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“De vez en cuando el poeta, y seguramente muchos otros hombres, siente la
necesidad de olvidar durante un rato las simplificaciones, sistemas,
abstracciones y otras mentiras totales o parciales y contemplar el mundo tal
como realmente es, es decir, no como un sistema de conceptos muy
complicado, pero en definitiva descifrable y comprensible, sino como la
selva virgen de misterios sobrecogedores, siempre nuevos y totalmente

incomprensibles que es en realidad.”
(Hermann Hesse 1978:169)
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INTRODUCCION.

Desde sus origenes, la especie humana se relaciona con su entorno significandolo, dandole
un sentido. La pregunta es, como abordar el simbolismo de sociedades “sin voces”, a partir
de sus restos materiales, escasos y fragmentados, cuando no inexistentes. Al tratarse de
sociedades de las cuales no se poseen sus propias interpretaciones, solo puede realizarse una
aproximacion al significado a partir de una interpretacién que resulte coherente con el
registro arqueoldgico.

Considerando que la investigacion cientifica trata de generar hipotesis acerca de un sector
acotado de la realidad, en este trabajo se aborda el simbolismo del arte rupestre en un marco
de arquelogia cognitiva. Como caso de estudio, se tomaron los sitios con representaciones
rupestres pertenecientes al Cashuati, es decir al Sistema Serrano de Ventania, provincia de
Buenos Aires, Republica Argentina.

La intencion central consistié en integrar la complejidad simbolica y funcional de los grupos
humanos en el pasado a fin de elaborar una interpretacion, desde un enfoque cognitivo, del
arte rupestre de las sociedades pampeanas.

Este tema viene siendo abordado desde trabajos anteriores en el marco de Proyectos de
Investigacion acreditados por la Universidad Nacional de Rosario y la Universidad Nacional
de La Plata, por el director de esta presentacion junto con colaboradores y la tesista.

A fin de obtener datos que aporten al desarrollo del mismo, fueron realizadas distintas
actividades. Primeramente, una revision de la bibliografia etno-histérica, buscando
informacidn acerca de los aspectos rituales y simbdlicos de las sociedades de Pampa y
Patagonia. A su vez, se realizaron salidas al campo de reconocimiento y visualizacion de
sitios con representaciones rupestres, junto con una primera excavacion en la Cueva San
Pablo. Por otro lado, fue necesario determinar la existencia de potenciales recursos
alucindgenos, ya que su presencia en la region de estudio resulta un dato valioso al constituir
un medio altamente eficaz a la hora de acceder a estados de trance shamanico. En este
sentido, se relevo, dentro del Sistema Serrano, la presencia de varias especies de hongos
alucindgenos. Asimismo, la revision de la bibliografia etno-histérica y botanica permitio
encontrar otros recursos potenciales de utilizarse con el fin de acceder a estados alterados de
conciencia.

En cuanto al abordaje del tema propuesto, se consideré necesaria la utilizacion de vias
alternativas que permitan el acceso a la dimensién simbélica de los grupos humanos. En este
sentido, el aporte realizado por el modelo neuropsicologico, resulto de central importancia a

fin de complementar la interpretacion tradicional del arte rupestre, ya que el mismo ofrece



datos relevantes acerca del papel concerniente al shamanismo y los estados alterados de la
conciencia que el mismo implica, en lo que respecta a la elaboracion de las representaciones
graficas. Siguiendo esta linea de investigacion, se observa que los motivos representados en
el arte rupestre de Ventania, no solo podrian atribuirse al contexto histérico, cultural y/o
étnico, sino también a cuestiones generales de la especie humana, como por ejemplo la
quimica cerebral y las percepciones que esta produce en los estados alterados de la
conciencia.

A su vez, los datos etnogréaficos, si bien no se corresponden directamente, permitieron cierta
aproximacion a los significados. En este sentido, el mundo mitico de sociedades con una
probable continuidad cultural con los grupos hacedores de pinturas rupestres, es decir,
fundamentalmente pampas, mapuches y tehuelches, ofrecid datos relevantes.

Asimismo se incluyeron las interpretaciones denominadas ecoldgicas, en las cuales se tiene
en cuenta la localizacion de los sitios con representaciones rupestres dentro del paisaje
circundante y su relacién con los recursos existentes.

Dada la complejidad del registro rupestre, se consider6 necesaria una complementariedad en
las formas de abordaje lo cual aporta una mayor vision de la complejidad del mismo. En este
sentido, la relacién entre los estudios ecoldgicos (Oliva 2000, Hartley y Vawser 1998) que
entienden a los sitios como marcadores territoriales que manipulan la conducta del
observador, y los aportes del modelo neuropsicoldgico (Dowson 1998, Whitley 1998,
Lewis-Williams y Dowson 1993), permitieron generar una interpretacion tentativa del arte
rupestre de Ventania. Si tenemos en cuenta la importancia otorgada por las sociedades
shamanicas a lo sagrado (Morin 1988), lo cual se observa en el mundo mitico de sociedades
etnogréficas, cobra sentido la importancia de las representaciones rupestres como
evocadoras de potencias pertenecientes al mundo supranatural.

Por ultimo, es importante destacar que se considerd que el registro arqueoldgico se
encuentra atravesado por cuestiones simbolicas propias de todo sistema de cognicion que no
deben dejarse de lado ya que constituyen un factor crucial en la relacion del Homo sapiens

con la naturaleza.



LA REGION DE ESTUDIO.

La Region Pampeana o Pampasia, constituye una gran llanura que se ubica en el centro sur
de la Argentina, comprendiendo parcial o totalmente las actuales provincias de Buenos
Aires, Cordoba, La Pampa y Santa Fe. Esta Region se encuentra interrumpida por tres
cordones serranos (Mapa N° 1). Uno de ellos se ubica dentro de la subregion Pampa Seca -
Sierras de Lihue Calel, en la Provincia de La Pampa. Dentro de la subregion Pampa
Humeda, en la Provincia de Buenos Aires, existen dos cordones serranos. El Sistema de
Tandilia (Sierras Septentrionales) se ubica en el centro de la region. Hacia el sur, y limitando
con la Pampa Seca, se encuentra el Sistema de Ventania (Sierras Australes), llamado Vuta
Calel (Bulto Grande) por los moluches, Catan-Lil (Agujero o Pefiasco en mapuche) y
Cashuati (Cerro Alto) por los puelches (Mufiiz 1966:11). Esta ultima denominacién
corresponde, segun Raone (1981) a los mapuches, mientras que Canals Frau (1986:230) la
asigna a voces “pampas”.

Tomando un criterio geoedafoldgico, se distinguen cuatro ambientes: el serrano, que
comprende los afloramientos rocosos, el intra-serrano, abarcando la regién central e interior
del ambiente de sierras, con depresiones y valles longitudinales y transversales, y el peri-
serrano, que bordea las sierras, y la llanura (Capannini et.al. 1971).

Particularmente, el Sistema Serrano de Ventania, representa una estructura en arco, cuyo
rumbo general es Norte-Sureste, y posee una extension maxima de 180 km. en direccion
NNW-SSE y de aproximadamente 130 km. E-W (Oliva 2000). Asimismo, se divide en dos
regiones morfoestructurales diferentes: en el sector occidental, las Sierras de Puéan,
Curamalal, Bravard y Ventana, y en el sector oriental, las Sierras de las Tunas y de
Pillahuinco, las cuales presentan un menor grado de plegamiento (Oliva op.cit.)

Cabe destacar que el Sistema Serrano de Ventania constituye, dentro de la Region Pampeana
Argentina, un “espacio acotado donde se concentran recursos criticos para la subsistencia de
grupos con economia sustentada en la caza-recoleccion” (Oliva 2000:143). En este sentido,
representa un complejo mosaico con una gran variedad de ambientes de caracteristicas
diversas (Oliva op.cit.). Entre sus recursos se pueden mencionar la existencia de fuentes de
agua potable segura, lefia, y animales de caza. A su vez, el Sistema de Ventania posee sitios
cantera, de obtencion de materias prima litica. Al limitar con la subregion Pampa Seca, se
posiciona en una zona ecotonal, conformada por una cuenca sedimentaria en la cual

predominan las rocas cuarciticas (Oliva y Moirano 1997).



Por otra parte, la gran cantidad de cuevas y aleros existentes en este sistema serrano, se
pueden considerar como recursos para la confeccion de una actividad ritual como
posiblemente haya sido el arte rupestre.

En momentos tardios, se suma un recurso aléctono que pasa a tener gran importancia para la
economia de estos grupos, como lo es el ganado vacuno y equino, que tal vez constituyo,
junto con el contacto hispano y consecuencia del mismo, una de las causas de

transformacion (y desintegracion) cultural.



Mapa 1:



ANTECEDENTES GENERALES DE PAMPA'Y PATAGONIA.

En los primeros estudios sobre representaciones rupestres existié una preocupacion por
definir secuencias culturales. Dentro de este contexto, a mediados del siglo XX, Osvaldo
Menghin (1952-57) publica sus investigaciones respecto al arte rupestre de Patagonia. Su
preocupacion por definir los estilos rupestres lo lleva a establecer la siguiente clasificacion:
1- Negativos de manos (pintadas y estarcidas) (desde el 9.000 AC)

2-Pinturas semi-naturalistas o estilo de escenas, con series de puntos (8.000 AC al 2.000
AC)

3-Estilo de pisadas (técnica del grabado) (2.000 AC).

4-Estilo de paralelas (lineas quebradas u onduladas), encontrado exclusivamente en el Norte
de Neuguén. Abarca petroglifos cuya caracteristica mas saliente consiste en campos de
lineas quebradas u onduladas, junto con motivos simbolicos confusos.

5-Estilo de Grecas: Los motivos mas antiguos dentro de este estilo, corresponden a figuras
regulares en forma de tridngulos, rectdngulos, rombos y cruces, siempre escalonados, lineas
almenadas y medndricas, circulos simples y concéntricos, “soles”, sistemas de lineas
angulares. Luego, estan constituidos por laberintos, formados por una sola linea
ininterrumpida, a veces se hallan en un recuadro rectangular. Segin su opinion “Es el estilo
del Tehuelchense clasico de Patagonia septentrional, o sea de los Guenena-kene...”
(Menghin 1957:75), similares a los que adornan las hachas ceremoniales y placas grabadas
de Patagonia. Si bien existen motivos de grecas en los tejidos araucanos modernos, este
autor no los conecta con las representaciones rupestres.

6. Estilo de miniaturas. Lineas finamente onduladas o escalonadas (triangulares, con
recuadros, en forma de Z, que existen en la cerdmica incaica).

7. Estilo de simbolos complicados. Algunos se remontan a la fase mas antigua del estilo de
negativos (series de rayas, cruces, zigzas, circulos, cuadrados), mientras que otros se
vinculan con el estilo de pisadas (motivos arqueados, rastros, figuras humanas
esquematizadas), complejizando el repertorio simbdlico ornamental.

Segin Menghin, “durante el transcurso del Tehuelchense los estilos mas avanzados y
disciplinados de grecas y miniaturas llegaban a triunfar en el norte de Patagonia; en el sur,
en cambio, se mostraba mas conservador: alla continué predominando la prole de los estilos
mas antiguos y primitivos” (1957:81).

Posteriormente, Carlos Gradin elabord otra secuencia para Patagonia. La preocupacion

central de este autor estriba en la necesidad de una ubicacion espacial y temporal del arte



rupestre, es decir “contextualizarlo para determinar etapas culturales” (Gradin 1978:120). Su
clasificacion es la siguiente (Schobinger 1997a:44):

1-10.000 A.C.- 9000 A.C. Los Toldos. Naturalistas, caza de guanaco y manos en negativos.
2- 5.000 A.C. Casapedrense. Conjuntos aislados de guanacos y negativos de manos.

3-3.000 A.C. Biomorfos estilizados y geométricos simples. Laberinticos.

4- 0. Patagoniense. Grabados: curvilineos, biomorfos y pisadas.

5-Tehuelchense. Geométrico ornamental. Grecas y simbolos complicados.

Para Patagonia Septentrional y Central, Carlos Gradin puede observar una tendencia
abstracta, geométrica compleja expandida a partir “del siglo VIII de la era, perdurando
probablemente hasta los primeros intentos de colonizacion europea” (Gradin 2000:217).
Respecto a la Region Pampeana propone una “tendencia geométrica simple”.

Existen en la meseta basaltica de la Provincia de La Pampa sitios con representaciones
rupestres de atribuibles a la “tendencia estilistica geométrica simple” de Gradin (Aguerre
2000). En Bajo Chos Malal, se encontraron motivos cruciformes y laberintiformes y en el
Paraje Piedras Coloradas de Chos Malal, se destacan motivos rectilineos, escaleriformes y
triangulares. Ana Aguerre (2000) propone una correlacion entre estos motivos y con los
presentes a 40km. (Cerro Chicalc6) y con la Gruta del Indio mendocina, asignada por
Aschero a una etapa neo-araucana. Incluso existen semejanzas con la cerdmica Vilcuno, la
cual posee influencias incaicas, hispanas y araucanas (Aguerre 2000:142). A su vez, observa
que la meseta baséltica cuenta con importantes bajos con reservorio de agua, seguramente
puntos estratégicos en las rastrilladas.

En cuanto a la significacion del arte rupestre, resulta interesante la labor de Casamiquela
(1981, 1960). Este autor discute las ideas de Bérmida y Menghin relacionadas al origen el
estilo de Grecas o dibujos “geométricos simbolicos”. Si bien Bormida relaciona el estilo de
grecas con motivos del arte textil, segun Menghim el origen de las grecas no es araucano
sino tehuelche, grupo que no practico la tejeduria (aunque usaban textiles de origen
aloctono) (Casamiquela 1981:22). Para Casamiquela, las grecas estan relacionadas a las
rutas modernas de los gununa-kena, coincidiendo con el postulado de Menghin acerca de un
origen tehuelche septentrional, muchas de las cuales estan sobre rastrilladas. En este sentido,
relaciona el arte rupestre con los paraderos, los cuales se ubican proximos a recursos de agua
(Casamiquela 1960:9). En cuanto a la interpretacion de tan particular motivo, propone una
conexion de las grecas con las ceremonias de iniciacion ritual “a través de la figura mitica
del gualicho, sindicado como autor del arte rupestre por los tehuelches septentrionales”

(Casamiquela 1981:64). Asimismo, lo relaciona con el camino que debe recorrer el espiritu
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del muerto hacia el “Mas Alla” (Casamiquela 1981), lo cual puede interpretase como el viaje
que realiza el shaman con sus aprendices al entrar en trance (Schobinger 1997).

Por su parte, Madrid y colaboradores afirman que los disefios presentes en el arte rupestre de
Curico, asimilables al Ilamado estilo de grecas, estan presentes también en la ceramica
pampeano-patagdnica, hachas y placas, cueros o ponchos. Estos autores, proponen una
posible filiacion de tenia tehuelche para el arte rupestre de Curicé (Madrid et.al. 2000:44).
En cuanto a la funcionalidad de los sitios con arte rupestre, plantean la existencia de un
amplio abanico de posibilidades a la vez que sugieren la posibilidad de ciertas pinturas
rupestres respondan al universo neuropsicologico de la especie humana, es decir, se trate de
representaciones de las experiencias de trance (op.cit.46).

Con respecto al sistema de Tandilia, presenta semejanzas con las representaciones rupestres
de Ventania. Mazzanti (1991) observa, para el sitio Haras los robles, la presencia de motivos
abstractos, como zigzags, lineas paralelas, entre otros, junto con antropomorfos. Esta autora
plantea que el arte rupestre de Tandilia podria expresar ciertos aspectos de la organizacion
de las sociedades cazadoras recolectoras, como por ejemplo, el sistema de territorialidad
(Mazzanti 1991:183).
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ANTECEDENTES Y GRADO DE AVANCE.

En la Region Pampeana Argentina, las primeras investigaciones arqueoldgicas se remontan a
principios del siglo XX con los trabajos pioneros de F. Ameghino (1910), entre otros. Hacia
los afios 50, cabe destacar a los trabajos de Menghin y Bérmida (1950). Posteriormente,
Austral (1971) y Madrazo (1972), proponen diferentes modelos de desarrollo cultural.

A partir de la década de los 80, con la llegada de las corrientes ecoldgico sistémicas, la
arqueologia de la region pampeana adquiere una nueva dimension. Dentro de éstas
corrientes procesuales, se destacan los trabajos de Politis (1986, 1988), en los cuales se
considera la funcién de los sitios y su posicion dentro del sistema de asentamiento en
relacion al aprovechamiento de los recursos. Este autor propone la existencia de una
tradicion Interserrana, con una subsistencia basada en la explotacion de las tres zonas del
area (llanura, costa y faja periserrana) y de los sistemas serranos de Ventania y de Tandilia.
Particularmente en el sistema serrano de Ventania, se destacan los trabajos pioneros de
Holmberg (1884), en los cuales se estudian las representaciones rupestres de la Gruta de los
Espiritus. Asimismo este autor describe el hallazgo de restos éseos humanos dentro de una
gruta proxima a la Gruta de los Espiritus, denominada Gruta del Esqueleto. Se trata del
entierro de un individuo realizado el interior de la gruta, encontrado “en posicion horizontal,
al través de la gruta y rodeado de piedras” (Holmberg 1884:31), el cual se hallé en superficie
y segun la opinién de Holmberg “el esqueleto no es de un indio prehistorico, pero si de un
indio viejo, a juzgar por el desgastamiento de todos los dientes que se conservan”,
probablemente varén y alrededor de los 60 afios, faltando casi toda la cabeza (op.cit:29).
Dentro del ajuar funerario se destaca un ejemplar de molusco (género Voluta), dos rodados
(semejantes a los del Rio Negro segun el autor) de calcedonia de color pardo olivaceo, uno
de ellos pulido en una de sus caras y un pedazo de tierra cocida del tamafio de una nuez
también de color pardo olivaceo oscuro, reliquias que para Holmberg no pertenecen a la
Pampa.

En la Gruta de los Espiritus, releva solo doce de las pinturas encontradas en lo que denomina
el vestibulo, destacando que con ésta “gran cantidad de figuras, de color rojo (...), aparte de
toda intencion simbdlica, se ha querido representar caras humanas, aunque privadas de un
importantisimo organo llamado nariz” (1884:36). Al examinarlas este autor se pregunta -
¢ Qué significa esto? (Holmberg op.cit:48), y en un primer intento de interpretacion del arte
rupestre pampeano, recurre, de manera un tanto ingenua, a la explicacion ofrecida por un
sargento que estuvo cautivo del cacique Namuncura quien responde: una de las figuras es

una china, las rayas son bancos (asientos sefialados que ocupan durante los Consejos), una es
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la luna y su guia, otras “parecen caras”. “-Estas figuras, Sefior, las hacen los Indios cuando
se juntan paras las fiestas del Sol, de la Luna...- ;Y quién las hace?.- Cualquiera. — ¢Y no
seran hechas para ahuyentar al Hualichu, para propiciarse a la Luna, al Sol...?. - No Sefior;
estas figuras las hacen los Indios para entretenerse, cuando no tiene otra cosa que hacer. (...)
también las hacen aunque no haya fiestas” (1884:50, 51). Holmberg tomé por valida la
explicacion (sin preguntarse acerca de la subjetividad que encierra), destacando que este
“entretenimiento” revela la “faz artistica del Pampa”.

Posteriormente, a partir de los anos ‘80, a se realizan una serie de investigaciones
sistematicas en el area (Gradin 1977, Pérez Amat et.al.1985, Madrid y Oliva 1994, Oliva
1991, Oliva y Bugliani 1997, Consens y Oliva 1999, Oliva 2000)

Especificamente para el arte rupestre de la Region Pampeana, Gradin (1980) propone la
existencia de una modalidad estilistica geométrica simple.

Madrid y Oliva en su analisis de los motivos presentes en los sitios Alero Corpus Christi,
Cueva Cerro Manitoba, Cueva Parque Tornquist y Cueva Florencio, proponen integrarlos
dentro de “la modalidad estilistica abstracta geométrica simple, de amplia dispersion,
documentada por otros investigadores en la Region Patagonica y en las Provincias de
Mendoza, San Luis, La Pampa y Buenos Aires” (1994:209) agregando que “Estos motivos
configurarian un sustrato geométrico simple caracterizado por formas circulares, angulares,
escasas figuras ortogonales asociadas a puntos, trazos curvilineos, lineas quebradas, manos
en positivo, digitos o impresiones de dedos” algunos de los cuales se podrian asociar a
estilos mas antiguos de Patagonia (negativos de manos y grabados de pisadas), mientras que
otros estarian integrando el “estilo de grecas pero con escasas caracteristicas geométrico-
onrnamentales”, modalidad considerada como tardia (Madrid y Oliva 1994: 209-210).

Una sintesis sobre el Arte Rupestre de la region Pampeana Argentina, esta constituida por el
trabajo de Consens y Oliva (1999). Estos autores establecen una distincion en varios estilos
de los motivos presentes en diversos sitios de la Region.

El primero o Estilo A, se remontaria a 5000 afios. Corresponde a lo que Gradin denomina
“de caracter geométrico simple” (1980) y se puede asimilar con el Intihuasi de San Luis.
Contendria los motivos siguientes: lineas en zigzag pequefias 0 extensas, circunferencias,
lineas poligonales, puntos y lineas que recorren “erraticamente” las superficies. Se encuentra
en Ventania representado en el sector F de Curamalal y Santa Marta I11-1.

El estilo B (presente en el Sistema de Ventania en lo sitios Alero Corpus Christi, Tornquist,
Cueva Cerro Manitoba, La Sofia 2,3 y 4, Abra Agua Blanca 1 y Florencio), de caracter
rectilineo, similar al de La Cienaga de San Luis, estaria representado por motivos de lineas

paralelas, lineas en zig zags, rombos, triangulos, tridigitos, rectas paralelas (‘“bastones”), y se
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ubicaria aproximadamente al afio 0. A este le sigue un a facie mascariforme, representada en
Cura Malal. Agregando que este “es un horizonte, que pudo establecerse alrededor de la era
en el &rea Norte de La Pampa, en el que se generan muy pocos aportes nuevos” (Consens y
Oliva 1999:122).

El Estilo C, ubicado hacia el 700 D.C., posee una gran dispersion geografica (Sierras
centrales, Norte de Patagonia, Mendoza, Sur de Uruguay, y posiblemente Chile). “Una
aplicacion regional de este “estilo C” es lo que se percibe mas al Sur, denominandosele
“estilo de grecas” (Consens y Oliva op.cit.:122). En este sentido, existirian aplicaciones
particularizadas de un repertorio mas amplio de este horizonte de acuerdo a las diferentes
culturas que lo utilizaron. Se caracteriza por las circunferencias concéntricas, arcos de
circunferencia paralelos, circunferencias con apéndices, lineas en zigzag que se convierten
en almenas o escaleriformes, largos ejes verticales alrededor de los cuales se adosan los
anteriores motivos, figuras cerradas de lineas, lineas en zigzag, almenas, poligonos
irregulares y paralelogramos. Este estilo de connotaciones Sololosta de San Luis, pudo
derivarse de las técnicas de cesteria y alfareria (Gradin 1980). Se encuentra en Ventania en
Tornquist, Cura Malal y La Sofia 1. Presenta una fase (representada en Cura Malal) en la
que se especifican figuras cerradas paraleliformes (mayormente rectangulares) que
incorporan lineas en zigzag y zigzag poligonales o rectas. Asimismo posee figuras
antropomorficas lineales esquematizadas cuyos miembros sugieren dinamismo, formas
circulares o paraleliformes y puntos que aluden a rostros humanos esquematizados.

