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If the doors of perception were cleansed
every thing would appear to man as it is, infinite.
For man has closed himself up, till he sees all thing thro” narrow chink of his
cavern.

William Blake
The Marriage of Heaven and Hell
(1793)

Si las puertas de la percepcion se limpiaran,
todo apareceria a los hombres como realmente es, infinito.
Pues el hombre se ha encerrado en si mismo, hasta ver todas las cosas a través de
las estrechas grietas de su caverna

William Blake
Las Bodas del Cielo y el Infierno
(1793)



... tocando la puerta...

Si han ocurrido sucesos y he estado en circunstancias que han
modificado mi vida en los Ultimos afios, se o debo a la antropologia. Ahora
nuevamente reflexiono sobre todo este tiempo en que he tenido la oportunidad
de vivir experiencias en diversas situaciones. Pero las que ahora quiero dar a
conocer, son aquellas que he vivido en los pueblos rurales y sobre todo en
algunos de los pueblos indios de México.

1994, es € afio que marca el parteaguas contemporaneo de la inercia
nacionalista de este pais. Al parecer muchos habitantes del pais, mexicanos y
personas de otras nacionalidades o etnias desconocian o ignoraban la
existencia de poblacion indigena. Esto, en mi percepcion mestiza, ya habia
ocurrido muchos afios atras. Y ya estaba tan acostumbrado a reconocerlos, que
consideraba que todos sabiamos de su presencia. Pero la sorpresa fue que no
ha sido asi.

La negacion, la exclusion, la marginacion, la subordinacion y la
segregacion, dada por prejuicios en que se discrimina y se presentan otras
formas de racismo hacia esta poblacion, parecen ser las barreras que han
impedido reconocerlos y permitirles su propio desarrollo. De una vez
conviene aclarar mi postura, en la que evito generalizar las condiciones de
vida de los pueblos indios, pues caeria en e mismo error de homogeneizar o
concebirlos a todos como iguales, sin atender sus diferencias. Parece ser €
precio de los nacionalismos.

No puedo ser la voz de ellos, ni 1o pretendo. Ni puedo pensarlos como
un laboratorio para aplicar mis hipotesis cientificas para comprobar 10s nuevos
paradigmas de las ciencias sociales. Esto seria una falta de respeto y una
falacia que puede llevar a la ignominia. Hablaré modestamente desde mi, y de
los conocimientos y experiencias que me han permitido compartir en sus
espacios y tiempos.



Considero que ellos, como pueblos, pese a sus condiciones historicas,
politicas, econdmicas, sociales y culturales tienen la capacidad de expresarse
desde si mismos. Que queramos forzar sus codigos de comunicacion a nuestra
conveniencia porque asi entendemos nosotros el mundo, son signos de una
colonizacion que persiste. Parece que no fue suficiente que la “Comandante
Esther”, y otros indigenas, leyeran a la nacion algunos mensgjes
reivindicativos desde el palacio legislativo. Y me gustaria que se pensara en
ella como indigena tzeltal mas que como “neozapatista’. Al parecer, no se
percibié su actitud humilde, y a la vez de valentia, a tener que ir desde su
pueblo hasta el centro del pais, donde seguin los representantes de la sociedad
mexicana atienden responsablemente los asuntos de la nacién, para subir a un
estrado y desde ahi leer un discurso. Este discurso también estaba codificado
para gue las personas mestizas, y una que otracasi criolla, o comprendieran.

No eralavoz de su corazdn, pues no se expresaba en su autenticidad. Si
asi no le entendieron muchos, menos o iba a ser desde 1o que es ella misma.
Una mujer tzeltal. Yo no s&, pero parece ser que muchos extranjeros
comprenden mucho mejor esta situacion. Y no porque sean mas inteligentes,
sino porque no estan permeados de esta ideologia nacionalista que ha
empaiiado nuestra vision de las formas en que nos constituimos como nacion.

Como ella, muchos indios han sido ignorados y discriminados en
muchos rincones del pais. Y ahora en lo que [laman “la méxima tribuna del
pais’, solo una minoria parece ser que la ha entendido. Considero que este
problema de los entendimientos es uno de los ejes mas importantes a resolver
en una nacion con diversidades culturales en ocasiones opuestas. Los sentidos
de ver lavida y de vivirla a veces se asemejan, pero en otras son totalmente
opuestos entre si. El reto seria como lograr una complementariedad. Tanto en
los @mbitos colectivos como en los individuales, es necesario reconocer y
ordenar los aspectos que constituyen la cultura nacional y las culturas étnicas,
y alavez modelar los mecanismos que permitan una interaccion menos aspera
y superficial.

Entramos al siglo veintiuno todavia arrastrando en muchos paises del
mundo el modelo Estado-Nacion que vislumbrd Hegel hace mas de cien afios.
A pesar de las tendencias culturales homogeneizadoras neoliberales y la
conformacién de economias mundiales, no se han logrado resolver los
problemas que aquejan a la mayoria de la poblacién humana.



Como antropdlogo, miro hacia las teorias de las ciencias sociales y me
parecen tan vastas como complejas. Vastas porque en ellas deambulan las
posibles soluciones a estos problemas, y complejas porque se tornan abstractas
para su aplicacién pragmética.

Como persona que he vivenciado de cerca las instituciones culturales y
con las personas, mestizos e indigenas, que laboran en estas. He conocido
como se han aplicado las politicas culturales y estrategias de atencion hacialas
regiones habitadas por indigenas y sus repercusiones sociales y culturales. En
estos espacios es quizas mas importante aprender 1o que no se debe hacer que
el hacer. Pues igual gue las ciencias, dichas politicas me parecen valiosas pero
incompletas. Valiosas porque durante muchos afios han estando en
permanente relacion con las formas de vida de los pueblos. E incompletas
porgue su inercia homogénea, proveniente de un federalismo centralizado, no
ha permitido una interaccién mas idénea que reconozca, promuevay genere
espacios de creatividad alternativos con una verdadera intermediacion.

Asi es que, tanto la academia cientifica como las politicas culturales e
indigenistas, poseen los elementos necesarios para redefinir nuevos model os
de participacion que se vean enriquecidos por 1os conocimientos de |os actores
gue, en nuestros correspondientes roles sociales y culturales, podemos aportar.

El otro gran problema es la relacion entre la conciencia y la
participacion social. Muy complga de entender por cierto, ya que la
constitucion de los grupos sociales presenta intereses diversos y en ocasiones
contradictorios. El problema de la tenencia de la tierra permanece irresuelto.
La crisis de la produccion agricola esta agudizada. Las formas de organizacion
tradicional de los pueblos indios han sido trastocadas por fuerzas politicas
mestizas cuyo trasfondo es sustentado por una ideologia occidental. De igual
forma los diferentes credos religiosos han provocado una fragmentacion en la
convivencia de las comunidades. Los jovenes indigenas se empiezan a integrar
masivamente a los programas asistencialistas del Estado bajo miserables
sueldos y largas jornadas de trabajo, en que se tienen que desplazar por horas
a otras comunidades e incluso tienen que permanecer semanas 0 meses. La
violencia intrafamiliar, la drogadiccién juvenil y la prostitucion infantil son
problemas recientes que se agudizan en muchas regiones indigenas.

Pero también hay otros problemas que emergen desde el interior mismo
de las comunidades indigenas como la envidia social, la intolerancia y la
violencia fisica, entre otras. Generadas por la confusion de valores culturales y



ante la competitividad de sobrevivencia ante su situaciéon marginal y de
explotacién que padece la mayoria de esta poblacion.

Mencionar estos problemas busca desvanecer la tendencia que se tiene
de los pueblos indios en su preservacion ideadlista y gloriosa del pasado. Hay
gue reconocer las contradicciones que los constituyen como a toda sociedad
humana. Uno de los posibles caminos que contribuyan a atenuar estos
problemas es generar las condiciones necesarias en que las propuestas y las
necesidades converjan en puntos estratégicos. Pero estos encuentros deben ser
autogestivos desde todos los roles y espacios de interaccion social. Una de las
condiciones es que, tanto la sociedad como € Estado, se encuentren en
espacios liminales, como los de intermediacion de representacion plural, para
gue el poder y laresistencia sean una sola fuerza. Donde |os intercambios sean
posibles y se fecunden nuevas formas de esperanza para la vida. He por ahi un
lema diciendo: Para todos todo, para nosotros nada.

Por lo tanto, este trabajo busca contribuir a entretejer correspondencias
entre los entendimientos. Sera a través de narrativas que expresen o dibujen
amosferas de la cotidianidad que viven los pueblos indios, en que se logre
percibir y entender los conocimientos y las practicas que se presentan en
ciertos @mbitos sociales y naturales. Asi, considero que es necesario atender €l
problema del conocimiento y sus formas de adquisicion y operacién o
gjecucion del mismo. Es decir, de lo que subyace en nuestra sapiencia para
gjecutar nuestras actitudes. Procurar ver el conocimiento desde la antropologia
me ubica en la alma mater de toda sociedad: la cultura. Esa entidad, que se
anquilosa y disipa a la vez, parece casi indefinible y permanentemente
modificable. Su permanente indefinicion, nunca acabada o satisfactoria, nos
advierte el no extendernos demasiado en palabras definitorias que se
conviertan en retdricas indescifrables e interminables, porque se estaria
anunciando el fracaso de los propdsitos iniciales de estos ensayos. En ese caso
iriamos a conocer las conclusiones y de ahi valorar la aportacion o la
repeticion de conocimientos.

La forma que considero més adecuada para evitar estos abusos u
omisiones, es contando historias a través de una narrativa fluida. Por 1o menos
eso pretendo. He elegido algunas experiencias vividas durante estos afos en
gue he aprendido de los pueblos indigenas. Estas experiencias han estado mas
proximas en ciertos espacios en que se desenvuelven las personas y que son
lugares claves, entre otros, para el aprendizaje, transmision, clasificacion y de
conocimientos asi como las actitudes individuales y colectivas. Me refiero a



los ambitos de los chamanismos que alin se pueden reconocer en México.
Algunos de ellos se encuentran todavia mas o menos integrados, y otros en
franca extinciéon o disolucion. Las imposiciones culturales y otros procesos,
como la aculturacién, han dado como resultado que en muchos pueblos indios
Se encuentren solo vestigios de préacticas y conocimientos fragmentados y que
se podrian considerarse ahora como tradiciones de |os chamanismos.

La idea de este trabajo es plasmar un mosaico narrativo que sacuda
nuestras emociones y pensamientos, procurando hacer uso de un lenguge
sencillo y sutil que nos llevé a encontrar nuevas formas de sentir y de pensar.
Conviene anticipar que ese mosaico es dindmico y transformable, incluso mas
all4 de ser un calidoscopio. Pues ante miles formas posibles en él, habra una
gue se repita por el plano dimensional en que se ve atrapado. Aqui sera
diferente. Jamas una situacion serd la misma otra vez. Por lo tanto, estos
ensayos son continuacion de otros textos que he formado en mi vida
individual y colectiva. Recordemos que | os textos no solo se realizan de forma
escrita, sino también de forma oral y mas aln: en nuestras acciones cotidianas
donde expresamos nuestras formas de ser y de estar en la vida. Por eso
conviene reflexionar en la intencionalidad de abrir una puerta ¢es para entrar o
para salir? ¢Para mirar lo que ya hay dentro? ¢O para echarnos a andar y
descubrir otras nuevas realidades?... sigamos pues...

... abriendo las puertas...
... los campos experienciales...

Durante los ultimos doce afios de mi vida he participado en proyectos
de investigacion antropolégica en algunas regiones indigenas del pais. Las
experiencias vivenciales que he tenido a lo largo de este periodo, gracias a
diversos recorridos y estancias “en campo”, me han permitido tener una vision
més ampliay profunda de lo que son las vidas de esos lugares. Especial mente
he recorrido y permanecido en pueblos nahuas de una amplia porcion central
de la Sierra Madre Oriental. Desde pueblos como Orizatlan, Xaltocan,
Hugutla, Atlapexco, Huautla y Huazalingo, en Hidalgo, hasta Teziutlan,
Mazatepec, Caxhuacan y Cuetzalan, en Puebla. Considerando la parte
intermedia de Pahuatlan, Huehuetla, Huauchinango, Xicotepec, Zacatlan,
Mecapalapa y Chicontepec. Asimismo, he tenido breves estancias en pueblos
y rancherias indigenas de otras regiones del pais, como la mazateca ata y
baja, en Oaxaca; la tzotzl, tzeltal y chol de los Altos de Chiapas; la hfiahiu



del Valle del Mezquital; nahua de Zongolica, Veracruz, y de Tetelcingo,
Morelos, asi como la raramuri de Creel, Chihuahua y la warriérika de
Bolarios, Jalisco.

En estos lugares he tenido la oportunidad de vivir intensamente una
amplia diversidad de relaciones, disfrutando la fraternidad de muchas personas
y mi acercamiento a lugares naturales inhdspitos y sagrados. Mi interés por
conocer las formas de conocimientos indigenas me llevo a relacionarme con
campesinos y artesanas, pero sobre todo con curanderos y curanderas,
rezanderos y parteras, hierbateros y hueseros. A quienes debo un cimulo de
experiencias y conocimientos que fui desarrollando gracias a que me
permitieron convivir con ellos en su vida cotidiana y ritualistica.

Esta investigacion, por lo tanto, se disefia y adscribe a un proceso de
vida. Es decir, que surge en forma inversa de las formas clasicas que apuntan
los preceptos metodoldgicos y que fundamentan a la antropologia. El disefio
de un anteproyecto fue paralelo a mis situaciones académicas y laborales que
tuve la necesidad de realizar. Experiencias y sucesos ya venian sucediendo
antes de aplicar mis pasos metodol 6gicos, y que alin ahora siguen ocurriendo.

Con la metodologia sugerente de Renato Rosaldo del sujeto ubicado
(1989) he aprendido a incorporarla e incluso a dimensionarla més ala de la
comprension de la o las culturas en que se encuentra el etnografo y del auto
reconocimiento de sus caracteristicas personales. Yo entiendo a un sujeto
ubicado a la persona que tiene una claridad y manejo de su conciencia® en las
situaciones en que se encuentra, atendiendo las circunstancias y los sucesos
desde y donde se puede a la vez hacer etnografia. Como una actitud que
permanece inmanente. En donde estamos y como estamos. Asi, me he dado a
la tarea de hacer diversos registros vivenciales.

Al ir disefiando la presentacion de estos ensayos pensaba limitar la
narracion de las experiencias vividas en Cuetzalan, Sierra Norte de Puebla.
Lugar donde he permanecido mucho més tiempo y donde vivi con la familia
de un curandero. Aunque inicialmente me propuse un estudio focalizado de
esta region, siguiendo las formas clasicas de la etnografia, muy pronto
comprendi el hecho de que mi bloqueo para escribir fluidamente, se debia a
gue estaba separando artificialmente y negando otras realidades vivenciadas &l

! La definicién de la conciencia es hecha por diversas ciencias que la ven desde la
cognicién, el materialismo y la filosofia. Por ahora, podemos entenderla como el saber
inmediato que tenemos acerca de las cosas y de nosotros mismos (Fericgla, 2000)



mismo tiempo en otros lugares. No me era posible hacerlo dada la interaccion
gue tuve en otros ambitos, y sobre todo por la riqueza experiencial
compartida. Ademas, esta decision se apoyd en que en afos anteriores
presenté una etnografia sobre aquella region.

Ahora, €l reto es reconocer y entretgjer 1os hilos conductores que vayan
formando un bordado en el que se exprese algunas realidades del mundo
indigena contemporaneo. La tela seria e chamanismo, y las figuras a formar,
la narracion. Donde la reflexividad, las experiencias y la narracion sean el
modo de expresar diversas realidades. Y para lograr estas formas, me he
ubicado en el estudio de algunas tradiciones chamanicas como €ge articulador
de experiencias y conocimientos.

El uso de la palabra chamanismo como categoria conceptual, un tanto
generalizada al querer aplicarla en todos los rincones del mundo, me sirvio de
guia para relacionarme con personas que estan involucradas directa o
indirectamente con este tema.? De manera especial he convivido con personas
gue poseen ciertas capacidades y han desarrollado diferentes habilidades,
como las de acceder a estados de conciencia acrecentada y establecer
correspondencias con otras entidades o energias. Me refiero a los que
Ilamamos, con palabras mestizas, curanderos y curanderas, adivinos y
adivinas, brujosy hechiceros y otros nombres més.

El interés de convivir con ellos va mas alla de lo que en algun tiempo se
les quiso considerar como |os intelectuales organicos del grupo. Mi posicion al
respecto es que e conocimiento se intelige en cualquier actividad humana, y
no necesariamente al ser chaman o curandero se poseera un conocimiento mas
amplio y profundo del mundo. Ni tampoco considero que sean los Unicos que
incidan en la reproduccion social y cultural del grupo al que pertenecen. Mi
interés ha sido poder descubrir con ellos experiencias y conoci mientos sobre
sus formas de ser y de estar en el mundo.

