
siciones atentas. 

Los hongos empezaron su trabajo. Primero el cuer‐
po,  luego  la percepción. Los  límites del yo se difu‐
minaron, el Ɵempo perdió  linealidad. El consultan‐
te entró en el espacio ampliado y  formuló  su pre‐
gunta: ¿de dónde viene esta ansiedad que me está 
destruyendo? 

conozco a Dios 
 lo vi baƟrse en duelo 
 amante sin fin 

La respuesta  llegó rápidamente: "Lo tuyo es  fácil". 
Entonces los hongos le mostraron una imagen níƟ‐
da: un hombre al que nunca había conocido, el ơo 
paterno  que  se  había  suicidado  años  atrás.  Y  las 
fechas se revelaron como piezas encajando: él ha‐
bía nacido el 6 de marzo, su ơo se había quitado la 
vida el 16 de marzo, su ansiedad había comenzado 
precisamente un 16 de marzo. 

Gracias  a  su  formación  en  constelaciones  familia‐
res,  pudo  comprender  inmediatamente  lo que ex‐
perimentaba.  Reconoció  el  fenómeno  del  "doble 
por fecha", comprendió el síndrome de aniversario, 
entendió que había estado cargando con una iden‐
Ɵficación  transgeneracional  sin  saberlo.  Sin  este 
conocimiento  previo,  la  revelación  hubiera  sido 
poderosa  pero  confusa,  diİcil  de  integrar.  Pero  él 
tenía  las  herramientas.  Conocía  el  lenguaje.  Podía 
leer el mapa que los hongos desplegaban ante él. 

Los hongos comunicaron entonces: "Ya es hora de 
soltarlo". 

día de gracia 
 la lluvia lava el mal 
 dolor menguante 

En ese momento algo se soltó. Físicamente percep‐
Ɵble,  las cadenas  invisibles se rompieron. Lloró  in‐
tensamente.  Lloró  por  el  ơo  que  nunca  conoció, 
por sí mismo y  los años perdidos en ansiedad, por 
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su padre que había perdido un hermano, por todos 
los que cargan con muertos sin saberlo. La música 
lo sostuvo, los terapeutas permanecieron cerca sin 
invadir, el campo grupal lo contuvo. 

Resultados y dinámicas reveladas 

la luna llena 
 de éxtasis el agua 
 amanece al fin 

Al día  siguiente, en el  círculo de  integración, com‐
parƟó  su experiencia.  Los  resultados  fueron  inme‐
diatos  y  sostenidos.  La  ansiedad  no  estaba.  Los 
pensamientos  intrusivos  habían  desaparecido.  El 
insomnio  se  resolvió.  En  el  seguimiento  realizado 
un mes después, los cambios se mantuvieron esta‐
bles:  sin  ansiedad,  durmiendo  normalmente,  sin 
pensamientos  intrusivos.  Reportó  mantenerse  en 
un  estado  de  presencia  y  calma,  sinƟendo  que  la 
vida mantenía sus colores, y que se seguía sinƟen‐
do muy feliz y muy conectado. Más allá de la remi‐
sión  sintomáƟca, había algo  fundamental:  "Volví a 
senƟr  los  colores de  la  vida". Había  recuperado el 
entusiasmo  vital,  el  deseo  genuino  de  estar  vivo. 
Comprendió  que  durante  años  había  estado  car‐
gando con el desƟno interrumpido del ơo. 

El análisis posterior reveló más capas. El ơo paterno 
había mantenido un conflicto con el padre del con‐
sultante: el padre era estructurado, rígido, apegado 
a normas; el ơo era libre, desestructurado, rebelde. 
Esta misma dinámica  se  replicaba entre  el  consul‐
tante  y  su  hermano.  Al  cargar  con  el  ơo,  no  solo 
había  tomado su ansiedad y pensamientos  intrusi‐

vos sino también su conflicto con la estructura pa‐
terna, su rebeldía, su forma de estar en el mundo. 
Ahora,  liberado  de  la  idenƟficación,  podía  honrar 
su  propia  desestructura  sin  tener  que  repeƟr  el 
desƟno trágico. 

También reconoció algo sobre la transferencia tera‐
péuƟca: desde el inicio había senƟdo una conexión 
parƟcular  con  el  terapeuta,  una  confianza  que  no 
podía explicar  racionalmente. Después de  la expe‐
riencia  comprendió  que  el  terapeuta  le  recordaba 
İsicamente al ơo: la barba, las artes marciales, cier‐
ta  acƟtud  ante  la  vida.  Esta  similitud  inconsciente 
había facilitado todo el proceso, creando el campo 
de confianza necesario. 

Análisis: la complementariedad profunda 

Este  caso  ilustra  algo  importante: el  conocimiento 
sistémico previo funcionó como llave interpretaƟva 
que  permiƟó  comprender  e  integrar  la  revelación 
psicodélica.  Sin  formación  en  constelaciones  fami‐
liares y psicogenealogía, el consultante no hubiera 
sabido qué significa ser "doble por fecha" ni hubie‐
ra comprendido el  síndrome de aniversario.  La  re‐
velación  hubiera  sido  poderosa  emocionalmente 
pero sin marco conceptual para comprenderla,  sin 
lenguaje  para  nombrarla,  la  integración  hubiera 
sido incompleta. 

Aquí  radica  la  complementariedad  profunda:  las 
constelaciones  familiares preparan el  terreno con‐
ceptual,  alfabeƟzan  en  lo  sistémico,  proporcionan 
el mapa necesario;  los psicodélicos facilitan acceso 
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experiencial  directo  a  información  que  el  campo 
consciente manƟene  velada,  que  las  defensas  del 
ego no permiten ver. Cada modalidad es completa 
en sí misma, capaz de generar procesos  terapéuƟ‐
cos profundos. Sin embargo, cuando convergen, se 
potencian y sinergizan mutuamente, abriendo posi‐
bilidades que amplifican el alcance de cada aborda‐
je. 

RetrospecƟvamente cobra senƟdo que el terapeuta 
no diera entrada al tema en constelaciones previas. 
La intuición del campo —ese saber que emerge sin 
jusƟficación  racional—  indicaba  otro  camino.  Las 
constelaciones  trabajaron  temas  preparatorios, 
enseñando progresivamente el  lenguaje  sistémico, 
familiarizando  al  consultante  con  idenƟficaciones 
transgeneracionales  y  lealtades  invisibles.  Cuando 
llegó  la  sesión  terapéuƟca grupal,  estaba prepara‐
do  de múlƟples maneras:  poseía  las  herramientas 
conceptuales,  tenía  la  alfabeƟzación  sistémica  ne‐
cesaria,  contaba  con  la  madurez  emocional  para 
sostener la revelación. 

La exhausƟvidad del set and seƫng consƟtuye una 
estructura  terapéuƟca esencial. Los quince días de 
preparación, las meditaciones comparƟdas, la dieta 
específica,  las  sesiones  individuales,  el  grupo  de 
WhatsApp  tejiendo  confianza  mutua,  la  presencia 
de los terapeutas durante toda la sesión, la música 
cuidadosamente  seleccionada,  el  espacio  protegi‐
do:  todo esto  hace  posible  que  la  experiencia  sea 
verdaderamente sanadora. Este cuidado de las for‐
mas  rituales  responde  a  lo  que  Byung-Chul  Han 
(2020)  llama  la  relación  entre  estéƟca  y  profundi‐
dad:  sin el  cuidado exhausƟvo del  contexto,  la ex‐
periencia se volvería superficial, incapaz de generar 
la hondura necesaria para la transformación. 

Discusión: éƟca y peligros 

Los  psicodélicos  requieren  preparación  seria,  con‐
texto  apropiado,  acompañamiento  profesional  ex‐
perimentado  y  seguimiento  cuidadoso.  El  trabajo 
con  material  transgeneracional  demanda  respeto 
profundo por todos los miembros del sistema fami‐
liar,  tanto vivos como muertos, por dinámicas  fre‐
cuentemente más grandes que cualquier  individuo 
involucrado. 

Hellinger  adverơa  con  claridad  sobre  los  riesgos 
cuando  falta  el  respeto  al  sistema.  En 
"Constelaciones Familiares del Espíritu" afirma: "La 
misma  suerte  le  espera  a  alguien  que  ayuda  y  en 
relación con esto a un constelador que no ha respe‐
tado el orden jerárquico (...) En este senƟdo ayudar 

es un oficio peligroso, cuando el que quiere ayudar 
viola o hace caso omiso de este orden" (Hellinger, 
citado en ChampeƟer de Ribes, 2017). Más dramá‐
Ɵcamente, señalaba que las constelaciones realiza‐
das sin respeto son "peligrosas para el constelador" 
y "creaban nuevos desórdenes al no respetar a los 
sistemas  familiares".  Este peligro opera  "por  reso‐
nancia": lo que afecta negaƟvamente al sistema del 
cliente repercute en el sistema del propio terapeu‐
ta. En el trabajo con psicodélicos, donde las dinámi‐
cas  sistémicas  emergen  con  parƟcular  intensidad, 
este principio se amplifica. 

Este trabajo  requiere terapeutas que han desarro‐
llado la capacidad de sostener el campo sin invadir‐
lo, de acompañar sin dirigir, de confiar en algo más 
grande  que  su  propio  saber  técnico.  La  intuición 
resulta fundamental junto con conocimiento teóri‐
co sólido, técnica apropiada y experiencia acumula‐
da. 

Este caso consƟtuye evidencia de un camino posi‐
ble,  pero  requiere  validación  mediante  estudios 
más amplios.  Sin embargo, demuestra algo  signifi‐
caƟvo: cuando estos abordajes convergen apropia‐
damente, se vuelven posibles resultados terapéuƟ‐
cos profundos y duraderos. 

Conclusiones 

amar sin pausa 
 robarle a dios el alma 
 lluvia de flores 

Las  constelaciones  familiares  y  la  psicogenealogía 
ofrecen  el  mapa  del  territorio  transgeneracional. 
Los psicodélicos ofrecen acceso experiencial direc‐
to  a  ese  territorio.  Pero  el mapa  prepara  la  expe‐
riencia, y la experiencia profundiza la comprensión 
del  mapa.  El  conocimiento  sistémico  prepara  el 
campo para  la revelación psicodélica,  la revelación 
psicodélica  confirma  y  expande  el  conocimiento 
sistémico,  este  conocimiento  expandido  permite 
integraciones más  profundas,  que  a  su  vez  abren 
nuevas  comprensiones  sistémicas.  Todo  mueve 
todo, todo influye en todo. 

