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Artey chamanismo. Aproximacion
a una hermenéutica de las imagenes
visionarias

Art and shamanism. An approach
to a hermeneutic of visionary images

Ana Maria Llamazares®

RESUMEN

Desde el campo del arte indigena, definimos como arte chamanico visionario aquellos objetos e icono-
grafias que nacen del éxtasis o trance del chaman y acompanan sus danzas, canticos y otros rituales.
Se resenan aquilos estudios que se han ocupado de la interrelacion entre el chamanismo, el arte y los
estados ampliados de consciencia. Se incluye una critica al uso del término “alucinégeno” aplicado a
contextos indigenas. Se presenta sintéticamente la perspectiva teérico-metodolégica de interpretacion
basadaen unaintegracion de herramientas de la semiotica, la hermenéuticayla antropologia simbdlica,
incluyendo ejemplos de arte chamanico, especificamente del Noroeste Argentino.
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ABSTRACT

Within the field of Indigenous art, we define visionary shamanic art as those objects and iconographies
that derive from the ecstasy or trance of the shaman and that accompany their dances, chants and other
rituals. Here we review studies that have dealt with the relationship between shamanism, art and expanded
states of consciousness. We include a critique of the term “hallucinogenic” when used in Indigenous con-
texts and offer a synthetized theoretical and methodological interpretative perspective that deploys tools
such as semiotics, hermeneutics and symbolic anthropology to examine some pre-Hispanic images from
Northwestern Argentina.
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DONDE NACEN LAS IMAGENES

Las practicas chamanicas han estadorelacionadas des-
delaantigiiedad con larealizacion de imagenes, danzas,
cantosydiversosrituales dirigidos a entrar en contacto
conotros planos delarealidad, tradicionalmente consi-
derados sagrados o propios del mundo de los espiritus,
las divinidades o las fuerzas de la naturaleza. En esa
intencion primigenia se plasma un vinculo milenario y
universal, que se haido desplegandoalolargo del tiem-
poy a través de la diversidad cultural, como un verda-
dero “arte” en si mismo. Un vasto tejido formado por el
entrelazamiento de muchashebras, entreellas laviadel
chamanismo, larealizacién de imagenesy otras destre-
zas creativas, asicomo el cultivo de laampliacién volunta-
ria dela consciencia. De este complejo camino surge una
ingente produccion de imagenes y objetos elaborados
enunagranvariedad de materialesy soportes, de asom-
brosariqueza plasticayrepresentativa, que es lo que hoy
denominamos genéricamente como “arte chamanico”.

Sin duda se trata de un campo muy extenso, pues
incluye tanto lo iconografico como lo musical y lo per-
formatico, lo arqueolégico y lo etnografico, e incluso
lo contemporaneo en sus diversas variantes, tanto
mestizas como de fusion con lo occidental, producto de
laadaptaciéon neochamanica de las blisquedas y nece-
sidades psicoespirituales actuales.! De modo que para
aproximarnos a una definicion de esta area de estudios,
yemprender una metodologia adecuada, necesitamos
acotar su alcance, con el objetivo de acceder a su espe-
cificidad, sin perder la riqueza de su pertenencia a un
fenémeno de mayor complejidad. No obstante, como
he sefialado recientemente:

Al acercarnos al arte chamanico visionario, tanto del
pasado como de contextos culturales contemporaneos,
se nos plantea algo mucho mas profundo que un pro-
blema de interpretacion antropoldgica o iconografica.
Si queremos explicar el chamanismo exclusivamente
desde el paradigma occidental materialista, nuestra
mirada podria resultar muy limitada. Su comprensioén
invita a atravesar fronteras tedricas, metodolégicas y
experienciales. Requiere una ampliaciéon de los marcos
ontolégicos y un refinamiento de las estrategias interpre-
tativas, pero también, nos desafia a unatransformacion
personal, para extender nuestros horizontes cognitivos y
acrecentar la propia percepcion (Llamazares 2022:111).
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Endefinitiva, podemos reiterar que el acercamiento al
estudio del arte chamanico visionario es una invitacion
aun cambio de paradigmas (Llamazares 2016, 2017).

Un acercamiento transcultural al estudio de este
tipo de imagenes muestra que en la mayoria de los casos
setratade unaiconografiaaltamente simbdlica, que nace
delaconexionylavisitacion rigurosa de otros planos de
larealidad. Estamos frente a un universo icénico direc-
tamente ligado al hecho visionario y a la posibilidad de
accederaestados ampliados de consciencia; fenémenos
que seinscriben en unacosmovision energéticay animista,
que concibe larealidad como una trama de energia vital
que fluye e interconectalas diferentes dimensiones on-
tolégicas —humana, vegetal, animal, mineral, césmica-,
completamente opuesta a la occidental, y esto desafia
los marcos conceptuales delaantropologia clasicaydel
paradigma cientifico materialista.

Tanto en el chamanismo como en el animismo,
los estados no ordinarios de consciencia, el fenémeno
visionarioyel arte que lo expresa son indisociables, por
tanto, no es posible comprender unosinlos otros. Frente a
lacomplejidad de muchasdelasimagenes chamanicas,
lainvestigacion de la antropologia, como de la historia
odelateoriadel arte, han optado por caminos descrip-
tivistas, de categorizaciéon tematica o, en el peor de los
casos, de descalificacion estética basandose en criterios
etnocéntricos. Por esto, sostenemos que comprender
algo del universo significativo de estas imagenes, e
intentar realizar una tarea interpretativa, requiere de
unaimportante apertura de los marcos paradigmaticos.

Rescatamos aqui la temprana advertencia de
Juan Schobinger (1985b: 95), uno de los investigadores
argentinos que senald esto hace mas de treinta afios:

Las viejas explicaciones de tipo positivista ya no sa-
tisfacen. El arte rupestre posee un simbolismo que tal
vez nunca pueda ser descifrado totalmente, y al cual
solo podemos acercarnos con exactitud metodologica
y colaboracion interdisciplinaria y, sobre todo, con una
amplia apertura mental.

Supasién porlatematica rupestre hace que sumensaje
ain mantenga plena vigencia:

Que unenfoque interdisciplinario aplicado alainterpreta-
cion del arte rupestre atin no pueda producir certezas,
sino s6lo aproximaciones mas o menos hipotéticas, no
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quita nada a la legitimidad de dicha biisqueda. El arte
rupestre —como el arte prehistorico en general- constituye
paranosotros, por sumeraexistencia, un “mensaje” o, si
se quiere, un “desafio”, frente al cual no podemos quedar
indiferentes (Schobinger1997: 45).

Bajolainspiracion de estas palabras, quiero hacer aqui
una breve revision de los estudios que han ido confor-
mando este campo; y también, retomar las criticas al
uso del término “alucinégenos”, para referirse a las
plantas psicoactivas utilizadas con fines chamanicos, el
que, por los argumentos que se exponen més adelante,
puede ser considerado incorrecto.

REVISION DE LOS ESTUDIOS

Hasta mediados del siglo xx los estudios sobre el
chamanismo y el arte indigena ya reconocian largas
y nutridas trayectorias, aunque todavia no se habian
cruzado, o apenas se habian tocado tangencialmente.
Enla década de 1950 dos libros clasicos ampliaron la
perspectivaacadémica e inauguraron una nueva etapa
de investigaciones.

