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RESUMEN

El objetivo del presente articulo es revisar la interpretacion dada por diversos autores contemporaneos
sobre la funcion de mago o hechicero del chaman sami de acuerdo a las fuentes tradicionales. El articulo
se presenta dividido en tres secciones diferenciadas, comenzando por una introduccién del papel y
actividades del chaman en la comunidad sdmi durante el periodo en el que fueron escritas las fuentes.
La mujer-chaméan mostrando las multiples contradicciones encontradas en las fuentes de los autores
tradicionales. Las practicas magicas: hechiceria y éxtasis. El estudio del éxtasis con viaje del alma y los
espiritus auxiliares.
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Noaidi: The sami shaman
and its wizard function

ABSTRACT

The aim of this article was to review the interpretations offered by contemporary authors about the view
of the Sami shaman in order to deny his wizard or witch role based on the traditional sources. I have
divided my dissertation in different sections starting by introducing the role and activities of the noaidi
within the Sdmi community during the centuries where the written sources come from; the woman-
shaman, in order to show the multiple contradictions found in the traditional sources; Magical practices:
witchcraft and ecstasy; A study of the ecstasy with soul journey and assistant spirits.
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1. INTRODUCCION. EL NOAIDI: EL CHAMAN SAMI!

El objetivo del presente articulo es revisar la interpretacion dada por diversos
autores contemporaneos sobre la funcion de mago o hechicero del chaman sami de
acuerdo a las fuentes tradicionales. El status del noaidi, o chaman sami, que propon-
go analizar se ha estudiado y analizado de acuerdo a las fuentes escritas entre los
siglos XII y XVIII, cuando se produce su desaparicion definitiva. A pesar de las rela-
ciones existentes con pueblos vecinos, que afectaron indiscutiblemente a la vision del
noaidi, éstas no influyeron en la base religiosa indigena. La intervencion cristiana a
partir del siglo XII supuso la pérdida paulatina del papel del noaidi como especialista
religioso y su conversion en un «mago e ilusionista degradado»?.

Como especialista religioso estaba encargado de transmitir la tradicion y la vi-
sidn cosmoldgica renovando incluso cuando era necesario la mitologia. Sin embargo,
mantenia las ideas bésicas y la estructura fundamental de las creencias religiosas ac-
tuando, en cierta manera, como un «poeta mitologico»>. Sus vecinos, los escandina-
vos, veian en el noaidi la figura de un «Gran hechicero» cuyas habilidades procedian
del «mundo maligno»*.

Analizando las distintas fuentes tradicionales, se deduce que el noaidi no era
unicamente el especialista religioso, sino que igualmente practicaba otras tareas fun-
damentales dentro de la comunidad. A diferencia del chamanismo americano o del
australiano, el chamanismo sami, cazador y nomada, demandaba unos objetivos di-
ferentes a la experiencia extatica: se consideraban tareas del chaman el diagnostico y
curacion de problemas de salud, la adivinacion del tiempo para la caza y a la pesca o
la busqueda de objetos perdidos® o animales salvajes, ademés de mantener el bienes-
tar y la buena conducta en su comunidad®. Al igual que los samoyedos y algun otro
pueblo de las regiones del Artico, los samis creian que cuando una persona enfermaba
de forma critica era debido a la pérdida de su alma en el mundo de los muertos. Era
entonces tarea del chaman realizar el viaje extatico con la participacion de los espiritus
ayudantes para rescatarla y devolverla al cuerpo del enfermo. El mundo de los muertos
era uno solo, y no fue hasta la imposicion del cristianismo cuando se fueron introdu-
ciendo los conceptos de «pecado, castigo, salvacion y la dualidad de cielo-infierno»’.
A diferencia de los monjes y misioneros cristianos, el noaidi no era un predicador; era
un administrador de los problemas religiosos también considerado un «guia cultural»®
y actuaba cuando era requerido por los miembros de su comunidad.

! En estudios anteriores a los afios 70 se empleaba los términos lapon y Laponia (v. Hultkrantz 2000).
Personalmente, e influenciada por las opiniones de Hultkrantz y Bdckman, prefiero utilizar siempre los
términos sdmi (y el plural espafiolizado sdmis) y Sapmi.

2 Bickman 2005, 29.

3 Schnurbein 2003, 121; Bickman 2005, 30.

4 Bickman 2005, 32.

5 Podia darse el caso de tratarse de objetos, pero la mayor parte de las veces se trataba de reses perdidas.

6 Hultkrantz 1978, 92.

7 Biackman 2005, 37.

8 Biackman 2005, 32.
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Es importante remarcar, en primer lugar, que el pueblo sami no ha sido un grupo
homogéneo, sino que cada localidad y asentamiento tuvo variantes originales y dis-
tintas influencias posteriores del exterior. A menudo se procura ofrecer un caracter
holistico a los Estudios Samis debido a la homogeneidad cultural, social y a la cada
vez mas defendida identidad sami, a pesar de la gran extension territorial®. Sin em-
bargo, la mayoria de los estudios se especializan de acuerdo a las zonas geograficas
dialectales y especialmente agrupando las areas correspondientes a Noruega-Suecia
(fuentes tradicionales dano-noruegas y suecas), Finlandia y Rusia.

Las fuentes tradicionales escritas (entre los siglos XII-XVIII) son de caracter se-
cundario, pero constituyen la base de todos los estudios contemporaneos. La mayor
parte de ellos, incluyendo este mismo trabajo, se centran en la zona geografica sami
noruega y sueca. Todavia son pocos los autores que han emprendido estudios cen-
trados especificamente en el chamanismo en si, quiza por haberse «extinguido desde
el siglo XVIII» y por la dificultad que «las influencias de la mitologia escandinava y
el cristianismo»!? suponen en el andlisis de fuentes escritas. Los estudios de investi-
gacion en este campo estan todavia poco desarrollados, debido a la escasa presencia
de rituales chamanicos en las fuentes!!. Este hecho es aun mas notable, si conside-
ramos, por ejemplo, la gran cantidad de escritos sobre los tambores. Entre el material
especifico encontramos incorporada una dificultad de tipo lingiiistico, pues pocos son
los estudios que se han realizado o traducido a lenguas no escandinavas.

El primer periodo de documentacion fue llamado Lapologia'?. A finales del siglo
XIX la actitud hacia los samis se tornd hostil y la investigacion fue realizada por
investigadores encuadrados en el movimiento de «norueguizaciony» de los indigenas,
formando parte de estudios antropoldgicos y etnograficos comparativos. A partir de
los afios ‘60 se adopta una perspectiva cultural interna pasando a llamarse Estudios
Samis y donde también colaboran samis; Lars Levi Laestadius'® puede considerarse
un ejemplo anticipado de esta vision interna en los Estudios Samis.

9 «La identidad sami tiene muchas formas y estd cambiando constantemente. Es la interseccion entre lo
tradicional y lo moderno, lo sami y lo multi-étnico, lo local y lo global. El discurso sobre la identidad sami
esta vivo y tiene lugar tanto en el plano académico, como en el local, de cara a la sociedad y entre los samis
individuales cotidianos. En algunas areas, los samis son aceptados, en otras hay una lucha activa para ganar
la aceptacion de la presencia visible sami. La identidad colectiva sami engloba la comunidad sami, simbolos
samis culturales comunes y la comprension sami de todos samis a través de las fronteras naciones. También
esta vinculado a la situacion de los indigenas y el entendimiento de que los samis, junto con un gran nimero
de personas en el mundo, son indigenas». (trad. propia de www.regjeringen.no, pagina web del gobierno
noruego).

10 Eliade 2009, 186.

I Hultkrantz 2000, 92.

12 Se empled este termino durante el periodo temprano de documentacion sobre la cultura simi puesto que
Lapp era el término predominante en estudios de cultura, lenguaje y antropologia. Aunque en su tiempo fue
considerado neutral e imparcial, hoy ha adquirido «connotaciones de imperialismo cultural y Darwinismo
social» (Mathisen 2000, 105).

13 Lars Levi Lestadius (1800-1861) ministro sami, ecologista, botanico, mitélogo, tedlogo y filésofo
nacido en la parte sami sueca. Llevo a cabo el movimiento (conservador luterano) laestadiano en los aflos
1840, mientras defendia la identidad sami.
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Presento brevemente a dos de los profesores mas recientes y significativos en His-
toria de las Religiones procedentes del circulo de Uppsala y quienes adquirieron la
especialidad de religion sami en su departamento. Louise Backman (n.1926), primera
mujer sami en obtener un doctorado, fue después profesora y jefa del departamento
de Religiones Comparadas de la Universidad de Estocolmo. Hakan Rydving (n.1953)
no solo es uno de los investigadores mas activos actualmente, sino que ademas rom-
pio6 con una linea académica previa, sugiriendo que la adivinacion chaménica es au-
toctona, propia de los samis. Su teoria de que las figuras de los tambores no pueden
ser interpretadas bajo unos modelos generales y que no representan necesariamente
temas mitologicos, apunta en una nueva direccion de investigacion.

2. ESTUDIOS FILOLOGICOS

El profesor Rydving examina con atencidn la terminologia relativa a noaide-
vuohta'* procedente de las fuentes tradicionales a lo largo de varios siglos y en
las distintas zonas geograficas de poblaciones de Sapmi (especialmente de la zona
noruega). Entre las décadas de 1940 y de 1990 se editaron numerosas publicaciones
en estudios de ambito antropoldgico en relacion a diferentes grupos especificos del
Iéxico sami (del parentesco, caza, pesca, asentamientos sedentarios, artesania, pas-
toreo de renos...), sin embargo, la terminologia religiosa no ha sido examinada en
profundidad'®.

