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Introduccion

Trataré de abordar en esta presentacién varios problemas que fueron
tocados en el proyecto de investigacién y que ahora pretendo
desarrollar mas ampliamente, asi como nuevos aspectos que conforman
la propia investigacién. El1 trabajo se abre con una parte -a mi
modo de ver la mds compleja- sobre el quehacer etnogrdfico. En ella
se plantean una serie de exigencias que devienen de las caracteris-
ticas que fue tomando la propia investigacién y que requirieron de
un esfuerzo especial. El cémo traducir un lenguaje gue transcurre
en niveles de conciencia acrecentada e integrarlo en la experiencia
cotidiana.Es decir como acercarse a la etnografia en las condicio-
nes de los miltiples niveles de la realidad donde se maneja la
accién simbélica de los Chuta-énima ( Mazatecos) en su vida
cotidiana. En la segunda parte trataremos de exponer ciertas
herramientas, utilerias para el andlisis. El Método o mds bien los
distintos aspectos metédicos con los que poder conjuntar y analizar
las situaciones que se nos presentan en este devenir por la vida de
los grupos énima. En la tercera parte hacemos una revision,
continuando con el proyecto,\depia evolucién de la obra sobre
chamanismo hasta llegar al momento actual. Diferentes enfoques, por
aparentes vias muertas y cémo se han ido dando saltos interpretati-
vos que han llegado a hacer posible hoy este tipo de trabajo.
Finalmente abrimos un discursc libre que expresa algunos elementos
sobre 1o que es el "viaje"™ chamdnico en si; y para terminar

expondremos un plan sobre la organizacién y distribucién de la obra



y de las partes en que quedard constituida...tind-guin shumbte.

(que as pueda ser o as resulte)...

Lo que deseo resaltar es gue quienes pretendan juzgar sobre
este tipo de trabajos deberian ser humanistas que reconocida-
mente sepan algo sobre lo que es el teatro, la mimesis y la
retédrica; y no solamente en lo que respecta a mi trabajo, sino
al de la corriente cada vez méds amplia de andlisis de los
procesos sociales...(Geertz 1991:69)

Cuando desembarqué en San José Independencia municipio de
Oaxaca, mi primera intencién era la de llevar a cabo un estudio
sobre "prdcesos politicos” en la Mazateca Baja. A una hora de
lancha de motor de Temazcal, -unico puerto de entrada y salida de
la presa~, San José Campana, se convertia desde 1958 en pueblo
riberefio, entre el ultimo escalén del abrupto desplome de la sierra
mazateca y las orillas de la laguna artificial éreada bajo
supervisién de La Comisién del Papaloapan, creada para este efecto.
Tras la inundacién, se fueron reagrupando en la antigua rancheria
de Cerro Campana una serie de asentamientos siguiendo las laderas,
en semidispersas conetrucciénes de palma, entre huertas de
frutales, con peguefias milpas terraceadas,que se concentraban sobre
unas lomas que remataban en una rada protegida donde se resguarda-
ban dos o tres lanchas de pasajeros y un lanchén de transporte.

Daesde los lomerios de Campana se alcanzaba a vislumbrar todo
un ancho conjunto interminable de agua e islotes, entre palmares y
aves acudticas, salpicados por distintas rancherias y potreros que
conformaban el municipio, perdiéndose de la vista en una distancia
a la redonda de varias horas de lancha répida.

3



Por un lado, Traté de organizar la investigacidén etnogrdfica
en torno y como primer paso a... " localizar y establecer las
caracteristicas que podian tomar los intermediarios publicos
mazatecos en sus relaciones con los organismos gubernamentales ™.
Mi 4nimo -gque conservé dQurante tode mi trabajo-, estaba dirigido a
recorrer las fronteras de etnicidad junto con los mazatecos en su
intermediacién con los Chuta kaéh (gente de razén,mestizos nacidos
en la ciudad, del gobierno). Entrar en el manejo de los limites de
posibilidades que los chuta énima encuentran en cada ocasidn en el
manejo de sus relaciones con el Estado.

La cabecera municipal me parecidé el lugar mds indicado para
situarme en el escenario de los procesos de intermediacién. La
construcciodn de un nueve jacalén para reubicar el mercado local con
ayuda del INI, me sirvié para meterme en 1la corriente de un
objetivo publico situacionalmente, donde pude contactar no sélo con
el ambiente general, sino también con ciertos activos participantes
en dicho evento. A partir de dicho objetivo,de aparente poca
relevancia-, pude detectar diversos niveles de participacién en la
organizacién de las obras, asi como a representantes de la politica
local, lideres informales, especie de caciques, jefes familiares e
intermediarios que tensaban el juego de poder con los chuta kaéh.

Llegar a San José, Campana para 1los énima, significaba
encontrarse de muchas maneras con la familia Miranda. Subir por los
caminos irregulares que ascendian del embarcadero suponia llegar a
toparse con alguna de las tiendas, bodegas,establecimientos o

viviendas donde eras recibido por algin Miranda. Desde una loma,



dominando la vista del pueblo, el amplio corredor techado con
traspatio, bodega y tienda de la casa del mayor de los ocho
hermanos. Chuta énima oriundos de rancho Campana al gque habian
visto transformarse en costa y crecer junto con sus tiendas,
expendios de alcohol y farmacia, veterinaria y depésitos de grano,
aperos, fertilizante y ropa, salén de baile y capilla reconstruida
con techo de ldmina y donada a la comunidad. Y junto con sus hijos,
mujeres reclutadas por diversos procedimientos, rapto, compra,
ritual o "arrime", numerosos chalanes y peones que entraban y
salfan cargando o despachando y a veces durmiendo y comiendo en la
trastienda, visron crecer el pueblo.

Gente llegada de las rancherias de la sierra y de las tierras
bajas inundadas, conformaron los cuatrocientos sesenta habitantes
de los que en 1988 doscientos eran de la familia Miranda... "En
todo andaban durante estas tres décadas de que vivimos junto al
agua de 1la presé, si no de meros duefios, en los materiales,
créditos con el gobierno, transporte y préstamos agricolas y
también con nosotros, recibimos trabajo para dar como peén para el
café y para la comida y la casa... en veces llegaba mucho trabaja-
dor, se mataba reses y se tomaba bebida y daban techo por unos dias
hasta gue pasaba la celebracién®. (2).

A pesar de lo numeroso de la familia, pocos de los Miranda
~cumplian con los requisitos locales para ser los representantes de
Campana, es decir del municipio con la sociedad mayor. La mayoria
de los fiuh shokud (gente de edad representante de la comunidad en

las tradiciones), eran monolinglies, sobre todo de la generacidén de



abuelos~padres-tios y parentela ritual gue podia moverse contando
con la confianza dentro del patrén de lealtades familiares, conoci-
miento y respeto de la costumbre éninma.

La presa rompidé en la mazateca baja tras los reacomodos la
tradicién chuta énima del "Consejo de ancianos" de donde emanaba el
cambio de poder en lo politico, la distribucién de justicia, la
intermediacién con los chiconindd, (espiritus duefios de lugares,
gentes y sus pertenencias), la interpretacién de su tradicién
énima. E1 Consejo era el médximo representante de la comunidad en la
toma de decisiones de cualquier indole y sus miembros bailaban to-
sohd (danza ritual de muertos).

Los grupos énima gque reconstruyeron 1los poblamientos
adaptaron costumbres seqiin las nuevas necesidades e intereses. Pero
no pudieron el tradicional Consejo, sus miembros, ya no estaban.
Toda una generacién se perdidé con los reacamodos. * Aqui, Campana,
desde un principioc no conocié el Consejo de ancianos, los Miranda
dijeron que ellos podian formar El_aonsejc énima, pero no se pudo.
Si no viene de mads antes,entonces no se puede, es asi que la gente
no lo tomo como Consejo. Los Miranda tienen fiu shokud y quieren
actuar como Consejo pero no son Consejo son ellos los Miranda."
(3). Optaron por el nuevo juego politico a través de los partidos
y centrales campesinas.

San José Independencia recién estrenado como municipio no
conocid desde su constitucién en 1958 a un presidente municipal que
no fuera de la familia Miranda, hasta apenas veintisiete afios

después. La siguiente generacién, de los hijos~ sobrinos, aunque
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algunos salieron a trabajar y conocen el idioma de los Chuta kaéh
porque han estudiado y vivido en la ciudad..."por eso puede que no
estdn entre los de confianza de los de su misma gente. Puede
también que porque ya no les interese tanto su tierra, o porque
estdn jévenes y los viejos todavia no les confian y no conocen bien
todo lo de aqui y no son flu shokud. " (4).

