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				CAPÍTULO 1
				Qué es el arte chamánico visionario
			

			
				
					«Hace miles de años la humanidad entera produce formas sensibles cuyo juego funda significaciones.»

				

				Ticio Escobar, La belleza de los otros

			

			
				
					«Como los videntes y oráculos de antaño, el Arte canta y grita desde el eje de la verdad para despertarnos a quienes realmente somos y hacia dónde vamos.»

				

				Alex Grey, La misión del arte

			

			Una de las facetas menos conocidas del fenómeno chamánico es aquella que se relaciona con las imágenes que acompañan los rituales y que, de diversas maneras, forman parte del equipamiento del chamán. Como emblemas de su poder, como mapas para guiar sus viajes, como puertas de acceso a otros planos de realidad o como instrumentos terapéuticos, se convierten en recursos eficaces para operar sobre la realidad ordinaria. La mayor parte nacen de estados extáticos en los que la consciencia se ha amplificado de modo tal que alcanza a percibir lo que sería invisible a los ojos normales. Las imágenes de arte chamánico son también imágenes visionarias y, por eso, condensan no solo el conocimiento adquirido acerca de lo sobrenatural, sino, fundamentalmente, su poder y numinosidad, tornándose así en símbolos permanentes de lo sagrado.

			Dentro del gran capítulo del arte indígena, tanto arqueológico como etnográfico, el arte chamánico es un campo particular, pues se refiere específicamente a la iconografía relacionada con los rituales que acompañan el trance chamánico y sus estados visionarios o con la mitología y narrativas que le dieron origen. También encontramos actualmente diversas expresiones de arte de inspiración chamánica, que incluye otras influencias y representa en realidad un arte de fusión, ya sea por sus técnicas como por la inclusión de recursos propiamente occidentales, como lo tecno o lo psicodélico. Debo aclarar que en este libro me he enfocado más en las imágenes provenientes de contextos tradicionales.

			Podemos considerar el arte chamánico también como arte visionario, pues esas imágenes son la expresión plástica de visiones alcanzadas o recibidas por el chamán/artista durante estados en los que su percepción se amplifica de tal forma que puede acceder con su consciencia a niveles suprasensibles. Se trata de imágenes que la mente genera o capta, tanto en forma espontánea (sueños, ensoñaciones, visiones, visualizaciones) como inducida a través de diversas técnicas (meditación, técnicas de privación y/o estimulación perceptual, bailes y músicas extáticas y, fundamentalmente, a través del toque de tambor o la asimilación de sustancias psicoactivas o psicotrópicas).* El arte chamánico visionario es entonces, la expresión externa de las percepciones y visiones que se logran durante los estados amplificados de consciencia.

			Estas imágenes pueden plasmarse en muy diversos medios, según el contexto cultural en el que se producen. Se encuentran como pinturas o grabados sobre rocas (arte rupestre o parietal), cortezas, maderas, cerámicas, diseños textiles, sobre cueros o lienzos, pinturas corporales o tatuajes, piezas de metal, tallas de piedra o madera. En otros casos se utilizan hilos, lanas, cuentas y tierras coloreadas sobre superficies preparadas. También los objetos y la indumentaria ceremonial suelen ser el soporte privilegiado del arte chamánico.

			Son imágenes plásticas que condensan varios planos simbólicos superpuestos, pues contienen, además de los componentes temáticos particulares o individuales, las reglas compositivas y los contenidos de la mitología y la cosmovisión social, y en un plano más profundo, también recogen elementos arquetípicos del inconsciente colectivo y universal.

			Esta condición multidimensional de las imágenes es una propiedad de los símbolos en general, pero en el caso del arte chamánico responde fundamentalmente a su ligazón profunda con una concepción del mundo que se basa en la coexistencia de múltiples planos de realidad y valora la necesidad de su permanente interconexión —para lo cual los chamanes han sido especialmente dotados y entrenados—. Los temas, los símbolos, el esquema del mundo que representan las imágenes chamánicas cobran sentido gracias a la cosmovisión a la cual pertenecen y que les otorga una lógica propia.

			Dominar las técnicas del viaje entre distintos planos de realidad no es tarea fácil ni para cualquiera. Por eso siempre hubo algunas personas especializadas en hacerlo. En las sociedades indígenas tradicionales ese lugar privilegiado lo ocupan los chamanes y las chamanas, que reúnen varios roles: sacerdote/tiza, médico/a, consejero/a, mago/a, brujo/a y artista. En la sociedad occidental estas funciones se han separado en distintas profesiones. Pero todas ellas —tanto las indígenas como las occidentales— implican igualmente dominar el arte de romper las barreras de lo aparente, para ir y volver de lo desconocido, para luego visibilizar lo invisible.

			Con independencia del momento en que se plasmen externamente —durante o después del trance—, lo que les da un valor especial a estas imágenes es la fuente de donde surgen y la utilización que se hace de ellas. Siguiendo el neologismo introducido por el antropólogo Joseph Fericgla, podríamos decir que el arte chamánico puede incluirse dentro de una categoría más amplia: la del arte holorénico, que abarca todas aquellas expresiones estéticas nacidas de este tipo de estados de consciencia, con independencia del contexto cultural de origen. El término holorénico reconoce dos raíces griegas: holos, que significa «totalidad», y eúrein o eurísko, que alude al proceso creativo abierto, «[…] lo que sucede cuando uno está en actitud de captar aquello inefable que genera nuestra mente y transportarlo al mundo “objetivo” […].» Consciencia holorénica, para este autor, es el «nivel de procesamiento mental que conlleva a la creación, y el acto de descubrir la globalidad del universo».19

			Surge aquí inevitablemente una reflexión acerca de la especial relación que une al arte y el chamanismo. Si bien a simple vista pueden parecer dos hechos culturales aparentemente disímiles, podemos descubrir entre ellos una equivalente significación. Ambos implican la realización de un ritual —danzar, cantar, pintar— con la finalidad de generar un estado de consciencia especial —el trance, la inspiración o la liberación de la corriente energética o creativa—. Ambos implican la interrupción de lo cotidiano —el estado de consciencia ordinaria— para ingresar en la dimensión de lo extra-ordinario y traer al presente la vivencia y el efecto de lo atemporal. Más allá de sus finalidades específicas, arte y chamanismo son vías de acceso a lo sagrado. En este sentido, son generadores de significación, son recursos simbólicos ancestrales, instrumentos privilegiados que el hombre ha creado para ir develando el sentido de ser humano y de estar en este mundo.

			Tanto uno como el otro son fenómenos universales. Los estudios sobre chamanismo nos muestran su presencia a lo largo de casi todos los confines de la Tierra, lo cual indica que se trata de un fenómeno transcultural, de gran antigüedad, probablemente ligado a la naturaleza de la consciencia y la percepción. Como señalan los antropólogos Jean Clottes y Lewis-Williams, «la capacidad de pasar, voluntariamente o no, de un estado de conciencia a otro es otra característica universal que forma parte del sistema nervioso humano».20 Tal vez porque es inevitable a la condición humana la atracción por el misterio, e imprescindible para su supervivencia aprender a transitar entre lo cotidiano y lo trascendente, entre el aquí-ahora y el más allá; todas las culturas tradicionales han apreciado la necesidad de este tránsito y han desarrollado consecuentemente formas de practicarlo. Podríamos decir que el chamanismo es una de las vías más antiguas y consagradas para lograrlo.

