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RESUMEN: Con el andlisis del discurso de los ABSTRACT: Analysing the postulates of the

defensores y autores de las llamadas “interpreta- defenders and the authors of the “shamanic
ciones chamdnicas” del arte rupestre, este trabajo interpretation” of rock art, this paper will try to
pretende demostrar que tales hipdtesis son demonstrate that those hypothesis are irrelevant
irrelevantes e iniitiles para la comprension del fend- and non-useful for the comprehension of rock art.

meno tratado.

Hoy en dfa, uno de los temas mds estudiados en el campo del arte rupestre
es el chamanismo. Numerosos prehistoriadores y arquedlogos recurren a
las teorfas del chamanismo para explicar la creacién de ciertos motivos rupestres
en diversas zonas del mundo.’ Paradéjicamente, segtin muchos especialistas de
esta préctica (etnélogos y antropdlogos), la teorfa chamadnica se encuentra en
una profunda crisis, incluso algunos investigadores prestigiados han sugerido
la eliminacién del término “chaman”, como elemento descriptivo, del vocabulario
antropolégico y etnogréfico.’
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1 Trabajo realizado con el apoyo de coNAcyT en el programa Becas crédito.

2 Algunos estudiosos del arte rupestre, como Bednarik [1990] o Layton [2000], han criticado las
“interpretaciones chamdnicas” en el nivel metodolégico, mas no han cuestionado su capacidad
explicativa ni la validez de los fundamentos teéricos en que se basan tales explicaciones.

3 Segun Michel Perrin [1997:89 y s], hoy en dia existen tres posiciones fundamentales en torno al

chamanismo. La primera considera que el término es una nocién sin pertinencia, una falsa

categoria que se deberia eliminar del vocabulario antropolégico, unidad artificial que no existe
mds que en la mente del etnélogo y que no hace referencia a nada visible en la realidad. La

segunda, del todo antagénica, extiende arbitrariamente el uso de los términos “chaman” y

“chamanismo” a cualquier médico-brujo que haga uso de técnicas tradicionales. Y, por tltimo,

estdn quienes creen preciso redefinir el concepto para que sea funcional. En 1966, Geertz afirmaba

que el chamanismo es una categoria “seca” e “insipida” con la que los etnélogos no hacen mds que

“desvitalizar sus datos”.
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Dicha situacién implica cuestionar el valor explicativo de las llamadas
“interpretaciones chamdnicas” en el arte rupestre. Asi, con la intencién de evaluar
si tales explicaciones son realmente capaces de aportar un nuevo conocimiento
de las poblaciones que crearon las manifestaciones rupestres estudiadas hoy en
dfa, en este trabajo se revisard y discutird cada uno de los diferentes elementos
en los que se fundamentan las “interpretaciones chamanicas” del arte rupestre.

CHAMANISMO Y ARTE RUPESTRE

Puesto que el chamanismo fue considerado durante muchos afios una reminis-
cencia de las religiones mds primitivas,* resultaba 16gico que las poblaciones
paleoliticas tuvieran practicas semejantes. Sin embargo, hasta épocas relativa-
mente recientes apareci6 el llamado “modelo chamdnico”: un modelo interpreta-
tivo que pretende identificar, en el arte rupestre, diversas representaciones de
los estados mentales que supuestamente se observan durante la préctica
chamaénica [v. Lewis-Williams, 1981; Lewis-Williams y Dowson, 1988; Hedges,
1987, 1994; Hersh, 1991; Chippindale, Smith y Tagon, 2000].

Evidentemente, dicho modelo no procede tinicamente del andlisis de los
materiales arqueoldgicos sino que deriva de las interpretaciones que los etné-
logos y antropdlogos han hecho a partir de sus observaciones en campo. Asi,
para poder comprender las explicaciones chamanicas del arte rupestre, serd
necesario comenzar por el andlisis del modelo antropolégico que ha permitido
el surgimiento de las interpretaciones chamadnicas en el arte rupestre. Puesto
que muchos autores ya se han encargado de estudiar la evolucién de las in-
vestigaciones sobre el chamanismo [v. Perrin, 1995; Hamayon, 1990], este trabajo
se limitard a explicar el modelo que dio origen a las interpretaciones chamédnicas
en el arte rupestre.