Uno de los hermanos menores de la generacién del grupo de
poder considerado fu shokud,con buen manejo de la lengua chuta kaéh
con buenas dotes representativas, era el encargado de manejar las
relaciones de cara al exterior de la comunidad. Miembro chuta énima
de San José Independencia representando al grupo mazateca en la
Guelaguetza en Oaxaca, actor y narrador en una pelicula etnogrédfica
sobre dia de muertos, autor de un corrido sobre los dias de la
inundacién, danzante de to-sohé, reprasentante ante el Presidente
de la Republica de los Chuta énima de la presa para solicitar
ayuda, Tiburcio, hombre versstil,la familia Miranda tenia en él un
magnifico embajador de sus propios iqéereses. Un intermediario con
capacidad de liderazgo.

Aunque el verdadero pilar,fundador de la dinastia, era don
Sebastidn Miranda, Entrado en los setenta, robusto y activo, apenas
mascullaba el espaficl, fu shokud, era considerado como brujo, tée,
no sélo por sus anemigos. Respetado y temido podia ser un espléndi~
do anfitrién y generocso padrino. Cuando la presa inundd el viejo
San José, trabajaba de encargadc en el almacén de un antiqub
cacigue chuta kaéh, quién se fue hacia el norte abandonando la zona

de la presa. Aprovachd esta situacién Sebastidn para independizarse



e instalarse por su cuenta en Campana. Durante una década aparecid
como el unico comerciante,transportista y distribuidor en el
interior de la presa.

Hablar de Campana era hablar de Don Sebastidn Miranda en
cualquier rincén de la laguna. Desde su tienda, sentado y depar-
tiendo cerveza con sus amigos y clientes junto al traspatio de la
casa, divisaba el movimiento de las lanchas y gran parte del pueblo
y cerro Campana. Centro de reunidén, gente de las rancherias de 1la
montafia y de la presa acudfan a abastecerse y consequir aguardien-
te. El cultivo de café en laderas expandié su control hacia las
rancherias de la sierra. Extendia su ganado por las islas potreros,
muchas todavia desocupadas al interior de la presa.

Era dificil poner un pie en San José sin ser detectado y
recibido por la hospitalidad de los Miranda que daban muestras de
una gran cortesia y esplendidez. No pasaba mucho tiempo sin ser
invitado por don Sebastian a su éasa. Eras recibido con abundante
comida y bebida en mesas atendidas por la familia y con musicos
venidos de los ranchos de la sierra. La introduccién era hecha por
el "jefe de protocolo", el hermano menor Tiburcio excelente
conversador, humorista y cantante a la vez que traductor sofistica-
do de todo un interrogatorio ante los otros comensales, familiares
del " grupo de edad", de los fiu shokud, quienes parecian aparentar
indiferencia entre 1la conversacién trivial y las preguntas
capciosas sobre los motivos de mi visita a Campana.Alli se pasaba
la prueba de aceptacién. Los Chuta énima de San José, a través de

la familia Miranda decidian la permanencia en la comunidad. Por la



actitud que tomaban, supe que era aceptado a quedarme por el momen-
to. Tiburcio ofrecié acomodarme en una de sus casas due tenia
desocupada para estar mnis cémodo.

Mi posicidn desde campana me daba posibilidades de investigar
el otro lado de la moneda de mi proyecto inicial, la mediacién y
los comportamientos ptblicos al interior de las comunidades. El
juego de relaciones entre los lideres de Campana y los énima de las
ayudantias. Orienté mis pasos hacia una ranchera de no mas de 290
habitantes, dispersos en pequefias islitas en torno de un islote
mayor donde se asentaba Buenos Aires sobre los restos del viejo San
José, que perdié su gente, reacomodada fuera del vaso de la
presa,su presidencia municipal, que pasé a Campana, y su Consejo
Mazateco, ademds de perderse asimismo como lugar fisico a quedar
sumergido bajo las aguas en sus siete décimas partes. En los afios
sesentas, Buenos Aires que También perdié su Santo se veia como un
pueblo fantasma.Un conjunto de casas de palma formando una plaza y
haciendo coro a una Iglesia mal reconstruida. Se prolongaba en un
amplio camino lleno de huecos, con casas dispersas a ambos lados,
que desembocaba en un costado de la laguna, donde se abria una
lengua de agua de unos trescientos metros que la separaban de unas
islas potreros préacticamente deshabitadas. De entre las aguas
emergia un pedazo de torre y contrafuerte de la antigua iglesia en
una imagen del recuerdo del Viejo San José buenos Aires.

Conforme avanzaba en el trabajo de campo mi compromiso
etnogrdafico entraba en niveles de una mayor complejidad.El anédlisis
situacional me seguia ayudando sobre manera para enfocar los

procesos publicos y comportamientos sociales. La fuerza de la



cultura chuta énima necesitaba de algunas otras llaves para entrar
en la ld6gica enima de hacer politica.lLas caracteristicas de 1la
lengua enima podian explicar mucho de la tradicién y de 1los
comportamientos chuta enima..." Bajan de las rancherias a comprar
Y Ya no se les entiende hablan como deé otro lado como los de
Tenango. Se les oye hablar y es otra lengua. La de Ixcatlén es otra
mas y la de Soyaltepec otra. En Buenos Aires si venimos a ser la
misma cosa. nos entendemos al hablar. Somos enima pero con la
lengua de cada lugar, y sus chicomes duefios de cada sitio celosos
que no quieren que cambien los nombres porque de esa manera
ensefiaron a llamar, y confunden y castigan y hacen que se pierda el
que llega de otro lugar y hasta lo enferman y se muere” (5).

La lengua enima es una lengua tonal que se modifica con el
paso del tiempo en cada grupo de hablantes. La dispersién y
tendencia al aislamiento hace que se refuerce quedando adscrita
como lengua de este o aquel lugax. En la interpretacién énima el
idioma es dado por los chicones y asi{ son duefios de lo que dan
nombre y sus lugares. A través de sus ramificaciones lingilifsticas
cada grupo enima adquiere su jidentidad frente a los otros en base
a los nombres de los lugares que ocupa. Se astablece una relacién
de la lengua no solo con el espacio fisico sino también con una
serie de elementos de la vida cotidiana y ritual que conforman un
mapa de la tradicidén enima con referentes a rasgos de la manera de
ser y de comportarse con los lugares y entre sf{. Al tomar en cuenta

Yy Vver la adscripcién a un lugar se abren los espacios para
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interpretar toda una serie de nuevos simbolos de la tradicién
cultural mazateca.

Desde Campana, a media hora en lancha rédpida, sorteando
pequefiag islas de bajo fondo llegamos a Buenos Aires. La opinién
que les merecen los enima de Buenos Aires a las gentes de Cerro
Campana es la de. .. "gente mala son tee, los chicones enferman,
estdn enojados por la inundacidén y salen a espantar.Es gente pobre
e ignorante y no saben tratar con chuta kaéh. bailan to sohd y
aunque tienen pantedn perdieron a sus muertos bajo el agua. Por eso
tienen que estar en grupo para fregar cuando vienen a la fiesta.
Ladrones.lLas mujeres feas llegaron de Malzaga y paso cocuyo®,.(6).
A su vez los de Buenos Aires piensan de Campana cosas como estas...
"Son matones y hacen brujeria,borrachos y locos, bailan tosho. sus
chicones son poderasos y de mucho dinero y maldad y roban mujeres
bonitas de la sierra y también las compran y también compran
matones..." (7).

Parecen compartir y recibir un mismec tipo de acusaciones.
Sirva para darse cuenta de la oposiclién que ex&ste entre estas dos
comunidades del mismo municipio. A la vez gque tienen una serie de
simbolos culturales que los enfrentan, también los unifican en la
tradicidén énima.

El trabajo me fue empujando cada vez a permitir expraesar con
mayor intensidad las interpretaciones desde el mundo cultural
enima. Dando mayor participacidn a su voz directa,a la vez que
cuidando separarla de mis propias interpretaciones,en una actitud

etnogrédfica gertziana dque ayudsba a profundizar y hacer mds
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consciente mi posicién como etnédgrafo y a aceptar la postura de mis
informantes como etnégrafos intérpretes de su propia realidad.
Abriéndome mds a la recepcidén simbélica a la vez que separdndome
de una posicién pos-estructuralista.

