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Volumen |:
Pueblos del noroeste

Maria Eugenia Olavarria Patifio*

Esta obra colectiva es el primero de cinco volumenes dedicados al estudio del chamanismo y el
nahualismo elaborado por el equipo de investigadores del proyecto Etnografia de las Regiones In-
digenas de México en el Nuevo Milenio. Se trata de una obra colectiva en el mejor sentido del tér-
mino, ya que no solo reune trabajos de un conjunto de autores, sino que es el producto de sesiones
de discusion tedrica, metodologica y etnografica bajo la conduccion de Miguel Bartolomé y Alicia
Barabas, sus coordinadores, a lo largo de varios anos.

Los cinco volumenes abarcan en su totalidad las regiones indigenas mexicanas: mayas, los
pueblos de Oaxaca y Guerrero, nahuas y otomies; huastecos, pames, totonacos y purépechas, y
el dedicado al noroeste mexicano, el cual representa la region de mayor extension geografica del
pais. Se compone de un prefacio, una introduccién y una presentacion a cargo de los coordina-
dores de la investigacion, mas un total de 10 capitulos sobre estudios de caso que comprenden
ocho grupos étnicos de la macrorregion noroeste: guarijo (Harris), raramuri (Morales, Pintado y
Fernandez), yaqui (Merino), mayo (Lopez), cora, huichol (Jauregui, Magrina y Pacheco), tepehuan
(Reyes) y pima (Oseguera), de manera que estan cubiertos practicamente todos los pueblos indi-
genas de la region, excepto el seri, el mexicanero y los pueblos ubicados en la frontera con Es-
tados Unidos (tohonoodham, paipai, kumeeay, kiliwa, cucapa).

El abordaje del noroeste de México como objeto de estudio con derecho propio es una practi-
ca relativamente reciente en la antropologia mexicana.! Asi lo consideran Bartolomé y Barabas al
afirmar que “no todo el actual territorio mexicano fue espacio de desarrollo de la tradicion civili-
zatoria mesoamericana” (p.15). Este reconocimiento les permite alejarse de uno de los ejercicios
que dominé durante mucho tiempo las aproximaciones al noroeste de México, consistente en de-
finirlo por la ausencia de tal o cual “rasgo” mesoamericano; asimismo les ha permitido observar
de modo frontal esta extensisima y muy variada macrorregion y adentrarse en lo propio de cada
grupo étnico, cada uno de ellos abordado con rigor metodologico, imaginacion tedrica y minucio-
sidad etnografica.

El hilo conductor de los cinco volumenes es el estudio que, a manera de introduccion, presen-
tan Barabas y Bartolomé, el cual es al mismo tiempo un recorrido cronolégico de los principales

* Departamento de Antropologia, uam-Iztapalapa (ome@xanum.unam.mx).

! Bonfiglioli, Gutiérrez y Olavarria (2006: 15-32) hacen una revision de los aportes etnologicos y arqueologicos en la
construccion de la nocion de “noroeste de México”. Al respecto, apuntan: “En este sentido debemos considerar al
noroeste mexicano como una regiéon puente entre puentes o bien un corredor entre otros corredores que en distin-
tas épocas y con diferentes grados e impacto ha mantenido un permanente dialogo con otras regiones, en particular
aquéllas comunmente denominadas como Gran Nayar y Suroeste de Estados Unidos. Visto en esta perspectiva, el
noroeste —en cualquiera de sus denominaciones- deja de ser asi un ecosistema o un area cultural determinado para
convertirse en uno o varios sistemas culturales cuyas fronteras se expanden y contraen no sélo en virtud de los mo-
vimientos de la historia sino, y sobre todo, en relacion a las tematicas consideradas” (ibidem: 16).
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autores que han analizado la nocién de chamanismo,
una critica al respecto, ademas de una puesta al dia de
las aportaciones sobre el tema, hasta incluir las onto-
logias amazonicas contemporaneas. El estudio asimis-
mo discute la pertinencia de la nocién de chamanismo
en Mesoamérica.

Los autores-coordinadores no se conforman con
presentar las polémicas mas destacadas, pues de igual
forma delimitan y clarifican la categoria de chamanis-
mo en el interior de un sistema mas amplio que inclu-
ye el nahualismo y el tonalismo, nociones esenciales
para comprender las religiones indigenas contempo-
raneas de México.