Para esto, he identificado dos situaciones estratégicas que a dejarme
llevar por la cotidianidad y el tiempo indigena he aprendido a reconocer. De
un lado, participando en ciertos rituales chamanicos gque me sirvan como

2 El chamanismo es una realidad surgida de y centrada en un estilo de relaciones de
ayuda que tienen su epicentro en el papel y la funcion que desarrolla el chaman
visionario dentro de su comunidad (Ibid, 2000) Habria que remarcar su sentido relacional,
ya que desde Mircea Eliade, muchos autores han considerado que el chamanismo recae
exclusivamente en la figura del chaman, pasando por alto la significacion -y la ejecuciéon
de practicas- en su misma cultura (Pérez, 1996)
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horizonte ritual para desde ahi integrarme en su vida cotidiana, individual y
colectiva; y del otro, compartir algunos momentos de su vida cotidiana para
percibir como y cuando emergen, y se desvanecen, dichas egecuciones
ritualisticas.®

Independientemente de que haré una descripcion detallada de sus
caracteristicas sociales y culturales, la idea ha sido mantenerme atento en los
momentos en gue Se encuentran y conjugan mis percepciones, cogniciones e
intuiciones mestizas, con las de ellos como indios. A pesar de los niveles de
aculturacion, tanto mios como los que he logrado reconocer en ellos, es
posible distinguir una serie de elementos que no estan presentes en una u otra
cultura. Y més interesante aln, gque entre las mismas personas de una misma
cultura sus conocimientos se diversifican e incluso se muestran en franca
contradiccion. Por lo tanto, seria tortuoso y absurdo querer enlistar los
procesos y elementos constitutivos que pertenecen a cada uno de los grupos.
Es més, me parece casi imposible. Pues mientras estamos clasificando
caracteristicas para definirlos, segin nuestros referentes cognitivos vy
emocionales, estos ya se han ido transformando. Si acaso, poder identificar los
elementos de larga duracion, que pueden ser los distintivos de cada cultura.

Por lo tanto, hacer una descripcion sera sélo en un sentido referencial y
metaforico. Ademas de la descripcion objetiva, considero de suma
importancia contemplar la forma en que se estan vivenciando emocional mente
dichas situaciones. Tanto del que lo registra en forma etnografica, como los
actores naturales gque participan en ellas. El enfoque se enriquece al conjugar
dichas perspectivas y se complementa con el reconocimiento de las formas en
gue se resuelven las experiencias y sus correspondencias transpersonales e
intersubjetivas. Sobre estos topicos hablaré mas adelante, en la metodologia
del etnografo.

3 Coincido con Fericgla al considerar que, mas que hacer un estudio referencial y

descriptivo de los objetos que den cuenta de las estructuras sociales, comportamientos y
creencias, sera comprender y describir el ambito de las relaciones dinamicas vy
transformables, ya que finalmente es donde esté el sentido de los objetos (Ibid., 2000) Asi,
continuo identificando e involucrandome en diversos pueblos indigenas poseedoras de
chamanismo, o por lo menos en culturas que presenten reductos de tradiciones
chamanicas generados por el colonialismo, la evangelizacion, la industrializacion y el
indigenismo en Meéxico. Estas tradiciones seran entendidas como &ambitos de
interacciones holisticas entre personas, espiritus, animales y demas seres u entidades
que conforman la naturaleza, y que generan un estilo propio de realidades.
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... Shaman...
... categoria referencial mas no concreta...

En este apartado procuraré hacer una aproximacion sobre la definicion y
descripcion de lo que se conoce como un chaman y los procesos que lo
definen. Esto lo hago revisando una amplia literatura cuyas aportaciones de
innumerables autores permiten reconocer que nos han legado un camulo de
descripciones valiosas y analisis explicativos para su entendimiento. Entre
dichos estudios reconozco la revision y capacidad de sintesis de Atkinson
(1991), Townsend (1999), Fericgla (2000) y Rosaspini (1998) de quienes
retomo ciertas aportaciones para la comprension y conocimiento del estado
actual de los estudios sobre e chamanismo. A la vez, fui adecuando estos
conocimientos a las particulares caracteristicas que presentan en la actualidad
algunas tradiciones chamanicas en México.

El uso de la palabra anglosgjona shaman resurgié en los afios ochenta,
la cual fue adoptada del término saman, perteneciente a la lengua tungusko-
manchu en Siberia.* Segun Shirokorogoff, e término shaman se introdujo a
Occidente por historiadores y trabajadores rusos de la region Tungus cuando
hacian referencia a una persona experta en relacionarse con espiritus de origen
diverso, aunque después se redujo a concebirlos como pagan sorcers (en
Townsend, 1999)

En la antropologia y |a literatura popular, se le ha utilizado como una
categoria conceptual, ademéas de otras palabras que derivan de ésta, como
shamanism, 0 en su version castellana como chaman, chamanismo, practicas
chamanicas, estados chaméanicos de conciencia, neochamanismo y otras mas.
E incluso se aceptan indistintamente las dos ortografias. shaman y chaman.

Una vez adoptado por e pensamiento occidental, su uso se ha
generalizado para definir a aquellas personas, hombres y mujeres, que son
profetas del tiempo, rescatadoras de amas, conductoras de animas,
conocedoras de animales, plantas y minerales, sanadoras de cuerpos y almas,
intermediarias entre personas y espiritus, y muchas otras habilidades.> Pero

4 Esta lengua, junto con la turca y el mongol, constituyen una subdivision de la familia de
idiomas ural-altaicos. Y entre los pueblos que la hablan estan los Samoyedos, Yakutos, y
Tungues, entre otros (Enciclonet, Encyclopedia Electronica, 1999)

5 Aunque en la mayoria de los estudios sobre chamanismo la connotacion de la palabra
chaman tiende a una referencia masculina, en este trabajo se reconoce también el papel
de la mujer como chaman. Por lo tanto, me referiré a chaman como persona, sea hombre
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una de las caracteristicas méas importantes que definen a una persona como
chaman, es su capacidad féctica para alcanzar estados acrecentados de
conciencia o estados de éxtasis. Ya que estas situaciones o estados les han
permitido obtener una nueva forma de ver y de estar en el mundo. Y con ello
desarrollar capacidades y habilidades diversas. Por eso es conveniente aclarar
de una vez, su diferencia con otras personas que se encuentran también en el
ambito de la curacion médicay espiritual. Pues no todo curandero es chaman,
pero si es muy posible que todo chaman entre sus habilidades sea curandero.

Este estudio, por lo tanto parte de reconocer como se constituye un
chaman y posteriormente reflexionaremos sobre su correspondencia con la
sociedad y la naturaleza. Pues el estudio de los chamanismos no se debe
centrar exclusivamente en una persona —el chamén- sino en el universo
relacional en que se ve contenido.

Para continuar su estudio, es necesario mencionar como han sido
abordados diversos enfoques de las ciencias occidentales interesadas en
estudiar e fendbmeno del chamanismo, y saber s en México es posible
identificar alin pueblos y personas con estas caracteristicas, y si es posible alin
definirlas como culturas con tradiciones chamanicas.

... los chamanismos...
... SuU reciente miramiento...

El interés del estudio del chamanismo aument6 en los afios sesenta y
setenta a darse un boom en la psicodelia juvenil en algunos paises con
poblacion mayoritariamente occidental. El cuestionamiento de los sistemas
sociales, € reconocimiento y acercamiento a otras culturas diferentes a las de
suyas, y el conocimiento y uso de sustancias psicoactivas |lamaron la atencién
de muchas personas. Si bien todo esto ya se venia estudiando desde hace
muchas décadas y especialmente por la antropologia, € nuevo acercamiento
ya no estaba dado exclusivamente por viagjeros, colonizadores y etndgrafos,
sino que se amplié a otras ciencias y disciplinas asi como en diferentes
sectores sociales.

0 mujer. Asimismo, es oportuno comentar la condicion bisexual o de homosexualidad que
se presenta en algunos curanderos. Situacion que sustentan al considerar que asi se esta
completo. Es decir, que han unificado la oposicion masculino-femenino.
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Segun Noll, se han dado dos sistemas de explicacion metafdrica. Uno
materialista que busca entender, mediante bases neurofisiolégicas Yy
bioguimicas, los procesos cognitivos desencadenados por la ingestion de
sustancias psicoactivas. Y otro fenomenoldgico, que procura conocer y
comprender las experiencias chamanicas desde la subjetividad (1989)

El enfoque de los estudios sobre el chamanismo se modificd y
complemento, cuando algunos investigadores realizaron estudios cientificos
sobre los efectos psiquicos que producia la ingestion de ciertas sustancias
Ilamadas en ese entonces alucindgenas o psicodélicas. Pero algunas de estas
investigaciones no solo se enfocaban al estudio del individuo de laboratorio al
gue se le administraban dichas sustancias, sSino que algunos investigadores,
como Albert Hoffman, Gordon Wasson, Aldous Huxley y Carl Gustav Jung
por gjemplo, tuvieron que experimentarlas en ellos mismos para asi hablar y
tratar de comprender sus experiencias.

Por su parte, la antropologia adscribia el estudio de estas sustancias a un
nivel cultural. Es decir, haciendo vinculos entre la psique, €l individuo y su
contexto social y natural. De ahi que los estudios sobre € chamanismo hayan
sido desde diferentes campos de conocimiento reconociendo con ello sus
particularidades. Asi, la incursion de su estudio no solo se daba en el
laboratorio artificial, sino que muchos antropdlogos tuvieron una inmersion
profunda en las sociedades chaménicas. Se relacionaron con chamanes e
incursionaron en sus practicas y experienciaron la ingestion de sustancias
alucinégenas.

Estas formas de integrar los conocimientos y las experiencias
permitieron reconocer los campos de la naturalezay de la cultura, y en ellos la
diversidad de oficios, disciplinas y ciencias implicadas para su estudio. Asi,
tanto las ciencias, los oficios y las artes se han interesado por las practicas y
los conocimientos que conforman los tipos de chamanismo. La etnologia, la
psicologia, la psiquiatria, la medicina alternativa, las sectas religiosas, las
ciencias politicas y los grupos de poder politico, las narrativas, el teatro, la
danza y la musica entre otras muchas otras, han incursionado en ellos para su
adaptacion de acuerdo a sus intereses. Se les ha estudiado, por g emplo, como
estados acrecentados de conciencia, como técnicas terapéuticas y de desarrollo
humano; como rituales o expresiones artisticas para ser adaptados a
performances teatrales, dancisticos y musicales; y por los intereses populares
y religiosos como formas alternativas de espiritualidad. Ademas de sus usos
para una proyeccion comercial en el disefio de tours misticos y la
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comercializacién de sus practicas y productos. En la actualidad, en Internet se
encuentran algunas paginas web de algunos curanderos o chamanes.®

En la antropologia se han cuestionado mucho las tendencias
generalizadoras que han planteado las teorias sobre e chamanismo, ya que no
existe en forma unitaria ni homogénea.” Aungue se le sigue utilizando como
categoria conceptual, en la actualidad se ha venido particularizando tal
generalizacién, cuidando su asignacion conceptual para la identificacion de
procesos andl 0gos gque ocurren universalmente, evitando asi homogeneizarlo e
incluso reducirlo a un aspecto puramente social, como €l religioso.

En su esencia, € chamanismo contiene practicas y tendencias
universales, pero que no se debe olvidar que esta permeado por una diversidad
de formas y elementos de los contextos particulares en que se desarrolla.® Por
lo tanto, es méas idoneo hablar de chamanismos, y més enriquecedor ain es
poder identificar su propio calificativo émico.’

Por otro lado, es preciso sefidlar que también se han cuestionado
muchos trabajos que han abordado el estudio de los chamanismos en forma
aislada o contenidos en si mismos. Como si se sujetaran exclusivamente a una
correspondencia sistémica de un grupo o cultura. Considero que los
chamanismos no se mantienen aislados. Siempre han estado interrelacionados
con otros conocimientos y otras practicas, que operan en contextos locales,
regionales, nacionales e incluso transnacionales. Una propuesta seria
contemplar dichos contextos y sus correspondientes procesos para comprender
como esta practica social se encuentra historicamente determinada y
cultural mente mediada.

® por ejemplo, Donnato de la O, curandero holistico. www.donnato...

" Uno de los dltimos debates ocurrié en la IV Reunién Latinoamericana sobre Religion y
Etnicidad en México, 1990. Posteriormente, se publicdé un texto que buscéd ubicar algunas
definiciones y caracteristicas del chamanismo en Latinoamérica (Ver Lagarriga, |., et al,
Perrin M., 1995)

8 Holmberg, por ejemplo, habla de una “pluralidad de chamanismos” (1983) y reconoce que en
el chamanismo las préacticas desiguales estdn disociadas de largos contextos culturales y
eslabonadas a su vez por motivaciones universales (1989)

° Por ejemplo, aka kam o kara kam entre los Altaicos; druidas entre los celtas britanicos;
lama entre los Takali; i payeva entre los guaranies; inyanga entre los Zulles; y bon po
entre los Tibetanos(Rosaspini, 1998) En México, apaxi entre los rardmuri, mara” akame
entre los warriérikas; sinahé entre los mazatecos; tapajtique entre los nahuats; badi entre
los otomies; ch’abajom entre los tzeltales, por mencionar solo algunos.
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L as tradiciones chamanicas se han mantenido de la vida cotidiana de |os
pueblos en regiones particulares y han trascendido, por lo tanto, en sus
relaciones en el dmbito local y global. Por gemplo, su relacion con la
formacion y mantenimiento de los Estados Nacionales. En este sentido, se
amplia el estudio de los chamanismos articulando su papel politico en el
ambito local, regional e incluso nacional. Estas tendencias han venido a
romper la imagen idealizada y exclusivamente mistica a la que se les estaba
minimizando (Taussig, 1992; y Vélez, 1995)

Mas dla de los Estados Nacionales, ahora se corresponde la
conformacién de grandes blogues incluyentes de naciones y la integracion de
mercados econdmicos continentales. Ante estos modernos agrupamientos
surgen las preguntas: ¢Cuales serian las transformaciones que ocurren entre
los chamanes de una cultura especifica, en este caso étnica, al relacionarse con
las tendencias sociales y culturales de los procesos de globalizacion? Y
¢Cuales serian las estrategias que repercuten en sus particularismos?
Respuestas que quizas vamos a encontrar durante este estudio y contribuir asi
a las etnografias recientes que investigan las conexiones entre las practicas
chamanicas a amplios procesos sociales (Taussig, 1987)

Hay que mencionar también, que muchos de los estudios sobre los
chamanismos se han mantenido desde una perspectiva exclusivamente social,
y a su vez dentro del campo religioso. A esta vision cognoceéntrica del
investigador occidental le faltaria conocer e incorporar la vision del
chamanismo, que contempla percepciones y otras sensaciones de la diversidad
de relaciones que lo componen: seres, objetos y componentes energéticos
corporales y de lugares naturales, asi como otros elementos mas. Esta
tendencia metodoldgica sera atenuada en nuestra investigacion, al contemplar
una multiplicidad de factores contenida en una diversidad de interrelaciones,
quizés la adopcion o inclusion de la vision chamanica que es holistica e
integradora.

También se ha abordado su estudio desde opticas multidisciplinarias
como las provenientes de la psicologia, la neurofisiologia, la medicina y la
psiquiatria, que se han enfocado a investigar de manera especializada sobre el
estado psicologico de los chamanes asi como el valor terapéutico de la
curacion chamanica. Su interés ha sido encontrar respuestas desde sus
modelos cognitivos y darles una respuesta cientifico raciona tratando de
explicar y entender porque persisten y son eficaces estas practicas chamanicas,
e incluso se han realizado adaptaciones en ciertas terapéuticas occidentales.
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L os estudios mas recientes han procurado integrar diversas perspectivas
de diversas ciencias, procurando resolver los diversos aspectos que contienen
los diversos tipos de chamanismos, como |o es su parte objetiva y descriptiva
con su parte fenomenoldgica y subjetiva. Pero ademas de estos intentos entre
disciplinas ahora se readlizan trabajos transdisciplinarios cuyas discurso y
perspectivas muestra novedosas metaforas para una mejor y amplia
comprension. También hay una corriente que es muy cuestionada como 1o es
la Antropologia Posmoderna cuya libertad lirica y su amplitud en las
correspondencias provocan el cuestionamiento disciplinado de la ciencia.

Lo que se tiene que reconocer es que al leer algunos de estos textos
ubicados en diferentes corrientes de pensamientos, han permitido cierta
reflexividad emocional y cognitiva, valorando y retomando interesantes
saberes.

... l0os estados de conciencia acrecentada...
... cComo se han estudiado...