Es  un movimiento  circular  donde  cada modalidad 
alimenta a la otra, creando una espiral ascendente 
de comprensión y  liberación. La experiencia psico‐
délica  se  vuelve  comprensión  profunda  porque 
existe el mapa conceptual. El mapa conceptual co‐
bra vida porque existe la vivencia directa. La viven‐
cia  directa  se  puede  soltar  conscientemente  por‐
que existe el marco que  la sosƟene. Y el marco se 
profundiza porque la vivencia lo confirma. 
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La  invitación  es  explorar  esta  integración  recono‐
ciendo su naturaleza circular: campos que se inter‐
penetran,  se  nutren mutuamente,  se  transforman 
en  el  encuentro.  Porque  al  final,  ambos  caminos 
buscan fundamentalmente lo mismo: que los vivos 
puedan vivir  su propia vida  sin cargar  innecesaria‐
mente con muertos que no  les corresponden, que 
cada  uno  pueda  senƟr,  recuperar,  experimentar 
otra vez —y quizás por primera vez plenamente— 
los colores completos de la vida. 
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Hay un  sendero anƟguo, oculto entre  los  susurros 
del  bosque  y  el  palpitar  de  la  Ɵerra.  En  él,  donde 
anida  el misterio  de  la  vida,  los  espíritus  caminan 
junto  a  los  hombres  en  busca  de  conocimiento  y 
sanación. El chamanismo es una prácƟca espiritual 
ancestral  centrada  en  la  conexión  con  el  mundo 
invisible,  la  naturaleza,  los  espíritus  y  las  energías 
que habitan en todo lo existente. Está presente en 
diversas  culturas  del  mundo,  desde  los  pueblos 
amazónicos  y  andinos hasta  las  tribus  siberianas y 
mongolas.  Su  esencia  trasciende  fronteras  y  len‐
guas, recordándonos la profunda conexión que une 
a toda la vida en la Tierra.  

Para  el  pensamiento  chamánico,  todo  lo  que 
existe  Ɵene  alma,  las  piedras,  las  plantas,  los  ani‐
males, las montañas y los ríos y son, por tanto, se‐
res  con espíritu y  sabiduría propia. El  chamán, co‐
mo  guardián  de  ese  conocimiento,  es  el  puente 
entre  el  mundo  visible  y  el  invisible.  A  través  de 
rituales, cantos sagrados, danzas, plantas maestras 
y el sonido del tambor, busca restablecer  la armo‐
nía entre el ser humano,  la naturaleza y  los espíri‐
tus protectores.  

Más que una prácƟca 
espiritual,  el  chamanismo 
es  una  cosmovisión,  un 
camino  de  vida,  una  ma‐
nera  de  comprender  el 
mundo  desde  la  interde‐
pendencia  y  el  respeto 
profundo por  la  vida.  Enseña que  todo está  tejido 
en  una misma  red  de  energía,  y  que  cuando  una 
parte se desequilibra, el todo se resiente. El chama‐
nismo está renaciendo en estos Ɵempos como una 
voz ancestral que nos invita a volver a nuestras raí‐
ces,  a  escuchar el  pulso de  la Ɵerra y  a  reconocer 
que  la  verdadera  sabiduría  brota  de  la  conexión 
con lo sagrado que habita en cada ser.  

Podríamos  decir  que  dentro  del  chamanismo 
hay  dos  líneas  bien  diferenciadas  de  trabajo,  una 
con  plantas maestras  y  otra  sin  plantas maestras. 
La diferencia entre ambos radica principalmente en 
los métodos uƟlizados para acceder a estados alte‐
rados de conciencia, así como en el rol de la natu‐
raleza y la enseñanza espiritual dentro de la prácƟ‐
ca chamánica. Por eso, es esencial saber la diferen‐
cia entre uno y otro Ɵpo de chamanismo.  

Chamanismo con plantas maestras  

Este Ɵpo de  chamanismo, muy presente  en  regio‐
nes como la Amazonía sudamericana, se caracteri‐
za  por  el  uso  ritual  de  plantas  consideradas 

“maestras” o “de poder”, como la ayahuasca, el san 
Pedro,  el  peyote,  los hongos… Estas plantas no  se 
ven como simples  sustancias psicoacƟvas, sino co‐
mo  seres espirituales  con conciencia propia,  capa‐
ces  de  enseñar,  sanar  y  guiar  al  pracƟcante  en  su 
camino espiritual. En este contexto, el chamán ac‐
túa  como  intermediario  entre  el  parƟcipante  y  el 
espíritu  de  la  planta,  facilitando  una  experiencia 
que  busca  la  revelación,  la  purificación  y  la  trans‐
formación personal.  

Las  plantas  maestras  son  consideradas 
“maestras” precisamente porque su función domi‐
nante es  la  enseñanza  de  los misterios  de  la  vida, 
no solo la curación İsica o emocional. Este enfoque 
más  conocido  como  chamanismo  enteogénico  o 
vegetalista se encuentra en el chamanismo amazó‐
nico  y  andino,  donde  la  relación  con  la  planta  es 
profundamente  ritualizada,  incluyendo dietas,  res‐
tricciones y un marco cosmológico específico. 

En  estas  prácƟcas,  las  plantas  son  considera‐
das  espíritus  maestros,  enƟdades  con  sabiduría 
propia. No son drogas ni simples alucinógenos, sino 

medios  de  comunicación 
con el mundo espiritual. El 
chamán,  a  través  del  con‐
sumo ceremonial, estable‐
ce un diálogo  con  la plan‐
ta,  que  revela  visiones, 
enseñanzas  profundas, 
procesos  de  autoconoci‐

miento y una expansión de la conciencia del pracƟ‐
cante,  así  como una  sanación de  cuerpo, mente  y 
espíritu.  

El papel del guía es crucial, prepara el espacio, 
protege energéƟcamente a  los parƟcipantes y  tra‐
duce  los  mensajes  del  “mundo  invisible”.  Sin  ese 
contexto  ritual,  las plantas pierden  su carácter  sa‐
grado  y  pueden  converƟrse  en  experiencias  des‐
arraigadas o  incluso peligrosas. En esencia, el cha‐
manismo con plantas sagradas reconoce en la natu‐
raleza  una  aliada  viva  que  enseña,  cuida,  cura  y 
transforma.  La  conciencia  se expande a  través del 
espíritu vegetal, en comunión con la Tierra.  

Chamanismo sin plantas 

El chamanismo no siempre involucra el consumo de 
sustancias  enteógenas  o  visionarias.  En  muchas 
culturas,  el  viaje  chamánico  se  logra  a  través  de 
otros métodos que alteran o expanden la concien‐
cia sin recurrir a plantas. El chamanismo sin plantas 
sagradas busca la expansión de la conciencia desde 
el interior del ser, sin intermediarios materiales. La 
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planta es susƟtuida por el canto, el tambor o el es‐
píritu mismo del chamán.  

En  otras  tradiciones  chamánicas  como  las  de 
Siberia, Mongolia, partes de Norteamérica o África, 
el acceso a los estados no ordinarios de conciencia 
se logra sin el uso de sustancias psicoacƟvas. En su 
lugar,  se emplean técnicas como el  tamborileo rít‐
mico, el baile extáƟco, el ayuno, la privación senso‐
rial, la meditación profunda o la respiración contro‐
lada. Aquí, el  

chamán entra en trance por medios puramen‐
te  somáƟcos  o  energéƟcos,  y  su  conexión  con  los 
espíritus se basa en su entrenamiento, disciplina y 
relación  con  sus  guías  espirituales.  En  estas  tradi‐
ciones, la naturaleza sigue siendo sagrada, pero no 
depende  de  plantas  con  propiedades  psicoacƟvas 
para acceder a lo trascendente. La autoridad espiri‐
tual del chamán proviene de su iniciación, sus visio‐
nes  y  su  capacidad  para  navegar  entre  mundos, 
más que de una relación con una planta específica. 
El chamán viaja a otras dimensiones a través de su 
propia  energía  vital,  sin  mediadores  externos.  El 
poder no está en una sustancia, sino en el entrena‐
miento del alma, en la concentración, en la alianza 
con los espíritus y elementos naturales. En esencia, 
el chamanismo sin plantas sagradas busca la expan‐

sión  de  la  conciencia  desde  el  interior  del  ser,  sin 
intermediarios materiales.  

Convergencias 

Los dos caminos (Estas dos aproximaciones) se sus‐
tentan en una cosmovisión donde la realidad no se 
limita a lo material, sino que está poblada por ener‐
gías, espíritus y fuerzas invisibles. Los chamanes de 
ambas  tradiciones  actúan  como mediadores  entre 
los mundos,  realizando  ceremonias  para  restaurar 
el equilibrio del  individuo,  la comunidad y  la natu‐
raleza. Se requiere una disciplina rigurosa, una éƟ‐
ca  espiritual  y  una  transmisión  de  conocimientos 
de generación en generación, donde el respeto y la 
preparación  son  fundamentales para ejercer el  rol 
chamánico auténƟco. 

Las  prácƟcas  están  acompañadas  de  cantos, 
danzas, símbolos y elementos rituales que crean el 
espacio sagrado indispensable para el trabajo espi‐
ritual. En síntesis, ambos caminos son chamanismo, 
uno brota del  espíritu del  ser humano, el otro del 
espíritu de la planta.   Ambos buscan la misma me‐
ta: sanar, comprender, restablecer el equilibrio en‐
tre los mundos. La diferencia está en el vehículo del 
viaje, el tambor o la hoja, el canto o la raíz, pero el 
desƟno es el mismo: el encuentro con lo sagrado.  
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En el contexto del Neochamanismo, una rein‐
terpretación  moderna  del  chamanismo,  el  uso  de 
plantas maestras, ha tomado un rol central, incluso 
dominante,  convirƟéndose  en  una  “técnica  seduc‐
tora y expansionista” que atrae a buscadores espi‐
rituales  de  todo  el mundo.  Esto  ha  generado  una 
cierta confusión o simplificación, donde se supone 
que  todo  chamanismo  implica  el  uso  de  plantas 
psicoacƟvas,  ignorando  la  diversidad  de  prácƟcas 
ancestrales que funcionan sin ellas. 

No tenemos que olvidar el  contexto  social en 
el que vivimos. Tenemos que adaptar  las prácƟcas 
chamánicas,  con  o  sin  plantas,  a  nuestro  esƟlo  de 
vida  actual  sin  olvidar  la  tradición  que  sosƟene  el 
chamanismo  y  es  aquí,  donde  radica  la  dificultad 
para encontrar el equilibrio y  llevar estas prácƟcas 
chamánicas,  que  han  demostrado  su  efecƟvidad 
durante todo el recorrido de la humanidad, al pun‐
to  espaciotemporal  en  donde  hoy  nos  encontra‐
mos. 

Ingrid Querol Sentis 
Mujer Medicina 
Facilitadora de Macrodosis y microdosis, Kinesióloga Cuántica y Lectura de Cartas OH. 
Estudió Chamanismo en el Instituto de Estudios Chamánicos (Línea de Michael Harner). 
Instagram: @inquer13 
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“No somos seres racionales, somos 
seres emocionales con la capacidad de 
razonar” H. Maturana & D. López. 

Introducción 

El presente ensayo propone explorar cómo el movi‐
miento,  la  caricia  y  la  experiencia  de  vida  pueden 
facilitar  procesos  psicoterapéuƟcos  desde  una  vi‐
sión  humanista-transpersonal,  integrando  elemen‐
tos de la Biodanza, la Gestalt y, de manera comple‐
mentaria,  la  facilitación de microdosis  con plantas 
sagradas.  A  parƟr  de  la  experiencia  personal  y  de 
relatos  terapéuƟcos,  se  argumenta  que  estas  di‐
mensiones permiten conectar al sujeto con su sen‐
Ɵr,  abrir  vías  de  consciencia  y  aproximarse  a  un 
senƟdo de propósito. 

“Seres  Danzantes  y  SinƟentes”  es  una  invita‐
ción a reforzar la idea de que no somos sólo seres 
racionales,  sino  principalmente  seres  emocionales 
con capacidad de razonamiento. Este marco se for‐
talece  al  considerar  la  Biodanza  como  un  sistema 
de  integración  humana,  renovación  orgánica  y  re‐
educación afecƟva a  través de  la música, el canto, 
el movimiento y  situaciones de encuentro en gru‐
po, según Rolando Toro su 
creador. 