En su delimitacién de la nocion de chamanismo,
producto de un conocimiento de primera mano de la
etnografia mexicana, Bartolomé y Barabas apuntan
que todos los seres humanos poseen un tonal, una
fuerza vital acompanante, si bien s6lo unos pocos es-
tan dotados de la capacidad de transformarse en su al-
ter ego, conocida como nahualismo, mediante la cual
el sacerdote se metamorfosea en una forma animal.
En el tonalismo, el animal y el individuo coexisten de
manera separada, aunque se encuentran unidos por
un destino y una esencia animica comunes. Por medio
de los naguales, los seres humanos establecen rela-
ciones sociales con todos los entes que pueblan los
distintos planos del universo. Asf, el tonalismo-nahua-
lismo se puede entender como una categoria constitu-
tiva de la persona; es decir, como los componentes de
la nocién social de persona. De esta forma se propo-
ne conciliar tres grandes temas: el chamanismo como
mediacion con lo extrahumano, el nahualismo en tan-
to capacidad de transformacion y el viaje onirico como
instrumento para vincular dos o mas realidades.

Ubicar al suefio como el tema central, es uno de los
elementos que permite a los autores precisar la cate-
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goria de chamanismo. Desde un punto de vista emic, €l
sueno constituye el canal de comunicacion entre reali-
dades alternas. De acuerdo con los primeros estudios
entre los nativos australianos, llevado a cabo por Dean,
este mundo alterno es un espacio-tiempo (metatempo-
ral y multilocal) a la vez pasado, presente y futuro, ubi-
cuo, al que se accede mediante la experiencia onirica; el
tiempo-espacio Otro. El chaman aparece como el dispo-
sitivo mediador, como el capacitado o el indicado para
transitar hacia ese mundo Otro, hacia ese mundo intan-
gible, delicado o sutil, inaccesible para quienes no com-
parten, como él, las siguientes caracteristicas:

a) Haber experimentado una muerte ritual, un sue-
no recurrente, una recepcion del don, un aprendi-
zaje que marque su iniciacion.

b) Contar con la capacidad de manejar el tran-
ce inducido por psicotropicos o mediante técnicas
corporales.

¢) Contar con la capacidad de dialogar, combatir,
negociar, utilizar o manipular los aspectos animi-
cos de las entidades extrahumanas con diversos fi-
nes: curativos, rituales o adivinatorios.

La importancia del papel social de estos especialistas
permite clasificar a las sociedades no sélo con chama-
nes, sino como sociedades chamdnicas.

Subyace a esta institucion social una concepcion que
los autores llaman “bipolar” del individuo y del mundo:

El ser humano se compone de un cuerpo y de uno o varios
componentes invisibles, a menudo llamados “almas”, que
se pueden separar del cuerpo y sobrevivir a la muerte. La
fugaz y nocturna partida de uno de sus componentes expli-
carfa los suefos; una partida prolongada, la enfermedad;
su partida definitiva, la muerte. No solo los hombres, tam-
bién los demas seres de la naturaleza, vivos o inertes, pue-

den poseer tipos de “almas” (Perrin, 2008: 416).

El mundo también esta atrapado entre al menos dos
polos. Existe este mundo, visible, cotidiano, profano,
y “otro mundo”, por lo general invisible para el ser hu-
mano ordinario: el mundo de los dioses y de sus emi-
sarios, de los ancestros, de los muertos, de los duefios
de los animales y de las plantas. Es el mundo descri-
to y explorado por los mitos. El sueno se presenta co-
mo un estado liminar que vincula ambos mundos, por
lo que es necesario sefalar que ninguno de éstos posee
el estatus ontologico de constituir la realidad absoluta.



En el capitulo “Los suenos y sus peligros...”, dedi-
cado a la curacion entre los pimas de la frontera entre
Sonora y Chihuahua, Oseguera nos dice: “Existe una
definida distincion entre el sueno y la vigilia [...] pe-
ro esto no quiere decir que a los suenos se les otorgue
menos realidad que a la vigilia”. Este punto, la relacion
entre vigilia, sueno y realidad, es recurrente entre otros
pueblos, como el raramuri y el guarijé estudiados por
Harris y Pintado.

En la perspectiva occidental, la vigilia se asimi-
la con la realidad y el sueno aparece, cuando mucho,
como una especie de lenguaje que revela mensajes
iniciaticos, proféticos, terapéuticos. Este tipo de inter-
pretacion abreva de la fuerte influencia freudiana en
el sentido comun del siglo xx, donde el sueno se con-
cibe como una determinada clase de lenguaje cifrado.

Muchas de las culturas estudiadas en este volumen
no solo cuentan con una categorizacion especial de la
actividad onirica a la cual no se le confronta con lo em-
piricamente vivido, sino que ésta es “real” en la medida
que resulta significativa desde su punto de vista particu-
lar. En muchos casos los suenos no solo son duenos de
una semantica, sino que en ellos se encuentra, la mayo-
ria de las veces, una terapéutica. Entonces, la oposicion
entre vigilia y sueno se debe entender en el interior un
sistema que comprenda ambas categorias, mas las de
lo real y lo vivido, asi como otras que aparezcan.