Obras pioneras

La obra liminar de Mircea Eliade (1993 [1951]), El
chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis, sigue
siendo unareferencia inevitable, que dejo varios legados
perdurables. Organiz6 en una gran sintesis la enorme
cantidad de conocimiento etnografico especifico que
desde fines del siglo X1X, e incluso antes, se venia
acumulando en torno a fenémenos dispersos, los que
a partir de entonces reciben el comtn denominador de
“chamanismo”. Tras sudiversidad cultural, Eliade capt6
losrasgos fundamentales que lo caracterizan, sentando
las bases de una mirada comparativa que permitié situar
el chamanismo en la perspectiva de la historia general
delasreligiones. Sudefinicion del chaman como “maes-
tro del éxtasis” marco un hito en la reconsideracion de
estas practicas. Alaclarar la sustancial diferencia entre
una psicopatologia basada en un patron de medida oc-
cidentaly la destreza para alcanzar estados de trance
extatico, permitié diferenciar a los chamanes de los
enfermos mentales, con quienes hasta ese momento se
les habiaasociado. El entrenamiento para modificar la
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conscienciaavoluntad sigue configurando la columna
vertebral de la practica chamanica.

Debidoalaparticipacion de Eliade enlos encuen-
tros del Circulo Eranos (Ortiz-Osés 1994), sus estudios
nutrieron paralelamente lavision universalistay arque-
tipica de la psicologia analitica profunda, abriendo un
nuevo campo transdisciplinario, el de la psicologia de
lareligion, precursor de los enfoques transpersonales,
tantodela psicologia como de la antropologia. El mismo
Carl G. Jung se ocup6 de senalar el paralelismo entre
las iniciaciones chamanicas y el proceso de individua-
cién, tal como Eliade lo formuld.2 También enfatizo la
trascendencia de las crisis o rupturas transitorias del
equilibrio psiquico enlaapertura de niveles de conscien-
cia mas amplios, proceso que Eliade (1993 [1951]: 19)
califico como “dialéctica de las hierofanias: la separacion
radical entre lo profano y lo sagrado, la ruptura con lo
real producida por esa separacion”.

Otro hito fundante del estudio contemporaneo de
larelacion del chamanismo conelarte, o almenos conla
produccién de imagenes, objetos y hechos performéaticos
que acompanan sus rituales, fue la obra Antropologia
estructural, de Claude Lévi-Strauss (1968 [1958]), en
particular el capitulo sobre “Magia y religion”. En el
apartado sobre “La eficacia simbélica”, en el que ana-
liza un ritual cuna de curacién chamanica, describe
detalladamente la interrelacion entre la fabricacion
de estatuillas (los nuchus, o imagenes sagradas que
representan los espiritus protectores y asistentes del
chamaén), la recitacion del mito y el proceso curativo
delalumbramiento. Lavisién de Lévi-Strauss reconoce
también las cualidades especiales del chaman, llamado
nele en lengua cuna. El autor sefala:

El talento del nele es considerado innato y consiste
en una clarividencia que descubre inmediatamente la
causade laenfermedad, es decir, el lugar cuyas fuerzas
vitales, especiales o generales, han sido secuestradas
por los malos espiritus. Porque el nele puede movilizar
aestos malos espiritus y hacerlos sus protectores o sus
asistentes (Lévi-Strauss 1968 [1958]:169).

Al comparar el chamanismo con el psicoanélisis, Lévi-
Strauss desmitifico la vision prejuiciosa del chamén
como un alienado (Devereux 1961; Lommel 1965; La
Barre 1970, 1972), abriendo una comprehension mas
cercana a las categorias de la cosmovision indigena.?
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Ante los descubrimientos cada vez mas numero-
sos de pinturas rupestres que describian seres hibridos,
con una rara mezcla de rasgos animales y humanos,
los estudiosos del arte paleolitico europeo también se
acercaron alasinterpretaciones chamanicas. Andreas
Lommel (1965), en su libro sugestivamente titulado
Chamanismo, los comienzos del arte, fue quien primero
planted que la “perturbacién mental” del chaman era
el estimulo que conducia a la creacion artistica. Mas
alla de que sumirada atin asociaba al chaman con un
demente, Lommel (1967) reconocia que la iconografia
paleolitica no era meramente “representativa’ o tan
solo descriptiva del mundo animal que rodeaba a las
sociedades cazadoras, sino que probablemente esas
“bizarras” figuras provenian de una fuente de inspiracién
que estaba mas alla de la realidad ordinaria.

Esteautoryaapuntabaen unadireccion que seria
retomada posteriormente con mas fundamentos. Sin
embargo, su hipotesis fue rapidamente opacada por la
publicacién de una obra monumental, Prehistoria del
arte occidental, en la que André Leroi-Gourhan (1968
[1965]) planteaba un abordaje interpretativo diferente,
de corte estructuralista, basado en un fuerte aparato
estadistico, que es el que se impuso con mas peso.

Datos desde América

La indagacion sobre la relacion entre arte y chama-
nismo, y su vinculacién con los estados ampliados
de consciencia, se afianza durante ladécadade 1970.
Numerosos trabajos etnograficos provenientes del
continente americano demuestran la intensidad de
estarelacion. Un caso paradigmatico es el de Gerardo
Reichel-Dolmatoff en Colombia, quien desarrolla sus
trabajos de campo entre los tukanos y otros grupos
étnicos noramazonicos, especializados en el usoritual
delyagé (Banisteriopsis caapi), el yopo (Anadenanthera
peregrina var. falcata) y la virola (Virola theiodora).
Entre su extensa bibliografia destaca un libro que
marcélaépoca, Elchamdnyeljaguar(1978a), publicado
originalmente en inglés en 1975. Reichel-Dolmatoff
no se limit6 al registro de las practicas rituales, sino
que se intereso6 por el simbolismo de la iconografia
originada en estados de trance, para lo cual abrevd
enlamitologiay la cosmovision, indagando especial-
mente la fusion entre el chaman y el jaguar, uno de
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los principales animales sagrados de la Amazoniay
también del area andina.

Después de asistir a las sesiones de yagé y yopo
entre los tukanos, Reichel-Dolmatoff solicité dibujos
einterpretaciones directas alos participantes de estas
sesiones, compilando un valiosisimo material que se
edit6 bajo el titulo Beyond the Milky Way: Hallucinatory
imaginery of the Tukano Indians (1978b). Ese mismo afio
publicd los resultados pioneros del analisis comparativo
que realizé en algunos de estos dibujos y los patrones
geométricos llamados “fosfenos”, con los que encontré
notables semejanzas.* Reichel-Dolmatoff incursion6 asi
en la neurofisiologia de la percepcién en busca de una
interpretaciéon que mostraralanaturaleza transcultural
de al menos una parte de la iconografia chamanica.
Enfatizo el papel heuristico jugado por los psicotropicos
enlacreacion de imagenes, peroal mismo tiempo puso
de relieve su trascendencia cultural:

Siobservamosla estrecharelacion entre las alucinacio-
nes provocadas por drogas y aspectos de la mitologia,
la organizacion social y la creacién artistica, tenemos
que concluir que el estudio de las plantas alucinogenas
y su empleo por los chamanes indigenas da la clave
para comprender muchos procesos culturales basicos
(Reichel-Dolmatoff1978¢:199-200; la traduccion es mia).