“El mundo se está convirƟendo 
en un espacio en donde la cari‐
cia es un privilegio, en donde el 
odio se esparce más rápido que 

cualquier virus y existen algunos rebeldes que pracƟcan el 
amor”.Toledo J. 

Quisiera  invitarte  a  recordar  ¿cuándo  fue  la 
úlƟma vez que  fuiste acariciado,  la úlƟma vez que 
danzaste libremente esa canción que tanto adoras, 
sin juicios, sin culpa, simplemente hacerlo? 

Seres danzantes y seres sinƟentes 

Conceptos claves 

· Emoción: Experiencia psicológica y fisiológica 
breve que surge ante un esơmulo y nos  im‐
pulsa a actuar. 

· Movimiento: Energía que  impulsa  la existen‐
cia hacia adelante; es cambio constante, des‐
de  el  laƟdo del  corazón hasta  el  giro  de  las 
galaxias. 

· Caricia:  Lenguaje  breve  pero  profundo  de 
cuidado  y  atención;  presencia  ofrecida  sin 
imposición —un toque, una palabra, una mi‐
rada que reconcilia, calma o reafirma. 

· Vida: Síntesis de movimiento y caricia entre‐
lazados que dan senƟdo a la existencia; fenó‐

meno dinámico, impredecible y hermoso. 

Estos  tres  elementos —movimiento,  caricia  y 
vida—  consƟtuyen  pilares  fundamentales  en  la 
prácƟca psicoterapéuƟca contemporánea, enrique‐
cidos por la experiencia de la Biodanza, la Gestalt y 
la  facilitación de microdosis  con plantas maestras. 
En los relatos de los facilitados, podemos encontrar 
caracterísƟcas  cualitaƟvas de origen  transpersonal 
que  surgen  a  través  de  ejercicios  de  movimiento 
“recetados” que permiten reconectar con sensacio‐
nes placenteras que habían estado bloqueadas du‐
rante años. Algunos de  los  relatos  incluyen  sensa‐
ciones de conexión con un todo, libertad en la cor‐
poralidad,  sensación  de  comodidad  en  su  propio 
cuerpo,  disposición  a  la  apertura  de  consciencia 
(estar presente), entre otros. 

Se suele decir que  lo más reprimido en  la  so‐
ciedad  es  la  sexualidad,  aunque  esto  no  es  total‐
mente  cierto.  Me  he  dado  cuenta  que  principal‐
mente  nos  privamos  de  poder  senƟr.  Entonces, 
podemos entender como equivalente o superior, la 
emoción reprimida. La cual es acompañada con los 
movimientos “recetados” que proponen tres esce‐

narios posibles: 

1. AcƟvación de los circui‐
tos de recompensa, inter‐
ocepción y presencia en 
vivo.  El  movimiento  y  la 

caricia  acƟvan  de  forma  coherente  redes 
neurales  relacionadas  con  la  recompensa 
(dopaminérgico), la interocepción (sensación 
del  estado  interno)  y  la  atención  plena.  La 
caricia proporciona señal de cuidado y afec‐
to, aumentando oxitocina y reduciendo corƟ‐
sol.  Juntas,  estas  señales  opƟmizan  la  aten‐
ción al cuerpo y la experiencia presente, faci‐
litando que emerjan sensaciones placenteras 
y un  senƟdo de  totalidad. de esta  forma,  el 
sistema  de  recompensa  se  acƟva  de  modo 
que  incluso sensaciones antes amorƟguadas 
(o  insensibles)  vuelven  percepƟbles,  lo  que 
facilita  “senƟr  de  nuevo”  y  conectar  con  el 
todo. 

2. DesacƟvación de defensas somáƟcas a través 
de la presencia y la seguridad experiencial. 
Las personas con historial de trauma o diso‐
ciación  pueden  haber  desconectado  sensa‐
ciones  corporales  para  protegerse.  Un  en‐
torno que prioriza presencia, atención suave 
y  experiencia  sensorial  no  intrusiva  facilita 
desacƟvar  defensas.  Los  movimientos 

S
er

es
 d

an
za

n
te

s 
y 

si
n

ti
en

te
s.

 M
ov

im
ie

nt
o, 

ca
ric

ia
 y

 v
id

a 
en

 la
 p

sic
ot

er
ap

ia
: p

ue
nt

e 
en

tr
e 

lo
 h

um
an

o 
y 

lo
 tr

an
sp

er
so

na
l 

Jo
aq

uí
n 

T
o

le
do
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“recetados” son arƟculaciones de  la corrien‐
te Gestalt y la Biodanza, en donde la persona 
experimenta  “Here  and  Now”  sin  exigencia 
de una  interpretación  inmediata, precisando 
ser  solo  integrado  en  el  cuerpo  sin  dar  un 
valor  calificaƟvo  en  lo  pronto.  La  caricia  re‐
duce la ambigüedad de la experiencia y brin‐
da  un  anclaje  de  seguridad.  Este  dúo 
(movimiento  y  caricia)  funciona  como  un 
puente entre cuerpo y mente. reduciendo la 
acƟvación hipervigilante. En un aspecto tera‐
péuƟco,  la  apertura  a  un  espacio  seguro,  el 
cuerpo  puede  permiƟrse  el  acceso  a  sensa‐
ciones placenteras y a una sensación de tota‐
lidad  que  había  estado  bloqueada,  lo  que 
facilita  la  experiencia  de  conexión  con  un 
“todo” y la apertura de consciencia. 

3. Integración de la experiencia y memoria a 
través de la reconexión cuerpo-emoción.  La 
experiencia  terapéuƟca  no  solo  genera  sen‐
saciones  momentáneas,  sino  que  re-
configura  patrones  de  procesamiento  emo‐
cional  y  de  memoria  corporal.  Entonces,  el 
movimiento  facilita  la  reacƟvación  de  redes 
de memoria emocional (Sistema Límbico). En 
conjunto, la caricia, además de regular un eje 
de  oxitocina-corƟsol,  sirve  también  como 

señal y contexto para codificar la experiencia 
de manera segura y no amenazante. Pudien‐
do modular la reacƟvidad emocional y la per‐
cepción de  límites  y  recursos.  La  reiteración 
de  experiencias  con  carácter  de  “conexión 
con  un  todo”  y  “libertad  corporal”,  se  inte‐
gran  en  recuerdos  no  traumáƟcos  o menos 
amenazantes,  lo  que  facilita  la  memoria  de 
experiencias  posiƟvas  y  la  generalización  de 
esa presencia a nuevas vivencias. 

Movimiento, caricia y vida en la coƟdianeidad 

El movimiento  abre  camino;  la  caricia  teje  seguri‐
dad;  la  vida  sucede en  la  interconexión  de  ambos 
con  la presencia de compasión. Este camino no es 
un dato externo, sino una experiencia vivida desde 
el senƟr, en plenitud, que se actualiza en cada ges‐
to  coƟdiano.  Cada  acto  sencillo  (respirar  con  con‐
ciencia, escuchar sin guardar respuestas, mirar con 
amabilidad) es una semilla de integración que pue‐
de  regarse  en  cualquier  momento.  El  camino  de 
sanación  requiere  responsabilidad éƟca, cuidado y 
respeto por el Ɵempo propio  y  ajeno; no hay ata‐
jos,  hay  acompañamiento.  En  la  prácƟca,  lo  tera‐
péuƟco se convierte en forma de habitar: una vida 
vivida con mayor autenƟcidad, presencia y humani‐
dad. 

Ilustración: BiancaVanDijk 
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En  el  vaivén  diario,  el  movimiento 
es más  que  desplazamiento:  es  una  co‐
rriente  ínƟma que nos recuerda que es‐
tamos vivos. Cada paso, cada respiración 
consciente, se convierte en una nota de 
la melodía de nuestra existencia. La cari‐
cia,  a  su modo,  es una promesa de  cui‐
dado:  un  toque  que  dice  “aquí  estoy 
conƟgo”  y  una mirada  que  reconoce  la 
vulnerabilidad y  la dignidad que nos ha‐
bitan.  ¿Qué  senƟdo  le  das  a  tu  propio 
movimiento cuando te mueves con aten‐
ción y presencia? ¿Qué  rostro de cuida‐
do puedes ofrecerte a Ɵ mismo en cada 
gesto? 

Visto  desde  el  marco  humanista-
transpersonal,  Gestalt  y  Biodanza,  el  ser  humano 
aparece como un campo dinámico de posibilidades: 
el cuerpo guarda la memoria, el movimiento trans‐
forma  la  experiencia  y  la  caricia  ancla  el  presente 
en un aquí y ahora que puede senƟrse como hogar. 
En  la  prácƟca  terapéuƟca,  este  trípode 
(movimiento, caricia y vida) invita a habitar nuestra 
totalidad  con  honesƟdad  y  genƟleza.  ¿Qué  herra‐
mienta o experiencia personal  te ayuda a volver a 
ese hogar  interior cuando la prisa te empuja fuera 
de  Ɵ?  ¿Cómo  podrías  sostener  a  otra  persona  sin 
dominar, sino acompañarla? 

 

La vida coƟdiana, a menudo consumida por la 
prisa y el juicio, puede converƟrse en un espacio de 
reencuentro  con  lo  esencial:  moverse  sin  miedo, 
acercarse con presencia que sosƟene, permiƟr que 
la emoción pase y revele su mensaje. Tú eres coau‐
tor de tu proceso: desde respirar con atención has‐
ta  permiƟr  un  toque  de  cordialidad,  puedes  cons‐
truir una experiencia más humana y conectada con 
el  senƟdo.  ¿Cuándo  fue  la  úlƟma  vez  que  experi‐
mentaste movimiento  libre  sin  juicios? ¿Cómo po‐
drías permiƟrte una caricia o una presencia cuida‐
dosa  en  tu  vida  coƟdiana?  ¿Qué  significa  para  Ɵ 
“senƟr de nuevo” y conectar con un senƟdo de to‐
talidad? 

Joaquín Toledo 

Psicólogo con Visión Humanista-Transpersonal, con enfoque en Gestalt, Facilitador de Bio-

danza SRT y Facilitador de psicoterapia en microdosis en plantas sagradas y maestras.  

Teléfono de contacto+56976144117, Chile 
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Aldous Houxley 

Consideremos a las medicinas sagradas cual vehícu‐
los que facilitan navegar el alma para explorar, cu‐
riosearse  y  conocerse  mejor.  Numerosos  psicólo‐
gos,  invesƟgadores  de  la  consciencia  y  estudiosos 
de  religiones  saben  que milenios  atrás  las  plantas 
de poder han sido parte consƟtuƟva de la tecnolo‐
gía de lo sagrado en los rituales. Se han usado para 
ayudar  a  conectarnos,  vía  cierto  trance  vital  y 
anímico, con poderes y estadios propios, tanto na‐
turales como sobrenaturales. 

Los  vikingos  y  eslavos,  los  anƟguos  hindúes  y 
griegos  (lee  del  Soma  de  los  Védas  y  del  ergot  y 
kykeon  del  rito  Eleusino)  usaban  agentes mágicos 
para  subir  su  nivel  de 
energía y vitalidad, abrir la 
mente y expandir  la  cons‐
ciencia, con el fin de acce‐
der  a  reinos  empodera‐
dos,  suƟles y divinos. Mu‐
chas  etnias  naƟvas  de 
América  aún  usan  plantas 
de  poder  cual  medio  İsi‐
co,  social  y  espiritual.  Su 
uso debe ser de libre elec‐
ción y beneficio personal. 