A su vez, distinguen dos tendencias estilisticas las cuales hasta ahora no permiten el
establecimiento de relaciones significantes: D manos pintadas en positivo, arrastre de dedos,
rectas lineales y en &ngulo obtuso paralelas, franjas combinadas con zigzag y rectas, zigzag
con rectas paralelas emergiendo de los vértices, lineas en zig zag paralelas unidas por recta
(presente en Santa Marta, Corpus Christi y Florencio) y E circunferencia con eje o circulo
central, figuras de contornos abiertos, puntos, arcos de circunferencia paralelos y circulos o
semicirculos en su interior, cruces y cruciformes con apéndices, augenidos muy estilizados,
figuras antropomorfas irregulares en actitudes dindmicas, ejes atravesados por segmentos de
recta o fusiformes, siluetas de aves, poligonos y tridngulos contrapuestos (La Montafia 3).
Con el desarrollo de estas investigaciones, Oliva (2000) adopta la posicion de que el Sistema
Serrano de Ventania debio actuar en el pasado como un factor concentrador de grupos
humanos a través del tiempo. En este sentido, las cuevas, lugares con mayor estabilidad
temporal tenderian a ser reutilizadas con mayor frecuencia, a la vez que se pueden entender
como soluciones éptimas a los problemas relacionados a la obtencion de recursos criticos

(como materia prima litica, cursos de agua, entre otros). Este autor considerd a los sitios
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como indicadores de recursos denominados criticos a la vez que podrian estar representando
un sistema de mensajes para los grupos humanos a través de las sucesivas ocupaciones.

A partir de la aplicacion de GIS (Sistema de Informacion Geografica) en la arqueologia de la
region, Oliva y colaboradores proponen que la alta proporcién de sitios en el ambiente
Intraserrano reflejaria un importante aprovechamiento de sus recursos. A su vez, observan
una asociacion de los sitios con arte rupestre de este ambiente con las cabeceras de cursos de
aguas, destacando que muchos de estos sitios cuentan con una amplia visibilidad del
territorio circundante y que poseen bajo indice de visibilidad de estas cuevas y aleros, lo cual
podria relacionarse com algun tipo de estrategia de caza del guanaco y/o venado (Oliva et.al.
e.p.).

Por otro lado, se ha realizado una comparacién de determinados motvos presentes en el arte
rupestre de Ventania sobre la base de aspectos morfoldgicos, los cuales se encuentran en
otros tipos de soporte a lo largo de la Region Pampeana. (Oliva y Algrain 1998, e.p.). Estos
estan representados por el hallazgo de dos huevos de fiandu con motivos geométricos
rectilineos grabados en la laguna del Monte de la localidad de Guamini y de una placa
grabada de arenisca ferruginosa la cual presenta también motivos abstractos geométricos
rectilineos en la Laguna Las Tunas Grandes en el partido de Trenque Lauquen. En este
sentido cabe aclarar que son numerosas las placas grabadas de caracteristicas similares que
se registran en el sur de la Region Pampeana (Oliva y Algrain 1998). Se destacd también la
existencia de craneos grabados con motivos similares (Vignati 1938) y disefios geométricos
presentes en las pipas de fumar (Gancedo 1973). Finalmente, estos motivos se observan en
quillangos y en representaciones plasticas. La repeticién de los mismos podria responder
tanto a cuestiones estructurales de las sociedades indigenas de la region (referidas a la
etnicidad) como a cuestiones mas generales de la especie humana (universo
neuropsicoldgico) (Oliva y Algrain 1998, e.p.). Dado que los motivos rupestres de Ventania
son en su mayoria abstracto-geométricos, y siendo este tipo de motivos caracteristicos de las
visiones experimentadas en los estados de trance (Dowson y Lewis-Williams 1993) se
propuso que los mismos podrian responder a experiencias de base shamanica (Oliva

yAlgrain e.p.).

15



LOS ANTIGUOS POBLADORES DE LAS PAMPAS.

Las poblaciones que habitaron la regién pampeana argentina fueron desintegradas
culturalmente (y fisicamente), por el contacto hispano. Los conocimientos que se poseen de
las mismas son escasos y muchas veces contradictorios.

Magrassi (1989) propone que los pueblos que habitaban la “zona pampeana” eran grupos en
transicion cultural, a los cuales se les asignaron diversos nombres, desde “Querandi” (voz
tupi-guarani), “pampas” (en quechua) hasta “Het” y “Serranos”, vinculados a los mapuches.
A estos ultimos, “hablantes de Mapundungun” los ubica hacia el siglo XVI, aparte de Chile,
en el sur de Mendoza, Neuquén y parte de Rio Negro.

Generalmente y a grandes rasgos, se habla de “pampas primitivos”, posiblemente
“tehuelchizados” que tardiamente sufrieron un proceso de araucanizacion, con la llegada de
los mapuches del oeste (Nacuzzi 1998).

El desplazamiento de los grupos denominados araucanos, para Mandrini, se puede vincular a
la riqueza ganadera de las tierras de la llanura, ligada al empleo del ganado cimarron y la
rigueza faunistica (guanacos, avestruces, ciervos pampeanos), como a la guerra desatada en
Chile, por la independencia, y culminé hacia el siglo XIX con la formacion de una unidad
linguistica y cultural que abarco el oriente bonaerense (Mandrini 1993). Por otra parte, no
se puede dejar de mencionar también que escapando de las levas, grupos puelches “se vieron
compulsados a emigrar hacia los llanos del este” (Curruhuinca-Roux 1984:47).

La presencia de araucanos dentro de la Region Pampeana, es evidente a comienzos del siglo
XVII, segin Péez (1970:10). La ocupacion de estas tierras, provocaria cambios en los
antiguos pampas, en quienes repercute este proceso de araucanizacion. Desde el sur, se
observa una avanzada tehuelche, con quienes los araucanos por momentos entraban en
guerra. Dentro de este complejo proceso, los mapuches “impusieron muchos de sus rasgos
culturales a los nucleos pampidos y patagonicos que encontraron en su avance” (Péaez
1970:10).

Martinez Sarasola (2000) propone una filiacion tehuelche septentrional para los grupos pre
araucanos (guenaken) que habitaron la Pampa, lo cual incluye a los querandies como grupo
de transicién con la Region Chaquefia y a los huarpes con la Cuyana. Asimismo, los
pehuenches del neuquén tendrian influencias tehuelches, huarpes y araucanas.

Segun Palavecino (1948) la Pampa estaria dentro del area de los cazadores de guanaco,
dentro de los cuales se encuentran los gennaken o glnina kiina, llamados puelches por los
araucanos, y pampas por los esparioles. Siguiendo la propuesta de este autor, los cazadores

de guanaco en su avanzada norte habrian dado origen a los gennaken, llegando hasta el
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litoral donde se constituyeron los grupos querandi, charrua, yaro, minuane, guenoa y
bohane.

Segn Muiiiz, los llamados querandis de las pampas son los puelches (1966:22), llamados
también Yndios Serranos en el afio 1659, por su relacion a las Sierras de la Ventana
(op.cit.:27).

A su vez, Ibarra Grasso (1981), diferencia entre los puelches-guenaken (pobladores de Rio
Negro y sur de La Pampa) de los pampas, quienes comprenderian a los talu-het y diui-het.
Canals Frau (1986) también llama het a los habitantes del territorio pampeano, antes del
contacto con los araucanos, siendo que, segun Muifiiz (1966:30), los vocablos taluhets,
diuihets y chechehets (que designan parcialidades de los moluches), eran empleados por
Falkner (1957) para nombrar a los puelches, siendo lo usual denominarlos pampas y
ranqueles (ranculches).

Las tribus aucas o araucanas (que en quechua significa rebeldes o alzados), connaturalizadas
con la vida de la llanura, fueron llamadas puelches (gente del este en mapuche), segln
Zeballos (1878). Esto coincide con la division del territorio mapuche o Chili Mapu en cuatro
ramas o Buta Mapu, que, segun el habitat, se refieren a los grupos: picunche (gente del
Norte), pehuenche (gente de los pehuenes), huiliche (gente del Sur) y puelche (gente del
este), cuya parte territorial o Buta Mapu era llamado Mamil Mapu (Mufiz 1966:25 y 26).
Cabe destacar que esta divisién era mas territorial que politica (op.cit.). Sin embargo,
Rosales en 1641 puede diferenciar la lengua puelche de la de Chile (araucana) (Curruhuinca-
Roux 1984:58), asi como en 1751 el jesuita Havestadt puede distinguir a los pehuenches de
los mapuches chilenos (op.cit.:61).

Benigar (1949) observa que “la cultura de los indigenas cisandinos es una fusion de la de los
antiguos “Puelches” eminentemente cazadores, con la de los invasores araucanos de
tendencias sedentarias, contdndose entre los primeros: Los “querandies o pampas”, los
“serranos”, los “puelches” y los “yam” o “puelches mendocinos de lenguas no araucanas y

2999

distintas entre si”” (Benigar op.cit:20).

Por su parte, Guinnard distingue, para 1856, ocho tribus entre los mamuelches (habitantes de
los bosques): ranqueles, fiecoches, catrule-mamuelches, Kkifie-nitruches, renaficoches,
epuiianches y mochitueches, nueve entre los patagones: poyuches, pullches, calliches,
tehuelches, cafiecahuelches, chauches, hulliches, dilmaches y yanacaches, vy siete tribus
entre los pampas (zona del este, desde el Rio Salado al Colorado) (1947:28).

Por lo visto, existe una gran complejidad a la hora de asignar una filiacion étnica a los
grupos que habitaron la region. Esto se puede relacionar a la existencia de numerosas etnias

y a la gran movilidad de estas sociedades y a sus relaciones con otros grupos (casamientos
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inter-étnicos, intercambios, alianzas), asi como a la variedad de nombres utilizados en las
fuentes etnohistoricas, las cuales remiten a lapsos temporales amplios en los cuales pudo
haber grandes cambios. Borrero sostiene que “es esperable que las sociedades humanas
interactuaran continuamente, dando lugar a configuraciones siempre cambiantes de rasgos
culturales y biologicos” (2001:156). Asimismo, no hay que olvidar los escasos
conocimientos y grandes prejuicios acerca de las poblaciones indigenas que se tenian en la
época de la Conquista del “desierto” por parte de los que “escribieron la historia”.

Un trabajo importante y esclarecedor es la revision efectuada por Lidia Nacuzzi (1998)
acerca de la adscripcion étnica en macroetnias de las poblaciones del norte de Patagonia, en
el area de la desembocadura del Rio Negro, dentro de la cual incluye a las sierras de la
Ventana. Esta autora presenta un analisis sobre grupos pequefios, identificados con los
nombres de sus caciques, para lo cual utiliza las fuentes de archivo del Fuerte de Nuestra
Sefiora del Carmen, en un lapso que abarca desde su fundacion en 1779 hasta el afio 1784.
Para esta autora el estado de la cuestion en el area es sumamente confuso, ya que los
estudios sobre filiaciones étnicas se basaron en el andlisis de contraposiciones de rasgos
culturales y linguisticos y en clasificaciones étnicas elaboradas de un conjunto cerrado de
fuentes citadas, interpretadas y reinterpretadas prejuiciosamente, existiendo en ellas una
fuerte dicotomizacion entre lo “tehuelche” y lo “araucano” y un interrogante acerca de lo
“pampa” (Nacuzzi 1998:103-104). En este sentido, destaca que los primeros etnografos
(Harrington, Vignati, Escalada, Casamiquela) se basaron en la informacion de los viajeros
de la segunda mitad del siglo XVIII, y prefiere poner el término “tehuelche” entre
paréntesis, puesto que el mismo aparece poco en el area hasta mediados del siglo XIX.

Marta Bechis (1998) propone, que el area pan-araucana del siglo XIX, méas alla de la
tehuechizacién o araucanizacion, constituye una unidad cultural y social que posee varias
zonas ecologicas con diferentes recursos, donde la variable étnica se ve relacionada al
cacicazgo y la territorialidad y que durante el periodo histérico las sociedades indigenas se
caracterizaron por la flexibilidad que les permitia su estructura en jefaturas competitivas sin
estado. Estas zonas ecoldgicas ligadas a los recursos naturales son: la semiarida de los
Ranqueles, la de las Salinas, la de la Pampa HUmeda del sudoeste de Buenos Aires
(inluyendo el sistema de Ventania), la interfluvial del Negro y el colorado, la lacustre de
Neuquén y la cordillerana de Neuquén (Nacuzzi 1998:20).

En este sentido, Nacuzzi demuestra que los limites espaciales, sociales y temporales resultan
fluctuantes y amplios destacando el problema de la imposicion de identidades sufrido en la
regién pampeana o norte de la patagonia. A la hora de establecer denominaciones para los

grupos humanos los primeros exploradores recurrieron a gentilicios poco confiables.
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Posteriormente, los etnografos recogen informacion de campo de grupos previamente
rotulados en cuanto a su identidad étnica, ya que se basan en las denominaciones dadas por
los viajeros del siglo XVIII. En este sentido, propone que “cambiantes son 10S grupos en su
composicion, las identidades étnicas en su delimitacion, las relaciones interétnicas en su
acontecer, la movilidad de los grupos en su alcance, los cambios culturales en su
profundidad” (Nacuzzi 1998:18).

Para las Sierras de la Ventana especificamente, esta autora recurre a datos de 1781, en los
cuales se identifica a Calpisqui como el duefio de estas tierras para esta época. A su vez, la
relacion de este cacique con otros cuatro grupos vecinos le permite establecer distintos tipos
de interaccion respecto a Calpisqui, mostrando la complejidad de las relaciones interétnicas
en un area clave por sus recursos econdémicos. “Habria, entonces, grupos propios de las
sierras y otros ajenos a ellas, pero que utilizaban sus recursos. Esto podria llegar a explicar
las relaciones oscilantes entre amistad-enemistad de los “indios de las sierras” con los
“peguelches”, por ejemplo, o la necesidad de alianzas politicas amplias como las que
mencionan reiteradamente Zizur y Viedma...” (Nacuzzi 1998:132).

La importancia del cacique que poseia este territorio radicaba en que controlaba una region
rica en ganado y paso obligado de cualquier partida de indios hacia Buenos Aires, aunque,
segun Nacuzzi, estas jurisdicciones parecen tener poca antigiiedad, tal vez no pasando de
una generacion. El hecho de estar en una regién determinada debia tener relacién con los
recursos existentes en la misma y con la pericia politica del cacique que se establecia alli,
tanto como del mantenimiento del delicado equilibrio con sus vecinos (Nacuzzi 1998:140).
Segun su propuesta, los grupos del norte de patagonia denominados por los blancos aucas,
tehuelches y pampas (Mapa N° 2) poseian territorios propios de cada cacicato siendo los
paraderos compartidos con otros grupos. La distribucion de estos paraderos junto con las
descripciones topograficas de viajeros y la abundancia de “topdnimos que hacen referencia a
recursos vegetales, minerales o animales, o a las caracteristicas del relieve o del paisaje”
ponen en evidencia que poseian un “acabado conocimiento del paisaje y sus recursos”
(Nacuzzi 1998:200).

A su vez, para el drea de Pampa y Patagonia, observa la existencia “cacicazgos duales,
cuyos indicios todavia pueden rastrearse en documentos del siglo XVIII, (los cuales)
parecen haber funcionado como tales hasta el contacto con el blanco. Después de la llegada
de los europeos a la region Pampeana y como consecuencia de las relaciones politicas y
comerciales de los grupos indigenas con las autoridades hispano-criollas, esos cacicazgos se

transforman en unipersonales” (Nacuzzi 1998:186).
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Las identificaciones étnicas estaban ligadas a la figura de los caciques, los cuales poseian
territorios en los que explotaban determinados recursos, siendo “evidente que si hay algo
que unificaba a los grupos (...) es que compartian una misma forma de vida o “cultura”, atin
con algunas diferencias en cuanto al manejo de los recursos econémicos que, precisamente,
era lo que mantenia al sistema en armonia” (Nacuzzi 1998:240).

En sintesis, los rétulos aucas (por indio rebelde), tehuelches (gente brava) y pampas (por la
region que ocupaban en quechua) se tratarian de identidades impuestas desde los comienzos
del contacto hispano. Por otro lado el uso de los términos aucas y tiquelchus o tehuelches
(voz araucana) no podria ser anterior al proceso de araucanizacién, que sucedi6 a partir del
siglo XVII (Nacuzzi 1998:244).

A partir de 1536, cuando llegan los conquistadores europeos al Rio Dulce, hasta la rendicion
del dltimo cacigue en la Patagonia en 1886, es decir durante 350 afios, la pampa fue el
escenario del enfrentamiento entre blancos e indios, donde “el mapuche se defendi6 contra
el huinca invasor” (Yunque 1969:11 y 16).

El Sistema Serrano de Ventania jugdé un papel significativo en este escenario. En el afio
1856, se fundo una colonia militar llamada “Nueva Roma”, “con el propodsito de colonizar
en un sitio excelente, al pie de la Sierra de la Ventana, regado con abundante lefia, llanuras
propicias para la agricultura, y a tres jornadas de Salinas Grandes y Carhué, sitios
estratégicos y avanzadas de los calfucuraches” (Yunque 1969:110). Alli se reunian blancos y
huincas para realizar los tratados. Y segin cuenta Muiiiz, “La zona mas buscada por las
tribus para fijar su paradero, fue la del Casuhati, que no era solo el nombre del cordén de la
Sierra de la Ventana, sino también los campos que caian dentro de su horizonte”, con
aguadas, pastos y caza, era la region del territorio indio mas poblada, donde se concentraban
para organizar malones (1966:28).

A partir de la conquista de las tierras indias por parte de los europeos, surgen problemas de
fronteras, y un avance de la linea de fortines (Mandrini 1993). En este periodo, guerra y paz
constituyeron estrategias alternativas de caracter estructural, con las cuales se acomodaban a
cada circunstancia: la estrategia bélica estaba ligada a la captura de ganado cimarron,
mientras que una produccion pastoril requeria de relaciones pacificas, posibilitando el
intercambio con los centros urbanos (Mandrini op.cit). Estas relaciones de
complementariedad fueron rotas hacia 1820, por la reorientacion de la economia portefia.
Tras la conquista del "desierto”, a partir de la necesidad de incorporar tierras para la
expansion de la economia agro-exportadora, y bajo un modelo de pais liberal a partir del
triunfo de Mitre en 1862, la poblacion indigena fue casi exterminada y condenada a la
marginalidad (Mandrini 1993).
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En el afio 1884, finalizada la Expedicion al Desierto, “arrebatadas las tierras pampeanas y
neuquinas, consumado el despojo al indigena malonero y no malonero..., fresca la sangre de
miles de victimas, con varias parcialidades atn lidiando por sus propiedades y derechos...”

la Patagonia es dividida en varios Territorios (Curruhuinca-Roux 1984:173).
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Mapa N° 2: Aucas, pampas y tehuelches. “Las identidades impuestas a los grupos étnicos y

su dispersion” (Nacuzzi 1998:163).
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CONSIDERACIONES TEORICAS Y METODOLOGICAS.

En su libro Antropologia Estructural, Lévi-Strauss (1995) define a la antropologia como una
“conversacion del hombre con el hombre”. Si bien es por medio de simbolos y signos que se
hace posible toda comunicacion, destaca que “Al afirmar la naturaleza simbolica de su
objeto, la antropologia social no se separa de los realia. ;Cdémo podria hacerlo, puesto que
aun en el arte, donde todo es signo, utiliza mediaciones materiales?” (Lévi-Strauss 1995:28).
La arqueologia es entendida aqui como parte de la antropologia, aunque en esta
conversacion del “hombre con el hombre™ las voces del “otro cultural” estén ausentes. En
este contexto, el registro arqueoldgico integraria estas mediaciones materiales de lo
simbdlico.

Dada la ausencia del significado otorgado por los propios actores sociales, existe una gran
dificultad para abordar el simbolismo de las sociedades en el pasado. S6lo quedan los restos
materiales que alguna vez constituyeron un sistema de simbolos o signos en el seno de las
mismas. De ahi que Criado Boado (1993) considere que desde una posicion estructuralista la
argqueologia no sea posible dado el caracter ausente de muchos de los signos que construyen
el sentido. Para resolver esta cuestion, este autor propone “reconstruir-suponer significados
que no estan presentes”, es decir “reconstruir el sentido de una forma que no se legitime
exclusivamente en la subjetividad” (Criado Boado 1993:53).

A partir de la década del 80, surgen vias alternativas para la interpretacion en arqueologia,
dentro de las cuales se encuentran diversas corrientes, como las llamadas simbolica,
estructural y critica. Estas, segin Leone (1986), “si bien no estdn claramente definidas,
concentran su interés en conceptos tales como significado, ideologia, estructura y
cognicion”.

El presente trabajo se encuadra dentro de un enfoque cognitivo amplio en la arqueologia. En
el mismo, se considera que el simbolismo propio de todo sistema de cognicién influye de
manera sustancial en la formacion del registro arqueologico. En palabras de Whitley
(1998%6) se reconoce “the importance of mind and cognition both in creation of the
archaeological record, and in its explanation or interpretation”.

Segun Piaget (1995), toda percepcion y adaptacién cognoscitiva consiste en conferir
significaciones. Por adaptacion cognoscitiva se refiere a la asimilacion por parte de la
accion y el pensamiento de los objetos y variaciones exteriores.

Considerando al Homo sapiens como poseedor de un sistema simbdlico con el cual
interpretar el mundo, su registro material responderia a parametros tanto simbdélicos como

funcionales, los que no pueden verse como opuestos, sino que serian complementarios. En
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este sentido, se intenta observar en la variabilidad arqueologica las dos dimensiones
consideradas por Rochietti y colaboradores: funcional adaptativa (lo cual expresaria una
actividad diferencial) y simbdlico-étnica (a través de la cual se posibilitaria un acceso al
contorno de la identidad) (Rochietti et.al. 1994:264).

Edgar Morin observa que el pensamiento humano es unidual. Situado en el interior del
pensamiento “‘simbolico-mitoldgico-magico”, el hombre controla desde el exterior el
pensamiento “empirico-racional-l6gico” que le sirve para imponer su poder sobre el mundo
(Morin 1988:82). En este sentido, la esfera funcional corresponderia a los aspectos técnicos,
racionales, los cuales, como el ying y el yang, serian la otra cara de la dimension simbolica,
ligada al universo mitolégico. Asimismo, este autor distingue entre el signo, indicativo e
instrumental, y el simbolo, el cual posee un sentido evocador constante, concreto, de la
realidad que designa. Este ultimo lleva la copresencia de un significante (arbitrario), un
significado o sentido, y un referente (cosa nombrada), imponiéndose como una trinidad
concreta (Morin 1988). En lo que respecta al arte rupestre, Morin destaca que en las
expresiones graficas conviven signo y simbolo (1974:118).