Los chuta enima de Buenos Aires regresaron de sus reacomodos
en donde fueron reubicados por La Comisién del Papaloapan y re-
encontrando de nuevo antiguos lugares que les acercaban a la
recuperacién de los viejos dominios mapeados por los chiconindo.
-." a quienes tuvieron que hacer ofrendas por afios para reparar y
ser aceptados y que aceptaran a su vez a sus viejos parientes
nuertos que ahora guedaban enterrados bajo varios metros de agua y
que no les hicieran perdedizos cuando por los dias de difuntos
despertasen y escuchasen los cédnticos del baile de to-sohé vy
encontraran el camino y llamaran a los que murieron lejos con sus
chiflidos y canciones para no ser engafados por brujos y chicones
y retenerlos lejos de donde nacieroé;...(s) Los habitantes de
Buenos Aires se fueron diseminando en las islas potreros, dedicédn-
dose a la pesca combinada con cultivos de subsistencia, chile y
algo de ganado.A la vez que cerca lejanos por las ausencias de
lanchas de transporte en la comunidad.

Los enima de buenos Aires encontraban gue numerosos islotes
que conformaban el territorio de sus chiconindo que apenas estagban
restableciendo ya estaban cercados como patreros de los énima de
Campana especialmente de los Miranda. Y comenzé todo un largo
tiempo de conflictos por la delimitacién de territorios en... "los

que participaron los chicones para escoger con quien quedarse y los
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sinahe ( curanderos) (9) que tuvieron trabajo constante de ofrendas
y pedir ayuda a sinahes de otros lugares para mantenerse y defender
los lugares de los poderosos sinahe~-teé no solo de Campana sino
también de la sierra que trabajaron con ellog por dinero..."(10)

La ausencia del "Consejo de ancianos" en Buenos Aires llevo a
la conformacién de una organizacién diferente que en Campana. No
habia gente mds destacada que otra, o familia mas fuerte en niimero
o econdémica 0 en algin otro sentido que la colocase en una posicién
de poder diferenciada. El1 ocupamiento de los nichos disponibles
que permanecieron a salvo de la inundacién fueron hechos de manera
espontdnaa y fuera del conocimiento de La Comisién del Papaloapan
que registré la zona como anegada por las aguas.

La actitud de los chuta enima de Buenos aires fue la de
intentar recuperar su espacio anterior ahora convertido en islas.
La situacién les marginaba y aiglaba del intercambio enima con
otros grupos de la tradicién con quien poder establecer alianzas
frente a la cabecera municipal.

La posicién de Campana era mucho mas favorable por su
situacién intermedia entre mazateca alta y baja. Abierta al
intercambio de gente y productos, suministradora de bienes necesa-
rios para los énima de las rancherias, la fuerza de Campana
abarcaba una parte de la Sierra.

Frente a esto, La actitud de los énima de Buenos Aires era la
de empezar en un viejo-nuevo lugar, tratando de rescatar su pasado
Yy en este proceso por recuperar las islas, toparon con los enima de

Campana, sobre todo con los Miranda enima.
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La lucha de poder por el control de una serie de recursos
limitados entre Buenos Aires y Campana, implicaba el involucramien-
to de toda una serie de elementos tradicionales explicativos de
elementos propios de cada grupo y comunes de la tradicién, que
presentaban un panorama complejo ante nuestros o7jos culturales.

Durante tres décadas se mantuvo la tensién entre Campana y
Buenos Aires, en torno a cualquier objetivo que aparecia en el
campo, saltaba el conflicto. Ambos grupos énima maneijdndose en un
mismo ambiente de comprehensién de reglas y costumbres y maneras de
conducir el juego de la vida publica, con un mismo mapeo de
espacios, lugares y chicomes que formaban parte de sus creencias y
actuaban como parte de la vida grupal.

Pareciera que el estado de confrontacién entre la cabecera y
la ayudantfia activara una serie de elementos culturales de
identidad étnica por la oposicién que presentaban.

Por el contrario los grupos énima circunscritos a espacios y
lugares favorecidos o desfavorecidos por el aislamiento y incomuni-
cacién entre si, parecian desactivados cultural y socialmente, lo
que nos llevaba a una primera caracterizacién denominindolos como
grupos de silencio y soledad. Pero 1o que a un nivel pareciera
aislar a los énima en pequefios grupos, a otro nivel los miltiples
conflictos que fuimos detectando activaban otros nuevas redes,
desconocidas para nosotros, dentro del campo social y abria los
espacios para entender elementos de un juego cultural comin que
fortalecia la identidad grupal y de 1los Chuta énima en su

conjunto.
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Por otra parte, la cohesién interna que presentaban los
grupos énima de Buenos Aires estaba dada por la permanente presién
gue desde el exterior representaba Campana.A nivel interno las
relaciones funcionaban en decisiones comunitarias de tipo consen-
sual. Habia solo una gente considerada como de mas edad y otra que
aungue mas joven podia considerarse también como fiu shokud porque
era shinahe. Ellos dos fueron aceptados por la comunidad a manera
de autoridad tradicional y en torno de si organizaron la asamblea
de los énima de Buenos Aires. El mas anciano de los dos era un
hombre fiu shokua respetado y tenido como justo y kfie (callado).
Regresd a en busca de su tierra varios aflos después de la inunda-
cién con algunos bienes que le permitieron iniciarse en la cria de
ganado. El otro chuta énima regreso a la presa y anduvo de un lado
para otro, desde Ixcatldn a la Sierra, hasta que vino a hallarse en
una zona cercana de donde nacié. Fue comprando y criando ganado con
lo que dejaban las cosechas de su chilar y en 1992 juntaba 16
reses. Por su fuerza de sinahé, mds gque por su habilidad politica
estaba encargado de las relaciones con los énima de Campana y
acompafiado por el anciano don Catalino y alguno de los Jjévenes
bilingles a ser posible algun maestro acudfa a las oficinas
agrarias de Tuxtepec para seguir curso de alguna protesta u otro
tipo de trédmite. Paro el rasgo mds peculiar de éste es que era
sinahé....Es decir curandero de la tradicién shito,

Pude hacer conciencia de sus dotes para curar cuando un
compadre curandero le pidié alld por 1965 que le ayudara a " ver

con su esposa enferma". Tomdé shito y durante su experiencia " pudo
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ver comoc el cuerpo de la mujer estaba oscuro mientras ella se
alejaba varios metros como figura de luz. Hizo esfuerzos desespera-
dos por traerla y grité y llord y no pudo. Cunto mas se le acercaba
mds se le iba. Se encontrd con una figura femenina radiante que le
salié al encuentro y le consolé y llené de fuerza y mucha risa.
Luego ya no tuvo rabia ni tristeza. Se vié después junto a la
enferma, acostada qua deja de llorar y empieza a reir y terminan
los tres con muchas risas de cualquier cosa, la mujer perdié el
nmiedo. Comprendié al igual que su compadre. Pocas semanas después
la mujer fallecié tranquila, durante el suefio."

Como le resultaba fécil concentrarse y vio que le llamaba el
trabajo se fue para aprender las artes de curar con un sinahe de la
sierra de Tenango, con quién trabajé mas de dos aflos por tiepos y
a ratos sdélo, curdndose y aprendiendo la tradicién de shito,
viniéndose a instalar aquf en un potreroc junto a Buenos Aires,
donde trabaja en el campo y la curacién y trata de aydar a sus
gentes de acd en las cosas de los chuta kaéh.

Mi encuentro con este sinahé shito enima a quién me llevé la
propia dindmica del estudio no solo dié una nueva perspectiva a mi
trabajo , sino que cambié mi manera de estar en el mundo. Fui
atrafdo fuera de propésito por un aspecto gue atravesaba la
etnografia de sitbito y que se entremezclaba con el asunto del
estudio de lo politico al interior de las comunidades enima donde
se debatia el conflicto entre Campana y Buenos Aires.