Casi en simultaneo, Alberto Rex Gonzalez, padre in-
discutido de la arqueologia del Noroeste Argentino,
incluialahipotesis chamanicaenlainterpretaciondela
iconografiadela culturaLa Aguada, alaquededicé gran
parte de sus esfuerzos e investigaciones. Una pequefa
granobra marcael rumbo. Se tratade Arte, estructuray
arqueologia (Gonzalez1974,2007), enla cual indaga bajo
unaclarainfluenciaestructuralistalas figuras dualesyel
fenémeno del anatropismo, recurso plastico que remite a
uno de los mecanismos compositivos propios de lalégica
visionaria.® Gonzalez dirigié también su mirada hacia
las evidencias etnograficas de otras zonas geografico-
culturales en busca de claves de interpretacion. Observo
semejanzas estructurales entrelaornamentaciondel arte
litico temprano del Noroeste Argentinoyla disposicién
enfrentadade figuras animales enlos bordes de fuentes
de piedras de ciertos estilos amazoénicos.
Lafiguradeljaguarjuega unrol central en ambos
casos, asicomo otras figuras mixtas o hibridas recurren-
tes en objetos asociados a practicas fumatorias (pipas
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y morteros) o libatorias (vasos cilindricos). Gonzalez
(2007:101) concluye que el elemento en comn que los
asocia es el “proceso de molienday el uso de drogasy
alucinégenos y de aqui, con el ‘complejo de transfor-
macién chamanica’”. Asi, se orienta hacia uno de los
temas universales del chamanismo -la transfiguracion
del chaman con los animales—, que tanto en Ameérica
Central como en Sudamérica toma la forma del jaguar,
yacomo alter ego o como figura central de este proceso
(Llamazares 2018).°

Esatravés del efectovisionario de las sustancias
psicoactivas que se lograla transfiguracion del chaman
en felino, y viceversa. De acuerdo con Gonzéalez (1974:
109): “El pasaje entre unoy otro se cumple a través del
complejo shamanico de transformacién, intimamen-
te asociado con el uso de estimulantes psiquicos de
diferente naturaleza”. A partir de estas conclusiones
queda claramente en evidencia el rol fundamental de
las plantas sagradas psicoactivas en la generacion de
laiconografia chamanica, e incluso en la configuracién
delacosmovi-siény las creencias religiosasy sobrena-
turales de las culturas americanas. Agrega el autor:

Para el caso del arte, los psicodélicos parece que influ-
yeron en la creacion de nuevas formas fantasticasy en
elorigen de los estilos artisticos. Lavariedad inusitada
y multiforme de las imagenes sobre la base de iguales
temas, es seguramente una consecuencia de esta in-
fluencia (Gonzalez 1998:181).

Otradelas fuentes que inspiré a Gonzélez hacia esta con-
cepcion fueron las obras de Peter Furst, también pionero
en los estudios transculturales sobre la relacién entre
artey chamanismo en América. Recordemos que Furst
(1968)ya habia sugerido que laimagen del hombre-felino
delosolmecas no correspondiaaunadeidad, sinoauna
representacion del proceso de transformacién chamani-
ca. Varias de sus obras sonreferentes ineludiblesenla
conformacion de este campo de estudios, en especial sus
investigaciones sobre la tradicion huichol y losrituales
relativos al uso del peyote (Lophophora williamsii) en el
desierto mexicano (Furst & Myerhoff1966; Furst1968,
1972, 1974a). También aborda el tema a través de las
evidencias que brinda el arte precolombino sobre el
antiguo uso de plantas sagradas (Furst 1965, 1974b).
Y en términos mas generales, su obra Alucinégenos y
cultura (Furst 1994 [1976]) pone la atencién sobre la
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universalidad del fenémeno chamaénico y las bases
neurolégicas de la iconografia asociada.

Furstconcluye (1994 [1976]:113): “Cuanto se debe
alaquimicadelaconcienciaycuantoalacultura, sigue
siendo, sinembargo, un gran interrogante sin respuesta’.
Finalmente, también aporta una mirada transcultural
al comparar el arte de diversas tradiciones chamanicas,
entre ellas la esquimal, siberiana, huichol, mexicana
y mapuche, interpretando sus paralelismos alaluz de
la cosmologia o concepcién del universo chamanico
(Furst1977).

Esimportante mencionar tambiéna Michael Harner,
otro destacado autor de esta corriente norteamericana
deetnografos, quien realizé estudios entre los jibaros del
Ecuador, haciendoimportantes aportes documentales
sobrelas formasylos colores delasvisiones de los cha-
manes que usan el yajéydiversasvariedades de daturas
y floripondios (Harner 1972, 1973). Su consagracion
la tuvo con la difundida obra The way of the shaman: A
guide to power and healing (Harner 1980), que lo llevé a
convertirse en referente de unade las principales escue-
las de neochamanismo contemporaneo (Harner 2018).

Etnobotanica

Simultaneamente a estos avances de las disciplinas
antropolégicas, el gran respaldo para la “hipétesis
chamanica” se debi6 al surgimiento de un nuevo campo
interdisciplinario, la etnobotanica. Esta aporté indiscu-
tibles elementos cientificos para demostrar que gran
parte de las tradiciones indigenas han utilizado en
forma intensiva las sustancias psicoactivas de origen
vegetal, tanto narcéticas, estimulantes y visionarias,
para la obtencién de estados de trance chamanico,
los que sistematicamente vienen acompanados por
realizaciones plasticas o artisticas. El hito indiscutido
en este derrotero lo marcé el clasico libro de Richard
Evans Schultesy Albert Hofmann, Plantas de los dioses.
Origenes delusodelos alucinogenos (1993), publicado por
primeravez en1979. Allicompilan una ingente masade
informacion botanica, quimica, histéricay cultural sobre
las principales especies psicoactivas alo largo del mundo.

Ademas, el gran interés por el tema habia sido
detonado por el descubrimiento de Hofmann, en1943,
acercadel potencial visionario del 4cido lisérgico (LSD)
en el marco del entonces naciente movimiento psico-
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délico. Enforma paralela, el psiquiatra Stanislav Grof,
uno de los pioneros de la psicologia transpersonal,
integro en la psicoterapia la experimentacion con LsSD
y luego con estados ampliados de consciencia a partir
delarespiracién holotrépica. Suinvestigacién sobre las
imagenes que afloran en esos estadosy su correlacion
con las reminiscencias emocionales de los estadios o
matrices perinatales, permiti6 correlacionar las bases
neurofisiolégicas del fendmeno visionario con ladimen-
sion arquetipica de la psicologia profunda (Grof 1994,
2002). A partir de estas investigaciones se ha extendido
también la exploracion visionaria hacia el arte contem-
poraneo, con obras tan destacadas como The mission
of art, de Alex Grey (2001 [1998]),y El arte visionario y
el inconsciente colectivo del mismo Grof (2017 [2015]).
Todaestaaperturatambién repercutié en el campo
antropolégicoy arqueoldgico. Enlas décadas de1980y
1990 numerosos investigadores reforzaron la evidencia
de la correlacion entre las antiguas practicas chama-
nicas, el uso de vegetales psicoactivosy la realizacion
de iméagenes, incluyendo para su interpretacion datos
etnograficos culturalmente emparentables.
Enelsudoestedelos Estados Unidos destacanlos
trabajos de Polly Schaafsma (1980, 2000), Ken Hedges
(1983,2001), Solveig Turpin (1994)y David Whitley (1996,
2001), quienes brindan interesantes datos sobre la rela-
ciénentre el uso chamanico de plantas sagradas delare-
gion, como el toloache (Datura inoxia),y el emplazamien-
tofisicodelos sitios donde se realizaba la pintura ritual
dearterupestre. Gran debate ha generadola hipdtesis cha-
manica, especialmente después de la publicacién de
unarticulo en el que dos investigadores sudafricanos,
David Lewis-Williamsy Thomas Dowson (1988), compa-
ranlos motivos de fosfenos entdpticos, estudiados por el fi-
sicoaleman Max Knoll, con los signos del arte rupestre de
losindios sande Sudafrica, los del arte coso del sudoeste
de Estados Unidos estudiado por David Whitley y los
estilos geométricos del arte paleolitico europeo, clasi-
ficandolos en tres grupos asociados a estadios neuro-
psicolégicos de trance extatico de diferente intensidad.