Atkinson menciona gque en la antropologia norteamericana surgioé una
generacion de etndgrafos que en sus investigaciones de campo, hicieron uso
de algunas sustancias y practicas frenéticas que modificaron sus conciencias
(1991) Es lo que ahora se define como experiencias de primera mano para
conocer las visiones y las sensaciones de los sentidos chamanicos (Castaneda,
1968; Furts, 1972; Harner, 1973; Dolmatoff, 1975; Robinson, 1996; y
Taussig, 1980 y 1987; entre otros) En la actualidad hay estudios recientes
sobre el chamanismo psicodélico, aungque constituyen una minima parte de
una amplia literatura en los estados alterados de conciencia. Ahora se
relacionan novedosamente no solo a entidades humanas y animales, sino con
UFO’sy otras formas de energias o entidades (McKenna, 1991)

La atencion a los estados de conciencia acrecentada ha sido una de las
tendencias en los estudios interdisciplinarios del chamanismo desde hace dos
décadas.'’® Algunos psicélogos, antropdlogos, psiquiatras e investigadores

10 son diversos los términos que refieren a los diversos estados de conciencia. Por
ejemplo, Estados Ordinarios de Conciencia (EOC), Estados Acrecentados de Conciencia
(EAC), Estado Chamanico de Conciencia (ECC), Estado Normal de Conciencia (ENC) sea
cual fuere la eleccion la importancia radica en distinguir un estado de conciencia
ordinario de otro extatico o acrecentado. Incluso se han estudiado los diversos niveles que
constituyen la conciencia (Koestler, 1983; Campbell, 1974)
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natos han contribuido a clarificar o que es distintivo entre los estados de
conciencia empleados por los chamanes. Unos han sido en considerar de
forma unitaria a éxtasis chaméanico, o estado chamanico de conciencia, 0
algun tipo particular de estado de trance entre chamanes y practicantes
religiosos.!* Y otros o han abordado de forma diversificada en que reconocen
varios estados y niveles de conciencia que se alcanzan en ciertas practicas
chamanicas.*? Pero no solo se han estudiado dentro de los mismos estados de
conciencia acrecentada en una persona, sino en rituales colectivos donde los
participantes comparten la expansion de la conciencia fusionando sus
sentimientos y pensamientos (Pérez, 1996)*3

También se han hecho estudios neurofisioldgicos y bioquimicos que
enfatizan su interés en dichos estados. como el descubrimiento de las
endorfinas, las semejanzas de las estructuras moleculares de |os componentes
de los alucindgenos con las neuronas y las formas en que actlan en el cerebro.
E incluso su vinculacidon con los balances quimicos de diferentes estados
emocionales en los rituales y sus resultados terapéuticos. Aunque estos
implican a que se consideren los diversos procesos en que |os chamanismos se
ven contenidos, y no enfocarse exclusivamente en hacer un énfasis puramente
psicologico y fisiologico, reduciendo o ignorando las dimensiones sociales y
culturales en que se desarrollan.

Los efectos terapéuticos del ritual chaménico también han sido
explicados en términos de combinacion de metéforas y endorfinas, dando por
resultado una interaccion de asociaciones relevantes novedosas que permiten
un mejor entendimiento. También se han abordado como mecanismos de
curacion, ya sea como un placebo, con contenidos simbdlicos y con
dimensiones psicoterapéuticas. El articulo sobre la eficacia simbdlica de Levi-
Strauss permanece vigente para muchas discusiones sobre el chamanismo y la
curacion ritual porgue, entre las cuestiones clave, plantea la importancia sobre
laterapiay la eficacia simbdlica (1980) Aungque también podriamos reconocer
y resaltar también el sentido de la ineficacia no solo simbdlica, sino curativa,

1) lamado estado ritual -o religioso- de conciencia.

12 Como el budismo zZen y el yoga.

13 L a conciencia acrecentada abre espacios en los que las voces se escuchan desde
dentro y se confunden con el exterior (...) permite acceder al conocimiento de sucesos de
vida y lugares comunes para todo el grupo que participa del mismo espacio de curacién
abierto por la expansiéon de la conciencia (Ibid, 1996)
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adivinatoria o de maleficios; es decir, cuando lo deseado o elaborado no se
alcanza u ocurre en esos momentos, ni da los resultados esperados.

Pero acerquémonos a estos estados de conciencia acrecentada en su
definicion y la forma en gue se acceden a ellos, la forma en que se conducen
en ellosy € control que se gjerce sobre ellos.

... delavigilia al trance...
... &xtasis y posesiones...
... realidades ordinariasy extaticas...

Pocas veces reconocemos el estado de vigilia en que permanecemos la
mayor parte de nuestra vida. Solo cuando hemos tenido otros estados de
conciencia, es cuando reconocemos Yy valoramos estos estadios y los
diferenciamos. La palabra conciencia se relaciona con la palabra conocimiento
y una definicion invita a entenderla como el conocimiento exacto y reflexivo
gue tenemos de las cosas. La conciencia en la persona jaméas es permanente.
Esta presente o no lo esta. Es una forma de ser en que la persona debe estar
despierta, atenta. Es como un espgo que es capaz de reflgar todas las
funciones del ser humano sin ser ninguna de las cosas que refleja (Vergara,
1996)

Por eso €l reto es lograr mantenernos conscientes en forma permanente.
Esto nos ayudara a conducirnos mejor resolviendo de la mejor manera nuestro
mundo de interrelaciones internas y externas. Al irse integrando esta
distincion o separacion de lo interior y exterior se ir4 desvaneciendo al
encontrar su correspondencia armoénica. Una de las vias o caminos para
mantenerse en estas formas es gracias al chamanismo. Pero este camino es
bien dificil de seguir dada su rigurosidad y disciplina en la aplicacion de
técnicas y métodos que buscan modificar €l concienciamento de la persona 'y
por consiguiente, su comportamiento.

Una caracteristica de la conciencia es que es muy frégil y tenue. Seguro
hay ciertos momentos en la vida en que podemos quitar el velo de la
inconsciencia que durante mucho tiempo ha ido de la mano de nuestras
tendencias instintivas. Recordemos la revolucion reflexiva que provoco Freud
al hacer saber al mundo occidental que lo que nos conduce es el inconsciente.
Pero antes, Marx, ya se referia a un tipo de conciencia que fue la conciencia
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de clase. La tendencia cognitiva occidental ha sido fragmentadora, mientras
gue en otras culturas, y en ciertas personas, se presenta una concepcion mas
integrada de la conciencia. En esa forma no se perdio la reflexion de las
fuerzas psiquicas o espirituales que constituyen a las personas. Ejemplo de
esto son ciertos grupos indigenas con tradiciones chamanicas y que poseen un
legado de conocimientos y experiencias que superan y complementan las ideas
respecto a la conciencia. Pues en occidente se reduce su presencia o estancia
en los seres humanos. Mientras que en las culturas con tradiciones chamanicas
se concibe como una conciencia colectiva, que es universal y por o tanto es
Inmanente en todas las formas de vida y objetos.

Una fuerte impresion puede alterar nuestras emociones siendo una
forma de modificar nuestra conciencia. O al estar contemplando una creacién
artistica humana o un paisaje natural que nos pueden provocar una experiencia
trascendental. O también es posible alcanzar gratas sensaciones por un suefio
maravilloso, al estar en lugares o situaciones especiales. Laimportancia radica
en la forma consciente en que resolvemos estas experiencias. Al tener dicha
claridad permite percibir los advenimientos y a la vez mantener los recuerdos
de lo que se vive. En las culturas que contienen tradiciones de chamanismos,
hay personas gue tienen la capacidad de decidir y acceder a voluntad a través
de los suefios 0 en estado de ensofiacion.

Seguramente algunos de nosotros hemos alcanzado algun estado no
ordinario de conciencia. Lo que si es cierto es que la mayoria de las personas
permanecemos mas tiempo en estados ordinarios o normales de conciencia
gue en estados extaticos. Pero veamos que es y como se define cada uno de
esos estados.

Muchos han sido los estudios que se han preocupado por los diferentes
estados de conciencia, en diferentes tiempos de la historia de la humanidad.
Incluso se sabe ahora del consumo de ciertas sustancias psicoactivas en
algunos animales. Los registros arqueoldgicos occidentales han encontrado
vestigios de practicas chamanicas que corresponde al periodo neolitico, hace
mas de veinticinco mil afios de antigliedad. Ya los griegos se ocupaban de
alcanzar un estado de epopteia contenido de experiencias que permitian
vislumbrar € mas alla (Wasson, 2000) A través de los estudios de Gordon
Wasson y otros investigadores sabemos que |0s griegos consumian la amanita
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muscaria y otros entéogenos para lograr dicha vision trascendental o
extética.** Quien tenia esta vision se le consideraba un epopte o visionario.

Para lograr alcanzar esta vision se inducia a un estado de trance que
permitira alcanzar el éxtasis*® y que se ha definido por el desprendimiento del
espiritu del cuerpo.’® Pero para hablar de este proceso y € estado que se
alcanza se necesita reconocer |os componentes de una persona como son el
ama,'” el espiritu*® y el cuerpo'®. Para acceder al trance, en que ocurren
estados de modificacion mental, puede ser por varias formas. Ya sea por la
ingestion de determinadas sustancias enteégenas?®, y/o por la gecuciéon de
ciertas acciones mediante ciertas técnicas, y/o por involucrarse a situaciones
determinadas que permitan acceder atales estados.

El trance debe ser visto desde diferentes perspectivas. Desde la realidad
ordinaria, donde transcurre el tiempo cotidiano y se encuentra el espacio

14 El término éxtasis de Mircea Eliade en la actualidad es cuestionado, ya que contiene una cerrada
connotacién al comportamiento de trance. Por lo que el uso indiscriminado de éxtasis es ahora un
problema para definir los diferentes rangos y practicas culturales; ya que relacionar los estados de
posesion con el chamanismo, por ejemplo, alin se debate.

15 Esta palabra proviene del latin ecstasis y a su vez del griego ekstasys, cuyo prefijo ek
es salir de, y stasis: uno mismo.

1% No podriamos definir este estado visionario sin reconocer algunas de las entidades que
forman parte de la vida humana. En el &mbito de las ciencias occidentales es penoso que
aun se cuestione la existencia del alma y el espiritu. Parece que su desarrollo racional se
ha dirigido en sentido opuesto a su reconocimiento. La objetividad se convirtié en cientos
de afios en una nebulosa que no acepta enfocar con claridad los componentes de la vida
humana. Eso se le ha dejado a los credos y cultos religiosos. Pero en la actualidad, ante la
crisis de estas ciencias por sus limitantes metodolégicas y metaféricas asi como por sus
excesivas especializaciones, muchas ciencias recurren cada vez mas a lo que conforman
la existencia humana. Se convierte en una paradoja al saber que en todas las culturas del
mundo tienen la conviccién de la existencia del alma y las ciencias occidentales apenas se
ocupen de ella.

71 a palabra alma deriva del latin anima, que a su vez proviene del griego anemos que se
traduce como viento, y seria el aliento vital que mantiene al cuerpo con vida.

18 La palabra espiritu viene del latin spiritus, que también significa viento, y se considera
como una entidad asociada a la conciencia y a la racionalidad.

19 Como contenedor y vehiculo que permite la manifestacion corpérea de las anteriores
entidades mencionadas y que la percibimos mediante los sentidos.

20 Entedgeno es un término compuesto de la raiz griega theo (Dios), el prefijo en (dentro) y
el sufijo gen (genera o despierta) y que entonces podemos entender como lo que genera o
despierta Dios dentro de mi. Es un neologismo acufiado por Wasson, Hofmann y Ruck
(1979) y es bien aceptado por diversas ciencias a pesar de su sentido de divinidad. Aqui lo
usaré como una categoria etnolégica mas que teoldgica.
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objetivo; y desde una realidad extatica, donde la atemporalidad se expande y
lo multiespacial y hologramico se conjugan.?*

Lo que en larealidad ordinaria corresponde a un lapso de tiempo, ya sea
un segundo o unas horas, en la realidad extética el tiempo y las distancias se
relativizan y hay una sensibilizacion de la percepcion més alla de los sentidos
basicos. Entre un segundo y otro se puede percibir una eternidad, en donde
convergen los tiempos y los lugares comunes. En los rituales colectivos en que
los participante acceden al trance y alcanzar a expander sus conciencias. Es
dentro de ese estado como se alcanza el éxtasis.

El trance es el proceso para llegar y estar en un estado de éxtasis. Y €
éxtasis la forma de sentir y de estar en ese trance. Son momentos propicios
para alcanzar diversos fines, s es que los hay. Este estado permite establecer
correspondencias con otros lugares y tiempos, por lo tanto permite
relacionarse con otras entidades o fuerzas. Asi un visionario tiene la capacidad
de vislumbrar el pasado, el futuro y los intersticios de las realidades del
presente. Y no es que haya que vigjar anos luz. Es en el aqui y ahora. Basta
sincronizar las frecuencias de otros planos de realidades y quienes tienen la
posibilidad ser capaces de percibir 1o acontecido y los advenimientos. Esas
capacidades permiten a los chamanes ser considerados, por lo tanto, profetas
del tiempo, sanadores y rescatadores de almas de vivos y muertos, de santos y
de animales, intermediarios de espiritus y reguladores de tensiones sociales, y
muchas otras habilidades.??

En muchos escritos sobre el trance y el éxtasis pocas veces distinguen la
diversidad de situaciones que permiten al chaman alcanzar este estado. De ahi

21 Una de las limitantes metodoldgicas del etnégrafo es precisamente cuando un chaman
o curandero nos platica o vemos que logra alcanzar este estado. Tenemos la posibilidad de
observarlo, pero no podemos acceder mas alla, pues solo lo veremos dormitar o ensoniar,
o lo oiremos cantar o escuchar rezos en otras lenguas o glosolalia. Pero... ;Cémo lo hace?
¢Cémo lo alcanza? (A donde viaja? ;Que siente? ;Como conduce su alma en esos
estados? Una opcidén es quedarse como espectador que no mira mas alla, sino que
registra posteriormente los relatos de las experiencias. La otra, es vivenciar
E)Zersonalmente dichas experiencias.

En la antropologia alin se debate el uso de la palabra trance. Pues hay médiums y
espiritistas que permiten alojar otros espiritus en sus cuerpos y lograr a través de ellos
diversos fines. Al regresar de dicho estado, la persona no recuerda lo ocurrido, es decir no
esta desarrollada en ella una conciencia dialdgica, por lo menos en dicho estado. En
cambio, hay chamanes que permiten el alojamiento de otros espiritus con la diferencia de
saber conscientemente quienes, porque y para qué ingresan. Al concluir la sesion, el
chaman recuerda lo acontecido, es mas nunca perdid su capacidad de acceder, ceder y
decidir.
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gue sea oportuno hablar de las experiencias que se van adquiriendo para saber
conducirse en forma consciente en dichos estados. Podran ser experiencias
similares pero nunca seran idénticas. Asi, € desarrollo del chaman permite
entender a chamanismo como una forma constructiva que siempre esta en
proceso de transformacion y de reestructuracion en diversos planos —mentales,
sociales, culturales, bioldgicos, geograficos, cosmicos-. No hay un ndcleo
unico referencial. Metaféricamente seria como una red cuyos estados y
relaciones entretejen redes hologramicas, es decir multidimensional.

Estas correspondencias hacen que las capacidades de un chaman
dependan de numerosos factores individuales y del entorno en que vive. Esto
es lo que también hace que comprendamos al chamanismo como una esencia
universal, e incluso rebasando una concepcion planetaria.

Por eso es la importancia de la cultura. Pues al chaméan, algunos
elementos culturales o simbolos le sirven en un inicio como referentes de
conduccion y no como un fin en si mismos. Por eso, las imagenes religiosas,
los rezos y cantos sagrados, los lugares y tiempos especificos, 1os animales y
las plantas, el agua, el sol, el fuego, la tierra y las estrellas entre muchos
elementos més, permiten la conduccion de la conciencia que, al
corresponderse, se establece un dialogismo reflexivo permitiendo con ello su
auto reconocimiento. En estas formas de acceder y de ser subyace el saber mas
sobre algo mas.

Asi, con el desarrollo de estas experiencias y su resolucion, los
chamanes no necesariamente requieren ingerir entedgenos ni g ecutar acciones
rutinarias que le permitan acceder a otros planos de realidades. Un chaman
experimentado tiene la capacidad de fluir (Csikszentmihalyi, 1996) integrando
diversas realidades y pasar con cierta facilidad de un estado a otro.?®

23 Una caracteristica interesante de una persona asi es que, algunas de ellas, han logrado
desarrollar una inteligencia emocional mostrada en su comportamiento sereno frente a
situaciones diversas. la ira o la alegria, entre otras emociones. Y no es que las reprima o
ya carezca de ellas, simplemente al integrar otros planos de realidad encuentra sus
l6gicas, las advierte y las resuelve en el momento. Es decir, que ya ha superado las cuatro
pulsiones basicas de la psique humana: la alegria, el orgasmo, la pena y la ira (Ibidem,
2000)
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... pero... ¢como se es un chaman? ...