			Como ya sugerimos en la introducción de El lenguaje de los dioses, la obra que de alguna manera dio origen al presente libro: «La creatividad humana no encuentra límites para sus propósitos. Sus motivaciones son sin duda múltiples y cambiantes; sin embargo, creemos que recónditamente se activa por un impulso básico: por la búsqueda constante de lo sagrado; y sus obras son el fruto de los hallazgos producidos durante esa búsqueda. De este modo, el arte puede verse como la bitácora de ese viaje de la humanidad en busca de su más profunda naturaleza, aquel libro al que siempre podemos volver, para evocar, para convocar, para seguir tratando de descifrar ese atisbado e inquietante misterio».21

			Es posible que tanto el chamanismo como la realización de imágenes cargadas de poder simbólico fueran de la mano, impulsando el gran salto evolutivo que tuvo la especie humana entre 60.000 y 30.000 años antes del presente, caracterizado según la paleoantropología, justamente por el nacimiento del arte y la religión, responsables, junto con el lenguaje y la capacidad simbólica, del último gran rediseño de la mente humana. Según el arqueólogo Steven Mithen, este período podría considerarse algo así como el big bang de la cultura.22 Con lo cual el arte chamánico, como síntesis de todas estas capacidades que nos han hecho humanos, podría ser realmente la bitácora de ese largo viaje…

			Las imágenes como instrumentos simbólicos

			La extensión y diversidad del tema puede tentarnos, como sucede a menudo en el estudio histórico y antropológico del arte, a considerar las imágenes y los objetos desde dos perspectivas inmediatas: a) por su valor estético, por lo cual se distingue la pieza y de alguna manera se la independiza de su origen (aún hoy lo vemos en muchos guiones curatoriales de importantes museos del mundo); y b) por su valor como indicador cultural, por tanto, colapsa la singularidad artística de la obra en aras de su rol científico, como exponente de una época o una determinada cultura. Una tercera dimensión, menos accesible, sin embargo, muy significativa, es su valor simbólico: lo que la imagen dice en forma más velada, lo que resguarda dentro del juego de sus formas, sus dimensiones, sus colores, como un código cifrado; lo que el artista quiso decir a través de ella o lo que ella quiso decir a través del artista, aun sin su permiso… Una dimensión que anida en las otras dos, pues tanto su estética como su impronta cultural guardan gran parte de las claves para su interpretación, pero, al trascenderlas, el simbolismo las integra.

			Ante todo, es necesario tener presente que si bien nos referimos a nuestro tema como arte chamánico, este término no deja de estar cargado de resonancias semánticas modernas y, por tanto, su aplicación a las producciones estéticas de origen indígena merece algunas aclaraciones. Sin embargo, como ya hemos señalado en otros trabajos, nos parece legítimo su uso, pues resulta reivindicatorio de su condición artística y hace justicia para con los pueblos nativos originarios.23

			Desde una dimensión transcultural, la búsqueda por el embellecimiento como un recurso que agrega valor significativo a las cosas de la vida es una tendencia esencialmente humana. Como dice el escritor Ticio Escobar en la cita del epígrafe, «Hace miles de años que la humanidad entera produce formas sensibles cuyo juego funda significaciones».24 Esto es lo que en cierta forma hermana a las obras indígenas con tantas otras, de épocas y regiones diversas, que conforman el gran acervo del arte universal.

			Al considerar la funcionalidad de las imágenes chamánicas, queda claro que su finalidad está muy lejos de lo que para la tradición occidental es clásicamente arte, entendido como aquellas creaciones únicas y originales destinadas básicamente a la contemplación desinteresada. En las sociedades indígenas lo funcional y lo estético no están separados, y esto que hoy podemos merecidamente llamar arte está presente en casi todas las actividades de la vida cotidiana. Cumplir una función cualquiera —más o menos sacralizada— y embellecer o cuidar especialmente su aspecto, marchan de la mano. Refiriéndose a una vasija de cerámica, Octavio Paz diría: «Su belleza está aliada al líquido que contiene y a la sed que apaga».25 Lo mismo señala Escobar, sugiriendo incluso que, desde la perspectiva indígena, existe una verdadera alianza entre forma y función: «[…] el trabajo estético no culmina aquí en la pura revelación de la belleza, sino que busca, a través de ese descubrimiento, ayudar a que las cosas, embellecidas, funcionen».26

			El arte indígena, en particular el que consideramos ligado al fenómeno chamánico, se distingue por un entrecruzamiento muy peculiar en el que lo estético no solamente se alía con lo funcional, sino que fundamentalmente potencia su significado. «El esfuerzo por el embellecimiento se tradujo al mismo tiempo en una mayor carga significativa. Cuanto mejor se hace, más se dice. Su propósito estético no acababa en sí mismo, sino que era además el vehículo de otros propósitos: resguardar un conocimiento codificado, ostentar una identidad étnica, oficiar como una ofrenda ritual, ser un emblema de poder, acompañar el alma de un muerto o inclusive, como las ceremonias mismas, intervenir activamente en el mantenimiento del equilibrio de las energías cósmicas.»27

			De este modo, se despliega su dimensión simbólica y comunicativa; los objetos, sus formas, colores, texturas y las imágenes que los acompañan, así como los giros de una danza, los altibajos de una melodía o el ritmo de un tambor, se tornan expresiones coherentes de un lenguaje cuya función capital es la comunicación interactiva con lo sobrenatural.

			Desde esta visión altamente dinámica, las imágenes ya no se pueden pensar tan solo como el reflejo o la representación pasiva de ideas y emociones de un individuo, un grupo o una época, menos aún como la copia de una realidad externa supuestamente observable. Los sistemas de imágenes, en tanto que lenguajes icónicos, no son solo un relato gráfico, sino que, fundamentalmente, se tornan operadores simbólicos, que producen efectos de sentido y significación, interviniendo activamente en el entramado de intenciones y relaciones sociales del que surgen y en el que se inscriben. Su poder significante se despliega tanto en el nivel consciente como inconsciente de las personas y las comunidades; estas pueden recibir y participar de los efectos de sentido de las imágenes, y también usarlas activa y deliberadamente para alcanzar determinados fines y propósitos.

			El arte en tanto lenguaje es un sistema, una herramienta comunicativa, pero también una fuente de significado, un hecho de sentido, un instrumento simbólico. Y aún más el arte chamánico, que es básicamente un elemento para la acción, un efectivo instrumento simbólico.

			El arte chamánico como lenguaje

			Desde el comienzo de mis investigaciones sobre el arte rupestre de la Patagonia septentrional de la Argentina, he sostenido y desarrollado la posibilidad de estudiar sus imágenes como un lenguaje icónico, buscando elementos teóricos y metodológicos en la semiótica —la ciencia que estudia los sistemas de signos en general— e intentando trasladar esa mirada a la interpretación de las imágenes. Mi orientación inicial estuvo en gran medida condicionada por el hecho de que mi universo de estudio provenía casi exclusivamente de contextos arqueológicos. Me aboqué a una búsqueda más formalista en la que defendí la necesidad de restringir el análisis al plano del significante, la forma y la técnica que aún podía documentar.

			Quería cumplir con los requisitos de la contrastabilidad empírica, pero rápidamente toqué las limitaciones descriptivistas de ese enfoque.28 Me encontré eludiendo aquello que más me interesaba: la interpretación del significado. Sin embargo, ya en la visión semiótica estructuralista pude intuir que el significado es un fenómeno complejo y multidimensional, que no se limita al plano semántico, sino que se genera y enriquece por la articulación de los múltiples planos en los que se despliega un sistema comunicacional. Sobre todo, me atrajo particularmente la manera en que también se produce significado desde el plano sintáctico, es decir —en términos iconográficos—, desde las pautas compositivas de la imagen, tanto en sí misma como en relación con el soporte elegido, y también en sus contextos de ubicación espacial y emplazamiento.

