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Resumen

El profesor Gerardo Reichel Dolmatoff dedicé gran parte de su prolifica labor al estudio del
chamanismo. Este ensayo explora la evolucion de su pensamiento en torno a ese tema, en el
marco de una teotfa general del chamanismo. Se destaca su contribucion a la etnografia del
chamanismo en el Amazonas y ala interpretacion de la iconografia de la orfebrerfa colombiana.
Sostiene que Reichel abri6 nuevas perspectivas para la interpretacién del chamanismo, como
eje fundamental del desarrollo de las sociedades complejas de Colombia y como modelo que
permite regular las relaciones de la sociedad con su medio ambiente.

Palabras claves: Chamanismo, orfebrerfa, sociedades complejas, etnologfa de Colombia, Tucanos,
selva tropical.

Abstract

Professor Gerardo Reichel Dolmatoff dedicated great deal of his extensive work to the
study of shamanism. This essay explores the evolution of his thought on this theme
within the framework of a general theory of shamanism. His contribution to the ethnography
of shamanism in the Amazon and the interpretation of the iconography of Colombian
gold and silver work stand out. It argues that Reichel opened up new perspectives for the
interpretation of shamanism, as a fundamental axis of the development of Colombia’s
complex societies and as a model that allows regulating society’s relations with its environment.

Key words: Shamanism, gold or silver work, complex societies, Colombian ethnology,
Tucanos, tropical rainforest.
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* Este texto fue presentado como ponencia en el simposio «Chamanismo, Tiempo y Lugares
Sagrados», realizado en la Universidad de Salamanca en el mes de noviembre del ano 2002.
Quiero agradecer la cordial invitacion y acogida de los profesores de la Universidad de Salamanca,
asi como el apoyo de la doctora Clara Isabel Botero, directora del Museo del Oro, en Bogota, y de
la doctora Maria Alicia Uribe, arquedloga del mencionado museo. Quisiera expresar mis reconoci-
mientos a nuestro colega Fernando Barona, organizador del evento, y mi deuda con Antonio
Guzman y el profesor Gerardo Ardila, por sus comentarios y generosa colaboracion.

Hay guienes piensan que la filosofia comienza con los griegos. ;Conocen el proverbio de los
Fang, una tribu africana, que dice: “El cazador es el padre del pensador”? La filosofia es tan
antigna como la primera toma de conciencia del hombre. Sistemas filosdficos, ideaciones religiosas
) cosmogontas, todo ello existe y ha existido desde miilenios entre los indios americanos

(Reichel, 1991: 26).

Los afos de formacion

Gerardo Reichel Dolmatoff (1912-1994) fue sin duda el mas influyente arquedlogo
y etnélogo colombiano de la segunda mitad del siglo XX, y uno de los mas
destacados antropdlogos contemporaneos. Nacido en Salzburgo (Austria) el 6
de marzo de 1912, llegd a Colombia en el afio de 1939, en donde adquiri6 la
nacionalidad colombiana desde 1942. Aqui contrajo matrimonio con la distinguida
antropologa colombiana Alicia Dussan, quien lo acompafiaria hasta el final de sus
dias y serfa coautora con el mismo Reichel de numerosos trabajos y publicaciones.

En Austria, hizo sus estudios escolares bajo la direccion de los padres benedictinos
y luego realiz6 estudios universitarios en Munich (Alemania) y en la Universidad
de Parfs:

El haber nacido en Europa central [comentaba respecto a sus primeros
afios de formacién con ocasion del recibimiento del doctorado Honoris
Causa de la Universidad de los Andes en 1990] en un imperio multicultural
situado en una encrucijada de culturas, razas e idiomas, seguramente ha
sido un factor importante. El haberme criado en un ambiente de libros,
de antigiiedades y de conversaciones inteligentes es otro factor aun mas
determinante... (Reichel, 1990: 11).

En ese ambiente, Reichel leyé de joven diversos libros que —nos confiesa— le
produjeron un gran impacto: Treinta aios en los mares del Sur de Parkinson; los
textos de Sven Hedin donde relata sus viajes a Asia Central; los memorables
relatos de Von Steiden con ocasiéon de su recorrido por el Matto Grosso en el
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Brasil; y el adn estimulante libro de Edward Seeler sobre México. La literatura de
viajes fue, como en muchos de sus contemporaneos, un acicate para su formacion
y ulterior destino.

El Paris del 30 del siglo pasado que encontr6 Reichel no solo era un verdadero
centro intelectual y cultural sino el principal escenario del «sutrealismo etnografico»
Mientras que los ingleses desatrollaban la antropologia sobre la base de los modelos
naturalistas, los etnélogos franceses se encontraban en franco didlogo con el
movimiento surrealista, con el psicoanalisis y con las vanguardias pictoricas que
buscaban inspiracién en Africa y otras regiones del mundo colonial para sus
obras y realizaciones.

Por entonces, la antropologia francesa desbordaba de ideas, bajo la égida de Paul
Rivet, Lucien Lévy-Bruhl y Marcel Mauss. En la mesa de Paul Rivet, recordatfa su
esposa, se sentaban Albert Einstein —quien le ayudaba a hacer las matematicas
domésticas— y Pablo Picasso —quien dibujaba en los manteles o en las servilletas
de mesa—. El Museo del Hombre en Parfs —abierto a todas las civilizaciones—
era un espacio de encuentro para etnélogos y artistas. Sin duda, esta generacion
estaba convencida de que el hombre no es s6lo homo faber sino fundamentalmente
homo pictor, cuyas raices se encontraban en una psicologia de las profundidades,
para la cual la conciencia no era sino la punta del iceberg.

Cuando las nubes negras de la guerra acechaban Europa, Reichel decidié migrar
hacia América. Como él mismo lo afirmara, su intencién inicial fue trasladarse a
los Estados Unidos, pero por recomendacion de algunos profesores del Colegio
de Francia —entre ellos André Sigfried— cambié de rumbo y se dirigié
temporalmente hacia «lLa Colombie», al norte de Suramérica, invitado por el
entonces presidente Santos. Y aca se quedaria para el resto de su vida ().

Para entonces, en Colombia existia un interesante movimiento intelectual que se
alimentaba con la presencia de numerosos exiliados europeos —alemanes, catalanes
y espafioles—. Se concentraban alrededor de la Escuela Normal Superior, la cual
constituyé una especie de revolucion educativa nacional. En 1941, Paul Rivet
logr6 escapar milagrosamente de las manos de la Gestapo en Patfs y fundé —
junto con Gregorio Hernandez de Alba— el llamado Instituto Etnolégico Nacional,
en el cual se abri6 un programa de formacion en etnologia, en gran medida a
imagen y semejanza del impartido en el Museo del Hombre.

Alli se formaron las primeras generaciones de antropélogos colombianos. Gerardo

Reichel Dolmatoff se vincul6 a dicho instituto como investigador, desde el primer
afio de su fundacion; alli desarrollé sus primeros pasos como antropologo. Tendria
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como colega, entre otros, al profesor catalan José de Recasens, exiliado de la
guerra espaflola, quien introdujo la prehistoria moderna y la escuela de cultura y
personalidad en nuestro pais.

Entre 1941 y 19406, Reichel realiz6 diversas investigaciones arqueoldgicas y
etnograficas en diferentes partes del territorio colombiano. En 1944, estuvo algu-
nos meses entre los guahibos del Orinoco y describi6é su cultura material. En
1945, visit6, junto con Alicia y otros distinguidos antropélogos —Roberto Pineda
Giraldo y Virginia Gutiérrez—, el territorio de los indigenas yuko-yukpa de la
Serrania de Perija en la frontera con Venezuela; describid sus ritos de enterramiento
secundario, entre otros aspectos de su cultura. Por esa misma época visit6 los
chimila del rio Ariguan{ en el Departamento del Magdalena al norte de Colombia,
dejandonos también diversos informes etnograficos, entre ellos algunos apuntes
sobre el chamanismo chimila. También dedicé parte de su tiempo a efectuar
reconocimientos arqueoldgicos y al estudio de la cultura material.

Encuentro con los Kogui

En 19406, Reichel se desplazé hacia la Costa Atlantica colombiana y fundé en la
ciudad de Santa Marta, junto con su esposa, el Instituto Etnolégico del Magdalena.
Desde alli inici6 las exploraciones arqueoldgicas de Pueblito, un viejo asentamiento
tairona situado en la costa del Caribe. Comenz6 también ciertas incursiones a la
Sierra Nevada de Santa Marta, ese gran macizo montafioso situado a la orilla del
mar Caribe, habitado, entre otros, por los indios kogui, ijka y wiwa, hablantes de
idiomas de la familia chibcha.

Entre los Kogui, nuestro ilustre investigador encontré un universo social y religioso
que lo deslumbr6 y cautivé por su complejidad. Los Kogui son profundamente
religiosos y el ethos de su cultura gira, en gran medida, alrededor de la vida del
templo. Elideal de la vida del kogui es ponerse de acuerdo con la Madre Universal,
representada en diferentes escalas —el templo, la montafa, la sierra—. El hombre
vive gran parte de su existencia en el utero de la madre, el recinto del templo, y
cuando muere regresa al seno de la madre. Cuando se encuentran en la casa
ceremonial, los hombres declaran: «estamos en el mismo cuerpo de la Madre (...)
Estamos dentro de la Madre» (Reichel, 1985: 144).