El arte paleolitico europeo
Finalmente, la “pista del chamanismo” fue retomada

también por uno de los més conspicuos estudiosos
europeos, Jean Clottes (1998: 27-28), quien sostiene:
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A partir de los trabajos realizados por Lewis-Williams
han podido establecerse relaciones indiscutibles entre
elarterupestre de determinadas culturasyel chamanis-
mo, en particular en el sur de Africay en el continente
americano. Es incluso probable que gran parte del arte
paleolitico europeo, el “arte de las cavernas”, tenga su
origen en practicas chamanicas.

Clottes se basa en numerosas observaciones, pero su
argumento central es el roljugado por las profundidades
cavernarias, emplazamiento tan caracteristico del arte
parietal europeo, en el favorecimiento de las visiones.
Continta el autor (Clottes 1998: 28):

Durante mas de veinte mil afos las cuevas profundas
fueron visitadas no con objeto de habitar en ellas sino
para dibujar en sus paredes. [...] Las cuevas podian
desempenar pues una funcioén doble, cuyos aspectos
estaban estrechamente vinculados: facilitar la alteracion
delapercepcién normal, es decir, las visiones, y entraren
contacto con los espiritus a través de la pared.

Las obras que publicaron en conjunto Clottes y Lewis-
Williams (1997, 2001 [1996]) suscitaron gran polémica,
pero marcaron un jalén en la cuestion, especialmente
Los chamanes de la prehistoria (2001 [1996]) y luego el
voluminoso libro de Lewis-Williams (2002) The mind
in the cave, donde retine gran parte de informacioén,
desarrolla los argumentos y responde criticas. Otro
apoyo contundente para la hipétesis que correlaciona
elarte parietal con el chamanismoylos estados de per-
cepcién amplificada fue el descubrimientoen1994 de un
notable sitio en el sur de Francia, la cueva de Chauvet,
donde gran parte de las representaciones repetitivas
de bisontes, renos, caballosy otra fauna paleolitica de
unos 35000 anos de antigliedad, presentan “efectos
kinestésicos”, esto es, que generan ilusiones opticas de
movimiento a través de la superposiciony la yuxtapo-
sicion de imagenes. Segun el arquedlogo Marc Azéma
(2011: 128), encargado de su estudio y conservacion,
la repeticion de imagenes vista en estado de trance a
la luz oscilante de las antorchas habria otorgado una
sensacion de movimiento semejante al utilizado por
las técnicas cinematograficas.’
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Las plantas sagradas

La informacién proveniente de Sudameérica, tanto del
area amazoénica como del mundo andino y costero,
conforma un nicleo importante de investigaciones
en apoyo de larelacion entre arte y chamanismo. Tres
grandes areas geografico-culturales, la costa, la sierray
laselva, organizaron sudespliegue cultural y espiritual
en torno a las grandes plantas “maestras” propias de
cadaregion. El cactus san Pedro (Trichocereus pacha-
noiy T. terschekii) y las daturas (Datura stramonium)
distribuidas respectivamente en los valles de la costa
norte peruana (Sharon 1972, 1988) y en las zonas ca-
lidas y desérticas de los valles centrales como los del
noroeste y las sierras centrales de Argentina; la coca
(Erytroxylum coca) y el tabaco (Nicotiana tabacumy N.
rustica) propias de los valles hiimedos de los Andes
centrales, utilizadas por igual de manera extensiva en
todo el continente; mientras que en las zonas selvaticas
y tropicales predomina la preparacién conocida como
ayahuasca (Per), yagé (Colombiay Venezuela) o caapi
(Brasil), elaborada con la liana Banisteriopsis caapien
combinacién con otras plantas de efectos visionarios
como la chacruna (Psycotria viridis), las brugmansias
(Brugmansia suaveolens)y lavirola (Virola theiodora).

Especialmente interesante por suasociaciéon con
laiconografia chamanica etnogréfica es el yopo o coho-
ba (Anadenanthera peregrina), propia de la Amazonia
septentrional, utilizada enlaregion del Orinocoy tam-
bién en las Antillas (Arrom 1975; Reichel-Dolmatoff
1978a,1978b,1978¢,1985, 2005); asi como suvariedad
meridional conocida como cebil (Anadenanthera colu-
brina) muy utilizada en los Andes centromeridionales,
especialmente en el area circumtiticaca (Torres 1987,
1994; Torres & Repke 2008) y el Noroeste Argentino
(Gonzalez1977,1998, 2007; Fernandez 1980; Pérez &
Gordillo1993,1994; Pérez 1994,1999, 2000).

En el caso de la iconografia proveniente del area
andina, particularmente de las culturas Tiwanaku y
San Pedro de Atacama, se registra con un alto grado
de evidencia la asociacién de la iconografia con el
trance chamanico, ya que se encuentra directamente
forman-do parte de los elementos utilizados para las
précticas inhalatorias del cebil, como las tabletas, tu-
bos, espatulas, morteros y otros utensilios asociados
(Torres1984,1985,1986). Constantino Torres es quien
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se ha encargado de reunir en un exhaustivo volumen
la informacién qui-mica, botanica y cultural relativa
al uso de las semillas de este arbol, sistematizando
también la variedad de temas iconograficos, entre
los que se destacan las figuras antropomorfas, orni-
tomorfasy felinicas (Torres & Repke 2006). Segin el
autor (Torres 1987: 209; la traduccion es mia), si bien
esta iconografia presenta una altisima concentracion
en el norte de Chile, es “parte de un complejo sistema
iconografico relacionado con el uso de alucinégenos a
lo largo de Sudamérica”. La misma asociacién entre
elementos iconograficos que representan objetos de
la parafernalia inhalatoria, como las tabletas o vasos
libatorios, es descriptay analizada por José Berenguer
(1985,1987,2000, 2001) paralaescultoricade la cultura
Tiwanaku (véase también Torres 2014). Y también, aun-
que en menor medida, se encuentran representacio-
nes fitomorfas mas descriptivas del arbol y las semillas
de cebil (Marconetto 2015; Quiroga et al. 2019).

