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127. Se afirma que el alma abandona el cuerpo. Entonces, para suprimir
cualquier semejanza con el cuerpo, y para que no se piense ni por asomo
que con ello se alude a que el alma sea algo gaseoso, se dice que el alma
es incorporea, no-espacial; sin embargo, con la palabra «abandono» ya se
hadichotodo. Muéstrame c6mo usas la palabra «animico», y entonces veré
si el alma es «incorpérea», y qué se entiende por «espiritu» (Wittgenstein,
Zettel).

Introducciéon

La antropologia mesoamericana ha dedicado una atencién especial al pensa-
miento indigena, en particularalareligiony alo ceremonial. El nagualismo, entendido
como mitologfa, ritual y practicas relativos a espiritus animales y fuerzas césmicas que
intervienen en la personalidad humana, ha sido un tema de gran interés, sobre el que
existe una variedad de explicaciones teéricas y de especulaciones.

Las corrientes predominantes se han orientado a investigar el nagualismo en
tanto que creencia, como una manifestacién del pensamiento mitolégico, contrapues-
to al pensamiento racional, cientifico. Esa perspectiva antropoldgica se asume como
una ciencia que rastrea sus propios origenes, que busca conocer al pensamiento que
le antecede. Esta ha sido la linea de investigacién de la antropologia britdnica
inaugurada por Frazer y luego consagrada por Malinowski, Leach y por sus discipulos
norteamericanos. En mesoamérica, los estudios etnogréficos se han ocupado primor-
dialmente en describir «la creencia», en hacer taxonomias y en explicar funcional y
estructuralmente al nagualismo. Por lo general, las hipétesis al respecto han girado en
torno a la eficacia y funcionalidad de la creencia para el mantenimiento del orden
social, y al prestigio y poder asociados al nagual, al brujo, al shaman.

En el fondo ha privado la opinién positivista de que el nagualismo es «magia,
entendida ésta como «ciencia primitiva», como «creencia errénea» y que por lo tanto,
si bien tiene una eficacia funcional en la sociedad tradicional, es una forma de
pensamiento metafisico destinado a ladecadenciay a ser superado por el racionalismo
moderno. Me parece que esta concepcién, funcionalista y evolucionista a la vez, es
un procedimiento de objetivacion y racionalizacién de algo que es en esencia psiquico
y espiritual, del dominio de lo simbélico y ceremonial, y que al ser explicado

* Una versi6én anterior de este trabajo la presenté en el VIl Congreso Nacional de Filosofia de la
Asociacién Filoséfica de México, A.C., Cuernavaca, 28 de septiembre, 1993.

411



dnicamente en términos racionales pierde gran parte de su sentido y valor.

Lo que argumento en esta ponencia es que para entender la magia, el mito y la
religion, y con ello al nagualismo mesoamericano, las teorias que se fundamentan en
la oposicién mitolégico/racional pueden ser dtiles para explicar realidades sociolégi-
cas involucradas, mas no son de mucha ayuda cuando se trata de comprender estos
asuntos en su dimensién propia. En mi opinién, lo mitolégico y lo racional no son
meras etapas del pensamiento humano, sino que ambos son componentes esenciales
del mismo. El hombre siempre ha pensado de las dos maneras y conduce su vida
mediante el intelecto y la afectividad. Ambas dimensiones coexisten, se influyen y se
manifiestan de acuerdo arealidades socio-histéricas concretas. Mi objetivo es mostrar,
por un lado, que la magia y las préicticas asociadas a ella son manifestaciones de la
dimensién ceremonial de la vida humana, de lo afectivo y espiritual, y que por lo
mismo, deben ser entendidas en sus propios términos, como parte esencial de lo
humano, y no como algo exclusivo y definitorio de «los salvajes». Por el otro lado,
propongo que las «creencias» como se |lama al nagualismo mesoamericano, también
son portadoras de conocimientos objetivamente vélidos, y que quiza en ello radique
su fuerza y vitalidad.

La magia como error.