La historia cuenta que el emperador Teodosio 
el Grande,  tras haber  sido  someƟdo por el obispo 
de Milán, Ambrosio, ordenó en su Edicto de Cons‐
tanƟnopla,  año 393, que  se prohibiese el  paganis‐
mo, y obligó a que toda persona dentro del Imperio 
Romano  se  hiciese  crisƟana.  En  suma,  prohibió  la 
realización de cualquier ritual no crisƟano, de toda 
danza pagana  (léase de  todas  las danzas),  y de  las 
añejas Olimpiadas. Empezó a retumbar un tenebro‐
so dogma que, a fuego y espada, aniquiló a las tra‐
diciones raizales, dogma que hasta hace poco dictó 
que  el  cuerpo  mismo  era  pecado;  de  modo  que 
cuanto implicase al cuerpo, por añadidura se consi‐
deró sucio, pagano, prohibido. 

Bajo esa férrea fiebre  idealista y apolínea, Eu‐
ropa  asoció  Dionisio  (Nagüal,  arqueƟpo  juguetón, 
el loco, Afrodita) al demonio, Hades (lo inconscien‐
te, el  sabio,  el  curiosearse)  se  asoció al  infierno, y 
los  Misterios  Eleusinos  dedicados  a  Demeter  (La 

Madre)  fueron  clausurados.  Misterios  Eleusinos  a 
los que, como a  las Olimpiadas, se  les rendía culto 
desde casi 2.000 años atrás y eran considerados el 
más excelso y supremo ritual del enorme panteón 
griego. Sabemos de templos esparcidos por Catalu‐
ña,  el  sur  de  Italia, Macedonia,  Grecia  y  la  actual 
Turquía, en donde ciertas mujeres de saber  lidera‐
ban,  por  medio  de  la  cerveza  psicodélica  (el  ky‐
keon),  este magnífico  ritual  dedicado  a  La Madre, 
Demeter,  la diosa. Toda esta  tradición, borrada de 
un plumazo por el obispo Ambrosio y el emperador 
Teodosio, fue exƟnguida a punta de cazar y quemar 
brujas, yerbateras, curanderas y personas de saber 
por más de trece oscuros siglos. 

Recordemos  que  herejía  significa  opinión  y 
que,  al  ser  para  la  Iglesia  el  peor  de  los  pecados, 
opinar  ha  sido  imperdonable.  Toda  vivencia  ritual 
de carácter local (a una etnia o región) y con poder 
de fuego transformador fue perseguida, en úlƟmas 
erradicada,  y  cesó  de  celebrarse.  Europa  encarnó 

una serie de reinos crisƟa‐
nos, centralizados, someƟ‐
dos a unos mitos y a unos 
ritos  uniformes,  fijos,  dic‐
tados  e  impuestos  desde 
Roma, centro del poder. 

Las danzas,  las Olimpiadas 
y  los  brebajes mágicos  de 
cerveza  psicodélica  (el  ky‐
keon usado  antes  en  los 
Misterios  Eleusinos)  fue‐
ron  reemplazados  por  un 

único  elemento,  impuesto  a  todas  las  gentes:  la 
hosƟa, (¡pan sin levadura!). La hosƟa representó al 
salvador Jesús Cristo que, según esa idea, vendría a 
salvar  a  los  ahora  vícƟmas.  ¿De qué salvaría  él? A 
tan incómoda pregunta se responde lo obvio: pues 
del infierno (imaginado) que ese mismo Dios, en el 
que se forzó a las gentes a creer, había creado. 

Y  de  la  mano  de  san  Agusơn,  el  padre  de  la 
Iglesia que por ese Ɵempo y dada su  culpa  sexual 
proyectó en el cuerpo tan sombrío mal que lo con‐
sideró pecado, nos asustamos del propio cuerpo y 
nos  enajenamos,  subidos  a  la  cabeza,  a  creencias 
ajenas,  a  creernos  nacidos  en  pecado,  aunque  su‐
periores al reino natural (con el que nada teníamos 
que ver). Europa entró en esa tenebrosa época lla‐
mada  por  los  historiadores  el OscuranƟsmo,  en  la 
que por siglos y siglos a millones de personas se les 
enseñó a ignorar, negar y no senƟr su propio cuer‐
po, ni abrazar a otros, y se impidió acceder a algún 

«Muchas etnias nativas de 
América aún usan plantas de 
poder cual medio físico, social 
y espiritual. Su uso debe ser de 
libre elección y beneficio per-

sonal.» 
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nivel de energía, realidad o conocimiento otro que 
el dictado, que se normalizó. 

Leonardo da Vinci estudió cadáveres a escon‐
didas  a  inicios  de  1500,  san  Juan  de  la  Cruz  fue 
apresado por la Inquisición y huyó de ella a finales 
de  los  1500,  igual  Baruch  Spinoza  100  años  des‐
pués; en 1600 quemaron vivo a Giordano Bruno en 
Roma  y  Galileo  Galilei  fue  juzgado  después.  Una 
sumamente  larga  y  triste  lista  evidencia  cómo en 
los modos sociales se vivió la cama de Procusto. 

Desde san Agusơn los templos habían dejado 
de  ser  siƟos  de  asombro,  gracia,  vitalidad. Derra‐
maban  oratorias  de  culpa,  sufrimiento  y  terror. 
Nietzche lo resume bien al preguntarse ¿cómo fue 
posible  que  Europa  hubiese  creído  que  esta  vida 
es una gusanera sin valor de ser vivida, y que solo 
la  vida  después  de  esta  sí  vale?  Para  compensar, 
dice el filósofo Edgar Morin, “el hombre blanco le 
robó  el  alma  al mundo  y  se  la  atribuyó  solo  a  sí 
mismo”. 

Hoy, en medio de una enorme crisis planeta‐
ria,  espiritual,  social,  ecológica,  políƟca,  y  cuando 
Caín y Abel (Ucrania y Rusia) reencarnan una pelea 
mortal,  justo en  la  zona de donde  surgió el emo‐
cionar  patriarcal,  y  recuperados  enhorabuena  al‐
gunos vehículos enteógenos  (lee Alex Shulgin, Te‐
rence  Mckenna,  Albert  Hofmann  y  sus  fórmulas 

mágicas), creemos que la salida más amable y res‐
ponsable,  y  a  la  vez  diverƟda  y  empoderada  es 
hacia  dentro,  para  abandonar  el  siƟal  de  vícƟma, 
para  asumirse mago,  cocreador  en  este  plano  de 
realidad. Jardinear en el alma un imaginario bello y 
bondadoso, aprender a pensar bonito, es el desa‐
İo a culƟvar. 

Para ello, urge  recuperar y  crear  rituales  con 
poder transformador en virtud de aumentar nues‐
tro  nivel  de  energía,  de  saber  y  conexión;  urge 
abrir la mente y atravesar el laberinto (llevar a ca‐
bo  nuestra  labor  interior)  para  acceder  a  reinos 
verdaderos del espíritu, sí, hasta revivir una senƟ‐
da  unidad  consigo mismo,  con  la madre  Tierra  y 
con lo sagrado en la Vida, sin dogmas en medio. 

El  estado de gracia  y dicha puede  ser vivido, 
sí,  integrado  al  cuerpo,  a  este  precioso  cuerpo 
nuestro redimido, cuerpo que es templo del mun‐
do interior, cuerpo que hemos aprendido a querer 
y a cuidar, cuerpo que, siendo amado, es más que 
mera materia: es encarnación y a la vez represen‐
tación tridimensional de nuestra alma, del ser que 
somos. 

Es  un  momento  decisivo  y  emocionante  de 
nuestra historia individual y social, como especie y 
planetaria. Nos encanta poder vivir esta muerte a 
lo viejo y nacimiento a lo nuevo con los ojos abier‐
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tos, bien acompañados, a plena consciencia de que 
nos  estamos  jugando  el  desƟno,  el  futuro,  como 
consideramos  mejor,  no  como  un  dictado,  sino 
explorando  el misterio  que  es  la  gran Diosa  vida, 
con curiosidad y atención, y  tratando de ser ama‐
bles  consigo  mismos  al  nombrar  cada  territorio 
que nos topamos. 

 

Chuang Tsu decía “la crisálida llama muerte a 
lo que la vida llama mariposa”. E independiente de 
la  suerte  y  del  karma  que  corramos,  nos  encanta 
comparƟr este emocionante y senƟdo Camino con 
CoRazón  conƟgo,  confiados  en  que  logremos  lo 
que  nos  corresponde:  más  verdad,  más  belleza, 
más bondad. 

Gracias por caminar con nosotros. 
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Respiración Terapéutica. Se formó en Gestalt y terapia holista, trabajó la psicomagia y la 
ecología del alma. Lleva 37 años acompañando personas, parejas y grupos en sus procesos 
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campo con su compañera Cata Salguero. 
https://www.josemariabernal.com/ 
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Introducción 

El desarrollo humano comprende un proceso vital 
que  abarca  la  totalidad  de  la  existencia  humana, 
desde  el  nacimiento  a  la  vejez.  Cada  etapa  está 
marcada  por  hitos  biológicos,  cogniƟvos,  emocio‐
nales y sociales, profundamente  influenciados por 
el entorno. En este siglo XXI, dicho entorno se ha‐
lla, para bien y para mal, condicionado por las nue‐
vas  tecnologías,  que  transforman  los  modos  de 
aprender,  comunicarse  y  construir  la  idenƟdad 
(Papalia & Martorell, 2021). 

En  las úlƟmas décadas,  el desarrollo humano 
se  ha  vuelto  inseparable  del  contexto  digital.  La 
infancia está condicionada por pantallas y disposi‐
Ɵvos  desde  la  cuna;  la  adolescencia  se  entrelaza 
con las redes sociales como espacio de pertenencia 
y autoafirmación; la adultez vive la hiperconecƟvi‐
dad laboral y afecƟva; y es la vejez, paradójicamen‐
te, la que encuentra en la 
tecnología  nuevas  posibi‐
lidades  para  mantener  la 
autonomía y la salud. 

Cada  una  de  estas 
transformaciones  plantea 
un desaİo éƟco y psicoló‐
gico,  y  requeriría  una  ex‐
hausƟva  invesƟgación. 
Pero  la  pregunta  es:  ¿la 
tecnología amplía o limita 
las potencialidades huma‐
nas? 

Desde  la  perspecƟva 
de  la  psicología  humanista,  el  individuo  posee  un 
potencial  innato  para  crecer  y  autorrealizarse 
cuando encuentra un entorno que lo favorece. Co‐
mo afirma Carl Rogers (1961), “el  individuo posee 
en sí mismo vastos recursos para su comprensión y 
para el cambio de autoconcepto, de sus acƟtudes y 
de su conducta; estos recursos pueden acƟvarse si 
se proporciona un clima definido de acƟtudes psi‐
cológicas  facilitadoras”  (p.  33).  La  tecnología,  en‐
tonces, puede ser parte de ese clima  facilitador o 
converƟrse en un obstáculo, dependiendo del mo‐
do en que se use. 