De acuerdo con Reichel, los Kogui piensan que existen diferentes dimensiones
del mundo: una dimensién perceptual y una dimensién simbdlica. Solo vemos la
mitad de las cosas. Un cerro es una casa; un bejuco, una culebra.



ROBERTO PINEDA CAMACHO

El poder de los hombres que vuelan

Frente a los templos o las casas colocan sus telares, los cuales son manejados por
los hombres. El telar es también una de las metaforas fundamentales de la vida:
hilar —ha insistido Reichel- es una metafora del pensar al sentir de los Kogui:

El acto de tejer significa trabar el hilo, es decir el pensamiento individual, en la
gran urdimbre que es la sociedad (...) Entonces, el hombre, sentado en la
puerta de su casa, frente al telar canta: “ahora voy a tejer el tejido de mi vida”

(Reichel, 1991: 98-99).!

! (El telar consiste en un marco rectangular formado por cuatro maderos toscamente labrados,
reforzados por dos varas en cruz que dan estabilidad a esta estructura cuadrada. El hilo se tuerce con
la palma de la mano derecha sobre el muslo derecho, mientras que la izquierda mantiene una gran
mota de algodén. El huso “baila” con su extremo inferior puesto sobre un trozo de madera, una
mochila o una totumita. (...) para los Kogui el acto de hilar constituye una forma de concentracion
meditativa; “hilar es pensar” dicen ellos y este pensamiento se refiere a cuestiones y circunstancias
personales, a asuntos intimos que el hilandero tiene en mente cuando estd sentado en el quicio de
su casa y tuerce el hilo, pensativo, por largo rato. Hilar es una actividad muy personal y el hilo, en
su calidad fisica y su significado abstracto, representa el propio pensamiento del hilador (...) El
proximo paso consiste en colocar la urdimbre en el telar, es decir en templar un conjunto de hilos
paralelos verticales, entre las varas que limitan el telar por arriba y por abajo. Luego se introduce la
trama, los hilos que se entretejen horizontalmente. Este es un acto ptblico, un acto social» (Reichel,

1992: 98).

Por esa misma época, Reichel excavé en Pueblito, un posible templo tairona, en
donde reconocio la existencia de ciertos artefactos rituales, entre ellos una mascara
de jaguar, similar a otros objetos que se vefan en la cultura kogui contemporanea.
Sin duda, existia una continuidad —a pesar de los grandes cambios provocados

por la conquista espafiola— entre los antiguos tairona y los indios contemporineos
de la Nevada.

Esta experiencia extraordinaria con los Kogui, con quienes mantendtia contacto
durante el resto de su vida, no sélo fue fundamental para su carrera etnografica,
sino que marcd su conciencia con la firme convicciéon de que los indios son
también grandes pensadores y filésofos, cuyos simbolos de la vida —LLa Madre, el
Telar, el Poporo, entre otros temas y objetos— expresan un inconsciente y una
psicologia de la profundidad de tipo jungiano. La religién es, ante todo, una
psicologfa:

Me di cuenta [nos confiesa en uno de sus ultimos libros Indios de Colombia:
mundos vividos, mundos concebidos| de que entre los kogui habia filésofos, que
habfa sacerdotes, que habia pensadores que se estaban haciendo pregun-
tas existenciales y teolégicas de una profundidad inesperada y que se
discutian fenémenos que contradecian hechos o situaciones normativas

(Reichel, 1991: 83).
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Reichel considero a los lideres religiosos kogui, los mamas, como sacerdotes, los
cuales tienen diversas funciones —entre ellas la adivinaciéon—; residen en aldeas o
en centros ceremoniales y organizan en gran patte la vida social y ceremonial. A
través de ellos, se hacen los principales «pagamentos» u ofrendas y, mediante la
adivinacion, la gente se confiesa publicamente ante su presencia.

Los nifios destinados a mamas se entrenan en los templos o en cuevas y no ven el
sol durante un largo periodo. Se les ensefia, primero, a bailar y cuando llegan a
cierta edad se les entrega una mdscara. Se les instruye, también, en el aprendizaje
de la Ley de la Madre en el arte de tejer. Los nifios se acostumbran a la noche y
relatan que, cuando observan nuevamente el sol, esto les causa una terrible
impresion. Un mama que Reichel entrevistd anotaba a este respecto: «Me gusta la
noche». El mama constituye un ser imprescindible para la cultura porque es el
unico que sabe interpretar la Ley de la Madre (Reichel, 1985: 122-123).

Aunque no es el propésito de este ensayo dar cuenta de toda la prolifica obra del
profesor Reichel y de su esposa en ese periodo, vale la pena mencionar que,
durante la década del 50, ambos se dedicaron a un vasto proyecto de investigacion
arqueoldgica que los llevé a describir a las sociedades del formativo temprano, a
descubrir algunas de las ceramicas mas antiguas de Suramérica y a plantearse los
problemas de la sedentarizacion y del origen de la agricultura.

En 1961, nuestro autor publicé, junto con su esposa, otro de sus grandes libros
sobre los indios de la Sierra Nevada, bajo el titulo People of Aritama. Se trata de un
detallado estudio de la poblaciéon de Atinquez, en la parte baja de la Nevada,
cuyos habitantes, los antiguos indigenas kankuamos —el cuarto grupo tradicional
de la Sierra Nevada—, se encontraban en un proceso de mestizaje cultural. En
este libro refieren las modificaciones en su sistema de creencias y la nueva situacion
frente a la desaparicién de los mamas, que en su texto denominan también con el
nombre de chamanes, usando este concepto como sinénimo de sacerdote o
mama.

En las selvas del Amazonas

En 1966, un encuentro relativamente fortuito entre Reichel y un indigena desana,
Antonio Guzman —quien se present6 en la oficina del mismo Reichel, entonces
director del Departamento de Antropologia de la Universidad de los Andes,
para indagar sobre su posible vinculacién como estudiante— lo coloca en otra
orilla: la investigacion de los pueblos indigenas de la Amazonia.
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Para entonces, vale la pena destacatlo, la investigacion etnografica de la Amazonia,
en general, era relativamente precaria. En verdad, la Amazonia colombiana habia
sido objeto de diversas expediciones etnograficas, sobre todo de grandes etn6logos
alemanes a principios de siglo. Por ejemplo, entre 1903 y 1995, el gran etnélogo
Theodor Koch Griinberg recortié gran parte del noroeste amazonico colombiano,
legaindonos una extraordinaria obra titulada Dos asios entre los indios: viajes por el
noroeste brasilerio, 1903-1905. En 1908, Thomas Whiffen, explorador inglés, realiz6
otro reconocimiento etnografico entre los tios Caqueta y Putumayo, y escribié su
conocido libro The North West Amazon. Some Months Spent Among Cannibal Tribes
(1915). Entre 1913 y 1917, el etnélogo aleman Theodor Konrad Preuss se interesd
por el arte funerario de San Agustin en el Alto Magdalena; durante la temporada
de lluvias se dirigi6 al alto Caquetd, en el alto Amazonas colombiano, donde tuvo
contacto con un grupo uitoto que hufa de la compafifa cauchera Casa Arana;
realiz6 la primera investigacién con cierta profundidad sobre la mitologia de esta
sociedad, expuesta en su obra Mitologia y religion de los Uitoto (1921).

Pero, en 1963, solamente existia en Colombia una monografia moderna —en el
sentido de un estudio etnografico intensivo— sobre una sociedad aborigen del
Amazonas colombiano; esta monografia, titulada [os Cubeo, habia sido realizada
en 1939 por el antropdlogo Irving Goldman, discipulo de Franz Boas y Ruth
Benedict.

Reichel descubrié, sobre la base de una metodologia de conversaciones con
Antonio Guzman en su oficina en la Universidad de los Andes —y posiblemente
le permitié al mismo Guzman autodescubrir en una especie de reactivacion de su
memotia—, una cultura fascinante por su complejidad y riqueza simbélica. Al
principio, las conversaciones versaron sobre animales, pero poco a poco el universo
se ampli6 a practicamente todos los aspectos de la cultura nativa. A los dos afios
de trabajo intensivo, estuvo listo un manuscrito que vio la luz bajo el titulo Desana:
simbolismo de los indios tnkano del 1 anpés (1968). Antes de su publicacién, Reichel
recorrié parte de la zona mas tradicional de la regién del Vaupés colombiano —el
rio Pirda Parand, el cafio Colorado, entre otros sitios—, corroborando 7 situ las
observaciones y testimonios de Guzman, un indigena que habfa sido educado
por los misioneros e incluso estudiado para hermano lego.

Antonio Guzman recuerda ain aquel primer viaje con Reichel al Amazonas. En
cierta ocasion, cuando estaban en una maloca en el cafio Colorado, el profesor lo
envi6 a grabar mitos, cantos y otros materiales en ciertas malocas cercanas. Cuando
Guzman regresé de nuevo, no sélo Reichel habia participado en las sesiones
tradicionales de toma del bejuco alucinégeno llamado yajé —o ayahuasca, en el sur
de Colombia—, sino que era admirado por sus anfitriones como un gran payé.
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Algunos le comentaron, quizas en broma, que habian intentado «envenenar» con
curare el casabe y carne de este alto y fornido extranjero, pero que ello habia sido
infructuoso, creandose una aureola de poder alrededor de su persona. Sea como
fuere, este ilustre investigador los habia impresionado fuertemente como si fuese
un gran chaman.