Simbolismo iniciatico

En el campo de los estudios del arte rupestre suda-
mericano también se ha hecho cada vez mas sélida la
perspectiva que relaciona esta practica con el uso de
plantas sagradas en contextos chaménicos. Quisiera
destacar la figura de Juan Schobinger, un verdadero
pionero en la interpretacion chamanica e iniciatica de
las pinturas y grabados rupestres del area central y
Noroeste Argentino. En una obra de sintesis en colabo-
racién con Carlos Gradin, Arte rupestre dela Argentina,
Schobinger (1985b: 67) senalalaasociaciéon dela cultura
de La Aguada con el tema chamanico y los sitios con
pinturas rupestres de la provincia de Catamarca, enlos
cuales mas tarde realizamos nuestras investigaciones:

Ambiente, tematica y ubicacion de las pinturas de la
sierrade Ancastisugieren que también aquiserealizaron
practicasiniciatico-chamanicas, que incluian lainhalacion
de alucinégenos preparados, precisamente, del cebil. [...]
no se hallaron tabletas de rapé en el contexto de Aguada,
pero sipipas, que muchasveces constituyeron un método
alternativo de tomar contacto con las divinidades.

Ahora bien, la asociacién del arte con practicas fuma-
toriasya habia sido senalada por Gonzalez (1977:450)
(fig. 1ay b) en sulibro Arte precolombino de la Argentina:
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Figural. Petroglifos de Laguna Blanca, provincia de Catamarca, Argentina: a) grabado que representa una figura humana fumando
en una gran pipa acodada; b) panel con una figura humana sosteniendo dos simios con un cordel (fotografias de Alberto Rex Gon-
zélez). Figure 1. Petroglyphs at Laguna Blanca, Catamarca Province, Argentina: a) engraving representing a human figure smoking a
large L-shaped pipe; b) panel with human figure holding two simians by a rope (photos by Alberto Rex Gonzilez).

El complejo arte parietal del NO refleja la existencia
de un no menos complejo mundo magico-religioso:
son comunes las figuras de sujetos enmascarados o
portadores de cabezas trofeos, guerreros con suntuosos
tocados y adornos corporales. Gran parte de estas re-
presentaciones se relacionan con el culto felinico [...],
intimamente relacionado con el uso de alucindgenos
que debieron influir en la creacion artistica. Muchos de
los motivos representados en los petroglifos reaparecen
en la parafernalia del complejo del cebil o “complejo del
rapé" [...]. En Laguna Blanca se halla un petroglifo de
un personaje simiesco que fuma unagran pipaacodada,
de forma idéntica a las que se hallan en las culturas de
Condorhuasiy Ciénaga. No es muy dificil que esas pipas
fueran parte de la parafernalia de los chamanes y sir-
vieran para la inhalacién de sustancias alucinégenas.®

Recordemos que el uso fumatorio del cebil esunadelas
practicas chamanicas més antiguas de nuestraregion,
corroborado por el hallazgo de derivados quimicos de
estaplantaenelinterior de pipas tubulares de piedra
y hueso en contextos preceramicos de 1400 AC, en el
sitio Huachichocana, Jujuy (Fernandez 1980). Ade-
mas del petroglifo mencionado, registros rupestres
corroboran la asociacién con las practicas chaméni-
cas fumatorias. Un caso proviene de la quebrada de
Arrequintin, en el noroeste de la provincia cuyana de
SanJuan, en el que serepresentan hombres fumando
grandes pipas acodadas, uno de ellos sosteniendo una
llama con un cordel por el cuello (Schobinger 1985a,
1997) (fig. 2ay b).
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Figura 2. Petroglifos de la provincia de San Juan, Argentina:
a) grabados de la quebrada de Arrequintin que representan
figuras humanas sosteniendo grandes pipas en la boca y una
de ellas sujetando una llama (Schobinger 1985a: lam. 30); b)
grabados de la quebrada de Aguas Blancas que representan
figuras humanas de tres dedos rodeados de camélidos y lineas
espiraladas (Schobinger1985a:1am. 29). Figure 2. Petroglyphs
in San Juan Province, Argentina: a) engravings in the Arrequintin
ravine representing human figures holding large pipes in their
mouths, one of which is also holding a llama (Schobinger 1985a:
plate 30); b) engravings in the Aguas Blancas ravine representing
three-fingered human figures surrounded by camelids and spirals
(Schobinger1985a: plate 29).
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Figura 3:a)jarritadela cultura Ciénaga, Noroeste Argentino (200 Ac-100 Dc), con decoracion incisa representando figuras antropo-

zoomorfas fumando grandes pipas acodadas (Pérez 20086: 24); b) detalle de las figuras que posiblemente corresponderian a simios
(Gonzalez 1977:168). Figure 3: a) pitcher from the Ciénaga culture, Northwestern Argentina (200 BC-AD 100), with incised decoration
representing anthropo-zoomorphic figures smoking large L-shaped pipes (Pérez 2006: 24); b) detail of the figures, which may correspond

to simians (Gonzdlez 1977:165).

Otra escena, esta vez proveniente de un pequefio
vaso de ceramica del estilo Ciénaga (200 AC-100 DC),
ilustra ademas la vinculacién de estas practicas con
elementos y animales provenientes de las tradiciones
de la selva, ya que aparecen monos fumando pipas de
un formato acodado muy semejante a las antes men-
cionadas (Gonzalez 1977:165) (fig. 3ayb).

Schobingeradelant6 también una interpretaciéon
en clave chaménica de ciertas imagenes caracteristicas
delarte parietal, las figuras antropomorfas con cabezas
maghnificadas enrelacion con el cuerpo, o directamente
separadas. Este autor las agrupa como un “complejo
cefalico” asociable con el “culto al craneo”, presente
tanto en el area andina como en culturas amazoénicas,
que podrian ser:

[...] lamanifestacion artistico-simboélica de una eclosion
religiosa de caracter chamanico-visionaria, en la que la
vivenciadelasfuerzasinternasdelacabeza humanajugaba
un papel preponderante. [...] Las cabezas aureoladas o con
prolongaciones radiantes o anteniformes suelen llamarse
mascaras, pero enrealidad nosetratade larepresentacion
de ese objeto sino de las fuerzas radiantes o energéticas
del propio ser humano [...] hechasvisibles parael chaman
osacerdote enalgiin momento de sus estados “alterados”
(?) de conciencia (Schobinger 1997: 62).

Por mi parte, he retomado esta idea en mi clasifica-
cion de motivos relacionados con la representacion
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de las fuentes sobrenaturales del poder chaménico
(Llamazares 2004:104).

ACERCA DEL TERMINO
“ALUCINOGENO"

Después de este sucinto recorrido por las investiga-
ciones sobre arte y chamanismo queda claro que un
término clave para comprender esta vinculaciéon es
el cultivo del fenémeno visionario que deviene de los
estados ampliados de consciencia, y entre las formas
mas comunes de lograrlo se encuentra el uso de sustan-
cias psicoactivas de origen vegetal. Al mismo tiempo,
resulta notable que pese a la diversidad de enfoquesy
perspectivas una constante recorre la mayoria de los
autores que se han ocupado del tema: el uso en forma
generalizadayacritica del término “alucinégeno”y sus
derivados, para referirse a ellas. No solo se encuentra
en la literatura académica, como ya hemos visto, sino
también en materiales culturales de divulgacion, en
rétulosy carteleria de museosy exhibiciones. Porlo cual,
considero relevante detenernos en un breve examen de
susignificadoy recomendar sureemplazo por términos
con menos connotaciones negativas.®

En este sentido, la obra de Schultes y Hofmann
(1993 [1979]) ejerci6 una fuerte influencia a través del
titulo Plantas de los dioses. Origenes del uso de los aluci-
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nogenos. Sus definiciones provienen de la etnobotanica
y enfatiza en los efectos bioquimicos de estas plantas
sobre el cerebro. Segiin Hofmann:

Plantas que alteran las funciones normales de la mente
yel cuerpo siempre han sido consideradas sagradas en
las sociedades no industriales, y los alucinégenos han
sido “las plantas de los dioses” por excelencia (Schultes
&Hofmann1993: 7). Los alucinégenos se distinguen de
todas las demés sustancias psicoactivas por sus profun-
dos efectos sobre la psique humana. Ellos promueven
cambios psicolégicos radicales asociados con la alteracion
de las experiencias de espacio y tiempo, las categorias
mas basicas de la existencia humana [...]. Los alucinége-
nos nos llevan a otro mundo, del tipo del mundo de los
suenos, que sin embargo se vive como completamente
real [...]. Almismo tiempo, sila dosis no es muy alta, se
retienen por completo la concienciayla memoria. Estaes
unadistincion clave entre estas substanciasy los opiaceos
uotros intoxicantes, cuyos efectos estan asociados con
una obnubilacion de la conciencia (Rudgley 1998: 126;
latraduccion es mia).