La  finalidad  de  este  trabajo  es  examinar  el 
impacto de las nuevas tecnologías en todas las fa‐
ses del desarrollo humano, subrayando los benefi‐
cios  y  los  riesgos  desde  una  mirada  integradora 
que aúna la psicología del desarrollo con la psicolo‐
gía  (y  aún  con  la  filosoİa)  humanista.  En  úlƟma 

instancia, la pregunta que lo guía es profundamen‐
te éƟca: ¿cómo lograr que la técnica sirva al desa‐
rrollo del ser humano sin deshumanizarlo?  

El desarrollo humano y la influencia del entorno 
tecnológico 

El desarrollo humano se ha estudiado desde múlƟ‐
ples perspecƟvas.  Jean Piaget  (1972) propuso que 
el  conocimiento  surge  a  través  de  la  interacción 
acƟva del  niño con  su entorno, en un proceso de 
asimilación  y  acomodación.  Lev  Vygotsky  (1978) 
añadió  que  el  desarrollo  cogniƟvo  se  realiza  en 
combinación con el aspecto social y cultural, desta‐
cando el papel del  lenguaje y  la colaboración. Erik 
Erikson (1950) planteó una secuencia de ocho eta‐
pas  psicosociales,  cada  una  caracterizada  por  una 
crisis que las personas debemos resolver para cre‐
cer de manera saludable. 

Sin embargo, el entorno que describieron es‐
tos  autores  ha  cambiado 
radicalmente.  En  el  siglo 
XXI,  los  niños,  adolescen‐
tes  y  adultos  vivimos  in‐
mersos  en  una  realidad 
tecnológicamente  media‐
da.  Los  objetos  digitales 
(móviles, pantallas, redes, 
videojuegos,  aplicaciones 
de  citas  o  la  inteligencia 
arƟficial) forman parte de 
esta  coƟdianeidad  y,  en 
muchas  ocasiones,  del 
propio proceso de apren‐
dizaje y socialización, que 

tanto remarcaron los mencionados invesƟgadores. 
La  tecnología  se  ha  converƟdo  en  un  nuevo  con‐
texto de desarrollo, con sus propios riesgos y opor‐
tunidades  (Papalia  & Martorell,  2021).  ¿Qué  con‐
clusiones  extraerían  ellos  hoy  de  la  forma  de 
aprendizaje  tecnificada  actual?  ¿Cómo  percibirían 
estos autores  los procesos del desarrollo en  la su‐
pertecnificación de hoy?  

Desde la ópƟca de la psicología ecológica, por 
ejemplo,  de Urie  Bronfenbrenner  (1979),  el  desa‐
rrollo  depende  de  la  interacción  entre  disƟntos 
sistemas ambientales (microsistema, mesosistema, 
exosistema  y  macrosistema).  Hoy,  el  ecosistema 
digital es una capa transversal que influye en todos 
ellos: afecta a la familia (microsistema), modifica la 
escuela  (mesosistema),  transforma  los medios  de 
comunicación  (exosistema) y altera  los valores so‐
ciales  y  culturales  (macrosistema).  Este  entorno E
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«la pregunta es: ¿la tecnolo-
gía amplía o limita las po-

tencialidades humanas?  
la pregunta […] es profunda-

mente ética: ¿cómo lograr 
que la técnica sirva al desa-

rrollo del ser humano sin des-
humanizarlo?» 
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ofrece  también  ventajas  significaƟvas.  En  la  infan‐
cia,  las  tecnologías  pueden  favorecer  la  esƟmula‐
ción  cogniƟva  y  el  aprendizaje  cuando  se  uƟlizan 
con  supervisión  adecuada  (Hirsh-Pasek  et  al., 
2015). En la adolescencia, posibilitan la autoexpre‐
sión,  el  acceso  a  la  información  y  la  parƟcipación 
social.  En  la  adultez,  facilitan  la  producƟvidad,  la 
comunicación  global  y  el  desarrollo  profesional.  Y 
en la vejez, la tecnología permite mantener la auto‐
nomía y las relaciones afecƟvas (Czaja et al., 2018; 
Zhao et al., 2013).  

No  obstante,  su  influencia  no  es  neutral.  La 
exposición excesiva a pantallas puede generar dis‐
tracción,  ansiedad  o  adicción  (Twenge,  2019)  La 
sobreesƟmulación  digital  fragmenta  la  atención  y 
reduce  el  pensamiento  reflexivo,  como  señalan 
estudios  recientes  en  neurociencia  cogniƟva 
(Christakis et al., 2018). Además, la interacción digi‐
tal puede subsƟtuir la presencia İsica, afectando el 
desarrollo emocional  y  la  empaơa. Por  esto,  com‐
prender  el  desarrollo  humano  hoy  exige  integrar 
una  visión  bio-psico-social  y  tecnológica,  donde  la 
digitalización se enƟenda no solo como un cambio 
instrumental,  sino  como  una  transformación  del 
entorno vital. La tecnología no es buena ni mala en 
sí misma; su  impacto depende de  la calidad de  las 
relaciones humanas que la acompañan y de los va‐
lores  (por  esto  la  necesidad  de  incluir  la  filosoİa) 
que guían su uso. 

Infancia: las pantallas y el desarrollo temprano 

La  infancia es una etapa de  intensa plasƟcidad ce‐
rebral.  Según  la  Organización Mundial  de  la  Salud 
(OMS,  2019),  los menores  de  2  años  no  deberían 
estar expuestos a pantallas, mientras que entre los 
2 y 5 años el Ɵempo de uso debe restringirse a una 
hora  diaria  de  contenidos  educaƟvos  y  supervisa‐
dos.  Estas  recomendaciones  buscan  proteger  los 
procesos  neurocogniƟvos  en  formación  y  evitar 
efectos  negaƟvos  como  el  retraso  del  lenguaje,  la 
alteración del sueño o la desregulación emocional. 

InvesƟgaciones  recientes  muestran  que  una 
exposición  prolongada  a  pantallas  se  asocia  con 
déficit  de  atención,  ansiedad  y  dificultades  en  la 
interacción  social  (Canadian  Paedriatric  Society, 
2022; Christakis et al., 2018). La exposición pasiva, 
como  ver  videos  sin  tutorización,  interfiere  con  el 
juego simbólico, esencial para el desarrollo del pen‐
samiento abstracto y la empaơa (Piaget, 1972). 

Desde  la  psicología  humanista,  Rogers  (1961) 
sosƟene  que  el  crecimiento  infanƟl  requiere  pre‐
sencia,  contacto  emocional  y  juego  libre,  no  esơ‐
mulos mecánicos. Asimismo, Bowlby (1988) mostró 
que el apego seguro, basado en la interacción afec‐
Ɵva  con  figuras  estables,  es  fundamental  para  el 
desarrollo  emocional.  SubsƟtuir  esa  relación  por 
pantallas  genera  una  experiencia  empobrecedora 
de conexión humana.  

No obstante, el uso moderado y guiado puede 
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tener beneficios. Estudios señalan que ciertas apli‐
caciones interacƟvas pueden favorecer la coordina‐
ción visomotora o el aprendizaje temprano cuando 
se  usan  con  acompañamiento  adulto  (Hirsh-Pasek 
et al., 2015). La clave, por lo tanto, no es demonizar 
la tecnología, sino educar su uso consciente.  

Adolescencia: redes sociales y formación de la 
idenƟdad 

La adolescencia es una etapa clave en  la construc‐
ción de la idenƟdad personal. Según Eirkson (1950), 
el adolescente atraviesa la crisis de “idenƟdad fren‐
te a  confusión de  roles”, buscando coherencia en‐
tre  lo  que  es,  lo  que  perciben  los  demás  y  lo  que 
desea ser. En la era digital, las redes sociales se han 
converƟdo en un escenario donde este proceso se 
intensifica y distorsiona. 

Diversas invesƟgaciones (American Psychologi‐
cal AssociaƟon, 2023; Twenge, 2019) han encontra‐
do correlaciones entre el uso excesivo de redes so‐
ciales  y  síntomas  de  de‐
presión,  ansiedad  y  baja 
autoesƟma. La exposición 
constante  a  imágenes 
idealizadas  fomenta  la 
comparación  social  y  la 
búsqueda  de  validación 
externa.  Como  afirma 
Erich  Fromm  (2009),  vivi‐
mos  en  una  cultura  del 
“tener”  más  que  del 
“ser”,  donde  el  valor  se 
mide  por  la  aprobación 
ajena.  El  fenómeno de  la  “idenƟdad  digital”  intro‐
duce  una  paradoja:  los  jóvenes  se  expresan  y  se 
comunican más que nunca, pero a menudo sienten 
soledad  y  desconexión  interior.  En  términos  jun‐
guianos,  la máscara  virtual  o persona  puede eclip‐
sar al sí-mismo, el núcleo profundo de la idenƟdad 
(Jung, 1964). 

Sin embargo, el uso reflexivo de las redes pue‐
de  potenciar  la  creaƟvidad  y  la  conciencia  social. 
Plataformas como Youtube o TikTok también, bien 
uƟlizadas, permiten el aprendizaje colaboraƟvo y la 
autoexpresión arơsƟca, por ejemplo.  La educación 
emocional y  la alfabeƟzación digital  resultan esen‐
ciales para que  las  redes sean una herramienta de 
crecimiento y no de enfermedad.  

Adultez: conexión, alienación y equilibrio 

Durante  la  adultez,  el  individuo  busca  equilibrio 
entre trabajo, relaciones, familia y autorrealización. 
La tecnología facilita  la comunicación y el acceso a 

la información, pero también introduce nuevas for‐
mas de estrés, dispersión y alienación. 

Según  Byung-Chul  Han  (2017),  vivimos  en  la 
“sociedad  del  cansancio”,  donde  la  hiperconecƟvi‐
dad y la autoexplotación subsƟtuyen el descanso y 
la reflexión. El adulto digital está permanentemen‐
te  disponible,  revisando  correos  o  redes,  lo  que 
genera  faƟga  mental  y  pérdida  de  concentración. 
Desde la psicología posiƟva, Csikzentmihalyi (1990) 
propuso el concepto de “Flow”, un estado de aten‐
ción plena que ocurre cuando la persona se implica 
de forma creaƟva en una acƟvidad significaƟva. Las 
distracciones  constantes  del  entorno  digital  inte‐
rrumpen  ese  flujo,  fragmentando  la  experiencia 
vital.  

En contraste, la tecnología también ofrece he‐
rramientas  de  crecimiento  personal:  terapias  en 
línea, meditación guiada, comunidades de aprendi‐
zaje o redes de apoyo emocional. Desde el enfoque 
humanista, el desaİo no es rechazar  la tecnología, 

sino usarla para promover 
la  conciencia,  y  no  para 
distraerla.  

Vejez: la tecnología al 
servicio de la autonomía 
y el bienestar 

En  la  vejez,  la  tecnología 
puede  ser  un  medio  po‐
deroso  para  mejorar  la 
calidad de vida, miƟgar el 
aislamiento  y  preservar 

las funciones cogniƟvas. A diferencia de etapas pre‐
vias  (que  son  quiénes más  la  usan),  el  reto  no  es 
limitar  el  uso,  sino  facilitar  la  accesibilidad  y  la  in‐
clusión digital, aunque suene paradójico.  