EL MODELO NEUROPSICOLOGICO

Segun este modelo —ampliamente difundido entre ciertos estudiosos de la
religion—,” a través de los “estados de conciencia alterada” ciertos especialistas
rituales (como médiums, posesos y chamanes) logran entrar en contacto directo
con lo sobrenatural. Dichos investigadores suponen que muchas experiencias
vividas por este medio permiten a los especialistas rituales tener visiones y

4 Véase, por ejemplo, el trabajo de Lewitzky [1957], que describe al chamanismo como el
resultado de un tipo de histeria drtica.

5 Entre los mds conocidos, podemos citar a Michael Harner [1976], Holger Kalweit [1986],
Felicitas Goodman [1989], Ake Hulkrantz [1989], Mircea Eliade [1964], Reichel-Dolmatoff
[1967, 1978], Ripinsky-Naxon [1993] y Erika Bourgignon [1980].
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revelaciones que les otorgan un lugar privilegiado dentro de la comunidad
porque los coloca en una posicién de mayor proximidad a la sobrenaturaleza y
les permite una fuerte incidencia sobre las relaciones entre la sociedad, la
naturaleza y lo sobrenatural. Los defensores de esta tesis afirman que tales
précticas son tan inculcadas y valoradas que llegan a constituir lo que I. M. Lewis
[1977] denomina “religiones del éxtasis”. Se considera que gran parte de las
creencias y prdcticas rituales se fundamentan en las experiencias que ciertos
especialistas rituales viven durante los “estados misticos”; ellos se convierten
en depositarios de toda una serie de valores esenciales para la comunidad.
Supuestamente, ciertos simbolos son generados por medio de esas practicas y,
por estar ligados a procesos psicofisioldgicos, serian inherentes al ser humano.
De este modo, la practica extdtico-religiosa es considerada un cuerpo de téc-
nicas que conducen a visiones y percepciones supraculturales y universales.
Asi, por ejemplo, Whitley [2000:105] y Chippindale, Smith y Tagon [2000:72]
afirman que:

[...] las imdgenes percibidas y los eventos que supuestamente se producen durante
los estados de conciencia alterada son grosso modo idénticos de una cultura a otra, lo
que comprende diferentes épocas. De hecho, las reacciones habituales al trance
generan metaforas de lo sobrenatural que se expresan verbalmente o, en el caso del
arte rupestre, de manera grafica sobre la superficie de las rocas.

Segun Erika Bourgugnon [1980:241, en Gonzélez Torres, 1983:7], un estado
de conciencia alterada puede ser definido como:

un estado en el cual ocurren uno o varios cambios psicolégicos o fisiolégicos: un
cambio de percepcién del tiempo y de las formas, de los colores y los brillos, del soni-
do y del movimiento, de los gustos y los aromas, un cambio de sensacién del propio
cuerpo, de sensaciones de dolor, calor o frio, de tacto, un cambio de memoria o de
las nociones de la propia identidad.

En estos estados, en el llamado “trance” o “éxtasis” se produce una suerte
de “disociacién mental”, misma que, en opinién de Lewis [op. cit.:38 y s] permi-
te obtener sensaciones y percepciones similares a las que se presentan cuando
se estd al borde de la muerte. Se tratarfa pues, como menciona Reyes, de:

[...] un periodo de transicién entre dos estados habituales de conciencia y ordina-
riamente se desarrolla en tres periodos constituidos por la transicién al estado, el
estado propiamente dicho y la transicién al estado habitual [Reyes, 2000:36].

Dichos estados, aparentemente ajenos a las condiciones en que los seres
humanos nos desenvolvemos normalmente, pueden ser provocados por dife-
rentes medios que incluyen, ademads del uso de drogas psicoactivas, la fatiga, la
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privacién sensorial, la concentracién intensa, la migrafia, la esquizofrenia, la
hiperventilacién y el movimiento ritmico-repetitivo.