Por otra parte, para Lévi-Strauss, el signo, como la imagen (o referente empirico), es un ser
concreto, pero posee a la vez un poder referencial, como el concepto. Entonces se trataria de
un intermediario entre imagen y concepto, como un lazo entre significado y significante
(Lévi-Strauss 1984). En este sentido, tanto el signo como el simbolo son evocadores de
objetos o acontecimientos ausentes (Piaget 1995:115).

Mas alla de las distinciones que se pudieran trazar entre signo y simbolo, se considera que
las llamadas “representaciones rupestres” por la ciencia occidental, se trataban de “la cosa”
en si misma. En este caso, se puede hablar del sentido evocador y concreto del simbolo (o
bien signo, concepto) antes mencionado. Tanto una palabra, una imagen rupestre, un gesto,
hallan su eficacia en el hecho de que el mismo simbolo es evocador, sin poseer una clara
distincion con la cosa que es representada. En otras palabras... “los simbolos son mas reales
que aquello que simbolizan, lo que significa precede y determina el contenido de lo
significado” (Lévi-Strauss 1991: 28).

Se considera que la representacion, en este caso rupestre, plasma las percepciones y
sensaciones provenientes tanto del medio natural y social como del mundo del simbolismo.
Por simbologia se entiende un cuerpo coherente de construcciones mentales (Velandia
1994). En este sentido, este autor propone que un acercamiento al simbolismo de una
sociedad diferente, ... de la cual solo quedan sobras y pedazos, solo puede plantearse en los
términos limitados de una aproximaciéon (...) donde lo simbolizado, lo representado o

expresado por dichas formas, tiene que ser reconstruido mediante la elaboracion de otro
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lenguaje...” (Velandia 1994). Resulta imperioso recordar que toda interpretacion, es decir el
paso de un sistema a otro, implica una traduccion, lo cual supone cierta pérdida de sentido,
pero acerca a la significacion.

Segun Leévi.Strauss existe una exigencia de orden en la base de todo pensamiento, por lo que
se produce, a partir del recorte de la totalidad no clasificada, un agrupamiento de cosas y de
seres, es decir, una clasificacion. Su origen es intelectual, luego practico. Esta misma, no
responde a cuestiones de indole pragmaética, sino que corresponde a exigencias intelectuales,
es decir que “a las plantas y animales (entre las demds cosas) se las declara ttiles porque
primero se las conoce” (Lévi-Strauss 1984:24). O bien “El Universo ha tenido significado
mucho antes de que se comenzara a saber lo que significaba” (Lévi-Strauss 1991:39).
Siguiendo la idea de este autor, la significacion se produce de una sola vez, (a diferencia del
conocimiento que es acumulativo), y estd dada por la funcion simbodlica: “Hay (...) en la
historia del espiritu humano una oposicion fundamental entre el simbolismo marcado por la
discontinuidad y el conocimiento marcado por la continuidad” (Lévi-Strauss 1991:39). Este
imperativo intelectual busca establecer sistemas medianamente coherentes, en el cual el mito
constituiria el relato coherente que provee un sistema. En este sentido, destaca que el espiritu
humano hace de los mitos un instrumento para significarse a si mismo, ordenando el
universo salvandolo intelectualmente de sus contradicciones por medio del signo binario.
Respecto al concepto de cultura, siguiendo a Levi-Strauss, “puede considerarse como un
conjunto de sistemas simbdlicos que tienen situados en primer término el lenguaje, las reglas
matrimoniales, las relaciones econdmicas, el arte, la ciencia y la religion. Estos sistemas
tienen la finalidad de expresar ciertos aspectos de la realidad fisica y de la realidad social, e
incluso las relaciones de estos dos tipos de realidades entre si, y las que estos sistemas
simbolicos guardan los unos frente a los otros”. Aunque no lo consigue en “forma
totalmente satisfactoria y equivalente” dado que la historia coloca elementos extrafios en
cada sistema al mismo tiempo que toda sociedad “estd sometida a la incidencia de otras
sociedades”, estando determinada por los factores de espacio y tiempo (Lévi-Strauss
1991:20).

Segun la propuesta cognitiva, Whitley define a la cultura como un sistema compartido de
simbolos, valores y creencias que sin embargo no determinan totalmente las acciones
individuales (1998a:18).

En este contexto, el arte rupestre constituiria un sistema de simbolos compartidos y a la vez
estaria atravesado por otros sistemas simbdlicos de una cultura determinada, es decir, por la

mitologia, por el lenguaje, las relaciones econdmicas, entre otros.
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Dado el caracter simbolico del registro rupestre y ante la ausencia del significado otorgado
por los propios actores sociales, se considera que todo abordaje del mismo debe limitarse
una aproximacion, pero no dejarse de lado ya que este aspecto significante conlleva
modificaciones en la cultura material.

Dentro de la teoria arqueologica, David Whitley observa que con el desarrollo de corrientes
alternativas, a partir de los afios 80, se reconoce que la mente humana y la cognicién
constituyen factores claves en la creacion del registro arqueoldgico.

En este sentido, Vincent Garcia (1995) observa que el registro funerario o del arte, no es
producto de la “acumulacién aleatoria de residuos no intencionales de actividades
cotidianas”, sino el “producto de secuencias deliberadas de acciones reguladas por pautas
sociales especificas”. Esto le da una “autonomia significante”, con lo cual queda planteado
el problema de la “inaccesibilidad de lo intencional” ya que, al ser el producto material de la
accion social, también es signo, y como tal, arbitrario (Garcia 1995). Su significado esta
ausente (es el discurso el que le da sentido). Ante este inconveniente, una propuesta
metodoldgica adecuada para acceder a la significacion es ofrecida por Criado Boado, quien
plantea una reconstruccion-suposicion del significado a traves de un reordenamiento de las
relaciones formales del registro arqueoldgico, “de su conjugacion con relaciones ilustradas
en otros codigos del contexto socio-cultural, y (...) de su iluminacion a través de modelos
derivados de la teoria antropologica” fundamentdndola “en la utilizacién de patrones de
racionalidad y subjetividad diferentes” (Criado Boado 1993:53-54). Es decir, no se espera
una total objetividad en la interpretacion del pasado, aunque si en cierto grado. En este
sentido, “one language can be intelligibly translated into another is evidence that objectivity
exists at some level” (Whitley 1998a:11).

Siguiendo esta propuesta se considera que interpretar el registro arqueoldgico implica
atribuirle un significado dado por el grupo que de alguna manera lo generé. Como lo
advierte Hodder (1988), al analizar un registro presuponemos significados subjetivos en la
mente de las sociedades del pasado.

En este sentido, la critica post-procesual (la cual no se aplica a los metodos) advierte sobre
la imposibilidad de una lectura directa de los datos ya que la dimensién significante
distorsiona el registro arqueoldgico (Garcia 1995:16 y 24). Si bien no se puede negar la
existencia empirica, “objetiva” de los mismos, solo son “datos” en la medida en que ya se
les ha asignado un sentido (Hodder 1988). Lo importante segun propone Hodder consiste en
recuperar la dimensién intencional y significante, observar la real complejidad del registro
en cuanto vehiculo de expresion de mecanismos no puramente técnicos y econdmicos
(Hodder 1988:29).
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Particularmente el arte rupestre constituye un caso particular dentro del registro
arqueoldgico al constituir un “sistema de comunicacion” (Gamble 1991). Este “fendmeno”
puede ser equivalente a una “primera escritura”, entendida como un nuevo modo de
expresion y comunicacion (Morin 1974:118) entre los Homo sapiens.

Segun Reichel-Dolmatoff (citado por Schobinger 1997:56), el arte rupestre constituye uno
de los mecanismos de mayor importancia por medio de los cuales los shamanes transmiten
su saber, a la vez que constituye un lenguaje simbdlico que representa la mitologia y las
escenas alucinatorias.

Siguiendo el argumento de Wiessner (1984, citado en Gamble 1991) se entiende al arte
como un acto social de comunicacion que se define por el estilo, el cual “has it
behavioural basis in a fundamental human cognitive process; personal and social
identificacion trough comparison” (Gamble 1991:3). En este sentido, el estilo no solo
transmitiria informacion acerca de la identidad, sino que seria una herramienta activa
usada en la construccién de estrategias sociales.

Por otra parte, se considera que el arte rupestre estd compuesto por simbolos visuales, los
cuales pueden definirse como formas arbitrarias (rasgo fundamental del lenguaje) respecto al
referente, que se crean con la intencion de comunicar, aunque su significado puede tener
cierto grado de variabilidad entre individuos y especialmente entre culturas (Mithen
1998:170). Se puede pensar al registro rupestre como un texto cuyo sentido depende de su
contextualizacién y cuya funcion es la de comunicar.

En este sentido, se considera que tanto las interpretaciones como las “descripciones son
susceptibles de ser re-descriptas, re-codificadas, desplazadas (...) re-leidas” (Mc Laren y
Giroux 1998:59), y por ende, re-interpretadas. Desde la semidtica se piensa “que no existe
un verdadero sentido del texto”, puesto que “el texto -la obra — una vez que se desprende del
autor esta sujeta a multiples posibilidades de interpretacion” (Garcia Azcérate 2000:73)

Sin embargo Ouzman (1998) considera que entender al arte rupestre como un texto,
reducirlo a su “linealidad”, es limitar el potencial significante de la imagen. Siguiendo esta
idea, las imagenes rupestres, serian muchas veces “cosas” en si mismas, las cuales estarian
concientemente seleccionadas, puestas sobre determinados lugares y articuladas con
circunstancias sociales e historicas especificas en donde la sintesis de las imagenes
representadas es mayor que la suma de sus partes (Ouzman 1998:33).

Entonces trasciende al texto, aunque puede seguir considerandose como un tipo de escritura
en donde perdura la funciéon comunicativa.

Por otra parte, cabe destacar que en este trabajo, las representaciones rupestres se entienden

como pertenecientes a la categoria de arte, el cual, en un sentido amplio, se refiere a la
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cualidad creadora del Homo sapiens para dar forma, color, es decir materializar en una obra
las percepciones provenientes de la experiencia cognoscitiva.

Si bien muchos autores prefieren dejar de lado el término arte para las representaciones
rupestres argumentando que estas trascienden lo meramente estético, siguiendo a Edgar
Morin (1974), se considera que en el arte rupestre se encuentra imbricado tanto lo estético
como lo ritual, lo simbdlico. Este autor considera los fendmenos magicos como
potencialmente estéticos. El arte, entendido como “intencién, habilidad, precision e
inventiva”, se desarrolla en las actividades que practica desde sus origenes la especie
humana, y especialmente en la caza (Morin op.cit.:119). Incluso un fil6sofo del arte, Herbert
Read (1967) llega a proponer que armas y herramientas constituyen el primer conocimiento
intuitivo de belleza formal, agregando que “la actividad estética es (...) un proceso formativo
que ejerce influencia directa tanto sobre la psicologia individual como sobre la organizacion
social” (Read op.cit.:9).

Desde la biologia, la estética se relaciona a una semidtica, “formas y colores forman parte de
“mensajes” de incitacion sexual, de intimidacion, de amenaza”, y desde la antropologia se
vincula a la magia y a la religion, como también a la seduccion y al prestigio (Morin
1974:122-123). Incluso “la sensibilidad estética en general se expande mas alla del campo
de las formas visuales para abrirse a los olores y perfumes, a las formas sonoras (ritmo,
musica y canto) y a la expresion corporal” (Morin op.cit.:124).

Siguiendo a este autor, puede decirse que la especie humana realiza un aporte al fendmeno
estético, al representar las formas y colores que percibe tanto en el mundo “real”, construido
socialmente, como en el “mas alld”, el mundo de los dioses y las teofanias, (sin pensar que
estos planos son opuestos, sino que se entienden como complementarios) y que esta
manifestacion gréafica constituye un nuevo modo de comunicacion, cargado de gran
simbolismo, y atravesado por multiples aspectos de las sociedades humanas.

En el presente trabajo las categorias utilizadas en el registro y clasificacion de las
representaciones rupestres son las que vienen usandose tradicionalmente en Argentina. En
un sentido amplio, toda representacion designa Unidades de Observacion que permiten la
identificacion de los motivos, los cuales constituyen Unidades de ejecucion y expresion
estilistica (Aschero 1988:119).

Gradin (1978) propone como unidad artistica a los motivos con unidad de ejecucion. Estos
pueden ser simples o bien estar compuestos por dos 0 mas elementos vinculables por
razones morfoldgicas o de contenido (Gradin 1978:121). Los motivos se pueden clasificar
en dos grandes grupos: representativos o figurativos (naturalistas, estilizados y

esquematizados) y abstractos (puntiformes, lineales y planos o de cuerpo lleno), sin existir
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entre ambos un limite preciso. A la vez se pueden subdividir, los representativos de acuerdo
a su figuracion: biomorfos, objetos y escenas, y los abstractos debido a su geometrismo:
rectilineos, curvilineos y combinados (Gradin 1978:123) (cabe aclarar que las divisiones son
instrumentales). También se pueden clasificar segun el grado de complejidad, el caracter de
la ejecucion (regular o no), y la distribucion de sus elementos (aislado, agrupado,
ornamental, formatizado, alineado).

Un conjunto se constituye por vinculacion de motivos en un sector, que configurarian un
tema.

Cuando existe una correlacion estilistica en un area determinada se puede hablar de
Modalidad estilistica (asociacion morfolégica y temética de motivos, posiblemente
vinculadas espacial y temporalmente), siendo el de estilo, un concepto més conciso, referido
a una filiacién cultural, es decir, mas dificil de establecer (Gradin 1978). Instrumentalmente,
este autor entiende al estilo como una “constante formal”.

Actualmente el uso del concepto de estilo se encuentra en discusion, y si bien el objetivo de
este trabajo no intenta desarrollar este tema, se plantean algunas cuestiones acerca del
mismo.

A grandes rasgos, los estilos se entienden referidos a la etnicidad. Se trataria de un concepto
instrumental para el reconocimiento de lo particular, de lo idiosincratico, que apunta al
reconocimiento de constantes formales (Aschero 1988). Segun Levi-Strauss (1997), muchas
veces en los estilos hay una eleccidn consciente o inconsciente de determinados rasgos que
son elegidos entre todas las posibilidades en relacion a otro cultural, para afirmar las
diferencias identitarias, étnicas. En palabras de Rochietti “La diferencia estilistica puede
tomarse, también, como un objeto de afirmacion, una posibilidad de acceso a la identidad, a
la sintesis de la experiencia histérico-social” (Rochietti 1991:27).

A su vez, los estilos pueden considerarse como productos de una amplia variedad de
factores, no solo referidos a filiaciones étnicas posibilitando establecer cronologias
estilisticas, sino que pueden relacionarse a contextos diferentes (sagrado o profano), a
diferencias en funcion o significado, segun las técnicas y soportes, como reflejos de cambios
sociolinglisticos, o expresion de las percepciones visuales, entre otros factores (Bahn y
Lorblanchet 1994:24 y 25). También se debe tener en cuenta la posibilidad de la copia o
imitacion de iconografias o estilos prestigiosos.

Que un estilo sea compartido a lo largo de un territorio podria “indicar formas de interaccion
comprometidas con un sistemas simbodlico” (Kusch 2000:100) En este sentido, las
constantes estilisticas pueden estar ligadas a un mismo sistema de creencias aunque sus

variaciones se podrian deber a diferencias funcionales (Gordillo et.al.2000:110).
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Segun Dronfield (1993, citado en Bahn y Lorblanchet 1994:25) las similitudes en los estilos
pueden relacionarse a la universalidad de la base de recursos, y los cambios o variaciones
estilisticos a “factores internos, estructurales de sintaxis, semantica y funciones”.

A su vez, Gamble (1991) entiende que el estilo, en arte rupestre, es una herramienta activa
en la negociacion, responsable tanto de la informacion préactica (subsistencia) como de la
elaboracion del conocimiento social.

Segun Aschero el estilo constituye una herramienta individual o grupal de interaccion social
(1988:138). EI mismo supone una connotacion histérica y cultural ya que la forma refleja
algo de la idiosincrasia, tanto del individuo como del grupo y del sistema sociocultural,
destacando que una misma entidad sociocultural puede producir diferentes estilos
relacionados a distintas tecnologias o expresando diferencias sociales. Asimismo el estilo
implica criterios de seleccion que acttan en varios niveles: segun las pautas tradicionales de
produccion, como medio simbolico de autodiferenciacion, o segiin las opciones de “ciertos
individuos (artistas o artesanos) para expresar lo propio de su oficio o concepcion”, lo cual
muestra los aspectos dindmicos del estilo (1988:138).

En este Gltimo nivel, se puede agregar la seleccion de los motivos que realiza el shaman de

acuerdo a una validacién de su status y poder (Dowson 1998).
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APORTES DEL MODELO NEUROPSICOLOGICO:

Partiendo del estudio del universo neuropsicolégicos del Homo sapiens, concretamente del
sistema nervioso central y periférico, el cual no varia desde hace aproximadamente 100.000
afios (Ouzman 1998:33), se ha observado que en muchos casos, la produccion del arte
rupestre estd vinculada a las précticas shamanicas, en las cuales se entra en trance. Segun
esta interesante propuesta basada en la existencia de determinados principios fisicos
universales, en los estados alterados de la conciencia se genera una cierta regularidad en la
imagineria mental. Ante determinados estimulos fisicos y quimicos, las respuestas en las
experiencias y las alucinaciones pueden ser similares.

En la década del 30 un cientifico llamado Max Knoll indujo mediante descargas eléctricas
en sus pacientes la percepcion de motivos luminosos denominados fosfenos, elaborando una
“tabla” con aproximadamente 20 elementos (circulos concéntricos, espirales, estrellas,
diamantes, lineas, curvas, puntos, entre otros) (Hamilton 2003).

Posteriormente, en los afios 70, Reichel-Dolmatoff (quien se puede considerar un pionero en
el tema), estudio el uso de plantas alucindgenas entre los tukanos, destacando que las
visiones producidas por las mismas eran representadas en la decoracion de sus viviendas, de
la ceramica, de cestas, atribuyendo lo que llamamos “arte” a las imagenes que ocurren en “el
suefio de yaj€”, destacando que “Resulta asombroso advertir con qué frecuencia los disefios
con motivos (geométricos)... aparecen en los petroglifos y pictografias de la region y de
zonas mas alejadas. (...) éstos podrian haberse desarrollado independientemente en cualquier
sitio y época, pues son simples circulos, diamantes, puntos, espirales...” (Reichel-Dolmatoff
1972, citado por Furst 1992:111).

Generalmente las experiencias del trance son compartidas por el grupo, siendo interpretadas
por los shamanes, de manera que “podria desarrollarse con facilidad y ser transmitido a
través del tiempo, un consenso en la eleccion de imagenes y sus significados, de acuerdo a
un patrén cultural comun” (Furst 1992:110) pudiendo llegar a “fijarse culturalmente y a
institucionalizarse” muchos de los motivos y de los simbolos. Apoya esta idea el hecho de
que, segun Reichel-Dolmatoff, los shamanes son los sustentadores de las tradiciones
magico-religiosas y también los artistas de la sociedad (Furst 1992:111)

Algunos autores aseguran que el control de estos estados es la caracteristica fundamental del
shamanismo (Eliade 1960, Hedges 1985, Vitebsky 1995), incluso llegando a proponer que
“Los autores modernos que adoptan el punto de vista psicologico, asi como los practicantes
del neochamanismo, tienden a considerar la capacidad de tener <<estados de conciencia

alterados>> como algo inherente al ser humano” (Vitebsky op.cit:30).
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Siguiendo la propuesta de Dowson (1998) en el arte rupestre se combinan factores culturales
y neuroldgicos. Basandose en los estudios neuroldgicos, observa que en los estados
alterados de la conciencia se generan, en el sistema Optico, determinadas formas luminosas y
geomeétricas, y se crea, en el sistema nervioso, un sentimiento de elongacion. A partir de esta
aseveracion destaca la importancia de los ritos shamanicos en los cuales se entra en trance, a
partir del uso de sustancias alucinégenas o por medios no quimicos de induccién de estados
alterados.

Siguiendo esta linea, se podria observar dentro de las iméagenes rupestres, ciertas
regularidades atribuibles a fenébmenos de estados alterados. Estos estados no solo provocan
efectos dentro de la imagineria mental, sino que, al tener efectos somaticos, causan efectos
fisiologicos, es decir, poseen un rango de respuestas fisicas. Estas son alucinaciones de
orden somatico, como ser sentimiento de muerte, de pesadez o ingravidez, de vuelo, ahogo o
nado, agresion y pelea, transformacion del cuerpo y excitacion o liberacion sexual (Whitley
1998:14). A su vez, se destaca un sentimiento de elongacion lo cual puede relacionarse a
representaciones de figuras alargadas (Dowson 1998a:117). Dentro de las alucinaciones de
orden visual generadas por el sistema oOptico como formas geométricas y luminosas —
fendmeno entopico o fosfenos- se encuentran puntos, lineas paralelas, lineas curvas, zigzags
y filigranas, entre otros (Dowson 1998a).

Asimismo, se destaca la existencia de metaforas del trance, siendo las méas comunes las de
muerte, de vuelo méagico, asi como la idea de que el shamén se mueve entre dos realidades,
el mundo terrestre y el supranatural (Dowson op.cit.). Estas metaforas pueden estar
asociadas a una transformacién del shaman, comdnmente en animal, como ser un pajaro (de
ahi su relacion con el vuelo), un felino, entre otros animales que pueden actuar de espiritus
ayudantes.

Existe, a su vez, un fuerte lazo que conecta al shamanismo con el llamado “vuelo magico”,
con la “muerte ritual”, que constituye la metafora mas comun del trance. Siendo el concepto
de vuelo méagico bésico en toda experiencia de trance shamanico (Hedges 1985).
Lewis-Williams y Dowson (1993), argumentan que segin el modelo neuropsicolégico, en
los estados alterados de la conciencia se pueden distinguir tres etapas, en cuanto a las
imagenes visuales, las cuales pueden no ser secuenciales. En la primera, se observa la
aparicion de motivos entopicos de cardcter geométrico. Entre éstos patrones geométricos
recurrentes (fosfenos) los mas comunmente visualizados son: puntos, cuadriculas, lineas
paralelas, zig zags, engranajes, meandros y espirales. Luego el sujeto busca un sentido a las
visiones entdpicas, es decir, se producen asociaciones con objetos de la memoria. En la

tercera etapa la imagineria mental es culturalmente controlada, y una gran variedad de
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visiones (animales, personas, objetos, seres miticos) son combinadas con los elementos
entopicos (Lewis-Williams y Dowson 1993:56). En esta Ultima etapa, que involucra cambios
sensoriales, existe una tendencia a la integracion de los elementos visualizados y a la
duplicacion de los mismos. En este sentido, al existir cierta estandarizacion de las
alucinaciones shamanicas, estas pueden ser reconocidas en las representaciones rupestres.
Sin embargo, no hay que olvidar que las visiones y experiencias estan imbuidas de una
matriz cultural y ofrecen significados culturales especificos (Ouzman 1998:33).
“ldiosyncratic intepretations, teh, were created within a framework of the prevaling
cognitive system and are thus explicable in terms of that cognitive system” (Dowson
1998a:125).