A pesar del caracter primario que aporta la lingiiistica sami a la historia de
las religiones, «es practicamente imposible perfilar lineas claras sobre la religion
sami pre-cristiana a partir, inicamente, de su lingiiistica» !, si bien, puede comple-
mentar teorias provenientes de otras fuentes. Rydving ha estudiado un compendio
de terminologia en relacion a noaidevuohta extraido de las fuentes de los siglos
XVII y XVIII, no en el sentido estricto ideoldgico sino en un sentido general de
«sistema de términos»!7; por otra parte, Bickman realiza un analisis filologico del
significado y génesis de la palabra «chaman» en los diferentes idiomas y familias
dialectales samis. El trabajo de Bdckman muestra que no s6lo las fuentes tradicio-
nales hacian referencia a los chamanes como brujos, magos o hechiceros, sino que
en estudios contemporaneos también se contempla la validez de esta definicién por
su etimologia.

La mayoria de los textos tradicionales estan escritos por autores que no conocian
originariamente la lengua sami y se remontan a tiempos de lucha religiosa y en pro-
ceso de abolicion de las antiguas creencias. Es cuestionable la validez de la termi-
nologia especifica religiosa de un idioma de transmision oral de un pueblo forzado a

14 Designa cosas que «tienen que ver con el noaidi» (Rydving 2009, 73).

15 A excepcidn del articulo de Hakan Rydving (2009), version revisada de su publicacién anterior en 1987.
16 Rydving 2009, 73.

17 Rydving 2009, 75.
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ocultar sus creencias. Olsen!® expone: «cuando vine a Waranger en 1703, no hablaba
nada de sami, pero aprendi a entender su idioma-—y escuché todo lo que contaban»'®.
Los términos traducidos quedan transformados y se convierten en palabras vacias de
contenido que, con ¢l fin de ayudarnos a comprender los conceptos, se extraen de su
propio contexto pasando a formar parte de otro lenguaje y punto de vista etnologico
y religiocéntrico judeo-cristiano. Sin embargo, no todos los autores eran ajenos a la
comunidad y lengua sami; algunos de ellos compartian la lengua materna, aunque
estaban ya influidos por un lenguaje y, sobre todo, unos conceptos cristianos que
hemos de tener en cuenta a la hora de revisar estos textos.

Hasta la década de 1970 no hubo una gramatica definida. Fue a finales de la mis-
ma cuando se estableci6 la escritura sami y se empez6 a usar en las escuelas y hasta
los “90 no se considerd idioma oficial por las autoridades de los cuatro distintos pai-
ses. Por ello, es necesario aplicar especial precaucion a la hora de analizar los textos
de una lengua que se ha transmitido oralmente durante siglos.

Los primeros textos escritos por sdmis, o conocedores de la lengua sdmi esta-
ban ya, como decia en la introduccion, mediados por el cristianismo reformado.
Como sefiala Rydving, entrafian problemas afiadidos al estudio de la terminologia
sobre noaidevuohta, ya que ciertos términos se convertian facilmente en tabu. «Las
fuentes de los siglos XVII y XVIII provienen, practicamente en exclusividad, de
personas cuya mision en la vida era reemplazar los ritos y concepciones de la reli-
gion sami por otros nuevos»?’. Un ejemplo bastante elocuente de esta connotacion
etnografica que me gustaria subrayar, se aprecia ostensiblemente analizando el titulo
de las cronicas de Olsen de 1715: «Om Lappernes Vildfarelser og Overtro»: sobre la
creencia erronea de los samis y la supersticion. Parece una demostracion evidente
de su postura ante el objeto de estudio. Sin embargo, este autor resulta un poco am-
biguo en este sentido. Olsen estaba muy sumergido en la cultura sami; a pesar de su
mirada hacia ellos como una cultura inferior, y de sus creencias erroneas, verifica
vehementemente la autenticidad de sus relatos continuamente como resultado de un
testimonio personal:

Ahora voy a contar aqui la Historia en si misma, y no escribir tras los escritos
de otra gente, ni hablar tras sus relatos, sino sélamente lo que con mis propios
ojos he visto, y lo que con mis propios oidos he escuchado y lo que yo mismo he
experimentado entre los samis, tengo que hablar de lo que, he visto y he oido y he
experimentado como es, por ello, no hay nadie que lo conozca tan bien como yo, y
no hay nadie que lo haya visto o escuchado, y lo haya experimentado tan bien como
yo, y nadie ha sido, y estado entre los samis de la manera y tanto tiempo como yo

18 Isaac Olsen (c. 1680-1730): Profesor en el este de Finnmark entre 1703-1716. Escribio Relacion de
creencias erroneas y supersticiones de los samis (Olsen, 1910). Involucrado en el trabajo del misionero
Thomas von Westen desde 1716. Tenia un profundo conocimiento de la lengua sdmi y de la cultura, por haber
visitado familias durante afios como profesor.

19 Olsen 1910, 38.

20 Rydving 2009, 74.
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he estado en la casa de cada hombre, y entendido su idioma tan bien como yo, por
ello ahora voy a contar la pura verdad y como ha sido entre los samis, y como sigue
ocurriendo alli.?!

Rydving?? nos confirma que en las lenguas urélicas se encuentran, sorprenden-
temente, una serie de palabras comunes dentro de la terminologia referente a los
especialistas del ritual y sus actividades. Y solo un nimero muy reducido, de las
palabras empleadas en este contexto, se ha conservado. Especialmente en las zonas
montafiosas, en la «vida interna de la gente»??, algunos rituales y antiguas tradiciones
se mantuvieron hasta principios del siglo XX, aunque parcialmente cristianizados.
Sin embargo no eran faciles de identificar desde el punto de vista de un observador o
investigador ajeno.

Un problema que surge con la terminologia en relacion a noaidevuohta tie-
ne que ver con las connotaciones negativas que se le han otorgado incluso en las
fuentes tradicionales mas tempranas. De este modo, ciertos términos samis fueron
traducidos desde el principio de los Estudios Samis como «conjuro», «encanta-
mientoy, «hechicero», «hechiceria», «brujeriay», «mago», etc., conceptos que «han
tefiido la vista general del noaidi»?*. De este modo, podemos encontrar abundantes
textos que forman parte de estudios generales, sociologicos, antropologicos, et-
nologicos, musicolédgicos, folcloricos, historicos, en los que se dice que los samis
«siempre han sido considerados sensacionales magos/as»?> o grandes conocedores
de la «magia»?®.

Béckman nos presenta un analisis genesiaco de la palabra basado en las explica-
ciones de Nesheim?’, quien asocia el origen lingiiistico del término noaidi a tiempos
del primigenio ugrofinés, donde se encuentra también 7qajt, en mansi, con un signi-
ficado similar. En finés y carelio, aparece como la forma noita que ellos asocian a
«bruja», «mago» y con un sindnimo aproximado tietdjd «el que sabey, «vidente».
Uno de los verbos que aparece en relacion a este concepto es el verbo noai 'dot, que
segun Nesheim aparece en todos los dialectos samis y lo interpreta como «practicar
brujeria, magia». También se ha traducido como «chamanizar (entrar en contacto con
el mundo de los dioses y espiritus a través de ciertas preparaciones)»*®. Alonso de la
Fuente realiza un estudio de la etimologia del término finés noita sefalando la dis-
tribucion de la forma proto-sami ngjte, y de lenguas ugrias que permiten reconstruir
un proto-vogul 7djt > ndjt, ndjt, najt, najt. Con ello afirma «sin mayores problemas

21 Olsen 1910, 10.

22 Rydving 2009, 75.

23 Folkmar 1915, 620.

24 Bickman 1978, 86.

25 Folkmar 1915, 621.

26 Un fenémeno parecido se ha dado con los judios desde la Antigiiedad tardia hasta bien entrado el
Renacimiento.

27 Nesheim (1906-1989). Lingiiista noruego que investigé sobre la lengua y la cultura histérica sami.

28 Bickman 1978, 69.
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que la figura del chaman estaba presente ya en una etapa muy antigua de las lenguas
uralicas y que sin duda pertenece a la parte mas arcaica de su vocabulario»?’.

Parece dificil aproximarse a un significado preciso mediante la traduccion de un
término en las diversas variantes regionales. La subjetividad de cada autor puede in-
fluir en la diferente interpretacion de un mismo término. Asi por ejemplo, tietdjdi «el
que sabe», que Backman asocia sin duda a «vidente», ;jno podria ser asociado mas
bien a «sabio»? Los conceptos de «sabio» y «vidente» no coinciden, y en este caso
las connotaciones tampoco son las mismas. Desde sus primeros contactos con el cris-
tianismo los samis fueron sefalados y marginados. La denigracion de una sociedad
se plasma no sélo en su historia sino en el propio lenguaje, debido al intento forzado
de enterrar su tradicion. La literatura muestra casos similares en los samis noruegos,
los indios americanos y a través de pueblos francofonos africanos.

A pesar de ser considerado el mas importante, el término noaidi no aparece en
todas las fuentes del siglo XVII. Rydving sefiala la tendencia general de los autores
del siglo X VIII a atribuir las habilidades del noaidi a todos los samis?!, lo que pudiera
explicar que algunos de los autores tempranos ni siquiera lo mencionen. Lundius??,
por ejemplo, emplea los términos sueie para nombrar al espiritu guardian y explica el
uso del término kwepckas en referencia a la «mujer versada en las artes negras». No
obstante, el término noaidi aparece bien representdo en las fuentes del XVIII* con
distintas traducciones.

El idioma sami es un lenguaje muy rico en derivaciones. Se puede encontrar en
todos los dialectos el término ya mencionado, noaidevuohta, que después se ha tradu-
cido como «hechiceria, brujeria, magia». Es un nombre abstracto que, durante la era
del tambor3*, designaba todo el 4mbito de las actividades del noaidi. Para completar
su estudio, Rydving hace un analisis de las fuentes lingliisticas del siglo XX, donde es
importante anotar las palabras de la terminologia de noaidevuohta que todavia estan
en uso, aunque han adquirido nuevos significados tefiidos de una actitud negativa ha-
cia el noaidi. En relacion con ello, puede observarse que entre la poblacion del Oeste
Sami, aquellos asentados en el norte parecieron tener una actituda mas negativa hacia
el noaidi y sus actividades que aquellos asentados en el sur. Posiblemente sea una de
las consecuencias de la influencia del movimiento laestadiano’ en el 4rea Norte sami
desde la segunda mitad del siglo XIX.