Se presentaba una quiebra etnogrdfica en mi trabajo. Seguir

la nueva ruta a través del camino de la curacién podia distanciarme
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de mi bien trazada ruta para el estudio de procesos piiblicos sobre
el que iba preparado. La aparicién de lo nuevo, me hizo entrar en
un estado de inseguridad de la que ni siquiera me convencia la
coherencia con que parecia expresarse en los chuta enima lo que a
ni me parecian planos separados. Ademds la caracteristica del shito
daba un aire inicidtico desconocido. La prevencién cultural en
contra del consumo de hongos me provocaba una sensacién de miedo y
la impresién de entrar en un mundo prohibido y oculto. "...Don
Chalo, el sinahé de Buenos Aires refa. "Aqui todo mundo se cura con
sito. Para saber de la enfermedad. Encontrar las cosas, es como
adivinar, quitarse el dafio, Aqui todo se ve y el propio enfermo, se
ve la verdad tal como es. Sito es bueno, es dado por Cristo para
saber. Los énima sabemos como esta el mundo, porgue vemos y toda
la cosa. Sito es medicina,. no hay nada que ocultar las cosas
aparecen como son. Uno es guién las oculta y le echa culpa. El sito
dice verdad, si no tiene miedo a la verdd,no tiene miedo a gito.
Cura porque no hay nada méio en é1. Solo a que se este oponiendo,
a cuando unc deja de luchar contra shito se empieza a sentir mejor
Yy se@ cura y escucha y puede ver las cosa claritas claritas, como
son, no como piensa."

Ne habia duda que me encontraba ante una disyuntiva dificil
de solventar. Un buen dia me presente en su casa. Sin hacer ningun
tipo de comentario Me pregunté: "vienes a curarte o a desengafarte
". Verdaderamente no entendi la pregunta. Sin mucha conviccién pues
me consideraba sano y a la vez sin saber por qué, conteste que si,

que iba a curarme. Asi abri la puerta a niveles de explicacién
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nuevos de los enima y nuevos dentro de mi mismo mundo explicativo.
Segui un proceso de transformacién personal que rebasé con mucho el
propio trabajo que llevaba en mente y que me plantedé un gran
dilema”. El dilema de si continuar el trabajo por las grietas que
la etnografia me iba presentando, o simplemente retrotraerlo a los
planos de estudiar los procesos politicos tal y como lo llevaba
planteado desde un principio. Escogi lo primera ain a sabiendas de
las dificultades que podrian emanar a la hora de escribir este tipo
de trabajo: ademds de que podrfa derivarme por otro tipo de
contenido cambiando incluso a los posibles destinatarios interesa-
dos en la lectura. ’

Desde mi primera experiencia con sito, que no serd transcrita
al menos en este trabajo intruductorio, experimenté ciertos cambios
en la manera de percibir , sentir y pensar la realidad en lo que
podria denominar la manera de encarar el mundo. Por supuesto que
implicd un desplome de las barreras culturales con los mazatecas y
una manera de entrar y aceptar su cédigo de vida mas alld de una
relacién desde fuera, nivel en el se puede quedar la observaciédn
participante.

De esta manera se abria un didlogo con los chuta énima en
base a presupuestos de su propia tradicién de la que emanaba para
mi una serie de nuevos simbolos, donde se expresaban elementos de
la naturaleza y la emocién, p;iquicos y espirituales. Se establecia
una resonancia entre los niveles psico-biologicos y la realidad

social. Es decir gue podia establecer un sorprendente entendimiento

enima scbre un terreno caminado juntos, escuchando y hablando de
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las mismas cosas, compartiendo experiencias comunes de vida y de
muerte. La tradicidén enima esta extendida en toda la mazateca. De
manera que es inusual encontrarse con alguien gue no conozea la
experiencia curativa. Pude experimentar que el idioma énima tenia
una correspondencia con el lenguaje del sito.

Pronto me pude dar cuenta gue el nivel de intimidad desarro-
llado en los procesos de curacién no desaparecia al terminar los
efectos del shito sino gue se habfan creado unos vinculos nuavos
que correspondian a un estrechamiento amistoso. Esto hacia que de
pronto circulara un nueveo trato de la informacién a veces sobre
asuntos conocidos y otras tantas desconocidos de todos los érdenes
de la vida cotidiana, incluida su manera de hacer politica.
Significaba entender 4#4ngulos nuevos sobre los procesos gque
involucran poder. Esto me impulsd para integrar nuevamente mis
trabajos sobre la politica local. Una situacidén impensada me dié la
posibilidad de dar un gran salto por este camino.

Durante mi estancia de unos dias en casa del sinahe Chalo,en
Buenos Aires durante 1991, tuve la ocasién de participar en una
toma de shito donde la mujer que llegaba enferma con ahogo y
opresidn en todo el cuerpo, con dolor de brazos y piernas apenas
po&ia caminar. Mayor de sesenta afios,venia ayudada por dos mujeres
mucho mas jévenes. Les acompafiaba un anciano vigoroso y fornido,
con aspecto énima pero calzando como chuta kaéh. Don Sebastisn
Miranda, con daos de sus hijas, traia a la esposa por solicitud de
ésta. Pueron recibidos con cortesia. El tnico sorprendido parecia

ger yo. Los dos viejos enemigos se saludaron como compadres, sin
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traslucir alqun gesto o rasgo que denotara diferencias entre ellos.
Esa noche tomarian shito permitiéndome participar en la sesién.
Después de copalear, encomendar con rezos y cantos, don Chalo
entregd los pares de shito correspondientes a cada uno de 1los
participantes frotando el piziate en las articulaciones de los
brazos. Cuando llegdé el turno de don Sebastian, le comenté "para
que puedas ver, compadre". Después apagd todas las veladoras del
altar. Junto a su mesa permanecié sentado cruzadas sus piernas
tocando el suelo y esperd. No se s{ por la tensién del momento que
se juntaba con mi propia tensidén, el hecho es que no podia concen-
trarme, una serie de ideas y sentimientos cadticos cruzaban ante mi
en varios planos perceptivos. Estaba sentado en el piso muy cerca
de la enferma recostada delante del altar; y junto de ella Don
Sebasti3n inmévil, sentado, aparentaba una pesadez y consistencia
de piedra. Ante mi pasaban escenas en las que aparecia simultédnea-
mente don chalo sentado en su silla con los brazos cruzados, a la
vez que le veia fuera &e la casa caminando con aire preocupado
haciendo movimientos de brazos y silbando. En alguna ocasidén senti
que me llamaba, y no supe con certeza si le conteste o no, pero
cuando hice el intento por salir vi que estaba sentado en su silla
con las piernas cruzadas; de toda formas dudé y salf. Me di cuenta
que tenia unas enormes ganas de despejarme y moverme. Afuera el
panorama era imponente y agradablemente sugestivo. Camine un tiempo
como para darme cuenta de la aplastante opresién que hacia don
Sebastidn creando un ambiente pesado y de dolor, comprendi su poder

Y el peso del odio contra don Chalo, También a este le sentia tenso
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y expectante. Como blogqueado pero alerta. No se como pude abstaerme
-quizds algunos instantes- de lo que estaba a mi alrededor preocu-
pandome y entré en un estade reconfortante de tranquilidad y
sosiego indescriptible. Vi entonces que en realidad don Chalo me
habia sacado fuera de la palapa para romper la dindmica en que
estaba sumido, para poder soltar los vinculos energéticos con que
don Sebastian me tenia atrapado y a todo el grupo no permitiéndonos
viajar. Vi también que se estaba dando un enfrentamiento de poder
entre ambos y que Chalo queria a toda costa desprender mi atencién
de la de don Sebastian. No cabe duda de que me provocaba desagrado
conociendo su trayectoria de vida y que estos sentimientos servian
para reforzar su propio poder. Se nutria de ellos contra su
oponente en su enfrentamiento silencioso. Tampoco me cabia duda de
que se trataba de un brujo poderosoc como lo habian platicado tantas
veces las gentes de la regién. Con una actitud tranquila y de
desapego regresé al interior de la casa, pensando que habia
transcurrido un mundo de tiempo desde que sali. Aunque ya sabia que
cuando se produce un decantamiento en los procesos de conocimiento
el salto crea tal infensidad que el tiempo trascurrido se magnifi-
ca. Es una caracteristica del estado de conciencia acrecentada.En-
tré. Volvi a ocupar la posicién anterior. Todo parecia seguir igual
pero para mi el ambiente habia cambiado. Me sentia mucho mds ligero
y fuerte. Ya no sentia la opresidén anterior, estaba desligado de
los sentimientos que me conectaban a don Sebastidn. " Me oiste?".
Entendi a que se referfa Chalo y me mantuve en la misma posicién