Shobinger (1997) sefiala la existencia de muchos casos en que las manifestaciones plésticas
representan un ‘“‘simbolismo que deriva de reales experiencias psiquicas originadas en
practicas shamanicas o iniciaticas” (op.cit.:51). Basandose en el registro etnografico destaca
varios casos en que los motivos que se originan en el trance, mediante el uso de plantas
psicodélicas, son representados en el arte rupestre y mobiliar. Muchos de los motivos
responden a fosfenos, es decir, a “sensaciones luminosas geometrizadas que percibe el
hombre por efectos mecanicos (por ejemplo un golpe), eléctricos o quimicos (ingestion de
psicotropicos). Presentan formas determinadas, que han sido reunidas en tablas de unos 15 a
20 elementos recurrentes, tanto rectilineos como curvilineos” (Schobinger 1997:53).
Mientras que los motivos figurativos estarian indicando un plano mitico y estan asociados a
metaforas percibidas en los estados de trance, como vuelo magico y transformacién
shamanica.

En este sentido, los motivos del arte rupestre podrian responder a una parte de principios

fisicos universales basados en un modelo natural proveniente del universo neuropsicoldgico.
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LOS ESPECIALISTAS DEL EXTASIS:

El shamanismo constituye un sistema basado en la personalidad del shaman (Eliade 1960),
notable mediador entre el mundo natural y el mundo sagrado, conocedor profundo de los
mitos, especialista en el trance o vuelo magico mediante el cual viaja al mas alla, al mundo
sagrado de las teofanias, de los antepasados, de los dioses o espiritus de la naturaleza.

Para lograr su reconocimiento como tal, el shaman tiene que pasar por un rito iniciatico, en
el cual se enfrenta a las potencias supranaturales.

Su presencia en los pueblos cazadores recolectores es milenaria, y persiste en la actualidad
aun en sociedades con Estado (Vitebski 1995).

Para Marcel Mauss (1991), la “magia” se trata de un acto social total, (es decir un fendmeno
al mismo tiempo juridico, econdmico, religioso, estético, politico, etc.) donde la unidad del
todo es mas real que cada una de sus partes. Ante lo que llama "juicio magico" existe una
sintesis colectiva, una creencia unanime. En este sentido, observa que “las asociaciones de
ideas hacen solo posibles los juicios méagicos; éstos son algo bien diferente de un simple
desfile de imagenes, son auténticos preceptos imperativos que implican una creencia
positiva en la objetividad de los desencadenamientos de ideas a que dan lugar” siendo el
“signo el que crea la cosa” (Mauss 1991:135,136).

A su vez advierte que “Es la opinién la que crea al mago, asi como las influencias que
aquel produce” (Mauss 1991:68). En palabras de Lévi-Strauss, “Quesalid no se convirtié en
un gran hechicero porque curara a sus enfermos; sino que sanaba a sus enfermos porque se
habia convertido en un gran hechicero” (1995:207). Es decir, la eficacia del shamanismo
mismo radica en lo que Levi-Strauss denomind el complejo shamanico, el cual supone la
creencia del hechicero o shaman en la eficacia de sus técnicas, la creencia por parte del
enfermo, y la confianza en la opinion colectiva (Lévi-Strauss 1995). Asimismo, Lévi-Strauss
plantea que la cura, la eficacia, se efectia cuando el shaman, ofreciendo un espectaculo de la
repeticion del “llamado” (trance), logra hacer pensable una situacion dada, es decir,
restablece la coherencia del universo psiquico y la proyeccion del social. En este sentido, el
pensamiento “magico” constituye un sistema de referencia que integra datos contradictorios,
realizando ordenamientos estructurales (Lévi-Strauss 1995). En este contexto “el brujo es un
elemento de equilibrio social” (Lévi-Strauss 1991:21).

El shaman posee poder mitico (capaz de generar mitologia) evitando de esta forma una
“hegemonia racional” (Philip 1994:157), puesto que el pensamiento humano es dual

(empico-racional-l6gico a la vez que mitico-magico y religioso) (Morin 1988).
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Mircea Eliade (1960) sostiene que el shaman es el “Gran maestro del éxtasis”. Es decir que
el elemento especifico del shamanismo es el éxtasis, provocado por “la ascension al cielo o
el descenso al infierno”, una muerte ritual donde se vuelve al “illo tempore” (Eliade op.cit.).
Para este autor el trance shamanico juega un papel esencial en la defensa de la integridad
fisica del grupo.

Existen diversos mecanismos con los cuales acceder a los estados de trance, siendo las
plantas y hongos alucinégenos una via altamente eficaz. Segun Arturo Philip, las plantas
“con poder” son usadas tanto para resolver problemas como en los ritos de iniciacion
shamanica. En este caso, los iniciados tiene que enfrentarse a la “muerte”, al “otro mundo”
puesto que en el trance “se produce una dilucién yoica intensa que puede muy bien
asemejarse a la muerte” (Philip1994:106).

A través de estos estados, las culturas buscan un acercamiento a lo “supranatural”, ya que,
segun Margaret Mead el énfasis puesto en los mismos se debe a su calidad de “expedientes
por medio del cual la voluntad de seres extranaturales, muertos y dioses se comunica, a
través de personas poseidas, con seres humanos” (1975:48). En su estudio acerca del ritual
en Bali, destaca la existencia de distintos tipos de trance, incluyendo el éxtasis espontaneo
de una persona comun.

En este sentido, el trance extatico constituye un aspecto integral de la religion chamanista
(Furst 1992:51). EI mismo implica el uso de alguna planta alucindgena, con la creencia de
que posee poder transformador, a la vez que puede ser también provocado por medios no
quimicos. Entre estos se encuentran el ayuno, insomnio, dolor, autohipnosis, musica
(tambores), sed, danzas incesantes, “sacrificios del dedo mefiique de la mano izquierda”,
espejos de pirita, entre otros (Furst 1992:30-31).

Las alteraciones de la conciencia posibilitan visiones que son interpretadas de acuerdo a las
tradiciones culturales de cada grupo. De esta forma, las plantas con potenciales psicotropicos
son consideradas sagradas y o mégicas, y actlan para validar y ratificar la cultura, puesto
que durante el trance el individuo ve confirmadas sus tradiciones (Furst 1992:42), es decir,
su concepcion simbolica del mundo.

Escohotado, en su estudio acerca de la historia de las drogas, observa que el uso de
sustancias psicoactivas, quiza se remonta a cientos de miles de afios (1995:44). A lo cual
agrega que “El cultivo -0 la mera recoleccion sistematica - de las plantas, produce en ellas
grandes y reconocidas transformaciones, tanto morfoldgicas como quimicas; en
consecuencia preguntarse si la flora psicoactiva condiciona a las sociedades, o son ellas
quienes condicionan esa flora, se emparenta con la cuestion del huevo y la gallina”

(Escohotado 1995:69).
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La importancia de estas plantas como medio de conectarse con lo supranatural, con el
mundo mitico, con el “mas alla”, las lleva a ser consideradas sagradas dentro de las
sociedades shaménicas. Segun palabras de Escohotado (1995:134) “... lo percibido en
estados alterados de conciencia fue el corazén de religiones naturales, y lo fue a titulo de

conocimiento revelado precisamente”.
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LA REALIDAD MITOLOGICA.
“...una mitologia nunca esta cerrada...”
(Lévi-strauss 1987:572).

Si bien en este trabajo se habla de tehuelches, mapuches, pampas, estas denominaciones
adquieren un sentido instrumental, y responden muchas veces a nombres dados segln cada
autor a los grupos de pampa y patagonia, dado que los limites étnicos son muy dificiles de
identificar. Es decir corresponden a lo que Nacuzzi (1998) denomina “identidades
impuestas”. Segun Bechis (1998), estos grupos, mas alld de su diferenciacion en
macroetnias, integrarian un &rea cultural comin, compartiendo muchas caracteristicas
comunes. Esto se refleja en la mitologia pampeana y patagonica, la cual si bien es muy
variada y los seres miticos pueden ver transformado su sentido, presenta notables
similitudes.

Segln Lévi-Strauss (1995) los mitos hacen muchas duplicaciones de una misma secuencia,
es decir, estan integrados por multiples “hojas” que transparentan la estructura. Es decir, “Si
es verdad que el objeto del mito es proporcionar un modelo l6gico para resolver una
contradiccion (tarea irrealizable cuando la contradiccion es real), sera engendrado un
namero tedricamente infinito de hojas, cada una ligeramente distinta de la precedente. El
mito se desarrollard como espiral, hasta que se agote el impulso intelectual que le ha dado
origen” (1995:252).

Para comprender la relacion dialéctica entre mito y ritual, es indispensable compararlos “no
solamente en el seno de una misma sociedad, sino también con las creencias y practicas de
las sociedades vecinas” (Lévi-Strauss 1995:260) ya que en muchos casos existen
permutaciones en cuanto al sentido de los mismos al pasar de un pueblo a otro. “Pues esos
mitos se oponen a otros mitos, los contradicen o los transforman...” (Lévi-Strauss 1997:126).
En este sentido es interesante el andlisis que realiza este autor en cuanto al comportamiento
de los mitos cuando pasan de un pueblo al otro, sufriendo transformaciones y vuelcos en el
significado. Tal vez por esta razon es que los mitos tanto mapuches como tehuelches
presenten cambios sustanciales, de acuerdo a su nivel temporal y espacial, asi como a la vez
conservan semejanzas notables.

Sin pretender realizar aqui un analisis de este tipo, ni menos de ésta magnitud, se tienen en
cuenta caracteristicas mas 0 menos generales de como estas poblaciones dan sentido al

mundo.
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La mitologia o tradiciéon oral mapuche, “posee caracter secreto y esotérico, controlandose
estrictamente su divulgacion al winka” (Grebe et.al. 1972:71). Si bien todos los mapuches
conocen parte de ésta, los portadores del total son machi, cacique, dunulmachife y nillatufe.
Segun estos autores, existen severas sanciones a quienes difunden sus creencias. Koesler
también lo menciona en su libro sobre mitologia mapuche (1996:12). En este sentido, este
trabajo no pretende faltar a la cultura mapuche, sino que trata de acercarse a la misma bajo
un sentimiento de respetuosa admiracion a un pueblo que conserva sus tradiciones
milenarias.

Generalmente se tiende a considerar dentro de las teofanias mapuches, a Ginechén, o
Nguenechen, (Ilamado también Fiich4, Chao), como dios uranico, creador. Vuta huentru es
otro de los nombres que recibe esta entidad (Moesbach et.al.1989).

Guinnard, observé entre los grupos que llamo patagones, puelches y pampas, la existencia
de una dualidad, encarnada por del dios del bien o Vitauentru, Gran Hombre, creador de
todas las cosas, y el Huecuvl o Gualichu, cuyos maleficios trataban de evitar mediante
plegarias cotidianas (1947:73). En este sentido, estudiosos de la cultura mapuche chilena
enuncia que “la cosmovision mapuche presenta una estructura simbolica dual y simétrica
basada en parejas de oposicion” (Grebe et.al. 1972:47) a partir de la cual conciben el cosmos
como una serie de plataformas superpuestas verticalmente. En éstas, que pueden ser seis 0
siete, se encuentran representados el bien (cuatro) y el mal (dos) en las plataformas
sobrenaturales, dualismo que se sintetiza en la Mapu o mundo natural (siendo el mundo
sobrenatural tan real y tangible como el natural). En un sentido horizontal, se divide segun
los puntos cardinales en cuatro direcciones organizadas en torno al Este. Esta division es la
representada en los dibujos del kultriin, “microcosmos simbdlico” (Grebe et.al. 1972:53)
Retornando a la figura del dios creador, uranico, existen diferentes propuestas ya que esta
“idea” de Giinechen no es clara en cuanto a las entidades que representa, segiin Benigar
(1949). Por esta razon puede tratarse de una “designacion moderna forjada bajo la
influencia del cristianismo” siendo evidentes “mas de tres siglos de catequizacion” (Benigar
op.cit.:13). Siguiendo la propuesta de este autor, la religion araucana esta constituida por un
“camulo de creencias” que mantienen una coherente unidad, en 1a cual sobresale la idea de
la divinidad binaria macho-hembra, que supone la “sobrevivencia de una religion antigua
mucho mas elaborada” (Benigar 1949:12). A la dualidad genérica se le agrega una etarea
(viejo-joven). Es decir, los dioses araucanos, tanto los celestes como los terrestres son
“cuaternarios”: el viejo, la vieja, el joven, la joven (Benigar op.cit.:15).

Esta caracteristica también es observada entre los mapuches chilenos por Grebe et.al. 1972,

destacandose que los dioses y espiritus se organizan en familias compuestas por cuatro seres
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antropomorficos y antroposociales, donde se conjugan dos principios: sexo (masculinidad-
femineidad) y edad (vejez-juventud) (Grebe et.al. 1972:64). Segun estos autores el pantedn
mitico mapuche estd compuesto por estas familias de cuatro dioses e integra a los cuatro
dioses jefes (“cuidadores”), de la luna (de la fertilidad), lucero (ayudante del machi), las
estrellas (dan espiritu a los machi), la familia de los guerreros y del trueno (dan poder contra
wekufe), de la rogativa (guardianes del nillatte), los dioses del canto ritual, de los puntos
cardinales, los cuatro caciques antiguos, cuatro machis antiguas, y los antepasados que
subieron al wenu mapu, hijos de fiidol.

Los seres sobrenaturales maléficos, llamados wekufe, poseen poderes magicos para causar
males que encomiendan a los jefes malignos (mapu rei) y brujos (kalku) (Grebe et.al.
1972:69). El wekufe o huecufi tiene un oficiante, la calcu (o bruja). Toda enfermedad es
producto de una “sancidn divina” que Se da por transgresion a las normas tradicionales o a
un tabt, siendo la machi la encargada de “expulsar al wekufe” (Radovich 1983).

Dentro de las divinidades celestes, Benigar menciona a los sefiores del sol, del lucero, del
arco iris, y de las terrestres a los sefiores de los cerros y rios. Destaca que en las rogativas,
“después de dirigirse a las divinidades celestes y antes de pasar a las terrestres, los
pampeanos se dirigen a...” cuatro docenas de dguilas sefores y cuatro docenas de gavilanes
sefiores (Benigar 1949:15). Estos ultimos, aves de gran importancia, que pueden habitar en
el cielo y la tierra, podrian considerarse mediadores entre estos dos ambientes.

Los dioses buenos son también temibles, por esto recurren a gran cantidad de ritos y
plegarias que acompafian con pequefias ofrendas (Benigar 1949:17). Siendo las
enfermedades y muertes causadas por “los hechicero con ayuda de espiritus malignos”
(Benigar op.cit.:16).

Con respecto al wekuf, entre los araucanos pampeanos, estudiados por este autor, aparece
una diferencia en cuanto a su significacion. Siendo generalmente considerados como
potencias malignas, Benigar no menciona esta caracteristica. En sus palabras: “Los wekufii
llenan toda la naturaleza. Todas las cosas tienen sus duefios invisibles (gen) cuyo permiso
hay que asegurarse antes de usarlas. Algunos habitan ciertos arboles, en pefias u otros
lugares donde reciben algun culto o veneracion. Otros encarnan en animales o0 se posesionan
de piedras o de cualquier otra cosa. Tales objetos poseidos tienen poderes (newen) ocultos y
se llaman kalku. Pueden ser usados por los iniciados, machi, para el bien o para el mal”.
(Benigar 1949:16).

Esta diferencia en cuanto a la connotacién positiva 0 negativa se encuentra a su vez en
otros aspectos de la mitologia mapuche. A modo de ejemplo se puede mencionar el caso

del perimontun, que representa un ‘“milagro, apariencia visual o auditiva; enviado de
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Nguenechén que predica o da instrucciones” (Curruhuinca-Roux 1984:297). Benigar
(1949:19) menciona a una sefiora adivina que era la cabeza espiritual de grupos araucanos
pampeanos, conocida desde Azul hasta la cordillera, a la cual calificaban de Peri mon tun
(la milagrosa). Asi también eran llamados ciertos acontecimientos “prodigiosos” (Benigar
op.cit.:23). Sin embargo, en cuanto a la cultura mapuche en Chile, Grebe y colaboradores
(1972) atribuyen a esta idea connotaciones negativas, siendo que “los poderes del mal
dirigen, de acuerdo con los brujos o kalku terrestres a los espiritus maléficos, clasificados
segun su residencia en wekufes de la tierra, del aire y del agua. Dentro de esta clasificacion
aparece como un wekufe menor el perrimontin: “animal extrafio nunca visto que aparece
en suefios, visiones o alucinaciones™” (Grebe et.al.1972:66).

Acerca del significado del arte rupestre, en el presente trabajo no se encontraron datos,
aunque un hecho relevante consiste en cierto temor experimentado ante el mismo al ser
considerado tabu. Esta caracteristica se observa en un mito de un grupo mapuche de la
cordillera, en el cual se relata la historia de una mujer cuyo hijo naciera defectuoso ya que
¢sta, entre otras cosas nocivas, habia mirado “figuras aborrecibles grabadas en una roca y
que solo los hombres podian mirar sin temor” (Koessler 1996:78).

En cuanto al simbolismo de las cuevas, se puede destacar lo siguiente. ElI Renepulli o
salamanca es el lugar que habita la calcu cuya entrada no se puede revelar. Esta cueva es
un “Antro oculto a los no iniciados”, iluminado con faroles, donde se retinen hechiceros,
adivinos y brujos (calcus) para “perpetuar la brujeria”, en compaiia de animales
colaboradores y espiritus protectores convocados (Moesbach et.al. 1989:480-481).
Mientras que tavu es la cueva o refugio donde se ocultan los brujos acompafiados por
algun espiritu maligno. Se diferencia con el renepulli puesto que tavu posee dificil acceso
(op.cit.:483). Resulta interesante la fuerte asociacion existente entre las cuevas y los
rituales secretos de estos personajes que podrian considerarse shamanes.

Respecto al Sistema Serrano de Ventania, es considerado por los mapuches como la
mahuida que salvo a los hombres del diluvio, en referencia al mito de las serpientes Tren
Tren y Kai Kai (Raone 1981:42).

En cuanto a los grupos moluches y puelches, Falkner (1957:142) hizo la siguiente
observacion: “Estos indios creen en dos seres sobrenaturales, el uno bueno, el otro malo.
Al ser bueno lo llaman los Moluches Toquichen, que equivale a sefior de la gente; los
Taluhets y Dihuihets le dan el nombre de Soychu, que en su lengua significa el ser que
manda en el pais de la bebida fuerte; mientras que para los Tehuelhets es Guayava-cunnee,

o sea sefior de los muertos”. Asimismo destaca que cada estirpe poseia sus propios dioses
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creadores, que viven en cavernas subterraneas, a donde van a vivir después de la muerte.
Cada familia “se dice de la casta” del tigre, del leon, del guanaco, del avestruz (Falkner
1957:142). Los dioses buenos crearon a los indios en sus cuevas, dandoles lanzas, arcos,
flechas y boleadoras, asi como también creen que los dioses de los espafioles les dieron las
armas de fuego. “El Espiritu Malo se llama entre los Moluches, huecuvoe, o Huecuvu (...)
Para los Tehuelhets y Chechehets es Atskannakanatz y para los demas Puelches, Valichu”
(op.cit:143).

Con respecto a la mitologia tehuelche, Ramon Lista (1998) en 1894 escribid un interesante
trabajo en el cual destaca la existencia de una oposicién representada por espiritus del bien
y del mal, estos Ultimos, causantes de la esterilidad de la tierra, oscuridad, viento,
enfermedad, a los cuales se trata de propiciar.

En sus relatos, describe el mito heroico de El-lal, ser fuerte, sabio, creador del cosmos y de
los tehuelches o tzonekas, en el que Nosjtehj, padre de Elal, mata a su mujer y lo saca del
vientre para comerlo. Pero es salvado por un roedor que lo esconde en una cueva. Elal hizo
a los tehuelches a los cuales otorgd el secreto del fuego (Lista 1998:25). Para los
tehuelches Elal representaria a un dios creador, que vol6 en el cisne desde el Chalten.

Otra versién (Sarasola 2000) es que el ser Elal es un héroe civilizador que otorgo el fuego,
los animales, entre otras cosas, a los tehuelches meridionales, mientras que el ser supremo
se denominaria Kooch. Para los tehuelches septentrionales (guenaken) el ser supremo se
denomina Tukutzual. “Asimismo, existe un personaje en la mitologia tehuelche
septentrional, Elengasem, y otro en la araucana, Kollong, que también estarian vinculados
con Elal: son, como ¢l, padre o generador de la raza y los duefios de todos los animales”
(Sarasola 2000:233).

Como en las creencias mapuches, los antepasados tehuelches moran en la boveda celeste,
donde no existe la fatiga ni el dolor. Antes, deben volver a vivir la vida penosa de la tierra
pero “mas alla del océano misterioso (Jono)” (Lista 1998:36).

Segun Lista los tzonecas o tehuelches consideran inmunda la carne de pescado
posiblemente obedeciendo a una “supersticion relacionada con el mito de El-al” (1998:72).
Por otra parte, Magrassi destaca que los entierros realizados en monticulos eran “orientados
como sus templos naturales de rocas pintadas, hacia el Este, a donde partiera Elal o
Elengasén (el hijo), padre u origen de los Tehuelche” (1989:39). Aschero, plantea que la
idea de Elal, “el dios Tesmoforo de los Tehuelches, que otorga los animales” podria
vincularse con motivos presentes en la cueva de las manos ya que, segin la mitologia,

“todos estos animales salen de una cueva patagonica, esta idea de la cueva como origen es
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algo que puede ser bastante temprano por lo que esta dando la simbologia del arte rupestre
en estos momentos” (Aschero 2002).

En cuanto a la relacion del mundo mitico con el arte rupestre, un interesante estudio es
realizado por Rodolfo Casamiquela. Segun este etndgrafo, una informante suya le comunicé
que las “series de cortos trazos verticales” junto con cierta “categoria de circulos” son
“dibujos de Kollon”

“El Kollon es un ente antropomorfo sobrenatural, comdn a la mitologia de los Guniina kéna
(patagones septentrionales) y araucanos argentinos, aunque originario de los primeros: autor
de las pinturas rupestres. Para los Giiniina kéna todos los dibujos, sin distincion son obra de
esta extrafia criatura denominada Eléngasém” (Casamiquela 1960:6). Es un ente temible,
posiblemente perteneciente a una categoria de espiritus en diversos rituales y ceremonias de
iniciacion tabu para mujeres y no iniciados, autor del viento de los cafiadones y del arte
parietal, el cual segin este autor, es comun a las placas grabadas y hachas ceremoniales
(op.cit.11-12). Entre los araucanos se conoce con el nombre de Kollén (méascara, rostro
tallado en madera), Elel (sagrado) y Chel (palos como gente). Este mito fue relevado por
Moreno y otros autores, si bien presentan algunas diferencias en cada caso, coinciden con
su relacion con los restos fosiles de gliptodonte, ya que esta figura mitoldgica estaria
recubierta por una especie de “céscara” parecida a la de los armadillos (Casamiquela 1960).
Incluso destacan que este animal gigante “roba mujeres”, les tira piedras y las insulta cuando
se acercan.