29 Alonso 2006, 47.

30 Cohen 1993, 199.

31 Bickman 1978, 71s.

32 Lundius (1659-1726), pastor sami de Jokkmokk. Unos de los primeros autores que escribe sobre el
noaidi.

33 Skanke 1945, 205; Kildal 1945, 105; Le 1767, 53, 475; Lindahl 1780, 298.

34 Término empleado en una tradicion sami Lule para aludir al periodo pre-cristiano, mientras se referian
a tiempos de enfrentacion religiosa como la era en que los samis tenian que esconder sus tambores (Rydving
2009, 39).

35 Movimiento cristiano luterano conservador iniciado por el pastor y botdnico L.L. Lestadius en la década
de 1840. Tiene sus propios ritos para el bautismo, la eucaristia y la confirmacion. Tiene miembros, especialmente
en Finlandia, América del Norte, Noruega, Rusia y Suecia. Se encuentran pequefias congregaciones en Africa,
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El término de mas amplia distrubucion tiene su origen en el sami Norte: noaidi;
y se encuentra en todos los dialectos samis (sami-sur, ndejtie; sami-lule, noajdde;
sami-norte, noaidi; sami Inari, nudidi; sami-skolt, ndidd; sami-kildin, nojd), en finés
(noita) y en otras lenguas fino-balticas. La aparicion del término 7ajt en mansi, una
lengua uralica, nos muestra que ha de considerarse como fino-ugrio, corroborando la
opinion de Backman y Nesheim.

La palabra noaidi aparece traducida practicamente de la misma manera en dife-
rentes diccionarios actuales: 1.«adivino, hechicero»; 2.«hechicero, mago; persona al
cargo del tambor magico»; 3.«hechiceroy»; 4.«hechicero, chaman» (sami-lule); 1.«he-
chicero, brujo» (sami-norte); 1.«hechicero» (sami-skolt, sami-kildin y sami-ter).

De la misma familia semantica contamos con el verbo mejor respaldado en las
fuentes: noaidut:«cantar un canto de encantamiento» 0 «conjurar»; sami-sur: ndaj-
todh,; sami-ume, sami-lule, noajddot; sami-norte, noaidut; sami-inari, nuadidud,
sami-skolt. Otro verbo derivado es noaidddstalli o noaiddastallat, en sami-norte:
«practicar hechiceria, magia»; sami-lule: «aparentar saber hacer conjuros». El
gerundio del verbo, noaiddastalli, hace referencia al correspondiente «hechicero,
hechicera» en el sami-norte, y a «aquel que practica hechiceria y quiere aparecer
como hechicero» en sami-lule3®.

Ademas de las palabras que se encuentran en todos los dialectos, podemos lo-
calizar algunos términos de menor distribucion. En el sami-sur y sami-ume existe,
por ejemplo, un adjetivo ndejties: «hombre que hace encantamientos» o «aquel que
puede adivinar». El término se emplea como complemento en formaciones como:
naejtiesaahka «hechicera, brujay», ndejtiesbaernie «hijo/hija de un hechicero» y nde-
Jtiesgamma «bruja, mujer que puede leer el futuro (fortuna)»; «hechicera». Ademas
encontramos en el sami-sur ndajtome «hechiceriay.

Ademads de los términos especificos para «chamany» noaidi y guobas®’ proce-
dentes de las fuentes mas antiguas, Rydving ha extraido de las fuentes tradiciona-
les mas tardias otras palabras que hacen referencia al personaje, también traducido
como «adivino», «hechicero», etc. En la zona sami-lule y sdmi-norte se encuentra
el término de origen escandinavo guvllar «doctor-curandero». En los dialectos de la
zona central se encuentran los términos diehtti (sami-norte) «aquel que sabe una o
dos cosas, versado en magia» y (calmme-) geaidu «aquel que hace encantamientos
en la vista de la gente». En los dialectos de la zona Este también tienen sus propios
términos para el concepto que nosotros asociamos a «adivino» y «hechicero». En
sdmi-kildin la palabra empleada para referirse a «roca o piedra que ha sido objeto
de culto» tiene igualmente el sentido subordinado de «hechicero». En sami-skolt
sd pplijen-joo tti se refiere a «hechicero «aquel que al principio de un viaje, envia
un raton para reconocer el terreno: si el raton muere, el remitente también moriray.

Sur América y Europa Central. El nimero estimado de miembros a nivel mundial supera los 144,000. (v.
Pentikdinen 2000).

36 Rydving 2009, 78.

37y, p.12 término que define chamanes femeninos.
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Del préstamo lingiiistico ruso, el término eretnik «hereje» se emplea en sami-skolt
refiriéndose a «hechicero; mago»3.

En definitiva, vemos como la pluralidad dialectal colabora por una parte en la
reconstruccion de la figura del noaidi, mientras por la otra, y junto a la contaminacion
etno- y religiocéntrica de los autores de las fuentes, muestra la dificultad de dar una
solucion completa a la presente discusion.

La cristianizacion de aquellos que mantenian a la antigua tradicion obtuvo resul-
tados satisfactorios mediante la adaptacion lingiiistica que suponia la introduccion
de términos tradicionales indigenas en textos modernos, como sucedi6 en las tra-
ducciones de la Biblia en el siglo XIX. Estos cambios constituyen un obstaculo para
la comprension de aquellos aspectos de la religion indigena que estaban asociados
con el noaidi, por lo cual resulta arriesgado trazar conclusiones sobre noaidevuohta
desde lo que sabemos sobre el uso y significado de estas palabras de acuerdo a la
terminologia posterior sobre curacion y adivinacion®®. La traduccion de La Biblia y
otros textos religiosos a la lengua sami fue un objetivo importante de los misioneros
cristianos.

Hemos de asumir que las palabras empleadas en las traducciones fueron cuidado-
samente seleccionadas, pese a que fuera para adaptar las ideas samis tradicionales a
una nueva mediacion religiosa. Rydving ha analizado aquellos versiculos del Antiguo
Testamento de 1811 y 1895 respectivamente, de los cuales Arvid S. Kapelrud*® con-
sideraba que contenian «rasgos chamanicos», con la esperanza de encontrar ejemplos
adecuados. Curiosamente, Rydving encontr6 la palabra noaidi (noajdde en sami-lule)
en varios pasajes de las traducciones de 1811: 1 Sam. 28:3, Is. 3:2, Is. 8:19, Is. 44:25,
Jer. 27:9. Rydving explica que el hecho de que la palabra noajdde solo aparezca en
la traduccion mas antigua correspondiendo a einnosteaddji «adivinoy» (tres veces), a
dihttes olmmai «un hombre bueno en el saber» (dos veces) y a guvlldr «doctor cu-
randero» (una vez) en la traduccion de 1895, debe tomarse como una evidencia de
la gran proximidad a la «era del tambor» en 1811. Sin embargo, también podria ex-
plicarse por las diferentes actitudes de los traductores y su conocimiento de las ideas
religiosas tradicionales samis.

Mediante el estudio de estos fragmentos se puede apreciar la persistente accion
misionera y su intencion de transformar la tradicion religiosa sami tradicional. Al
incluir al noaidi en los textos biblicos no se esta produciendo una adecuacion lin-
giiistica sino una importante adaptacion conceptual. Este detalle lingiiistico puede
interpretarse como muestra de la existencia activa todavia a principios del s.XIX de
noaidis. Por otra parte, la version de 1895, ochenta afios después, no necesita esta
traspolacion de contenido. Aparentemente la conversion es practicamente total, por
lo que interesa mas adecuarse al texto original biblico.

38 Rydving 2009, 80.

39 Rydving 2009, 74.

40 Arvid S. Kapelrud (1912-1994), doctor en teologia desde 1948. Ha traducido numerosos textos religiosos
a la lengua sami.
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3. LAMUJER CHAMAN

El chaman descrito en la mayoria de las fuentes es vardn, aunque se encuentran
varias referencias a mujeres-chamadn en contradiccion a las fuentes dano-noruegas
que sostienen que la posesion del tambor*! estaba «restringido a las mujeres»*2.

Las mujeres no formaban parte de los rituales registrados en las fuentes tradicio-

nales, es mas, su presencia, estaba totalmente prohibida:

Una precaucion adicional para el sacrificio era que ninguna mujer podia tener
intervencion en él. Sélo el noide tenia el permiso para realizarlo®?; Nadie del sexo
femenino estaba permitido en el sacrificio**; Una mujer no podia seguir las huellas
de un hombre cuando éste iba a un sacrificio®. Una mujer no podia acercarse a lo
que se fuera a sacrificar, ni al lugar de sacrificio, ni si quiera rodearlo. Si una mujer
iba a talar, pasaba la imagen del idolo por su derecha, en su camino de vuelta debia
pasarlo por el mismo lado, incluso si esto requeria un desvio de diez leguas. Si esto
asi no fuera, ambas la salud y la vida de la mujer estarian en peligro*®; Las mujeres
no debian mirarles, sino cubrir sus rostros*’.

Es importante recordar, especialmente en este tema, la procedencia de estas
fuentes de los siglos XVII y XVIII*¥, escritas especialmente por clérigos y misio-
neros, todos ellos hombres. Por este motivo hemos de tener en cuenta el punto de
vista masculino de las narraciones que nos informan sobre el chaman sami y conse-
cuentemente, de acuerdo con los autores, la cultura masculina era la norma®. Los
autores estudiaban y observaban lo que los hombres hacian y como se comportaban
en situaciones ceremoniales, entendiendo que las mujeres les seguian. Béckman
insiste en que debemos considerar el hecho de que la informacioén que los escritores
recibian no provenia de los samis en si mismos, sino de la gente que vivia arededor
de ellos.