Clottes y Lewis-Williams [1996:1-17] subdividen el trance en tres etapas
—segtn el tipo de percepciones y sensaciones que se presentarfa en cada uno—
que permiten explicar los distintos simbolismos generados en diversas culturas,
tanto presentes como pasadas. Dichos estadios ocurririan en el arte rupestre a
manera de explicaciones de las experiencias vividas por un chamén. En el
primer estadio, trance ligero, ocurren alucinaciones visuales de formas geomé-
tricas en colores vivos que se mezclan como las imdgenes de un caleidoscopio
(llamados “fosfenos” o visiones entépticas). Dichos fosfenos son representados
en el arte parietal con la forma de figuras espirales, torcidas, comtinmente llama-
das macarrones, zig-zags, lineas sinuosas, filigranas, etcétera.

Durante la segunda fase, trance intermedio, se racionalizan las visiones y se
les atribuyen significados religiosos (serpientes, puentes, rios, etcétera) y en
ocasiones se superponen a los motivos entépticos. Posteriormente, se presentaria
un periodo intermedio, en el que, a través de un ttnel, torbellino o vértice, se
llega a una luz clara que marca el inicio de la tercera etapa. Por tltimo, durante
el trance profundo, el individuo supuestamente siente que es capaz de transfor-
marse en un ave o cualquier otro animal y volar o nadar bajo el agua. Evidente-
mente, este tltimo estado serfa la base para explicar la presencia de motivos
antropo-zoomorfos en el arte rupestre. Por ejemplo, Chippindale, Smith y Tacon
[2000:73] comentan que:

La presencia de figuras teriantrépicas [mitad animal y mitad humanas] es un fuerte
indicador de una relacién con estados de conciencia alterada. Un chamén viajando
fuera de su cuerpo bajo la forma de un leén puede igualmente ser representado
como un leén natural o un [ser] mitad hombre y mitad leén.®

Obviamente, dicho modelo puede aplicarse en todo tipo de manifestaciones
rupestres. Cuando las experiencias vividas durante los estados de conciencia
alterada son postuladas como universales —y debido a la variedad de técnicas
que desencadenan tales vivencias—, sélo restarfa definir la forma en que se
representan las visiones y percepciones de los chamanes en cada drea geogréfica.
Cabe resaltar la ausencia total de contraejemplos presentados por los defensores
de dicha tesis: no existe ningtn caso en el que dicho modelo no sea aplicable.

6 Tales motivos aparecen précticamente en la totalidad de las manifestaciones pictdricas de todas
las culturas del mundo (dioses egipcios y aztecas, el Minotauro, los demonios de Golla, etcétera),
por tanto, tal argumento respaldaria la universalidad de los estados de conciencia alterada y su
valoracién en lo que conforma la cosmovision. Esto serfa absolutamente reductor, pues, en tltima
instancia, todo podria ser resultado de los estados de conciencia alterada.



CRITICA AL MODELO NEUROPSICOLOGICO 5

CRITICA AL MODELO

Tal como lo menciona Perrin [1995:43], en este modelo el uso indistinto de los
términos “trance” y “éxtasis” ha causado gran cantidad de confusiones, pues
ambos casos son definiciones ambiguas que, al basarse en descripciones de
emociones y experiencias, se entremezclan con las acepciones coloquiales de
estas palabras. Por ejemplo, Eliade [1986:92] afirmaba que “el éxtasis no es otra
cosa que la experiencia concreta de la muerte ritual; en otros términos, el
rebasamiento de la condicién humana profana”, apelando a las vivencias y
sensaciones individuales. En tanto, Felicitas Goodman [1988], con un enfoque
mds harneriano, comentaba que, aunque las vivencias del éxtasis pueden variar
considerablemente de un individuo a otro, existen ciertas constantes psicoldgicas
y fisiolégicas. Si el éxtasis no es la vivencia, ;entonces, qué es?

De acuerdo con Perrin [op. cit.:43], “[...] se califica (habitualmente) de trance
alos movimientos desordenados o una hiperagitacion. Al éxtasis estdn asociados
la falta de tonicidad, el letargo y el desvanecimiento”. Trance y éxtasis serian,
entonces, dos medios, uno activo y otro pasivo para lograr “[...] la salida de si
mismo” que menciona Eliade [op. cit.:186]. “Trance” haria también referencia al
acto de transitar; esto implicarfa entrar en relacién directa con lo sobrenatural,
que supuestamente es la principal finalidad en la bisqueda de este tipo de
estados. Sin embargo, segtin lo que comenta Hamayon [1995: 160 y s],” en los
pueblos chamanistas reales, vivos y observables, se aprecia, por el contrario:

Una constante ausencia, en el discurso de las sociedades chamanistas, de cualquier
concepto que sea homoélogo de “trance” [...] de un concepto que corresponda a un
cambio de estado [...] Parece como si tal nocién no fuera pertinente para los
interesados, quienes son, generalmente, incapaces de responder a la cuestién de saber
si un chamadn estd o no en “trance”.