La palabra saman se traduce también al espafiol como “€el que sabe’?* y
coincide con la traduccién incluso de nombres especificos de cada cultura.
Pero... ¢qué sabe?, pues sabe otros conocimientos obtenidos gracias a ciertas
experiencias que han modificado su percepcion, clasificacion y formas de ver
y ser en el mundo. Por eso dicho concepto es referido a aquella persona
visionaria que ha desarrollado la capacidad de codificar su imagineria mental
y entenderla. ES decir, que es una persona que ha experienciado una
disociacion de la conciencia®®

Aunque no toda persona puede tener las mismas capacidades a
desarrollar, se dice que cualquier persona puede experimentarlas. Solo
aguellas que han logrado, en dicha disociacién, distinguir su mente en dos
partes, donde una observa, decodifica y recuerda de manera consciente a la
otra, serén capaces de irse formando como chamanes. Ellos, segun estudiosos
del tema, son poseedores de o que se denomina conciencia dial0gica, que se
caracteriza por ser un tipo de conciencia capaz de conversar consigo misma,
de observarse, de ser reflexiva. Es un dialogo interno entre las partes o
impulsos que forman parte de la misma conciencia (I bidem, 2000)

Para entrar en frecuencia con este estado de éxtasis, el futuro chaman
necesita ingerir ciertas sustancias entedgenas o0 estar involucrado en
circunstancias muy particulares.?® Eso le permitir4 alcanzar un estado de
modificacion mental sin dejar de tener la conciencia despierta. Pero hay que
aclarar, que el chaman parece posee una capacidad féctica para generar
conciencias alternativas o dialégicas que tengan una incidencia rea vy
concreta. A esto se le conoce también como estados acrecentados de
conciencia, en los cuales la persona puede tener la capacidad de percibir y
relacionarse con otras entidades inmateriales y con ello alterar o negociar el
orden universal para beneficio propio, el de su grupo o de la colectividad
humana o planetaria.

24 Derivado de la voz savoir (saber) y man (hombre) se conformé también el sentido de la palabra
inglesa de shaman como el -hombre- que sabe (Rutherford, 1989)

25 Esta caracteristica de division de la mente provocé que muchos investigadores
consideraran a la persona chaman como un esquizofrénico.

26 Como situaciones inducidas o inesperadas que provoquen la catarsis y - o el éxtasis.
Por ejemplo, un tamboreo ritmico, los bailes frenéticos, los cantos sagrados o mantras, los
rezos prolongados y repetitivos, la sexualidad tantrica, la pérdida de seres queridos, la
exposicion a temperaturas extremas, etc.
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Como vemos, la incidencia de este tema de estudio implica una vision
integradora del ser humano. Ya que se integra en sus dimensiones préacticas y
simbdlicas en diversos ambitos como el biologico, fisiolégico, psicoldgico y
sociologico. Los cuales se pueden atender desde diversas ciencias occidentales
Yy pocas veces separadas entre si. Si en un inicio, las experiencias de éxtasis se
enfocan a una separacion y desintegracion de lo que la psicologia llama ego,
después esa persona tendra una capacidad perceptiva y cognitiva en forma
integradora u holistica. Lo que se denomina: visién chamanica.

Por lo tanto, los chamanismos desafian a los conocimientos
especializados de las teorias cientificas occidentales, y para incursionar en él,
desde estos modelos cognitivos 0 construccion de metaforas, invita a una
transdisciplinariedad.?” Y en este sentido han sido dos las formas de
contemplar los estudios recientes sobre los chamanismos: como parte de un
sistema social y cultural, y como un proceso coghitivo especifico.

Son diversas las habilidades de los chamanes, lldmense curanderas,
sanadores, hechiceras o brujos, con sus respectivas connotaciones culturales.
Entre otras, podemos adelantar que son profetas del tiempo, sanadores de
cuerpos, intermediarios espirituales y sociales, restablecedores de almas, guias
de dnimas, guias para la pesca y la caza, capitanes de danzas y guias de
procesiones, y muchas otras actividades mas.?®

Para poder desarrollar esas habilidades, |a persona chaman tuvo que
pasar por una etapa iniciética. Durante la cual se pueden presentar |os ayunos
alimenticios, las abstinencias sexuales y de ciertos alimentos o sustancias, €l
aislamiento social, la disciplina actitudinal, las punciones o0 sangrias,
permanecer en climas extremos de frio o calor, la memorizacion de rezos y
actos sagrados, la ingestion de sustancias entedgenas y el uso o busqueda de
situaciones que modifiquen el estado normal de la conciencia. Se puede
reconocer gque vivencian experiencias de gran esfuerzo y sufrimiento, pero que

2T como la antropologia de la religién, la antropologia médica, la antropologia de la
curacion, la etnopsiquiatria, la psicologia cognitiva y la psicologia transpersonal, entre
otras.

28 Su dedicacion no solo se centra a dichas actividades, ya que paralelamente muchos de
ellos siguen realizando actividades de acuerdo a los roles que desempefian en su vida
diaria. Como el ser campesinos, molenderas, pastores, artesanas, pescadores o dedicadas
a tareas domésticas.
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le serdn gratificantes con el alcance de poderes que constituirdn su
personalidad y capacidad de relacionarse con los hombres y con los dioses.?®

La disociacién de la conciencia ocurre por un auto descubrimiento de la
persona que lo conduce a una implosion interna, desestructurando los
esquemas cognitivos que se fueron formando desde el nacimiento del
individuo a través de mecanismos endoculturativos que inciden en su
personalidad y mentalidad. La disipacion de tal modelo cognitivo es un tipo
de muerte simbdlica, pero con una profunda experiencia transcultural. Al
transitar por los terrenos de la muerte ocurre una especie de reacomodo de los
referentes culturales y cambia su vision de verse tanto a si mismo como al
mundo. Es decir, que ha modificado su conciencia en su formay control sobre
ellas®

Esa modificacion en su psique le permitira en adelante vivenciar de una
forma mas plena sus pensamientos y sentimientos en actitudes conscientes,
abriendo a la vez un nexo de su psique personal y sus componentes
transpersonales. Es como si se hubiera desarrollado una mayor percepcion y
sensibilidad para todos los actos de la vida.** Por eso el chaman se convierte
en un artista de la vida. Y hablo de una persona creadora que va mas alla de
nuestra conceptualizacion de arte. Ya que ademés de ser poeta, sanador,
musico, mistico y otras habilidades, el chaman es capaz de adecuarse a
diversas actividades u oficios dada su modificabilidad psiquica. Como es
natural, es de acuerdo a sus rasgos de personalidad que algunos se
desarrollaran més en ciertas actividades que en otras, pero lo importante agui
de sefialar es la transformacion del sentido para sus précticas e incluso su
abstencidn en otras.

Si estos procesos se ubican en un colectivo cuyos integrantes han
accedido desarrollado en mayor o en menor grado estas experiencias

2% Entre estas habilidades, esta el desarrollo de su capacidad adaptdégena que es

imprescindible para su sobrevivencia. Esta consiste en su adaptacion y regulacion ante
cambios extremos de habitats naturales asi como problemas emocionales (Ibid., 2000) e
incluso a realizar nuevas actividades en diferentes circunstancias sociales.

30 Sobre este proceso iniciatico hay innumerables narraciones en la tradicion oral y
escrita sobre el viaje del alma de la persona hacia niveles inferiores de la tierra y
superiores del cielo.

31 Al cambiar el concienciamiento de los chamanes también ha cambiado su
comportamiento. Achetberg considera que estan dotados de una gran penetraciéon de la
condicién humana y que han alcanzado la sabiduria en los reinos del espiritu (en Doore,
1989)
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podriamos empezar a establecer una forma adicional de acceder a conocer y
comprender a ciertas culturas con tradiciones chamanicas.

... ¢jporgue reconocer |os chamanismos?...

Recientes trabajos han hecho hincapié en las dimensiones performativas
del ritual chaménico, tanto verbal como no verbal. Como el hecho de grabar
los cantos chamanicos para su estudio y establecer una performance
chamanica para su andlisis subsiguiente. Asimismo, el lenguge oral
chamanico ha venido a ser €l elemento principal para estudios discursivos.

Los recientes trabajos antropoldgicos se caracterizan por presentar
diversos andlisis de cantos chamanicos desafiando su compleja traduccion e
interpretacion.®? Asi como una gran diversidad de publicaciones referidas al
chamanismo que muestran una serie de acercamientos culturales, histéricos,
religiososy literarios.

Desde la década de los setentas se formé una corriente que ha generado
controversias y se le ha llamado el neoshamanismo occidental.®® Las crisis
religiosas de occidente y las devaluadas eficacias terapéuticas de la ciencia
moderna han provocado al miramiento de formas alternativas de religiosidad y
de formas terapéuticas. Muchos investigadores han recopilado muchos
elementos de los chamanismos formando escuelas de chamanes, centros
naturistas que of recen terapias chamanicas, viajes exoéticos con curacion hecha
por chamanes en diversos lugares del mundo, etc. Las opiniones van desde
aceptarlos como una posibilidad de curacion alternativa, hasta quienes se
oponen a estas nuevas formas aternativas argumentando una
descontextualizacion de los chamanismos, asi como el no reconocimiento de
los procesos de socializacion y desarrollo personal de quienes acuden a ellos.

32 James Dow, por ejemplo, compara el relato de un chaman con lo que sabe y lo que
hace; y con este mismo relato hace un andlisis del contexto social y cultural del
pensamiento y practica otomi (1986) Por su parte, Alesandro Lupo hace un registro de las
suplicas de algunos rezanderos de la Sierra de Puebla para conocer como se estructura el
universo nahua y sus interacciones (1995)

Esta corriente o moda se fue formando por los trabajos de antropdlogos,
etnopsicologos, médicos, psiquiatras, etc., como Michael Harner, Peter Furst, Carlos
Castaneda, Jeanne Achterberg, Joan Halifax, Joan Townsend, entre otros. Algunos de
ellos empezaron a impartir cursos, seminarios y talleres misticos. Las opiniones sobre
ellos son diversas. Rosaspini, por ejemplo, los considera como una forma de snobismo,
con afan de lucro y falta de vocacidon auténtica (1998)
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Y a que generalmente acuden personas de zonas urbanas y no han tenido al
oportunidad de reconocerse en una amplitud de correspondencias que ofrecen
el &mbito de la naturaleza y del universo en si.

Actualmente podemos ver que el interés popular ha crecido sobre los
chamanismos y el multiculturalismo, creando un mercado de consumo en €
supermercado de las creencias y practicas misticas que van desde antologias,
grabaciones audiovisuales y narrativas, asi como cantos y ritmos chamanicos.
También se ha dado una apropiacion de las expresiones artisticas de las
culturas con tradiciones chaméanicas por su peculiar sensibilidad en la
elaboracién y disefio de formas y texturas. Muchos artistas contemporaneos se
han inspirado, e incluso plagiado, estas expresiones a través de la pintura, los
bordados y los textiles, la musica, los poemas, los rituales y muchas otras
mas. Las dimensiones verbales y no verbales de ciertos rituales chamanicos,
han sido incorporadas a género musical de la New Age, dimensionando su
sentido recreativo y buscando, en algunos casos, una eficacia terapéutica.*

Quizas el desarrollo mas importante en los estudios del ritual chamanico
se ha orientado Ultimamente en poner mas atencion a las condiciones y
dindmicas de la performance chamanica. Turner contribuyo con interesantes
propuestas para abordar el estudio de rituales, cuya influencia va mas alla del
campo de la academia antropoldgica ya que, junto con Schechner, encontro
que el ritual chamanico puede ser una meta inspiradora para el teatro
posmoderno; tendiendo asi los puentes entre la antropologia y el teatro.
Haciendo énfasis en entender la performance no como un producto acabado
sino como un proceso de autoexpresion mistica y limitadamente religiosa
Junto con una experimentacion con drogas y estados acrecentados de
conciencia ofrece nuevas penetraciones en la préactica chamanica, asi como en
experimentos teatrales, como Turner propone: podrian surgir nuevas
dimensiones de la performance chamanica (1987)

En los trabajos futuros sobre la performance ritual se perfilan aquellos
estudios de los modelos terapéuticos de los chamanismos y su relacion con
chamén paciente; en la relacion entre chamanes y el mundo espiritual en uno

34 Son diversas las reflexiones gue tienen los chamanes auténticos sobre estas nuevas
formas chamanicas alternativas. Algunos de ellos lo miran como un proceso normal que
puede ayudar a la humanidad, dice un curandero: esas son cosas de dios y no se pueden
negar. En cambio otros procuran mantener sus secretos y tradiciones: pues los dioses nos
castigarian. Y otros méas hacen transacciones mercantilistas recitando oraciones,
cantando rezos y ejecutando ritmos para ser grabados a cambio de dinero y es mas,
prestarse a la atencion de personas foraneas que llegan mediante etnotours.
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solo; asi como el conocimiento de las diversas dinamicas que desarrollan
paralelamente |os chamanes y sus sesiones terapéuticas. Si bien es sugerente la
idea del traslado performativo del contexto original del ritual al teatro, baste a
nuestro interés difundir la idea de la importancia de estas préacticas y formas
de conocimiento como medios alternativos para la terapéutica a la poblacion
gue cada vez se encuentra méas desorientada y desatendida en sus energias
vitalesy, por lo tanto, en alcanzar y mantener € disfrute de sus vidas.

Saber sobre los diferentes chamanismos, también ha planteado un nuevo
concienciamiento en muchas personasy grupos altruistas y ecologistas para el
disefio y aplicacion de posibles alternativas que buscan el bienestar, no solo de
la humanidad y sus relaciones sociales, sino con su ambito natural. En donde
las convivencias de las personas con sus entornos naturales y sociales
permitan resolver, o por lo menos atenuar, algunos problemas de incidencia
regional y planetaria. Pero al constituirse un neochamanismo occidental
habria que reflexionar sobre los usos inadecuados que paralelamente se han
presentado, provocando un mercantilismo y una confusion de los sentidos
reales de |os chamanismos tradicionales.

Sobre estas tendencias seria interesante saber las formas en que han sido
reconocidas y valoradas las préacticas chamanicas y sus correspondencias con
las instituciones gubernamentales, donde no bastan las intenciones en prestar
atencion y reconocer el derecho y las costumbres indigenas. ElI problema no
radica en el atender sino en el entender, y para eso hay que tener la voluntad
de conocer.*®

... cazadores derituales...
... €l debate conceptual y metodol dgico...

Una de las formas de conocer y comprender |os chamanismos es a través
del estudio de sus rituales conviviendo a la vez en la vida cotidiana de los
pueblos donde estos se presentan. Esto me ha conducido a vivenciar la vida de

35 Dentro de la gran diversidad de chamanismos en México, las instituciones

gubernamentales como el Instituto Nacional Indigenista, el Instituto Mexicano del Seguro
Social y el Consejo Nacional para la Cultura y las Artes so6lo se aproximan al chamanismo
viéndolo desde la medicina tradicional. Quizas habria que estudiarlo mas desde las
practicas cotidianas de los politicos donde publicamente se sabe de su participacién en
ceremonias privadas en lugares arqueoldgicos y visitando curanderos y brujos de diversas
regiones del pais.
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algunos de estos pueblos participando en diversos rituales que forman parte de
tradiciones chamanicas. Pero ante diversas situaciones y conocimientos, ha sido
necesario reconocer cuales han sido las perspectivas para abordar su estudio.®®
Pues cas en todos los campos de andlisis socioldgicos y culturales que refieren
descriptiva e interpretativamente a los rituales, se pasa por alto un sustento
definitorio que permita acceder a lo que se designa como “ritua”. En los
diferentes actos comunicativos, se ha usado la paldora ritual en forma
indiscriminada. Pareciera ser que su condicién de aleph antropolégico®” le
permite una expansion gue dificilmente se pueden contraponer sus fronteras en
muchas de | as expresiones humanas®®

En la mayoria de las sociedades humanas e concepto de ritual es utilizado
para hacer alusion a aguellas acciones mas inclinadas a las expresiones
artisticas y religiosas, y en menor medida se le utiliza para referirse a
movimientos politicos y otras realizaciones seculares. Pues en el momento que
hay que referirse a definir, describir e interpretar la g ecucion de estas préacticas o
eventos, la designacion aparentemente mas comoda, aceptada y consensuada es
laderitua.

La utilizacién de esta categoria conceptual, por lo tanto, ha sido muy
amplia, sin que se reflexione detenidamente sobre su sentido epistémico y, sobre
todo, en su uso metodologico. Determinar que toda accion implica un
pensamiento detras, o que todo pensamiento conduce a una accion, fueron los
primeros debates en cuanto a dar importancia a las caractéristicas contenidas en
el ritual.