41 Bl tambor era un importante instrumento de ayuda para el noaidi. Se empleaba un martillo sellado
con cuerno de reno o con laton. Cuando se golpeaba el tambor con el martillo, un anillo de laton colocado
sobre la membrana se movia apuntando a diferentes simbolos dibujados sobre la piel del tambor. De esta
manera, el noaidi se podia comunicar con dioses y espiritus. El noaidi también podia utilizar el tambor
para entrar en trance. Los misioneros destruyeron muchos tambores durante los siglos XVII y XVIII, pero
algunos fueron enviados al sur, entre otros sitios al Museo Nacional de Copenhague. Muchos se perdieron,
desgraciadamente, en un incendio en 1728. De los cientos (o quiza miles) que existieron, hoy solo se
conservan unos 70 tambores sami con la piel intacta. Los diseflos se reconocen por dibujos tempranos de
variable precision.

42 Bickman 1978, 77.

43 Leem 1767, 46.

44 Schefferus 1956, 109.

45 Hogstrom 1747, 20.

46 Hogstrom 1747, 20.

47 Leem 1767, 443.

48 E incluyo a Leestadius, aunque ya en el s.XIX, emplea el material de estos autores anteriores.

49 Bickman 2005, 30.

74 "[lu. Revista de Ciencias de las Religiones
2014, 19, 65-91



Teresa Burgos Gonzalez Noaidi: El Chaman Sami y su funcion de mago

A pesar de la insistencia de las fuentes en la prohibicion de la presencia femenina
durante los sacrificios o actos rituales, hay dos ejemplos de la misma en las obras de
Leem y Lestadius que contradicen estas teorias.

Leem hace referencia no sélo a la presencia femenina, sino a la necesaria par-
ticipacion de dos mujeres, llamadas sjarak, en la realizacion de un «ritual magico»
para la curacion de un enfermo. Las describe vestidas con sus trajes ceremonia-
les, llevando un pafiuelo. También menciona la presencia de una nifia «no madura»
(adolescente’?), que ha de estar presente. Ademas de estas «tres figuras femeninas
del mundo real, que todos podian ver y sentir»’!, Leem enumera la congregacion
invisible, que sblo el noaidi era capaz de percibir. Leem cataloga de diabdlicas las
figuras de la comunidad invisible, mostrando asi una fuerte carga religiocéntrica.
De esta manera parece transmitir una connotacion negativa hacia el ritual sami al
cual el cristianismo consideraba acto de hechiceria o brujeria y por tanto quedaba
relacionado con el mal amigo del Diablo. Estas figuras eran el drja (el lider), noai-
degasde (espiritu acompafante) y dos mujeres invisibles, que acompafiaban a drja y
eran llamadas rudok. Las mujeres-sjarak interactuaban pasivamente en el ritual con
el noaidi previo al trance. Durante el estado de éxtasis del noaidi, las mujeres-sjarak
murmuraban entre ellas conjeturando «por qué paso montafioso se estaria apresu-
rando el espiritu del profetizador, y cuando estas mujeres, repitiendo los nombres de
diferentes pasos montafiosos, pronunciaran el correcto (en el cual se encontraba el
espiritu del noaidi) éste movia una mano o un pie»>2. Las mujeres, entonces, comen-
zaban a discutir qué estaba viendo el noaidi en el paso, sobre el cual él, murmurando
suavemente, como hablando en suefos, repetia las palabras que habia oido en el
mundo invisible. Tras oir estos murmullos, las dos mujeres comenzaban a cantar en
un registro agudo hasta que el noaidi volvia y contaba lo que habian de hacer para
que el enfermo se sanara.

El segundo ejemplo de intervencion de la mujer en rituales lo recopila Leesta-
dius®3 en el contexto de los diversos rituales que realizaban los sdmis en honor a los
distintos dioses. Se trata de la celebracién de una ceremonia a la diosa Sarakka’?,
un caso donde la mujer desempeifia un papel no solo significativamente mas parti-
cipativo, sino incluso exclusivo para las mujeres. Y por ello llama especialmente la
atencion:

A Sarakka se ofrecian gallos, gallinas, crias de reno y perras en sacrificio, pero
s6lo las mujeres estaban autorizadas a comer la carne™.

30 Halfvuxen: medio adulto (Leestadius 1959, 209).

S Laestadius 1959, 209.

52 Leem 1767, 477.

33 Tomando el material de Jessen 1767.

34 La diosa Sarakka o Juksakka, 1a primera de las tres hijas de la Diosa Madre, formaba parte de un grupo de
seres espirituales formado especialmente por las divinidades femeninas. Se le atribuia la habilidad de otorgarle
un cuerpo al alma del nifio en el vientre de la madre, tras éste haber recibido un alma de la mano de Radien.
Compartia ademas, en su propio ser, el sufrimiento de la madre quien daba a luz al nifio. (Lastadius 1959, 82).

55 Laestadius 1959, 88.
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Al igual que se prohibia a las mujeres ingerir la carne en los sacrificios masculi-
nos, en este caso son solamente ellas las que protagonizaban dicho evento.

Exceptuando los gallos, no estaba permitido ofrecer en sacrificio a Sarakka
ningin animal de género masculino®. La mujer que iba a dar a luz bebia el vino de
Sarakka antes de dar a luz y tomaba gachas tras el parto junto a las otras mujeres
presentes. Algunas hacian una fiesta en honor a Sarakka®’. Lo que se sacrificaba a
Sarakka s6lo podia ser aprovechado por mujeres’S.

Estos dos ejemplos intentan mostrar la incoherencia en los textos, incluso tratan-
dose del material de un mismo autor, entre la prohibicion absoluta de la presencia
de la mujer en rituales y ceremonias y la presencia, aparentemente necesaria, para la
sesion extatica del chaman. Olaus Magnus®® menciona la presencia de la mujer en el
contexto de la preparacion de una sesion extatica donde «El (el noaidi) entra en una
habitacion acompafiado s6lo por su mujer y su asistente...»%C.

Bastan estos pocos ejemplos para defender que, posiblemente, la presencia
de la mujer no estuviera prohibida, sino regulada. De la misma manera en que
no se puede afirmar la existencia de una regla general (basandonos en el ritual a
Sarahkka) en la cual todos los rituales separaran los sacrificios masculinos o feme-
ninos dependiendo del dios al que estuvieran dedicados, no es coherente del todo
tomar el ritual a Sarahkka como excepcion tnica de la participacion femenina. Mas
alla de las fuentes escritas es posible que éste no fuera el tnico ritual exclusivo
femenino.

Las fuentes tradicionales nos informan de que una mujer mayor podia actuar
como curandera o profetisa. Sin embargo, no tenia acceso a los espiritus auxiliares ni
al tambor®!. Si prestamos atencion a las descripciones que ofrece Lastadius sobre la
preparacion de los rituales, podemos extraer informacion vinculada al posible acceso
de la mujer a los espiritus auxiliares. Cuando el noaidi sobrepasaba las fronteras del
espacio y el tiempo, lo hacia a través del estado extatico. Para poder experimentar
este estado de inconsciencia el noaidi necesita, entre otros requisitos, la ayuda de los
espiritus auxiliares:

Nunca escuché a una persona hablar tan ripido como los llamados keuvolis®? o
las mujeres sami en estado de éxtasis®3.

56 Jessen 1767, 48.

57 Jessen 1767, 44.

58 Jessen 1767, 49.

%9 Olaus Magnus (1490-1557) Escritor, cartografo y pastor sueco, pionero en trabajos histéricos y
antropologicos sobre los pueblos del norte de Europa.

0 T zestadius 1959, 211.

61 Bickman 2005, 33.

2 Hace referencia con este nombre a los noaidis en estado de suefio hipnético.

03 Leaestadius 1959, 212.
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Se entiende por tanto que una mujer, al igual que un hombre, debia tener acceso a
los espiritus auxiliares, ya que s6lo en contacto con ellos podria entrar en trance. Con
el siguiente ejemplo se muestra la contradiccion sobre la inaccesibilidad femenina
a los espiritus. Al igual que hacia Olsen, Lastadius nos presenta una historia que é/
mismo oyo contar y que habia sucedido apenas hacia 60 afios en la ciudad de Muo-
nionniska (Finlandia).

El alguacil de esta ciudad hizo un viaje a Rusia, donde se encontrd con varios
samis de la zona de Kola. El alguacil conocié a una mujer sami que demostro sus
habilidades para hacer conjuros. El alguacil se burld de su hechiceria y la acuso de
pura farsa que usaba para asustar a la gente. Ella asegur6 al alguacil que tendria una
prueba que daria fe de ello tan pronto como volviera a su casa; después se ausentod
por un corto periodo de tiempo. Cuando el alguacil regreso a su casa, encontrd a su
mujer enferma. Ella le pregunt6 qué le habia hecho a la mujer sami, ya que tal dia a
tal hora, habia recibido su visita con una copa de sangre que le intent6 forzar a beber.
El alguacil recordd que aquel tal dia a tal hora fue el breve lapso de tiempo en que la
mujer sami desapareciéo un momento cuando estaba en su viaje en Rusia.