Aln hoy en dia, James Frazer es reconocido como un padre de la investigacién
cientifica sobre la magia y la religién. De hecho, é| fundamentd una concepcién que
ha influido decisivamente en la investigacién antropolégica posterior. En concordan-
ciacon lamentalidad de susociedady época, Frazer propuso explicaciones racionalistas,
buscando la I6gica y el error de las creencias y practicas magico-religiosas, asumién-
dolas como manifestaciones de una forma de pensamiento propia de los salvajes,
como los antecedentes primitivos del pensamiento cientifico. Visto asi, magia y
religion obedecian a un proceso mental andlogo al pensamiento cientifico, al cual
antécedid y sirvié de fundamento:

Mas la reflexion y el examen nos convencerén de que debemos a nuestros
predecesores mucho de lo que nos parece nuestro y de que sus errores no
fueron extravagancias voluntarias o locos desvarios, sino sencillamente
hipétesis justificables como tales en la época en que fueron formuladas y
que una experiencia mds completa ha demostrado ser inadecuadas. Tan
s6lo por las pruebas sucesivas de las hipétesis y la exclusién de lo falso de
ellas es como, al fin, se obtiene la verdad.?

Malinowski retomé estos planteamientos de Frazer, sistematizdndolos dentro de
una teorfa antropoldgica funcionalista de la cual es fundador. Para él, los mitos, las
creencias religiosas y la magia son parte de lo mismo, forman una unidad organicay
funcional, en que se manejan asuntos emocionales de trascendental importancia,
como la esperanza, el miedo y la fatalidad, y donde se expresa la actitud pragmética
del hombre primitivo hacia la realidad (1974:137-138). Malinowski considera que la
magia tiene la funcién psicoldgica de ayudar al hombre a superar estados que adin no

2 La Rama Dorada, Cita en Wittgenstein (1985:10).
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puede controlar con métodos racionales y procesos técnicos. Esta le proporciona una
creencia firme en su capacidad para triunfar ante situaciones incontrolables y
peligrosas. Ademds, la magia cumple una importante funcién sociolégica, como un
elemento activo de la organizacién social. De esta manera, también para Malinowski
magia y ciencia comparten una misma légica:

Magic is thus akin to science in that it always has a definite aim intimately
associated with human instincts, needs, and pursuits. The magic art is
directed towards the attainment of practical ends; like any other art or craft
it is also governed by theory, and by a system of principles which dictate
the manner in which the act has to be performed in order to be effective.
Thus magic and science show a number of similarities, and with Sir James
Frazer, we can appropriately call magic a pseudoscience (1974:140).

Edmund Leach, otro gran exponente de la antropologiasocial britanica, presenta
una critica a la teoria de la magia de Frazer. Segin Leach, dicha teoria se manejaba
como prueba de la inferioridad mental y tecnolégica de las sociedades primitivas.
Frazer se equivocaba al sostener que la magia era una «ciencia bastarda», una creencia
errénea sobre la relacién de causa y efecto, en que se confunden los actos expresivos
con los actos técnicos, y en que se pretende modificar el mundo con medios
metafisicos (1978:39-40). Sin embargo, Leach afirma que efectivamente, en la magia
se presenta una ambigiiedad importante, al confundir la accién técnica con la
expresivay al pretender cambiar el estado del mundo mediante una accién adistancia

El hechicero comete un triple error... confunde simbolo metaférico... con
signo metonimico. Después pasa a tratar el signo imputado como si fuera
un indicador natural, y finalmente interpreta el supuesto indicador natural
como una seiial capaz de desencadenar consecuencias automiticas a
distancia (Ib. 42).

Asi pues, a pesar de su aparente critica a Frazer, también para Leach la magia es
una creencia fundamentada en asociaciones mentales complejas, pero erréneas a fin
de cuentas, errores |6gicos o «fallos» que ocurren en la cadena asociativa (Ib.). Segin
Leach, el error del hechicero consiste en que éste «no tiene en cuenta el hecho de que
el cabello de la victima, separado de su propio contexto en la cabeza de la victima,
cambia de “significado”» (Ib. 46). De la misma manera opina que en el pensamiento
religioso no aplica la l6gica ordinaria, pues la metafora es tratada como metonimia;
alli los sinsentidos l6gicos s6lo tienen sentido «en la mente» de quienes comparten las
mismas ideas (Ib. 97).