mental de sosiego. Sebastian mascullaba palabras ,se dirigfia a ni
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reverberando al interior de mis propios pensamientos, tratando de
confundirme y entrar en una confrontacién de ideas y sentimientos,
tratando de atraparme la atencién de nuevo contestando algunos de
mis pensamientos entre amenazas y muestras de su poder y agresiones
verbales a don Chalo que yo percibia como visiones oscuras de
enormes reptiles, pero sin llegar a involucrarme como anteriormen-
te. Las mujeres se movian muy incémodas y se elevaba un profundo
sentimiento de tristeza y dolor especidlmente de la mas anciana. El
silencio roto por las reverberancias de agresién que ahora dirigia
especialmente contra Chalo, encontraban su eco , como ratificdndose
en el comportamiento del viento en la casa y el palmar y expresio-
nes de los animales de alrededor y mas alld de las cercanfas de la
casa, todos sincronizados con la sesién. Chalo no parecia responder
ni verbal ni en ningin tipo de otro lenguaje corporal. Sus pies y
brazos cruzados sentado en su silla, a veces contestando un, si
compadre, como en un eco distante de si mismo, del lugar en que
aparecia sentado, entre el confuso grufiidero de los animales que
hacia contrastar mas fuertemente el momento como suspendido en un
instante de silencio. Sentia que entraba en una fase en que yo
habfa perdido la perspectiva de por qué y para qué estaba alli y
solo me dadicaba/a dejarme ir en el curso de los acontecimientos
Y sensacines mas que pensamientos tal como se iban presentando. En
un momento mi atencidén repentinamente fue alertada por el silencio
que me hizo estar mas presente que nunca en la escena. La intensi-
dad fue tal que experimenté una sacudida en la parte baja del

estdmago y no pude contener el vémito. Apenas estaba en esas cuando
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Chalo estaba parado prendiendo el copal y silbando una de sus
tonadas recibidas del sito. Parecia otra escena. Como si todo se
hubiera puesto en movimiento de repente y habfa bastante mas luz.No
se en que nmomento empezd pero la mujer enferma estaba llorando
contenidamente ante un cierto nerviosismo de las hijas. Habifan
pasado cerca de tres horas en mi reloj, pero el tiampo era de tal
intensidad de tal intensidad que se hacia eterno. Daba la impresién
de que algo habfa terminado, por un momento pensé que la sesidn
estaba terminada, fue entonces que al mirar el reloj me di cuenta
gue faltaba la mitad del tiempo que dura el efecto de una sesidn,
pero que algo se habia soltado. Se dabs una discontinuidad
clara,coma la entrada en otro dinamismo que hacia salir de la
quietud y el silencio. Chalo se agaché sobre la mujer para hacerle
llegar el humo del sahumerioa. Yo estaba perfectamente repuesto como
si nunca hubiera tenide malestar,hasta lo habia olvidade Fue
entonces cuando se sumaron al llanto de la mujer los lamentos y
palabras de Sebastian. Su voz era otra. Pedfa perdén a Chalo
llorando por el dafio que le habia hecho durante tanto tiempo dande
le tomé como un brujo y le maltratd y hasta le querfa quitar la
vida. Reconocia que trabajaba para la curacidén y gque habia estado
equivocado y mal aconsejado y gue no le iba a hacer mas dafio con

-«

sus vaquitas a los de Buenos Aires que eran sus gentes. Después,
cayé en profundo suefio. Chale se veia activo y comento. "Bueno,ya
nos soltd, ahora ya podemos trabajar®.

No trascribiré ahora la continuacién de la sesién curativa,

solo pretendo resaltar en este momento la parte referente al tipo
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de enfrentamiento de poder con que se manejaron estos dos enemigos
politicos y su manera de resolverlo. Fue hasta dos dias después que
le pedi a Chalo gque me diera su interpretacién de lo ocurrido
durante la sesién de shito con don Sebastian. Me dijo que "desde
que llegaron a la isla estuvo muy tentado de castigarle en 1la
sesidén, por toda la maldad que ese hombre ha tenido siempre y el
abuso para conmigo y con nosotros énima de Buenos Aires". Entonces,
" me fui a cada esquina de la isla a prender veladoras, para
proteger de los chicones de campana por si los trafa consigo, luego
llegué bajo la pochota e hice lo mismo , prendi copal y ceras y le
hablé al chiconindo que protege agui conmigo. El chicone (voz
carifiosa ), me hizo cambiar de opinién y que no enfrentara que
aguantara el rigor y amarrara mi poder pues 1o iba a usar para la
curacién. Y asf lo hice. Me sente, amarré mi poder, cruce los
brazos y las piernas tocando el suelo. Al mero principio no me
falté tentacidn, pero luego vi como tu te agarrabas en sus provoca-
ciones e insultos y te quitaba fuerza y el la sumaba a la suya,te
llame y fue cuando salistes estabas muy enojado y te diste cuenta
de su juego y ya te fuiste por otro lado. Después era cosa de
esperar hasta que se agotara su poder. Fue cuando se soltd, con tu
vomitada se aflojé y pudimos trabajar. La mujer pudo ver donde
estaba su mal, por el pleito que tiene con un medio hijo de su
esposo y el da la razén sin tomarla en cuenta. Es de nervios el
mal. ii soltarse la tensién con don Sebastian ella y las hijas que
ya me habian visitado otras veces trabajaron bhonito y vieron

bastante. En otra sesién la mujer queda bien..."
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En posteriores visitas de los idltimos tiempos siempre le
pregunto a don Chalo que pasé con don Sebastidn. "Ya no ha vuelto
a molestar no ha regresado.Retiré sus animalitos del potreroc junto
al pantedn que pasaban y molestaban las tumbas. Cuando nos vemos en
Campana nos saludamos bien. A veces voy a comprar a su tienda.
Aunque algunos otros de los Miranda siguen molestando y se quedan
con los dineros que manda el gobierno para acd y no nos ayudan para
lo de que traigamos la luz eléctrica., vaya, siguen molestando
algo, pero el ya no". Por mi parte he visitado frecuentemente en su
tienda a don Sebastian quien me recibe e invita de buen grado sin
buscar la presencia de interlocutores, aunque nunca me he atrevido
a preguntarle que pasd aquel dia.

Ahora no entraré al andlisis de la sesién de sito que
modificé la relacidén entre dos destacados lideres y el curso de la
politica local, serd en el segundo capitulo bajo el epigrafe de "
Lo politico de un ritual no Politico, o seqgundas partes no tiene
por que ser malas" ~como homenaje a V. Turner -. Solo gquiero
sefialar que en las sesiones con shito no solo se maneja la curacién
sino que se trata de un 4dmbito donde se expresa el juego de la
politica, conflictos personales y sociales con capacidad para
resolverse de forma diferente a los planos de la realidad ordina-
ria, Otra ldégica y otros tiempos .

Llevar mi trabajo de investigacién a las profundidades de las
sesiones con shito, desde luego que requirié de una perspectiva
etﬁografica nueva. Para ni, significé entrar en un esfuerzo doble.

por una parte abrir méds las interpretaciones de los enima sobre la
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percepcién de su propia tradicién y por otra mi propia traduccién
e interpretacién de los significados de los rituales enima con
shito dirigidos por un sinahé.

La caracterizacién de estos como rituales que transcurren en
un nivel de conciencia ampliada y mi encuentro con los trabajos de
Harner sobre las posibilidades psicobiologicas comunes a cualquier
cultura para entrar en este nivel de conciencia y compartir un
nmigmo cédigo de comunicacién, Me llevaron a decidir compartir estas
experiencias.

Desde luego la entrada en situaciones de conciencia acrecen~
tada ampliaba el espectro de participantes en tornc a sucesos de la
realidad cotidiana. Tomé como realidad evidente elementos que para
los énima son realidad evidente " como hace calor, ¢ tengo hambre®.
Es decir, tomo como verdad su verdad. En este sentido la participa-
cién de los chiconindo en la vida diaria sus comportamientos a
veces caprichosos de ayudas y desayudas o sus rasgos de caricter
Yy expresiones de poder, nutrirdn las pdginas etnogrdficas como
parte de los actores sociales que en un momento pueden modificar en
una u otra direccién algin evento publico.

Espero que este didlogo o trialogo que se establezca con y
entre los mazatecos y los lectores sirva para abrir caminos nuevos
a partir de nuestras propias interpretaciones culturales. El
objeto de exponer en este momento la sesidn de sito en la que se
confrontaron dos enemigos politico enima del municipio de campana
tiene como sentido abordar la politica desde un dngulo diferente a

‘como en un principio tenia planteado.Colocarme mas alld del plano
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de lo estrictamente social, sumergirme en las profundidades de la
tradicidén enima para desde alli plantear un nuevo nivel interpre-
tativo. Rescatar desde la cultura aspectos de la vida social que
pueden ser vistos con otra perspectiva como el mismo fendmeno de la
politica; politica que reaparece aqui{ con un lenguaije simbdlico de
los chuta enima tanhé esik-dari tin ... ( de como participan en

los asuntos propios y de los demds)...