Lastadius reafirma la veracidad de la historia, testificando que se lo aseguran
sus informantes, como una auténtica manifestacion de representacion mdgica. Ex-
plica que el hecho de que la mujer viajara la distancia de 300 kilémetros en tan poco
tiempo estaba en contra de las leyes de la naturaleza. Por ello Laestadius explica que
la mujer sami afectd los sentidos y los organos sensitivos de la mujer del alguacil
creando de este modo una imagen tan profunda en su mente que parecia real:

Ya que la mujer sami tenia este asombroso poder que le permitia proyectar su
conocimiento fuera de las barreras del tiempo y el espacio, no le fue imposible, de
ninguna manera, entrar en contacto con la mujer del alguacil en unos minutos y
animar dichas imagenes. (...) dejemos con este ejemplo emitir luz sobre las habili-
dades del noaidi para traer sefiales de lugares lejanos. No hay cuestion de fe en este
asunto. Dejemos al lector decidir la cuestion como prefiera, con la condicion de
que aquel que niegue un acto historico genuino como pura estupidez o falta de co-
nocimiento psicolégico, sera estimado como inferior a una bestia de cuatro patas®.

Como dato bibliografico relevante se ha de notar que a pesar de ser 1844 consi-
derada la fecha oficial de conversion de nuestro autor, esta primera parte de su obra:
«Doctrinas sobre divinidades» se firmé en 1840, mientras las tres partes restantes no
fueron finalizadas hasta 1845. Su pretension fue la de realizar un archivo donde in-
terpretar algunos elementos de las creencias populares samis desde un punto de vista
mas historico® que el del trabajo de Fellman®®. No obstante, no podemos considerar

64 Laestadius 1959, 220.

65 Pentikiinen 2000, 65.

% Fellman (1795-1875), parroco sami, escribi6 cuatro volumenes sobre mitologia sémi, publicados, p.m.
en 1906.
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todas sus afirmaciones como datos objetivos y fidedignos. De la misma manera que
se observa un general rechazo hacia la tradicion religiosa sami y un recordatorio
constante hacia la desaparicion de estas practicas, se encuentra, como se citaba en
este ultimo parrafo, una fuerte defensa hacia la veracidad de estos sucesos historicos.

Por otra parte, volviendo al analisis del lenguaje, nos encontramos con el término
guobas que aparecia mencionado en las fuentes tempranas en el dialecto sami-lule,
refiriéndose al homologo femenino del noaidi®’. No obstante, Rydving observa que
este término ha sido poco usado y ha sido traducido como «hechicero, hechiceray,
«habilidoso en el arte del hechicero/hechicera (raramente se trata de hombres)y.
Como derivado de guobas, se encuentra el derivado guobastallat «conjuro», o «de-
seo de ser recordada como experta en el arte de la hechicera». Encontramos deri-
vaciones del término, asi como guaps, «una mujer que puede encantar y adivinar
utilizando instrumentos a los que tiene acceso»®®, «entre ellos, la mujer que entiende
como encantar y conjurar»®. Lindahl y Ohrling sugieren el térrmino gwopes, que
aparece traducido como «bruja, hechicera»’’, y mencionan ademas dos derivaciones
de este término: gwopeswout «hechiceria» y gwopastallat «conjuro»’!. El término
gapishjaedne, que aparece en el informe de Leem, se traduce como «mujer que lee
el futuro, sibila, bruja, hechicera»’? el cual, en opinién de Rydving, parece mas bien
un compuesto de las correspondencias del sami-lule, guobas y ieddne «madre», en
la zona sdmi del norte’3. Algunas veces es complicado localizar la informacién en
las fuentes tradicionales tempranas, sin embargo, como se indicaba anteriormente la
geografia dialectal es de gran ayuda.

En algunas fuentes, kwepckas es el personaje femenino considerado en conexion
con el noaidi y el término se traduce como «mujer versada en artes negras». Sin em-
bargo, a la kwepckas no se le atribuye el mismo rango de noaidi que a los hombres.
Olsen afiade un término para referirse a una mujer que es noaidi, sin otorgarle espe-
cial importancia o diferencia alguna en sus habilidades y actividades: «mujeres que
son noaidis o Noide Kalcko (noaide-galggo en sami, maga)’*. Bickman rechaza las
teorias que asocian a estas mujeres con conocimientos del «mal de ojo», pareciéndole
mas adecuado asociarlas al arte de «crear ilusionesy, ya que el «mal de ojo» no estaba
profundamente arraigado en Sapmi.

En sami-ume se encuentra una palabra para el tambor del ritual, guaps-gabddee,
que es un compuesto construido a partir del término guaps. Esta combinacion de tér-
minos adquiere gran importancia cuando autores como Samuel Rheen, escribiendo
en 1671 sobre el colindante sami-lule, enfatiza la prohibicion hacia las mujeres, no

67 Bickman 1978, 84.

68 Skanke 1945, 200; Jesse-Schardebell 1767, 46.

6 Skanke 1945, 250.

70 Lindahl 1780, 362.

I Lindahl 1780, 363.

72 Rydving 2009, 76 no sefiala la referencia exacta en este caso.
73 Rydving 2009, 76.

74 QOlsen 1910, 85.
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solo de poseer, sino incluso de tocar el tambor. Es dificil afirmar si la contradiccion
se debe a las diferencias regionales o a cambios de actitud, pero hemos de tener en
cuenta este concepto a la hora de discutir si hubo noajdde femeninos o no. Thure-
nius’> emplea el término gdbeskid para llamar a ciertas mujeres con habilidades para
realizar cosas mas alla de lo ordinario, y aunque éste las considera «hechicerasy, les
atribuye las mismas habilidades que al noaidi masculino de poder lastimara a perso-
nas o animales, curar a los enfermos (aunque no dice como) y manipular el tiempo.

Y como apunte contemporaneo, me gustaria citar sucintamente varios fragmen-
tos de una noticia que se publico en la prensa nacional noruega Dagbladet, el 31 de
agosto de 1998, donde se expone la situacion de enfrentamiento religioso entre los
habitantes cristianos de un pueblo sami y los seguidores de Biret Maret Kallio, una
mujer chaman, en la localidad de Finnmarksvidda:

Ella cree en el poder del tambor y es acusada de ser delegada del Diablo, a
lo que la noaidi respondia «Pero fueron los cristianos quienes trajeron a Dios y al
Diablo a los samis, no yo.» Biret Maret Kallio cree que «el tambor es un instru-
mento curativo» y explica que «es un vehiculo para contactar con el interior de uno
mismo, con la naturaleza, con los antepasados y con los espiritus», y confirma que
su trabajo «no tiene que ver con el New Age, sino que es Old Age»’s.

A continuacion se exponen varios ejemplos procedentes de la tradicion folclorica
sami donde se narran las historias de diferentes mujeres que fueron consideradas
noaidi. En primer lugar, se presentaran dos casos estudiados meticulosamente por
Bo Lundmark, quien recoge informacion de muy diversas fuentes consultando es-
pecialmente documentos del archivo historico de diferentes poblaciones suecas (Ar-
vidsjaur, Fundsdalen, Estocolmo, Tarna, Umea y Uppsala). Basandose en estos datos
inéditos y cotejando con otras fuentes previamente publicadas, nos presenta la histo-
ria, que confirma atin hoy pervive, sobre Rijkuo-Maja (1660-1757) y Silbo-gammoe
(1794-1870).

Algunos de los relatos mas tardios sobre los noaidis, ponen el acento en que las
mujeres fueron consideradas verdaderos noaidis, incluso algunos llegan a afirmar que
fueron las mas habilidosas de todos ellos’’. Este seria el caso de Rijkuo Maja, una pa-
stora de renos adinerada de la cual se decia dominaba las artes del noaidi'y «conocia»
a los renos de una manera especial’®. A ella se asociaba una piedra sacrificial situada
junto al lago Mausjaur, en la orilla del lago, cercano a la piedra ritual, se encontraba
una especie de altar de piedra. «Rijkuo-Maja y su marido hacian sacrificios a la roca
en Mausjaur, cuando iban a pescar». La tradicion también le adjudica la posesion de
un tambor magico que no se conserva actualmente. Lundmark considera importante

75 Bickman 1978, 84. v. bibliografia.
76 Selberg 2003, 301.

77 Bickman 1978, 84.

78 Lundmarck 1984, 158.
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la informacion que le aporta una historiadora local de Bured, Beda Wiklund, quien
le cuenta, acerca del final de la manada de renos de Rijkuo-Maja, «es un suceso que
mi padre dijo que su propia abuela le describi¢ de cuando era nifia». Cuando Rijkuo-
Maja murio, su manada de renos pas6 unos afnos malos, hasta que un dia se desplaza-
ron galopando sin control hacia la costa. Los hombres corrieron para frenarlos pero
fue imposible y la mayoria de los renos se alejaron a la deriva en bloques de hielo por
lo que ahora es Ronnskar.

Béackman parece quitarle un poco de importancia a esta historia criticando que
Rijkuo-Maja solo practic¢ el arte del noaidi para su propio beneficio y nunca para los
miembros de su comunidad”. Ya fuera en el entorno familiar o con el resto de la co-
munidad, creo mas importante poder asegurar el hecho de que realmente lo practicara
y no tanto a quien estuviera dirigido. Algunos rasgos, como la posesion del tambor
o los sacrificios en la piedra, podrian indicarnos ciertas caracteriticas propias de los
noaidi. A pesar de no mencionar a los espiritus auxiliares propios de los noaidis, se
comenta su «conocimiento» de los renos de una manera especial, pudiendo interpre-
tarse como una relacion espiritual entre ellos.

El segundo ejemplo proveniente de la tradicion folclorica que quiero exponer
a continuacion es el caso de Anna Greta Matsdotter (1794-1870), conocida como
Silbo-gdmmoe o Gammel-Silba, de las montafias de Térna (cerca de la frontera con
Noruega). Lundmark asocia su nombre Silbo/Silba a la plata®’, dato al cual otorga
gran importancia relacionandolo con el hecho de que su tambor estuviera cargado
de decoraciones y amuletos de plata. Llama la atencion, por la adherida coinciden-
cia geografica, la posible relacion del término gdmma, que citabamos anteriormente,
con gdmmoe, el cual Lundmark traducia como «esposa». Fuentes locales de 1909
informan de que «Gammel-Silba era famosa por la magia y podia también tocar el
tambor» el cual se cree fue heredado de su padre, quien era conocido noaidi en su
localidad. Sin embargo, las fuentes del Nordiska Museet®', a pesar de no conocer la
pieza, afirman que era su marido, Nils Ersson Njajta, quien ademas de ser capaz de
usarlo, era el duefio del instrumento. Isak Rydberg®? afirmaba:

«el tambor de Silba estaba decorado con anillos» y que su padre, «en su adoles-
cencia, vio con sus propios ojos a Silba tendida en el suelo de la cabafna con espuma
en la boca y el tambor junto a ellay.