Un metaanálisis  reciente encontró  que  las  in‐
tervenciones digitales (realidad virtual, videojuegos 
cogniƟvos, aplicaciones de memoria) mejoran signi‐
ficaƟvamente  la  memoria,  la  atención  y  la  veloci‐
dad de procesamiento en adultos mayores (Zhao et 
al., 2023). Otros estudios confirman que  las video‐
llamadas y  redes  sociales  reducen  la  soledad y  fo‐
mentan el bienestar emocional (Czaja et al., 2018). 
Desde  la  logoterapia, Viktor Frankl  (2011) recorda‐
ba que “el hombre puede conservar un vesƟgio de 
libertad  espiritual,  de  independencia  de  la mente, 
incluso  en  las  circunstancias más  terribles”  (p.86). 
En la vejez, la tecnología cobra valor cuando amplía 
esa  libertad: mantener  la comunicación, aprender, 
crear y senƟrse úƟl. El riesgo surge cuando se subs‐
Ɵtuye el contacto humano por la conexión virtual. 

«[…] la tecnología también 
ofrece herramientas de creci-

miento personal: terapias en lí-
nea, meditación guiada, comu-
nidades de aprendizaje o redes 

de apoyo emocional» 
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Por  lo  tanto,  las  políƟcas  públicas  deberían 
promover  el  uso  éƟco  y  educaƟvo  de  las  tecnolo‐
gías  en  la  tercera  edad,  no  solo  como  entreteni‐
miento,  sino  como  instrumento  de  parƟcipación  y 
senƟdo.  

A  lo  largo de  las etapas del desarrollo vital,  la  tec‐
nología actúa como espejo de nuestras aspiraciones 
y carencias. Acompaña y moldea las formas de pen‐
sar,  senƟr  y  relacionarse.  Cada  vez más  personas, 
por ejemplo, se conocen por  internet. En 2017, al‐
rededor del 39 % de  las parejas heterosexuales en 
EE.UU.  afirmaron que  se habían  conocido a  través 
de internet frente al 22% en 2009 (Rosenfeld, Tho‐
mas & Hausen, 2019). Pero más allá de su uƟlidad 
prácƟca,  plantea  un  interrogante  fundamental: 
¿cómo afecta la técnica a nuestra condición huma‐
na?  

Desde el humanismo psicológico, la tecnología 
debe estar al servicio de la autorrealización, no del 
condicionamiento. Erich Fromm (2009) adverơa de 
que el ser humano moderno corre el riesgo de defi‐
nirse por el “tener” (bienes, propiedades, viajes, un 
cuerpo  bonito,  seguidores...),  en  lugar  de  por  el 
“ser”, que implica autenƟcidad, creaƟvidad y cone‐
xión interior. La sociedad digital, basada en la inme‐
diatez y  la apariencia,  intensifica esa confusión en‐
tre lo que se Ɵene y lo que se es. Abraham Maslow 
(1991),  al  describir  su  jerarquía  de  necesidades, 
situó  en  la  cúspide  la  autorrealización,  entendida 
como el despliegue de las potencialidades más ele‐
vadas del ser humano. En la actualidad, la tecnolo‐
gía  puede  servir  como medio  para  esa  expansión, 

facilitando  el  conocimiento,  la  cooperación  o  la 
creación  arơsƟca,  pero  también  puede  reducir  la 
vida  a  esơmulos  triviales  (scroll infinito,  por  ejem‐
plo) y a la búsqueda de aprobación externa. Por su 
parte el ya citado filósofo y psicólogo Viktor Frankl 
(2011), desde la logoterapia, afirma que el hombre 
no solo busca placer o poder, sino senƟdo. En la era 
digital, el riesgo es que la sobreinformación subsƟ‐
tuya  a  la  sabiduría  y  la  conecƟvidad  reemplace  el 
encuentro  personal.  La  tecnología,  entonces,  se 
convierte  en  espejo  de  nuestra  crisis  espiritual: 
cuanto  más  conectados  estamos  externamente, 
más  desconectados  podemos  senƟrnos  interior‐
mente.  

El reto filosófico consiste en reconciliar  la téc‐
nica con la humanidad. La tecnología no debe verse 
como enemiga del espíritu, sino como una prolon‐
gación de la creaƟvidad humana. El problema surge 
cuando  olvidamos  que  su  finalidad  es  servir  a  la 
vida. Por eso, un uso éƟco y consciente de la tecno‐
logía  implica culƟvar  la atención plena, el discerni‐
miento y el senƟdo del límite. En definiƟva, el pen‐
samiento humanista nos invita a devolver la centra‐
lidad al ser humano como sujeto de valor y senƟdo. 
La pregunta clave no es “¿qué puede hacer  la  tec‐
nología?”, sino “¿qué Ɵpo de humanidad queremos 
construir con ella?”. Solo así la técnica dejará de ser 
un  fin  en  sí mismo  para  converƟrse  en  un  instru‐
mento de desarrollo interior, libertad y unión.  

Conclusiones 

El impacto de las nuevas tecnologías es ambivalen‐
te. En la infancia, la exposición excesiva a pantallas 
puede  obstaculizar  el  desarrollo  del  lenguaje,  la 
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atención y la regulación emocional (OMS, 2019). En 
la  adolescencia,  las  redes  sociales ofrecen oportu‐
nidades de comunicación, pero también riesgos de 
comprensión,  comparación, ansiedad y pérdida de 
autenƟcidad (APA, 2023). En la adultez, la hiperco‐
necƟvidad genera estrés y alienación si no se com‐
bina  con  espacios  de  silencio  y  presencia  (Han, 
2017). En la vejez, la tecnología bien aplicada mejo‐
ra la función cogniƟva y la integración social (Zhao 
et al., 2023).  

Desde  un  enfoque  humanista  y  filosófico,  la 
tecnología no debe dominar el proceso de desarro‐
llo, sino acompañarlo. El desaİo no es directamen‐
te  tecnológico, sino éƟco: cómo preservar  la  liber‐
tad  interior,  el  contacto  humano  y  el  senƟdo  en 
medio  de  la  conexión  permanente.  El  futuro  será 
verdaderamente humano si  logramos que  la técni‐
ca se ponga al servicio del crecimiento integral del 
ser humano, de la empaơa y del conocimiento de sí 
mismo.  
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Acompañar a otro ser humano en un proceso pro‐
fundo implica entrar en territorios donde lo cienơ‐
fico,  lo espiritual y  lo emocional empiezan a mez‐
clarse  sin  esfuerzo.  Reconocer  esa  convergencia 
abre un camino disƟnto: uno donde las palabras a 
veces no alcanzan, donde  la  respiración se vuelve 
lenguaje y donde el cuerpo revela verdades que la 
mente  había  guardado  en  silencio  (Van Der  Kolk, 
2014).  En  ese  lugar,  lo  psicológico  y  lo  espiritual 
dejan de ser opuestos; se vuelven un mismo gesto 
de humanidad. Allí se enƟende que sostener no es 
intervenir,  sino  ofrecer  presencia,  escucha  y  un 
espacio seguro para que  lo humano vuelva a sen‐
Ɵrse (Yalom, 2002). 

Pero cómo construir ese puente en el que  la 
ciencia, por sí sola, no basta, pero donde la espiri‐
tualidad sin rigor tampoco es confiable. La ciencia 
ofrece método, claridad y estructura. La espiritua‐
lidad  ofrece  senƟdo,  conexión  y  profundidad.  El 
verdadero  desaİo  es  habitar  esa  línea  delicada 
donde la ciencia puede tornarse fría, y la espiritua‐
lidad, si pierde éƟca, pue‐
de  volverse  ligera,  super‐
ficial  o  incluso  manipula‐
dora. 

Para  mí,  el  camino 
ha sido culƟvar una prác‐
Ɵca que enƟenda  la éƟca 
como  un  acto  de  amor 
(Hooks,  2000):  reconocer 
que  los  límites,  la  riguro‐
sidad y la honesƟdad también son formas profun‐
das  de  cuidado.  ParƟendo  de  aquí  podemos  pro‐
fundizar en algunos aspectos  importantes de este 
puente que se empieza a construir. 

El cuerpo como territorio de memoria  

Es importante reconocer al cuerpo como territorio 
de memoria y evidencia vivida. La ciencia contem‐
poránea  ha  dejado  claro  que  el  cuerpo  no  es  un 
simple  contenedor  de  experiencias,  sino  un  terri‐
torio  donde  la memoria  emocional  se  escribe  de 
manera silenciosa  (van der Kolk, 2014). La neuro‐
ciencia  del  trauma,  la  teoría  polivagal  y  los  estu‐
dios sobre regulación emocional coinciden en que 
el  acompañamiento  ocurre  primero  en  el  cuerpo 
(Porges,  2011).  La  presencia  de  otro  (su  tono  de 
voz, su respiración, su capacidad de permanecer y 
sostener) modula el sistema interno y disminuye la 
sensación de amenaza. El cuerpo recuerda incluso 
cuando la mente intenta olvidar; habla a través de 
temblores suƟles, tensiones anƟguas, pausas invo‐

luntarias o  lágrimas que emergen sin una historia 
clara.  Todo  eso  también  es  información  (Levine, 
1997). Y es allí donde lo psicológico y lo espiritual 
se  vuelven  inseparables:  no  es  solo  comprender 
algo, es permiƟr que algo profundo pueda senƟrse 
con calma y seguridad. 

Acompañar  desde  este  lugar  implica  recono‐
cer que la técnica orienta el proceso, es una guía, 
pero es la presencia la que lo sosƟene. La eviden‐
cia cienơfica nos ofrece mapas; la experiencia cor‐
poral  ofrece  territorio.  Y  el  acto  de  acompañar 
consiste  precisamente en  respetar  ambos:  lo  que 
sabemos y lo que senƟmos, lo que se estudia y lo 
que se manifiesta. 

Pero adicional al cuerpo es indispensable entender 
la  espiritualidad  como experiencia,  no como dog‐
ma. Cuando hablo de espiritualidad en mis acom‐
pañamientos  no  hablo  de  creencias  rígidas  ni  de 

promesas extraordinarias. 
Hablo  de  experiencia  in‐
terna:  de  senƟdo,  de  si‐
lencio, de ritualidad senci‐
lla.  De  ese  lugar  ínƟmo 
donde  una  persona  se 
reconoce,  se  ordena,  o 
encuentra  algo que había 
estado  buscando  sin  sa‐
berlo.  Una  espiritualidad 

así  no  compite  con  la  ciencia:  la  complementa 
donde los datos no alcanzan a explicar la compleji‐
dad  de  lo  humano.  Aporta  profundidad,  ritmo, 
contención y una comprensión del proceso que no 
presiona  ni  exige  resultados  inmediatos.  Aporta 
una  mirada  que  no  juzga  la  vulnerabilidad  como 
falla, sino como portal. 

Sin embargo, es  justamente aquí donde apa‐
recen riesgos. Cuando la espiritualidad se vacía de 
éƟca, se vuelve dogma. Cuando se desconecta del 
cuerpo,  se  transforma  en  idealización.  Cuando  se 
usa para evitar la realidad, se vuelve manipulación 
(Frank, 2004). La línea es delgada, y reconocerlo es 
parte del acompañamiento responsable. Una espi‐
ritualidad  madura  no  promete  milagros:  ofrece 
presencia, humildad y respeto por el misterio de lo 
humano. 