Desana result6 ser un libro realmente maravilloso que puso al descubierto la gran
complejidad del mundo de las sociedades «tribales» del Amazonas, hasta enton-
ces percibidas como de menor importancia en el orden de la etnologia mundial.
No sin razon, el gran antropélogo francés Claude Lévi-Strauss comento acerca
de este libro: «A partir de esta obra la etnografia suramericana nunca sera la
mismay.

Entre los muchos temas alli analizados, el tema del hombre payé —vocablo en
lingua geral~ y su relacién con la naturaleza fue un foco de particular interés. El
payé —dice Reichel— es un hombre que actda solitariamente, pero que desempefia
un papel mediador con la naturaleza a favor de su comunidad. El poder del
mismo se deriva del Sol, el primer payé, que trasmiti6 a sus sucesores la sustancia
viho, una sustancia de caracter psicotrépico. Este hombre tiene varios poderes,
controla diversas energfas luminosas y, en este sentido, es un representante del Sol:
«Hs una figura Solar, un representante del Creador» (Reichel, 1986 [1968]: 157).

Entre otras propiedades, el payé tiene la capacidad de transformarse en jaguar —
el nombre desana ye ¢ significa «jaguar» y esta asociado con los conceptos de ye er
= cohabitar, y yedru = pene—. El jaguar es, entonces, un ser falico y entre sus
instrumentos fundamentales dispone de la lanza sonajera —su verdadero baston
de mando y voz— que tiene también esta connotacion. El payé, a través del consumo
del yopo (vzho), conoce el universo, vuela por el macrocosmos —metafora que,
segun Guzman, significa su desplazamiento en el pensamiento—, domina el trueno
y se apropia del cuarzo que aparece donde el rayo ha caido. Asimismo, como el
mencionado profesor observo, el payé tiene un cristal del cuarzo cuyo sentido es
«pene sol».

Como se ha mencionado, el payé, a través del consumo de entedégenos, penetra
en la Via Lactea y se comunica con Vixo Mahse, el Duefio de los Animales.
Entonces, el payé visita la Casa de los Cerros, donde viven los animales, para
negociar la cacerfa con el mencionado personaje e incluso aprovecha la
oportunidad para copular con las hembras y reproducir los animales del «monte».

Una de las propiedades fundamentales de estos hombres, como se dijo, consiste
en su poder de «transformacioény, cuya palabra en desana significa «payé-gente-
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pasar de un lugar a otro». Asi, entonces, se puede transformar en jaguar o también
en anaconda, en cuyo caso asume la apariencia de un matafrio o exprimidor de
yuca brava.

Ademas del payé, los Tukano tienen otro personaje denominado Awmi, quien
posee en gran medida funciones «sacerdotalesy; representa una autoridad, sobre
todo moral, vive con su familia por fuera de la maloca y su cargo es aparentemente
hereditario.

A pesar de que el payé constituye un actor central a lo largo del libro, Reichel casi
no utiliza la palabra «chaman» para designarlo, guardando la nomenclatura vernacula
—mas exactamente gera/— del personaje. Cuando trata de distinguirlo del Auwzii,
expresa que éste tiene «funciones sacerdotales, diferentes en su esencia de las
actividades chamanisticas que desarrolla el payé» (Reichel, 1986: 160).

El texto es, como se menciond, muy rico en temas, entre ellos el de la relacion
cazador-presa, el ethos fundamental de los Desana. En las conclusiones se advierte
que la sociedad desana se encuentra jerarquizada —bajo el lema de «Estructura de
la grey»— de la siguiente manera:

Kumu
Payés
Jefes de sibs
Jefes de familia
J6venes iniciados
Mujeres y nifios de ambos sexos

(Reichel, 1986: 285).

Un segundo esquema presentado en la conclusion organiza el saber segun cuatro
estados de comprension del fendmeno religioso; desde el mero «estar», pasando
por la reflexién, el conocimiento, hasta concluir en la sabidurfa. Los kumds y
payés tienen «conocimientoy, pero sélo unos pocos entre ellos —sobre todo los
kumus— alcanzan la «sabidurfa». El nivel de la sabiduria es el de estar «sentado en
su banco», el del «Hombre-Sentado». Sin embargo, en la etnografia que el
mencionado etnélogo desarrollé en los afos posteriores, primé la imagen del
payé y se desdibujé en gran medida la figura del kumda.

Sin duda, Guzman le dio a Reichel las claves para entender los conocimientos

indigenas como grados de saberes con diferentes escalas de refinamiento. No
solamente era necesario entrevistar a la gente, sino comprender a ese tres por ciento
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que alcanza el nivel de sabidurfa (Reichel, 1986: 288). Reichel trabajaria oca-
sionalmente con otro indigena tukano, Manuel Sierra, en la ciudad de Villavicencio,
cuya contribucién —segin Guzman— serfa enfocada a las narraciones de ciertas
historias, en particular la de ese ser semisalvaje llamado Curupira.

De otra parte, la escritura de Desana, la experiencia con Guzman vy el viaje al
Vaupés lo indujeron a orientar parte de su investigacién hacia una perspectiva
novedosa en la etnografia de la selva: el estudio del contexto cultural de las plantas
sagradas.

Es verdad que, ya en la Sierra Nevada de Santa Marta, Reichel habfa descrito con
acierto la gran importancia de la coca y del tabaco en la vida ceremonial como
plantas sagradas fundamentales para la vida social. Las mujeres kogui cultivan
matas de coca (Coca novogranatense) y entregan sus hojas a los hombres, quienes la
mascan e intercambian. Cuando un hombre alcanza la vida adulta se le entrega un
palillo y un calabacito con cal, denominado poporo, que representa simbolicamente
la mujer.

La situacion entre los grupos tukano era parcialmente diferente. Los Tukano
poseen también una variedad de coca (Coca jpadu) que consumen en forma de
polvo, mezclada con cenizas de la hoja del arbol de yarumo (Cecrgpia); también
poseen tabaco, el cual consumen en forma de cigarro o como una especie de
rapé. Pero, asimismo, utilizan otras plantas —yajé, virola, etc.— que tienen
propiedades alucinégenas y que producen modificaciones en los estados de
conciencia. Se trata de verdaderos ente6genos, a través de los cuales se visualizan
los ancestros, se entra en contacto con el mundo de los animales, se perciben
ciertas experiencias con los «dioses».

Reichel se percaté de la gran importancia de estas plantas para la cultura y redacto
un primer ensayo al respecto titulado «El contexto cultural de un alucinégeno
aborigen. Banisteriopsis caaps» (1969), en donde se destaca, ademas, su gran impor-
tancia para el arte indio. Este escrito, publicado originalmente en la Revista de la
Academia de Ciencias Exactas, Pisicas y Naturales de Colombia, se reprodujo en
varias revistas y publicaciones internacionales y produjo un impacto importante,
en una época donde las nuevas generaciones del mundo moderno también
empezaban a explorar el mundo de los alucinégenos. En alguna medida, el articulo
de Reichel sefialaba la importancia de estudiar de forma comparativa el rol de las
plantas en diferentes culturas. Constat6 la uniformidad de las representaciones
visuales resultantes de la toma del yajé, lo que llevarfa a preguntarse sobre los
fundamentos neurofisioldgicos de esta experiencia.
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Ideas sobre el chamanismo tukano

En 1975, Reichel public6 en inglés su primer gran libro sobre el chamanismo
como fenémeno generalizado en Colombia, titulado E/ chamin y el jagnar. Estudios
sobre las drogas narcdticas entre los indios de Colombia. Aqui sintetiz6 gran parte de la
informacién etnohistorica, relativa al territorio colombiano, sobre el uso de diversos
tipos de entedgenos, y explord con cierto detalle la experiencia de transformacion
del chaman (payé) en jaguar y la significacién del hombre-jaguar en las culturas
aborigenes de Colombia y del Amazonas.

En este libro llam¢ la atencién sobre la gran difusion de la asociacion entre chaman
y jaguar o espiritus de jaguar, y la posibilidad que tiene aquél de trasformarse en
felino, incluso después de su muerte. De manera explicita —e influido por Michael
Coe y Peter Furst—, asevera que bajo esta categoria se deben incluir «aquellos
niveles de especializacion esotérica que han de calificarse de sacerdocion; resalté el
hecho de que con frecuencia en Mesoamérica o en los Andes centrales se daba
una integracion entre las funciones sacerdotales y politicas, creandose una especie
de «realeza felina» o, como se ditfa después, de «Reyes Jaguares» (Reichel, 1987
[1985]: 52).

Una parte importante de este texto se dedicé a describir el chamanismo tukano y
el rol de los entedgenos en el proceso extatico. El chaman tukano es un hombre
normal, psicolégicamente «equilibrado», y no recibe el conocimiento mediante
una revelacion subita o una expetiencia traumatica; ayuda a resolver los conflictos,
tiene funciones curativas y es un intermediario —como se ha expuesto ya— con
los duefios de la Naturaleza: «LLo que distingue al payé es que es un intelectual»
(Reichel, 1987: 112). De otra parte, insiste, no setfa posible entender esta cultura
sin comprender el uso que hace de sus plantas, particularmente aquellas que podrian
denominarse «Plantas de los Dioses».

Ese mismo afio de 1975, con ocasién de la entrega que se le hizo de la Medalla
Thomas Henry Huxley, por parte del Royal Anthropological Society del Reino
Unido, el profesor Reichel sintetiz6 lo que serfa su modelo de la cosmologia
tukano, en su conocido e influyente ensayo «Cosmologia como analisis ecol6gico»
(1976), recopilado recientemente en su obra Chamanes de la selva pluvial (1997), que
reune gran parte de sus ensayos sobre el chamanismo tukano.