			Posteriormente, un cambio de área de estudio me condujo a una nueva problemática: la relación entre la realización de imágenes y los rituales chamánicos que incluyeron el uso de plantas sagradas psicoactivas en el pasado. A partir de 1989 comencé a estudiar la iconografía de la cultura prehispánica La Aguada del Noroeste Argentino, en particular las pictografías rupestres de la sierra de Ancasti, en la provincia de Catamarca, que relevé y documenté durante diecisiete años. Paralelamente, la apertura al tema del chamanismo, incluida la práctica personal, amplió mi perspectiva teórica hacia la hermenéutica y el simbolismo, lo cual me fue brindando una mirada más comprehensiva de este tema que pude ir aplicando específicamente a la iconografía visionaria del Noroeste prehispánico.29

			Más recientemente, al profundizar en la naturaleza transcultural y arquetípica del fenómeno visionario y la imaginación simbólica, me he aventurado también en el estudio de otros lenguajes simbólicos, básicamente el tarot y la astrología. Indagar en la lógica del inconsciente personal y colectivo me brindó algunas pistas esclarecedoras para la interpretación, incluso de los mecanismos compositivos y articulatorios de las imágenes chamánicas.*

			La tesis central que siempre orientó mis investigaciones —y que en gran parte vuelco en este libro— es la idea de que las imágenes del arte chamánico constituyen un lenguaje simbólico iconográfico que da cuenta de estados visionarios de consciencia y, en tanto tal, está organizado coherentemente en base a su propia lógica y a ciertas reglas, lo cual amerita un abordaje teórico y metodológico que articule sinérgicamente diversas miradas. Además de la mirada antropológica y estética, he buscado integrar algunos principios conceptuales de la semiótica que aún me parecen aplicables, con la perspectiva hermenéutica, que intenta adentrarse en la interpretación de sus posibles significados, con el fin de trascender lo meramente descriptivo y acercarnos un poco más a la dinámica del simbolismo y la funcionalidad de este universo de imágenes. La dimensión simbólica remite directamente a abordar un enfoque transcultural que pone de relieve las claves arquetípicas y universales de este lenguaje.

			Semiosis chamánica visionaria: una dinámica multidimensional

			La semiosis es el fenómeno por el cual los diversos planos de un lenguaje se articulan entre sí para generar el efecto emergente de la creación de significado. Así como en los lenguajes verbales se distinguen tres planos principales: semántico (el contenido), sintáctico (la estructura) y pragmático (el uso); en los sistemas de imágenes, los que por su familiaridad funcional, estilística y cultural pueden ser considerados como lenguajes iconográficos, también es posible encontrar estas mismas dimensiones de sentido. Cada una, desde su lugar en el sistema, opera en conjunto con las otras para producir el efecto significativo. Su discriminación es solo a los fines teóricos y operativos, pues su entrelazamiento es natural e imprescindible para el funcionamiento y la efectividad semiótica de cualquier lenguaje.

			Aquí considero solo tres planos o dimensiones principales, en las que se produce y concentra la significación.

			Dimensiones semióticas:

				
					Semántica → su significado

				

					
					Sintaxis → su estructura

				

					
					Pragmática → su utilización y circulación social

				

			

			La dimensión semántica de este lenguaje iconográfico se constituye a partir de los contenidos propios de la práctica chamánica y su cosmovisión implícita, que aparecen expresados en los objetos o materiales que podemos considerar como arte visionario.

			Basándome en el estudio comparativo de diversas tradiciones de arte chamánico, he propuesto agrupar los principales contenidos semánticos que representa este tipo de iconografía alrededor de cuatro grandes campos temáticos:

				El viaje (la concepción multiestratificada del cosmos y el oficio de interconectar los diversos planos de realidad).

				

					El trance (la capacidad para alcanzar estados expandidos de consciencia y acceder en forma disciplinada a los mundos invisibles).

				

					La transformación (la dinámica energética asociada al fenómeno iniciatorio, que implica el aprendizaje a través de procesos de muerte y renacimiento, permite adoptar otras identidades, fundamentalmente animales, así como realizar curaciones, entendidas como procesos de transformación).

				

					El poder (la capacidad para el dominio de estas fuerzas a nivel personal y para su uso social).

				

			

			Cada cultura ha dado una impronta particular a estos temas universales del chamanismo. Se encuentran desarrollados en diversos soportes y a través de una gran variedad de recursos plásticos y estilísticos, pero en su conjunto presentan una continuidad transcultural y transhistórica que permite encontrar una unidad más allá de esa diversidad, unidad que conforma y articula el universo simbólico específico de la cosmovisión y la práctica chamánicas.

			La dimensión sintáctica del arte chamánico es un aspecto más abstracto y formal de este lenguaje, que expresa esos mismos contenidos a través de la lógica implicada en la articulación interna de las imágenes y su distribución sobre las piezas o soportes. Ciertos mecanismos compositivos, como la fragmentación, la metaforización, la recomposición, la reiteración, la inclusividad, entre otros, articulan dinámicamente las imágenes y entrelazan las dimensiones semántica y sintáctica de este lenguaje, las que más allá de su apariencia paradójica encuentran un orden preciso a través de una estética sorprendente.

			Por último, no podemos sustraer el estudio de las imágenes de sus contextos de uso, interpretación y circulación social. Su forma de participación en los rituales y oficios chamánicos, la búsqueda de su eficacia como elementos mágico-simbólicos para operar energéticamente, su capacidad para reproducir y reinstaurar el orden cosmológico, su potencial comunicativo para reforzar identidades culturales o rangos políticos, e incluso, como veremos, su capacidad para inducir el trance extático constituyen, entre otras múltiples funciones, la dimensión pragmática del arte visionario.*

			Para resumir, propongo que es la articulación de estas tres dimensiones semióticas principales, a través de la sinergia de diversos recursos expresivos, la que genera efectos particulares de significado que podemos designar como semiosis chamánica visionaria:

				
					La plataforma cosmovisional chamánica, como fuente temática de los contenidos de la dimensión semántica.

				

					
					La lógica analógica y sintética propia del inconsciente en el que abreva el fenómeno visionario, que genera los mecanismos articulatorios y la configuración de las composiciones que constituyen la dimensión sintáctica.

				

					
					La agencia o participación activa de las imágenes como instrumentos mágico-simbólicos en rituales y prácticas individuales y sociales; específicamente, las que implican el desdoblamiento de la consciencia y el acceso sinestésico a estados de trance, dando lugar a la dimensión pragmática de este lenguaje.

				

			

			El lenguaje de los dioses

			Podríamos pensar que es allí, en ese punto de intersecciones semióticosimbólicas que genera la significación, donde también nace el poder de las imágenes. Un poder que no se restringe a la comunicación con los otros hombres, sino que, especialmente en el caso del arte chamánico, es un poder para comunicarse con lo sobrenatural.

			De esta intuición inicial surgió el nombre del libro El lenguaje de los dioses, que antes ya había elegido como título de un artículo publicado en la revista Artinf, de Buenos Aires: «Con sorprendente constancia, esta iconografía nos habla de sus dioses, de sus jefes, de sus viajes extáticos. Pero su indudable carácter semiótico también nos sugiere la posibilidad de indagar otros planos en los que la compleja significación de estas imágenes puede articularse. Sabemos que el significado está tanto en lo representado como en la forma de representar. Y que la manera particular en que se configura una imagen también refleja los principios conceptuales básicos de la cosmovisión. Así, podríamos decir que las imágenes no solo son representaciones del mundo, sino también instrumentos para actuar sobre él, recreándolo, invocándolo o intentando su transformación».30

			Abrirse a la dimensión del significado y, de su mano, atisbar el inmenso horizonte del simbolismo, es sin duda un camino de doble vía, que sirve al hombre para comunicarse con los dioses, pero seguramente también a estos para acercar sus mensajes a los hombres.