Refiriéndose a ciertas cuevas de Rio Negro, Moreno (1882 citado en Casamiquela 1960:15)
relataba “Seglin los indios, estas cavernas estdn habitadas por monstruos humanos
(Ellengasen), cubiertos con una cascara como los tatis. Son tan poderosos que su respiracion
produce el viento”. Y en otra referencia a destaca que en una barranca llena de fosiles
marinos con una “cavidad analoga a la de ellengassen” encontraron “restos de pinturas vy,
ademas, botellas vacias, pedazos de tejidos, crin de caballos, restos de cigarros, y adn
fragmentos de periodicos, todo ofrendas del indio supersticioso que con ellas cree
propiciarse el Buen Espiritu que lo liberara de la sed mortal si por desgracia pierde su
caballo” (Moreno 1942 citado en Casamiquela op.cit:15-16).

En cuanto a las diferencias, aparece una fuerte dicotomia ya que para Harrington (citado en
Casamiquela 1960:17) Eliingasiim, que se trata del mamifero f6sil, es “el padre o generador
de la raza (giiniina kéna)” y “duefio de todos los animales vivientes”. Asimismo destaca que
estos huesos fosilizados eran raspados y bebidos ya que poseia propiedades terapéuticas
(op.cit.;19).
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Por otra parte, se considera a Elel como el “principe de los diablos” entre los “Serranos,
Puelches y Patagones o Thuelchus”, o quizd “una mascara de diablo que se pone el
presidente (...) de los bailes” (Hervas 1923 citado en Casamiquela 1960:20).

En cuanto a la figura del gualicho, Casamiquela lo identifica con su “nombre mas
frecuente”: €léngasem, destacando que este “espiritu de origen infernal” es sindicado como
autor del arte rupestre por parte de los tehuelches septentrionales, y es representado por un
individuo disfrazado de gigante destinado a atemorizar a mujeres y nifios. A su vez, es
concebido como “ancestro de la etnia tehuelche”, “padre generador de la raza”, “sefior de los
muertos” (Casamiquela 1981:64 y 78).

Por otra parte, resalta que “Ciertas referencias a ieklon como autor de pinturas en el sur de
la Patagonia me hacen pensar que hay una tendencia moderna a generalizar la adjudicacion
de gran parte del arte rupestre al gualicho o equivalentes” (Casamiquela 1981:65). En este
sentido, destaca que entre los tehuelches meridionales Elal es el nombre del “héroe divino”
“generador de la raza”, autor del arte rupestre asociado con la figura femenina de la “vieja”
que examina a los muertos para comprobar si poseen el tatuaje en la mufieca, y si carecen
del mismo los arroja al mar.

Esta ultima idea, le permite asociar las marcas del tatuaje con la posibiliad del pasaje del
espiritu del muerto al Mas Alla (Casamiquela 1981).

Ramon Lista (1998:70) menciona que los tatuajes (chaine) son de uso comun para hombres
y mujeres entre los tehuelches, siendo los colores, minerales (ocres), extraidos de barrancos
terciarios u hondonadas preparados con grasa de guanaco. El dibujo es “poco vario: circulos,
cruces y rayas paralelas” (op.cit.:70).

Los “patagones”, segin Guinard, se hacian unas marcas en los antebrazos “cuyo tamafio y
namero variables sirven para distinguir a las diferentes tribus entre ellas” (1947:77)
Casamiquela (1981) elabord, en base a sus “informantes de este siglo” un inventario de los
motivos de tatuajes, todos geométricos, interesado en el potencial que poseen para la
“Iinterpretacion de los motivos elementales y simples del arte rupestre” y mobiliar
(Casamiquela 1981:50).

Por otro lado, en una aproximacion a la simbologia del color, para los tehuelches Lista
(1998) observa que la méas usual en cuanto a la realizacion de tatuajes es la pintura roja, que
es la de regocijos. Mientras que el negro expresa duelo y el blanco “parece haber tenido una
significacion guerrera”.

En cuanto a los mapuches chilenos, el blanco y las tres gamas de azul representan los
colores naturales del cielo y las nubes, siendo los 6ptimos para la pintura de habitaciones,

pafiuelos, ropa, decoracion. Son colores rituales por excelencia, emblemas de la machi y del

43



nguillatin (Grebe et.al. 1972:59). Estos colores “estan siempre presentes en los testimonios
de los portadores referentes a la vision del espacio sobrenatural benéfico” (op.cit:69). En
cuanto al negro, simboliza la noche la oscuridad y las tinieblas, a la brujeria y a los espiritus
del mal y la muerte. Asimismo, el rojo se asocia a: pelea, lucha, guerra, sangre, y es
prohibido en el nguillatun. El verde representa a la Naturaleza, madre tierra, siendo el color
supremo, el Ayon: blanco transparente y claridad de la luz.

Sin embargo, los colores son multivalentes ya que pueden “expresar simultineamente un
namero de significados” (Grebe et.al.1972:63).

Retomando las referencias al significado de las representaciones rupestres, un dato valioso
constituye la existencia entre los grupos tehuelches, de creencias acerca de “duefios de las
pinturas” como expone el siguiente parrafo: “La pasion por el disefio la llevo a ir con una tia
(...) a las grutas pintadas del rio Mayo, desobedeciendo asi la orden de la madre que les
advirtié que las cuevas pintadas tienen duefio. (...) armaron alli mismo un telar para copiar
los dibujos de las rocas”. Segun el relato la tia comenz6 a enloquecer por lo que convocaron
al tamenk que lleg6 aunque para anunciar que iba a morir. Habia tomado agua del manantial
donde “estaba el duefio de los dibujos y la agarr6™ (Sosa 2001:174,175).
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SHAMANISMO EN PAMPA'Y PATAGONIA:

Los tehuelches del sur, aoniken, daban a sus shamanes el nombre de uamenk, y en el caso
de ser mujer: udmenkshon. A su vez, Ramon Lista destaca, aparte del médico de la tribu, la
existencia de brujos encargados de la hechiceria (shoik'n), los cuales son aborrecidos
porque causan maleficios. Estos personajes poseen “ciertas piedras horadadas” que les dan
poder. El tehuelche quema todo lo que descartaria por temor a estos hechizos (ufias,
cabellos, ropa, etc.) (Lista 1998:37).

En cuanto a los espiritus causantes de la esterilidad de la tierra, oscuridad, viento,
enfermedad, Lista menciona ciertos ritos con los cuales se tratan de propiciar. En uno de
ellos, “para espantar el diablo”, gritan y golpean con lefios alrededor del toldo donde esta
el enfermo (1998). Otra ceremonia, también para propiciar a los espiritus maléficos y curar
enfermedades, consiste en que el “medico de la tribu”, luego de masajes, sangrias, sacrifica
a un animal yeguarizo, comen el corazén asado y atan a un palo pintado con ocre blanco la
cabeza del animal, las pezunas, la cola, y los llevan a “alguna altura inmediata” (1998:35).
Esta ceremonia recuerda a la realizada por los mapuches quienes comen el corazon del
animal sacrificado por el nguenpin. A su vez es interesante el hecho del traslado de partes
diferencias del animal a sitios mas altos, que podrian tratarse de montafias.

Otra de las ceremonias tzénecas mencionada por Lista, es la Danza de los Avestruces. Para
nacimientos, matrimonios, primera menstruacion, perforacion de las orejas realizaban
fiestas 0 apeshk donde los hombres bailaban alrededor del fuego en medio de un circulo de
mujeres (Lista 1998:49).

Casamiquela propone que este “baile de los avestruces” tehuelche es el “lonkomeo”
araucano, impuesto a estos ultimos por “un “sustrato tremendamente vital en relacion a la
figura sui generis del “gualicho”™ (1981:39). Se trataria de una danza de “espiritus
corporeizados” en relacion a la figura del gualicho, dentro del ambito pampeano y norte de
patagonia. Hombres “enmascarados” bailan al compas del tambor, mientras las mujeres
entonan “canciones de linaje”, en este ritual de “gran dispersion geografica y fuerza
cultural” que valuan su “profundidad temporal en muchos siglos” (Casamiquela 1981:39-
40).

Otro ritual importante, segun Casamiquela, es la fiesta de Elel, conocido por “los Serranos,
Puelches y Patagones o Thuelchus”. En esta fiesta, reunida la gente ante el sonido del
tambor, el “viejo mas respetable” tiene la palabra y elige entre los jovenes valerosos al que
“estara en lugar de Elel” y sera obedecido por todos (Casamiquela 1981:21-22). Luego de

pintarlo y adornarlo con sombreros de pluma lo someten a varios dias de ayuno en los cuales
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abundan “alojas y brebajes”. A veces es poseido de un furor infernal y manda a que se
corten, les arroja bolas, corre y golpea a los que encuentra, aunque los que son heridos por
“Elel” se “tienen por dichosos”.

Por otra parte, es interesante destacar el uso de pipas de fumar entre los tehuelches,
posiblemente tomadas de los araucanos segun Gancedo (1973). Este autor expone una
interesante descripcion, hecha por Muster acerca del modo de fumar: “El fumador enciende
su pipa y luego se tiende en el suelo, y, después de soltar una bocanada de humo a cada uno
de los cuatro puntos cardinales, y de mascullar una oracion se traga unas cuantas bocanadas,
lo que le embriaga y le causa una insensibilidad parcial que dura tal vez dos minutos. Entre
tanto, sus companeros procuran no molestarlos de ninguna manera” (Muster 1991, citado en
Gancedo, 1973:50). Segun Gancedo, estd muy documentada la utilizacién del humo en las
practicas shamanicas y ceremonias religiosas araucanas (1973:50).

Por su parte, Falkner (1957) opina que entre los grupos moluches y puelches, el culto se
dirige al ser maligno (excepto las ceremonias que reverencian a los muertos). Segun sus
descripciones, se retnen en el toldo del hechicero, quien se oculta en un rincén para luego
hacer sonar su tambor y sus maracas: “uno o dos matecillos que contienen conchillas de
mar”, “enseguida se hace el accidentado, o finge luchar con el diablo que se ha apoderado
de él; con los ojos hacia arriba se le desfigura toda la cara, echa espuma por la boca (...) y
después de las més violentas convulsiones queda tieso y yerto cual un epiléptico. Pasado
cierto tiempo vuelve en si (...) y alla adentro de su tabernaculo sale una voz débil, aguda,
triste, como del espiritu maligno, (...) y desde una especie de tripode, pasa a contestar
cuanto se le pregunta” (Falkner 1957:144). Este personaje posee a su vez varios amuletos
que guarda en unas bolsitas de cuero cuadradas pintadas.

En cuanto a los rituales practicados por los mapuches, el mas conocido es el llamado
“nguillatin”. En este ritual de suma importancia, la machi sube por un altar de madera o
rewue, invocando a Gnenechen, pidiendo por la salud, para que se espanten los efectos del
wefufe, que los huincas no les saquen las tierras, entre otras cosas (Teran com.pers.).
Segln Grebe et.al. (1972), el oficiante del nguillatin se denomina nillatufe (op.cit:47).
También se puede vincular al culto de los pillanes, esto es, los espiritus 0 almas de los
muertos, de los antepasados, duefios tanto de las fuerzas de la naturaleza como de las
potencias supranaturales (Moesbach et.al. 1989:170).

Magrassi diferencia los rituales mapuches segun sean ceremonias rogativas (nguillatun,
nguellipun y kamarikun) donde se pide bienestar misericordia y accion de gracias, o
ceremonias de sanacion, que pueden ser: simple (ulutin), solemne (machitim) o sacra

(pillantan), donde se rinde culto a los pillanes (antepasados) (Magrassi 1989).
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A su vez existe una ceremonia en la cual las machis convalidan sus aptitudes o poderes,
llamada machi purrin (baile de machis) (Vazquez 1997). Segun Péez ‘“Practicaban
asimismo algunas ceremonias de iniciacion en el momento de la pubertad y rendian culto a
los muertos mediante el sacrificio de caballos, animales domésticos y otros bienes” (Paez
1970:11). También rendian culto al sol (Antd), la luna (Kuyén) y a otras divinidades
menores, de carécter benéfico o maléfico (Péez 1970:11).

Entre los mapuches el shaman o machi es preferencialmente de sexo femenino, y es el
intermediario entre la gente y el mundo de los espiritus. Las machis poseen “...profundos
conocimientos de las virtudes medicinales que encierra la naturaleza, en especial los
vegetales...” (Moesbach et.al. 1989:144). Tienen un ritual por excelencia que se denomina
machitin en el cual practica sus curaciones estando en comunicacion con los espiritus
(Moesbach et.al. 1989:143,144). En su calidad de aprendiz, debe “aprender a reconocer
las propiedades de muchas plantas medicinales y adquirir, entre otras, las técnicas del
canto y el arte de tocar el kultran” (Vazquez 1997:101).

Asimismo, es de destacar la existencia de “brujos” o calcu, quienes deben pasar por una
serie de pruebas para ser incorporados a la ‘“asociacion”, quienes tienen el poder de
transformarse en animales y utilizan el Macufi (poncho) para volar e iluminarse. Mandan
enfermedades o males a distancia, y tiene una mujer mensajera ayudante: la Voladora y
“Cuando esta vuela se dice que lleva el DUAN (asunto) a la CUEVA DE QUICAVI,
vigilada constantemente por los IVUNCHES, y sefialada como el antro donde se cumplen
las reuniones importantes de brujos” (Moesbach et.al. 1989:420).

Sin embargo, resulta apropiado recordar que las categorias del bien y del mal son
occidentales, siendo muchas veces extrapoladas directamente sobre conceptos indigenas.
Segun Benigar “Una de las ceremonias mas importantes era la prediccion de sucesos futuros
por la adivina. La hacia en estado de trance preguntada por dos zugul fe (el que hace hablar)
Decian que ella no sabia lo que declaraba porque no era ella la que hablaba, sino el dios que
la poseia...” (Benigar 1949:20).

Mansilla (1967) en su excursion a los ranqueles destaca que “las viejas brujas descifran el
porvenir y conjuran el espiritu maligno o gualicho” contando que en los parlamentos
muchos indios viejos de “extrafio aspecto los rodeaban con aire misteriso, callados, como
estudiandolos”, “llevandoles lenguas a las brujas™, a las cuales sacrificaban si acontecia
una desgracia. A ellas consultaban todo lo que debian hacer “Los recalcitrantes, los viejos,
los que jaméas habian vivido entre los cristianos, los que no conocian su lengua, ni sus
costumbres, los que eran enemigos de todo hombre extrafio, de su sangre y color que no

fuera india, creian en los vaticinios de las brujas” (Mansilla 1967:154). Ellas estudiaban “el
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curso del sol, la carrera de las nubes, el color del cielo, el vuelo de las aves, el jugo de las
yerbas amargas, los sahumerios de bosta que hacian...” (Mansilla 1967:154).
Existen a su vez otros personajes que también podrian pertenecer a la categoria de shaman,
como el caso del nguenpin, o de otros adivinos, quienes realizan invocaciones magicas
solicitando ayuda de sus “almas aliadas” (Moesbach et.al. 1989:482).
Vazquez (1997), quien participé de un nguillatin en 1972, destaca que “no se advirti6 la
presencia de ningun chaman” (op.cit.:93) aunque observo que el “orador de la ceremonia
dirige una plegaria hacia el sol y ¢l Volcan Villarrica” (op.cit.:98). En este rito se sacrifica
una oveja que habia sido atada al poste ritual.
En cuanto al shamanismo, todos los autores coinciden en la importancia de la machi como
mediadora con lo sobrenatural. Sin embargo, también se puede destacar la presencia del
nguenpin o ngen-pin (duefio de la palabra), orador de nguillatunes y rogativas (Koessler
1996:123). “..cantan las machis sus rogativas implorando la ayuda de los buenos
pillanes, y exorcisan el Huecuvl con magicos sortilegios; el Nguempin incita a los
guerreros evocando las hazafias de la estirpe jamas vencida y las glorias de los
antepasados...” (Alvarez 1968 en Curruhuinca-Roux 1984:147).
Segun Radovich, el amo de la palabra o nguempin es el tradicional oficiante del Nguellipin
o rogativa anual (1983:128). El es quien “convoca, preside y dirige la funcion religiosa; bajo
sus ordenes quedan caciques, machis y concurrencia” (Moesbach et.al. 1986:171).
Segun relata el mito:
“El “amo de la palabra” -el nguenpin- le hablo al guanaco y le explicé que lo
habian elegido para representarlos ante Dios y para rogar por ellos y asimismo,
para expresarle la gratitud de los indios por la eficaz ayuda prestada.
(... )Luego, el supremo sacerdote maté al animal. Después de extraerle el
corazon y de partirlo en pequefios trozos, se lo dio a los presentes como muestra
de intransferible amor a Dios. Recogieron la sangre en el craneo de uno de los
jefes enemigos y se la dieron de beber a los presentes, después de habérsela
ofrecido previamente al Grande” (Koessler 1996:92).
Cabe destacar que los “enemigos” se trataban, en este caso, de los incas. Es interesante este
mito tanto por la referencia al nguempin como en lo relevante al uso ritual del craneo, lo
cual recuerda a lo que Shobinger (1988) designa como “culto al craneo”. Resulta importante
recordar el hallazgo realizado por Vignati (1938) en Patagonia, de restos 6seos humanos,
incluyendo un craneo, que presentan pinturas geométricas, siendo los motivos comparables a

los del arte rupestre (Oliva y Algrain 1998, e.p.).

48



Los querandis - tehuelches segun Sarasola (2000)- y grupos litorales, también bebian en
crdneos de enemigos. Falkner (1957:132) relata que el cacique Cacapol mostraba a sus
huéspedes montones de calaveras de sus enemigos vencidos.

Por otra parte, Casamiquela observa que “Entre los antiguos araucanos figur6 una danza “de
la cabeza”, en que los indigenas hacian oscilar cabezas de prisioneros decapitados sujetas al
rewe” (1981:76).

En las ceremonias mapuches, adquiere gran importancia como medio de ascension al mundo
supranatural, como una “escalera al cielo”, el Rehue. Este altar de la machi posee cuatro o
siete peldafos segun la region o reduccién, que representan las plataformas del cosmos,
parcial o completamente (Grebe et.al.1972). Existe también segun Grebe et. al. (1972:53) un
altar, Nillatué, ubicado en el centro ritual de la reduccion. Es definido como un “monumento
antropomorfico de madera (...) colocado en el centro de un espacio sagrado y abierto en el

cual se celebra el ritual de fertilidad, nillatan, cada cuatro afios”.
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POTENCIALES RECURSOS UTILIZABLES COMO ALUCINOGENOS DE LA PAMPA
ARGENTINA.

El término alucindgeno es usado en este trabajo en un sentido amplio e instrumental. Como se
propuso en un trabajo anterior (Algrain 2001) tal vez deba reemplazarse por una categoria
maés estricta, como podria ser el término entedgeno, que se refiera a sustancias sagradas que
provocan una inspiracion divina. Es decir, se cree necesario contextualizar el uso de este tipo
de sustancias (alucindgenas, enteogenas, psicoactivas, psicodélicas, entre otras
denominaciones) dentro de un espacio ritual.

Muchos autores tienden a considerar una alta antigliedad respecto al consumo plantas y
hongos capaces de provocar estados alterados de la conciencia. Furst (1992) propone que su
uso se remontaria al paleolitico.

En el Continente Americano, se hallaron depdsitos de semillas de Sophora secundinflora
asociados con artefactos y pinturas rupestres en varios sitios de Texas y norte de México con
una antigliedad de hasta 7.225 A.C., lo cual indica una temprana utilizacion de este
poderoso alucindégeno llamado “grano de mescal” (Furst 1992:27).

Existen numerosos casos en que el registro arqueoldgico se asocia con sustancias
psicoactiva. Por nombrar sélo uno, en Argentina, se puede mencionar el complejo de
transformacion shaman-jaguar perteneciente a Aguada, cuya fuerte vinculacién con el cebil
(Anadenanthera colubrina) aparece evidenciada en el hallazgo de artefactos para el
consumo de este alucinégeno (tabletas de rapé) y representada en una iconografia
espectacular.

Particularmente en la Region Pampeana son escasos los datos acerca de las especies
psicoactivas. Menor adn es la informacion acerca de la relacion entre las mismas y las
sociedades indigenas, siendo pocas, incluso, las referencias al uso de plantas con fines
curativos. A los actuales prejuicios respecto a las drogas, se suma la falta de datos
sistematicos para esta region.

Otra de las causas del desconocimiento es que las especies entedgenas han sido siempre
consideradas sagradas, y por lo tanto esta informacion se mantenia guardada celosamente.
“Siendo secretos, los datos acerca de estas practicas son escasos y mas o MeENOS
deformados” (Schobinger 1997:48).

Sin embargo, que sean escasos los conocimientos actuales no implica que los grupos
humanos que habitaron la region no los hayan tenido, pudiendo reconocer dentro de la flora
y fauna del lugar aquellas especies o sustancias que les permitieran acceder a estados

alterados de la conciencia.
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Es en estos estados de trance shamanico dénde se producen las llamadas alucinaciones, o
mejor dicho, las “visiones”.

Por otra parte, existen mecanismos fisicos que llevan al trance sin necesidad de consumir
alucindgenos. Entre éstos, y a modo de ejemplo, se encuentra el golpeteo ritmico del tambor.
De las poblaciones pampeanas casi no existen referencias al uso de alucindgenos. Sin
embargo, existen datos etnogréficos acerca del uso ritual de plantas entre los mapuches y
tehuelches.

Mecanismos fisicos del trance:

“...hay una potente conexion entre el trance y la regularidad ritmica de los instrumentos de
percusion. Practicamente en todas las regiones donde se encuentra chamanismo, el tambor
es el instrumento chamdanico por excelencia” (Vitebsky 1995:79). Los instrumentos
musicales son muy variados y muchas veces ritmos y melodias estan ligados al viaje del
shaman al mundo sagrado. “El significado de un instrumento puede ir mucho mas alla del
sonido que produce” (op.cit:79). Son muchas veces los espiritus los que cantan las palabras
sagradas que salen de la boca del shaman.

Velazquez (1997) observa que el canto shamanico y la ejecucién de instrumentos musicales
son necesarios durante el trance o vuelo méagico, ya que brindan un impulso a la exaltacién
poética y metaforica. Destaca que “Para un machi, poseer un kultrin en su mano izquierda y
ejecutarlo es poder dominar el mundo; en ese timbal semiesférico esta la representacion del
mundo Yy su sonido es la voz del machi que se eleva para tramontar todas las sendas y llegar
a Wenu Mapu, la tierra de lo infinito” (Veldzquez 1997:38).