Por otro lado, la teoria de los “estados de conciencia alterada” presupone la
existencia de estados de conciencia no alterada, a veces llamados “de vigilia” o
“habituales”. Sin embargo, un ser humano, en una jornada ordinaria, transita
comunmente por diversos momentos en que su atencién se centra, mas o menos,
en eventos especificos; con ello varia la forma en que percibe su entorno y, en
general, salvo en el caso del suefo, dichos cambios pasan completamente desaper-
cibidos. Se tratarfa mas bien de un proceso continuo donde casi todo el tiempo
cambian las maneras en que percibimos, apreciamos e interactuamos con nuestro
entorno. Por ejemplo, la concentracién implica la anulacién voluntaria de una

7 Segun Hamayon [1995:156], “ [...] el aprendizaje del chamanismo en términos de trance y éxtasis
es la herencia de esta historia [la historia de los estudios del chamanismo], sin embargo, ella
constituye un obstdculo para su andlisis antropoldgico, favoreciendo la confusion”.
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gran parte de la realidad, mas ello no impide que en determinado momento
seamos capaces de centrar la atencion en otros objetos. Asi, el “estado de vigilia”
serfa algo poco comun, pues significa tener una conciencia plena de nuestro
ambiente, algo tan raro que por sf misma se ha convertido en la finalidad tltima
de ciertas técnicas yoguicas y de meditacién. Con el uso de sustancias psicotré-
picas o de cualquier otro medio que distorsione los sentidos, los cambios en la
percepcién son acentuados, y en ocasiones se provocan cambios bruscos en el
estado de dnimo. Evidentemente, esto responde a diversos procesos fisiolégicos,
ademds, a las variaciones que ordinariamente se presentan en la personalidad
del individuo como producto de sus relaciones con el ambiente social y natural
en que se desenvuelve, aun cuando éste sea apreciado de manera irregular. De
modo que una verdadera alteracién implicarfa la ruptura con tales modificaciones
ordinarias, es decir, la incapacidad de responder a los estimulos exteriores de
manera coherente con sus caracteristicas —una especie de locura temporal—, lo
que dificilmente puede ser observado en la préctica ritual.’

Acerca del consumo de alucinégenos o del empleo de cualquier otro medio
que distorsione la percepcién del entorno, las alucinaciones visuales o auditivas que
pueden presentarse estdn siempre culturalmente dotadas de una significacién inde-
pendiente de las bases fisioldgicas sobre las que se desarrolla. A la antropologia
y la arqueologia realmente les interesa esa interpretacion, ya que, como ciencia
social, ésta no se ocupara de las percepciones o actos individuales si no tienen
una repercusion directa en el resto de la comunidad. Si se hace referencia al
trance o al adn mds ambiguo concepto de “éxtasis” (en sentido amplio, el
“contacto directo” con lo sobrenatural), para las ciencias sociales se trataria de
un trance como experiencia colectiva, en la que ya no importa si existe
realmente un estado de conciencia alterada o una determinada experiencia
individual sino el simbolo que el trance comporta para la comunidad, pues
s6lo entonces adquiere un significado,’ repercute en las acciones y el pensar de
los individuos del grupo y de tal manera podrd volverse real. Ademads, tal como
lo menciona Hamayon [op. cit.:162], el trance tiene la enorme desventaja de no
ser falsificable, “como la ciencia lo espera de sus conceptos”, es decir, no es
posible constatar si el chamdn en cuestién se encuentra o no en otro estado de
conciencia.

8 Por ejemplo, Hamayon (2001, comunicacion personal) comenta que, en ocasiones, cuando el
chamadn se encuentra en pleno ritual —lo que otros autores interpretan como trance—, el oficiante
se detiene para hacer algtin comentario objetivo (como alejar la limpara de un material inflama-
ble) sobre el entorno circundante.