Nagualismo mesoamericano.

Esta concepcién antropolégica sobre el mito, la magia y la religion a la que
brevemente me he referido, ha tenido una enorme influencia en la investigacién en
Mesoamérica, especialmente en lo relativo al nagualismo. Al respecto, considero que
los mayores aportes de esta corriente han consistido en la descripcién detallada del
sistema de creencias y en el establecimiento de los fundamentos sociolégicos del
mismo. Se ha prestado mucha atencién a la taxonomia de los naguales, a las
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distinciones entre tona y nagual® y a sus respectivas definiciones, pero sobre todo, el
énfasis se ha puesto en la eficacia de la creencia como una institucién de control social
y de poder, que organiza las relaciones al interior y al exterior de la comunidad, que
legitimiza el status social y el poder del portador del nagual. Como afirma Hermitte,
«la atribucién de ciertos animales depende, en dltima instancia, del status social que
tenga el individuo en su comunidad» (1970:376).

Lo que se entiende por nagual varia notablemente. Villa Rojas lo presenta como
un espiritu familiar, «es de naturaleza incorpérea e invisible, ... en ocasiones se
materializa», adoptando formas humana, animal o de cierto fenémeno natural, que
adquieren algunos individuos importantes en la estructura politico-religiosa de la
comunidad, como son los sacerdotes, curanderos y adivinos.

El tona, es para este autor «el espiritu guardian que acompaia a todo individuo
desde el momento que nace» ... quedaba ligado el destino del individuo con el de su
tona...» (1963:244-245).

Holland sigue las definiciones de Kaplan, distinguiendo al tonal como el
companero animal que comparte el mismo espiritu y destino con su duefio humano,
«actualmente todos los linajes que ocupan parajes cercanos suelen creer que los
companeros animales de sus miembros se encuentran en lamisma montaiia sagrada...los
companeros animales mantienen las mismas relaciones sociales y de parentesco que
existen entre sus duefios humanos...tienen las mismas estructuras y funciones»; las
personas de mayor jerarquia social tienen por tonales a varios de los animales mas
poderosos (1961:168-170). El nagual es definido por dichos autores como «brujo
transformador... el individuo se convierte en animal... para llevar a cabo actos de
magia que no puede hacer como ser humano» (Ib. 171).

El nagualismo es para Holland una creencia asociada a précticas curativas, a la
psicoterapia de las culturas precientificas, en las cuales «las mas serias enfermedades
son atribuidas a castigo de los dioses, brujerias y otros factores socio-
culturales...interpretaciones psicosomaticas de la enfermedad generalmente predomi-
nan sobre las explicaciones racionales» (1963:262)... Segtin Holland, «Los tzotziles
tienen solamente un vago y elemental conocimiento del cuerpo humano y de las
enfermedades...piensan que las enfermedades son causadas por la separacién del
espiritu de su cuerpo». El enfermo «llamar4 a un curandero...hay que encontrar al
espiritu para devolverlo al cuerpo» (Ib. 266-267). «El valor psicoterapéutico de la
ceremonia tzotzil parte de la fe implicita que el enfermo tiene en la habilidad del
curandero como magon (Ib. 274).

Salerencuentra dos significados del término nagual: el de «espiritu acompanante
o guardidn», y el de «brujo-que-se-transforman. En el primer caso, se trata de un alter
ego individual del ser humano, que puede ser un animal o un fenémeno natural,
intimamente ligado a su destino desde el momento del nacimiento hasta su muerte.
En el segundo caso, se trata de «la presuncién de que ciertos seres humanos tienen el
poder de adoptar varias formas, por lo general las de animales infrahumanos... con
fines siniestros» (1969:10-11). Este autor considera al nagualismo como creencias,
fantasias y elementos de la visién del mundo indigena, que son funcionalmente
importantes, «aunque s6lo sea por el hecho de que existen» (Ib. 49-50).