Sitdo mi trabajo etnogréfico en base al enfoque turnerianc
para el rastreo y localizacidén de procesos sociales y ritualses,
estirando al mdximo el camino de la metdfora que nos lleve de lo
conocido a lo desconocido en el ritual, abriendo camino a la
interpretacién de los chuta enima para penstrar -con influencia
Gertziana- en los "nicleos etnogriaficos™ tocantes a la curacidn
chaménica.

Pasemos ahora a recorrer y puntualizar cilertos rasgos
metddicos del ritual sinahé. Las sesiones con sito serdn conceptua-
lizadas como rituales de curacién chamdnico, donde el sinahé actuda
como un mediador entre mundos y entre miembros de su grupo social
y dénde el ritual es una necesaria expresién de un sistema de
creencias. Nuestro prejuicio cultural nos hace verlo como algo
prohibido y pernicioso para la salud. Para los chuta enima la
posicién es opuesta, es sanativo y permisivo y no hay cuestiona-
niento alguno al respecto. Aungue por tanto no podemos hablar de
que se trata de un ritual secreto, sino culturalmente aceptado por

Ios énima, la participacidén estd restringida en cada sesidn
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curativa segin los objetivos e intereses que plantean los
participantes , que no excede el numero de ocho. Podemos decir
ademas que toma caricteres particulares, puesto gue hay espacios
privados a los que solo el sinahe tiene poder y conocimiento para

acceder, quedando restringida la interpretacién al propio paciente.

Pero el ritual tiene también una vertiente piblica.El sinahe
junto con los participantes de cada sesién escarba en la tradicién
de la conciencia acrecentada para encontrar los elementos que
ayuden a ver y resolver los problemas gue se susciten y que
trascienden el momento ritual ensus efectos. De la capacidad de
concentracidén, inspiracién y conexién participativa del grupo
dependera la fuerza o "eficacia simbélica" del resultado de 1la
sesién. El ritual de sito se presenta como un laboratorio donde no
solo se retroalimentan y refuerzan elementos sociales y culturales
sino que ademds es matriz donde se generan simbolos que norman el
comportamiento social de los énima.El acceso a lo que denomino
fuente del ritual depende del poder del chamdn en cada caso en la
habilidad de canalizar e interpretar simbdlicamente el mundo que
estd tocando. El1 ritual de sito tiene por tanto un nivel de
contenido simbdlico que podriamos decir privado, donde los efectos
se restringen al terreno personal y no van méds alld del momento de
la curacién. Esto no quiere decir que no se de un nivel de
afectabilidad piblico que puede tomar diversos caminos y donde se
expresan intereses y conflictos que ayudan a cohesionar o separar

a los grupos sociales y que en udltima instancia reafirman la
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tradicién énima. la relacidén sinahé-paciente, a la vez que privada
trascinde en sus efectos al plano comunitario. la sanacién supone
una modificacén del comportamiento individual que a todas luces
trae como consecuencia un reacomodo en el funcionamiento del grupo

Por otra parte, las condiciones en que transcurre el ritual en
cuanto a 1o que denomino "estado de conciencia acrecentada" nos
obligan a establecer un método de aproximacién analitico que no
desvirtde el escenario en gque transcurre. El concepto de campo
politico es usado en los niveles de la actividad publica que
corresponden a la "realidad ordinaria®™, pero gqueda un poco plano
para integrar los niveles de conciencia de la realidad acrecentada.
En la accién ritual coexisten ambos planos de la realidad simultéd-
neamente. Donde se produce una amplificacién en el espectro
simbdlico de origen mas alld de lo social. Podria quizds hablar de
dos campos de distinta naturaleza donde se diera un intercambio de
simbolos pero esto nos crearia una separacién arbitraria de un
fendémeno unitario, Pensé también usar el término de un super campo
de interaccién simbélica, que se acerca mas al sentido de lo que se
pretende como unidad de andlisis. Finalmente me decidi por usar el
concepto de M"espacios de 1la conclencia acrecentada ", para
referirme a los niveles que se abren a la participacién de seres
espirituales cuya capacidad interventora puede decidir el rumbo que
siga el campo de un proceso ritual. Espacios expandidos que
conectan lugares y chicones para los que existe un mapeo que
comparten a veces solo los sinahé y que en todo caso son parta de

la tradicién énima. Espacios en los que desde luego confluye la
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realidad ordinaria gue se ve sometida a modificaciones irreversi-
bles. De esta manera cuando hable de procesos rituales me referiré
a ellos como "espacios de la conciencia acrecentada". Dejando para
los procesos publicos que transcurren en los niveles de la realidad
social los conceptos de campo y arena siguiendo la tradicién
procesualista.

De otro lado, a nivel del espacio abierto por 1la
conciencia acrecentada, no se da un flujo simbélico gque permita un
ordenamiento siguiendo la 1légica interpretativa de la realidad
ordinaria. No se pude detener el andlisis en el paso de la
secuencia repetitiva que expresa el orden formal del ritual y gue
si existe y debe tomarse en cuenta. Entrar en el &dmbito de 1la
diferencia en el ritual, (Debo a Deleuze la acufiacidén del término),
implica sumergirse en el "Yespacio de la conciencia acrecentada" en
donde cada sesién es una explosién fenoménica dnica e irrepetible,
Cuando Taussig habla de los rituales con Yahe de los indios... en
Colombia, Critica el orden que Turner asigna a los procesos
rituales. La caracteristica que encuentra Taussig es la del caos
que parece dominar el espacio ritual, En realidad es una critica a
medias que corresponde mas a la tipologia de rituales trabajados
por Turner. En todo caso Taussig no lleva hasta sus ultimas
consecuencias la interpretacién de los rituales que transcurren en
espacios de "conciencia acrecentada", sse quedaria en el nivel de
deconstruccidn de la realidad ordinaria gue significa sumergirse en
el espacio de la conciencia acrecentada y en la que se percibe una

dislocacién de la realidad que se puede asumir como caos. Esto

30



corresponde al aspacio -~ Tiempo, al momento ritual donde el
individo, el grupo se desnuda de una parte de si, abandonando logque
podriamos llamar su falsa personalidad. A la deconstruccidn caética
subsigue una nueva construccién ordenadora de ambos planos de la
realidad que integra el conocimiento.( Valga la terminologifa de
Derrida aunque con otros fines). Después del tiempo de caos el
retorno a la realidad ordinaria marca un nuevoe momento, una
diferencia algo se ha desechado de la falsa personalidad, hay una
transformacién del grupo. la enfermedad se deshecha y algo nuevo ha
aparecido en este caso la salud. La Diferencia no pude dejar de
vivirse como caos, ni tampoco como repeticién, orden.En el ritual
de sito se pueden apraeciar los elementos de orden que corresponden
al nivel légico de la realidad ordinaria junto con el caos de la
realidad acrecentada que transcurren dentro de un proceso finalmen-
te integrador de ambos niveles de la realidad. No hay dos realida-
des separadas mis que en la mente del analista. Se da un udnico
proceso de la realidad donde se abren diferentes espacio-tiempo
simultdneos.

Los pasos del drama social de V. Turner nos servirdn para
establecer el modelo para el andlisis de los procesos politicos’
pero prescindiremos de ellos a 1a hora del exapen del ritual ya que
son el molde de una secuencia y solo ofrecen una cara explicativa-
del mismo. Preferimos aplicar el concepto de "configuracidén ritual®
gue abarca las explosiones de la conciencia acrecentada y en el que
pueda contemplarse caos y orden de manera simultdnea no por etapas

lineales
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Retomaré ahora la problemdtica del chamanismo dentro de 1la
teoria, buscando completar aspectos apuntados en el proyecto y
algunos otros suscitados en el marco de nuestra investigacién. Los
estudios, reseilas, descripciones o al menos alusiones al fendmeno
chamanico, han salpicado la historia de la antropologia desde sus
comienzos. Desde luego dentro de una ciencia que se hace y rehace
entre paradigmas, saltos intelectuales por desprenderse de sus
propios prejuicios o de los heredados de otras disciplinas y del
ambiente cultural gue envuelve en cada momento la historia de
nuestro pensamiento occidental. Evolucionistas, difusioniastas e
historicistas rozaron el tema. Confuso y nebuloso frente a otros
temas que lograron un mas rdpido desarrollo dentro de la antropolo-
gia, el chamanismo en principio fue tratado de ser metido en algin
marco clasificatorio déntro del marco evolucionista de la interpre-~
tacion social.