Y de acuerdo al informante de Ernst Manker, «podia caer en estado de
inconsciencia»®?. Una de las informantes del Nordiska Museet, quien recuerda haber-
la conocido en su infancia dice: «75ilpo-gummo era también una noaidi». Su hijo Nila

79 Bickman 1978, 85.

80 noruego: salv; en sueco: silver
81 Museo Nordico de Estocolmo.
82 Lundmark 1984, 161.

83 Lundmark 1984, 162.
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hered¢ las habilidades de su madre, incluso se registra, en 1848, la acusacion a ambos
de haber embrujado a muerte a una mujer. Segun las fuentes del archivo de Uppsala,
no se sabe si hered6 el tambor de su madre, pero si hered6 una bufanda de colas de
ardilla, accesorio invariable en todas sus escenas.

Pese a que tampoco describa una escena de sesion extatica, este caso se acerca a
las descripciones del noaidi, de un modo que no veiamos en el caso de Rijkuo-Maja.
La informacion es difusa y las fechas son considerablemente tardias, lo que implica
un elevado porcentaje de cristianizacion en la sociedad sami.

Entre varios de los ejemplos de mujeres consideradas noaidis infiltrados en los
testimonios de Lastadius, es de especial interés el caso de Tiina la Sami®*, docu-
mentado en diversas fuentes tradicionales. Esta mujer, que ain vivia en Angerman-
land en tiempos del autor, era un personaje que adquirié gran fama por sus cono-
cimientos extraordinarios sobre el organismo humano, especialmente en casos de
enfermedades oculares, sin haber realizado ningun tipo de estudios. Realiz6 varias
curas asombrosas a personas desahuciadas por la medicina. El caso mas conocido
es el del reverendo Nordenson, quien habia perdido la vista y tras visitar a varios
médicos y sin que éstos le dieran ninguna solucion, decidid visitar a Tiina la Sdmi.
Tras unas pocas semanas, depués de realizar una operacion que ningin médico
hubiera podido repetir, el reverendo recupero la vista. Cuando le preguntaron sus
compaifieros, ¢l respondid con el pasaje biblico: «... una cosa sé, que habiendo yo
sido ciego, ahora veo» (Juan 9:25). «Otro caso real», dice Lestadius, es el de un
granjero de Angermanland que padecia de un repentino y agudo dolor en el oido.
Los médicos no conseguian calmar el dolor ni entender que le ocurria. Debido a
la inflamacién no se veia nada, pero Tiina descubrié que un grano de cebada se le
habia incrustado en el oido y puesto que habia empezado a germinar seria dificil
sacarlo, no obstante, construy6 unas pinzas especiales con las que afronto la arries-
gada operacion. El tercer caso de gran importancia para Lestadius trata de la cura-
cion de raquitismo de la hija de una familia importante de Hdrndsand. Aunque en
esta ocasion parece que utilizo, ademas de medicacion, algunas técnicas de brujeria
(«probablemente curas de simpatia»®®), Lastaduis no quiere que aquellos lectores
que no sean supersticiosos duden de la veracidad de los hechos, por ello garantiza
que, este suceso se lo atestiguaron a ¢l mismo, tanto la familia como la persona
que fue curada. Uno de los puntos mas importantes de las habilidades de Tinna
la Sami era su declaracion de haber adquirido estas habilidades de una mujer del
mundo de los muertos, con la que afirma tener un contacto especial. Tiina la Sami
explicaba que esta mujer del inframundo estuvo ayudando en su bautismo por lo
que la llama su madrina. Explicaba que, cuando se encontraba ante un proceso de
curacion complicado, tenia la costumbre de cerrar los 0jos y pensar por un tiempo,
como si estuviera tratando de encontrar conocimiento sobre el tipo de enfermedad

8 Lapp-Stina en Lundmark 1984, 162.
85 Sympathi Cur era un nombre comun para las «curas maravillosas que invocan a lo sobrenatural» que
realizan los «curanderos» (Lastadius 1959, 230).
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y su cura desde dentro, y cuando se le preguntaba sobre ello, respondia: «Le estoy
preguntando a mi madrinay.

Este seria un ejemplo claro del acceso femenino a los espiritus auxiliares a través
del nivel de trance leve que describe Hultkrantz®®. Estaria mostrando, por tanto, uno
de los papeles mas representativos del chaman: la curacion de enfermos mediante la
comunicacion con espiritus y seres del Mas Alla.

4. PRACTICAS MAGICAS: HECHICERIA Y EXTASIS

Laestadius dedica un capitulo a la «notoria practica de la hechiceria entre los
samis», en el cual, previo a un estudio del tema en profundidad, insiste en aclarar la
importancia de diferenciar a los noaidis auténticos de los charlatanes, quienes no po-
dian hacer realmente nada, a pesar de autodefinirse como noaidis y ser, sin embargo,
el grupo mas amplio®’. Lastadius defiende que en el siglo XVIII entre los samis se
estimaba mucho a los adivinos (noaidi) aunque Jessen®® apunta que éstos eran vistos
como profetas contadores de secretos y asuntos del futuro. Podemos deducir enton-
ces que para Laestadius no habia distincion entre adivinos, aquéllos que practicaban
la hechiceria y los noaidis; sino que la diferencia se encontraba en la autenticidad de
los que eran realmente profesionales y competentes y aquellos que trataban de imi-
tarlos con intenciones meramente economicas. Hogstrom consideraba que la mayor
parte de los relatos sobre hechiceria sami estaban basados unicamente en informes
perdidos y rumores de gente malintencionada. No obstante, no negaba la posibilidad
de que existiera la magia pura, aunque aparentemente, aquella que se llevaba a cabo
entre los samis era auténtico fraude®’.

Mas alla de su conversion paralela, Leestadius procura reconducir la atencion del
lector hacia su presentacion de diversos testimonios, con la intenciéon de que sea éste
el que juzgue por si mismo. No obstante, insiste en la validez de los hechos, presenta-
dos como veridicos, debido a la presencia, en la mayoria de ellos, de sus informantes.
Entre las historias que describe hay casos de adivinacion de sucesos del pasado (§3),
demostracion de los poderes mediante la ingestion de ascuas ardientes del fuego del
hogar sin ningun tipo de lesion (§4), casos de prevision de accidentes futuros (§5,
§24), casos de prevision de accidentes futuros que implican venganza (§6), muerte de
animales o personas (§25°°), sucesos presentes y futuros en lugares lejanos (§7, §10,
§14,)°!, conjuros magicos (efectivos) para cazar (§31), etc.

86 v. p.27.

87 Leaestadius 1959, 200.

88 Jessen 1767, 45.

89 Jessen 1767, 45.

% Leastaduis defiende la bondad de los noaidis afirmando que esta teoria no se sostiene. El hecho de que
una persona fuera capaz de morir de miedo o alegria, determina poco destacable que alguien caiga enfermo
por la amenaza de algun reconocido noaidi.

1 Olsen 1910, 32; Friis 1881, 401.
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Explica la existencia de una particular debilidad nerviosa en ciertos sdmis, capaz
de conducir al individuo a un estado elevado de estimulacion sensitiva®. El hecho de
encontrar narraciones de estos hechos aporta, segiin Lastadius, credibilidad a aquello
que las fuentes tradicionales mas tempranas decian sobre los noaidis, quienes tras
un tratamiento especial del cuerpo y el alma, caian en un especie de trance o esta-
do hipnético®. Tornaeus®* explica que eran especialmente las mujeres mayores las
que tenian esta habilidad y que durante el tiempo que estaban en trance se volvian
violentas. Hogstrom nos lo describe como un «acto involuntario e incontrolable que
podia suceder en cualquier momento y en cualquier lugar y, cuando despertaban de
ese estado, no recordaban lo que habian hecho»®. Petrus Lastadius®® confirma que
este fenomeno es llamado keuvot®’: «volverse salvaje y fuera de la cabeza de uno» o
«actuar como un lunatico». Afirma que «la mayoria de las mujeres que caian en este
estado, lo hacian debido al miedo que padecian al ser asustadas por vandalos». Las
teorias de Hultkrantz contradicen estas hipoteses mediante la afirmacion de que el
miedo, los impactos y las experiencias extrafias podrian enviar a una persona normal
a estado de coma, ya que no sucedia bajo deliberacion propia del individuo, sino mas
bien en contra de su voluntad consciente”®.

A pesar de la diferencia entre estos casos y la sesion extatica de los noaidis, he
considerado relevante, al igual que Laestadius, presentar previamente estas opiniones.
Con ello se intenta mostrar lo complicado que resulta identificar el punto de vista
leestadiano hacia la religion pre-cristiana que habia empapado la base de su cultura.
Al mismo tiempo procura probar la veracidad de sus testimonios y transmitirnos una
sensacion de rareza e improbabilidad del estado de trance entre la gente cotidiana «no
vi nunca tal cosa» ni «conoci a nadie capaz de hacer algo asi».