Actualmente, todavia hay quienes hacen referencia a [lamar ritual a todo
tipo de acciones, que van desde la mas ordinarias y seculares hasta las
consideradas extraordinarias o sagradas. Asimismo, hay tendencias en delimitar
Su uso exclusivamente a las préacticas magicas y religiosas, en € campo de lo
mistico. Por otro lado, también se le designa ritual a una accién, ya sea
individual o colectiva, en que participa desde una sola persona hasta dos o mas
gue pueda implicar una multitud. Asi, una meditacién personal, el aseo personal
cotidiano, una relacion sexual, una cena navidefia, una misa religiosa, un mitin

36 En este apartado agradezco las sugerentes ideas aportadas en el exhaustivo trabajo de
Rodrigo Diaz (1995)

37 como punto de interseccién donde convergen las multiples orientaciones de la realidad.
38 Aunqgue en la etologia también se ha identificado y detallado que entre los animales se
presenta un comportamiento ritualizado.
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politico, una marcha de solidaridad o protesta, una representacion escénica, y
muchas otras actividades son referidas como ritual.

En la literatura, la pintura, la poesia, la danza, la fotografia, €l teatro, la
muUsica, €l cine, la ordidad y en otras expresiones artisticas, también se han
hecho referencias al ritual, ademas ddl juego de espgos que muchas veces se
expresa en este campo: seritualizalo ritualizado.®®

Algunas de estas perspectivas hacen referencia a lo que implica -social y
culturamente- un ritual; en cambio otras, expresan su contenido en € plano
sensorial, de gjecucion y experiencias. Aungque también es cierto que muchos
autores y escritores separan € rito del juego, del teatro y de otras formas de
representaciones.

En e caso especifico de las ciencias sociales, e concepto de ritual
también se ha utilizado indistintamente para categorizar una accion dada
I ndependientemente de que cada disciplinay perspectiva le den una connotacion
amplia o reducida, pocos son los estudios que se han detenido seriamente a
definir el curso y uso de esta categoria. Los resultados de esos estudios ahora
permiten ubicarlos en dos grandes propiedades. Una es su funcionalidad social
y psicoldgica que promueve la integracion, la solidaridad y la cohesion de una
poblacion determinada; asi como la modificacion de emociones y afectos de los
gue participan en ellos. Y la otra es ser proveedora significantes y significados
de los elementos que constituyen y transforman su cultura, en e @mbito socia y
mental. Asi, se presentan un buen nimero de estudios que van de las funciones a
los significados, ofreciendo cada uno de ellos sustentos metaforicos ofrecen una
diversidad de interpretaciones de acuerdo a los niveles 0 aspectos que le interesa
resaltar.

Como antecedentes de los estudios de la funcion del rito, estén los
planteamientos de Emile Durkheim, quien afirmd que las practicas rituales
contribuyen a la reproduccion de las estructuras sociales y a la vez plasmar en
las conciencias una imagen colectiva de la realidad (1980) Algunos
funcionalistas britanicos se apoyaron en dicho planteamiento y adoptaron
perspectivas especificas en el estudio del ritual, para conocer como se
representan y legitiman determinados valores cuyos individuos interiorizan para
la integracion de la cohesidon grupal. Aunque en el extremo de esta corriente

39 por ejemplo la puesta en escena de rituales autoctonos convertidos en folcléricos.
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tedrica se encontraban otros antropélogos quienes entendian a su vez al ritual
como un medio para laresolucion de los conflictos.*°

En los andlisis de los tedricos de la funcion del rito, se enfatiza como un
instrumento del control socia, y se representa en un doble sentido: para
establecer el orden (Evans Pritchard, 1976) y para la resolucion del conflicto
social (Max Gluckman, 1965).** En uno, se considera a ritual como un medio
que ayuda a la preservacion de las ingtituciones y reafirmar los valores
normativos gque constituyen el sistema socia; y en € otro, se miraal ritua como
un mecanismo para canalizar las disputas y los conflictos -como hostilidades,
controversias, rencores, envidias, venganzas, etc.-. Aungue €l ritual también
puede presentarse ocultando un conflicto.

Por su parte, los estructural-funcionalistas, como Leach, consideraban que
el ritua servia para definir la stuacién social de los individuos que se
asimilaban a un sistema de relaciones estructurado a un sistema jerarquizado. Es
decir, a establecer una funcion social a rito parareproducir la estructura social.*?

Pero todas estas perspectivas no cubrian las expectativas definitorias del
complgo ritual. Ya fuera concebido para representar la estructura socia y
atribuir un significado que permitiera la cohesion, o para la ventilacion de
conflictos, o en dar jerarquia, 0 como medio catartico de emociones, en la
mayoria de los estudios sobre rituales subyacian los planteamientos centrales de
Durkheim.*® Ni alin con el enfoque simbolista de Leach para la explicacion de
rituales se saliade los atributos iniciales.

40 Malinowski representaba la corriente psicologista basado en el modelo freudiano, y consideraba
que los rituales -sobre todo los magicos- servian como solucién sintomaética de los problemas
emotivos individuales que eran provocados por las tensiones surgidas por la imprevisibilidad de
los efectos de la naturaleza. Aunque se ha desarrollado la idea, de que los conjuros contenidos en
dichos rituales hacen cosas, son "proyectiles verbales" (Diaz R. 1995)

4l Aunque se ha considerado que Gluckman no lleg6 a profundizar la aplicacion de los andlisis
situacionales en los rituales, si distinguidé -a diferencia de Durkheim- que estos constituyen
espacios de creatividad y transformacion social (Diaz R. 1995)

42 Aunque posteriormente traslada el modelo estructural de analisis de mitos al estudio de
rituales. Es decir que estudia al ritual como lenguaje (1980)

43 Por otro lado, no hay que olvidar que las acciones rituales -que en ese entonces se reducian a
préacticas magicas y religiosas- se apoyaban en las creencias (Tylor y Frazer, entre otros)
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Leach se propuso un modelo adaptado desde una dimension linguistica,
en que se concebia al ritual para su andlisis como si fuera un discurso; es decir,
gue en las representaciones no verbales, e rito es visto como un acto
comunicativo** que permite recapitular 10s sucesos y a su vez clasificarlo (1978)
Aunque esto Ultimo, es visto como una clase sintomética en que los nativos no
saben realmente e saber qué sino el saber hacer. A diferencia de la clase
giemplar en que los investigadores buscan dominan € saber qué. (Ibid, 1995)

Pero esta perspectiva de competencia comunicativa, en € plano cultural,
no solo debe contemplar los andlisis sintacticos y semanticos para abordar €l
andlisis de rituales, ya que debe incluirse la perspectiva referida al contenido
pragmatico dd ritua.*> Fue posteriormente Victor Turner quien desarrollaen €l
campo dd andlisis procesal una Antropologia de la Experiencia (1986) y su
Antropologia de la Performance (1987)*

Turner proviene de la escuela funcionalista, y fue discipulo de Max
Gluckman, cuya influencia se dgja ver en sus primeros trabgos y en su sentido
de establecerle al ritual e atributo de ordenador social. El modelo que Van
Gennep establecid para e estudio de los rituales (1986)*" fue retomado y
desarrollado por Turner; asi como €l trabajo sobre "contaminacion™ que elabord
Mary Douglas (1977)*® Ambos tuvieron gran influencia en € pensamiento
turneriano parair conformando su propia perspectiva.

En el andlisis de los rituales de iniciacion entre los ndembu, Turner sitda
tres etapas inmersas. preliminal, liminal y podsiminal, contribuyendo a
esclarecer mas sistematicamente la doble realidad o modelos superpuestos que
se encuentran inmersos en € ritua: la estructura socia u objetiva -ya sea

44 Esta posicion, dimensiona el uso del concepto de ritual al considerar toda accion comunicativa
como ritual, liberandolo asi del campo mégico religioso en que se le ubicé por mucho tiempo.

4% Cfr. Diaz, R. 1995: 258-273.

46 Anteriormente, Turner ya se habia dedicado al estudio de los rituales desde el simbolismo (1980)

y del ritual como proceso (1988)

47 Basado en los ritos de pasaje, este autor distinguid tres periodos o fases: de separacién, de
margen y de incorporacién, para mostrar el paso de un estado culturalmente definido a otro. La
fase intermedia, la define como liminal que se presenta como un estado marginal extremo, y a la
cual adopta Turner para definir su nocion de communitas -antiestructura- y diferenciarla de la
estructura (1987)

48 Mary Douglas pone énfasis en que la suciedad se distingue al no caber en la clasificacion y es

considerada peligrosa y contaminante. Aunque en ese momento no se consideraba liminal, Turner
desprendio de ahi su teoria al considerar que el ritual otorga la demarcacion.
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politica, econdmica, juridica- y los estados normales o indiferenciados en que se
ubican los periodos liminales. Para explicarlo, distingue dos tipos de rituaes: los
de elevacion de status y los de inversion de status (Ibid., 1987) A pesar de los
resultados que desencadenan este tipo de rituales, Turner se mantiene constante
en lavision procesal de los mismos. Se mantiene en considerar esencialmente al
ritual como drama socia;*° y ademés o ve como una organizacion de précticas
construidas y definidas por los participantes y como una préctica en la cua los
participantes confrontan -en forma homologa- las condiciones existenciales de
su misma existencia. Entendido e ritual como proceso permite a los
participantes examinar e identificar las multiples orientaciones de la realidad, y
gue precisamente es logrado cuando se encuentran en ese estado de communitas.

En otro articulo posterior, Turner sefidla que los procesos sociales se
presentan fases no arménicas y ve que la vida socia se presenta saturada de
procesos conflictivos, a los cuaes considera momentos draméticos. Para lo cual
aplica un modelo de andlisis que contiene cuatro fases: ruptura o escision, crisis,
reparacion y reintegracion (1974) Asi, el andisis del ritual se ve contenido al
interior de un proceso dramatico mas amplio.

Retomando la importancia de la liminadidad, se identifica que la
comunnitas ademés de caracterizarse como antiestructura, se presenta en
condiciones Optimas para producir metéforas vivas. Es decir, que expresan
creatividad y con ella poder acceder a interpretar los dramas sociales. La
distincion seria que su valor ontologico se ve rebasado, ya que las metéforas ya
no solo remiten a lo social, sino adicionalmente se remiten a su condicién
humana, cuyos referentes se identifican como sociales y biologicos, es decir
normativos y constitutivos.

La importancia de enfocarme al estudio de los dramas sociales es para
identificar como se construyen las expresiones ritualisticas en las tradicionesd
chamanicas, ya que en € ritua la seleccion simbolica no se presenta a partir de
una reproduccion puramente mecanica. Se constituyen expresiones que
involucran tanto a procesos de pensamiento como de gecuciones corporales,

49 | os dramas sociales suponen competencia por fines escasos -poder, dignidad, prestigio, honor-
a través de medios particulares y por la utilizacién de recursos que también son escasos -bienes,
territorios, hombres, mujeres y dinero-. Fines, medios y recursos que estan engarzados en un
proceso interdependiente de retroalimentacion (1982)



ampliando asi € nivel metafdrico y de la performance.*® En este sentido, la
eficacia de las representaciones en los rituales se facilita a ofrecer una
teatralizacion més efectiva y una dindmica de las narrativas que estan en
competencia, pero cuyos efectos pasaran de un drama socia a otro. Estas
consideraciones van a sustentar las propuestas posteriores de Turner en la
Antropologia de la Performance y de la Experiencia.®*

También es preciso recordar € sentido performativo que actualmente sele
ha dado al ritual. Ese sentido de gecucidén o actuacion, sin guiones o textos
previos, que permite desde la experiencia®® expresar e involucrar sentidos,
emociones y anhelos -0 deseos- a través de metéforas en una participacion de
quienes participan. Asi la reflexividad de los actos forma parte de una
recreatividad colectiva, de sus participantes, espectadores y actores. Y es donde
tenemos que aprender a distinguir € texto, su importancia como representacion,
en laforma de participar en la performance. ES por eso que en una realizacion no
expresa a alguien gue necesita sobresalir, y tampoco representa un texto
preexistente. Larealizacion es el texto mismo en e momento de su actuacion, de
su performance.

Fabian, por su pate, argumenta que la competencia figura
obligatoriamente como una contraposicion a la nocion de performance (1991); y
esta idea parece dar continuidad a sentido de Turner y en contra de Leach.
Texto y performance, nos dice, son aspectos de un proceso (...) Un texto no es
una representacion, mucho menos un simbolo o una imagen de un evento
comunicativo, lo es -este evento- en su realizacion textual (I1bid, 1991)

El mismo Turner quiso enfocar en la performance una humanizacion de la
antropologia. Salvandola de una "pedanteria’ tedrica y descriptiva y ubicandola

50 Entendida como gjecucion o realizacion cuyas acciones no parten de un guién o texto
revio.

! por ejemplo, Diaz sintetiza en un parrafo el planteamiento turneriano de los rituales e

incluye algunas de sus propuestas: ...son experiencias y vivencias; modelos que, a veces,
organizan las experiencias y las vivencias, las emociones y los sentimientos; promueven la
reflexividad y la creatividad; espacios ludicos y de recreacion, los rituales posibilitan los
horizontes desde donde se puede ejercer la critica propia de la sociedad y forma de vida;
un ambito de la potencia subjuntiva, los rituales también son catarticos; dispositivos de
poder, los cuerpos son disciplinados por y en ellos, y en ellos también hallan una loca y
abandonada libertad (1995)
52 Establece Laing que podemos ver el comportamiento de otras personas pero no su experiencia. Ver
el comportamiento de otra persona es una experiencia mia. Y mi comportamiento visto por ella es su
experiencia. Esta especie de fenomenologia social busca relacionar las experiencias generadas de
ambos comportamientos (1985)
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como una forma de recrear al ser mostrado. En su recomendacion incluyo la
nocion de reflexividad que une a los actos performativos. También Geertz ha
mencionado repetidamente que las expresiones culturales y las performances no
son meros reflgjos de la sociedad sino metacomentarios sobre la sociedad.>®

Por su parte, Kapferer™ considera a performance como un punto critico
en el andlisis del significado y la experiencia, aunque é también va mas dla de
|a performance como la simple actuacion de un texto.> Para é, e texto consiste
en principios estructurales que ordenan € rito y las reglas gobiernan la
progresion sintagmatica de eventos rituales. Pero €l texto no existe de forma
independiente del publico que asiste a la actuacion de este texto. No podemos,
segun Kapferer, tratar Unicamente con la actuacion y poner aparte las
propiedades estructurales en el texto. Por eso, la performance constituye una
unidad de texto y actuacién a la vez, pero ninguno de los dos es reducible al
otro. Al igua que Turner, aborda el andlisis del ritual en un sentido de
organizador -aungue no solo en las ideas, sino en su gecucion misma- y como
una performance o realizacion que se dirige a establecer un orden. A diferencia
de Michael Taussig, quien veal ritua como un provocador de caos (1992)

Performance es entonces la "estructuracion de la estructura’, en € sentido
de que la performance le da estructuracion a la estructura en € texto. Para
generalizar, como Kapferer y otros autores, no estamos tratando a la cultura
como texto sino més bien a la cultura como la performance del texto - y yo
anadiria que con su re-performance o su redecir (Bruner J. en Turner V. 1990)

53 Hay que recordar que la escritura etnogréfica aparece como una circularidad: una

representacion que narra la implantacion y el desdoblamiento de otros universos de
representaciones. Pero en esa circularidad hay un hiato, una fractura constitutiva. Lo que la
escritura aborda, escribe Lévi-Strauss, son "sistemas de representaciones que difieren para cada
miembro del grupo (que se describe) y que difieren de las representaciones del investigador
(1980:17-18)

54 Realiz6 una investigacion sobre los rituales de exorcismo en Sri Lanka, India. Utiliza la
antropologia del performance y la estética, asi como de la antropologia médica para abordar el
estudio de un ritual especifico. Resalta la importancia de performance: mudsica, danza y dramas
coémicos como claves en forma estética en la performance de las ceremonias de demonios tje; y las
reglas en la organizacion de experiencia ritual es totalmente explicada (1991)

5% Turner lo considera como un estudio pionero en el campo de los estudios de la performance al

combinar el estructuralismo, la semi6tica y conceptos procesales y procedimientos que constituyen
su modelo de andlisis para los rituales de exorcismo en el sur de Asia.
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Y a desde hace varios afos, se ha venido abordando la antropologia de la
performance y de la experiencia en diferentes contextos 0 situaciones.
Especiamente en |la performance teatralizados, dice Kapferer, en que se puede
compartir la unidad texto-performance o en representar € teatro en el teatro; por
lo que se conjuga la interpretacion de la interpretacion. Es el texto de un texto.
Se hace una representacion de la representacion de la realidad. Lo que importa
es la representacion en si, ya sea ambigua, contradictoria, e impregnada de su
correspondiente sustrato cultural; de cualquier forma somos participes de la
performance y nos provoca a nosotros mismos una reflexividad, la cua ocurre
en cada uno de los participantes. Esto daria una amplitud de enfoques que
podrian denominarse perspectivas reciprocas diferenciadas. Con esto
encontrariamos que & propio conocimiento de la sociedad es un tipo de texto,
una historia sobre historias y que tal conocimiento nunca es acabado, no tiene
final... siempre esta en proceso (Ibid., 1991)

Armar e rompecabezas o alguna de sus partes y disolverlo en un andlisis.
Estructura y proceso. Lo estatico y lo dinamico. La sincronia y la diacronia
Espacio y tiempo. Y todas aguellas oposiciones que se pueden ir desglosando
semanticamente, hasta convertirse en metaforas. Los significados utilizados
hablaran de nuestras tendencias tedricas y metodol dgicas, es decir, dd reflgo de
espectros de luz que reflejan un espectro especifico para mostrar nuestro propio
conocimiento y experiencias.