Como fendémeno era fragmentado no tomado snh su conjunto sino
que se separaban aspectos del mismo simplemente porgue no era visto
en su totalidad a partir de los modelos interpretativos. Tylor £iijé
su atencidn mds en los aspectos relacionados con las creencias que
con las practicas que se llevaban a cabo. Creencias que otorgaban
una fuerza o espiritu detrds tanto de objetos inanimados, animales,
humanos y fendémenos naturales y que entraban en contacto entre si.
Este tipo de creencias fue denominado bajo el nombre de animismo y
se clasificé como una manera de pensar propia de una etapa

primitiva del pensamiento humano, donde todavia no se habrian
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conformado explicaciones religiosas que poco a poco vendrian a
desplazar las creencias arcaicas del pensamiento,

Esguema inicial que al ser seguido afios después crearia una
separacién entre lo que se configura como magia versus religién.
Las causas que ve Tylor estarian detrds de esta mentalidad serian
la dificultad para explicarse la vida en los suefios y la muerte
como un suefic permanente. Argumentos estos que trascendieron el
marco mismo de la antropologia influyendo en autores como el socio-
filésofo francés a la sazdn marxista Roger Garaudy gquien todavia a
mediados de nuestro siglo repite en su obra "Dios ha muertao" que la
creencias conformadas por los suefios y el miedo a la muerte
estarian en los antecedentes de la alienacién religiosa. Por lo
nencs Tylor escribié tres décadas antes de Freud y Jung. Los
aferres ideologicos de las ideas, encierran a aestas en ghettos de
pensamiento que impideﬁ su comunicacién y crecimiento. A Frazer en
su monumental Rama Dorada le debemos el haber acufitado lo que seria
magia separada de religidn para referir a la alteracién de eventos
mas que a la relacién con lo sagrado. Estableceria magia como una
pseudociencia correspondiendo a una falsa l6gica y una falsa
pecepcion de la realidad, separdndocla de religién. Asi también
Graebner y En 1930 el padre Schmitt con su enfoque de los Kultur-
kreis vienen a dar vuelta al argumento de Tylor pero sin salir més
alla de éste, tomando la creencia en los espiritus como un brote
politeista, una forma degradada del monoteismo original. En
Franci,a las ideas parecian si no ignorar el pensamiento Alemén si

por lo menos preferir seguir otro curso de pensamiento. Es Marcel
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Mauss quién hace descender el chamanismo a un nuevo terreno de
explicacidon, el de su eficacia préactica. Aunque generado como
creencia, su permanencia viene dada por la continua préctica. Mauss
separa todavia religién de magia influido por 1la tradicidén
britdnica. En sus eruditas obras de institucién y culto, encontra-
mos incluso referencias a través de Luhmlotz de las tradiciones
peyoteras de los huicholes., Mauss delimita el chamanismo como un
tipo de magia no secreta y caracteriza a los chamanes como lideres
en algunos rituales piblicos. Dando de esta manera un salto en la
manera de abordar el tema, aunque siguiera manteniéndose en la
dicotomia pensamiento primitivo-pensamiento civilizado. Radcliffe-
Brown deja a un lado los aspectos de tratar de explicarse qué es la
magia para entrar en las funciones sociales de las practicas
magicas. Evans-Pritchad alarga mucho mds el enfogque al exponer el
papel central en el funcionamiento de la estructura social de las
practicas mdgicas, donde llega a funcionar como mecanismo de
imparticidon de justicia. Nuevas funciones se atribuyen a la magia
a partir del estrucuralismo que parece haberla liberado de 1las
ataduras ideoldgicas de los anteriores enfoques antropolégicos. La
prdctica de la magia y sus efectos en la regulacién de conflictos,
cohesién y funcionamiento sociales pasaron a ser temas de abundan-
tes estudios en las décadas de los cincuentas y sesentas.Por otra
parte el problema de la separacién Magia-religién seguia sin
resolucién. E1l chamdn seguia en la caracterizacién como un tipo de

mago.
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Sequir considerando al chamanismeo dentro de 1la magia
significaba negar o por lo menos cerrarse a aceptar todo un
conjunto de creencias y précticas de los grupos chamédnicos como si
fueran falsas concepciones culturales. Por este lado los estudios
de chamanismo estaban en un callején sin salida.

Es a partir de fines de la década de los sesentas y en los
setentas que los trabajos de chamanismo cobran una revitalizacidn,
donde ahora si parecen haber roto la magia de los circulos en que
se encontraban inmersos. Por un lado un V. Turner en Chicago,
renovado con las nuaevas interpretaciones de 1las corrientes
culturales norteamericanas ( Con perddn para Gluckman) enriguecien-~
do su enfoque del ritual, como ndcleo de expresién de un sistema de
creencias; as{ como el mismo crecimiento de los enfogques de cultura
con la perspectiva de interpretacién simbélica ( Geertz), daban un
vuelco definitivo a las posibilidades de estudios sobre el
chamanismo.

Aunque bien difaerentes, ambos autores tuvieron una transfor-
macién en la carrera de sus pensamientos digna de ser considerada.
Tanto la primera como la dltima fase de Turner y de Geertz ofrecen
elementos interesantes para el andlisis de muchos aspectos de la
sociedad y la cultura. Este dltimo al incorporar el chamanismo a
los sistemas religiosos.

A este respectoc trato de analizar lo gue denomino como
sistema chamédnico mazateco en el conjunto de simbolos sincréticos

permeados por las aportaciones de ambos autores supusieron una
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ayuda inestimable a 1la hora de montar el enfogque de ni trabajo.
Aunque faltaba un empujdén mas.

El encuentro con los trabajos interdisciplinarios de M.Harner
en los afos ochentas vino a afadir un elemento nuevo que daria
nuevas perspectivas dentro del chamanismo. El manejo de los estados
de conciencia y la posibilidad psicobioldgica que tenemos conmo
especie humana de entrar en ellos, daba un nuevo éngulo de andli~
sis. Nos colocaba en un acercamiento a las culturas chaménicas que
posibilitaba compartir una serie de vivencias que transcurrian en
este estado.

Por mi parte, conceptualicé al sinahé como un chamén ya gue
reunia las principales caracteristicas definitorias establecidas
desde Mircea Eliade en la Década de log cincuentas. Una de estas
caracteristicas estaria en torno a la voluntariedad. El sinahé se
diferencia del que no lo es por la posibilidad que tiene de entrar
y salir en el viaje y por tanto cambiar de estados de conciencia a
voluntad. Los trabajos de Mircea Eliade se refieren al Chamanismo
en general. En el chamaniemo mazateco los cambios de niveles de
conciencia, el vuelo Chamdnico es detonado precisamente por la
ingestién del sito. Esto da unas caracteristicas propias a lo que
también denominaba como complejo chamdnico mazateco. En la
tradicién siberiana tratada por Mircea eliade es el tambor, en
otras tradiciones son la danza y canto los catapultadores hdcia la
conciencia acrecentada. En cualquiera de las tradiciones en todo
caso €l chamdn es quién mas lejos llega y quién mas pronto regresa

por los espacios abiertos de la conciencia amplificada. El viaje
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del sinahé no se ve favorecido por la ingestién del shito. Esto
presenta complicaciones de las que estdn ausentes los chamanes de
otras tradiciones que posiblemente encuentren algunas de otro tipo.
La potencia del shito coloca al sinahé en las cimas de la concien~
cia chamdnica en menos de media hora y puede mantenerle en dichas
alturas por mas de tres a cuatro horas, lo gue supone un gran
desgaste fisico.

A continuacién expondré en discursc libre mis apreciaciones
sobre el viaje , la posicidén chamdnica y los efectos transformado-

res de las sesiones con shito.