			Años más tarde, evocando el entierro de la cueva de Shanidar, en la región montañosa de Zagros, en Iraq, escribía, junto a Carlos Martínez Sarasola, un texto que condensa ese mismo mensaje: «Encontrar una vía de comunicación con la divinidad y lo sagrado ha sido, desde los tiempos de nuestros más remotos ancestros, una persistente y central necesidad del ser humano. Hace sesenta mil años, los neandertalenses ya rodeaban con flores de diversos colores los cuerpos de sus muertos, demostrando la incipiente consciencia de una naturaleza humana mucho más extensa y trascendente a la caducidad de la carne y el instinto. Ofrendas que, además de expresar el dolor de sus deudos, seguramente portaban hacia el más allá, algún mensaje codificado en las combinaciones de sus colores, formas, aromas y disposiciones. Desde este gesto primigenio en adelante, la especie humana no ha cesado de desplegar su creatividad inagotable, para dialogar con aquella otra dimensión. Con sus manos y su capacidad para transformar la materia, el ser humano le ha dado miles de formas a ese diálogo, según sus posibilidades y preferencias. La palabra arte, más allá de todas las circunstanciales consideraciones, bien puede servir para designar una parte importante de esta actividad y de sus resultados. […] El lenguaje de los dioses es sin duda, el lenguaje del símbolo, el que habla con metáforas, con analogías, el que devela y oculta a la vez, el que llega desde las borrosas profundidades de la consciencia o desde más allá de ella, y solo se capta en forma completa e instantánea, por las vías empáticas, sensibles e intuitivas, o durante los sueños, el trance u otros estados visionarios».31

			
				[image: ]
					Figura 3. Recreación del entierro de Shanidar, hace 60.000 años. «La humedad de la cueva estaba muy lejos de ser favorable para la conservación del muerto, pero los granos de polen sobreviven muy bien en tales circunstancias, e investigadores del Musée de l’Homme de París, que examinaron el suelo alrededor del hombre de Shanidar, descubrieron que, enterradas con él, había varias especies de flores diferentes. Por la ordenada distribución de los granos en torno a los restos fósiles, es indudable que aquellas flores fueron colocadas deliberadamente y no cayeron simplemente en la tumba al cubrirse el cadáver. Parece como si la familia del muerto, amigos y quizá miembros de su tribu hubiesen ido a los campos y hubieran regresado con ramos de milenrama, cabezuelas, cardos de San Bernabé, hierba cana, jacintos, colas de caballo y una especie de malva. Las ramas de la cola de caballo son particularmente idóneas para tejer un tosco lecho donde parece que depositaron el cadáver. Y las flores blancas, amarillas, rojas, azules y púrpura de las otras plantas debieron realzar grandemente una escena emotiva.

					El hecho de un enterramiento deliberado es bastante interesante, porque denota una aguda conciencia y una gran preocupación por el espíritu humano. Y el haber adornado un cadáver con flores añade al hecho una enorme significación».

				

			

		
	
		
			
				CAPÍTULO 2
				Los estudios sobre arte y chamanismo
			

			
				
					«Que un enfoque interdisciplinario aplicado a la interpretación del arte rupestre aún no pueda producir certezas, sino solo aproximaciones más o menos hipotéticas, no quita nada a la legitimidad de dicha búsqueda. El arte rupestre —como el arte prehistórico en general— constituye para nosotros, por su mera existencia, un mensaje o, si se quiere, un desafío, frente al cual no podemos quedar indiferentes.»

				

				Juan Schobinger, Shamanismo sudamericano

			

			
				
					«La cualidad que más impresiona en las artes primitivas es su intensa vitalidad.»

				

				Henry Moore

			

			Si bien la bibliografía sobre chamanismo y el uso de plantas sagradas es hoy muy extensa, el tema específico del arte chamánico ha sido comparativamente poco estudiado. En este capítulo trataré de dar un panorama general sobre los autores y las principales obras que de una u otra manera han ido constituyendo este campo, ya sea a través de documentación iconográfica o sobre el uso de las imágenes en el marco de las prácticas chamánicas, o registros de testimonios etnográficos, o elaborando herramientas teóricas y metodológicas para su estudio. Naturalmente, muchas de ellas han sido las tempranas fuentes que me han inspirado, abriéndome la mirada a través de ejemplos apasionantes. Otras me han ayudado a su vez a fundamentar teóricamente mi investigación o han abierto caminos de interpretación, aunque no los haya seguido personalmente. Intentaré recorrer solo los hitos principales, para no extenderme en esta parte que puede no ser de interés general.32

			Por la misma complejidad que encierra el fenómeno visionario, su abordaje requiere necesariamente una mirada transdisciplinaria que reúna diversas aproximaciones: no solo la antropológica o arqueológica y la estética, sino también la del estudio de la percepción, la de la psicología, la de la historia del fenómeno religioso, la del simbolismo arquetipal, la etnobotánica y el estudio de la consciencia y de lo sagrado, entre otras. Su estudio no se agota dentro de una especialidad; puede parecer muy específico, pero su comprensión demanda el concurso de diversas perspectivas, así como una cierta apertura hacia los enfoques comparativos.

			Tal vez por eso debemos esperar hasta mediados del siglo XX para encontrar algunos autores ya clásicos, como Mircea Eliade, Claude Lévi-Strauss o Joseph Campbell, que inauguran el estudio del tema desde una perspectiva transcultural, y también proponen una comprensión menos prejuiciosa del fenómeno del chamanismo. Recordemos que durante años perduró entre muchos antropólogos una visión despectiva acerca de los chamanes, basada en una interpretación psicopatológica.33 Incluso hasta después de las revisiones introducidas por el advenimiento del estructuralismo y la fenomenología, escuelas ambas que, si bien desde distintos enfoques, se interesaron por comprender la mentalidad indígena desde sus propias categorías cognitivas y culturales, el chamán fue considerado un alienado, un loco; por consecuencia, el trance extático y sus visiones, como meras alucinaciones o delirios emergentes de una mente alterada o producto de un brote psicótico. Una clara proyección de la concepción occidental de los ejes normalidad-anormalidad y racionalidad-irracionalidad. En este sentido, los tres autores a los que nos referiremos a continuación fueron verdaderos pioneros, y sus obras marcaron hitos que permitieron reconsiderar esta visión tan sesgada.

			Algunos clásicos

			La obra de Mircea Eliade, El chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis (1951) fue un hito —y sigue siendo una referencia obligada—, ya que constituye la primera gran síntesis y caracterización general del chamanismo. Su interés por comprender las culturas aborígenes no era para este autor solo un proyecto académico, sino que respondía a imperativos existenciales. «Quiero reconocerme a mí mismo —en el sentido filosófico— en mi prójimo», escribió en su Diario.34 A partir de identificar los rasgos comunes entre diversas tradiciones culturales —desde los orígenes siberianos hasta las expresiones americanas más recientes—, esta obra permitió situar el chamanismo en la perspectiva de la historia general de las religiones y convalidar su profundidad arquetípica, no como un eslabón perdido de la mentalidad primitiva, sino como una expresión perdurable de la búsqueda de lo sagrado. Al definir a los chamanes como maestros del éxtasis, les daba una condición casi sacerdotal, reconociendo su carácter excepcional y rectificando la desviación que por largo tiempo, como ya señalamos, los consideró como enfermos mentales.

			Si bien Eliade no considera específicamente en su libro la cuestión del arte, se detiene en la descripción de numerosos ejemplos que aportan al tema, además de caracterizar algunos de los rasgos clásicos de la cosmología y el ritual que permean la iconografía chamánica, como la partición del cosmos en tres zonas superpuestas, los símbolos de la montaña cósmica y del árbol del mundo, las escalas y puentes, el significado de los huesos y el esqueleto, los gorros y tocados, los espejos y cristales, los animales guías, y otros temas.