La sabiduría ancestral como raíz del cuidado 

Y aunque hoy hablemos de acompañamiento des‐
de la psicología y la ciencia, el cuidado como prác‐

«[…] cómo construir ese puen-
te en el que la ciencia, por sí 
sola, no basta, pero donde la 

espiritualidad sin rigor tampo-
co es confiable.» 
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Ɵca  existe  desde  mucho  antes  de  que  la  palabra 
“terapia” apareciera. Diversas tradiciones ancestra‐
les entendieron el acompañamiento como un acto 
ritual,  comunitario  y  profundamente  humano 
(Malinowski, 1948; Kirmayer, 2012). Allí el cuidado 
no  era  un  procedimiento;  era  un  tejido  hecho  de 
gestos, silencios, cantos, plantas, palabras y víncu‐
los que permiơan atravesar transiciones y crisis. No 
intervenían:  acompañaban.  No  controlaban:  se 
acompasaban  al  proceso  del  otro.  Y  aunque  no 
idealizo  lo  ancestral,  sí  reconozco  que muchas  de 
esas  intuiciones  hoy  son  validadas  por  la  neuro‐
ciencia, la medicina y la psicología. 

Esto amplía nuestra manera de comprender el 
acompañamiento:  el  ser humano necesita  conten‐
ción,  senƟdo,  ritualidad  y  comunidad para  atrave‐
sar experiencias profundas. El cuerpo responde a lo 
interno, pero también a lo que ocurre alrededor: la 
atmósfera, la intención, el vínculo. 

La incerƟdumbre como maestra silenciosa 

Hay otro aspecto que no podemos olvidar y es te‐
ner siempre en el panorama a la incerƟdumbre co‐
mo maestra. Qué tal si nos permiƟmos pensar que: 
Acompañar  siempre  implica  caminar  sin  garanơas. 
No existen mapas definiƟvos ni protocolos que ase‐
guren  un  resultado  al  100%  (Mezirow,  2000).  La 
incerƟdumbre no es un error del proceso: es el sue‐
lo férƟl donde algo nuevo puede aparecer. 

La ciencia reconoce que el cambio no es lineal 
y  la espiritualidad  recuerda que  todo  tránsito pro‐

fundo implica pasar por un “no saber”. Acompañar 
es  aceptar  que  no  puedo  controlar  ni  predecir  el 
camino del otro; mi  labor no es dirigir,  sino soste‐
ner el espacio donde lo verdadero pueda emerger. 

La éƟca como acto profundo de amor 

Ahora, volviendo a  la delgada  línea que marqué al 
principio,  esa en  la que podemos  idenƟficar clara‐
mente  la  diferencia  entre  sostener  y  manipular, 
acompañar  y  dirigir,  estar  presentes  y  ejercer  po‐
der; encontramos  la éƟca como acto de amor, esa 
frontera  sagrada  (hooks,  2000);  no  como  un  con‐
junto frío de reglas, sino como cuidado acƟvo. Esta 
línea está claramente delineada por conceptos cla‐
ves  como  el  consenƟmiento  claro  y  conƟnuo,  los 
límites firmes y compasivos, la no explotación emo‐
cional, económica o espiritual y el respeto absoluto 
por la autonomía y el ritmo del otro. 

Aquí  reconocemos  que  el  vínculo  terapéuƟco 
no se usa para llenar vacíos propios, demostrar po‐
der o buscar validación. La éƟca es, sobre todo, una 
forma  de  decir: “Tu proceso es tuyo y el que más 
sabe de tu vida eres tú; mi presencia está aquí para 
cuidarlo, no para ocuparlo.” 

Donde realmente se encuentran la ciencia y la es-
piritualidad 

Pero entonces, ¿dónde está el puente donde  real‐
mente se encuentran la ciencia y la espiritualidad? 
Aunque  parecen  mundos  disƟntos,  la  ciencia  y  la 
espiritualidad  se  encuentran  en  lugares muy  con‐
cretos: en el cuerpo, en la experiencia, en el víncu‐
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lo, en  la humildad.  La ciencia habla de  regulación; 
la espiritualidad habla de conexión. Ambas recono‐
cen  la  importancia  de  la  experiencia  de  vida.  Las 
dos  valoran  la  presencia:  el  verdadero  acompaña‐
miento se da en la relación y en el vínculo, no en la 
teoría (Yalom, 2002). 

Las dos nos piden humildad ante el misterio: la 
ciencia reconoce sus límites y la espiritualidad reco‐
noce  la  sacralidad  de  lo  humano.  Y  finalmente  las 
dos pueden volverse un  riesgo:  si  la  ciencia es  so‐
berbia,  deshumaniza;  si  la  espiritualidad  se  vuelve 
demasiado elevada, manipula. El puente solo pue‐
de ser sostenido sobre la humildad. 

Por  eso  repito  y  sostengo  que  acompañar  a 
otro es  sostener  algo  delicado y  profundo:  la  vida 
emocional, espiritual y humana que transita frente 
a nosotros. No es apropiarse del camino del otro, ni 
salvarlo,  ni  dirigirlo.  Es  ofrecer  una  presencia  ho‐
nesta, éƟca y sensible. Acompañar es: 

Sostener la vida sin apropiársela. 

Ofrecer presencia, no respuestas; éƟca, no cer‐
tezas; humanidad, no milagros.  

Caminar con otro sin tomar su camino.  
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“Quien no respira profundamente reduce 
la vida de su cuerpo. Quien no se mueve 
con libertad limita su vitalidad. Quien no 

siente plenamente estrecha la amplitud de 
su existencia. Y quien restringe su expre‐

sión limita la vida misma de su cuerpo.” —
Alexander Lowen  

En  psicoterapia,  solemos  poner 
atención a lo que se dice, a las his‐
torias que se  repiten, a  los pensa‐
mientos  que  se  enredan  o  a  las 
emociones que buscan  lugar. Pero 
antes  de  cualquier  palabra,  antes 
incluso  de  que  la  mente  pueda 
organizar  lo  que  siente,  hay  un 
territorio más rápido, más silencio‐
so y honesto: el cuerpo. Integrarlo 
al  proceso  terapéuƟco  no  es  un 
detalle  metodológico,  es  recono‐
cer  que  la  experiencia  humana  se 
despliega  siempre  en  un  tejido 
vivo donde lo emocional, lo İsico y lo simbólico se 
sosƟenen mutuamente. 

Durante  mucho  Ɵempo,  la  cultura  occidental 
insisƟó en  separar mente y  cuerpo,  como  si  fue‐
ran  enƟdades  independientes.  Sin  embargo, 
cuando una persona entra en una sesión de tera‐
pia, no llega solo con sus ideas: llega con su respi‐
ración entrecortada, con la postura que aprendió 
a sostener para protegerse, con un ritmo interno 
que  la  acompaña,  con  tensiones  anƟguas  o  ex‐
pansiones nuevas.  Somos cuerpo antes que  con‐
cepto, y cuando el cuerpo es incluido con respeto 
y presencia,  el  proceso  terapéuƟco gana profun‐
didad, claridad y verdad. 

Un  registro  coƟdiano  lo  ilustra  con  profundi‐
dad. La terapeuta Mirta G. Domato escribe: 

“Le doy un sorbo a mi café, me estoy dando 
cuenta del Ɵbio líquido que entra en mi gar‐
ganta llenándola de sabor y me doy cuenta de 
cómo este líquido sigue, calentando mi laringe, 
hundiéndose en mi estómago y en cierta forma 
ese calor está llegando a algún otro lugar. 
Cuando me enfoco en lo que estoy haciendo y 
sinƟendo, sistemáƟcamente advierto cómo se 
modifica mi relación conmigo misma. 

Por ejemplo, ahora me siento más entera, con 
una mayor presencia que cuando solo estaba 
expectante frente a la tarea aún no empezada. 
Y, sin embargo, gran parte del Ɵempo estoy 
sumergida en mi fantasía, distanciada del 
mundo sensorial y poco consciente de mi pro‐

pio cuerpo. Al menos mientras no tenga ham‐
bre o dolores…” —Mirta G. Domato 

Este gesto simple —volver al registro sensorial 
directo—  revela  algo  esencial:  cuando  la  atención 
vuelve al cuerpo, la presencia se reorganiza. Es co‐
mo si  la experiencia recobrara densidad. El Ɵempo 
interno se enlentece, las sensaciones toman prota‐
gonismo  y  la  percepción  de  una misma  se  vuelve 
más completa. 

Las raíces del trabajo psicocorporal Ɵenen lar‐
ga historia. Wilhelm Reich fue uno de los primeros 
en observar que aquello que no se expresa emocio‐
nalmente  queda  alojado  en  la  musculatura,  for‐
mando tensiones crónicas que moldean  la postura 
y el carácter. Alexander Lowen profundizó esta mi‐
rada mostrando que el cuerpo conƟene la biograİa 
emocional:  cómo  respiramos,  cómo  nos  sostene‐
mos en  la Ɵerra, cuánto nos permiƟmos expandir‐
nos o cuánto nos contraemos dice algo sobre nues‐
tra historia. Fritz Perls y Claudio Naranjo, ampliaron 
esta  perspecƟva  recordando  que  el  darse  cuenta 
no es solo mental: es un fenómeno corporal, senso‐
rial y relacional. 

Más allá de las teorías, en la prácƟca lo corpo‐
ral cumple una función esencial: permite saber qué 
necesitamos.  El  ciclo  natural  del  organismo  co‐
mienza siempre con una sensación. Una tensión en 
el abdomen, un calor en el pecho, un temblor leve, 
un nudo en la garganta. Si puedo registrarla, apare‐
ce  la emoción que  la habita. Y  cuando  la emoción 
se vuelve clara, revela la necesidad que la sosƟene: In
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descanso, límite, contacto, expresión, silencio, sos‐
tén, movimiento. La acción adecuada —aquella que 
responde  a  la  necesidad  real—  produce  un  alivio, 
una relajación que cierra el ciclo: 

Si no estoy conectada con mis sensaciones, no 
puedo  reconocer mis  emociones.  Si  no  reconozco 
mis emociones, no sé qué necesito. Y cuando no sé 
qué necesito, es muy fácil adoptar como propias las 
necesidades  ajenas:  expectaƟvas  sociales, manda‐
tos familiares, exigencias internas o ideas de “cómo 
debería ser”. El trabajo somáƟco devuelve la brúju‐
la: permite que la persona empiece a guiarse desde 
su percepción  interna y no desde condicionamien‐
tos externos. 

En el espacio  terapéuƟco,  lo corporal no apa‐
rece solo en grandes movimientos; aparece en ges‐
tos mínimos: la forma en que una persona se sien‐
ta, cómo apoya los pies, la manera en que su torso 
se repliega al hablar de algo que duele, la suavidad 
que  emerge  al  nombrar  un  deseo,  el  suspiro  que 
surge cuando una verdad encuentra  lugar. El cuer‐
po parƟcipa siempre, aun cuando no lo miramos. 

Trabajar  somáƟcamente  en  terapia  no  es  in‐
terpretar  ni  corregir,  sino  acompañar  la  experien‐
cia.  A  veces  implica  invitar  a  notar  un  gesto  que 
aparece espontáneamente; otras, explorar un mo‐
vimiento  que  el  cuerpo  parece  querer  completar; 
otras, habitar una postura y descubrir qué emoción 
sosƟene. El trabajo expresivo,  la exageración cons‐
ciente  de  un  gesto,  las  metáforas  corporales  o  la 
exploración  del  ritmo  respiratorio  no  buscan  per‐
formance  o  solamente  catarsis:  buscan  contacto 
con una verdad más amplia que la palabra y su in‐
tegración. 