El cultriin puede definirse como el “tambor magico de las machis araucanas, con signos de
las cuatro partes del mundo dibujados a veces con sangre de animales” (Ibarra Grasso
1981:379)

En una aproximacion al significado de la figura del laberinto presente en el arte rupestre,
Casamiquela llega a relacionarlo con el kultrun, ya que el nombre que dan las machis
(cuando estan en estado de trance) a este instrumento, es maukawe, es decir, con lo que se
circunvoluciona, lo cual supone el ascenso al mundo sobrenatural, o bien el camino de los
muertos al “mas alld” (1981).

En este sentido, la musica puede llegar a ser un medio con el cual el “espiritu” humano se
eleva llegando a otros planos de percepcion. O bien, puede reforzar el aspecto comunicativo
del ritual ya que, segun propone Lévi-Strauss tanto la misica como el mito son generados
por el lenguaje: “Si intentamos comprender la relacion existente entre lenguaje, mito y

musica solo podremos lograrlo utilizando el lenguaje como punto de partida, para luego
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demostrar que si bien por un lado la musica y por el otro la mitologia poseen su origen en el
lenguaje ambas formas se desarrollan separadamente y en diferentes direcciones: la musica
destaca los aspectos del sonido ya presentes en el lenguaje, en tanto la mitologia subraya el
aspecto del sentido, el aspecto del significado, que también estd presente en el lenguaje”
(1986:76)

Si consideramos la propuesta de que “la musica es simbolo, es lenguaje, y por ello
comunica, enlaza, relaciona” (Algrain y Michniuk 2001), cobra relevancia la importancia de
la misma en rituales colectivos, ya que otorgaria un espacio de “comunion” en el cual la

eficacia del shaman posiblemente se veria incrementada.

Plantas alucinégenas:

La existencia de pipas de fumar de plata llamadas “quitra” o “cachimba” (Ibarra Grasso
1981:274) y de piedra y madera en Pampa y Patagonia indica la utilizacion de hierbas por
parte de las sociedades que habitaban la region, como lo describe Gancedo (1973). Este
autor destaca el uso etnografico, a falta de tabaco, de ciertas “hierbas narcotizantes”, que
eran mezcladas con “madera triturada o tallos de yerba mate” (op.cit.:49). En este ultimo
caso, cabe mencionar el uso de la llex paraguayensis o yerba mate por los guaranies que la
fumaban como alucindégeno (Teran com.pers.).

Por su parte Guinnard menciona que en cada ruca (casa) existia una quitra (pipa), con la cual
fumaban tabaco mezclado siempre con estiércol seco de caballo o de vaca. Su uso era
frecuente, e incluia a cualquier miembro del grupo, incluyendo mujeres y nifios. Sin
embargo, a pesar de que aparentemente su uso no se limitaba a un contexto ritual, nadie
molestaba a los fumadores y los trataban con respeto “durante su embriaguez”. El fumar les
ponia los ojos en blanco, les saliva la boca, provocando arcadas, “agitan pies y manos”, a la
vez que “se ven presa de un temblor convulsivo y sumergidos en una ebriedad parecida el
éxtasis” (Guinnard 1947:75). Probablemente aunque su uso era doméstico se trataba de una
actividad sagrada, ya que “Dios, segin la costumbre, participa de este regocijo” (Guinnard
1947:75).

En cuanto al agregado de estiércol al tabaco, resulta un dato notorio ya que Mansilla (1967)
observo la utilizacion de “sahumerios de bosta” por parte de las adivinas, lo cual merece ser
estudiado en mayor profundidad para evaluar los posibles efectos de estas sustancias.

Segun Falkner los “huiliches” poseian una especie de tabaco que machacaban verde y con
el cual armaban rollos cilindricos que pitaban, siendo “muy fuerte y al punto emborracha;
asi pues, pasan la pipa de boca en boca, y cada cual hace su fumada una sola vez cada turno,

porque de continuar seguido seria para perder los sentidos” (Falkner 1957).
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El tabaco es una de las plantas de uso mas difundido en el continente americano, la cual se
consumia o fumaba, siendo “notable” su psicoactividad (Escohotado 1995:358). Plotkin
resalta que su uso, por casi todas las tribus americanas, se remonta a miles de afios antes de
la llegada de los europeos (1997:303). En la provincia de Buenos Aires se encuentra
representado por las especies de Nicotiana glauca, longiflora y noctiflora. EI uso de N.
glauca (en mapuche lampalan o welenwelen) por parte de las sociedades indigenas esta
indicado en Chile.
Segun el relato de A. Guinnard respecto a sus afios de cautiverio entre los grupos que
denomind poyuches, puelches, patagones, pampas y mamuelches, en el norte de patagonia y
la pampa, existia una planta cuyo uso provocaba estados alterados de la conciencia. Esta
planta era usada por “adivinos” (shamanes) y posiblemente era tabu que la conozcan o
utilicen otras personas
“Todavia se encuentran entre ellos algunos adivinos de los dos sexos que
predicen el porvenir y cuya vocacién se anuncia por especies de ataques
de epilepsia ocasionados por el uso de cierta planta cuyo secreto
guardan religiosamente” (Guinnard 1947:73).
Actualmente se puede destacar el uso del “chamico” (Datura ferox) entre las machis
mapuches, el cual es fumado en sus rituales (Terdn com.pers.). Por su parte, Vazquez
(1997), explica que un informante mapuche le contaba “acerca de las facultades
adivinatorias que desarrolla un nifio bajo los efectos de la datura (que ellos llaman miaya),”
y que los shamanes las logran sin el influjo de drogas (op.cit.:12). Esta planta se puede
encontrar dentro de la region pampeana, y es probable que su uso fuera anterior a la llegada
del blanco (Algrain 2001). Como advierte Saggese, el humo tiene propiedades curativas,
aunque las “hojas no deben ser usadas internamente, su empleo seria peligroso, pues
contienen abundantes principios toxicos” (Saggese 1959:58). Incluso en el caso de que su
uso sea post-hispanico debido a un origen aldctono, seria interesante evaluar la rapidez con
que se conocio la especie, asi como su incorporacion en préacticas rituales.
Cabe destacar el uso de la Brugmansia (entre este género se encuentran diversas especies,
como la cominmente llamada floripondio), estrechamente relacionadas a Datura, poderoso
alucindgeno, por parte de los mapuches, en Chile, los cuales la daban a los "nifios tercos"
como remedio (Schultes y Hofmann 1993:36 y 71). Algunos botanicos sospechan que “todas
las especies de Brugmansia son cultivadas, pues se desconocen en estado silvestre”, a la vez
que son plantas muy complejas y han sido usadas durante milenios con fines médicos y

alucindgenos (Schultes y Hofmann 1993:36).

53



Los mapuches de Chile también consumian los frutos alucindgenos de dos arboles Keule y
Latué o arbol de los brujos (Schultes y Hofmann 1993:72-73). Segtn estos autores “en la
region mapuche se utilizaron muchas plantas alucindgenas: Datura, Brugmansia,
Anadenanthera y otras” (Schultes y Hofmann op.cit:30). En cuanto a Latue venenosa o
pubiflora, Moesbach y colaboradores mencionan el uso de esta planta solanacea (arbusto
venenoso de chile y argentina llamado “palo de brujos™) en las curaciones realizadas por los
brujos, que toman el latex para sus pocimas que producen “convulsiones violentas, estados
alucinantes, derivando a una frenética y agresiva locura” (Moesbach et.al. 1989:449).
Tambien puede tratarse de la especie Lycuoplesium puberum. Asimismo, los mapuches
consumian también Lobelia tupa (tabaco del diablo).

Koessler (1996:100) menciona que entre las plantas usadas por shamanes mapuches de la
Argentina para “brujerias” y como remedio se puede mencionar la “quihuel-quihuel”, planta
que florece en lo alto de la montafia. Seria interesante saber de qué género y especie se trata
y si posee potencial alucinégeno.

Por otra parte, resultaria interesante el estudio de las plantas medicinales, ya que poseen
muchos compuestos activos. Existen plantas del género Atriplex, llamadas “cachiyuyo”, de
propiedades astringentes, a las cuales popularmente se les atribuye poderes magicos
(completa o elimina los efectos del gualicho) (Saggese 1959:38). Asimismo, la llamada
contra-yerba incluye diversas especies (Flaveria contrayerba, Trixis divaricata, Discolor
griseb, Trichocline incana, Leuceria contrayerba) usadas por los guaranies e indios
chaquefios, contra heridas venenosas y mordeduras de serpientes y arafias, asi como también
en enfermedades como sarampién y viruela (los espafioles las usaban contra flechas
envenenadas) (Saggese op.cit). Cabe destacar que Pérez Gollan y Gordillo (2002)
mencionan el uso de la planta psicotropica llamada coro, en el NOA, a la cual identifican
con el género Trichocline.

“Otro empleo de la contra-yerba, que llamd mucho la atencion de los espafioles y que el
ambiente de supersticion de aquellos tiempos, hizo que se extendiera a la América entera,
fue porque tenia propiedades preservativas en contra del dafio (gualicho) y entre los
indigenas tiene hoy mismo nombre de payé, que da a la persona que lo lleve en un bolsillo,
no solo el poder de curarse o preservarse del dafio, sino que da también el poder de dominar
voluntades...” (Saggese 1959:54).

Todas estas plantas merecen ser estudiadas a fin de comprobar si poseen principios
psicoactivos.

En una interesante revisién de la flora usada por los tehuelches, Casamiquela (1999) destaca

que el canelo, junto con la araucaria, eran considerados hierofanias puras por los tehuelches
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andinos. Esta ultima, interpreta este autor, por el simbolismo de su forma espiralada. Cabe
recordar aqui, en cuanto al canelo (Drymis winteri), que posee propiedades medicinales, y
tal vez también contenga principios activos. Los mapuches a su vez, conocian las
propiedades del canelo, que formaba parte de su farmacopea. Incluso el arbol de canelo era
el simbolo obligado de fiestas y ceremonias mapuches (Casamiquela 1981:70) siendo el
rehue adornado con ramas de esta especie.

Por otra parte Clemente Onelli (1904, citado en Casamiquela 1999) destaca que los
tehuelches “Conocen ademés una planta cuyo jugo produce los efectos criminales de la
ergotina y del aguaribay”. Segiin Casamiquela, podria tratarse del “molle”, “Dado que " la
ergotinina tiene propiedades de alcaloide, y dado que el "aguaribay" (o "gualeguay™) no es
otra cosa que el verdadero "molle™, Schinus molle, y que en la Patagonia existen distintas
especies y variedades del género, (...) Y mas aun si se recuerda que con la fruta de esta
planta, macerada, se hacia una bebida de propiedades inebriantes” (Casamiquela 1999).

Cabe destacar que el Schinus molle o aguaribay, posee una dispersion geografica que abarca
el centro y norte de Argentina, por lo cual, también puede considerarse un potencial
alucindgeno de la Region Pampeana. Segun Keller (1942, citado en Fernandez 2000:88) los
pehuenches preparaban bebidas alcohodlicas del molle, asi como de la “aristotelia” y del
“berberis”.

En resumen, dentro de las plantas mencionadas por la bibliografia etnografica, y nativas de
la Region Pampeana, se encuentran las especies Datura ferox, Nicotiana glauca y
posiblemente Schinus molle y Trichocline.

Asimismo, existen otras plantas con potencial psicoactivo (Furst 1992, Schultes y Hofmann
1993) que si bien no se conoce su uso etnografico, podrian haber sido reconocidas pos los
antiguos habitantes de las pampas. Se pueden mencionar aqui a Heimia salicifolia, Sida

rhombifolia e Ipomea tricolor, todas ellas nativas de la provincia de Buenos Aires.

Los hongos:
Clasificados como un reino aparte del vegetal y el animal, se conocen las propiedades

alucindgenas del 2% de las 6000 especies de hongos identificadas (Furst et.al.1995:19-20).
Entre la gran cantidad de especies de hongos alucin6genos cuyo uso ritual esta documentado
en el continente Americano (Furst et.al. 1995:33), se incluyen Amanita muscaria, Lycoperon
marginatum, L. Mixtecorum, Stropharia cubensis, Conocybe siligineoides, Panaeolus
sphinctrinus, Psilocybe ssp., entre otros (Schultes y Hofmann 1993).

En la Region Pampeana Argentina crecen hongos utilizados hoy en dia con el fin de llegar a

estados alterados de la conciencia. Por ejemplo, el caso de los llamados vulgarmente
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“cucumelos” (Psilocybe o Stropharia cubensis) en Argentina y en Brasil. Esta especie de
hongos crece en los excrementos de animales rumiantes, y actualmente se relacionan con el
estiércol de ganado (como cebd, caballo y vaca). Se puede pensar en la posibilidad de que
hallan existido estos u otros hongos, en los excrementos de aquellos animales que habitaron
la regidn en el pasado, de acuerdo al registro arqueoldgico: ie. Lama guanicoe, Ozotoceros
bezoarticus (Algrain 2001).
Existe bibliografia acerca del uso frecuente de esta especie de hongos en muchos grupos
americanos, sobre todo en México (Schultes y Hofmann 1993:78). Incluso se llega a hablar
de un “Chamanismo del Venado”, por esta identificacion del venado con alucindgenos del
Nuevo Mundo (Furst 1992:286-287). En este sentido, se considera probable la existencia en
el pasado, de hongos en los excrementos del venado de las pampas o incluso del guanaco,
los cuales podrian haber sido conocidos por las sociedades que habitaron la regién. También
seria interesante estudiar la posibilidad de que hayan crecido en excrementos del caballo
extinto.
Es interesante destacar aqui el creciente interés acerca del shamanismo y los estados de
conciencia alterados que recorre el mundo entero. Muchos grupos, especialmente los
denominados “neochamanes” buscan obtener experiencias misticas mediante el consumo de
plantas psicotropicas. En el caso especifico del Sistema Serrano de Ventania, la autora de
esta ponencia relevd la utilizacion de diferentes especies de fungidos de tipo alucindgenas,
que no han sido identificadas hasta el momento.
Sin bien no hay datos etnograficos acerca del uso de hongos alucindgenos por parte de las
sociedades prehispanicas, es importante destacar que para los mapuches y los tehuelches los
hongos constituian un alimento (Koessler 1996:35, Gamundi y Horak 1993:13, Ibarra
Grasso 1981:283), lo cual podria estar indicando un conocimiento de las diferencias entre
hongos comestibles y hongos tdxicos, es decir, posibles alucindgenos.
Alonso Ercilla, en su poema La Araucana, menciona a hechiceros que veneran a un ser
Ilamado Eponamon, diciendo:

“Gente es sin dios ni ley, aunque respeta

aquel gue fue del cielo derribado,

gue como a poderoso y gran profeta

es siempre en sus cantares celebrado:

invocan su furor con falsa seta

y a todos sus negocios es llamado,

teniendo cuanto dice por seguro

del prospero suceso o mal futuro”
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(Ercilla 1956:38).
El hecho de que Ercilla mencione a cierta “seta” con la cual los mapuches “invocan su
furor” pareceria ser un dato que avala el uso ritual de hongos. Sin embargo, una nota al pie
de pagina advierte que en la edicion de 1578 se lee “secta” por “seta”. Las dos palabras

igualmente son aceptables dentro del contexto del verso.

Bebidas embriagantes:

Las bebidas fermentadas generalmente no producen alucinaciones, aunque se cree
importante destacar que era frecuente su uso en muchas ceremonias rituales. Dentro de las
bebidas tradicionales mapuches se encuentra el "muschai” o "muday", especie de chicha a
base de granos (Koessler 1996:123, Ibarra Grasso 1981), si bien para Magrassi, el “mudai”
se hace con el fruto del “pehuén” (1989:48). A su vez, se pueden mencionar el "chawi" o
"chaui", bebida fermentada de pifiones de araucaria o "pehuén” (Koessler 1996) vy el
"michipulcd”, hecho a base de pimienta fermentada (Moreno 1989:77). También se hacia
chicha de manzana (especie de “sidra”) y de los hongos “llao llao”. Para lograr la
fermentacion, las manzanas, los granos y los pifiones se mascaban y escupian (Koessler
1996:32) Seglin Ibarra Grasso (1981:291) los “pampas primitivos” fabricaban una bebida
fermentada a base de algarrobo, asi como los puelche-guénnaken o giiniina kéna “conocian
las bebidas alcohdlicas, hechas con raices de la planta yaulémsk, que se molian, hervian y
dejaban estar un dia antes de beberlas” (op.cit.:288).

A partir del contacto hispano, el alcohol que distribuian los blancos entre los grupos nativos
va a causar grandes estragos. Mansilla menciona una tradicional costumbre ranquelina con
la cual se invitaban mutuamente a beber, no pudiendo rehusarse, bajo la voz de yapai, lo
cual causaba tremendas borracheras. “Aguardiente, Cogfiac, Ginebra. He ahi la triada a que
rinde culto el tehuelche moderno; he ahi la obra de la civilizacion; he ahi la causa méas

poderosa de la extincion rapida de tan noble raza” (Lista 1998:72).
Por lo expresado hasta aqui, se puede decir que la Regién Pampeana Argentina cuenta con

variados recursos potenciales de utilizarse como medios de induccién de estados alterados

de la conciencia (Grafico N°3).
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Grafico N° 3:

POTENCIALES RECURSOS ALUCINOGENOS DE LA REGION PAMPEANA

ARGENTINA.
Géneroy |Informacion atil. Datos Datos Etnograficos en el
Especie. Etnogréaficos| Resto de América..
Stropharia | Hongo alucindgeno de color café, de | Sin datos. Usado por muchos
@) palido a blanquecino, que al maltratarsq shamanes en México.
Psilocybes |se mancha de azul. Nace en el (Schultes y Hofmann
cubensis estiércol (Schultes y Hofmann 1993)
1993:57)
Psilocybe | Varias especies de este género de Sin datos. Usadas en México.
hongos son alucindgenas. (Schultes y Hofmann
Crecen en altitudes medias (1375- 1993).
1675). La pulpa del pileo se torna azul
al maltratarse (Schultes y Hofmann
1993:54).
Claviceps |Cornezuelo o ergot, enfermedad Sin datos.
purpirea |flngica de ciertos pastos y juncos.
Hongo purpura o negro que parasita el
grano. Contiene entre sus principios
activos, amidas simples del acido
lisérgico (Schultes y Hofmann
1993:105).
Heimia Arbusto de flores amarillas. Sin datos. En México las hojas se
salicifolia | (Schultes y Hofmann 1993) dejan secar vy trituran en
agua dejando fermentar.
(Schultes y Hofmann
1993:44)
Ipomea Varias especies de este género posen | Sin datos. Usada por muchos grupos
tricolor. abundantes principios activos Americanos (Furst 1992).

(Schultes y Hofmann 1993)..
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Sida Hierbas o arbustos de flores blancas o |Sin datos. Fumadas en la costa del
rhombifolia | amarillas(Schultes y Hofmann 1993). Golfo de México como
sustituto de la
marihuana (Schultes y
Hofmann 1993:56)
Datura Hierba extendida o arbustiva, de flores| Uso ritual Varias especies de este
ferox. solitarias purpuras, amarillas o blancas, entre los Género, especialmente
tubulares. Fruto cubierto de espinas. | shamanes Inoxia, son usadas en
“Todas las especies de Datura son mapuches México (toloache)y
quimicamente similares, teniendo (Teréan Sudoeste de América.
como principios activos alcaloides com. pers.). | Usan raices, semillas y
del tropano” (Schultes y Hofmann hojas. Metel y ferox se
1993:41). usan en el Viejo Mundo.
(Schultes y Hofmann 1993)
Schinus Arbol nativo de América del Sur. Posible
molle alucinégeno
entre los
tehuelches
(Casamiquela
1999).
Nicotiana |Especie de tabaco nativa de la Region | Fumada entre
glauca. Pampeana Argentina. los mapuches.
trichocline. | Planta medicinal entre los grupos Sin datos. Usada en el N.O.A. con fines

chaquefios y guaranies (Saggese 1959),

psicotropicos (Pérez Gollan y
Gordillo 2002).
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RESUMEN DE TAREAS DE CAMPO:

Con el fin de buscar nuevos datos que aporten al presente estudio, se han realizado en varias
oportunidades, salidas al campo de reconocimiento y visualizacion de sitios con
representaciones rupestres.

Se relevo el estado de conservacion de los sitios San Pablo y Parque Tornquist, detectandose
la presencia de gran cantidad de liquenes, culebrilla y helechos, en algunos casos
directamente sobre las pinturas, lo cual se considera un importante factor de perturbacién de
sitio.

Particularmente en Cueva San Pablo la perturbacion hidrica resulta alarmante, estando la
cueva muy humeda dada la gran cantidad de goteras. Como factor de perturbacién antrépica,
se hall6 un pozo de sondeo reciente, el cual estaba lleno de agua.

A partir de la realizacion de dos cuadriculas ubicadas al azar en la Cueva San Pablo y de su
excavacion, se considera relevante el hallazgo de restos 6seos de caballo y oveja en S2
(Plano N° 1).

Por otro lado, se consider6 necesario determinar la existencia de potenciales recursos
alucindgenos, ya que su presencia en la region de estudio resulta un dato valioso al constituir
un medio altamente eficaz a la hora de acceder a estados de conciencia alterados. En este
sentido, se relevd, dentro del Sistema Serrano, la presencia de varias especies de hongos
alucindgenos de consumo actual, una de ellas posiblemente Stropharia cubensis.

También se hall6 dentro de las especies vegetales un cactus del cual se cree necesario

evaluar si posee potencial psicotrépico.
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Plano N2 1: Sitio Cueva San Pablo.
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LAS REPRESENTACIONES RUPESTRES.

Existen varios centenares de cuevas Yy aleros dentro del Sistema Serrano de Ventania. Hasta
el momento se han detectado veintitrés sitios que poseen en sus soportes representaciones
rupestres, tratdndose en todos los casos de pinturas, predominando el rojo, el cual en muchas
ocasiones se encuentra desvaido, aunque también se han hallado pinturas naranja y
amarilla-ocre.

Fernando Oliva (2000) ha realizado un andlisis de las localizaciones de estos sitios,
observando que el alto indice de cuevas orientadas con rumbo Noreste-Noroeste (63%), el
registro de cuevas y aleros con una amplia visibilidad territorial (76%) y el bajo indice de
visibilidad de las cuevas (23%) de distancias superiores a los 500 metros (Gréafico N° 1),
indicarian una seleccidn por parte de las sociedades indigenas de las cuevas y aleros para la
ejecucidn de representaciones rupestres. Esta seleccion si bien condicionada por cuestiones
de indole topogréfica, seguramente responderian a sistemas sociales mayores que
condicionarian el manejo territorial (Oliva op.cit.:155).

Resumiendo los motivos preponderantes de cada uno de los sitios (Pérez Amat et.al. 1985,
Holmberg 1884, Madrid y Olival994, Oliva 2000 y Oliva y Algrain e.p.) se destacan:
*-Gruta de los Espiritus (Sierra de Curamalal, Partido de Saavedra): Mascariformes, figuras

subrectangulares, linea curva, elipse con figuras interiores, figura antropomorfa de cuerpo
rectangular

*-La Montana 3 (Cerro las Plantas, Partido de Saavedra): Lineas paralelas, lineas

entrecruzadas, lineas aisladas irregulares, puntiforme y posible motivo figurativo.
*-Abra Agua Blanca (Sierra de Curamalal): Cruciforme, alineamiento de puntos, guarda en
V.