Segtn su punto de vista, los Tukano conciben el universo como una sistema
energético relativamente finito, con fuentes de energfa provenientes del sol y de la
luna que se reciclan de forma permanente. Al cazat, los hombres succionan la
energia de los animales, la cual deben compensar de diversa manera, entregando
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incluso nifios u otra gente. Los animales son, por otra patte, un tipo de gente con
su propia casa o maloca, o casa colectiva, localizada en el intetior de los grandes
cerros. Una danta, por ejemplo, cuando llega a la maloca de los animales, se quita
su vestido de danta y asume una apariencia similar a la de gente. La funcién del
chaman es negociar el intercambio con el Duefio de los Animales, manteniendo
un relativo equilibrio, aunque la intervencién de los chamanes durante los rituales
es fundamental para que los animales se reproduzcan. En realidad, sostiene Reichel,
la cosmologia tukano es una forma de analisis ecoldgico, de manera que la religion
es funcional con la conservacion y reproduccion del medio ambiente.

Bajo esta perspectiva, el chaman es un ecélogo, una de cuyas funciones es la
«gestiony y «conservacion» de los recursos de la selva; su punto de vista se expresa
en metaforas que dan cuenta de los diferentes niveles de funcionamiento del
paisaje, de los diferentes ecosistemas y del cosmos.

La preocupacion por el estudio de los «alucinégenos» entre las tribus de Colombia
es, sin duda, anterior al mismo Reichel. El descubrimiento del uso del yajé se
atribuye al gran botanico inglés Richard Spruce, quien en 1850 ascendié el tio
Vaupés, en el contexto de su estadia durante 14 afios en el Amazonas. Los
antropologos Koch Griinberg y Irving Goldman, ya mencionados, también
registraron su uso pero sin profundizar en su significacién cultural. En el contexto
colombiano, en 1920, ciertos médicos —como Guillermo Fischer— describieron
sus efectos y resaltaron su importancia. Algunos misioneros capuchinos —entre
ellos el ilustre Marcelino de Castelvi— también se interesaron en su estudio, asi
como el profesor José de Recasens y su esposa Rosa Mallol, quienes realizaron un
trabajo pionero sobre el uso del yajé en el Putumayo.

Sin embargo, el gran etnobotanico de estas plantas serfa Richard Evans Schultes,
quien dedic6 gran parte de su prolifica vida a recogerlas y clasificarlas, con la
ayuda de importantes colaboradores, curanderos, «taitas» y chamanes del valle de
Sibundoy y de otras regiones del Amazonas.

Su sensibilidad a los conocimientos botanicos indigenas lo llevé a reconocer la
gran importancia de dichas plantas para los indios y a proponer que, a través de
las mismas, ellos tenfan una experiencia de la divinidad. Sin duda, Schultes fue un
apoyo importante para el profesor Reichel, quien de todas formas tuvo el mérito
de haber explorado con detalle las implicaciones culturales de su uso. Desde esta
perspectiva, Reichel llamé siempre la atencién sobre la necesidad, para comprender
los procesos culturales y simbélicos de las culturas amerindias, de establecer su
conexion con la fisiologia de las plantas y la neurofisiologfa.
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A finales de los afios sesenta, igualmente, diversos investigadores —entre ellos Jean
Langdon— describieron con detalle los sistemas chamanicos de los Tukano
occidentales. Afios mas tarde, los antropologos e investigadores Carlos Pinzén y
Michael Taussig, Rosa Suarez, Gloria Garay, Maria Clemencia Ramirez y Fernando
Utrea, entre otros, describieron y analizaron las redes de curanderos populares
que desde el alto Amazonas y el valle de Sibundoy se irradian por toda Colombia,
y en cuya practica el uso del yajé y de ciertas daturas es central.

La experiencia con el yajé

Los Desana del Vaupés consideran que el universo tiene dos grandes dimensiones,
una visible y otra invisible, las cuales se encuentran interconectadas. La cultura
tukano hace un intento por dar sentido a las dos dimensiones, en cuanto que
«todo lo sensorialmente perceptible tiene, ademas, un significado en la dimension
mental-psicologicar.

Para lograr esta interconexion, la gente desana cuenta con diversos mecanismos,
en particular el consumo de alucinégenos, especificamente del yajé (Banisteriopsis
caapi). Durante la experiencia alucinatoria, el tomador de yajé, guiado por el chaman,
regresa al Utero materno —representado en la olla del yajé— y se reencuentra con
los ancestros. Cuando «despierta» de su trance, realmente «renace» y, con el apoyo
de la voz del chaman, graba su experiencia vital.

Nuestro connotado investigador distingue dos fases en la experiencia alucinatoria.
Durante la primera, las representaciones visuales estan dominadas por sensaciones
independientes de la luz externa, las que denomina fosfenas, fundamentadas en
mecanismos neuronales. En la segunda fase, se observan representaciones mas
influidas por el contexto cultural y que corroboran la historia y las bases de la
cultura.

Durante la toma de yajé y otras plantas, se perciben diversas figuras, colores,
motivos iconograficos que los indios plasman en sus representaciones pictoricas;
también se escuchan cantos, musica, etc., que dan origen a nuevas expresiones
artfsticas en la comunidad. Estas visiones se representan en los dibujos que decoran
las paredes exteriores de las malocas, en cortezas con diferentes fines y, también,
en las numerosas figuras de petroglifos y en el arte rupestre de la zona. En realidad,
como Reichel lo sefiala en Beyond the Milky Way (1978), los Tukano decoran gran
parte de sus objetos —canastos, ollas, bancos— con motivos recurrentes que tiene
esta fuente y cuyo sentido es relativamente conocido —la transformacién—. Tales
motivos constituyen un sistema de comunicacion visual de gran interés.
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El pensamiento chamanico como metafora

Durante las décadas del 70 y del 80, gran parte de esfuerzo del profesor Reichel
se concentrd en el andlisis de sus largas horas de grabacion referentes al mundo
tukano y, particularmente, a la sociedad desana. Con la ayuda de Antonio Guzman,
tradujo muchos de estos textos y profundizé sobre el chamanismo tukano,
poniendo de relieve la importancia de los multiples sentidos del concepto de
«energia» paralos Desanay su cosmologia. Por ejemplo, en su articulo «Categorias
de animales, restricciones alimenticias y el concepto de energia cromaticas entre
los Desana», publicado en 1978, Reichel sostiene que estos indigenas conciben al
universo «conformado por seis lineas rectas que encierra un espacio hexagonal,
en que se conectan seis tutis, expresion que puede glosarse como “sistemas’ o
“dimensiones”» (Reichel, 1997 [1978]: 38-39). Por fuera del hexigono, se
encuentran el Sol y la Luna, que emiten diferentes tipos de energfa y que son, a su
vez, representaciones del padre Sol y su Hermana la Luna, las cuales simbolizan a
suvez la Luz y la Oscuridad. Estas energias, calores y luces se reflejan en diferentes
vatiaciones del espectro cromatico; el blanco, el amarillo y el rojo, con sus diversas
tonalidades, son la expresion basica de estas fuerzas fundamentales del cosmos.

Dichas energfas y colores son empleados de forma compleja, por parte de los
chamanes, para la interpretacién del mundo y en los diferentes procedimientos
terapéuticos, ya que la enfermedad es percibida como un desequilibrio de las
energias, es decir, de las energias cromaticas:

El estado de las energias de una persona lo puede determinar el chaman
pasando lentamente el cristal sobre el cuerpo del paciente y observando
los sutiles cambios en los reflejos. A este proceso se le llama yee uhuri,
literalmente, “chaman absorbe”, pero con el significado aqui de detectar;
el verbo uhuri, ademds, estd estrechamente relacionado con eheéri,
“transformat”; en efecto, el chaman transforma a su paciente. Una vez
establecida la naturaleza de los cambios cromaticos, la tarea del chaman

consiste en aplicar las inagotables energfas contenidas en su cristal para
restablecer el equilibrio perdido (Reichel, 1997 [1978]: 53).

En el mismo articulo, destaca la importancia de los olores y de los sabores en los
sistemas clasificatorios de los Desana, hasta el punto de que un desana define lo

que un ser es a través de las preguntas: ;Qué color tiene? ¢Cual es su olot? ¢A qué
sabe?

Entre otros de sus ensayos de este petfodo, el escrito «Cristales de roca de los
chamanes desanax, del afio 1979, constituye un extraordinario estudio del sentido
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y uso del cristal de roca tipico de los chamanes; resalta la importancia de la figura
hexagonal y su funcién de modelo para diversos campos del universo indigena.
Los chamanes luchan entre s de forma imaginaria, como si cada uno se encontrase
contenido entre su propio cristal a manera de escudo. Durante esta disputa, no se
debe presentar un flanco plano sino «la arista vertical donde se encuentran dos
facetas adyacentes». El espacio hexagonal constituye, de otra parte, un modelo
del territorio, y connota, fundamentalmente, ideas de transformacion.

El chaman —reitera en su ensayo sobre geografia chamanistica en 1981— tiene
una representacion hexagonal del territorio y de su dindmica y, en consecuencia, a
través de sus acciones o de otras actividades rituales contribuye a su manejo y
conservacion.