Hay  momentos  en  los  que  el  cuerpo  ofrece 
señales de conexión: un hombro que baja, un sus‐
piro que se libera, una mirada que se ablanda. Son 
destellos  de  seguridad,  breves  pero  significaƟvos, 
que  indican  que  algo  se  está  acomodando.  Estos 
instantes no se fuerzan; se reconocen. Y al ser reco‐
nocidos,  amplían  la  capacidad  de  autorregulación 
del organismo. 

Para el terapeuta, el cuerpo también es herra‐
mienta. Su respiración, su quietud, su tono, su sen‐
sibilidad corporal forman parte del sostén que ofre‐
ce. Dos cuerpos presentes crean una relación dife‐
rente: más honesta, más suƟl, más humana. 

Entonces,  ¿por qué  integrar  el  cuerpo en psi‐
coterapia? 

· Porque permite profundizar más allá de las 
historias que contamos. 

· Porque ordena la experiencia desde adentro. 

· Porque ayuda a discernir necesidades reales 
de mandatos aprendidos. 

· Porque ancla la verdad emocional. 

· Porque habilita decisiones encarnadas. 

· Porque devuelve espontaneidad, conexión y 
vitalidad. 

El  cuerpo no es un complemento del proceso 
terapéuƟco:  es  su  base.  Allí  nacen  las  emociones, 
allí  se  alojan  los  aprendizajes,  allí  se  expresan  las 
tensiones y allí también se encuentra la posibilidad 
de  alivio  y  reorganización.  Integrarlo  es,  simple‐
mente,  volver  a  incluir  en  la  conversación  aquello 
que siempre estuvo hablando. 
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El  Caribe  no  sólo  se  baila,  se  escucha  con  el 
alma. “Voces del Tambor” emerge de esa escu‐
cha atenta: el eco de los rezos, los ritmos y las 
memorias que residen en nuestros cuerpos. En 
este  libro  la psicología transpersonal se entre‐
teje  con  las  espiritualidades  caribeñas  para 
proponer una perspecƟva integradora de sana‐
ción, idenƟdad y trascendencia 

Con  palabras  accesibles  y  simbólicas,  el  li‐
bro aborda cómo el tambor trasciende su fun‐
ción  de  instrumento  para  converƟrse  en  un 
mediador entre cuerpo, emoción y espíritu. Su 
sonido  evoca  a  los  ancestros,  despierta  emo‐
ciones  latentes  y  abre  portales  de  conciencia 
expandida. Cada tamborazo es una invitación a 
regresar  al  centro,  a  recordar  quiénes  somos 
más allá de la cultura, la religión o la historia. 

Desde  una  mirada  transpersonal,  el  texto 
reconoce  en  las  religiones  del  Caribe  —
EspiriƟsmo,  Yoruba  Locumi  (Santería),  Vodou, 
Palo Mayombe— verdaderas psicologías de  lo 
sagrado. Más que exoƟzarlas, “Voces del Tam‐
bor”  las  reverencia  como  formas  de  conoci‐
miento y prácƟcas vivas que abren caminos de 
autoconocimiento,  catarsis  y  transformación 
interior. De este modo, el libro plantea un diá‐
logo entre la ciencia psicológica y la espirituali‐
dad ancestral, donde ambas se benefician.  

El  autor  entrelaza  invesƟgación,  historia  y 
poesía para demostrar cómo la curación espiritual 
puede  integrarse  a  la  prácƟca  psicológica  actual. 
El resultado es un punto de encuentro entre mun‐
dos:  el  académico  y  el  popular,  el  racional  y  el 
mísƟco, el individual y el colecƟvo.  

En una  época  de  dispersión,  “Voces  del  Tam‐
bor”  recuerda  que  el  espíritu  también  necesita 
ritmo.  El  tambor —arqueƟpo del  laƟdo  y  la  pre‐

sencia—  es  metáfora  del  camino  terapéuƟco: 
aprender a escuchar lo que resuena y lo que duele, 
reconciliando lo humano y lo divino. 

Es un regalo para el alma caribeña y para todo 
aquel  que  desee  sanar  sin  renunciar  a  sus  raíces. 
Es, en definiƟva, una invitación a integrar psicología 
y espiritualidad como un único camino de concien‐
cia. 
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Nunca  pensé  que  habiendo  sido  mi  profesor  de 
filosoİa  en  el  bachillerato  cuando  tenía  16  años, 
acabaría siendo uno de mis colaboradores al crear 
las  Jornadas de Psicología Transpersonal por parte 
de  la  Asociación  Transpersonal  Iberoamericana 
(ATI).  

Aunque comenzando por el principio, diré que 
fue  Juan Anuncibay  quien 7  años  antes,  había  he‐
cho nacer un evento del esƟlo en una pequeña ciu‐
dad como Tudela (Navarra). Se llamaba “La Semana 
de la Espiritualidad”, y cada día de lunes a viernes, 
un ponente nos ilustraba con un tema disƟnto. 

Cuando yo tomé el relevo en 2015, lo concen‐
tré  todo  de  viernes  a  domingo,  invitando  funda‐
mentalmente a personas de  la disciplina  transper‐
sonal. 

Verdoy era la persona encargada de inaugurar 
las jornadas, hablándonos de lo que la filosoİa oc‐
cidental  había  dicho  sobre  el  tema  general  de  la 
edición que tocase. Duran‐
te  todo  el  evento,  Alfonso 
tomaba  notas  minuciosa‐
mente, que después trans‐
formaba  en  hermosos  re‐
súmenes  de  cada  uno  de 
los ponentes. Toda su obra 
ha  quedado  inmortalizada 
en  nuestra  web,  no  solo 
por  sus  vídeos,  sino  por 
todos los análisis de ideas que amablemente desa‐
rrolló para que el público asimilara mejor lo que en 
dicho evento se había discuƟdo, para la mejora de 
sus vidas, que era el objeƟvo de las jornadas. 

He  querido  elegir  la  foto  que  acompaña  este 
texto, porque Verdoy (como solíamos llamarlo) fue 
una  persona  que,  igual  que  sigue  haciéndolo  su 
foto, transmiơa paz,  inclusión de lo opuesto, refle‐
xión,  introspección…  pero,  sobre  todo,  cuesƟona‐
miento.  Parece  ser  ayer  cuando me  explicaba  los 
diferentes abordajes que se han pronunciado para 
conocer la verdad úlƟma, sin influirme con su pro‐
pia convicción. 

Cuando me enteré del horrible accidente que 
le hizo  transcender  su vida  terrenal,  atropellado a 
sus 88 años mientras hacía deporte con su bicicle‐
ta,  lo  primero  que  pensé  fue:  “qué  final  más  in‐
coherente con su persona y  trayectoria”. Pero eso 
solo fue la primera de las sorpresas que me espera‐
ban. Nunca me he sorprendido tano de una perso‐
na tras su muerte. No tenía ni  idea de su gran afi‐
ción a la bicicleta, ni mucho menos a los toros. Algo 

que, de nuevo, me parecía totalmente incongruen‐
te con lo que me transmiơa. En definiƟva, la úlƟma 
enseñanza de Alfonso ha sido que “las apariencias 
engañan”.  O  expresado  de  una  forma  más  bella: 
“podemos  seguir  conociendo  a  alguien  incluso  sin 
él o ella misma”. ¿No es fascinante? ¡Cómo de fácil‐
mente nos volvemos inmortales! 

A modo  convencional, me  gustaría  dejar  aquí 
una breve reseña del periplo personal y profesional 
de esta gran persona: 

Alfonso Verdoy Blanco (Madrid, 1937), maes‐
tro (1957) y licenciado en Filosoİa por la Universi‐
dad de Barcelona (1965), ejerció como profesor de 
esta asignatura en Secundaria hasta su jubilación, 
en 2001, en Tudela (Navarra), lugar en el que vivió 
desde los cuatro años. 

Muy aficionado al cine, realizó en Single8, en‐
tre 1977 y 1992, mediometrajes, cortos y tres largo‐
metrajes: “A oscuras”, “Frente al espejo” y “El re‐

clamo”; y en vídeo Beta‐
max “Tudela Sefardí”, “El 
cántaro roto”, y otros. Fue 
innovador en implicar en 
el cine a la juventud, pues 
realizó varias de estas pe‐
lículas con alumnos de la 
Escuela Técnico Industrial 
(ETI) de Tudela, donde 
trabajó como profesor. 

Miembro del Cineclub Muskaria de Tudela des‐
de 1967, parƟcipó en la organización del FesƟval de 
Cine Opera Prima Ciudad de Tudela (25 ediciones) y 
en la Muestra de Cine Español (30 ediciones), así 
como en otras acƟvidades cineclubísƟcas. 

Escribió los libros: “Del Cristo a la Peñi‐
ca” (1995), dedicado a las costumbres, tradiciones y 
personajes de Tudela, “Frente al espejo” (2011), 
una selección de sus arơculos de corte filosófico 
publicados en el semanario tudelano La voz de la 
Ribera, y “Espiritualidad y psicología transperso‐
nal” (2008-2017), que conƟene resúmenes de 60 
conferencias y las introducciones que elaboró sobre 
las mismas, en las Jornadas de Psicología Transper‐
sonal y Espiritualidad que se celebraron en Tudela. 

Gran aficionado a los toros, también desde 
muy joven, fue críƟco taurino en La Voz de la Ribera 
hasta 2000, y publicó en 2023 el libro “El toreo, arte 
y mito”, sobre el senƟdo de la tauromaquia. 

Ciclista desde muy joven, pracƟcó este deporte 
hasta el mismo día de su fallecimiento por acciden‐A
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«[…] la última enseñanza de 
Alfonso ha sido que […]
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te, circulando con su bicicleta por las lade‐
ras del monte Moncayo, donde solía acudir 
para encontrarse a solas consigo mismo y 
meditar, o, como él escribió en lo úlƟmo 
que publicó apenas tres días antes: “para 
hacer una excursión por los adentros”, don‐
de “descubrimos lo que somos nosotros, lo 
que son los demás y los problemas de to‐
dos, que son la parte esencial de la reali‐
dad... Es tan intenso el ruido mediáƟco que 
nos aturde, y en el intento de centrarnos en 
las cosas nos descentra de lo que realmente 
somos.” 

Alfonso estaba casado con Gloria Be‐
rástegui, con quien tuvo tres hijas: Ana, Glo‐
ria y Lola. 

Falleció el 15 de noviembre de 2025. 

Que el misterio al que se han asomado 
los  filósofos  de  todos  los  Ɵempos,  te  sea 
revelado. 

Gracias por tu generoso granito de are‐
na a la psicología transpersonal. 

Dr. Román Gonzalvo 

Presidente de ATI 
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“Meditation is the only intentional, systematic human activity 

which at bottom is about not trying to improve yourself or get 

anywhere else, but simply to realize where you already are.” 

“La meditación es la única actividad humana intencional y sis-

temática que, en esencia, no consiste en intentar mejorar ni 

llegar a ningún otro lugar, sino simplemente en darte cuenta 

de dónde ya estás”. 

 

― Jon Kabat-Zinn, Wherever You Go, There You Are 
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Hazte socio de la Asociación Transpersonal Iberoamericana 

¡Únete a nuestro equipo por tan sólo 30€ al año! 

Toda la información en:  

www.aƟ-transpersonal.org 
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