*-La Sofia 1 (Curamalal): Lineas en V alineadas y recta unida a una circunferencia y linea

curva, linea recta, linea entrecruzadas unidas a circunferencia (posible biomorfo)

*-La Sofia 2, 3, 4 (Curamalal): Lineas paralelas, manchas de pintura.

*-Santa Marta.1,2,3.4 y 5 (Arroyo Sauce Chico): Motivos lineales, manos en positivo en
S.M. 1.

*-San Pablo (Cueva 1 Arroyo San Pablo): Lineas paralelas y entrecruzadas o aisladas

*-Cueva Florencio (Sierra de la Ventana): Varios motivos de ineas rectas paralelas (en rojo y

amarillo), lineas rectas unidas (en rojo y rellenas de amarillo), alineamientos de puntos,
rectas paralelas (en amarillo), reticulados, posible motivo figurativos que representaria a un

barco.
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*-Alero Corpus Christi (Sierra de la Ventana): Lineas en zigzag, paralelas, triangulos

unidos, forma trapezoidal, reticulado.

*-Parque Torquinst 1 y 2 (Cerro La Volanta, Partido De Torquinst): Triangulos formando
guardas en posicion normal e invertida, posibles lineas en zig-zag paralelas, motivo lineal
indeterminado.

*-Cueva Cerro Manitoba (Cerro Manitoba, Partido De Torquinst): Lineas ortogonales,

guardas en V, guarda en rombos, formas hexogonales, lineas rectas paralelas, guardas de
triangulos de cuerpo lleno, lineas en zig-zag paralelas, lineas cruzadas, reticulado, rombo de
cuerpo lleno, formas triangulares unidas por el vértice, indeterminados.

*-Alero Tres Picos 1 (Nacientes del arroyo San Bernardo): Lineas paralelas.

*-A. Conchelufu (Arroyo Concheleufu Chico, Cerro Curamalal): Lineas paralelas, motivos
sub-rectangulares, con lineas en su interior, lineas paralelas, antropomorfo, lineas.

*-Parque Torquinst 3 (Parque Torquinst. Nacientes del arroyo Sauce Grande): Lineas

paralelas pintadas en rojo, lineas perpendiculares en rojo.

Considerando a los motivos como Unidades de Ejecucion que presentan constantes
formales, se pueden distinguir diferentes tipos de motivos dentro de las representaciones
rupestres consideradas en el presente trabajo. Si bien no se tiene en cuenta la cantidad total
de veces en que aparece representado cada motivo, se considera el porcentaje de sitios que
presentan los diferentes tipos de motivos.

Tipos de motivos y cantidad de sitios en los que aparece:
MOTIVOS FIGURATIVOS:

De acuerdo a su figuracion pueden clasificarse en:

I- Biomorfos:

Antropomorfos: 2 sitios.
Mascariformes: 1 sitio.

Manos en positivo: 1 sitio.
Indefinidos (dudosos): 2 sitios.
I1- Objetos.

Posible embarcacién: 1 sitio.

MOTIVOS ABSTRACTOS:

I-Puntiformes.

Punto aislado: 1 sitio.
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Alineacion de puntos: 1 sitio.

[1-De cuerpo lleno.

Guardas triangulares: 1 sitio.
Rombo: 1 sitio.

I1l-Lineales. Se incluyen los motivos rectilineos, curvilineos y combinados.
Lineas curvas: 2 sitios.

Lineas rectas: 1 sitio.

Lineas entrecruzadas: 2 sitios.
Aisladas irregulares: 1 sitio.
Lineales indeterminados: 7 sitios.
Lineas rectas unidas: 1 sitio.

Lineas ortogonales: 1 sitio.

Lineas cruzadas: 1 sitio.

Lineas perpendiculares: 1 sitio.
Lineas rectas paralelas: 10 sitios.
Reticulados: 3 sitios.

Cruciforme: 1 sitio.

Zig zags simple: 1 sitio.

Zig zags paralelos: 2 sitios

Guardas en V: 3 sitios.

Formas triangulares unidas: 1 sitio.
Triangulos unidos: 1 sitio.

Guarda de triangulos: 1 sitio.
Guarda en rombo: 1 sitio.
Hexagonal: 1 sitio.

Trapezoidal: 1 sitio.

Figura subrectangular: 1 sitio.
Subrectangular con lineas internas: 1 sitio.
Recta unida a circunferencia: 1 sitio.

Elipse con figuras interiores: 1 sitio.
En un primer andlisis de los motivos presentes en cada sitio, surge una clara tendencia hacia

la representacion de motivos exclusivamente geométricos-abstractos. Entre estos se pueden

destacar lineas paralelas, curvas, entrecruzadas, aisladas, en V, en zigzag, guardas en V,
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triangulos, tridigitos, alineamientos de puntos, reticulados, rombos, elipse, puntiformes,
cruciforme, circunferencias, entre otros.

Considerando como Unidad de Analisis al sitio (cueva y alero con motivos aislados, o
concentraciones de motivos) se establece una relacion respecto al tipo de motivos presentes
en los mismos: solamente abstractos (geométricos), con presencia de figurativos, y con
figurativos dudosos. En este sentido, existen cuatro sitios que presentan motivos figurativos
(Oliva y Algrain e.p.): La Gruta de los Espiritus es el sitio con mayor cantidad, incluyendo
antropomorfos y mascariformes, en Santa Marta 1 (Pérez Amat et. a.l. 1985) se destacan
manos en positivos, asi como en Cueva Florencio esta posiblemente representada la figura
de un barco (Oliva etal. 2002) y Arroyo Concheleufd Chico presenta un motivo
antropomorfo. Asimismo existen dos sitios que presentan motivos dudosos (La Montafia 3 y
La Sofia 1).

Es decir, sobre un total de 21 sitios considerados en el presente trabajo, 4 sitios presentan
motivos figurativos, y 2 sitios poseen motivos figurativos dudosos. El resto, o sea 15 sitios,
poseen exclusivamente motivos abstracto-geométricos, lo cual representa el 71,42% del total
(Grafico N° 2).

Del analisis de la distribucion de los motivos en los sitios se desprende la importancia de
algunos motivos que pueden considerarse como tipos.

Se observa un predominio de los motivos lineales, especificamente del motivo de rectas
paralelas que aparece representado en casi un 50 % del total de los sitios considerados. A
este le siguen los motivos lineales indefinidos, los reticulados, guardas en V, zig zags y
triangulares, pero con un porcentaje mucho menor en cuento su representatividad.

Cabe destacar que se detectaron representaciones ocultas en cuatro casos.
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Grafico N° 1: Sitios con arte rupestre de las Sierras de la Ventana.

SITIO LOCALIZACION |[MOTIVOS PREPONDERANTES VISIBILIDAD

Sitio/representaciones.
Gruta de los Sierra de Curamalal, | Mascariformes, figuras subrectangulares, | (a + de500 m.)/ No ocultd
Espiritus Partido de Saavedra. | Linea curva, elipse con figuras interiores, + Semi-ocultas.

figuras antropomorfas de cuerpo

rectangular.

La Montana 3.

Cerro las Plantas,

Lineas paralelas, lineas entrecruzadas,

(a—de 150 m.)/

Part. de Saavedra. Lineas aisladas irregulares, puntiforme | No ocultas
y posible motivo figurativo.
Abra Agua Sierra de Curamalal | Cruciforme, alineamiento de puntos, (entre 150 y 500m.)/
Blanca. Guardaen V. Semi-ocultas.
La Sofia 1. Curamalal Lineas en V alineadas y recta unida (entre 150 y 500m.)/1
a una circunferencia y linea curva, No ocultas
linea recta, linea entrecruzadas unidas
a circunferencia (posible biomorfo)
La Sofia 2,3, |Curamalal Lineas paralelas, manchas de pintura?? | (a + de500 m.)/
4. No ocultas

Santa Marta.1,

Arroyo Sauce Chico

Motivos lineales, manos en positivo.

(a—de 150 m.)/

2,3,4y5. Ocultas + Semi-ocultas.
+ No ocultas
San Pablo. Arroyo San Pablo. |Lineas paralelas y entrecruzadas o (entre 150 y 500m.)/
Cueval Aisladas. No ocultas
Cueva Sierra de la Ventana | Lineas rectas paralelas, ( en rojoy (entre 150 y 500m.)/
Florencio. Amarillo), lineas rectas unidas, No ocultas
Alineamientos de puntos, reticulados,
posible barco.
Alero Corpus | Sierra de la Ventana | Lineas en zigzag, paralelas, triangulos (entre 150 y 500m.)

Cristi.

Unidos, reticulado.

Semi-ocultas +

Ocultas.

Parque

Cerro La Volanta,

Triangulos formando guardas en posicién

(a—de 150 m.)/
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Torquinst
ly?2.

Part. De Torquinst.

Normal e invertida, posibles lineas en

zig-zag paralelas.

No ocultas

Cueva Cerro

Cerro Manitoba,

Lineas ortogonales, guardas en V, guarda

(a + de500 m.)/

Manitoba. Part. De Torquinst. | en rombos, lineas rectas paralelas, guardg Semi-ocultas + Ocultas.
de tridngulos de cuerpo lleno, lineas en
zig-zag cruzadas, rombo de cuerpo lleno.
Alero Tres Lineas paralelas. (a—de 150 m.)/
Picos 1. No ocultas

A. Conchelufu.

Arroyo Concheleufu
Chico,

Cerro Curamalal

Lineas paralelas, motivos subrectangulare
con lineas en su interior, lineas paralelas,

antropomorfo, lineas.

(a—de 150 m.)/
No ocultas

Parque

Torquinst 3

Parque Torquinst.
Nacientes del arroyo
Sauce Grande.

Lineas paralelas pintadas en rojo, lineas

Perpendiculares en rojo.

Cuadro basado en el trabajo de Oliva (2000).
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Grafico N° 2.
Cuadro comparativo de los motivos presentes en 21 sitios con arte rupestre de Ventania.

o1
|2
O3

Referencias:
1: Sitios que solamente presentan motivos abstracto-geométricos.
2: Sitios que poseen motivos figurativos.

3: Sitios con motivos figurativos dudosos.

Variante del Grafico N° 2.

Cuadro comparativo de los motivos presentes en 21 sitios con arte rupestre de Ventania.

o1
w2
o3
04

Referencias:
1. Sitios que solamente presentan motivos figurativos.
Sitios con motivos figurativos y abstractos.

Sitios con motivos abstractos y figurativos dudosos.

L

Sitios con motivos solamente abstractos.

68



CONSIDERACIONES GENERALES.

Durante el desarrollo de este trabajo han sido tratados diferentes temas que proporcionaron
datos considerados relevantes para el estudio del arte rupestre pampeano.

Entre las vias de abordaje, se tomaron los estudios ecoldgicos, los cuales subrayan la
importancia de considerar la localizacién de los sitios en el paisaje y su relacion con los
recursos presentes en el mismo. Estas interpretaciones sostienen que los sitios con
representaciones rupestres podrian actuar como marcadores territoriales al manipular la
conducta del observador (Hartley y Vawser 1998, Mithen 1991, Oliva 2000).

Por otro lado, una via alternativa esta constituida por el modelo neuropsicoldgico, que
permitié abordar aspectos cognitivos de las sociedades shamanicas, al sostener la existencia
de una recurrencia en cuanto a las percepciones provocadas en el sistema nervioso central
durante los estados de conciencia alterados. Segin muchos investigadores, estas visiones
experimentadas fundamentalmente por los shamanes en sus estados de trance, pueden ser
representadas en el arte rupestre (Dowson 1998-1998a, Ouzman 1998, Lewis-Williams y
Dowson 1993, Whitley 1998, Schobinger 1988-1997).

Dentro de este marco, se considerd necesaria una somera revision del shamanismo en
sociedades etnogréaficas pertenecientes a pampa y patagonia, a fin de constatar la existencia
de rituales con experiencias de trance.

En el caso de los grupos denominados tehuelches, se puede destacar al uamenk/uamekshon
como “médico de la tribu”, el cual realiza diferentes rituales (Lista 1998) y curaciones (Sosa
2000). Asimismo el shoik'n es temido por sus “hechizos” (Lista 1998).

Entre los moluches y puelches descriptos por Falkner (1957), el “hechicero” realiza una
especie de ritual en el cual hace sonar tambor y maracas y el “diablo se apodera” y habla a
traves de él.

Los mapuches poseen un personaje central, generalmente femenino, denominado machi, el
cual realiza diferentes rituales (Magrassi 1989, Moesbach et.al. 1989, Vazquez 1997)
Conocedora de las virtudes de los vegetales (Moesbach et.al. 1989:144) la machi posee un
tambor magico o “cultrin” (Ibarra Grasso 1981) necesario para el “vuelo” o trance (Vazquez
1997). Otro personaje destacable es el ngenpin, duefio de la palabra, evocador de hazafas
(Curruhuinca-Roux 1984), lo cual lleva a suponer que es el conocedor de los mitos. Segun
Radovich, el ngenpin es el “oficiante del Nguellipin o rogativa anual”, caracterizado como
un supremo sacerdote que habla con el animal que sacrifica a dios (Koessler 1996). Por otro
lado, entre los mapuches existen “brujos” llamados calcu que tienen que pasar pruebas para

ser aceptados, es decir, una iniciacion, a la vez que se transforman en animales, vuelan y
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poseen espiritus auxiliares (Moesbach et.al. 1989). Sin embargo Benigar (1949) no hace esta
distincion entre el bien y el mal, categorias consideradas occidentales, y destaca entre los
“araucanos de las pampas”, la presencia de una “adivina” que predice el futuro poseida por
el dios durante el trance.

Los grupos Ilamados poyuches, puelches, patagones, pampas, mamuelches segun Guinnard
(1947) tenian “adivinos” que usaban plantas secretas para predecir el porvenir.

Entre los “ranqueles”, Mansilla (1967) menciona que las “brujas” descifran el porvenir y
conjuran el gualicho, asi como, entre otras cosas, conocen el “jugo de las yerbas amargas”.
Resumiendo, en diferentes grupos etnograficos de pampa y patagonia estudiados por
diversos autores en un lapso temporal amplio, se encuentran varios tipos de personajes que
pueden ser considerados shamanes, ya que se comunican con el mundo supranatural a traves
de rituales, pueden entrar en estados de trance, conocen los poderes de la naturaleza
(especialmente los vegetales) y realizan hechizos, curaciones, predicciones y otras
actividades “magicas”. En este sentido, se considera al shaman como el mediador con el
mundo “suprantural” (Mead 1975) y “maestro del éxtasis” (Eliade 1960).

Esta aproximacion al shamanismo de sociedades etnograficas, resulta ilustrativa con
respecto a las sociedades que habitaron la region en épocas prehispanicas, vinculadas a la
ejecucion del arte rupestre pampeano. Por esto, se considera probable la propuesta
neuropsicoldgica de una representacion en el arte rupestre, de visiones experimentadas por
los shamanes en sus estados de trance.

Un pilar importante para sostener esta propuesta fue reconocer que la region de estudio
contaba con la existencia de alucindgenos.

Dada la necesidad de detectar posibles medios de acceso a los estados alterados de
conciencia, junto con la de considerar la relacion de los sitios con los recursos del medio
ambiente, expuesta anteriormente, fue un objetivo principal de este trabajo relevar la
existencia en la Region Pampeana, de potenciales recursos utilizables como alucin6genos.
Dentro de esta tarea, se han registrado diferentes especies de plantas y hongos psicoactivos,
muchos de los cuales poseen uso etnografico. Si bien son escasos los conocimientos sobre el
consumo de especies alucindgenas por los antiguos habitantes de las pampas, se considera
que las sociedades shamanicas poseian un acabado conocimiento de las mismas, como lo
revelan los estudios etnobotanicos y antropologicos.

La revision del registro etnografico permitié asimismo una aproximacion al modo de
percibir, significar, interpretar la realidad, a través del universo mitoldgico de sociedades
con una cierta continuidad temporal y/o espacial con los grupos que habitaron el pasado

pampeano.
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Como se dijo anteriormente, la mitologia de estos grupos refleja la manera en que es
percibida la “realidad” por parte de las sociedades shamanicas. También revela la existencia
de una gran cantidad de dioses, teofanias, seres miticos y/o potencias supranaturales, junto
con la gran importancia otorgada a los aspectos simbdlicos, miticos, magicos, religiosos
(Morin 1988).

En conclusion, la utilizacién conjunta de diversas vias alternativas para el abordaje del arte
rupestre, permitié una aproximacion aventurada al simbolismo de los motivos presentes en
los sitios estudiados del Sistema Serrano de Ventania, “reconstruccion especular” (Velandia
1994) que pretende ser un ensayo para la interpretacion de tan particular registro.

En el caso de las representaciones rupestres estudiadas, cabe destacar que casi el 80% de los
motivos corresponden a abstracto-geométricos. Si bien los mismos son caracterizados como
motivos abstractos, existen también en la naturaleza y en las visiones producidas en los
estados de trance.

Este tipo de motivos, en muchos casos se consideran componentes de determinados estilos,
aunque ciertos elementos, como puntos lineas, circulos, entre otros, poseen una difusién
generalizada (Fernandez 2000:13).

Segun el modelo neuropsicologico, motivos geométricos como puntos, lineas paralelas,
circulos, cuadriculas, lineas curvas y zigzag, también se hallarian presentes en las visiones
extaticas, y podrian corresponder a la etapa 1 del trance (Lewis-Williams y Dowson 1993).
Se tratarian entonces de motivos entdpicos experimentados fundamentalmente por los
shamanes en sus estados de trance, lo cual vincularia a los sitios con representaciones
rupestres con aspectos rituales de las sociedades pampeanas. En este marco, los motivos
abstracto geométricos podrian representar seres o potencias relacionadas con el mundo
supranatural.

Por otra parte, Casamiquela (2000) sefiala la necesidad de no desestimar la informacion
proveniente de los objetos al6ctonos organicos e inorganicos presentes en el registro
arqueoldgico y observar “la evidencia de los signos y simbolos expresados en la geometria”
(op.cit.:24). Incluso en los mitos, en este caso mapuches, se aprecia una valoracion de las
caracteristicas geométricas presentes en la naturaleza: “Las serpientes y viboras llevan hoy
aun las perlas que Chipil le regalé a Kalahuala. Las ostentan en graciocisimos dibujos y
bellas lineas grabadas sobre sus cuerpos, hermosas combinaciones de rayas y colores...”
(Koessler 1996:80). Cuenta otro mito que una férmula de brujeria se preparaba, entre otras
cosas, con “el veneno de las viboras que ostentan en el dorso dibujos en zigzag...” (Koessler

op.cit.:34). (Cabria preguntarse acerca de los efectos causados por este “brebaje”).
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Es decir, los motivos geométricos, si bien se caracterizan como abstractos, podrian no serlo,
ya que se encuentran tanto en la naturaleza como en las visiones experimentadas durante los
estados de trance.

A su vez, Casamiquela (1981) elabord un inventario de determinados motivos de tatuajes,
todos geométricos, que presentan notables similitudes con los presentes en las
manifestaciones rupestres. Este autor document6 los siguientes: puntos, rayas, cruces,
circulos, tridngulos opuestos por el vértice en combinacion simple (clepsidras) o doble,
soles. Estos motivos le recuerdan la decoracion de los modelos arcaicos de hachas
ceremoniales y placas grabadas de Patagonia. Agregando “debo subrayar el interés nuevo
que presentan los estilos de negativos y pisadas al compartir elementos con el tatuaje: surge
como posible —y tentadora- una significacion totémica (dinastica o de linajes), la que por
cierto ya habia sido débilmente anticipada para el segundo de los estilos” (Casamiquela
1981:52).

Cabe recordar que los “patagones” de que habla Guinard (1947:77) se hacian “marcas en los
antebrazos” que servian para diferenciar a las diferentes tribus. Por otra parte, en sus
estudios etnograficos, Ramén Lista (1998:70) menciona que los tatuajes de uso tehuelche,
estan constituidos por “circulos, cruces y rayas paralelas”. Este tipo de motivos presenta
semejanzas con los hallados en el Sistema de Ventania.

Se considera que el estudio de la relacion entre los motivos de tatuajes y el arte rupestre
merece particular atencién, ya que ciertos motivos geométricos podrian expresar cuestiones
identitarias.

Asimismo, muchos de estos motivos son comparables a la decoracion hallada en otro tipo de
registro, como ser quillangos, huevos de fiandu, entre otros (Oliva y Algrain e.p.).

Respecto a los motivos figurativos presentes en el arte rupestre de Ventania, estos se componen
por mascariformes, antropomorfos, manos en positivo y una posible embarcacion.

En este ultimo caso, la presencia de un motivo parecido a un barco indicaria que estas
representaciones se estarian realizando hasta el momento hispano-indigena, a partir del siglo
XVI, donde la representacion del barco estaria evidenciando el contacto con “otras
poblaciones” ya sea como mensaje de sorpresa o de hostilidad (Oliva et.al. 2002).
Particularmente la Gruta de los Espiritus, que resulta ser la cueva mas visible y se encuentra
actualmente cubierta de graffittis (Oliva y Sanchez 2001) posee en sus soportes motivos
antropomorfos y mascariformes.

En su anélisis de las mascaras de diversos pueblos de Norteamérica, Lévi-Strauss (1997)
propone que éstas no existen en si mismas, ya que suponen otras mascaras que han sido

posibles de ser escogidas para ponerlas en su lugar. Una mascara no es lo que representa
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sino lo que transforma. Elige no representar. “Igual que un mito, una mascara niega tanto
como afirma, no esta hecha solamente de lo que dice o cree decir, sino de lo que excluye”
(Lévi-Strauss 1997:124). Seria interesante realizar un analisis de las méscaras de madera
(Collon) usadas por los Araucanos de Chile y de la cordillera, las cuales eran usadas en
“solemnes desafios de chueca” (Ibarra Grasso 1981:333) para ver si existen similitudes y
diferencias con las representadas en Gruta de los Espiritus. ;Qué rechazaban estas méscaras?
¢Qué incluian? Si suponian una transformacion, seria posible pensar el caso del shaman,
para quien el trance representa en cierta forma un cambio de estado. Cabe recordar que
Kollon, palabra que significa mascara, es otro de los nombres que recibe Elal, sindicado
como el autor del arte rupestre (Casamiquela 1960). A su vez, en el &rea Subandina,
Schobinger interpreta el caso del motivo rupestre de la cabeza mascariforme, no como la
representacion de una mascara, sino de las mismas fuerzas que se quieren materializar
cuando se representa una mascara, lo cual demuestra la relevancia otorgada a la cabeza
humana como centro de fuerza o poderes especiales (Schobinger 1988:40).