El término “alucinégeno”, como surge de estas defi-
niciones, proviene de la toxicologia y la psiquiatria
occidentales. Fue usado por primera vez en una publi-
cacion del médico inglés Donald Johnson, cuyo titulo
erajustamente The hallucinogenic drugs (1953). Asi, la
denominacion “alucinégeno” se aplicd alas sustancias
psicoactivas —desde entonces consideradas drogas— que
producen efectos semejantes a los que son propios de
ciertas enfermedades o desérdenes mentales, en los
cuales la persona cree ver, oir o sentir cosas que no
provienen de ningtn estimulo sensible externo, sino
que son creaciones distorsionadas de su propia mente.
La palabra alucinacién quedo asi equiparada a delirio,
pues para la psicopatologia, alucinar es percibir cosas
inexistentes. Por tanto, aquel que alucina es conside-
rado como un alterado o enfermo. Esta identificacion
haestado también latente en la descalificacion del cha-
manismoy los chamanes que, como ya mencionamos,
fueron considerados enfermos mentales incluso por la
antropologia, hasta bien entrado el siglo xx.

Debido alas connotaciones negativas que asocian
estos vegetales considerados sagrados por los indigenas
con las sustancias cominmente llamadas “drogas” en
Occidente, algunos autores han realizado una critica muy
fundamentada a esta calificacion, ofreciendo términos
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alternativos méas apropiados. En un articuloya clasico
publicado en1979, Carl Ruck y otros autores (1979, en
Wasson et al. 1995: 232) advertian que,

[...] elverbo “alucinar” impone de inmediato un juicio de
valor sobre la naturaleza de las percepciones alteradas,
pues significa “ofuscar, seducir o enganar, haciendo
que se tome una cosa por otra”. Procede del latin (h)al(l)
ucinari, “divagar mentalmente o hablar sin sentido”yen
esa lengua es sinénimo de verbos que significan estar
loco o delirar. Ademas, segtn parece, fue tomado del
griego, donde forma parte de una familia de palabras que
implican movimiento incesante y agitacion perpleja, tal
como lacausada porel dueloyladesesperacion. ;Como
puede un término semejante permitirnos comentar con
imparcialidad esos trascendentes y beatificos estados
de comunion con las deidades que, segtin lo han creido
muchos pueblos, la gente o los chamanes pueden al-
canzar mediante la ingestion de lo que solemos llamar
“alucinégenos”?

Pese a que existen multiples razonesy fundamentos que
diferencian claramente estas plantas de las sustancias
que generan drogodependencia, este es un terreno de-
licado y siempre susceptible de confusiones. Ademas
de serincorrecto, el uso del término alucinégeno fuera
del &mbito estrictamente psiquiatrico occidental tiene
un fuerte sesgo etnocéntrico, dado que implicitamente
descalifica todo estado de consciencia ampliado como
una alteracion o anomalia mental, y le quita asiestatuto
derealidad alos contenidos que puedan emerger durante
esas circunstancias. Lajustificacion de que se tratade una
designacién descriptiva estrictamente técnica encubre
argumentos logocentristas y en realidad produce una
descalificacién ontolégica, ya que parala cosmovision
indigena las visiones que el chaman recibe durante el
trance, asi como los suefios que cualquier personadela
comunidad puede tener o los sucesos narrados en los
mitos, son verdaderos.

Entedgeno: un término alternativo

Dado el peso de estas consideraciones, hace varias
décadas que algunos investigadores estimaron ne-
cesario acufar un neologismo que reflejara la funcion
mas significativa de estas plantas y sustancias, que
es la de permitir una vivencia interna de lo divino.
Fueron Gordon Wasson —el estudioso de los hongos
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psilocibinicos—y sus colaboradores, Carl Ruck, Jere-
my Bigwood, Dany Staples y Johnattan Ott quienes
propusieron reemplazar los términos “alucinégeno”y
“psiquedélico” por “entedgeno”, cuya etimologia signi-
fica “que genera a Dios en nuestro interior, tal como
lo afirman Rucky colaboradores (1979, en Wasson et
al.1995:253):

En griego, entheos significa literalmente “dios (theos)
adentro”,y es una palabra que se utilizaba para describir
elestado en que uno se encuentra cuando esta inspirado
y poseido por el dios, que ha entrado en su cuerpo. Se
aplicaba a los trances proféticos, la pasion erdtica y la
creacion artistica, asi como aquellos ritos religiosos en
que los estados misticos eran experimentados a través
delaingestion de sustancias que eran transustanciales
conladeidad. Encombinacion con laraiz gen-, que denota
la accion de “devenir” esta palabra compone el término
que estamos proponiendo: enteégeno.

Esta designacion se ha ido imponiendo con el trans-
curso del tiempo, y en la actualidad es utilizada por
muchos autores en diversos idiomas. Una derivacion
del mismo —enteobotanica— ha comenzado a aplicarse
paradesignar el subcampo de la botanica que estudia
los vegetales psicoactivos cuya utilizacién conduce a
estados ampliados de consciencia. Se ha objetado que
unade suslimitaciones es que, sibien se haencontrado
un término culturalmente més apropiado y no peyo-
rativo, esta denominacién no permite identificar las
propiedades farmacolégicas de la planta o sustancia
en cuestiéon. De modo que para ser precisos, es nece-
sario emplear una expresiéon compuesta, en donde
el segundo término se refiera al tipo de efecto que se
produce (Ott1995).

Por nuestra parte, adherimos a las criticas mencio-
nadas, y por tanto consideramos recomendable evitar
el uso del término “alucinégeno”, especialmente en
contextos indigenas tradicionales, y en sulugar utilizar
lapalabra “entedégeno” -y sus derivados—- parareferirse
aluso cultural de sustancias vegetales o incluso sintéti-
cas, que producen estados amplificados de consciencia.
También hemos preferido adoptarla expresion “plantas
sagradas” o “plantas maestras”, por considerarlas mas
cercana al sentido que estos vegetales tienen para los
mismos indigenas (Llamazares et al. 2004).
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HACIA UNA HERMENEUTICA
DEL ARTE VISIONARIO

Después de revisar los estudios sobre arte y chama-
nismo, asi como las criticas formuladas al uso del
término “alucinégeno”, vuelven a aflorar las preguntas
que pulsan desde los comienzos de esta investigacion
y fundamentan la necesidad de ampliar los marcos
interpretativos. ;Por qué a los investigadores del arte
rupestre les cost6 tanto aceptar la hipétesis chama-
nica? ;Dénde nacen los prejuicios etnocéntricos que
siguen insistiendo en considerar el chamanismoy los
efectosvisionarios como alucinaciones mentales? ;Es
posible trascender las limitaciones descriptivistas y
adentrarse con rigurosidad en la dimensién simbdli-
ca de las iméagenes visionarias? Mi propio camino de
investigacion se ha nutrido de estas preguntas, que
heintentado responder en el marco de unaindagacion
cientifica, que también me ha llevado a replantearme
la necesidad de un giro epistemolégico (Llamazares
2016, 2017,2022).