			Claude Lévi-Strauss, considerado el padre del estructuralismo antropológico, busca tender un puente con la perspectiva del psicoanálisis. En su Antropología estructural (1958) aborda el tema de la eficacia simbólica de los rituales chamánicos, a través del análisis de los testimonios narrativos de una curación o intervención de un chamán de la etnia cuna de Panamá para facilitar el parto de una mujer que está con dificultades para el alumbramiento. Muestra con notable precisión cómo opera el poder simbólico de las imágenes, actuando en forma especular en distintos planos de la persona y a través de la sinergia de varios estímulos concurrentes: la recitación de las escenas del mito en la posibilidad orgánica de la dilatación, acompañado por la fabricación de estatuillas —los nuchus o imágenes sagradas— que representan los espíritus protectores y asistentes del chamán, los cánticos y el humo del cacao, que lo fortifican e infunden valor para afrontar su tarea.

			Relacionando de esta manera la curación chamánica con el psicoanálisis, señala Lévi-Strauss que «se trata de inducir una transformación orgánica, consistente en esencia, en una reorganización estructural, haciendo que el enfermo viva intensamente un mito y cuya estructura sería, en el plano del psiquismo inconsciente, análoga a aquella cuya formación se quiere obtener en el nivel del cuerpo. La eficacia simbólica consistiría precisamente en esta “propiedad inductora” que poseerían, unas con respecto a otras, ciertas estructuras formalmente análogas capaces de constituirse, con materiales diferentes, en diferentes niveles del ser vivo: procesos orgánicos, psiquismo inconsciente, pensamiento reflexivo».35

			Lévi-Strauss también colaboró en desmitificar la idea del chamán como un alienado al reconocerle cualidades especiales. «El talento del nele —así se nombra al chamán en lengua cuna, indica este autor— es considerado innato y consiste en una clarividencia que descubre inmediatamente la causa de la enfermedad, es decir, el lugar donde las fuerzas vitales, especiales o generales han sido secuestradas por los malos espíritus. Porque el nele puede movilizar a estos malos espíritus y hacerlos sus protectores o sus asistentes.»36

			Joseph Campbell, por su parte, hizo un aporte monumental al estudio comparado de las mitologías a través de numerosas obras, entre las que sobresale su tetralogía Las máscaras de Dios. En su primer volumen, Mitología primitiva (1959), se ocupa del chamanismo, y debemos destacar que ya allí, contrariamente a lo que se pensaba en esa época, Campbell consideraba a los chamanes como «mentes sensibles» que a través de un duro aprendizaje lograban hacer de intermediarios entre lo profano y lo sagrado. Proyectó su antigüedad hasta el Paleolítico y les reconoce la autoría de las famosas escenas de cacería, casi una década antes de que lo hicieran los grandes estudiosos del arte cavernario europeo. Sobre la famosa imagen del hechicero de la cueva francesa de Les Trois Fréres diría: «Es un conducto del poder divino. No representa simplemente al dios —refiriéndose al señor de los animales, tal como lo había interpretado el Abate Breuil—. Él es el dios; es una manifestación del dios, no una representación».37 También reconocía así a las imágenes del arte chamánico su potencia hierofánica, es decir, su condición mágico-simbólica.

			Con una visión francamente universalista y multidisciplinaria reconoce que a través de los mitos y los símbolos podemos reconstruir «la gran historia común a toda la humanidad».38 Desde El héroe de las mil caras (1949), ya aborda el tema de la búsqueda de la propia identidad como camino iniciático; una epopeya heroica que en todas las épocas y tradiciones se desarrolla a través de episodios recurrentes, como la salida del héroe de la aldea, la ayuda sobrenatural, la caída en el abismo, el encuentro con la diosa, la redención, el regreso. Una descripción que cruza lo psicológico y lo arquetípico, deudora tanto de la visión junguiana sobre el proceso psíquico personal —la individuación— y de la perspectiva de la iniciación chamánica a través diversas pruebas que incluyen el apartamiento de la aldea, el encuentro con los guías animales, el descenso al inframundo, el desmembramiento, la muerte y la resurrección.

			
				[image: ]
					Figura 4. La imagen de El hechicero de la cueva de Les Trois Fréres, Francia, según dibujo original del Abate Henri Breuil (1912). Esta pintura rupestre se ha hecho célebre por considerarse una de las más antiguas representaciones de arte chamánico del Paleolítico europeo. Se trata de un ser híbrido, con atributos humanos y animales, que probablemente describe la percepción del chamán durante el proceso de su transformación.

				

			

			La psicología profunda y el chamanismo como arquetipo

			Estos tres grandes autores buscaban a su manera aquel hilo conductor que atravesaba las diferencias y daba tanto al arte como al chamanismo una proyección universal. Dos campos resultaron claves en esta búsqueda: el estudio de los mitos y el acercamiento con la psicología. Desde la casuística los atrajo por igual la aparición de temas análogos en las mitologías de todo el mundo, así como de motivos y estructuras compositivas equivalentes en el arte de tradiciones distantes, tanto geográfica como temporalmente. El arte y la mitología, y a su manera el chamanismo, desafiaban la brecha que dividió los estudios culturales por décadas, entre las posiciones difusionistas y el relativismo cultural. Y la psicología —tanto el psicoanálisis en el caso de Lévi-Strauss como la proximidad con la psicología analítica junguiana para Eliade y Campbell— les brindó un marco explicativo alternativo. En su estudio sobre El desdoblamiento de la representación en el arte de Asia y América, Lévi-Strauss lo explicita claramente: «[…] volvámonos hacia la psicología o el análisis estructural de las formas, y peguntémonos si conexiones internas, de naturaleza psicológica o lógica, no permiten acaso comprender recurrencias simultáneas que tienen lugar con una frecuencia y cohesión que no pueden resultar del simple juego de las probabilidades».39

			La influencia de la psicología de Carl G. Jung tanto en Eliade como en Campbell fue enorme, ya que estos autores compartían una visión metafísica común respecto de la trascendencia de lo mítico y lo simbólico. «Ninguna ciencia sustituirá al mito —diría Jung— y no se puede crear un mito a partir de ninguna ciencia. Porque no es que “Dios” sea un mito, sino que el mito es la revelación de una vida dividida en el hombre. No somos nosotros quienes inventamos el mito, sino que este nos habla como una palabra de Dios.»40

			La relación recíproca entre estos autores fue muy fructífera. Eliade abonó el interés por las tradiciones indígenas del psiquiatra suizo, quien llegó a reconocer la familiaridad de su visión sobre lo que es la sanación y el equilibrio psíquico con el chamanismo. Jung llegó a comparar la dinámica muerte-renacimiento propia de las iniciaciones chamánicas con lo que él caracterizó a nivel de la psicología analítica como proceso de individuación, debido a que este último está señalado por sucesivas crisis o momentos de transición que guardan un notable paralelismo arquetípico de carácter iniciático.

			En su estudio El árbol filosófico (1945-1954), señaló: «El éxtasis a menudo está acompañado por un estado en el que el chamán es “poseído” por sus espíritus guardianes o familiares. A través de esta posesión (trance chamánico), el chamán adquiere sus órganos místicos, que en cierta forma constituyen su personalidad espiritual más completa. Esto confirma la inferencia psicológica que puede extraerse del simbolismo chamánico; esto es, que el chamanismo es una proyección del proceso de individuación».41 De esta manera, Jung subsumía el chamanismo en una estructura más amplia: la condición arquetípica. Seguramente, esta es otra de las calves que explica la vigencia del chamanismo como camino de sanación.