Algunas fuentes afirman que el noaidi, tras su viaje espiritual, traia consigo un
objeto (un cuchillo, anillo, ...) del otro mundo, mostrando asi el éxito de su viaje. Sin
embargo, Laestadius lanza una dura critica a la informalidad de aquellos autores que
exponen dicha informacion, tan poco fidedigna. Considera intolerable el trabajo de
aquellos autores que, dedicandose a la repeticion de fuentes serias, se permiten la
libertad de ir afiadiendo fabulas y cuentos de hadas, pues s6lamente «destruirian en la
hechiceria sami lo que se ha sistematizado con la verdad»®®. Del mismo modo con-
sidera cuestionable e innecesaria, la difusién que estos autores han extendido sobre

92 Encontramos afirmaciones paralelas en el estudio que Eliade califica: «chamanismo y psicopatologia»
(Eliade 2009, 37-44) donde examina lo que ellos llaman la «histeria drtica».

93 Davila expone las teorias de Kehoe y Giletti, quienes en relacion a la histeria drtica debida a la deficiencia
de calcio afirman que «el comportamiento involuntario puede reproducirse voluntariamente bajo un trance
inducido (hipnosis) que garantiza al sujeto que su comportamiento no esta, al fin y al cabo, totalmente bajo
control humano (Davila 2001, 130).

94 Tornaeus 1900, 51.

95 Hogstrom 1747, §9,8.

6 Hermano pequefio de Lars Levi al cual éste cita sin referencia de la obra (Lestadius 1959, 208).

97 Término al que hace referencia mas adelante en su obra (v. p. 17).

98 Hultkranz 1978, 93.

9 Leestadius 1959, 211.

"[lu. Revista de Ciencias de las Religiones 83
2014, 19, 65-91



Teresa Burgos Gonzalez Noaidi: EI Chaman Sami y su funcion de mago

el agitamiento de espasmos fisicos en el acceso al estado de inconsciencia, el cual
solo serviria, segiin Laestadius, para ridiculizar al noaidi frente a sus espectadores!'%.

Leaestadius entiende la pérdida de consciencia de los noaidis no como un estado de
libertad completa del alma respecto del mundo de los sentidos, sino como un momen-
to en el cual el alma acta bajo una influencia mas alld de las fronteras de espacio y
tiempo. Este tiempo de comunicacion con el mundo espiritual, ha de tener la duracioén
necesaria para intercambiar la informacion de las imagenes de uno al otro. A pesar de
la rapidez con la que hablaban las personas en este estado de realzamiento del poder
imaginativo, se requeria un estado de calma para esta recepcion de imagenes. En
relacion a este estado de calma, las descripciones de varios autores tradicionales!'?!
llegan al extremo de afirmar que los noaidis samis dejaban de respirar durante su
experiencia extatica:

habiendo aclamado a su dios, el noaidi se desploma repentinamente y se vuel-
ve indnime; parece estar muerto, ya que en realidad su alma ha abandonado su
cuerpo; ha parado de respirar y no parece sentir nada o ser capaz de moverse'%?;
Cae muerto al suelo y permanece tres cuartos de hora sin respiracion (...) entonces
recupera la respiracion y comienza a moverse' %3,

Son varios los autores tradicionales'®* que sefialan la importancia del canto, tanto
por parte del noaidi como de sus asistentes, que también entonaban el yoik'% hasta
que éste alcanzaba el estado de trance. A partir de ese momento, era importante que
los asistentes, tanto hombres como mujeres, siguieran cantando (unos apuntan que
debian hacerlo en un registro mas grave y volumen mas bajo, otros que mas alto) para
que el noaidi no se perdiera durante su viaje y recordara su mision en el Mas Alla:
«Las mujeres cantaban constantemente para que el noaidi recordara su cometido y no
se perdiera en el camino de vuelta»!'%. Lastadius sefiala que es el cometido de psico-
logos y fisidlogos, y no el nuestro, el de estudiar como y por qué se podia mantener el
estado de inconsciencia. Declaraba como valido, por su parte, que el noaidi perdia la
consciencia, se desmayaba o entraba en estado de trance y durante esta fase fantaseaba
y percibia visiones o suefios. Thurenius asegura que el canto por parte de los asistentes
ayudaba al noaidi a despertar'?’, mientras Schefferus va atin mas lejos afirmando que
sin el canto el noaidi no solo seria incapaz de despertar, sino que moriria'%®.

100 T zestadius 1959, 213.

101 Lastadius cita fragmentos de Schefferus, Peucerus, Petrus Claudi y Texto anénimo (Anonymus, v. en
bibl.) sin dar referencias.

102 Schefferus 1956, 138.

103 Kildal, J. 1945, 140.

104 Kildal, S. 1807, 449; KLM 1910, 40.

105 En esta linea se recomienda consultar la obra de Harald Gaski.

106 Kildal, J. 1945, 140.

107 Thurenius 1910, 15.

108 Schefferus 1956, 172.
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Rescatando anotaciones entre los informes de Olsen y Skanke, observamos su
insistencia en la importancia de «practicar ayuno durante un dia entero»'? previo
al acto. En el momento inmediatamente anterior, el noaidi «se prepara mediante la
ingestién de bebida intoxicante, lejia o aquavite»''%; entonces «se quita la ropa y se
sienta desnudo»'!'!; «tocando el tambor, el chaman comienza a cantar, acompafiado de
las voces de los hombres y mujeres que estuvieran presentes, los hombres cantando en
un registro agudo y las mujeres en una voz grave»'!?; «corre alrededor como un loco,
coge ascuas ardiendo, se hace cortes en las manos y brazos con cuchillos afilados sin
dafiarse, ya que se ha hecho fuerte»!!3.

Laestadius defiende la autenticidad de los verdaderos noaidis comentado que cier-
tos noaidis de edad avanzada tenian una técnica secreta para conseguir una hipersen-
sibilidad de su organismo y eran pocos los que gozaban de esta tendencia natural. Era
una cualidad que s6lo podia aprenderse del maestro y este método seria guardado con
recelo de los pastores y personas ajenas a la iniciacion.

Hultkrantz sefala que los diversos estados de trance representan diferentes nive-
les de cognicion, por lo que un modo particular de una escena chamanica nos remiti-
ria a una experiencia chamanica especifica y a un estado de trance especifico. Se en-
tiende que el factor cognitivo era de caracter cultural o religioso, mientras el éxtasis y
la vision dependian inicamente de la creencia religiosa''. Explica que el noaidi era
capaz de entrar en éxtasis por propia voluntad e insiste en que se ha de entender como
un «modo histérico de reaccion que se forma en si mismo de acuerdo a los preceptos
de la mente y que evidencia diferentes profundidades en diversas situaciones, en otras
palabras: la absorcion subjetiva en una idea»'!>.

Béckman!!® sefialaba que los dos términos fundamentales para definir al cha-
man serian el éxtasis con viaje del alma y los espiritus auxiliares. Sin embargo los
términos «éxtasis» y «trance» entrafian un problema puesto que no se encuentran
términos sdmis para «éxtasis». La ausencia de un término concreto parece dificultar
nuestro analisis. Es mediante la colaboracion y la confrontacion de los distintos ti-
pos de material, el inico modo fructifero para aproximarnos a una comprension del
significado e indicacion de las diferencias. No obstante, en una edicion anterior de
su articulo, Rydving consider6 que, a pesar de no contar con sustantivos adecuados,
encontramos dos verbos que traducia como «denotar estado extatico»: gievvut (sdmi-
norte) y kiikkdd (sami del Este). Otros autores anteriores habian sugerido la tra-
duccidn a estos términos como «comportarse como si uno estuviera en éxtasis (por

109 Skanke 1945, 208.

110 Bebida escandinava similar al orujo.

11 Olsen 1910, 45; Eliade 2009, 186.

112 Skanke 1945, 195; Kildal, S. 1807, 449; Olsen 1910, 44; Rheen 1897, 33.

113 Olsen 1910, 44, Kildal, S. 1807, 449; Skanke 1945, 195; Kildal, J. 1945, 140.
114 Hultkrantz 1978, 92.

115 Hultkrantz 1978, 92

116 Bickman 1978, 86.
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ejemplo, aquel que esté bajo la influencia de una profunda emocion religiosa!!”); ser
salvaje»!!8; «estar fuera de los sentidos de uno debido a emocién o histeria»; con la
adicion local de Jokkmokk, donde es usado como «colera, particularmente de las
mujeres». [gualmente Leestadius discutia este término y lo traducia como «estado de
salvajismo y furia, comportarse como un loco; actuar como un lunatico»'°.

El otro término analizado por Rydving tiene mayor interés, ya que si esta re-
lacionado con el noaidevuohta. Encontramos, en los dialectos samis del Este, el
verbo kikki, kihkkad para describir «la realizacion de una ceremonia dirigida por
un chaman»!?°, Uno de los aspectos mds importantes, segin Rydving, del juego
erético que formaba una parte importante en las actividades rituales del noaidi, era
imitar el canto del apareamiento de los pajaros. El verbo kiikkdd significa «inter-
pretar, sonar (el cortejo del urogallo)»'?!. En los dialectos sami-skolt, simi-kildin y
sami-ter también significa «cantar, tararear (como un hechicero)» y en sami-ter se
aplica ademas el significado de «conjurar». En los dialectos samis centrales denota
el canto de llamada al apareamiento de los animales, especialmente de los pajaros,
y concretamente del urogallo. Nesheim lo comparaba con el término que en la pe-
ninsula rusa de Kola se empleaba de manera mas bien onomatopéyica, definiendo
los sonidos que hacia el noaidi durante las actividades rituales. El término es de
origen fino-ugrio y se relaciona con las palabras que en mansi y janti se emplean
para referirse a actividades del especialista del ritual de estas gentes. Otra forma
onomatopéyica del dialecto sami-ter es kharr-kharr. 1dentificado con el término fi-
nés ky(y)kkid, «arrodillarse, acuclillarse» aludiendo a la posicion del noaidi durante
la escena.