La iluminacién chamdnica, es la habilidad de alumbrar,literal
nente, la oscuridad, para ver en ella lo gue otros no pueden
percibir.Este puede ser, de hecho, el significado original de
iluminacién...que le permite ver en la oscuridad, literal y
netafdéricamente hablando, pués puede, incluso con los ojos

cerrados, ver cuando cuando estd oscuro y percibir objetos

con los ojos cerrados;pueden ver el futuro y los secretos de

la gente...( Harner 1990,51)

El sinahé,necesita tener intencién que formula al principio
de su vuelo con firmeza ante su mesa y altar. Esta es la brajula
.8l para qué y el cémo estd buscando en cada sesidn de shito. Las
caracteristicas del shito son precisamente efectos de oleadas en
los que hay momentos en los que el chamén desciende a los niveles

de la conciencia ordinaria favorecido por los instantes de quietud.
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Pero debe estar preparado para aprovechar el nuevo impulso, o la
préxima oleada para encaramarse a las alturas de sus posibilidades,
sin perder la direccion en la discontinuidad conciencia ordinaria-
conciencia acrecentada. Son los momentos en los que la capacidad
dfe concentracién ponen a prueba el trabajo del sinahé. Ademas el
sinahé no viaja solo. Tiene que dirigir, acompaifiar, ayudar a salir
de lugares oscuros y empujar hacia espacios de claridad a sus
acompafiantes. Mantener fuerte la intencidn para subir a la cima del
poder y descender al abismo donde se encuentra la enfermedad y
empujarla, chuparla o soplarla o vomitarla segun las cualidades,
los dones gque adquiere y permanecen grabados en su conciencia
acrecentada. En los rituales shinahé con shito los participantes
entran en el nivel de la conciencia acrecentada a través del shito,
pero no tienen control sobre los cambios de conciencia ni sobre la
direccién del viaje ya que carecen de intencidén porque estan
enfermos. El para qué y cémo. Curacién es una metafora que desborda
con mucho el concepto que tenemos en nuestra cultura. La tradicién
énima abarca para curacién un proceso de transformacién de
depuracién de los planos emocionales y fisicos que permitan un
mejor fluir en la conexiénn con los planos del espiritu, que
conlleve un funcinamiento social de cooperacidn y orden. El orden
de espiritu en el mundo. El sinahé es un artista cultural, un
maestro de la dignidad, modelo de comportamiento de la tradicidn,
donde no hay una intencién en favor de interes propio. Poner la
intencién fuera del interés personal. El proceso de curacién entra

en lo que seria el proceso de aprendizaje y de integracién a la
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vida de la comunidad. El proceso de aprendizaje es a la vez el
proceso de curarse de todo lo negativo oscure y limpiar al grupo.
En este sentido cualquiera puede ser chamdn en la tradicidénn
mazateca, cualguiera que acepte seguir esta direccién. Y asi llegar
a ver. Esta es otra metafora importante en los viajes con shinahé
shito. El ver en la conciencia acrecentada expresa el encuentro con
algo que indica las causas de la enfermedad, o donde hay algo
escondido, presenciar situaciones que estan en planos del tiempo
gue llamamos futuro. A veces para los mazatecos el ver es también
un escuchar.. Ver no es un don esclusivo del chamdn sino de
cualquiera que participa en una sesidén de shito. igualmente, ver
puede darse en los suafios posteriores al viaje. Ver asg un poco
resolver. Curarse es aprender, ver es resolver. Ver es un momento
de luz, se da en la luz no en la oscuridad. La curacién es lug. Ver
y curarse estdn en el mismo camino y misma direccidn, el canmino de
la luz. El camino del sinahé es largo, se pueda recorrer en mucho
tiempo © en corto tiempo o nunca llegar. Depende de la intencién de
adonde quieras\lleqar. Mantener esa fuerza significa recorrer los
mds dispares caminos de la conciencia acrecentada sin perderse o
confundirse. CIaridaé de intencidén y voluntad de seguir. Cada vez
el sinahé recorre mas caminos encuentra nuevas dificultades. lLos
caminos no tienen fin. Se bifurcan, parecen perderse pero al final
te sacan y aprendes y ganas mas poder. Poder para aguantar el
rigor, la presién de los caminos de la oscuridad y la enfermedad.
Poder para ascender hasta los niveles mas altos y llegar a la luz

gue clega y gue pone a todo el cuerpo a temblar del poder que
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recibe donde chiconindd te recibe y te da a escoger la mesa con las
cosas de como vas a curar y te da las plumas de guacamaya, las
obsidianas y el hilo para que no olvides el camino de regreso y
alli dejas la intencidn puesta para volver, siempre gque pongas la
intencion y afiores y llames el recuerdo. El sinahé recuerda los
caminos, no olvida y evoca para regresar. La intencién es un imdn
que atrae si la sabes enfocar.Pero no todo esta asegurado, los
peligros de perders son muchos.El poder es un riesgo, quizds el
mayor. El1 poder te lo da el mismo shito segun vas entrando,
subiendo y bajando te vas cargando, si aprendes a contenerte a no
engancharte lo mantienes. El poder que dan los shito no se debe
usar, se manifiesta el solo cuando hace falta. Se usa el solo, te
dice que hacer para curar y para saber, te ayuda a ver si tu te
mantienes con tu intencién firme no te abandona y te ayuda a
resigtir el rigor de un mal momento. Nunca se debe enfrentar. El
poder es tuyo y no. Te lo dan y te lo pueden quitar. Cuando uno se
tuerce, cuando se va por dinero o por mujer o por coraje y se
quiere fregar a otro, lo puede hacer pero ya se torcié. Y el shito
te castiga. Y ya no llegas, ya no ves porque ya no hay luz. Hay
poder perc no hay felicidad porque no entras en la luz. Y pasas a
estar taciturno y ya 80lo te interesa el dinero. Tu intencién
cambia, es solo para conseguir algo para ti. El poder no es sobre
otros , ese es el mal poder. El poder es para ayudar y &1 te
ayudard. Cuando alguien te provogque no le contestes y se gasta y
se acaba solito, cuanto mas coraje contra ti peor si tu no te

afectas. Tu te sales y ya no estds en el lugar donde el quiere que
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estes o donde cree que estds y no te toca. El sinahé~Tee el que
hace dafio, ve negro, no puede ver porque esta castigado sin luz,.
Pero tiene poder porgue sabe mandarte el mal y salirse y porque le
pide al chiconindé donde nacioc y le ofrece regalos y animalitos y
hasta le lleva gente para que se aspante y le dafie y hasta se

nuera. entregan gente al chiconindo para su propio egoismo...

La secuencia del trabajo. El Trazado general de la obra consta
de varias lineaa de lectura etnogrdfica. Una arranca de mi propia
experiencia participativa que me situé directamente en el plano de
los rituales de curacién con shito. A través de la relacién que
estableci con el sinahé de Buenos Aires quien me didé entrada en la
tradicién énima, abriéndose una nueva manera de interpretar nmi
propioc mundo y el énima. La conexidén con el sinahé de Buenos Aires
y con otros curanderos de la zona se llevard a cabo a través de una
expresién de lenguaje simbdélico del mundo de la cuyracién en estado
de concincia acrecentada, donde se expresan creencias que norman
la vida social y un mapeo sagrado que se superpone con @l espacio
fisico.

Otra,h linea serd dada por los procesos publicos que se
organizan en torno a lo politico. Los dramas sociales siguiendo el
modelo de Turner irdn estableciendo una secuencia del transcurrir
de los objetivos publicos en los que se vieron involucrados
lideres, comunidades, y toda suerte de intermediarios e instancias

de la politica extra-local. Con esto se tratarid de obtenar un
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entendimiento de la historia social de la mazateca baja en los
treinta dltimos afios, desde la construccién de la presa hasta la
actualidad.

otro tercer vehiculo de la etnografia, vendrd dado por el
relato de la vida cotidiana de la tradicién énima en este periodo
de tiempo, en un dialogo directo de los chuta énima en las
inte;pretaciones sobre su vida. Lo que resulta de esto, es un mundo
"liminal” donde se expresen modos de ser, emociones,juicios y
comportamientos en lo que serla una "tierra de nadie cultural®.

Estos tres caminos etnogrificos correrdn paralelamente y se
irin entremezclando en torno a la secuencia de objetivos ptblicos
y a la accién ritual, a manera de vertebras que unifiquen 1la
lectura. Se entremezclarén de manera que actores de dramas sociales
serdn a la vez prticipantes en rituales curativos y en pasajes de
la vida cotidiana. De la misma forma algunos procesos politices
seridn entendidos y resueltos a partir de la participacién de los
actores en otro escenario como el de los rituales con sito o
viceversa,quédando asi integrados en una lectura tnica con diversos
pasaijes.

La obra estard desglosada en tres partes constitutivas. La
primera bajo el epigrafe de Curacién. La segunda, Poder, y la
tercera, Conocimiento. Cada una de estas tres partes o movimientos
generales constard de varios capitulos, de los cuales solo algunos
estédn en borrador y otros todavia no se escriben.

Las tres lineas etnogrédficas se irdn entremezclando, de

manera que no guedardn escindidas una en cada parte, sino en

42



secuencias que atraviesen todo el capitulado. En las conclusiones
' se llevard una revisién de los postulados y enfoques usados a lo

largo del trabajo.
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