			Nótese que ambos métodos requieren el uso de las imágenes como recursos de curación. Se desarrolla extensivamente a lo largo de este libro la vía chamánica del uso de las imágenes, de modo que aquí solo quisiera destacar el paralelismo que podemos encontrar con el método junguiano de la visualización a través de la imaginación activa y la amplificación (asociación libre y búsqueda de correspondencias simbólicas), que incluye como etapa final la plasmación de la imagen a través de alguna forma expresiva, que siguen siendo pilares fundamentales de la terapéutica analítica. Stanislav Grof, uno de los padres de la psicología transpersonal, lo explica de esta forma: «El método de amplificación del que se valió Jung para estudiar esta obra —se refiere al libro Miller Fantasies (1906)— se convirtió en el modelo junguiano para enfocar el análisis de los sueños, las experiencias psicóticas, el arte y otras manifestaciones de la psique. Esta técnica consiste en establecer paralelismos entre los contenidos analizados y los motivos y figuras que pueden encontrarse en el folklore, la historia, la literatura, el arte o la mitología de otras culturas, estableciendo así una conexión con sus fuentes arquetípicas».42

			Bajo la coordinación de Donald Sandner, analista junguiano y editor de la obra The Sacred Heritage (1997), varios especialistas han indagado la confluencia de rasgos que conforman lo que consideran el sustrato arquetípico común entre el chamanismo y la psicología analítica contemporánea:

				
					La búsqueda de la sanación a través de la experiencia directa con el mundo interno, lo cual implica enfrentar el miedo al inconsciente (descenso al inframundo) antes de acceder a la reunificación del Ser (los mundos superiores).

				

					
					La sanación como equilibrio y alineación del eje cuerpo-mente-alma-espíritu. Integración del Sí Mismo (sensu Jung), o reunificación de los tres planos del cosmos chamánico (inframundo, mundo celeste y tierra del medio) a través del árbol o eje del mundo.

				

					
					La fuente de sanación en las dimensiones invisibles. Firme creencia en la realidad de un espacio-tiempo separado de la cotidianeidad ordinaria, un mundo imaginal —tal como lo definió Henri Corbin— al cual la mente humana tiene acceso. Esta dimensión sería el inconsciente colectivo o dimensión arquetípica de la psicología analítica, y el mundo de los espíritus o tiempo de los sueños (Dreamtime) del chamanismo.

				

					
					El viaje hacia esas otras dimensiones como mecanismo curativo o vía de sanación, donde interviene el encuentro con seres y figuras de la imaginería interna, concebidos como subjetivamente reales.

				

					
					El encuentro con fuerzas auxiliares y/o desafiantes que toman la forma de animales, algunas de ellas representantes metafóricos de los distintos ámbitos psíquicos o planos cósmicos, como la serpiente (símbolo por excelencia del inframundo y lo inconsciente), las aves (emisarias de los mundos superiores o celestiales, e imagen del alma y lo espiritual) y los felinos o mamíferos (figuras que representan los distintos aspectos de la vida terrenal).

				

					
					La imaginación (mente imaginal) como el instrumento para la sanación, a través de imágenes provenientes de las visiones, los sueños o la activación voluntaria de imágenes simbólicas internas.

				

					
					El objetivo del trabajo chamánico y terapéutico entendido como la transformación de un estado de desequilibrio en otro más armónico, que se alcanza por vía de la integración (o alquimia) de fuerzas opuestas, entre ellas la dialéctica entre la luz (la consciencia, los mundos celestes) y la oscuridad (el inconsciente, el inframundo).

				

					
					El nudo del proceso de transformación/sanación motorizado por las crisis o pasajes iniciáticos, momentos de cambio en los que se pone en juego la dialéctica entre la muerte y la resurrección.

				

					
					Aceptación del dolor y el sacrificio, no como castigos, sino como condiciones del proceso de transformación. Esta es la condición sine qua non para convertirse en terapeuta o chamán y poder intervenir colaborando en la sanación de otros, lo cual constituye la clave esencial del arquetipo del sanador herido, tal como lo representa la figura mitológica del centauro Quirón.

				

					
					El ámbito donde sucede la transformación es paradojal, ni mental ni material, sino intermedio y sutil, por eso su forma de expresión más apropiada es el símbolo, que reúne los contrarios en simultaneidad, generando una tensión simbólica creativa.

				

					
					Sanación como despliegue desde un estado de fragmentación hacia una totalidad con rasgos andróginos (el Ser o Sí Mismo de Jung, inspirado en el Andrógino alquímico, o para el chamanismo, la propia medicina, como poder personal que replica dentro de la persona la reunión del padre Cielo y la madre Tierra).

				

			

			Este recorrido por las sendas comunes de ambas tradiciones se basa, como ya anticipamos, en el carácter arquetípico atribuido al chamanismo, supuesto que Sandner explicita de esta manera: «El patrón chamánico básico no es algo propio de ciertas culturas, sino que —como señaló Jung— es un arquetipo, una parte constante y universal de la psique humana, que se manifiesta más en algunas personas y lugares, pero que está siempre allí, disponible para ser usada».43

			Un cruce novedoso y profundo al mismo tiempo, que ha generado ecos interesantes, por ejemplo, en el despliegue y la actualización de campos de desarrollo personal y autoconocimiento, como la astrología humanista contemporánea. Una de sus principales representantes, la astróloga y psicoterapeuta sudafricana Melanie Reinhart, indagó en la figura mitológica de Quirón, el centauro sabio del panteón griego, con fuertes raíces chamánicas. Tanto su historia como su descubrimiento astronómico en 1977, en pleno auge de las terapias alternativas, los trasplantes de órganos y la difusión del concepto de resiliencia, encarnan este cruce de miradas, a través del tema arquetípico del sanador herido. «El chamán —explica Reinhart en su obra clásica Significado y simbolismo de Quirón— representa tanto una figura histórica —la del chamán/sacerdote— como una figura arquetípica proveniente de las profundidades del psiquismo colectivo y, por lo tanto, también de nuestro psiquismo individual: forma parte de nuestra prehistoria, tanto psicológica como cultural. […] La llegada y el reconocimiento del planeta Quirón simbolizan tal vez la necesidad de trabajar con la pauta arquetípica del Sanador Herido, que se ha constelado en respuesta a nuestra necesidad global presente, y de reintegrarla conscientemente».44

			Con notable lucidez, la psicóloga junguiana Marie Louise von Franz en su obra El puer aeternus devela la profundidad paradojal de este tema, que anima universalmente la búsqueda existencial: «[…] al buscar el significado de vuestro sufrimiento buscáis el significado de vuestra vida. Estáis escudriñando el diseño más amplio de vuestra propia vida, lo que indica por qué el sanador herido es el arquetipo del Sí Mismo —uno de sus rasgos más difundidos—, y se lo encuentra en el fondo de todos los procedimientos de sanación auténticos».45
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					Figura 5. Pintura sobre un tambor chamánico siberiano.

				

			

			No será casual que el símbolo del árbol lo encontremos tanto en el chamanismo como en la psicología junguiana. En en el primer caso asociado al axis mundi o eje del mundo, lugar de estructuración del cosmos chamánico y de pasaje reunificador de los tres o más planos que lo componen; a veces también representado por el cuerpo humano, con el tronco como eje del mundo, y los brazos y piernas como extensiones de los otros planos cósmicos. Para Jung, por su parte, «el árbol representa la evolución de las fases del proceso de transformación, y sus frutos y flores significan la coronación de la obra»; es decir, que está arquetípicamente asociada con el proceso de individuación y su culminación en la integración del Sí Mismo.