El proceso de comprension del chamanismo desana se convirtié cada vez mas
en un esfuerzo hermenéutico, en donde Reichel invirti6 su experiencia en traducir
e interpretar los diferentes sentidos expresados en un ensalmo, en un relato, en
una oracion, etc. Los textos fueron traducidos de forma interlineal y comentados
los diferentes niveles de semantica o redes metaféricas. La criba del sentido se
fundaba también en las ideas del mismo investigador, para quien el simbolismo
tukano tenfa un fuerte contenido sexual. Reichel permanecié siempre fiel a una
especie de interpretacion freudiana de los simbolos, en los cuales vefa en gran
parte la manifestacién de los deseos reprimidos o una simbologia sexual. De
cierto modo, imponia —segiin Guzman— esta forma de interpretacion a sus datos.

Asimismo, este proceso lo llevo a interesarse cada vez mas por la relacion entre
antropologfa, biologia y psicologia. En sus propias palabras: «Pienso yo que se
deberia trabajar mas y mds en las zonas mas fronterizas del saber. Estas zonas son
aquellas en que la antropologia limita con la biologfa, con la psicologia, con las
ciencias naturales, como la botanica, la zoologia, la ecologia y demas... Estudiar la
vida en sociedad, la vida sociopolitica, no es suficiente; serfa una limitacion
demasiado estrecha de la gama de los fenémenos culturales a investigar...» (Reichel,

1990: 10).
Arqueologia y chamanismo

El interés de Reichel por el estudio de la iconografia y el arte indigena data de sus
primeros afios de antropologo. En 1944, como se menciond, elabord con dofia
Alicia Dussan, su esposa, un detallado trabajo sobre las urnas del Magdalena
medio, donde describe con detalle sus formas y tipologfa: un primer gran grupo
estaba representado por urnas que de por si conforman un cuerpo humano, cuya
cubierta representa un rostro humano; el segundo grupo consiste en urnas en

30



TABULA RASA

No.1, enero-diciembre 2003

cuyas tapas se encuentra un conjunto de representaciones de hombres y mujeres
sentados en pequefios butaquitos zoomorfos.

En los afios siguientes, los esposos Reichel recopilaron y estudiaron la «cultura
material» de diversos pueblos indigenas de Colombia, que hoy en dia forma
parte de la coleccion etnografica del Museo Nacional y del Instituto Colombiano
de Antropologfa e Historia. Su famosa monografia sobre los kogui, ya mencionada,
contiene un capitulo titulado «Cultura Material y Tecnologfa», donde describe con
detalle la casa, la cesterfa, los tejidos, etc. Este libro también dispone de otro
capitulo titulado «Estética, recreacion y contacto social», en el cual se analiza, desde
esta perspectiva, el baile, la oratoria, las formas de comunicacion, el uso de la
coca y del tabaco, entre otros aspectos.

En este libro no sélo se describen los artefactos y sus diversas actividades, sino
que hay un interés, ante todo, por penetrar en el sentido de las mismas. Por ejemplo,
con relacién a la coca nos informa:

El ideal kogui serfa no comer nada fuera de coca, abstenerse totalmente
de la sexualidad, no dormir nunca y hablar toda la vida de sus “Antiguos”
es decir cantar, bailar y recitar... El calabacito se entrega al joven durante
la ceremonia de la iniciacion y se le indica que este pequefio recipiente
representa a una mujer. El joven se “casa’ con esta “mujer” durante esta
ceremonia y perfora el calabacito en imitacién de la defloracion femenina.
El palillo en cambio representa el 6rgano masculino... Todas las necesidades
de la vida, toda la inmensa frustracion se concentra asi en este pequefio

bR N1

instrumento que pata el kogui significa “comida”, “mujet” y “memoria”

(Reichel, 1985: 90).

Décadas mas tarde, el mismo autor dedic6 algunos de sus mejores ensayos al
estudio de la significacion de los templos y del telar en la vida de los kogui. En su
ensayo «Templos kogui. Introduccién al simbolismo y a la astronomia del espa-
cio sagrado» (1977), destaca la existencia de diferentes tipos de templos, manifes-
tada en sus tipos de construccion, artefactos y actividades ceremoniales.

El templo representa el cosmos: «Este es mundo. Aqui hay de todo, de todo,
decia al respecto un mama o sacerdote kogui. Su forma cénica simboliza el
universo y se proyecta hacia el mundo inferior de una forma invertida. Es a la
vez, como se ha comentado, el cuerpo de la Madre Universal, su utero. En el
apice del mismo, se encuentra suspendido un sencillo objeto que representa el
cordén umbilical, de manera que los que viven en su interior estin intimamente
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conectados con la Madre. El templo es el «telar del sol» donde éste teje la vida
cuando su luminosidad se mueve a través del afio entre los cuatro fogones
principales. Este lugar es también un observatorio astronémico, que sirve a los
sacerdotes para establecer el calendario y organizar la vida social y las actividades
agricolas y ceremoniales.

Reichel enfrenta sus trabajos arqueoldgicos con una perspectiva similar; le interesa
el sentido de los artefactos que encuentra en su registro arqueologico. En sus
excavaciones en Momil, una localidad situada alrededor de la Ciénaga Grande,
en el Bajo Sinu al norte de Colombia, Reichel y Alicia Dussan descubrieron un
sitio formativo en el cual se ponia en evidencia el paso de una agricultura de
tubérculo (yuca amarga: Manzhot sp) a una sociedad basada en el mafz —Momil I y
Momil II—. Asociada a este sitio exist{a una gran cantidad de pequefias figurinas
en ceramica, que expresaban diversos motivos —banquitos, jaguates, mujeres, etc.—
A este respecto, en 1961, Reichel escribié un ensayo seminal sobre el significado
y funciones de estas figurinas titulado «Anthropomorphic figurines from Colom-
bia: their magic and art», en el marco de una de las publicaciones mds importantes
sobre el tema, editada por S. Lothrop: Essays in Pre-Columbian Art and Archaeology
(1961). Basado en la etnografia de los cuna del Golfo del Darién y de los embera
del Pacifico colombiano, postul6 su funcién curativa o su rol en rituales, en el
contexto de una actividad chamanica. Los chamanes chocoes (embera), por ejem-
plo, sientan sus pacientes en pequefios butaquitos zoomorfos y disponen sus
figurinas de madera —que representan sus espiritus auxiliares— a su alrededor; con
frecuencia, las esculturas de madera, una vez utilizadas, son desechadas y se con-
vierten incluso en juguetes de los nifios.

Casi veinte afios después, retorna en su libro Argueologia de Colombia (19806) a este
tema y nos dice:

En Momil encontramos 1.700 fragmentos de figurinas antropomotfas,
y es ésa la primera vez que se halla un tal complejo en un contexto
arqueoldgico total, pero es muy posible que el uso de figurinas date de
épocas muy anteriores... (Reichel, 1997: 105-100).

Aunque podtian tener como funcién propiciar la fertilidad, Reichel reitera que se
trata sobre todo de artefactos utilizados en «ritos de curacion»:

Con alguna frecuencia estas pequefias efigies humanas representan mujeres
embarazadas, o personas con impedimentos o anomalfas fisicas; hay
jorobados, caras con ojos llorantes o personas que se agarran la cabeza
con ambas manos (...) Una vez que estos objetos hubiesen llenado su
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funcion del momento, ellos fueron descartados en la basura,

manufacturandose nuevamente con ocasion de cada ritual (Reichel, 1997:
106-107).

En este mismo libro, regresa sobre la significacién de las figuras sedentes del
Magdalena medio ya mencionadas; anota que, en el conjunto de las urnas, las del
primer tipo, es decir, aquellas que representan el cuerpo humano, significan el
regreso al utero y el simbolismo del renacimiento del muerto. En el segundo
caso, aquellas cuyas tapas contienen una figura sedente, ésta representa un chaman
en una posicion ritual: «No cabe duda que en el arte funerario del Magdalena
medio se destaca un fuerte elemento chamanistico» (Reichel, 1997: 164).

En 1964, Reichel emprendi6 el estudio de la cultura agustiniana del alto Magda-
lena de Colombia. San Agustin, como se sabe, es famoso por su estatuaria en
piedra, que con frecuencia representa figuras que tienen grandes colmillos. En
1972, publicé un ensayo de interpretacion sobre dicha cultura, resaltando la
significacién de gran parte de su estatuaria, en la que vefa, sobre todo, el motivo
del Hombre-Felino, el cual interpretaba en el marco de la asociaciéon chaman-
jaguar.

Allf destaca la recurrencia del motivo felino en Mesoamérica. En algunos casos, el
felino era una especie de «monstruo» con grandes poderes o el chaman tenfa
atributos felinos. En el caso de la América intermedia, el motivo felino se encontraba
también ampliamente extendido en datos etnohistéricos como en las fuentes
etnograficas paez, kogui, tukano, entre otras. Entre los paeces, por ejemplo, el
chaman se puede convertir en trueno; el chaman «malo» se transforma en jaguar
para robar o comer a la gente o a sus rebafios. Con base en estos y otros datos,
pensé que los motivos felinos presentes en San Agustin condensaban un conjunto
similar de ideas, posiblemente en este caso también inducidos por plantas
alucinégenas.

Una gran parte de los hombres con colmillos «felinos» transmite la idea de fertilidad
y de procreacion, conceptos que implican conflicto y agresion, propiedades
opuestas condensadas en la figura del jaguar.