Las descripciones etnograficas tradicionalmente han dedicado un espacio al

3 Véase los trabajos de Villa Rojas (1963), Saler (1969), Hermitte (1970), Lépez-Austin (1984) y Erice
(1985), entre otros, donde se resumen las clasificaciones, las teorias y la bibliografia sobre nagualismo.
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temadel nagualismo, pero considero que en el fondo ha privado la visién funcionalista
a la que me he referido, ha continuado vigente la concepcién frazeriana de la magia.
En contraste con lo anterior, es interesante observar la recepcién que hatenido la obra
literaria de Carlos Castaneda, centrada precisamente en el nagualismo. Su lenguaje
narrativo, autobiogréfico, tiene la virtud de hacer inteligible y verosimil algo que para
el mundo no-indigena se presenta como mera «creencia», supersticion y engaro.
Castaneda plantea por el contrario, que el mundo del nagual es real, pero que
corresponde a «otra realidad», a una dimensi6n distinta a la vida ordinaria. Presenta
al nagualismo como un sistema de conocimientos y no como una fantasia o
imaginacién de ‘indios ignorantes’. En sus novelas, Castaneda comparte con sus
lectores un mismo lenguaje, atrapandolos de esa manera para internarlos en el mundo
del nagual.

Desde otra perspectiva, en sus Comentarios a la Rama Dorada, Wittgenstein
formula una critica radical a la concepcién de Frazer e indirectamente a la de sus
seguidores. La considera insatisfactora por hacer aparecer las concepciones magicas
y religiosas del hombre como errores (1985:9), mientras que para €l «ninguna opinion
es la base de un simbolo religioso. Y sélo a la opinién corresponde el error (Ib. 15).
De hecho, para este autor «lo caracteristico del hombre primitivo es que no actda a
partir de opiniones (en contra de lo que cree Frazer)» (Ib. 31).

Para Wittgenstein «la magia descansa siempre en la idea del simbolismo y del
lenguaje... la magia pone de manifiesto un deseo; expresa un deseo»:

Quemar en efigie. Besar la imagen del amado. Naturalmente que esto no

se basa en la creencia de un determinado efecto sobre el objeto represen-

tado por la imagen. Lo que se propone es una satisfaccién y la obtiene. O

més bien, no se propone nada; actuamos asi y entonces nos sentimos
“satisfechos (Ib. 15).

Asi, califica las explicaciones de Frazer como muestras de la estrechez de su vida
espiritual y de su imposibilidad para entender otras formas de vida; «Frazer es incapaz
de imaginarse un sacerdote que no sea, en el fondo, un pérroco inglés de nuestro
tiempo con toda su estupidez y flaqueza» (Ib. 17). «Frazer es mucho mds salvaje que
la mayoria de sus salvajes, ya que éstos no estan tan lejos de comprender un asunto
espiritual como lo estd un inglés del siglo veinte» (Ib. 25).

Lo equivocado de las explicaciones de Frazer pueden verse, seglin Wittgenstein,
en que los principios de las creencias y practicas magicas de los llamados primitivos
se encuentran en nosotros mismos, en nuestro lenguaje. Es sintomatico, dice, que el
mismo Frazer recurra en sus explicaciones a palabras como «espiritu», «alman,
«fantasman, etc. (Ib. 23-29).

la diferencia entre magia y ciencia se puede expresar diciendo que en la
ciencia hay progreso, pero que no lo hay en la magia. La magia no tiene
en si misma ninguna direccién en que pueda desarrollarse (/b. 35).

El Wiy de los ch’oles.

Para los ch’oles del norte de Chiapas, con quienes he trabajado, lo espiritual y
ceremonial ocupa un lugar central en sus vidas. Es ese el plano de lo relativo a los
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naguales, los espiritus y los duefios de las cosas del mundo.

La raiz ch’uj- se encuentra en palabras que nombran lo divino, sagrado, y
espiritual. Ch’ujlel es el espiritu propio de cada ser humano, su tona, segin la
terminologia usual; hoy en dfa tiende a verse el ch’ujlel mas bien como el alma del
cristianismo. A su vez, el wdy seria el equivalente ch’ol del nagual. Se trata de un
concepto presente en su vida cotidiana, que interviene activamente en aspectos
nodales de la vida fisica y social de las personas. Es en efecto un concepto asociado
a la organizacién social, al podery a lo sagrado, pero no de manera exclusiva. No es
un atributo tnico de los shamanes, brujos o curanderos, pues también tienen wady los
lideres agrarios, los cuenteros, los masicos, los comerciantes y hasta los ladrones.