Una vez delimitada la nocion principal que une a
todos los ensayos -es decir, €l sueno-, resulta preci-
so mencionar que todos los capitulos no sélo aportan
en el ambito etnografico, sino también en cuanto a su
dimension interpretativa. A partir de la lectura com-
pleta, mas que conducir hacia una tipologia de los dis-
tintos tipos de chamanismo en el noroeste de México
-tarea nada desdenable que en algin momento debe-
ra ser llevada a cabo-, el contenido del volumen con-
duce a la reflexion y la problematizacion de algunos
temas presentes en la historia de las disciplinas etno-
logicas. Comentaré dos de ellos que me surgieron tras
la lectura del libro. El primero se refiere a la experien-
cia chamanica mediante el uso de sustancias enteo-
genas y el segundo es la relacion del chaman con el
sistema de poder.

Sobre el primer tema, considero que uno de los apor-
tes de este libro es que provee una mirada desprejui-
ciada y no idealizada del chamanismo, con base en
contribuciones etnograficas de primera mano. La lite-
ratura del new age no ha hecho mas que rodearlo de
un romanticismo y exotismo poco utiles para su com-

prension. Esta comprobado que el uso de sustancias
psicoactivas no es un requisito para la experiencia cha-
manica, ya que ésta puede ser alcanzada a través de
técnicas corporales como la danza, el ayuno, la inmovi-
lizacion y la vigilia prolongada (Perrin, 1985). Aun cuan-
do se empleen estas sustancias, conocemos muy poco
de la experiencia entedgena en si misma. De hecho, es-
te neologismo, acunado en 1979 por Wasson y otros au-
tores, del griego éntheos (évBeog), significa “(que tiene a
un) dios dentro”, “inspirado por los dioses”, en tanto que
génos (yévog), “origen, tiempo de nacimiento”, esta car-
gado de las “vibras” de la contracultura de las décadas
de 1960y 1970.

Ahora sabemos que los efectos de las sustancias
psicoactivas varian de una cultura a otra. La mayoria
de los pueblos indigenas estudiados en este volumen
(huichol, cora, raramuri) no solo conciben la droga co-
mo una sustancia capaz de “dislocar” su percepcion
normal del mundo, sino como vehiculo que transpor-
ta a voluntad al chaman hacia un mundo Otro donde
residen seres sobrenaturales, mientras que la mayo-
ria de los occidentales tienden a considerar que este
mundo Otro es el simple efecto de las sustancias qui-
micas absorbidas.

Lévi-Strauss sostiene, justamente en su discusion
del libro de R. G. Wasson, que “los alucindégenos no
esconden un mensaje natural cuya nociobn misma pa-
rece contradictoria; son desencadenadores y amplifi-
cadores de un discurso latente que cada cultura tiene
en reserva y del cual las drogas permiten o facilitan la
elaboracion” (1979: 220).

En si misma, la sustancia psicoactiva no provoca
el mismo efecto en todos los contextos culturales. Tal
como lo muestra el estudio de Wasson (apud ibidem)
sobre la Amanita muscaria, ésta suscita comportamien-
tos pacificos en la poblacion siberiana de los koriak,
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mientras que entre los vikingos se asocia con el “furor
berserk” o impulso de violencia asesina o suicida. Tal
como el sueno, el viaje enteogénico se encuentra co-
dificado culturalmente, de manera que no basta con
senalar que se ha ingerido el jiculi, el kieri o cheri, el
bakanoa, el makuchi, sino que hace falta conocer testi-
monios de viva voz que narren lo que experimentan los
chamanes al hacerlo, o bien reconstruir el universo mi-
tico ritual que enmarca el viaje enteogénico, tal como
lo logran los ensayos de este volumen dedicados a los
sistemas religiosos raramuri, cora, huichol y tepehuan.
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Frente a una imagen naturalista de la droga, el uso
ritual de las sustancias psicoactivas nos muestra que
el viaje se puede traducir a un lenguaje pictorico, como
en el caso de nierika; los cuadros de estambre donde se
plasman las deidades wixaritaki. De modo que el cha-
manismo se consideraria, como lo hace Michel Perrin,
un arte total: oral, teatral, pictérico, con una enorme
importancia estética, simbodlica y politica, la cual cons-
tituye la base de su poder.