Mi trayectoria personal estuvo ligada desde un
comienzo a la investigacion del arte rupestre arqueo-
légico, primero en la Patagonia septentrional y luego,
a partir de 1989, en la zona sudoriental del Noroeste
Argentino. Esto me hizo enfocarme en el estudio de
iméagenes antiguas, con poco o escaso contexto cultural
que permitiera una interpretacion directa de esaicono-
grafia. Por tal motivo decididesarrollar una estrategia
metodolégica que permitiera identificar la relaciéon
arte-chamanismo casi exclusivamente en el registro
iconografico, tanto respecto de los contenidos y temas
representados, como de la estructura compositivade la
imagen, que generalmente responde de forma directa
alalégica interna del fenémeno visionario.

Me impulsaba también la conviccion de que esos
grandes conjuntos de imagenes, de apariencia cadtica,
tenian unalto grado de coherencia iconograficay proba-
blemente también simbélica, por lo cual intuia que se
trataba de lenguajes iconicos; es decir, de sistemas de
imagenes ordenados por precisasreglas de articulacion
interna, que condensaban mensajes, seguramente re-
lativos a esa btisqueda de comunicacion conlo sagrado
y lo trascendente, desde la particular cosmovision de
la cual habian nacido. Buscando elementos teéricos
y metodolégicos en la semiédtica, me concentré en di-
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sefar una aproximacion tedrico-metodoldgica acorde
(Llamazares 1986, 1988, 1989, 1992). Intentando
trascender el descriptivismo, las estrategias exclusi-
vamente formalistas me resultaron insuficientes, ya
que mi interés, en realidad, era develar el significado
simbdlico de esas imagenes, para lo cual me result
imprescindible incorporar una perspectiva de anélisis
e interpretacion mas comprehensiva.

Laclave en micaso me fue sugerida por el chama-
nismo. Un cambio de area tematica me llevo a relevar
y documentar sitios con arte rupestre asociables a la
cultura prehispanica de La Aguada, en particular las
pictografias de la regién de la Sierra de Ancasti, en
el oriente de la provincia de Catamarca, las que pre-
sentaban una estrecha vinculacion iconografica con
lo que Alberto Rex Gonzalez (1964, 1974, 1977) habia
caracterizado como el “complejo de transformacion
chamanica”, ligado al uso antiguo de plantas psicoacti-
vas enlaregion, especialmente de tabaco (N. tabacum)
y cebil (A. colubrina). El significado de las imagenes
aparecié como un fenémeno mucho mas complejo y
multidimensional, imposible de agotar enla dimensién
semantica. De la semiética recuperé la posibilidad de
discriminar maltiples planos o dimensiones que en su
interrelacion conforman un sistema comunicacional;
no solo el plano semantico -relativo a los contenidos-,
sino también el sintactico —que regula las maneras de
componery estructurar laimagen-, y el pragmatico -que
convierte las imagenes en un discurso icénico al servicio
de los agentes que lo producen y utilizan.

La ampliacion teérica hacia la hermenéuticay
la antropologia simbélica me brind6 herramientas
para enriquecer esta perspectiva (Llamazares 2000,
2001-2002, 2004, 2006, 2011, 2016, 2018, 2022).
Por Gltimo, me dediqué a profundizar en la naturaleza
transcultural y arquetipica del fenémenovisionarioyla
imaginacion simbélica, como ejes fundamentales de la
practica chamanicay la produccion creativa de iméage-
nes, lo cual me llevé a integrar también las miradas de
la psicologia profunda y los estudios transpersonales
de la consciencia. Esta sintesis interpretativa la he
volcado en mi libro Simbolos de lo sagrado. El poder
visionario de las imdgenes chamdnicas (2022). En este
ilustroa través de numerosas imagenes diversos casos
de la tipologia de recursos iconograficos y sintacticos
que desde mi perspectiva pueden ser considerados
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como indicadores semiéticos de la relacién entre las
practicas chamanicas —su cosmovision implicita, los
objetos o escenas que las representan, y también los
mecanismos plasticos que transforman un fenémeno
dinamicoy sinestésico, como el efecto 6ptico del trance
visionario-y suplasmacién en imagenes visuales fijas
yestaticas, que se han conservado en diversos soportes.

El vinculo profundo y casi indisoluble entre el
fendmeno chamanico, el uso de plantas psicoactivas
paraalcanzar el trance extaticoyla concurrente visuali-
zacionyrealizacion de imagenes son el punto de partida
de la exploracion. Esta sinergia genera el universo del
“arte chamanico”, en el que gran parte de las imagenes
proviene de estados extaticos enlos que la consciencia
se haamplificado, de modo tal que alcanza a percibir lo
que de otra manera seria invisible. Consecuentemente,
he propuesto que “lasimagenes de arte chamanico son
también imagenes visionarias que condensan no solo
el conocimiento adquirido acerca de lo sobrenatural
sino, fundamentalmente, su poder y numinosidad;
tornandose asi, en simbolos permanentes de lo sagrado”
(Llamazares 2022: 63).

Me parece importante destacar que es sucualidad
de “instrumentos simbdlicos” lo que otorga a estas ima-
genes un estatus activoydinamico, habilitando también
una comprensiéon mucho méas amplia de su rol dentro
de las comunidades humanas. El verdadero poder de
las imagenes chamanicas reside en la posibilidad de
establecer un didlogo con lo sobrenatural y, eventual-
mente, actuar sobre larealidad. Reiterolo que sefialé en
un temprano articulo, que mas tarde dio titulo al libro
colectivo El lenguaje de los dioses. Arte, chamanismo
y cosmovision indigena en Sudamérica (Llamazares &
Martinez 2004): “las imagenes no solo son represen-
taciones del mundo, sino también instrumentos para
actuar sobre él, recreandolo, invocandolo o intentando
su transformacion” (Llamazares 1995: 9).

ALGUNOS EJEMPLOS DE ARTE
CHAMANICO DEL NOROESTE
ARGENTINO

Enprimer lugar, se destaca una pintura rupestre excepcio-
nal que describe una escena de danza chaménica ubicada
eneltechoabovedado del sitio Cueva La Candelaria, en
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Figura4:a)escenade
danza chamanica ubicada
en Cueva La Candelaria,
Ancasti, Catamarca, Ar-
gentina (Goretti 2006: 33);
b) relevamiento de la es-
cena (dibujo de la autora).
Figure 4: a) shamanic dance
scene at La Candelaria
Cave, Ancasti, Catamarca,
Argentina (Goretti 2006:
33); b) scene surveying
(drawing by the author).

la provincia de Catamarca. Representa una hilera de
personajes humanos acuclillados —tipica posicion de
trance- portando sonajas, mientras los dos primeros,
alaizquierda, tocan un tambor vertical. Por encima, se
observa un gran jaguar tomado por un cordel, con su
lengua proyectada como un probable rugido, seguido por
otroy por numerosas pisadas felinicas. Se trata de un
caso Unico en el Noroeste Argentino por tratarse de una
representacion explicita del ritual de trance asociado a
las practicas chaménicas (Gonzalez 1998; Llamazares
1999; Goretti 2006) (fig. 4ayb).