Esta manera de pensar la personalidad humana en términos de un componente
animal o césmico es parte de toda una concepcién del mundo y de la vida, encierra
una concepcién cultural de la psiquis humana, es un sistema de conocimientos
mediante el cual los indigenas actdan en su mundo espiritual, y cuyas raices se
extienden a tiempos muy remotos®.

Hablar del wéy es referirse a la idiosincrasia de una persona, es participar en
juegos de lenguaje, altamente metaféricos, en que se tratan asuntos psiquicos,
espirituales, relevantes en la vida individual y social. Se habla del wiy de manera
similar a como en espafiol se dice que alguien «tiene un espiritu belicoso», o que «es
un dngel», que «ama con toda el alma», o que «le robaron el corazén». No son, pues,
simples creencias supersticiosas, sinsentidos, sino juegos de lenguaje, con significados
concretos, con referentes en los hechos de la vida real.

Veamos ahora una anécdota personal sobre nagualismo, que me permita
ejemplificar lo anterior.

Recientemente tuve de visitaa Francisco, un estimado amigo ch’ol, acompaiiado
de dos jévenes nietas, con quienes anduve de paseo por la ciudad de México. Este
amigo es un hombre maduro, que en su comunidad es un respetado vecino,
reconocido como alguien-que-sabe-curar, un xwujt o «vidente». Un dfa fuimos a
Chapultepec y alli frente al Museo de Antropologia presenciamos el acto de los
«voladores de Papantla», que se ha convertido ya en un espectaculo regular en aquel
lugar. Francisco y sus nietas nunca habian salido muy lejos de su aldea nativa ni
presenciado dicho acto, por lo que el mismo les produjo una fuerte impresién. Poco
después, al preguntarle a Francisco lo que pensaba al respecto, me respondié de
inmediato:«xiye’ an i wéy», «el dguila es su nagual», es decir, que el sefior que baila y
toca simultidneamente el pito y el tambor en la punta del palo, tiene como nagual al
dguila. No tiene miedo a la altura y baila como lo hace el 4guila. El descenso de sus
cuatro companeros también recuerda la manera en que esta ave desciende a su nido.
Para Francisco tanto la personalidad del actor central, como la representacién en su
totalidad, son comprensibles en términos del nagual dguila.

Conclusiones

En este ejemplo, puede observarse cémo Francisco interpreta, acertadamente a
mi entender, la representaci6n de los voladores y la personalidad del actor central,
recurriendo a su conocimiento del nagualismo, a esa concepcién mesoamericana

4 El concepto del nagual puede observarse de manera recurrente en las representaciones gréficas de
las culturas mesoamericanas precolombinas, de los olmecas en adelante.
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sobre el espiritu humano.

Es ésta una forma de pensamiento muy arcaica, un «fenémeno de larga
duracién», cuya vitalidad reside en que responde a necesidades subjetivas del
individuo y su sociedad, a sus propias formas de simbolizar y tratar con estados
psiquicos, emotivos. A fin de cuentas, pensary actuar en términos magicos expresa una
actitud ante lo extraordinario, lo oculto, lo inexplicable, poderosoy terrible de lavida.
En este sentido, concuerdo con la vision de Malinowski de que lamagiatiene objetivos
précticos, al permitir enfrentar lo desconocido y peligroso, y al actuar como una
ideologia para la organizacién social y para el ejercicio del poder. Mas por eso mismo,
la magia no es una mera creencia errénea, sino un sistema de conocimiento y un
manejo de ciertas realidades empiricas.

Asi pues, retomando a Wittgenstein, yo entiendo al nagualismo como unaforma
de pensamiento expresada en creencias y ceremonias con que las culturas mesoame-
ricanas han tratado determinados hechos de su propia realidad, como un juego de
lenguaje particular con que se actda en la dimensién psiquica y espiritual, y por eso
mismo, con enormes implicaciones para la vida individual y social en su conjunto.
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