			La pista del chamanismo en el arte Paleolítico europeo

			En el marco de la arqueología clásica europea, el tema chamanismo no parece haber despertado particular interés, y menos aún sus expresiones artísticas. Es notable, por ejemplo, que incluso los máximos pioneros de los estudios del arte paleolítico francés y español, como el Abate Breuil, Anette Laming-Emperaire o el mismo André Leroi-Gourhan, nunca hablaron claramente en sus obras de chamanismo, manteniendo sus interpretaciones dentro de los ambiguos marcos de la hechicería, la magia simpática de caza y fertilidad o, incluso, las explicaciones psicológicas. El sugestivo título de la obra de Andreas Lommel —Chamanismo, los comienzos del arte (1965)— partía de la idea de que era la perturbación mental del chamán lo que estimulaba la creación artística. Pese a este sesgo de partida, su perspectiva asociaba claramente el arte paleolítico con el chamanismo y reconocía que el propósito de esa iconografía no era meramente descriptivo, sino que había una fuente de inspiración que provenía de otros estados de consciencia o de una realidad alternativa; hipótesis que será más tarde explorada en profundidad como veremos más adelante, por los aportes de la etnobotánica y la investigación de la psicología transpersonal sobre el uso de vegetales psicoactivos. Pero en su momento —las décadas de los 1960 y 1970— esta hipótesis fue rápidamente desplazada a un segundo plano por la publicación de una obra monumental: La prehistoria del arte occidental (1971), en la que André Leroi-Gourhan consagraba otro tipo de enfoque interpretativo, influido por el psicoanálisis y el estructuralismo, que sería el que ganó mayor adhesión académica.

			Solo a partir de los años ochenta y noventa algunos destacados estudiosos del arte rupestre europeo reintrodujeron lo que Jean Clottes denominó la pista del chamanismo. Después de que esta relación ganó bastante apoyo en otros continentes, como África y América, este investigador admitió que «es incluso probable que gran parte del arte paleolítico europeo, el “arte de las cavernas” tenga su origen en prácticas chamánicas».46

			Evidentemente, la universalidad del fenómeno visionario y sus temas tanto abstractos como representativos siguieron siendo un problema abierto. Era inevitable volver la mirada hacia el pasado, y en la década de los 1980, algunos arqueólogos retomaron el modelo del físico alemán Max Knoll sobre los efectos neuropsicológicos de los estados de consciencia modificada, como una vía para elucidar el misterioso significado de diversos signos geométricos e imágenes del arte prehistórico. Utilizando también información etnográfica procedente de los indios san y bosquimanos de Sudáfrica, los antropólogos David Lewis-Williams y Thomas Dowson instalaron el tema de la relación entre arte rupestre y chamanismo, generando considerable debate entre las diferentes interpretaciones. En un ambicioso trabajo, compararon los motivos de fosfenos de Knoll con los signos rupestres del arte san de Sudáfrica, del arte coso del sudoeste de Estados Unidos y del arte paleolítico europeo, clasificándolos además según tres estadios extáticos de diferente profundidad. Más allá de las controversias suscitadas, parecería que sus trabajos, que recogieron a su vez notables testimonios etnográficos, permitieron establecer la vinculación del arte rupestre con algunas tradiciones chamánicas, especialmente de Sudáfrica.47

			También los trabajos del arqueólogo británico Richard Bradley encontraron fuertes relaciones entre los grabados neolíticos de numerosos sitios europeos, especialmente de Irlanda y Gran Bretaña, con los clásicos motivos entópticos de Knoll. Lewis-Williams y Dowson, por su parte, apoyaban la hipótesis de que el arte de las tumbas y cámaras neolíticas estaría inspirado en visiones extáticas, para la cual los trabajos de Jeremy Dronfield, de la Universidad de Cambridge, han brindado considerable sustento.48 Alcanzó mucha notoriedad la colaboración de Clottes con Lewis-Williams, pues después de largas investigaciones, que incluyeron nuevos sitios rupestres europeos, concluyeron categóricamente a favor de la hipótesis chamánica, asociando la realización del arte parietal a los estados ampliados de consciencia.

			Un deslumbrante hallazgo realizado en 1994 en el sur de Francia, la cueva de Chauvet, terminó de dar un gran respaldo a esta hipótesis. En ella, además de las clásicas representaciones de bisontes, renos, caballos y fauna paleolítica de unos 35.000 años de antigüedad, el arqueólogo Marc Azéma, miembro del equipo de científicos encargado de su estudio y conservación, descubrió que casi el 40% de las imágenes relevadas en la cueva presentan efectos kinestésicos, esto es que generan ilusiones ópticas de movimiento a través de dos procedimientos elementales: la superposición y la yuxtaposición de imágenes. La repetición gráfica sumada a la iluminación oscilante de las antiguas antorchas habría sido una forma de reproducir sintéticamente la visión dinámica. Una forma de recrear el efecto chamánico visionario, sin duda, que, según Clottes y Azéma, habría también anticipado en milenios las técnicas cinematográficas.49

			Más allá de la dificultad de encontrar evidencia del uso tan antiguo de plantas psicoactivas —recordemos que la datación de los sitios rupestres europeos se ha ampliado en las últimas décadas, llegando a más de 40.000 años antes del presente en algunas cuevas de Cantabria, España—, el principal argumento fue el emplazamiento de la mayor parte de las pinturas en las profundidades de las grutas, teniendo en cuenta que la privación sensorial —de luz, aire y orientación— es una de las técnicas más antiguas para lograr los estados de trances y la aparición de visiones. Clottes señala que «Durante más de veinte mil años las cuevas profundas fueron visitadas no con objeto de habitar en ellas, sino para dibujar en sus paredes. […] Las cuevas podían desempeñar, pues, una función doble, cuyos aspectos estaban estrechamente vinculados: facilitar la alteración de la percepción normal, es decir, las visiones, y entrar en contacto con los espíritus a través de la pared».50

			Las obras que Clottes y Lewis-Williams publicaron en conjunto suscitaron gran polémica, pero marcaron un jalón en la cuestión, especialmente la primera, traducida al español como Los chamanes de la prehistoria (2001), y luego, el voluminoso libro de Lewis-Williams The Mind in the Cave (2002-2004), donde reúne gran parte de la información, desarrolla los argumentos y responde a muchas de las críticas. Parecería ya indiscutible que la realización de imágenes de alto contenido simbólico ha acompañado las prácticas chamánicas de las sociedades originarias de cazadores-recolectores desde por lo menos el Paleolítico Superior en adelante.51

			

			Me permito concluir este apartado con una referencia personal. En 1976, pese a las adversas situaciones que se vivían en la Argentina, tuve el privilegio de hacer un viaje a Europa y poder visitar tanto la cueva de Altamira en España como la de Lascaux en el sur de Francia. Era aún estudiante de antropología y recuerdo el impacto que me causó ingresar a esos sitios, donde su sacralidad entraba junto con cada bocanada de aire que uno respiraba allí adentro. Veinte años después, en 1996, a raíz de la presentación en Buenos Aires, de la muestra fotográfica El nacimiento del arte en Europa, realizada por la Unión Latina en el Centro Cultural Borges, escribí un artículo para la revista Artinf titulado «Desde el fuego y la memoria», del cual transcribo a continuación una parte. Aún no me había adentrado en el estudio del chamanismo, o apenas comenzaba, pero queda claro en el texto que ya intuía —o tal vez ya había vivenciado en aquellas magníficas cuevas— su vinculación con el arte paleolítico y, sobre todo, el profundo poder de esas imágenes.

			«Hace unos 40.000 años, cuando Europa se encontraba cubierta por el hielo, los primeros hombres semejantes

			Un oficio sagrado
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			La etnobotánica y los estados ampliados de consciencia
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			Sudamérica: biodiversidad vegetal y cultural
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			Proyecciones chamánicas en el arte contemporáneo
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				APÉNDICE DE LA TERCERA PARTE
				Cuadros comparativos
			

			Los tres cuadros de síntesis que se incluyen a continuación en este apéndice fueron pensados para que guarden una concordancia entre sí. De modo que se pueden también disponer en forma sucesiva de izquierda a derecha, y podríamos seguir un recorrido bastante correlativo de los distintos planos o dimensiones de todo el gran tema del arte chamánico, tal como lo hemos desplegado en los capítulos anteriores: desde la cosmovisión —el plano más profundo y subyacente— llegamos hasta los diversos usos y funciones del arte chamánico (la dimensión pragmática), previo paso por los rasgos del ritual, los contenidos y temas de los distintos tipos de representación (la dimensión semántica), y los recursos compositivos que articulan la sintaxis de las imágenes (dimensión sintáctica).