Aungque la experiencia arqueoldgica de Reichel se concentro6 en las sociedades del
litoral en el estudio del formativo colombiano, esto no impidié que se formase
una visién global del desarrollo histérico de las sociedades prehispanicas de
Colombia. En 1964, en su libro Colombia: Ancient Pegples and Places, sostuvo que la
region catibe fue el epicentro del formativo colombiano, a lo cual sucedio, entre
otros procesos, la colonizacién del interior de los valles interandinos facilitada
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por la agricultura del maiz. Este proceso propicié la formaciéon de sociedades

2 En relacion con el desarrollo histo-
rico de las sociedades prehispanicas,
Reichel Dolmatoff destaco la gran im-
portancia de Colombia en los proce-
sos formativos tempranos; esta region
de Suramérica -conocida como el
drea intermedia- compartié e influ-
yé en los desarrollos iniciales
mesoamericanos y de los Andes cen-
trales. Quizas hace 2.000 a. P.
divergimos en nuestro proceso his-
torico: mientras que en las dos regio-
nes citadas la dindmica social los lle-
varia a la construccion de complejos
imperios, en Colombia las socieda-
des complejas mantuvieron un nivel
de integracion relativamente débil,
que en muchos casos no supero las

complejas o cacicales en estas regiones y condu-
jo a la emergencia, posteriormente, de socieda-
des «protoestatales» en el altiplano cundiboyacen-
se —los muiscas— y en I%s montafias de la Sierra
Nevada —los Tairona—.

Segtin su perspectiva, el desarrollo de las so-
ciedades cacicales se debio, entre otros facto-
res, a la intensificacion de la agricultura de maiz,
ala posibilidad de generar excedentes, a la
guerra, a la demanda de ciertos bienes rituales
y de lujow, en particular el «orox, el cual fue un
simbolo de estatus decisivo en la nueva jerar-
quia social. Pero también en este proceso fue

«federaciones de aldeas» bajo la égi-
da de una élite cacical.

fundamental la intervencion de los chamanes:

Durante la etapa de los Cacicazgos la institucién del chamanismo tuvo
un desarrollo muy notable (...) Se podria decir que, con los cacicazgos, se
inicia la era del gran poder publico de los chamanes (...) Un aspecto
importante de estas practicas y creencias consiste en el papel del chaman
como ecblogo, como planificador ecoldgico... (Reichel, 1997: 184-180).

Finalmente, a este respecto concluye:

Creo que el avance extraordinario que se observa durante la Etapa de los
Cacicazgos, en la producciéon de alimentos, en el comercio, la tecnologia
y la creatividad artistica, se debi6 ante todo a la influencia organizada de
los chamanes en su papel de astronomos, calendaristas y administradores
de los recursos naturales, en suma, como especialistas del ciclo y de lo
previsible. Estoy inclinado a ver en este fenémeno la transicion del
chamanismo tribal a las creencias sacerdotales de los cacicazgos. Dentro
del contexto de estas sociedades de rango, basadas en sistemas agricolas
eficaces, emerge un sacerdocio como un factor poderoso en la toma de
decisiones. Para reforzar sus pronunciamientos, que principalmente se
referfan a la naturaleza y a la ecologia, su poder tenia que ser legitimado
por sanciones sobrenaturales (...) La religién era esencial para la cohesion
social de la comunidad, no sélo por razones psicoldgicas, sino por la
influencia tan eficaz de chamanes y sacerdotes, quienes, por medios
religiosos, desempefiaron un papel dominante en el bienestar social, al
controlar y orientar la explotacién de los recursos naturales (Reichel,
1997: 188).

34



TABULA RASA

No.1, enero-diciembre 2003

Aunque distingue aqui entre chamanes y sacerdotes, les otorga una funcion similar;
ademds, les atribuye un papel igualmente importante en «el control y gestion de
los recursos».

Orfebreria y chamanismo

El estudio de la orfebrerfa prehispanica de Colombia ha sido uno de los temas
mas importantes de la antropologia colombiana contemporanea, cobijado en
gran parte bajo el mito de El Dorado. Desde la segunda mitad del siglo XIX, la
orfebrerfa indigena fue valorada como un objeto de arte y muchas de las piezas
orfebres entraron a formar parte de colecciones de grandes museos europeos o
norteamericanos. Con ocasion del IV Centenario del Descubtimiento, Colombia
present6 el famoso «Tesoro Quimbaya» en la Exposicion Histérico Americana
en el Museo Arqueoldgico de Madrid y, en 1893, precisamente al afio siguiente,
este «tesoron le fue regalado por el presidente Carlos Holguin a la reina Cristina
de Espafia, en agradecimiento por su intervencion en el laudo arbitral entre las
republicas de Colombia y Venezuela.

Paul Rivet, el ilustre maestro francés mencionado en las primeras paginas de esta
presentacion, era uno de los grandes expertos mundiales en orfebreria precolom-
bina, pasiéon que heredé gran parte de sus discipulos, entre ellos el distinguido
antropologo colombiano Luis Duque Gémez. La fundacién del Museo del Oro
y su inigualable colecciéon de mas de 33.000 piezas orfebres son, sin duda, una
muestra palpable de este interés.

Sin embargo, y a pesar de que los esposos Reichel tuvieron un rol en la formacion
del Museo del Oro actual, situado en el Parque Santander de Bogota —antigua
Plaza de las Hierbas de la antigua capital del Nuevo Reino de Granada—, Reichel
Dolmatoff no mostré durante gran parte de su vida mayor interés por la
orfebrerfa prehispanica. Al contrario, si hemos de creerle a alguna de sus discipulas
—hoy una de las grandes especialistas en orfebreria colombiana—, entre sus alumnos
de la Universidad de los Andes desestimulaba, en cierta medida, su estudio. Tal
vez haya algo de exageracion en este antiguo testimonio de la vida estudiantil,
pero no hay duda —si evaluamos su bibliogratia— de que al menos su publicacion
sobre el tema es relativamente tardfa.

Solamente hasta 1981, con motivo de una exposicién orfebre de Colombia en el
Museo de Historia Natural en Los Angeles, Reichel intent6, por primera vez, una
aproximacion sobre el sentido de la orfebreria entre algunos grupos actuales de
Colombia y entre los muiscas del altiplano: «result6 un trabajo arduo, pero quedé
muy satisfecho —nos dice en el prélogo de su libro Orfebreria y chamanismo— al
saber que fue bien recibido por los lectores» (Reichel, 1988).
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El ensayo para el catilogo de la Exposicién de Los Angeles compara el sentido
y uso de la orfebrerfa y de los cristales en sociedades actuales de Colombia y nos
da algunas referencias sobre el mismo tema entre los muiscas del siglo XVI.

En el caso de los ya conocidos Desana del Vaupés, Reichel describe el uso de
ciertos objetos de metal —monedas, figuras triangulares y pendientes— usados en
la parafernalia ritual o como decoracién en la vida cotidiana; destaca la interpre-
tacién de sus colores como formas de «energia»: el color blanco representa una
energia abstracta solar, mientras que el amatillo condensa el concepto de energias
masculinas representadas en las ideas del semen, el polen de algunas plantas, el
fuego, etc. Pero también estos objetos tienen un olor que les da una connotacioén
especifica. Los pendientes de cobre llaman la atencién por su patticular olor y su
nombre desana alude a su capacidad de transformacion (transformational bars).
Los adornos triangulares en plata llevados en los collares se proyectan en el
imaginario con otro triangulo uniéndolos por su vértice, creando también otra
poderosa imagen chamanica.

Esta perspectiva explica —como lo habfan notado los espafioles en las Antillas en
el siglo XVI sin entender su fundamento— que con frecuencia los indios prefieren
metales diferentes al oro, como la tumbaga, por razones como su olor y su
asociacioén con ideas similares a las comentadas (Reichel, 1991: 20-22).

Con relacién a los kogui, sefiala que uno de los cinco hijos ancestrales de la Madre
se convirtié en Sol, el cual lleva, entre otros atavios, una mascara de oro que
representa un jaguar; el oro simboliza la «luz seminaly, un medio fundamental
para lograr la reflexién y el equilibrio. Aun hoy en dfa, se exponen al sol los
objetos orfebres heredados de los tairona, para recargarlos con la energfa césmica
fertilizadora e irradiarla a través de los mamas a toda la poblacién (Reichel, 1981:
25-20).

En el citado prologo, nos confiesa que afios mas tarde y «sorpresivamente, la
directora del Museo del Oro, Maria Elvira Bonilla, me propuso volver al tema,
entonces apenas esbozado, y escribir un extenso texto interpretativo sobre la
orfebrerfa colombianay, que vio la luz afios mas tarde bajo el titulo, como se ha
mencionado, de Orfebreria y chamanismo. Un estudio iconogrdfico del Museo del Oro (1988),
hasta la fecha el trabajo de conjunto —sin desconocer sin duda la labor de otros
colegas en el campo de la metalurgia y de la iconografia orfebre— mas impor-
tante sobre la interpretacion del sentido de esta coleccion.

La tesis fundamental de su estudio estd esbozada en las primeras paginas de la
introduccion:
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Por lo que yo pude discernir en el curso de esta labor, se trata de un
complejo de ideas relacionadas con el chamanismo, institucién indigena
que refleja conceptos cosmoldgicos, procesos psicoloégicos, normas
sociales. En efecto... sugiero que las mayorfas de las representaciones
figurativas de la orfebrerfa precolombina del pafs constituyen un complejo
coherente y articulado de arte chamanico, con el tema unificador de la
transformacién (Reichel, 1986: 15).