Levi-Strauss ya nos hablo del pensamiento mégico y del pensamiento
cientifico mostrando estructural mente, es decir por oposicion binaria, la posicion
intermedia que ocupa €l arte, el cual surge de los sentimientos del hombre. Es
decir, que no hay que descuidar como se expresan las emociones, ya que se
oponen y complementan a pensamiento y con ello, las significamos. Y en este
nuevo sentido, vemos que las formas de participacion en el arte se han
descubierto a través de la definicion de la performance. El gecutante o
performer en su momento experimento tal suceso, pero la creacion artistica se
fundamenta en la atemporalidad y quién acuda a ella se involucrara activamente
en su continuidad performativa. Nos provocara la narratizacion y la reflexividad
logrando que se disuelvan las oposiciones estructurales y en un momento dado
compartir semejantes experiencias.

La communitas en laliminalidad nos invita a percibir un desglose infinito

de oposiciones y que a la vez podemos ver como una unidad sin distincion,
siendo en si mismay alavez infinita, la oposicion se disuelve en su centro y asi
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sucesivamente. La finalidad es atrapar una estructura y captar su proceso y
después verla desvanecerse en e tiempo.

Se da uninicio y un fin, pero también un momento de éxtasis personal y
de efervescencia colectiva. Cada uno de estos eventos se constituye en actos
individuales y de ahi emanar las narraciones de lo que vivimos. Ya sean
textuales, gréficas o simplemente en nuestro silencio, es identificar e interpretar
nuestras experiencias. Por lo tanto, al hablar de tener experiencias y su
correspondiente significacién, también nos obliga a mencionar las emociones.®
Si bien se presenta una gran dificultad metodoldgica para descubrir en los
estados de &nimo y en las actitudes € tipo de emociones que en ese momento se
generan en cada uno de los actores -e incluso en un solo sujeto- también habria
que contemplar las que &l investigador u observador siente.>’

En el caso de los nativos, la importancia del estudio de rituaes, a través
de los simbolos que ellos utilizan y relacionan, nos permite no solo conocer €l
conjunto de clasificaciones cognitivas para ordenar € universo, sino también
reconocer |os mecanismos evocadores que hacen suscitar, encauzar y domesticar
las emociones como el odio, el miedo, el afecto y el dolor (Turner, 1988)°2 Y o
sentido de identificar y delimitar los actos performativos se fundamenta porque
la performance se vincula con la creacion de la presencia, en la que se pueden
crear y hacer presentes realidades suficientemente vividas como para
conmover, seducir, engafiar, ilusionar, encantar, divertir, aterrorizar. A través

56 El debate radica en nuestra posicion artificial de los eventos de otros grupos e

individuos. Ellos no requieren los servicios de un etndgrafo. Nosotros tenemos la osadia
de auto invitarnos y en ocasiones entrar hasta la intimidad mas secreta de sus vidas.
¢Cuantos investigadores nos hemos metido hasta lo mas intimo de estas practicas
avasallando sus sentimientos y costumbres?

5" Una compariera antropdloga, después de haber asistido a un ritual entre los otomies, mostraba una
necesidad de narrar sus experiencias, lo cual se traducia en una situacion imperante. No sé si el solo
hecho de que ella hablara, le ayudaria a vislumbrar una gama de significados de su propia
experiencia; en las cuales subyacia la ansiedad de lo que en esos momentos Vivid.
Independientemente de lo que acarreamos como historias personales de vida, al involucramos en la
participacién de rituales nosotros también experimentamos, aunque a nivel individual y como
investigador, esa fase de reajuste que tanto enfatiza Turner a nivel de sociodramas. Cuando asistimos
a uno de ellos nos potencializa a una reflexividad, aunque no solo eso; ya que muchas de esas
experiencias son tan fuertes e inesperadas que provocarnos una disociacion de la conciencia no
resuelta. Estas son las famosas “crisis existenciales” en campo.

58 Esta afirmacion se basa en la distincion que hace Turner, al establecer una bipolaridad de

significacién: una ideoldgica donde se da la transmisién de normas y valores que rigen la conducta; y
otra sensorial para la transmision de significados emocionales (1988)
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de estas presencias, se refuerzan o ateran las disposiciones, los habitos
corporales, las relaciones sociales, |os estados mentales (Schieffelin, 1998)

Entre los rituales y performances en que he buscado identificar y
conocer sus expresiones y sus implicaciones sociales y naturales, es a través
de aguellos que se realizan en las diversas tradiciones chaméanicas y en los que
he participado en diferentes tiempos y espacios. Ahora me corresponde narrar
las experiencias vivenciadas y los conocimientos elaborados y compartidos
entre |os que ahi estuvimos.

... & mundo indigena...
... y lastradiciones modernas...

Las culturas inmersas en el mundo indigena de México poseen visiones
del mundo muy particulares, que les permiten a sus integrantes tener sentidos
referenciales en su vida cotidiana. Al recorrer diversas regiones,
principalmente el centro del pais, he encontrado similitudes y diferencias en
dichas concepciones. Parece ser que los elementos de larga duracion han
permanecido pese a los diversos contactos culturales. El sustrato cultural
mesoamericano ha permanecido en diferentes formas y situaciones. Sus
calificativos han sido de culturas colonizadas, hibridas, con rasgos de
sincretismo religioso o con diversos niveles de aculturacion. Pese atodas estas
concepciones, es interesante conocer las formas en que la cultura ha permitido
el desarrollo de los pueblos que conforman esas realidades indigenas.

Las posiciones idealistas de quienes buscan defender o preservar las
costumbres ancestrales de estos pueblos han quedado atrés ante las nuevas y
emergentes dinamicas sociales que los pueblos indigenas han tenido. Por
giemplo, las migraciones, las nuevas formas de adscripcion a las politicas
regionales, nacionales e incluso internacionales, a la constante incorporacion
masiva de poblacion indigena a los ambitos de la cultura nacionalista
mediante sus correspondientes espacios, entre ellas las instituciones estatales,
etc.

A pesar de estas transformaciones, algunas personas o0 sectores de los
pueblos indigenas han preservado lo que muchos de ellos denominan la
costumbre. Asi, su interés por acceder a las formas de la vida occidental se
combina con la continuidad de su memoria. Algunos pensadores modernos
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apuntan en forma radical a la extincion de esas costumbres o culturas, otros
hablan de culturas hibridas donde se mantendran las formas de sus culturas
anteriores adoptando formas y elementos culturales con las que entran en
contacto, emergiendo nuevos elementos culturales adaptados para su
sobrevivencia, y confiriéndoles asi nuevos sentidos de vida.

En la actualidad, muchos pueblos indigenas presentan un complejo de
creencias e interpretaciones sobre las concepciones del mundo, sus habitantes
y sus correspondencias. Entre estas se encuentran diversas concepciones y
précticas en la prevencion de catastrofes naturales, peticiones de buenos
temporales y cosechas, de que no haya enfermedades, etc.

La situacion actual de la mayoria de los chamanismos en México ha
sido su disolucion. Cada vez son menos las personas que cumplen el papel de
intermediario y reguladores del amplio espectro de relaciones que contempla
el chamanismo y los mas jovenes ya no les interesa gjercer dicho papel. Y de
los que quedan, pocos conservan la amplitud de facultades y habilidades. Por
eso ahora hay temporaleros, curanderos, brujos, hierbateros, rezanderos,
parteras, etc. Pocos son los que han desarrollado sus conocimientos y
habilidades en diversas especialidades.

Es por eso que la nocion de chaman se diluye y se reduce ala atencion y
prevencion de enfermedades y como reguladores de conflictos sociales
generados en las comunidades indigenas. Entre estas, estan las enfermedades
de sus entidades animicas, que estan relacionadas con los elementos y fuerzas
energéticas de la naturaleza y de lo divino. Estos desequilibrios
corresponderian directamente con lo que en la literatura antropol 6gica designa
como las “ enfermedades del alma’.

Diferenciandose de otro tipo de sociedades, donde se ha reducido la
atencion a la salud a una posicion de salud publica e institucional y orientada
fundamentalmente al restablecimiento corporal y fisiolégico, el grupo nahuat
preserva, en forma dinamicay consciente, un sistema curativo que mantiene el
equilibrio de la salud psiquica y corpérea de sus integrantes. Por lo que
consideramos que seria de gran utilidad profundizarnos en el conocimiento de
como se reproducen y transforman las estrategias preventivas, curativas y
adivinatorias que se caracterizan por una vision méas integral y que
complementan otros aspectos de la vida cotidiana para resolverlos, y no se
reducen a los puramente fisiolégicos o psicolégicos; es decir, que se
relacionan con diversos elementos y procesos tanto sociales como naturales.
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La importancia del estudio de los rituales de tonalismo y nahualismo,
por gemplo, es que a partir de estos podemos adentrarnos a conocer diversos
aspectos de la vida cotidiana de los pueblos indigenas. Esta reproduccion
social y cultural, en los Ultimos afos se ha visto alterada por la aplicacion de
programas asistenciales a través de proyectos determinados por las politicas
sanitarias e indigenistas en el ambito nacional. Estas politicas integracionistas
y de control cultura han provocado en algunas regiones nuevas
confrontaciones politicas y situaciones econdmicas entre los indigenas socios
y los organizadores mestizos; todas ellas expresadas a través de las relaciones
interétnicas y con el grupo mestizo, a un nivel institucional.

En Cuetzalan, por gemplo, se han generado nuevos procesos de
hibridacion cultural contenidos de procesos sincréticos, mimeéticos y
transaccionales. Todo esto ha dado como resultado una intensificacion en las
tensiones sociales y el surgimiento de nuevas expresiones del conflicto social;
esto Ultimo sustentado a través del nahualismo gercido por los brujos de la
region y ante nuevas formas de organizacion social y de aislamiento
individual (Ibid, 1995)

Esta confrontacion directa entre brujos e instituciones, es un indicador
representativo del uso inadecuado en la aplicacion de las politicas culturales e
indigenistas estatales, asi como la evidencia que reflgja la incomprension
plena de las iniciativas de Ley Indigena que promueve el Estado naciona y
gue en este caso estan dirigidas hacia el curanderismo de la region. El interés
sera mantener la atencion en los procesos politicos que emergen y se
transforman en la cristalizacion de nuevos agrupamientos, para € gercicio
colectivo de los curanderos de la region en busca de un amplio reconocimiento
en la gecucion de sus practicas preventivas, curativas y adivinatorias y su
correspondiente conocimiento, y en las negociaciones politicas para obtener
espacios de autogestion y autonomia étnica.

Hay una clasificacion previa y aproximada de los curanderos de esta
region serrana, al considerar los recursos y elementos energéticos que cada
uno de ellos utiliza para la adivinacion, la curacion y el maleficio. Hemos
conocido como los curanderos y brujos hacen uso de sus cualidades vy
capacidades energéticas corporales que identifican como tona, yolo y el
ijiyotajmij, las cuales permiten la prevencion, curacion y provocacion de
enfermedades o sindromes que significan y asocian a sus relaciones sociales,
naturales y sagradas. Esto me ha permitido identificar diversos procesos como
el tonalismo, que es el uso y manegjo del tonal —fuerza caldrica que radicaen la
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cabeza- para la supervivencia humana; el nahualismo que se fundamenta en
tener la capacidad y manegjo de un ijiyot —aliento vital que radica en el higado-
capaz de provocar un sobresalto y la pérdida de fuerzas vitales, hasta la
enfermedad e incluso la muerte. Y me quedaria por resolver si puedo
identificar €l yoloismo que se basa en el uso del yolo —corazon- que distingue a
aguella persona centrada en acciones reparadoras y benefactoras para el bien
coman.

El estudios de estos procesos permiten a conocer su vida cotidiana a
partir de un aspecto central que consideramos fundamental: el campo de las
relaciones de fuerzas que convergen y se ven contenidas en el curanderismo
nahuat, en sus creencias y sus rituales. He convivido principalmente con
curanderos y brujos de la regién (los tapahtiani, los tapahtiani nahualme y
los nahualmej) con la finalidad de poder abordar el conocimiento que tienen
sobre las enfermedades, y otros desequilibrios, que estan relacionadas con las
entidades animicas de los maseualmej y con los procesos relacionales en sus
aspectos sociales y con la naturaleza que estan relacionados con su etiologia,
prevencion y curacion. La idea principal es poder identificar su concepto de
sentido de la vida, a las formas que hacen uso y control de la conciencia para
fluir en su vida cotidiana, pese a las situaciones mas adversas y e intensos
sucesos emotivos. Ademas de conocer que fuerzas energéticas emplean para
tales estados y llegan y se resuelven en ellos.

Esta delimitacion no es rigida, pues ¢como podemos aislar un sblo
aspecto de la vida social y cultural de un grupo humano que no implique la
ruptura tgjante de otros procesos que estan interrelacionados entre si? El
abordar una descripcion menos estructural, sera una via que nos permita
describir una amplitud de situaciones locales de considerable importancia.

... reflexiones sobre la ciencia y su metodologia...
... €l etndgrafo como actor ...

En las ciencias sociaes, hay tendencias que buscan articular los aspectos
macrosociaes con & tema especifico que vamos a estudiar. En la antropologiay
la sociologia, por ejemplo, hay sugerentes planteamientos tedricos que invitan a
una contextualizacion de los procesos de globalizacion y la formacion de
bloques econdémicos internacionades y los avances tecnolégicos y de
comunicacion que estén transformando a mundo contemporéaneo. Parece ser
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una reflexion necesaria para poder explicar y entender el problema que se
pretende estudiar o por lo menos conocer. En € caso de la Psicologia socia
ocurre algo similar pero en sentido inverso, la explicacion de los
acontecimientos sociales y culturales deben ser vistos en funcion de los procesos
cognitivos individuales y del comportamiento del hombre; en la filosofia desde
sus diversas concepciones y confrontaciones sobre la condicién humana; etc.
Pero 1o que ha ocurrido en los Ultimos afios es que se han abierto diversas
especialidades del conocimiento cientifico que lo han fragmentado, y a saber
que tal especializacion ha llevado a una separacion, hay limitaciones para una
explicacion mas completa y descubriendo cierta relatividad en la significacion.
O se opta por dgar € estudio en ese punto O Se recurre a Otros campos
especializados. Y ya no hablemos de otras disciplinas o ciencias, sino de la
segmentacion intrinseca en cada una de ellas.

Las mas 0 menos recientes inclinaciones a redizar trabgos
interdisciplinarios no son nuevas. Esto lo podemos conocer en las tendencias
intelectuales a que han recurrido grandes pensadores, en este caso cientificos
sociales, que buscan la explicacion de los fendmenos desde diferentes angulos y
perspectivas. Afortunadamente el papel del investigador, y de acuerdo a su
creatividad e ingenio, le han permitido moldear ciertos modelos operativos para
la adquisicion de experiencias y conocimientos. Pero esta libertad creativa esta
ain fundamentada y encapsulada dentro de un sistema de conocimiento que
arrastra un racionalismo aln ortodoxo y sustentado en sus leyes cientificas que
le han permitido sobrevivir. Y en ocasiones se han convertido en situaciones
verdaderamente asfixiantes para quienes reproducen su funcionalidad.