La relacion entre el chamanismo y el poder es el se-
gundo tema que permiten pensar algunos de los capitu-
los de este libro. El estatus del chaman en su comunidad
se relaciona con el uso de sustancias psicoactivas en la
medida que las drogas tienen como una de sus funcio-
nes la de separar ritualmente: sirven para marcar una
linea entre quienes pueden consumirlas y quienes no.
Como parte de los ritos iniciaticos, el uso de drogas se-
para a los ninos de los guerreros, a los guerreros de las
mujeres, a los iniciados de los nedfitos.

En este sentido, el huichol es uno de los grupos mas
democraticamente consumidores de psicoactivos como
el jiculi, pero el Kieri y su uso restringido, aun entre cha-
manes, indica un principio de autoridad y exclusividad
que se debe tomar en cuenta como principio organiza-
dor. Hasta ahora no se conoce, en términos etnografi-
cos, una droga exclusiva de las mujeres y de los nifios
que les permita consolidar posiciones de poder en una
comunidad.

Cuando un chaman entra en un estado de “recep-
tividad”, 1o hace porque se le ha pedido que lo haga y
se espera que cumpla, a modo de entrar en el univer-
so de la “reciprocidad”. En principio no actua para si,
puesto que ya recibi6é un don, una distincion. Su tarea
sera, por ejemplo, en caso de enfermedad, actuar so-
bre el alma del paciente o extraer del cuerpo de éste el
elemento patogeno. Si se trata de escasez de caza o
alimento, persuadira al amo de los animales para que
ceda a los humanos algunas cabezas de su ganado. Si
se trata de la guerra, habra que debilitar las fuerzas del
enemigo. Se trata de un saber y un poder distintos de
los que poseen los individuos ordinarios, pues deben
lidiar con el lado secreto del mundo.

Dos de los capitulos ilustran con claridad la rela-
cion entre chamanismo y poder. Claudia Harris identifi-
ca la doble naturaleza del curandero-hechicero guarijo,
el pewatélo-sukituime, y Oseguera refiere el monopolio
de informacion que el chaman pima busca y que a la
postre se convertira en una fuente de conflicto. Ose-
guera senala que aquello que diferencia a los curan-



deros de los seres humanos comunes es su capacidad
para obtener informacion estratégica, pues ésta resul-
ta determinante para el éxito de la curacion: donde y
cuando sucedio el susto; si se trata de brujeria, quién
hizo el dafo y por qué. No hay que olvidar que los pa-
cientes consultan a los curanderos para que les resuel-
van la falta de informacion respecto a los causantes de
la enfermedad. Buscan el sentido de su mal. Harris sa-
ca a la luz el contexto de violencia que rodea al curan-
dero guarijo y qué sucede cuando éste no participa mas
en las redes de reciprocidad.

Don y reciprocidad son categorias centrales que
permiten entender el chamanismo como un acto so-
cial total. El ensayo de Jauregui y Magrina ilustra este
punto en forma magistral. La descripcion de un ritual
de “despedida” de un chaman cora, cinco dias después
de su funeral, permite derivar todo un sistema de cono-
cimiento que cabe en lo que Michel Perrin defini6 co-
mo arte total: la disposicion de los enseres, imagenes
sagradas, parafernalia ritual, cantos y rezos, gestuali-
dad y disposicion de los cuerpos: todo da cuenta de un
sistema expresivo.

Si bien es cierto que la caracterizacion predatoria
del nahualismo en el esquema de Descola privilegia
los aspectos negativos del nahual —en los que ha influi-
do la demonizacion colonial, dejando de lado las mul-
tiples evidencias de sus papeles positivos en el orden
politico-religioso-, también es cierta su idealizacion.
No hay que olvidar que el control de la informacion y la
lucha por el poder no estan ausentes en la vida de los
chamanes. Tal como sefalan Barabas y Bartolomé, la
condicion del nahual le permitia defender a las entida-
des animicas de su comunidad o agredir a los alter ego
enemigos de su gente. Para algunos era un benefactor
y para otros, un terrible predador.

Su capacidad constituye un modelo de legitimacion
cosmica y social para los lideres politico-religiosos. Sin
embargo, poco se ha registrado sobre la vejez de mu-
chos de ellos, caracterizada por el miedo que generan
y el abandono de que son objeto. Después de su eta-
pa de apogeo aparecen las acusaciones de brujeria y el
despojo de sus bienes.

En sintesis, el chamanismo no es residuo de una re-
ligibn arcaica de cazadores, sino una institucion social
dinamica susceptible de registrarse en distintos tipos
de sociedades, en la medida que cumple una funcion
social y simbodlicamente legitimada.

Con las lineas anteriores espero haber mostrado
una parte de las reflexiones que esta importante obra

puede suscitar, y estoy segura de que los lectores en-
contraran muchas mas, por lo que valga esta resena
como invitacion para su lectura y consulta.
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