9 Todo proceso de significacién es necesariamente colectivo, de otro modo serfa imposible la
comunicacién.
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Cuando un determinado manipulador de lo sagrado (chaman, médico-brujo,
médium, etcétera) hace uso de elementos psicoactivos,” surgen impresiones de
discontinuidad, un aparente cambio en la persona que permite dar un toque
mds dramdtico a la representacién de ser otro, de no estar ahf o de encontrarse
frente a lo sobrenatural. Es una aparente ruptura que indica el inicio de una
parte especifica del ritual y no la finalidad de este acto. Si bien, como menciona
Hamayon (2000, comunicacién oral), dichos rituales no cuentan necesariamente
con una liturgia especifica, en todo caso se presentan formas de actuar
culturalmente determinadas que responden a lo que se espera del ritual, y siempre
existirdn formas de conducta que puedan ser juzgadas como inapropiadas o
inttiles. De este modo, como afirma Perrin [op. cit.:50], si un manipulador de lo
sagrado pretende “salirse de si” para entrar en relacién con lo sagrado, debe al
mismo tiempo (y sobre todo) mantenerse en contacto con este mundo, dirigirse
a su auditorio, atender al enfermo o, cuando menos, asumir su rol para la
comunidad, pues para ellos trabaja y, en tiltima instancia, por ellos existe. No se
trata de abandonarse en un viaje psicodélico sino de actuar de manera simbdlica
sobre condiciones reales y especificas que afectan a grupos o individuos
particulares. El oficiante, como actor social, ante todo debera cumplir con las
expectativas de su auditorio, las cuales dificilmente pueden ser cubiertas por
una serie de comportamientos arbitrarios y desordenados, provocados por la
disociacién mental.

El “trance”, a mi parecer, y siguiendo la opinién de Michel Perrin [ibid.:45],
ya no debe ser considerado un estado particular de la conciencia individual,
pues dificilmente se podrian explicar los distintos cuerpos de creencias y practicas
rituales (obviamente, colectivas) por medio de los difusos patrones alucinatorios
(eminentemente individuales) proporcionados por la disociacién mental. Si la
cosmovisién es una determinada manera de concebir el mundo compartida por
cierta colectividad, ésta debe responder a las relaciones particulares establecidas
tanto en el interior como en el exterior del grupo, incluyendo el medio social y
natural en que se desenvuelve. Con base en dichas relaciones se establecen los di-
ferentes conjuntos de signos y simbolos que rigen la actividad ritual, no a partir de
la experiencia individual sino por el consenso comunal que permite el proceso
de significaciéon. Ninguna accién significativa, por dirigida o manipulada que
sea, puede concernir a un sélo individuo o grupo de individuos fuera del contacto
con la sociedad. Cuando un curandero ejerce su oficio se establece una relaciéon
entre su persona, el enfermo y el resto de la comunidad que no sélo da validez a

10 Tal como menciona Hamayon [op. cit.:164], “[...] ningin condicionamiento puede automad-
ticamente desencadenar el trance: es necesario creer en él y aceptarlo”. Es decir, que el trance es,
ante todo, un evento social y no un proceso neuropsicoldgico.
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los actos que el primero desarrolla sino que a la vez es la base de su eficacia. De
modo que, en la préctica chamadnica, el estado de conciencia en que se encuentre
el oficiante serfa irrelevante. Lo que importa es la representacién del contacto
con lo sobrenatural (que debe ser aparente para su auditorio y, asi, ser eficaz) y
no una experiencia vivida por un individuo particular.

Es posible concluir que la categoria de trance —cuya existencia no cuestiono
en el plano de la experiencia psiquica individual— es no-pertinente para el estudio
del chamanismo o cualquier otro fenémeno religioso. El chamanismo no puede
ser reducido a un conjunto de técnicas sino que se trata de un complejo sistema
simbdlico donde las alianzas e intercambios con la sobrenaturaleza (como imagi-
nario social) permiten a la comunidad tener mayor control sobre su entorno. Si
bien es cierto que dentro de dicho sistema el chaman tiene el rol principal, ninguno
de los conceptos, creencias o acciones son creaciones exclusivas de los chamanes,
pues se trata, ante todo, de una visién del mundo compartida por una colectividad
y una serie de actos y posibles acciones dirigidos a intervenir en dicha visién.