Larigurosidad del planteamiento y su respectivo procedimiento cientifico
occidental se convierte en € polo dominante, en e discurso autorizado diria
Bourdieu, y no solo en términos de colonizacion y dominacion de paises o en el
ambito de interacciones grupales o de sujetos. Pues en la academia cientifica
este dominio se prolifera tanto en sus planteamientos, como en €
comportamiento y discurso de quienes nos introducimos en este campo. Hay
cierta inercia por responder a los modelos objetivos de o observable,
descuidando e ignorando incluso, nuestras propias subjetividades y las formas en
gue las interrelacionamos en nuestras decisiones y comportamientos cotidianos.
Por gjemplo, a elegir una carrera profesional, o en la delimitacion y eleccion
del tema de investigacion, o la incursién a otros campos de andisis, y todos
aquellos sucesos y significaciones en que se reflgan la construccion de nuestras
intersubjetividades. El problema es no contemplar esta situacion latente en €
investigador mismo. Hay quienes consideran que la subjetividad es estorbosa
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pues confunde la objetividad de lo real. El mismo prefijo sub le da la propiedad
de inferioridad. Y se considera asi porque efectivamente: la subjetividad es
fuente de error, pero lo es porque es fuente de creatividad (Geist, 1994)

Al mantenerse esta postura desigual y sin reconocer que lo subjetivo
forma parte de las personas que hacen ciencia, € conocimiento cientifico se
constituye como un arma de dos filos, pero que solo corta por un lado. La
construccién significante del hombre y su entorno opera, como yalo ha sefialado
Lévi-Strauss (1980), por oposicion binariay se ve enriquecido por su carécter de
complementariedad. Quizas una de las propuestas mas avanzadas de
estructuralismo sea e modelo triadico. La cuestion seria saber si con ello se
rompe con la estructura o solo se identifica y extiende un polo mas. Ante esto,
habria que saber si ese polo de confrontacién es para complementar o para su
ruptura. Si es de complementacion solo se extiende y complgiza € modelo
estructuralista; si es de ruptura quizas permita la articulacion a otros modelos,
como e procesal. Aunque dificilmente este seael camino de unificar.*

En sentido inverso, la propuesta turneriana nos ofrece una segmentacion
de procesualismo al identificar las fases de un ritual. Entre la oposicion inicio -
termino de un ritual, se presenta una fase liminiode. Aqui la pregunta va en €l
sentido de reconocer los componentes y etapas que también ocurren en la fase
liminal: unas para cristalizarse y formar asi nuevas estructuras y ordenar y
legitimar las ya establecidas; y otras para disolverse e ir perdiendo asi el poder
establecerlas como una categoria analitica 'y conceptua -aunque es probable que
estas puedan resurgir posteriormente-.

La misma exposicion de este texto puede verse modelado por un sistema
de representaciones en que subyace una confrontacion de ideas, un sistema
binario, dialéctico, dicotdmico, contradictorio... ¢Y la unidad? ¢Donde queda?
¢Cuando se evoca y se habla desde ella? Es posible operar mediante un esquema
unificado que provoque una complementariedad no solo en nuestras oposiciones
mentales, sino sensoriales. Por |o tanto, habria que reflexionar también sobre los
sentidos del hombre. El investigador antes de serlo es sujeto, por lo que trae
consigo, ademés del sistema modelante del pensamiento que ya hemos hablado,
Sus experiencias.

59 se daria la falacia de estructuras estructurantes y estructuras estructuradas unificada a los
procesos procesadores y procesos procesados. No es tan mecanico, verdad?



Reconocer la experiencia de cada uno de nosotros dimensiona los
aspectos micro a un nivel de gran complicacién para su identificacion y
reconocimiento, tanto de nosotros mismos como de los otros.*® El inconsciente
colectivo (Jung, 1980) en que la interpretacion de arquetipos aparenta
homogeneidad, se disuelve a saber que cada interpretacion esta contenida y
relacionada de experiencias individuales.

En una interaccion verbal se habla y se comunican ciertos niveles de lo
que se desea expresar.®* Una persona puede estar hablando y cada uno de los
gue escuchan entendera de acuerdo a sus experiencias, y entre estas relacionara
la experiencia que ha tenido en la utilizacion de sus referentes explicativos. Esta
situacion provocaria comportamientos diversos que irian desde la comprension
total o parcial hasta una confusion ya sea parcia o total. Asi, lasignificacion se
ve acompanada, entre otros procesos, a la experiencia vivenciada por cada
individuo.

El problema se torna complgo a proponernos estudiar la experiencia y
las emociones que se desencadenan o permanecen latentes. En € campo
psicoanalitico se pueden abordar desde las transferencias y contratransferencias,
pero ¢como debemos adoptarlos y reconocerlos en un trabgjo de campo
antropolgico? y ¢de qué forma debemos abordarlos y delimitarlos en una
situacion socia interactiva? Y ya no hablemos sblo de la interaccién de dos o
més sujetos, sino de la forma en que nos involucramos y participamos nosotros
Mismos.

¢Hay que ignorar las experiencias y emociones del investigador para no
oscurecer o aterar nuestro objeto de estudio? Entonces la pregunta va en saber
¢porque se reduce la caracterizacion del observador o etnografo? Posiblemente
se vaya rompiendo una cientificidad rigurosa que ahora se convierte en una
mitolégica al considerar que no se vale "mano negra’ en la recopilacion,
interpretacion y andisis de los aspectos Situacionales que investigamos con
espiritu de "bata blanca”. ¢Tenemos que actuar como e médico de occidente en
el que su contexto le obliga a experimentar una deshumanizacion y un
mecanicismo cientifico para hacer ahora lo que en un principio no se proponia,
esdecir antes de ser aienado?

60 Cfr. ver analisis de la experiencia de Ronald Laing, y de la Sociologia Fenomenoldgica de Alfred
Schutz.

®1 Sin dejar de tomar en cuenta a los que no se expresan. He ahi también la importancia
del silencio.
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El problema no se enfoca a evitar la alienacion ni a su desplazamiento;
mas bien corresponde a que los sujetos tengan control sobre su conciencia de
acuerdo los modelos constructivos de su pensamiento, a Sus experiencias
vivenciadas y a sus comportamientos actuales. En el caso de las ciencias
sociales, 0 desde € inicio de nuestra educacion, sustentada en una racionalidad
gue se sustenta en una sobrevaloracion de lo objetivo sobre una discriminacion
de lo subjetivo y un desplazamiento o represion de lo intuitivo, complica uno de
los procesos fundamental es en la adqui sicion de conoci mientos: |a percepcion.

Los avances continuos y estrepitosos de un conocimiento cada vez mas
especializado de cada una de las disciplinas y ciencias es prueba de este
aprendizaje. La comprobacion de los fendmenos siempre trae consigo
subsecuentes variables que tienen que ser resueltas y explicadas. Pareciera una
carrera dentro de un laberinto o de una espiral que no tiene fin. La velocidad del
pensamiento humano ahora se expande a vel ocidades vertiginosas sin dar tiempo
al tiempo para la reflexion y, mas que ello, a la concientizacion integral de los
diversos planos que nos componen. NOs empefiamos en nuestra propia
racionalidad, objetivando cuanto percibimos, reconociendo y clasificando, pero
no reflexionamos en un proceso de fondo que hay que transformar desde su raiz,
y que €ello consiste en contemplarse no solo desde una sociologia del
conocimiento, sino desde su plena condicién humana.

El gran espectro de modelos tedricos es tan solo uno de los campos
visibles en que nos damos cuenta de la insatisfaccion de nuestros deseos y de
una respuesta que implique nuestra verdad. Esa respuesta actualmente esta
confundida ante un aparente relativismo pero que se sustenta en un egoismo
generado, porque estamos extraviados en los miles de inventos y
descubrimientos que, en vez de orientarnos, nos potencializan hacia € caos y
nuestra consiguiente destruccion.

El replanteamiento que propongo, y sobre el tema de nuestro interés como
investigadores -lldmese antropdlogo, socidlogo, psicologo, filésofo, médico,
comunicélogo, etc.- es en el método. Este método forma parte de una forma de
vida, en como la experimentamos, la resolvemos y lasignificamos.®?

®2 | a autenticidad etnografica no es un problema de un reflejo lo mas verdadero posible
de la realidad del otro, sino un problema que surge en el nivel del compromiso existencial
del investigador, en su disposicién hacia el otro de dejarse ganar y encantar. Sélo asi
seguimos siendo seres humanos y no nos convertimos en monstruos (lbid, 1994)
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Por eso considero al etnografo como actor, ademas de autor, en que tenga
la plena conviccion de la representacion de su papel hacia si mismo y por
consiguiente hacia todo lo demés. Estas reflexiones son inicides, y me han
servido para dar apertura a una inmersion profunda en mis actuaciones
cotidianas como personay los roles que a diario represento. Como etnografo he
tenido la capacidad de conducirme y estar en situaciones diversas que me
permitan compartirme a plenitud y en un constante fluir en diversos &mbitos. Ya
gue todas estas formas de reflexividad han incidido en mi forma de ser en lavida
diaria

...las voces de la oscuridad...
... quien entra a la oscuridad solo con la mirada se pierde...

Al estudiar las tradiciones chamanicas, he procurado no hacer
delimitaciones estructurales tgantes que “disequen” una realidad, pues
llevaria a distorsionar su sentido original ante el planteamiento de supuestas
formulaciones previamente deducidas e interpretadas por un marco teodrico
rigido y encerrado en si mismo que busque contestar un razonamiento
metodico. Con esto se evitaria ser atado en la descripcion de los resultados
para comprobar nuestra veracidad cientifica y calificarnos exclusivamente
como cientificos sociales.

Este trabajo se fundamenta y reconoce las valiosas aportaciones de
investigadores en el campo de la antropologia asi como de otras ciencias
occidentales. Gracias a los conocimientos desarrollados y aplicados en
diferentes campos de conocimiento y en infinidad de zonas geograficas en que
se han realizado estudios etnogréficos, es como ahora me propongo
humildemente a enriquecer las aportaciones que han legado a nuestros
conocimientos diversos hombres que van desde los vigeros, filosofos,
misioneros, etnégrafos, antropologos, socidlogos, psicélogos y muchos otros
hombres de “ciencia’; pero que dichos conocimientos también se ha
conformado ante los contactos con otros hombres que muchas veces no son
mencionados y mucho menos reconocidos abiertamente por |os conocimientos
gue también han aportado. Tal es el caso de los “informantes” o aquellas
personas que se han relacionado con los investigadores y que han sido el
enlace 0 puente para acceder adiversas vivenciasy a lareflexividad.

En la actualidad, el debate se sustenta en la descripcion e interpretacion
de los sucesos vividos desde diferentes perspectivas. Y a sea metaf ricamente
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0 através de otras formas de representacion simbdlica, que experienciamos a
través de las lecturas de textos etnograficos, aprendemos a cuestionar 10 que se
esta narrando o describiendo. Eso o vivimos hasta en nuestras propias formas
de interpretar y significar nuestras experiencias cotidianas mas inmediatas, y
aunqgue posteriormente les demos € beneficio de la duda, su importancia fue
valiosa vivirla, ya que nos permitio resolver en su momento una experiencia.
Es por ello que ahora el fundamento de los registros vivenciales debemos
reconocerlos en diferentes sentidos y no solo validarlos desde una sola forma
de l6gica del conocimiento perteneciente a una cultura exclusiva. Pues a no
reconocer otras formas culturales que dan sentido a las formas de ver y estar
en el mundo, se niegan y se avasallan otros tipos de redidades. Es
sorprendente ver en algunos investigadores académicos la forma en que se
aferran a una inquisidora verdad positivista, originada desde el Iluminismo, y
gue se empefia a ser comln o consensuada por las evidencias fundamentadas
en forma objetiva ante y por una comunidad cientifica.

Al empezar a aplicar en campo dichas intenciones académicas, se
procura la mayor objetividad que sustente la descripcion de los sucesos a
través de un texto o en estar atentos en € registro audiovisual de una danza,
por gemplo. Pero al mismo tiempo podemos sentir que esa tierra esta
vibrando por los pasos de los danzantes. Nuestras emociones y sensaciones
podran estremecerse al mirar los atuendos, los gestos, los movimientos
corporales adornados de colores y formas escénicas, o al oir los gritos, las
melodias y los cantos multitonales entre aromas de plantas y flores, de
inciensos y sudores, en lugares calidos o frios, bajo un sol 0 una luna radiante
o0 e manto estelar de la noche. Una amplia diversidad de situaciones, nos
permiten atrapar 1o que nos corresponde percibir. Si una persona, desde su
posicion en un ritual, describe sus experiencias y lo que percibio de los
sucesos y representaciones ocurridas desde el lugar que ocupsé en ese
momento, jaméas podran ser iguales a las de otra persona que también ocupa
un lugar determinado, diferente a suyo. Una estara rezando y la otra
escuchando; él estara bailando y yo mirando, ellos pondran copal en las brasas
y otras mas percibiran su aroma. Aunque ambos 0 mas compartamos €l rezo,
la danza y los olores, cada uno de |os participantes tendremos una experiencia
diferente. Es més. dos etnografos en un mismo suceso describiran y, por
consiguiente, interpretaran de acuerdo al lugar que ocupen y a sus muy
particul ares experiencias.®?

®3 Una vez escritos, habra nuevas experiencias a quienes lean los textos etnograficos. Se
pasara de una experiencia individual que sera accesible a experiencias colectivas o
generales (Lévi-Strauss, 1980) A pesar de los filtros narrativos del autor.
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El paradigma es saber donde se perciben las fronteras de lo otro. Esa
sutileza experencial es lo que metodologicamente me propongo atender.
Percibir las “fronteras de |o otro”, una especie de liminalidad que da pauta al
rito de paso, como un parteaguas, un cenit o la aurora. Cuando el canto y su
eco se conjugan; cuando la palabra y la historia se entretgjen; cuando la
narracion del suceso o la creencia se hacen mito; cuando la experiencia se
convierte en narrativa. O cuando el chaméan durante su trance extético buscay
encuentra las almas para restablecer la corporeidad animica de las personas y
de otros seres, mientras el brujo desliza su nahual por las sombras para extraer
las espiritus de los nifios, animales y otros seres 0 manipula las &nimas de los
difuntos. O cuando se establecen los intercambios en otros planos de
realidades, en la morada de los santos, de los demonios, de las virgenes y los
arcangeles, de las prostitutas y de los nahuales.

¢Como acceder al estudio de estas situaciones culturales? El debate
tedrico y metodoldgico emerge al procurar conducirse con los referentes
metafdricos y existenciales proporcionados por la cultura occidental del
etnégrafo.

Delimitar estructuralmente el “objeto de estudio” se encerraria en si
mismo al considerarlo ya como objeto. Seria un cuestionamiento epistémico al
no considerarlo como sujeto, pero al mantenernos en un debate de oposiciones
para definirlo y reconocerlo como objeto o sujeto estariamos aln atrapados en
un sistema de razonamiento encerrado en si mismo. Porgue el objeto-sujeto no
se refiere al hombre especifico, ni a su ocupacién laboral, ni a su adscripcion
grupal, ni a sus aspectos relacionales puramente sociales.

La correspondencia de esta investigacion implica el reconocimiento de
las relaciones de fuerzas que ocurren en una diversidad de contextos
contenidos de relaciones y de aislamientos —que también marcan la diferencia-
tanto sociales como naturales. Estos ultimos vistos no solo como elementos
bioldgicos, sino también como lugares culturales y sociales de acuerdo a los
diferentes sucesos que se desencadenan en diferentes contextos temporales y
espaciales.

Cabe sefialar que mantendré mi atencion a lo inesperado, a lo azaroso
gue de pronto emerge en una cotidianidad y trasciende diversas fronteras,
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incluso mis expectativas de investigacion.®* Este enfoque me permitira
conocer las formas en que se resuelven y significan las experiencias, en su
momento inmediato, en ese instante presente. Por |o tanto, esto evitaria del
mismo modo aplicar un andlisis procesal como una Unica forma de
conduccion para reconocer las fases continuas de un suceso. La integracion de
los enfoques se vera traducida y plasmada en la descripcion de su presente,
pero un presente atemporal que trascienda igual mente esa dicotomia entre 1o
sincronico y lo diacrénico. La narrativa émica sustentara estas formas de estar
y resolver también nuestras experiencias como personas, como etnografos,
como seres animales y animicos, con pasiones y deseos, instintos vy
€Mmoci Ones.

Una vision més integral de los sucesos me evitard exceder en
explicaciones reduccionistas o deterministas que pueden generarse ante una
narracion de las descripciones de experiencias individuales, y ahi es donde
considero el mayor reto de este trabajo: lograr una transparencia en la
gecucion de una narrativa, que seguramente serd puntillosa para las
tendencias cientificas pero que, ante los debates actuales sobre la descripcion,
interpretacion y el andlisis antropoldgico de los datos obtenidos durante un
trabajo etnogréfico, permitira que vayan ocupando un lugar en las reflexiones
gue, como ciencia o disciplina, la antropologia ha enriquecido la visién de la
humanidad.®®

La eleccidn para € estudio de los chamanismos no fue mi intencion. Las
circunstancias me llevaron a ellos y ahora me corresponde adecuarme en
formas de ser, de actuar y pensar, para seguir adentrandome en su universo.
Reconociéndome a través de ellos procuraré narrar las acciones performativas
y las significaciones que ocurren desde este proceso social y cultural. Estar en
ellos me permitira conocer las diversas formas en que algunas personas ven y
actian en el mundo de manera muy particular. Como las formas en que
alcanzan otros estados de conciencia para acceder a diversas realidades,
relacionandose y controlando diversas energias. Esto me permitird sus
précticas representacionales como un espacio contenido de un sinnimero de
relaciones donde se construyen y convergen diversas formas de conocimiento.