A pesar de la falta de terminologia, Hultkrantz analiza las fuentes tradicionales
y afirma que los distintos estados de trance se planteaban de acuerdo a la demanda
social y a las posibilidades del chaman. Indica que solo aquellas tareas que necesita-
ran el trance extatico se podian considerar primordialmente chamanicas. Requerian
especialmente la asistencia del noaidi y su viaje extatico las enfermedades graves,
la adivinacion con espiritus y los sacrificios demandados por fuerzas sobrenaturales.
Identifica tres niveles o estados de trance que se pueden agrupar como trance suave,
suefios nocturnos y trance profundo. En el estado de trance leve se produce una sus-
pension parcial de la percepcion exterior y participan igualmente los espiritus guar-
dianes y auxiliares. «Estos espiritus no sélo aparecen en la noche sino también a la
luz del dia, en los bosques, las montafias y en el agua»'??. Los suefios nocturnos son
alucinaciones sofiadas en las que se produce una comunicacion con los espiritus y un
intercambio de informacion. «El saiwo-gadse'?? se le aparece al chaman cuando éste

117 Este caso de «emocion religiosa» se encuentra en relacion al movimiento evangelista del Laestadianismo.
118 Rydving 2009, 81.

119 Testadius 1959, 208. Asociable de nuevo al término «histeria artica» que analizaba Eliade.

120 Bsickman 1978, 69.

121 Rydving 2009, 81.

122 Olsen 1910, 51.

123 Espiritu del mundo de los muertos.
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duerme tras haberse emborrachado»!?4. Lundius comenta que los espiritus auxiliares

aparecian en suefios!?>. Leem explica que los espiritus se aparecian en suefios al cha-
man para que éste le aceptara como espiritu guardian y ayudante en la caza y la pesca
y en la cura de hombres y animales!?°. Hablando de las divinidades femeninas, Jens
Kildal comenta que «estas divinidades demandaban sus sacrificios a través de la ma-
gia del noaidi o de suefios en la gente comtn»'?’. No obstante, Hultkrantz'?® insiste
en que los espiritus aparecian como ayudantes e informantes de manera exclusiva a
los chamanes, aunque si era posible en la gente comun recibir mensajes de los pode-
res sobrenaturales. El nivel mas elevado de trance era el llamado trance profundo o
catalepsia, en el que el chaman parecia estar muerto:

Yace por un corto periodo de tiempo como si estuviera muerto'?’; Finalmente
se hunde en el suelo como un muerto'3’; tras una hora de coma, la persona muerta

se levanta!3!.

Hultkrantz considera que los contenidos ideologicos del trance profundo se re-
fieren a las formas de actividad fisica y a la comunicacion con los espiritus, especial-
mente los muertos. El trance era tan profundo que no podian, somo hacian en Siberia
o en Corea, imitar el vuelo del pajaro o trepar un arbol de manera ritual. Era el estado
necesario para que el alma, libre, pudiera viajar al inframundo. Este tipo de trance
impresion6 en sobremanera a nuestros autores tradicionales'3? donde el noaidi se
sumergia en el trance con esta intencion'3. No todos los noaidis podian realizar esta
proeza, pues «hay grados de perfeccion en los noaidis»'34.

Laestadius expone, de acuerdo a los informes de Tornaeus (1670), que la llama-
da del noaidi producida de manera natural se manifiesta a través de tres momentos
de enfermedad grave en su vida; el primero de ellos ha de acontecer durante la
pubertad. Seria durante estos momentos de enfermedad cuando el futuro noaidi
aprende el conocimiento necesario para su ejercicio posterior. Laestadius afirma la
veracidad de estos hechos, ya que aquellos que abandonaron sus tambores y prome-
tieron alejarse de estas practicas paganas, se lo contaron. Sin embargo, le asegura-
ron de la misma manera que, a pesar de intentar alejarse de sus antiguas creencias,
no podrian evitar seguir teniendo visiones, pues era algo que la naturaleza decidia
en ellos.

124 Skanke 1945, 205.

125 T undius 1905, 14.

126 T eem 1767, 421s.

127 Kildal, J. 1945, 144.

128 Hultkrantz 1978, 96.

129 Magnus en Hultkrantz 1978, 96.

130 T eem 1767, 477.

131 T undius 1905, 6.

132 Friis 1881, 401; Tuderus 1905, 15; A 1945, 168; Leem 1767, 477.
133 Skanke 1945, 208s.; Jessen 1767, 59s.
134 Skanke 1945, 208.
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De acuerdo con la vision de Jessen, que coincide con el informe de Olsen, el pro-
tagonista en la llamada es un espiritu del reino de los muertos al que llaman noidegas-
de quien elige al futuro noaidi y se le presenta para ensefiarle los conocimientos que
se requerian para el oficio. Tras un periodo de ensefianza el noaidegasde se convertia
a partir de entonces en su espiritu guardian.

A diferencia de Lestadius, quien sélo menciona al noaidegasde al enumerar la
eleccion de los asistentes en una ceremonia ritual de curacion (v. p. 11), Olsen pre-
senta un amplio compendio de capitulos dedicados a este personaje. De entre los
aproximadamente 55 capitulos de su ensayo, 18 llevan por titulo noaidegasde y otros
tantos participan de su presencia en el contenido de las historias. Aquellas en las que
noaidegasde figura como parte del titulo, son narraciones de historias repetidas en
las que el noaidegasde se le aparece a distintos personajes ofreciendo sus servicios.
Olsen nos informa en la mayoria de los sucesos del nombre y apellidos de los prota-
gonistas, otorgandole asi mayor fidelidad a los acontecimientos e incluye un capitulo
que dedica a la descripcion del noaidegasde.

Estas historias describen como el noaidegasde se presentaba ante un individuo
(que se convertiria en noaidi) y le ofrecia ensefiarle el conocimiento que iba a requerir
para llevar a cabo este nuevo oficio. A pesar de caracterizarlos como espiritus diabdli-
cos, ofrece una idea general relativamente positiva, incluso les concede el adjetivo de
«buenosy». Seglin cuenta Olsen, el «elegido» (siempre con nombre y apellidos) por el
espiritu para ser noaidi se negaba en primera instancia cuando el gasde se aparecia 'y
le rogaba que le dejara ensefiarle el arte del noaidi. El detalle de que le preguntara si
venia de parte de Dios o del Diablo, nos ofrece una de las claves de la contaminacion
cristiana en la descripcion de la historia, pues en la tradicion religiosa sdmi no existia
esta dualidad dios-diablo. Cuando el noaidigasde respondia que venia de parte del
diablo, le explicaba que venia a ensefiarle la disciplina y «el arte de la magia» y el
conocimiento sobre los dioses y espiritus, el futuro noaidi se negaba en rotundo, por
lo que en algunas historias, el noaidigasde desaparecia un momento y volvia dicien-
do venir de parte de Dios, de esta manera era aceptado para comenzar su enseflanza.
Olsen afiade en varias historias un caracterizado espiritu diabdlico que amenazaba al
candidato con horribles consecuencias si éste no aceptaba sus servicios, de manera
que se veia obligado a cambiar de opinidn y aceptar la asistencia del noaidigasde.

Defiende en los noaidis una bondad natural, otorgando al noaidegasde la capaci-
dad de influir en el noaidi para hacer el bien o el mal sobre los demas, como oposicion
a las teorias de clasificacion entre noaidis buenos o malos!3>.

5. CONCLUSIONES

Los estudios filologicos dejan claro que existia una figura especifica en la comu-
nidad sami pre-cristiana que era considerada el lider espiritual y cuya importancia era

135 Bickman 1978, 73.
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considerable. Es necesario contrastar el contenido de las diversas fuentes para acer-
carse al entendimiento funcional de dicho personaje y ver sus diferencias con magos
y hechiceros, sin rechazar los aspectos coincidentes. Se trata por tanto de dos catego-
rias diferenciadas, tratandose el chaman de un caso mas particular, inicamente dentro
del chamanismo y el mago de una esfera mas amplia. Los estudios etimologicos,
ademas de sus funciones, distancian a nuestros personajes especialmente en el ambito
geografico originario. Es remarcable el hecho de que, a pesar de la contaminacion
religiosa, los autores tradicionales empleasen el término original noaidi, lo que con-
sidero defiende implicitamente la negacion de su equiparacion al hechicero medieval.

Considero importante destacar que el género no entrafiaba diferencia entre los
chamanes, tras analizar los ejemplos de mujeres entre ellos, no s6lo en los estudios
linguisticos, sino en ejemplos concretos. Las fuentes tradicionales son puramente
descriptivas, y como hemos visto, se encuentran ejemplos tanto de hombres como
de mujeres. Las prohibiciones especificas aparecen en textos tardios y parecen ser
opinion critica del autor mas que informacion veridica contrastada. Todo ello me
transmite la sensacion de que este problema de género fue mas bien una introduc-
cion cristiana y no una realidad indigena. La figura de la mujer como sacerdote esta
prohibida en las principales religiones monoteistas, podemos tomar de ejemplo las
numerosas variantes de cristianismo (sélo esta permitida la figura de sacerdotisa en
iglesias pertenecientes a la Comunion Anglicana), el islam y el judaismo.

Queda claro que la existencia de espiritus invisibles se fija en torno al noaidi. Sin
embargo, admitiendo que ambos, noaidi y no-noaidi, practicaban lo que estos autores
han considerado como magia, ;seria necesario dejar la aparicion de los espiritus de
caracter sobrenatural al margen de esta practica? Basandome en la insistencia de la
mayoria de los autores de la importancia de los espiritus ayudantes, considero que
se trata de un problema de lenguaje y no de una posibilidad empirica. A pesar de que
¢éstos acompafaban Unicamente al noaidi, seria exagerado excluir la practica de la
magia de las funciones chamanicas. Ni todas las actividades del noaidi han de atri-
buirse a su profesion, ni todo aquel capaz de practicar actividades propias del noaidi
ha de ser considerado como tal.
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