CRITICA A LA APLICACION DEL MODELO AL CAMPO DEL ARTE RUPESTRE

Supuestamente, la llamada “interpretacién chamédnica” deriva del estudio de fuen-
tes etnogréficas —principalmente norteamericanas, sudamericanas y sudafri-
canas— que ligan directamente la realizacion del arte rupestre con las visiones
obtenidas durante los supuestos estados de conciencia alterada. La primera
dificultad que encontramos es ;cémo saber si dichos pueblos son realmente
chamanistas? El chamanismo fue primeramente observado entre los tungus de
Siberia. El término “chamdn” proviene de este contexto cultural y fue empleado
genéricamente en 1950 en El chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis, de Mircea
Eliade. Cabe sefialar que Eliade s6lo hizo trabajo de campo en la India, de modo
que nunca pudo observar el chamanismo real. El modelo de este autor es producto
de la comparacién descontextualizada de una serie de especialistas rituales de
distintas sociedades, sin tomar en cuenta la enorme diversidad de contextos
socioculturales en que existen dichos especialistas, las distintas cosmologias en
que se insertan, ni los ciclos rituales donde intervienen." El tinico chamanismo
por antonomasia es el chamanismo siberiano. De modo que, para el resto de los
grupos étnicos del mundo, saber si un personaje es un chaman o no dependerd
tnicamente de la definicién que se elija. Valdria la pena cuestionarse, tal como lo

11 Probablemente, si se hiciera una comparacién de este tipo entre los sacerdotes catdlicos,
protestantes, judios y musulmanes, obtendriamos una visién sumamente distorsionada y
reduccionista de tales religiones.
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hace Ridving (2001, comunicacién personal), si “;Realmente el hecho de llamar
chamdn a un especialista ritual, que en su propia lengua de origen posea un nombre
especifico, nos ayuda a entender mejor el rol de tal personaje?”.

En segundo lugar, puesto que ninguno de los pueblos estudiados emplea
en su lengua términos equivalentes a “trance”, “éxtasis” o “conciencia alterada”,
la asociacién de tales motivos a los estados de conciencia alterada seria el pro-
ducto de una interpretacién de los defensores de dicho modelo.” Para identificar
los motivos que funcionan como indicadores del éxtasis y el chamanismo en el
arte rupestre se comparan las descripciones de los supuestos chamanes con las
visiones de los occidentales tras el consumo de alucinégenos. Un primer
inconveniente es que, hasta hoy, nadie ha demostrado que dichos chamanes se
encuentren realmente en éxtasis durante la practica ritual. Por tanto, ignoramos
si esas descripciones son realmente vividas como reales o si son simplemente
metdforas semejantes a la afirmacion “éste es el cuerpo de Cristo”, que pro-
nuncia el cura cuando muestra la ostia al publico.” ;Por qué tendriamos que
suponer que, para los pueblos chamanistas, la experiencia religiosa o extdtica
es mds real que para los occidentales si supuestamente nuestras mentes operan
de la misma forma?"

En muchas ocasiones el llamado fenémeno entéptico ha sido empleado como
diagnoéstico para la actividad chaménica.” Sin embargo, como lo comenta
Bednarik [1990:79], si la visién y el uso de los fosfenos en el arte son universales,
la apariciéon de motivos de este tipo en las manifestaciones grafico-rupestres no
tendria por qué implicar la préctica chamadnica sino, simplemente, la actividad
humana.

Por tdltimo, es pertinente preguntar ;jcudl es el aporte de la interpretacion
chamdnica al conocimiento de las culturas consideradas? Segun los propios

12 Por ejemplo, segiin Whiteley [2000:106], “un cierto nimero de informantes, de diferentes regiones
del estado [California], describieron sus visiones como la aparicién de “chispas’, del ‘sol’, de
‘fuego’, etcétera, implicando la visién de motivos geométricos luminosos”.

13 Nada indica que la afirmacién del ritualista chumach —utilizada como ejemplo de una descripcién
indigena del éxtasis por Chippindale, Smith y Tagon [2000:72]—, “el ave carga al coyote del
mundo material al cielo”, no pueda ser una metafora que describa un elemento cualquiera de la
vida social.