64 Edgar Morin hace una reflexion sobre el universo incierto en que se plantea la cuestion
azarosa como una limitante epistemoldgica o como realidad ontoldgica (en Geist, 1994)

65 Koepping argumenta que no es posible una etnologia auténtica sin una orientacion
hacia un cierto valor trascendental (1994)
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Al tener la oportunidad de participar en diversos rituales de adivinaciéon
y curacion, atenderé las interpretaciones y el conocimiento de los chamanes y
de las personas de los pueblos que acuden a ellos para contar o que han
vivido, en sus relaciones sociales y con la naturaleza. Esto nos permitira
comprender la dindmica por la cual se van construyendo las formas de
conocimiento de acuerdo a sus experiencias relacionales, a la elaboracion y
transmision de sus creencias y alas formas de comunicarlas.

Estar en los rituales de adivinacion, curacion y/o maleficio, por ejemplo,
también me permitira conjugar mi propia vision y su vision, asi como las
relaciones intersubjetivas de sus propias visiones. Por lo tanto, acudiré a la
participacion de rituales como atmodsferas contenidas de inter sticios temporo-
espaciales que me permitan conocer las formas en que las personas, y otros
seres, establecen y dan sentido a sus relaciones sociales, naturales y sagradas,
es decir, sera visto como horizonte ritual.

... reflexividad y adaptacion del etnografo en campo...
... estableciendo referentes y sentidos...

Uno de los propositos de esta investigacion es conocer mas sobre los
conocimientos y préacticas de las tradiciones chamanicas. En un principio elegi
tres g es de indagacion complementarios entre si, para conocer la importancia
de las tradiciones chamanicas de diversos pueblos indios de la zona central de
Meéxico, especificamente de la Sierra Madre Oriental en la porcion que
comprende los estados de Hidalgo, Puebla y Veracruz. Estos tres ges son:
describir la importancia de los chamanismos en las relaciones sociales,
naturales y sagradas entre los habitantes de la region; conocer las formas en
gue se activan, actlan y desarrollan los estados de conciencia acrecentada
mediante procesos especificos, por gemplo, el tonalismo; e identificar las
formas en que los chamanes o curanderos regulan las relaciones con el mundo
espiritual paralograr laarmonia individual y colectiva.

En el primer aspecto, presenciando e indagando las formas relacionales
gue se presentan en la vida comunitaria de los pueblos, ya sea en el @mbito
domestico, vecinal, institucional, etc., Esta posicion permitird acceder ala vez
estudiar las formas en que los chamanes o curanderos logran estados de
conciencia acrecentada, identificando la gecucion de sus discursos y sus
movimientos rituales, asi como sus vivencias cotidianas para conocer las
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formas en que se relacionan con su entorno y de acuerdo a los diferentes
contextos. Esto me ha permitido saber como en diferentes espacios y tiempos,
se constituyen las relaciones de los seres vivos con otros espiritus, y otras
entidades.

He considero pertinente establecer una revision aproximativa a las
formas en gque se han abordado los estudios de los chamanismos en el mundo
gue ya he presentado en paginas anteriores. Sumado a las experiencias y
conocimientos que me han permitido vivenciar en los uUltimos afos, haré una
delimitacion en el uso de perspectivas para su estudio y disefiaré un modelo
metodoldgico para acceder en forma pertinente y sutil en sus practicas y
conocimientos. Para ello, he definido tres gjes de andlisis:

C

H

A Las

M 1---> En su sentido relacional (social, natural y espiritual) representaciones
A 2---> como estados de conciencia acrecentada --> delas

N 3---> como método regulador y/o resolutivo tradiciones

I (terapéutico, climético, social chamanicas

S

M

O

R Estrategias para €l estudio de rituales:

I

T - como unidad de andlisis social y sociodramas

U - performance

A - > - experiencias

L Saber hacer Saber qué
E ¢Como lo hacen?  ¢Porque lo hacen?
S

El uso del término chamanismo se ha extendido en México para
describir los diferentes procesos terapéuticos que contienen diversas técnicas
para acceder a otros estados de conciencia. Como categoria conceptual he
identificado un debate: ya que se utiliza, por un lado, para referirse a los
procesos de curacion y adivinacion, dejando de lado y en oposicion a la
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brujeria. Por lo que dicho término sera diferenciado de acuerdo a los
diferentes tipos de chamanismos y los procesos especificos que se presentan
en cada grupo étnico. Por gemplo, el tonalismo y el nahualismo. Esto me
permitira conocer tanto los procesos de curacion y adivinacion -para el
primero- como |os procesos de maleficio y adivinacion -para el segundo-.

Ante esta oposicion es importante reconocer el papel de los curanderos
y de los brujos, y establecer un modelo de andlisis para la comprension de
aguellos que cumplen ambos papeles. A partir de esta connotacion émica en
modificar el término de chamanismo por el de tonalismo y nahualismo, a
expensas de conocer ya sea a interior de estos procesos 0 en otros gue
contengan el conocimiento y uso de otras entidades animicas del cuerpo
humano y de la naturaleza.

Pero ademas, se presentan otros aspectos que los estudios de
chamanismo no han articulado. Muchos de estos trabajos se presentan en
forma puramente descriptiva y desde un enfogque de sistemas cerrados, sin
contemplar sus aspectos relacionales. Esta vision no solo es en aspectos
sociales sino también de aguellos naturales, es decir contextuales. Por
gemplo, las representaciones animales y sus usos, los colores y su
significacion, el clima cotidiano y fendmenos naturales durante la gjecucion
de rituales, los textos narrados durante los mismos y sus transformaciones.

Ante esto, procuraré hacer una recopilacion de sus narraciones e
interpretaciones; observacion de sus actitudes y comportamientos
(movimientos corporales, sefias, gestos, etc.); reconocimiento de los lugares y
tiempos en que se esta llevando a cabo; acontecimientos en y alrededor del
presente; |0 que no se ve pero gque es expresado, [0 que no se ve pero que se
percibe: qué dicen los cristales, las flamas y los maices. ¢Porque el canto
nocturnal del tecolote cuando el chaman reza y hace plegarias? ¢Porque se
comunica con las viboras cuando va a recoger las plantas sagradas? ¢Porque
en sus ensuefios el chaman se transforma en animal para recuperar las amas
perdidas o robadas? ¢Que les dicen |os ecos de las aguas de los arroyos y rios?
Y ¢Como interpretan el estruendo de los truenos y el resplandor de los rayos?

En la poesia de la vida cotidiana 'y en los espacios y tiempos sagrados se

conjuga una vision mas amplia e integral de lo que los nahuas, por gemplo,
consideran su semanauak, que es la forma de ver el mundo.
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La limitacion no puede reducirse en observar como curan, se curan y
protegen. Hay que ir a curarse y aprender a curar, a adivinar y a embrujar.
¢Como describir un ritual sin narrar 1o que sentimos cuando nos limpian, nos
rezan, nos adivinan, nos sugestionan, nos curan y nos cobran? ¢Hasta donde
puedo conocer y dar a conocer las formas de curacion de un enfermo sin haber
vivido ciertas emociones y experiencias semejantes? ¢Que sensaciones
tenemos en una limpia con huevo o salco? ¢O con la limpia con aguardiente o
win gue nos empapa la piel cuya sensacion nos sacuden ciertas emociones? ¢O
la rameada de fuego con hierba negra y aguardiente? ;O cuando el brujo nos
escupe aguardiente emanando desde sus entrafias una fuerza que te sacude
emocionalmente y te provoca una interpretacion?

Los procesos de las tradiciones chamanicas, con sus respectivos
contenidos epistémicos, se han abordado desde € estudio de los estados de
conciencia acrecentados y asi poder entenderlo como un complejo chamanico
gue involucra tanto a los procesos generados por € intelecto como a las
experiencias sensoriales. Es decir, como unidad de conocimiento que en su
constitucion constante y transformadora se integran entre si 0 superpuestos en
la conciencia en formatotal, ocurriendo en forma directa e instantanea. Y que
a su vez, dichos estados nos permiten acceder a conocimiento de los
elementos culturales para solicitar factores de acuerdo sus intereses y
necesidades, como tener buenas cosechas, que haya buenos tiempos,
sanaciones de personas y animales, e incluso la eficacia de trabagos de
maleficio. Y desde estos, comprender |as relaciones sociales y naturales.

Respecto de la identificacion de los momentos en que ocurren |os suceso
en gue se expresan rituales de tradiciones chamanicas va de acuerdo a identificar
fechas importantes, sobre todo religiosas, y percibiendo otros marcadores del
tiempo gue ellos usan como las fases de la luna, solsticios, temporales y otros
acontecimientos naturales. Y en el campo de lo social, se va construyendo una
tipologia de acuerdo a las situaciones de organizacion formal en los pueblos y
rancherias y con las instituciones. Es decir, que una vez reconocidos los
contextos y las situaciones comunicativas en que se desarrollan, voy
identificando las més representativas para el tema de este estudio.

En la comunidad: rituales en fiestas patronales, rituales de curacion,
adivinacion y maleficio; reuniones para peticion de favores -solicitar proteccion,
reposicion de objetos y animales, € regreso de personas, solicitar envidias u
otros dafnos, etc.-



En las instituciones. asambleas de "médicos indigenas' y dirigentes
organizacionales; reuniones de capacitacion e intercambio de conocimientos;
entrevistas con fundaciones y otras dependencias para la solicitud de recursos
materiales y financieros para la organizacion; encuentros regionales y nacionales
de "médicos indigenas"; rituales de curacidn en espacios institucionales de salud
y religiosos; guardias hospitalarias cubiertas por "médicos indigenas' y médicos
mestizos, y otras situaciones de interaccion que he ido identificando en €
transcurso de las diversas fases de lainvestigacion.

En los espacios de lo sagrado, las situaciones comunicativas se presentan
en el espacio doméstico (altares, fogdn) y en los espacios naturales (cuevas,
montes, rios, achicuaes, cafetales, milpas, potreros, cruce de caminos,
barrancas) y de acuerdo a los momentos en gque se establ ecen estas interacciones
pueden darse a través de rezos, plegarias, stplicas, letanias, suefios y ensuefios.
Y la comunicacion se establece con los seres y entidades divinas nahuats,
catdlicas (mestizas) y naturales. talokan tata / talokan nana, taloques,
mazacamej, gecamg, cihuateot, nahualmegj, tonalmej, y muchas otras entidades
y seres nahuas, santos y virgenes catdlicas como San Miguel Arcangel, San
Antonio, Santiago Caballero, San Andrés, Santa Maria Ocotlan, Virgen de los
Remedios, Virgen del Carmen, Virgen Auxiliadora, asi como legiones de
angeles y serafines, etc.

Las principales situaciones en estudiar son aquellas que se desarrollan en
los rituales. Ya en una fase anterior de andlisis de material presenté un anaisis
hermenéutico de este tipo de rituales (1995) La significacion (emic) de los
nahuats prevalecio en € enfogue interpretativo. Asmismo, accedi a diferentes
conoci mientos cuya concepcion del mundo, del hombre y de la natural eza busca
explicar su condicién humana y establece las formas y |os espacios adecuados
para su comunicacion que interrelaciona todos los componentes de la
cosmovision de los pueblos indigenas de la zona de estudio.

La complgiidad del andlisis del ritual es que se presentan diferentes
situaciones comunicativas: unainteraccion verbal de curandero con €l pacientey
otrainteraccion con lo divino que le permitird por lanoche acceder anivel de los
suefios y el ensuefio a otras realidades para conocer € estado del enfermo y su
forma de curacion. Por o tanto, el nivel de andlisis se amplia a todo un proceso
curativo, ya que se presentan diferentes momentos de interaccion en diversos
momentos. Por giemplo, las entrevistas/ conversaciones se constituyen mediante
referencias discursivas previamente establecidas en las entrevistas anteriores,
pero también los interactuantes hablaron de otro tipo de experiencias
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"compartidas' y que se fundamentaba en la narracion de los suefios y su posible
interpretacion. Este tipo de comunicacion a distancia se acerca @ modelo de
estados de conciencia acrecentada, en la cual el rezandero -curador- no requiere
de narraciones previas para la adivinacion de las enfermedades, y rebasa €l
concepto de trance extético en un solo individuo de Mircea Eliade-. Ya que €
rezandero logra dichos estados, y los comparte con familiares, enfermos y
guienes participan en € ritual.

En esas entrevistas/conversaciones, se narraban |os sucesos ocurridos en
los suefios, dejando de lado la "realidad” o més bien se integraba a un complegjo
de realidades, en donde € ir y venir de los sucesos narrados dificilmente se
distinguia si eran suefios 0 experiencias de las actividades de la vida cotidiana.
La diferencia estriba en que & curandero o chaman sabe utilizar y aplicar dichos
estados para la curacion, adivinacion, maleficio, exorcismos u otro tipo de
manipulacion cultural o social, y el maseual no, solo participa de ellos. Nuestra
finalidad, en ese momento, era establecer una interpretacion y significacion
compartida para asi verificar e nivel de sanacion del enfermo.

Es por elo que atiendo mi propio procedimiento en la aplicacion del
modelo tedrico y metodoldgico. Por un lado, ante mi incursion reciente a estos
de modelos de andlisis; y por € otro, €l tratamiento que le doy a unainformacion
gue conozco de afos. Es cierto que descubri micro situaciones que no habia
contemplado en un trabgjo anterior, pero también es cierto que nuestra tendencia
cientifica nos induce a "adaptar" los datos de campo a nuestros modelos. Esto
aln sigue siendo un debate, y si recomienda la honestidad del investigador y su
dudosa neutralidad. El filtro de la narracion del contexto y su correspondiente
experiencia (que es casl siempre ignorada u omitida) para elaborar € texto, esen
si ya un elemento interpretativo de cada investigador. Por lo tanto no hay ta
neutralidad.

... € etndgrafo como escritor ...
...delasvocesdelossinvoz..

Mi interés actual es poder abordar una metodologia que contemple la
heterogeneidad de un grupo y alavez ladiversidad de experiencias y emociones
de un individuo, en cuyo proceso de investigacion se contemple a investigador.
Para ello me interesa abordar, entre otras perspectivas, la metodologia de Victor
Turner para el estudio de los rituales y sus propuestas en la Antropologia de la
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Experiencia y del Performance. También acercarme a los estilos literarios y
conocer la discusion actual sobre la narrativa indigenista de José Maria
Arguedas, Manuel Escorza y los psicodélico literarios de Carlos Castaneda.
Ademés de los enfoques sobre el chamanismo de la escuela norteamericana
como los desarrollados por Michael Harner, Reichel-Dolmatoff, Stoller y otros.

¢Podriamos equiparar la escudacion del investigador a través de las
teorias que utiliza como un mecanismo de defensa? No seria mas sano que €
investigador hablara desde si. El reto seria no perderse en relatos psicoanaliticos
gue finamente solo lleguen a interesar a quién los escribe, pero también es
momento narrar o que se vive desde dentro del investigador.

En el chamanismo, el curador -a diferencia del psicoanalista occidental-
vigia en sus suefios, los cuales a formar parte de otro estado de conciencia
pueda acceder a los planos en que @ se sabe conducir paralograr la curacion del
enfermo. En un de los niveles de interpretaci On de este vigje curativo, podriamos
decir que el curandero no se queda en si mismo através del suefio. Es decir, en
los suefios se sabe conducir para entrar a otros estados no solo de conciencia
sino de realidades y con ello lograr la curacion; esto nos habla de las formas en
gue rompe la experiencia individual, ya que puede acceder a los suefios de los
pacientes y parientes de estos, traduciéndose asi en una experiencia compartida
en forma colectiva -aunque como he reiterado conservando cada uno su propia
sensacion de experiencia individual-. Quién se queda en este intento no logra la
curacion, ya que no se trata exclusivamente de reconocer las realidades en
formas intersticiales separadas entre ellas, y a su vez profunda y delicadamente
interrelacionadas entre si. Hay que tener las capacidades y habilidades para
introducirse en ellas y emerger en esa unidad espacio-temporal que esta
contenida a su vez de diversos estados de tiempos y espacios particulares.

Es por ello que estas experiencias son atemporales y multilocales, en las
gue convergen diversos planos de reaidades. Quien accede conscientemente a
estos anti-procesos y anti-estructuras se le reconoce como un buen curador y/o
un buen brujo. He ahi una diferenciacién importante, al reconocer que no todo
curandero es un buen curador, ni un buen brujo.

Conocer estas formas de percepcion y transcribirlas en una narrativa
fluida seria una opcién en la busgqueda de las actuales formas de hacer un texto,
desde la antropologia. Las tensiones emotivas que ocurren en un investigador a
tener que sujetarse a ciertos model os tedricos y procesos metodol 6gicos influyen
considerablemente en la narracion que se hace de un suceso determinado. Seguir
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estas tendencias hacen que todas las argumentaciones que hacemos se
justifiquen una a otra incluyéndonaos a nosotros mismos sin dar cuenta de o que
realmente necesitamos y demostramos solo 10 que aparentamos ser. El propdsito
de escribir es hacer una especie de retérica, mostrada a través de una narrativa
etnogréfica sensible y fehaciente de las experiencias y los conocimientos
compartidos durante estos tiempos.
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