Su interpretacién de la iconografia del mundo orfebre del Museo del Oro esta
basada en su larga experiencia de etndlogo y arquedlogo vy, sobre todo, en una
premisa que fundamenta su metodologfa etnoarqueoldgica: una especie de
continuidad histérica que le permite «interpretar los artefactos prehistoricos, no
s6lo a la luz de la arqueologfa, sino también de los conocimientos etnolégicos que
se tienen acerca de las culturas indigenas historicas y actuales» (Reichel, 1986: 11):

La etnoarqueologfa —nos dice— esta plenamente justificada en paises donde
existe una continuidad cultural, de épocas prehistéricas hasta el presente,
donde hay lo que llamatfamos una secuencia estratigrafica. Este es el caso

de Colombia (Reichel, 1986: 11).

Aunque reclama cautela en la aplicacion de este enfoque, enfatiza también —como
en su articulo anterior sobre la metalurgia y los cristales— que en la actualidad
diferentes tradiciones indigenas hacen referencia al oro y para algunos de estos
pueblos —como los kogui, cuna, embera, tukano, etc.— las piezas orfebres tienen
aun significacién en su vida social y ceremonial.

Sin embargo, mas alla de las diversas comparaciones etnoarqueldgicas, Reichel
recurre nuevamente al concepto del chamanismo para pensar la actividad de la
practica orfebre y el sentido de las piezas mismas. Los orfebres son una especie
de chamanes; el arte orfebre representa una cosmologia y vision chamanica,
condensada en la idea de transformacién:

Ese orfebre, tal y como el chaman, es un transformador pues al labrar el
oro y datle una forma culturalmente significante, hace pasar la materia de
un estado profano a uno sagrado; es decir que con los conocimientos
cientificos y tecnoldgicos del orfebre casi siempre se asocia un elemento
magico, el de la transformacion (Reichel, 1986: 17), [idea que nos recuer-
da algunas de las tesis de Mircea Eliade en su ensayo Herreros y alguimistas

(1986)].
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En este ensayo, Reichel reitera que el florecimiento de la orfebretfa estuvo muy
ligado a la formacién de los cacicazgos o sociedades complejas, los cuales, a su
vez, COMO ya se comento, estuvieron en parte estimuladas en su desarrollo por la
accién de los chamanes.

El concepto de chamanismo

Reichel observé la coleccion orfebre del Museo del Oro con ojos de etnélogo,
pero sobre todo a partir de su experiencia etnografica entre los Kogui y los
Tukano del Vaupés. ¢;En qué medida esta experiencia define su concepto de
chamanismor En otros términos, scudl es la relacion de este concepto con el de la
etnografia siberiana clasica o incluso con el mas difundido de Mircea Eliade en su
famoso texto E/ chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis (1946)? Para Reichel,
¢qué significa el chamanismo?

En el segundo capitulo de Orfebreria y chamanismo, considera el chamanismo «como
un sistema coherente de creencias y practicas religiosas que tratan de organizar y
explicar las interrelaciones entre el cosmos, la naturaleza y el hombre» (Reichel,
1986: 23).

Segtin su punto de vista, el chamanismo supone, en primer lugar, una cosmologfa,
una vision tripartita del cosmos —nuestro mundo, el mundo terrestre y el celeste—:
estos mundos estuvieron interconectados en un tiempo primordial; los simbolos
utilizados para describir este universo —malocas o budares (platos de prepatracion
del casabe) superpuestos en el Amazonas; volantes de huso en la Sierra Nevada
de Santa Marta, etc.— cambian de una cultura a otra, pero permanece la misma
estructura. Por lo general, estos mundos pueden ser trascendidos por personajes
denominados «chamanes» —habitualmente hombres, pero no de forma exclusiva,
entre cuyas funciones sobresale, ante todo, la de mediar entre esta sociedad y lo
sobrenatural.

De otra parte, el autor anota:

En muchas sociedades, antiguas y actuales, el chaman tiene un caracter
talico o andrégino y personifica las energfas procreativas de la naturaleza.
Como “duefio” de los animales pretende influir con sus ensalmos y ritos
sobre la fertilidad de la fauna selvatica y acuatica; asi mismo se preocupa
por la iniciacién sexual de los adolescentes de la tribu, que llegan a la
pubertad. El embarazo y el parto siempre son ocasiones de practicas
chamanisticas (Reichel, 1988: 24).
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Reichel destaca que las fuentes de inspiracién del chaman son diversas —suefios,
aprendizaje, vocacion etc.—, pero también resalta que es una «regla practicamente
universal» que este «muera para renacet», lo cual supone una situaciéon de
entrenamiento arduo y, por lo general, en casi completo aislamiento o privacion.

Desde su punto de vista, por lo general, la iniciacién chamanica implica consumir
plantas alucin6genas; el uso de estas plantas alucindgenas «es un elemento cultural
arcaico, de difusion practicamente universal y es de suponer que los cazadores de
la época paleolitica conocieron algunas plantas narcéticas. El empleo de estas
drogas esta estrictamente relacionado con el lamado vuelo chamnico, es decit, con
la sensacion de una disociacion durante la cual el “espiritu” del chaman se separa
de su cuerpo y penetra en otras dimensiones del cosmos, sea para encontrar en
ellas la curacion de las enfermedades, sea para consultar con los seres sobrenaturales
o ancestrales» (Reichel, 1988: 206).

En su concepto, el vuelo del chaman posee dos fases: una inicial de muerte,
seguida por la resurreccién «en un estado de saber» (Reichel, 1986: 26). El «vuelo
chamanicon significa que el chaman es «ante todo el hombre “pajaro”, es el duefio
y compafiero de todas las aves, las cuales forman el grupo mas versatil de la
fauna» (Reichel, 1988: 26).

El «vuelo extatico» —piensa Reichel— constituye el paradigma de la idea de
transformacion inherente al chamanismo; el chaman se transforma, bajo la
influencia de los alucinégenos, en jaguar, aguila, etc.: se comunica con otras esferas
del cosmos, con otros seres sobrenaturales y observa y vigila a sus enemigos.

Segtin su punto de vista, existen diferentes tipos de chamanes —benéficos, brujos,
etc.—, pero en general, «la agresividad es parte esencial de la constitucion psicologica
del chaman y a veces se expresa en forma violenta, acrecentada... por los efectos
de las substancias psicotropicas que consume» (Reichel, 1988: 27).

En sintesis, «para alcanzar la integracion del universo estratificado (...) se necesitan
vatios poderosos factores mediadores. Esta mediacion se logra a través de tres
agentes: el chaman, los animales y, en el caso del continente americano, las substancias
alucinégenas» (Reichel, 1988: 27).

Pero también, como se ha mencionado, considera que el chaman es un sabio;
forma parte de ese tres por ciento de la poblacion de que hablara Guzman. Es
un «<Hombre-Sentado», cuya sabiduria le permite ser un verdadero estratega en la
reproduccion social y en el manejo y control de los recursos: en realidad, el
verdadero chaman es un pensador, un filésofo, y, en cierta medida, subsume esta
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categoria en la que representa no sélo una cosmologfa indigena sino ante todo
una filosoffa que encuentra sus fundamentos mas lejanos en el Paleolitico.

El chaman, lejos de ser un hombre marginal, constituye un actor fundamental en
la vida social; en los complejos cacicazgos fue un actor politico de primer orden
—como ya se ha reiterado— en su expansion y consolidacion.

Una distintiva de los cacicazgos consistia en el hecho de que la religion
estaba centrada en templos, donde habia uno o varios idolos, algunos
de oro. Esta combinaciéon de chaman- templo-idolo aparentemente no
existia en las sociedades tribales y dio al chamanismo una funcién muy
importante en los cacicazgos, elevando a veces al chaman a un status
sacerdotal (Reichel, 1986: 31).

A lo largo de su investigacion, Reichel Dolmatoff fue modificando el concepto
de chamanismo, hasta convertirlo en una categorfa amplia que abarca desde los
chamanes del Vaupés —a los payés, en particular— hasta los sacerdotes mamas.
Unos y otros son en realidad filésofos, comprometidos en pensar los problemas
de la sociedad y en el manejo del medio ambiente. Unos y otros se encuentran en
sociedades de diferente naturaleza.

¢Chamanismo o «chamanitis»?

¢Hasta qué punto este concepto de chamanismo tiene una relacién con las
concepciones tradicionales del chaman? ;Hasta qué grado se ha vuelto tan general
que pierde su sentido de comparabilidad? ¢Es licito, en el caso de las sociedades
aborigenes de Colombia, utilizarlo de esta manera? ;Qué aporta a la comprension
del arte y del funcionamiento de la vida social de estas sociedades?

Recientemente, un articulo titulado «The role of shamanism in Mesoamerican
art» (2002), redactado por Cecilia F. Klein y colaboradores, de la Universidad de
California, se hace algunas preguntas similares en relacién con el auge de la
utilizacién del concepto del chamanismo entre los mayas y otras sociedades. Los
autores critican la utilizacién indiscriminada del concepto «reyes chamanes» para
referirse a la élite politica mesoamericana; piensan que se trata de un abuso del
término hasta despojarlo de su sentido original y atribuyen este énfasis a una
tendencia «idealista» en la arqueologia mesoamericana, como reaccion a las nuevas
tendencias de la arqueologia procesual y materialista que emergieron a partir de la
década de 1960, las cuales buscaban en la vida social, el crecimiento demografico
y el control de recursos la explicacion de la complejizacién social y de la
organizacién politica. Aquella tendencia reactiva podria ser considerada como
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una especie de enfermedad llamada por ellos «chamanitis», la cual estatia relacionada
con el auge de los estudios de Carlos Castafieda y la «moda» del chamanismo,
especialmente entre ciertos sectores de la sociedad moderna que ven en éste una
alternativa de pensamiento frente a los males de la «civilizacion» o legitimas opciones
de vida personal y social.