			Cuadro 1. Cosmovisión indígena y ritual chamánico

				
			COSMOVISIÓN

			
				
			RITUAL CHÁMANICO

			
			
	
				
				Cosmología multidimensional

			

				
				Cosmos tripartito

			

				
				Eje del mundo (axis mundi) comunicación e interdependencia

			

				
				Espacio y tiempo calificados

			

				
				Fractalidad holográfica (principio de correspondencias)

			

			

			
				
			VIAJAR – Ir y volver

				
				Ascender y descender

			

				
				Mantener la relación entre planos

			

				
				Traer información de otros planos

			

				
				Dialogar, calmar a los espíritus de la naturaleza y de los muertos

			

				
				Recuperar el alma de las personas

			

			

			
			
	
				
				Dualidad

			

				
				Complementariedad de los opuestos

			

				
				Visión energética

			

				
				Existencia de lo sobrenatural

			

				
				Aceptación de lo invisible

			

			

			
				
			ENTRAR EN TRANCE

				
				Desdoblamiento de la consciencia

			

				
				Entrenar la «visión»

			

				
				Ver el alma humana

			

				
				Diagnosticar enfermedades

			

				
				Predecir/adivinar

			

				
				Conducir el ritual

			

				
				Honrar y renovar la presencia de lo sagrado

			

			

			
			
	
				
				Animismo-vincularidad

			

				
				Comunión-transustanciación

			

				
				Vida y tiempo cíclicos

			

				
				Muerte como pasaje

			

				
				Conocimiento iniciático

			

			

			
				
			TRANSFORMARSE Y TRANSFORMAR

				
				Metamorfosis y comunicación con otros seres y espíritus de la naturaleza

			

				
				Obtención de animales tutelares

			

				
				Iniciación (conocimiento a través de la propia transformación)

			

				
				Sanación y curación de enfermedades

			

				
				Comunicación con los muertos

			

			

			
			
	
				
				Origen sobrenatural del poder chamánico

			

				
				Lo divino como legitimación de lo terrenal

			

				
				Poder como equilibrio y balance: el camino justo

			

			

			
				
			ADQUIRIR Y USAR EL PODER

				
				Conducción espiritual y religiosa

			

				
				Conducción sociopolítica

			

				
				Neutralizar influencias negativas

			

				
				Purificar casas, lugares, personas

			

				
				Ordenamiento del tiempo

			

			

			
			

Cuadro 2. Temas y estructuras del arte chamánico (dimensiones semántica y sintáctica)

				
				TEMAS Y TIPOS DE REPRESENTACION

				Plano semántico

			
				
				RECURSOS COMPOSITIVOS

				Plano sintáctico

			
			
	
					Iconos cosmológicos

			

				El vuelo. Aves y seres alados

			

				Puertas dimensionales. Pasajes, laberintos

			

				Estructura del cosmos. Niveles y cuadrantes

			

				Eje: árbol, escalonados, montaña, pirámide

			

			

			
				
				Abstracción analógica y desplazamiento metafórico de principios cosmovisionales:

				Dualidad/complementariedad

			

				Tiempo/espacio

			

				Número

			

				Orientaciones y direcciones

			

				Inclusividad/correspondencias

			

			

			
			
	
					Éxtasis. Ampliación de la consciencia

			

				Estadios de la visión

			

				Escenas ceremoniales o rituales (danzas, percusión, erección masculina)

			

				Objetos relacionados con el trance

			

				Plantas sagradas. Formas de uso

			

				Imágenes de protección:

				
				Visiones de formas geométricas

			

				
				Temas y escenas mitológicos

			

			

			

			

			
				
				Sinestesia y dinámica visionaria:

				Multiperspectiva

			

				Anatropismo

			

				Descomposición iterativa (tramas/ series/secuencias)

			

				Efectos cinéticos

			

			

			
			
	
					Híbridos y metamorfosis

			

				Dobles o animales tutelares

			

				Instrumentos de curación

			

				La iniciación–ciclo muerte– resurrección

			

				Laberintos, espirales

			

				Ruedas medicinales

			

			

			
				
				Descomposición, síntesis y recombinación:

				Metonimias/sinécdoques

			

				Hibridación (antropomorfos/ zooantropomorfos/zoomorfos/ fitomorfos/sobrenaturales/ específicos)

			

				Reconversión plástica del movimiento

			

				Ramificación: crecimiento vegetal o rizomático

			

			

			
			
	
					Las fuentes del poder (irradiaciones de la cabeza)

			

				Emblemas (adornos cefálicos, cetros, insignias de mando, armas, «cabezas trofeos»)

			

				Diseños ordenadores (embellecimiento, equilibrio)

			

				Diseños de protección (talismanes)

			

			

			
				
				Uso simbólico del espacio:

				Calificación espacial (jerarquización metafórica de los campos de la representación)

			

				Alteración de las proporciones naturales (sobredimensionamiento de la cabeza)

			

				Ejes de orientación espacial (tipos de simetría)

			

			

			
			

Cuadro 3. Usos y funciones del arte chamánico (dimensión pragmática)

				FUNCIONES DEL RITUAL CHÁMANICO

			
				FUNCIONES DEL ARTE CHAMÁNICO (plano pragmático)

			
			
	
				ACTIVA

			
				
				EVOCATIVA

			
				
				REPRESENTATIVA

			
			
	
				VIAJAR – Ir y venir

					Mantener la relación entre planos

					

						Traer información de otros planos

					

						Dialogar, calmar a los espíritus de la naturaleza y de los muertos

					

						Recuperar el alma de las personas

					

						Ver el alma humana

					

						Diagnosticar enfermedades

					

						Predecir/adivinar

					

				

				
				
					Puertas de acceso a otros planos

					

						Disparadores de visiones

					

						Oráculos

					

				

				
				
					Cartografía del viaje


						Registro codificado de conocimientos adquiridos en los viajes

					

						Representación plástica de visiones

					

				

				
				
					Representación simbólica de la cosmología




			
	
				ENTRAR EN TRANCE

					Desdoblar la conciencia


						Conducir el ritual


						Honrar y renovar la presencia de lo sagrado


						Actualizar el mito a través del ritual


						Generar significado para el grupo y la comunidad


				

				
				
				Instrumentos del ritual:

					Poder vibratorio de las imágenes y el color


				

					Acompañantes, protectores, talismanes


				

					Decoración del ritual

				

				

				
				
				Guías para el ritual:

					Esquemas para los pasos de las ceremonias, de las danzas, los cantos y el movimiento


				

					Ruedas medicinales

				

				

				
				
					Representación plástica de la mitología


						Símbolos de lo sagrado


						Renovación del orden cósmico


						Recordatorios de la historia de la comunidad


						Representación simbólica de la hermandad con el mundo natural


				

				
			
	
				ADQUIRIR Y USAR EL PODER

					Conducción espiritual y religiosa

				

					Conducción sociopolítica

				

					Neutralizar influencias negativas

				

					Purificar casas, lugares, personas

				

					Ordenamiento del tiempo

				

				

				
				
					Fuentes de poder

				

					Emblemas de poder

				

				

				
				
					Calendarios o ruedas del tiempo cíclico


				

				
				
				Representación de lo oculto

			

				Hacer visible lo invisible
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