Las imagenes de seres hibridos son exponentes
clasicos e indicativos de arte chamanico, los que retinen
atributos humanos y animales, y también actitudes
corporales que caracterizan a diferentes especies, como
la posicion erguida tipicamente humana, asociada en
algunos casos con figuras cuadripedas rampantes, cla-
ramente zoomorfas. La figura 5 presenta otro ejemplo
emblematico del arte rupestre chaménico del Noroeste
Argentino. Corresponde a un motivo del abrigo de La
Tunita, en Catamarca, conocido como el “danzarin”
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Figura 5. El “danzarin” del abrigo de La Tunita, Catamarca
(fotografia de la autora). Figure 5. The “dancer”at the La Tunita
rock shelter, Catamarca (photo by the author).
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Figura 6. Representaciones metonimicas de circulos como manchas de jaguar y de enrejados como piel de serpiente. Iconografia
ceramica del estilo Ambato Negro Grabado de la cultura La Aguada: a) Bedanoy colaboradores (1993: 82); b) Gonzalez (1998: 257).
Figure 6. Metonymic representations of circles as jaguar spots, meshes as snakeskin. Ceramic iconography in the Ambato Negro Grabado

style from the La Aguada culture: a) Bedano and collaborators (1993: 82); b) Gonzdlez (1998: 257).

por el dinamismo de su cuerpo. Aparece con mascaray
orejas de felino, y porta un hacha en sumano izquierda
y una flecha en la derecha.

Al igual que los componentes semanticos rela-
cionados con los rituales chaménicos, la dimensién
sintacticade lasiméagenes también da cuenta de este tipo
de lenguaje simbolico. Uno de los recursos sintacticos
principales del arte chamanico es la descomposicién de
partesy surecombinacién en nuevas imagenes, meca-
nismo que guardarelacién conlalégica de simbolizacion

34

propia del lenguaje onirico y visionario (Llamazares
2022). Enel arte de la cultura La Aguada del Periodo
de Integracion Regional encontramos numerosos ejem-
plos de este recurso, como los circulos que operan como
metonimias de las manchas del jaguary los enrejados
como metonimias de la piel de la serpiente, ubicados
en simetrias diagonales opuestas sobre el cuerpo de
personajes antropomorfos, una disposicién significa-
tivaen términos de la cosmovision andina (Llamazares

2011, 2022) (fig. 6ayb).
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Figura7. Expresiones zoomorfas que presentan el recurso compositivo de crecimiento vegetal o rizomatico: a) y b) pinturas rupestres

delazonade La Candelariayde Ancasti, Catamarca (documentacioén de laautora); c) y d) iconografia ceramica de estilos La Aguada

(Bedano et al. 1993: 82; Gonzalez 1998: 190; respectivamente). Figure 7. Zoomorphic figures showing the compositional resource of
vegetative or rhizomatic growth: a) and b) rock paintings from the La Candelaria zone and from Ancasti, Catamarca (documentation by
the author); ¢) and d) ceramic iconography in La Aguada styles (Bedano et al. 1993: 82; Gonzdlez 1998: 190; respectively).

Por Gltimo, encontramos un recurso compositivo
propio del arte chaménico mas complejo, el de las fi-
guras que he propuesto llamar de crecimiento vegetal
o0 “rizomaticas”. En estos casos, si bien los elementos
semanticos son de tipo zoomorfo, el modo de generacion
de las formas corresponde a un crecimiento semejante
al de ciertos vegetales, como la proyeccién de vastagos
(Llamazares 2006, 2022). Las metonimias surgen
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como apéndices zoomorfos o prolongaciones de las
extremidades. Generalmente, vemos la lengua o la
cola del felino que se bifurca en nuevas cabezas o fau-
ces felinicas u ofidicas, produciendo imagenes de alto
dinamismo e intrincada lectura. Esto remite tanto al
proceso propio de transformacién chamanica, como al
tipo de formas que se generan naturalmente durante
el trance visionario (fig. 7a-d).
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NOTAS

1 Por razones de espacio no se ha podido incluir
mas material sobre arte chamanico contemporaneo
en este articulo. Agradezco a la Lic. Carolina Menke
su colaboracién con la busqueda de informacion e
imagenes sobre el tema.

2“A través del trance chamanico el chaman ad-
quiere sus ‘6rganos misticos’ que constituyen su per-
sonalidad espiritual méas completa. Esto confirma la
inferencia psicolégica que puede extraerse del simbo-
lismo chamanico, esto es, que el chamanismo es una
proyeccion del proceso de individuaciéon” (Jung 1967
[1954]: 341; la traduccién es mia).

8 Refiriéndose a la manera de curar, Lévi-Strauss
(1968 [1958]: 164) senala que: “se trata siempre de
una repeticion que el shaman hace del ‘llamado’, es
decir, de la crisis inicial que le vali6 la revelacién de su
estado [...] los revive efectivamente en toda su vivaci-
dad, originalidad y violencia. Y puesto que al finalizar
la sesién recobra su estado normal, podemos decir,
tomando un término esencial del psicoanalisis, que
ab-reacciona. Es sabido que el psicoanalisis llama
abreaccion a ese momento decisivo de la cura en que
el enfermo revive intensamente la situacion inicial
que originé su trastorno, antes de superarlo definiti-
vamente. En este sentido, el shaman es un abreactor
profesional”.

4 Se designan fosfenos a las imagenes luminicas
de origen interno o ent6ptico que bajo ciertos estimu-
los fisicos o neurolégicos aparecen en el campo visual.
Desde 1950 Max Knoll y otros investigadores estu-
diaron este fenémeno y clasificaron los disenos se-
gun patrones geométricos simples, como enrejados,
circulos, lineas onduladas, estrellas y otros (Knoll &
Kugler1959).

S Las figuras anatrdpicas son representaciones
ambivalentes, generalmente duales, cuya interpre-
tacion depende del angulo de observaciéon. Como he
destacado recientemente, el anatropismo es uno de
los recursos compositivos propios de la sintaxis del
arte chamanico, relacionado con la sinestesia y la di-
namica visionarias (Llamazares 2022: 203).

¢ Se denomina alter ego a las figuras tutelares que
acompanfan al chaman, generalmente colgadas de su
espalda o sobre su cabeza. Las he considerado como
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un tipo particular dentro de la dimensién semantica
del arte chamanico, asociadas al tema de la transfor-
macion (Llamazares 2022: 222).

7Véase al respecto el film documental Cave of For-
gotten Dreams de Werner Herzog (2010).

8 El petroglifo al que se hace referencia en el texto
podria corresponder a las imagenes que se incluyen
en la figura 1a y b, cuya fotografia original en blanco y
negro nos fuera generosamente cedida hace muchos
afios por el propio Gonzalez.

° Para este acapite nos hemos basado en el capitu-
lo “Principales plantas sagradas de Sudamérica” (Lla-
mazares et al. 2004: 259-285).
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