Segun Klein y colaboradores, gran parte de este movimiento de «chamanitis» en
Mesoamérica se debe a la obra de Peter Furst, quien inicialmente interpreté las
figuras de ciertas tumbas provenientes de Colima, Jalisco y Nayarit, del primer
milenio a.C., como verdaderos chamanes que protegian la tumba, en vez de unos
simples guerreros, tal como sostenia la interpretacion predominante. Este y otros
trabajos, especialmente aquellos de los epigrafistas mayas, habrian persistido en
esta linea de interpretacion de gran parte de la iconografia del area.

Los autores citados sefialan a Reichel, a su vez, como uno de los autores mas
influyentes en Peter Furst, y destacan la existencia en la Universidad de California
—donde Reichel fue profesor adjunto durante muchos afios— de un grupo de
especialistas «confabulados» en promover el modelo chamanico para explicar
todo el mundo amerindio.

Segtin su punto de vista, el modelo propuesto por Reichel se distancia de algunas
de las ideas de Eliade: si bien este autor plantea que el chaman es el especialista en
el dominio de las técnicas del éxtasis, para Eliade la utilizacién de plantas
alucinoégenas no serfa uno de los factores fundamentales que define la practica
chamanica, siendo su introduccion relativamente reciente.

De la misma forma, Klein considera que los otros criterios adoptados por Furst
para definir el chamanismo —una division tripartita del mundo, una concepcién
animista de la naturaleza, el uso de las plantas alucindgenas y el concepto de
transformacion— no son tampoco los elementos mas relevantes utilizados por
el famoso historiador bilgaro de las religiones en su definicién de chamanismo.

Por otra parte, los mismos autores critican la situacion central del trance en la
definicién del chamanismo en la teoria de Eliade; segin el punto de vista de
Klein, esta categoria tampoco define —en el caso clasico— el mismo chamanismo,
y serfa una categoria tan general que se aplica a muchos otros especialistas y actores
sociales. Citando a la gran especialista en el chamanismo siberiano Roberta
Hamayon anotan: «france tells us nothing about what the shaman about is actually doing»
(Klein ez al, 2002: 388).

La etndloga Hamayon sostiene que las sociedades con chamanes «do 7ot make use
of native terms homologous 1o trance and do not refer to a change or state to designate the
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shaman’s ritual action». Segaun esta perspectiva, concluye: «it even seem seems that the
notions of trance is irrelevant for thenm (Klein et al, 2002: 388). Para Hamayon, de otra
parte, el chaman se define como el especialista en el manejo de lo aleatorio.

En conclusién, Klein y colaboradores proponen desechar el concepto de
chamanismo como irrelevante y confuso para entender el arte y el ejercicio del
poder en Mesoamérica. En general —precisan—, en muchas sociedades, los jefes y
reyes poseen un aurea magica que contribuye a consolidar la legitimidad de su
poder. Ellos son, para utilizar la expresion de Marc Bloch, «reyes taumaturgosy.

En alguna medida, como se anotd, las criticas dirigidas hacia Furst y otros
investigadores podrian aplicarse hacia el mismo modelo de Reichel y a su
pretension de universalizar, en el caso colombiano, el rol del chaman para entender
la historia cultural prehispanica de Colombia, la formacién de las sociedades
complejas y el sentido del arte orfebre.

El modelo de chamanismo explicitado por Reichel en su estudio sobre el arte
orfebre se afinca, sin duda, en algunas de las ideas fundamentales de Eliade —la
vision tripartita, la centralidad de ciertas técnicas extaticas, el sentido de la experiencia
extatica, el «vuelo magicon, etc.—, pero Reichel le da un contenido particular para
el caso colombiano al enfatizar la utilizacién de entedgenos y la centralidad de su
rol en todos los aspectos de la vida social, en diferentes tipos de sociedades. El
mismo sefala la intima conexion del rol del sacerdote o del chaman con la
reproduccién social y del medio ambiente, a través de un sofisticado sistema de
metaforas y redes semanticas que dan sentido a la vida y le permiten poseer un
capital simbolico que legitime su poder en el interior de la sociedad y, en el caso
de sociedades de rango, que las mantenga.

En el mencionado libro Orfebreria y chamanismo, el autor distingue diversos tipos
de iconos orfebres que reflejan la existencia de diversos tipos de chamanismo y
practicas chamanicas en el seno de las sociedades amerindias de Colombia: el
icono A, «el hombre péajaro», es un tema recurrente, no sélo en todas las culturas
de Colombia, sino en una extensa area cultural que abarca el noroeste amazénico,
el Orinoco, los Andes colombianos y gran parte de Centroamérica.

Elicono B tiene una distribucion relativamente similar al anterior; lo designa con
el nombre «chaman ritualmente ataviado». Segun su concepto, se trata también de
un verdadero chaman, pero no en «vuelo» sino «con ambos pies en esta tierra y
ostentando un conjunto de rasgos que simbolizan sus diversos poderes». Elicono
C es también un «chaman ataviadow, pero que se restringe al area tairona, mientras
que el icono D o «cono solsticial» representa rituales «solares» tairona,
aparentemente presentes aun entre los Kogui de la Sierra Nevada.
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Esto nos invita a pensar de forma mds profunda sobre las funciones politicas y el
rol de los «seflores» dorados y sagrados en el interior de las propias sociedades, y
las funciones de los cristales y los metales en las sociedades prehispanicas.

Las ideas de Hamayon sobre la pertinencia de la nocién de trance en la definicion
del chamanismo cldsico no invalidan, sin duda, la importancia de la modificacion
de los estados de conciencia en el chamanismo en Colombia y en otras regiones
de Suramérica.

De otra parte, a pesar de que en muchas sociedades el chaman es un hombre
marginal, la idea de Reichel de su incorporacion como agente en la formacién de
sociedades complejas es una contribucion significativa que llama nuestra atencién
sobre estos «Seflores Felinos», que también en el caso colombiano los cronistas
encontraron en muchas regiones de Colombia.

En efecto, como Reichel destaco en E/ chamdn y el jaguar (1985), un gran nimero
de caciques y sefiores muiscas tenfan nombres asociados a felinos. Asimismo, los
cercados de los caciques posefan gavias o postes ceremoniales que indican una
posible funcion felina de sus duefios y propietarios. Cieza de Ledn, nuestro gran
cronista del suroccidente de Colombia, reporté la existencia de «bohios del Dia-
blo» en donde «El Maligno», en figura de gato, se aparecia y conversaba con los
indios. El mismo Reichel encontré que, segun los kogui, los principales templos
estaban dedicados a la divinidad felina y que en sus alrededores se exhibian cala-
veras de jaguares; aun hoy en dfa los pacificos kogui de la Nevada consideran al
jaguar como uno de sus ancestros. Y sus sacerdotes, con ocasion de ciertos ritua-
les, portan mascaras de jaguares, como quizas lo hacfan algunos de sus predece-
sores tairona.

Todos estos «Hombres Aguila», «Hombres Felinos», «Hombres Murciélagos»,
entre otros, compartian seguramente una filosoffa del mundo y unas técnicas de
modificacién de la conciencia para gobernar y controlar el universo.

El antropdlogo Gerardo Reichel Dolmatoff descubrié la gran complejidad del
chamanismo de las selvas tropicales del Amazonas colombiano; durante los tltimos
treinta afios de su vida dedico gran parte de su atencion a seguir su hilo, lo cual lo
condujo a explorar este verdadero laberinto de la conciencia. Con su analisis de la
iconografia orfebre —como expresién de un sistema chamanico—, nos abri6 una
importante ventana para comprender las religiones y el mundo amerindio, siempre
y cuando, también sigamos su ejemplo cuando intentaba analizar el extraordinario
mundo religioso kogui que se abria inesperadamente a su presencia: evitar —
como ¢l mismo decia— la mirada del taxidermista; evitar lo que André Breton
llamaba «l_e régard glacé de I'ethnologue».

43



ROBERTO PINEDA CAMACHO

El poder de los hombres que vuelan

Lo que los indios colombianos nos pueden ensefiar [nos dice en Indios de
Colombia: momentos vividos, nundos concebidos| no son grandes obras de arte
arquitectonico escultural o poético, sino son sistemas filosoficos, conceptos
que tratan de la relacién entre el hombre y la naturaleza, conceptos sobre
la necesidad de la convivencia sosegada, de la conducta discreta, la opcién
por el equilibrio (Reichel, 1991).

Pero a este gran antropologo tampoco se le escapaba que «la imagen alada

simboliza tanto la ascensién a las alturas, como también el descenso a los avernos»
(Reichel, 1988: 32).

La obra del profesor Reichel no resolvié todo; quizas su sistematica interpreta-
cion tenga limitaciones. Pero nadie le podra quitar el #érito de haber formulado
nuevas preguntas, de abrir nuevos horizontes, de descubrirnos un nuevo continente
de la conciencia amerindia, de enseflarnos a los estudiantes del Departamento de
Antropologia de la Universidad de los Andes que, allende las montafias de
Monserrate, habia y hay todavia un mundo por descubrir.
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