14 Como menciona Hamayon [1990:32 y s], el catélico “[...] en la eucaristia, sabe al mismo tiempo
que la ostia que ingiere es de harina y cree que ingiere el cuerpo de Cristo: no hay incompatibilidad
al interior de la conciencia entre estos dos datos que pueden aparecer como igualmente reales, ya
que son percibidos por dos vias cognitivas diferentes”. Creer y saber son dos fenémenos distintos
que no se contradicen ni se obstaculizan.

15 Por ejemplo, Lewis-Williams y Dowson [1990:81] postulan que “si el chamanismo estuviera
indicado por la frecuencia de motivos de fosfenos, lo que es el postulado central de Lewis-Williams
y Dowson, esta frecuencia nos proporcionaria indices de la influencia chaménica en un arte”.
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defensores del modelo, el trance, igual que las visiones entdpticas, es un ele-
mento universal, de modo que la presencia de tales elementos en un ritual (si
realmente se presentaran) no tendria nada culturalmente especifico. Ademds,
la identificacién de ciertos motivos rupestres como visiones durante estados
de conciencia alterada explica su origen (en el mejor de los casos) pero no su
significado, su funcién social, las técnicas empleadas o la razén por la que
fueron plasmados.” En resumen, las visiones o sensaciones de un individuo
no tienen ninguna relevancia antropolégica en tanto no puedan ser articuladas
con el contexto cultural donde se desenvuelven.

CONCLUSION

En resumen, el llamado “modelo neuropsicolégico” pretende explicar el chama-
nismo como un conjunto de técnicas que, por medio de la induccién de estados
de conciencia alterada, permiten a especialistas rituales experimentar el contacto
directo con ciertos imaginarios sobrenaturales. Mediante dicho modelo diversos
investigadores han intentado explicar el arte rupestre como el producto (directo
o indirecto) de las visiones chamanicas y las practicas extdticas.

Sin embargo, al postularse como un fenémeno universal, tal interpretacién
dejaria de ser relevante. Si se trata de experiencias compartidas por toda la huma-
nidad, ello significa que identificar sus manifestaciones no aporta ningtin
conocimiento novedoso de la cultura de un grupo humano especifico. Ello sin
tomar en cuenta que se trata de un modelo que, desde sus mds profundas bases,
es erréneo: los términos usados (trance y éxtasis) son confusos, el éxtasis no es
un fendmeno empiricamente observable en la practica chamdnica, ninguna
sociedad chamdnica posee términos equivalentes a trance o éxtasis para describir
tales estados, el fendmeno religioso es reducido a la simple préctica del espe-
cialista ritual, etcétera. De esta forma, es posible concluir que las llamadas
“interpretaciones chamadnicas” son irrelevantes para el conocimiento y la
interpretacion del arte rupestre y las sociedades chamanistas contemporéaneas.

A manera de conclusion, este trabajo finalizard con una critica al quehacer
arqueoldgico en general. La amplia difusién de las “interpretaciones chamd-
nicas” refleja el desconocimiento de la informacién etnolégica de muchos
arquedlogos. La falta de didlogo entre las diversas disciplinas antropolégicas
ha provocado que muchas teorias arqueoldgicas no se fundamenten en el dato
etnogrdfico sino en teorizaciones que se pretenden universales y que no necesa-
riamente son correctas.

16 Tampoco contribuye con el conocimiento de cémo funciona la mente humana, pues dichas
interpretaciones se basan en estudios neuropsicolégicos y no a la inversa.
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Sibien es cierto que la analogfa etnografica es parte constitutiva e indisociable
de la interpretacién del contexto arqueolégico, es necesario usar criticamente tal
herramienta. Es decir, se requiere comparaciones entre distintos contextos
etnograficos, entre distintas opiniones, de los mismos contextos culturales, que
no sélo tomen en cuenta aquello que es semejante sino también lo que no es. En
otras palabras, si pretendemos explicar y describir el comportamiento humano
a partir de los restos materiales, es indispensable que primero conozcamos y
entendamos el comportamiento de los seres humanes vivos y reales.
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