En cuanto a los motivos antropomorfos hallados en la Gruta de los Espiritus, poseen una
forma alargada cuyo “cuerpo” en algunos casos puede presentar “escalones” transversales.
Una aproximacion a su significado podria hacerse mediante su comparacion con otro tipo de
registro arqueologico, como ser, el altar rehue (Oliva y Algrain e.p.). El rehue, “escalera
antropomorfa de madera usada por las machis (...) en ceremonias religiosas y curaciones”
(Ibarra Grasso 1981:379) representa un altar con el cual el shaman asciende al cielo. En
muchos casos se vincula con el culto a los antepasados. Asimismo Ibarra Grasso (1981:333-
334) menciona que ponian en los enterratorios “postes funerarios esculpidos con cabeza
humana (o animal) en su parte superior, y una serie de escalones o salientes en el frente del
cuerpo”, de madera tallada, denominados chemamull. En este sentido se puede destacar que
La Gruta de los Espiritus se encuentra proxima a un enterratorio (Holmberg 1884).
Asimismo, Grebe y colaboradores mencionan ciertos altares antropomdrficos de madera
denominados nillatue (Grebe et. al 1972:53). Entre estos tipos de registro y los motivos
antropomorfos de Gruta de los Espiritus existen ciertas similitudes formales que merecen ser
estudiadas en profundidad.

A su vez, desde el modelo neuropsicoldgico los motivos antropomorfos de Gruta de los
Espiritus pueden ser interpretados como la etapa 3 o final del trance, en donde el individuo o
shaman, aparte del sentimiento de elongacion (Dowson 1998a) que explicaria lo alargado
del cuerpo, tiende a la integracion de las visiones (animales, personas, objetos, seres miticos

junto con elementos entdpicos) y a la duplicacién de las mismas (Lewis-Williams y Dowson
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1993). Es decir, podria tratarse de la representacion de los mismos shamanes en su viaje al
“mas alla”.

Particularmente en la Cueva Santa Marta 1 se han hallado motivos de manos pintadas en
color rojo. Dentro de un contexto ritual, se destaca la pintura de manos en animales para
sacrificios entre los tehuelches. Musters, en su encuentro con tehuelches del sur de Rio
Negro observo una ceremonia para curar a un nifio en donde se sacrificaba una yegua a la
cual se la tocaba marcando las manos pintadas en ocre rojo, destacando que la estampa de
manos y dedos se realizaba también en otras ceremonias (Casamiquela 1981:14). Priegue
(1997) cuenta un caso en el cual el brujo acusado del maleficio “arguyd que ni siquiera
podia curarse a si mismo. <<Hasta habia matado una yegua y le habia puesto encima la
mano manchada con sangre, pero no se podia curar. Esto lo hacian como una Misa, como
pidiendo.>> Dato éste de sumo interés, ya consignado por Musters, pero con la variante de
que vio aplicar las manos empapadas en pintura roja y no en sangre, como en éste caso”
(Priegue 1997:91).

Por otro lado, cuenta un mito que una anciana mapuche “se escupio6 en la mano derecha y se
la tendié al hombre culebra, que también le tendié su diestra; asi, unian sus secretos, como
decian los viejos, que en esto veian salamanqueros, esto es manos escupidas” (Koessler
1996:28).

Otro mito relata que para bajar al mundo de los muertos se entra por una cueva (cabe
recordar que en muchos casos simbolizan puertas al mas alla segin Whitley 1998), la cual
debia ser de los Salamanqueros, es decir “el gremio de las brujas”, y “Sobre esa roca, segiin
dicen, habia puesto Fuicha-Huentru, el creador de la tierra, su mano cansada, tanto que quedo
la huella de sus cinco dedos” (op.cit:42).

En otro interesante mito se relata la historia de un cacique que queria construir su casa. Los
obreros, empezaron a ver la aparicion de huellas de manos ensangrentadas de un cacique,
que tenia en las profundidades su tumba o “eltahue”, sobre los muros que levantaban, y se
oian los llantos de la tierra, “Los hombres volvieron a abandonar el trabajo: una mano
significa siempre “lonko” y esto equivale a “Cacique Mayor”, lo cual significa esta orden:

2999

“Este es mi reino””. El constructor de la casa tuvo entonces que realizar el sacrificio de una
muchacha y de esta forma “comprar” su tierra (Koessler 1996: 97-98).

Estos mitos sugieren (mas alla del sentido dado por los pintores de manos a las mismas), que
para cierto grupo mapuche, en épocas historicas, las manos y sus marcas, sus huellas,
estaban cargadas de gran simbolismo, posiblemente ligadas a seres supranaturales o con
poderes secretos, como en el caso de los shamanes. En este sentido, se puede hipotetizar que

pasaria de haber ocurrido algo parecido con los productores de manos, los cuales dejarian
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sus huellas llenas de significados, tal vez uniendo sus secretos con el mas alla, tal vez
marcando el “reino”: el territorio sagrado.

En referencia al color de las pinturas, puede decirse que en las representaciones rupestres de
Ventania hay un claro predominio del rojo como serie tonal. Lista (1998) observa entre los
tehuelches que la mas usual (en cuanto a la realizacion de tatuajes) es la pintura roja, que es
la de regocijos. Para los mapuches chilenos, el rojo se asocia a pelea, lucha, guerra, sangre, y
es prohibido en el nguillatin, aunque los colores son “multivalentes” pudiendo expresar
diferentes significados (Grebe et.al.1972:63). En estos dos ejemplos, el color rojo adquiere
connotaciones tanto positivas como negativas, segun cada grupo, por lo cual las
representaciones rupestres podrian ser significadas diferencialmente.

Para finalizar, es importante recordar que si bien se habla de tehuelches y mapuches, entre
otras denominaciones, se trata de identidades impuestas (Nacuzzi 1998) las cuales estarian
abarcando una diversidad grande de grupos étnicos.

Las similitudes pueden corresponder a la existencia de una “cultura” que abarca diferencias
étnicas, dado que los grupos de pampa y patagonia, segin Bechis (1998), mas alla de su
diferenciacion en macroetnias, integrarian un area cultural comin, compartiendo muchas
caracteristicas comunes.

Incluso, como algunos investigadores sostienen, la cosmovision mapuche podria tener raices
comunes indoamericana, en especial, andinas (Grebe et.al. 1972:71).

Siendo las diferencias debidas a distancias temporales y a la existencia de grupos étnicos o
cacicatos diversos y fluctuantes, en los cuales los mitos, al pasar de unos a otros grupos,
invierten o modifican sus significados.

Como sintetiza Sarasola (2000:237) “observamos que tehuelches y araucanos compartian,
por encima de las diferencias especificas, una cultura basica similar”. En este sentido,
Nacuzzi sostiene que algo que unificaba a los grupos era el hecho de que compartian una
misma forma de vida o “cultura” (Nacuzzi 1998:240).

Mas alla de las diferencias en cuanto al sentido dado a seres que poseen nombres similares,
lo que interesa aqui, es la importancia otorgada a estas potencias. Todo el universo
mitoldgico provoca grandes cambios en el registro material, ahora arqueol6gico, que no
estan ligados exclusivamente a cuestiones adaptativas, tecnoldgicas y/o funcionales, sino
que se relacionan al mundo simbdlico-mitologico.

O en palabras del cacique Kuruhuinka “EStos mis araucanos eran muy supersticiosos y
preferian pasar hambre a sacar de un nido de avestruz los huevos impares, que les habrian

traido mala suerte y la enfermedad” (Koessler 1996:46).
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NUEVAS PREGUNTAS:

A partir del desarrollo de la presente tesina, surgieron nuevas preguntas que se intentaran
desarrollar en futuras investigaciones.

Un interrogante que se plantea es si el aspecto religioso, shamanico, de estas sociedades,
sufrié transformaciones a partir del contacto hispano, y si estas transformaciones pueden
observar cambios en cuanto al registro rupestre.

El hecho de que dejan de realizarse préacticas relacionadas con las pinturas podria estar
indicando, aparte de una desintegracion de éstas sociedades producto del contacto hispano-
indigena, una pérdida de poder y prestigio sufrida por los artifices de las mismas, es decir,
muy probablemente, los shamanes.

Casamiquela ha observado que ciertos cambios culturales drasticos, de naturaleza espiritual
y cosmovisional, por impacto de otra cultura o etnia, provocan cambios y combinaciones en
la cultura material (Casamiquela 2000:15). En el mismo trabajo, también vincula la idea del
laberinto y del “mas alla”, que para este autor se ve expresada en el estilo de grecas,
relacionadas a formas piramidales (materializacion del camino dificil laberintico que debe
recorrer el muerto) en tumbas tipo tadmulo. Segun la propuesta de este autor, a partir de la
idea del laberinto, tardia en el ambito austral, los hechiceros habrian adquirido un renovado
prestigio (Casamiquela 2000).

Estas propuestas advierten sobre la importancia de la esfera simbdlica en la formacion del
registro material. Asimismo, hablan de las profundas modificaciones que se producen a
partir de los procesos de aculturacion y de contactos interétnicos o culturales. En este
sentido, se plantea un interrogante acerca de la finalizacion (podria decirse asi) de las
practicas vinculadas con la ejecucién del arte rupestre.;Sera por una pérdida de poder que
sufrieran los shamanes al no haber predicho, explicado, controlado, la nueva coyuntura
surgida del contacto con el blanco, cuyos dioses, teofanias o shamanes mas poderosos ante
sus dioses, les habrian dado los caballos y las armas de fuego, entre otras cosas?.

Son profundos los cambios producidos por el impacto hispano. Por un lado, los cacicatos
duales pasan a ser unipersonales, y por otro, las relaciones de complementariedad econémica
entre blancos e indios sumadas al complejo ecuestre provocan cambios en la movilidad y
subsistencia (Nacuzzi 1998). En este escenario, donde el rol de los caciques empez6 a jugar
un papel cada vez mas importante como fuerza de resistencia a la invasion del blanco, uno
de los aspectos culturales que mas transformaciones pudo haber sufrido es el religioso,
magico, mitico. Los shamanes, al no haber podido integrar en sus sistemas de mitos, los

nuevos hechos producidos por el contacto hispano, sumado a la idea de que “los dioses
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blancos les dieron las armas de fuego” (Falkner 1957), entre otras cosas, probablemente
cayeron en descrédito. Los cronistas poco mencionan a estos personajes. Los que adquieren
mas importancia o poder son los caciques unipersonales.

A diferencia de lo ocurrido entre los mapuches de la cordillera, donde la resistencia cultural
se reforzo precisamente a través del ritual, entre los grupos de Pampa y Patagonia esto no
Ilegé a ocurrir. Sarasola analiza el nguillatin o rogativa como medio que reunié a las
comunidades mapuches después del “desastre de la pérdida y ocupaciéon de sus territorios”
(2000:363). Entre las sociedades pampeanas la situacion pudo ser diferente, dada la
desintegracion cultural producida por el contacto hispano sumada al exterminio paulatino de
estos grupos.

Incluso en algunos relatos se menciona una pérdida de poder de los shamanes:

2 €

Guinnard (1947:75) observa que los “adivinos o tienen ya, como los de otrora, la
pretension de ver hasta las entrafas de la tierra; pues muchos de ellos fueron asesinados
por haber predicho a sus jefes hechos sin realizacion”

Resulta un dato importante el consignado por Falkner (1957:145) quien cuenta que “El
puesto de hechicero es bien peligroso, no obstante lo mucho que a veces lo respetan, porque
suele acontecer que cuando muere algin cacique de los indios matan también a alguno de

sus hechiceros” agregando, “Cuando sobrevienen pestes o epidemias, en que tantisimos
sucumben, mal les suele ir a los hechiceros. Con motivo de la viruela (que) casi acabd con

los Chechehets, Cangapol orden6 que se diese muerte a todos los hechiceros, para ver si de
este modo cesaba la peste” (Falkner 1957:145).

Respecto a las shamanes ranqueles Mansilla (1967:153) relata que “Las tales adivinas
acaban sus dias asi, sacrificadas, si no tienen bastante talento, prevision o fortuna para
acertar”.

Entre los grupos de Patagonia, Onelli (1904 citado en Casamiquela 1999) observa que
“desaparecieron ya de entre ellos los magos 6 médicos”.

Es posible que en algunos grupos el shamanismo se viera afectado al producirse el contacto
hispano-indigena ¢Ante la presencia del blanco, seria mas efectivo el rol de los caciques en la
resistencia cultural?

Seria importante en posteriores trabajos desarrollar esta linea de investigacién a fin de
ahondar en el estudio acerca de los cambios producidos dentro del shamanismo, como un

proceso mas de desintegracion cultural sufrido por el contacto hispano.
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UNA INTERPRETACION DEL ARTE RUPESTRE PAMPEANO.

A partir del desarrollo del presente trabajo, y en un marco de arqueologia cognitiva, se
integra a la interpretacion ecologica el aporte generado por el estudio del universo
neuropsicoldgico de la especie humana.

De modo tentativo, se elaboré una interpretacion acerca del papel que los sitios con
representaciones rupestres pertenecientes al Sistema Serrano de Ventania podrian haber
jugado dentro de las sociedades pampeanas, junto con una aproximacion a su posible
significado.

Aschero (1988:137) propone que todo sistema de expresion plastica debe ser definido “sobre
el mismo espacio de circulacion y explotacion de recursos”. Son muchos los autores que
consideran importante tener en cuenta la localizacion de los sitios con arte rupestre dentro
del paisaje (Bradley et.al. 1993, Oliva 2000, entre otros). En este contexto, el estudio de la
relacion de los mismos con el medio ambiente circundante, resulta una preocupacion central
para la llamada interpretacion ecoldgica, la cual considera al arte como producto de la mente
humana. En este sentido, el medio ambiente, es decir el “paisaje”, se entiende como
construido socialmente y repleto de significado (Mithen 1998:179).

Dentro de esta interpretacion existen varias propuestas. En una de ellas, los sitios con
representaciones rupestres actuarian como marcadores territoriales, dado que Casimir (1992,
citado en Oliva 2000) sugiere que en las areas que posean mayor densidad de poblacién y
presenten recursos variados, existiria una preocupacion por definir los derechos en forma
explicita. Estas apreciaciones son relevantes para el Sistema de Ventania, ya que el mismo
“representa un mosaico caracterizado por una marcada proximidad de ambientes con
particularidades muy diferentes” (Oliva 2000:143).

Por otra parte, los sitios con arte serian un tipo de util, por medio del cual almacenar
informacion ayudando a la memorizacion y registro de la misma. Es decir “no se trataria de
una retribucion mecanica de la informacion, sino que el arte rupestre logra crear un
escenario que estimula el pensamiento creativo sobre el futuro, y de esta forma se intenta
alcanzarlo por medio de la accion” (Mithen 1991:113).

Ambas propuestas pueden complementarse, puesto que la demarcacion de ciertos lugares del
paisaje constituiria un medio comunicativo con el cual se “manipula” el comportamiento del
observador (Hartley y Vawser 1998:185).

En este sentido, la localizacion de los sitios con arte rupestre del Sistema Serrano de

Ventania se relaciona con los recursos denominados criticos (Oliva 2000), y pudo haber
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estado determinada por una necesidad de “afirmar los derechos de propiedad” ante ciertas
“amenazas” a las zonas o “parches” de recursos (Hartley y Vawser 1998:206).

Siguiendo la propuesta de Bradley (1994-1995 en Oliva 2000), Oliva ha analizado los
sitios en relacion a estos recursos criticos, al sistema territorial y a un sistema de
mensajes. Este autor parte de la asuncion de que el sistema de Ventania debi6 actuar en el
pasado como un factor concentrador de grupos, caracteristica que se observa hacia
momentos histdricos, en los cuales los araucanos se reunian en la zona tanto para
organizar malones, como para la realizacion de parlamentos y tratados de paz (Mufiiz
1966). Incluso, también en la época de contacto hispano indigena, esta regién adquiere un
nuevo status, ya que representa el paso obligado de las partidas de los indios a Buenos
Aiires y posee una gran riqueza en cuanto a la existencia de ganado (Nacuzzi 1998).

Respecto a la abundancia de recursos, se destaca la proximidad a canteras de materia prima
litica. Segun Oliva y Moirano “El sistema de Ventania representa dentro de la region de
estudio una extensa fuente de aprovisionamiento de rocas cuarciticas para su utilizacion
como materia prima en la confeccion de artefactos” (1997:140).

A su vez, se pueden mencionar otros recursos importantes, como ser agua potable segura y
variabilidad de espacios (Oliva 2000:143) asi como también lefia, recursos faunisticos y
potenciales alucin6genos.

Incluso, el soporte rocoso puede ser considerado como un recurso mas (Aschero 1988:25),
ya que siguiendo la propuesta de Whitley (1998), las cuevas y aleros podrian tratarse de
“simbolos instrumentales de las practicas rituales que requiere la produccion de arte
rupestre” tomadas como portales simbolicos hacia el otro mundo, a lo supranatural.
Siguiendo esta idea, estos sitios constituirian lugares rituales en el paisaje, ubicados dentro
de una topografia simbdlica, siendo escogidos por los shamanes para sus précticas (Whitley
1998).

Respecto a este simbolismo del paisaje, es relevante el hecho de que en cierto relato
mitico, para los mapuches histdricos, “la mahuida de Cashuati (Sierra de la Ventana)
salvo a los hombres del diluvio...” (Raone 1981:42). Este relato, a pesar de que contiene
probablemente elementos cristianos dada la idea de diluvio, se encuentra a su vez entre
los grupos de cordillera, tratandose en ambos casos del mito de las serpientes Tren Tren y
Kai Kai. Lo interesante es la importancia otorgada a dicho Sistema Serrano dentro del
mundo mitoldgico que lo ubica como un refugio que salvo a la humanidad.

Todas estas caracteristicas sugieren que a lo largo del tiempo, el Sistema de Ventania
constituyd una region estratégica que requirid de la implementacion de diversas

estrategias de control del territorio y sus recursos. En este sentido, se considera que la
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demarcacion de determinados rasgos del paisaje (cuevas y aleros) constituyé una de estas
estrategias de control territorial por parte de los sucesivos grupos que habitaron la region
(Oliva 2000).

Con un escaso costo energético, esta forma de manipular- comunicar mediante simbolos
rupestres, constituiria una ventaja en terminos de adaptacion al medio ambiente, logrando un
mayor control de los recursos disponibles. La pregunta es como la demarcacion de
determinados lugares actuaria de modo que inhiba el acceso a esos espacios.

Dentro de las numerosas cuevas Y aleros relevadas hasta el momento en el Sistema Serrano
de Ventania, se han detectado mas de 23 sitios con representaciones rupestres. Se observa en
casi todos los casos una alta visibilidad de las representaciones. El alto porcentaje de sitios
con arte rupestre, como se dijo anteriormente, podria vincularse al manejo territorial, en
relacion a sistemas sociales mayores (Oliva 2000), dentro del cual son “negociados” los
“mapas sociales” (Gamble 1991). Entendiendo a los sitios (entre otras cosas) como medios
comunicativos (Hartley y Wanser 1998) las estrategias de uso del territorio podrian verse
ligadas a estos “marcadores territoriales”, conscientes o no.

A partir de una sintesis estilistica efectuada por Consens y Oliva (1999), se propone la
existencia de diferentes estilos y tendencias estilisticas que se propagaron en distintos
momentos en la region de estudio. Si se considera que el estilo esté referido a etnicidad, el
mismo hablaria del territorio de un grupo determinado. Entonces el estilo seria una
herramienta activa en el sentido dado por Gamble (1991) a través de la cual se negocian
distintos tipos de informacion (social y practica), como ser los “mapas sociales” lo cual
podria estar indicando diferencias en un nivel étnico, identificado con las sucesivas
poblaciones que habitaron el Cashuati. Es decir, en un érea clave por sus recursos, la
variabilidad de motivos puede explicarse por la existencia de diversos grupos a través del
tiempo.

Para el caso de estudio podria tratarse de diferentes cacicatos o bien de parcialidades o
agrupaciones mayores tanto como de grupos étnicos bien diferenciados. Sin embargo,
dado que segun Nacuzzi (1998) el control de un territorio estaba a cargo de un cacique, se
considera probable que se intentara delimitar los espacios que recaerian bajo el dominio
de un cacicato determinado.

Asimismo, diferencias en cuanto a estilos y localizaciones de los motivos rupestres,
podrian estar indicando un uso diferencial de los sitios, ya sean espacios publicos o
privados (Oliva y Algrain e.p.). Con respecto a los sitios ocultos, éstos podrian jugar un

papel mas restringido, ligados a espacios privados, tal vez funcionando como lugares
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rituales reservados. Esta demarcacion diferencial de los sitios podria indicar una
comunicacion diferencial de determinados mensajes.

Si partimos de la asuncidn de que los sitios con representaciones rupestres podrian haber
actuado como marcadores territoriales, poseedores de mensajes que manipularan la conducta
del observador, surge la pregunta de donde hallaria la eficacia este tipo de préacticas, lo cual
lleva al terreno del significado de los motivos presentes en las representaciones rupestres.
Una manera de aproximarse al mismo, es segun la propuesta de Criado Boado (1993), a
través de la teoria antropoldgica asi como de su ilustracion con patrones de racionalidad
diferentes. En este contexto, a partir de los datos que ofrece el registro etnogréafico, es
posible realizar un acercamiento al mundo del simbolismo. Mas alla de las diferencias entre
las mitologias de los grupos que habitaron la region en momentos tardios, existen una serie
de analogias relevantes. Primeramente, se puede destacar que la forma de conocer, explicar,
interpretar la realidad, es similar para estas sociedades consideradas shamanicas, cuyos seres
y/o potencias supranaturales, mas all& de sus diversas denominaciones y caracteristicas, eran
venerados, temidos y propiciados mediante ceremonias rituales. Es decir, como observa
Morin (1988) participaban de una realidad en donde lo sagrado y lo profano eran aspectos
inseparables, es decir constituian una “unidualidad”.

Por otra parte, muchos investigadores sostienen que los grupos que habitaron la Pampa y
Patagonia cuya complejidad étnica es evidente en épocas de contacto, compartian a pesar de
sus diferencias, una especie de “cultura basica” entendida como un sistema de simbolos
compartidos (Sarasola 2000) o bien, un area cultural comdn (Bechis 1998).

Esta caracteristica permite aclarar algunos puntos en comdn en cuanto al simbolismo del arte
rupestre a partir de la aproximacién al mundo mitoldgico:

*En algunos casos los sitios con arte rupestre podian ser tabl. Esta caracteristica se observa
en un mito mapuche relevado por Koessler (1996) donde una mujer, por mirar “figuras
aborrecibles grabadas en una roca” tiene un hijo defectuoso. A su vez, entre los tehuelches,
existe un relato en el cual una mujer muere por copiar en su telar los dibujos de una gruta al
ser agarrada por “el duefio de las pinturas” (Sosa 2001).

*Por otra parte, en muchos relatos miticos (tehueches y mapuches) existe una atribucion al
gualicho, Elel o Elengasen, teofania que puede poseer connotaciones tanto positivas como
negativas, de la autoria del arte rupestre (Casamiquela 1981). El hecho de que en muchos
casos se dejen ofrendas para no desatar su furia (Casamiquela 1960, 1981), podria
relacionarse a los huesos encontrados en la excavacion de la Cueva San Pablo. ¢Serian
ofrendas dejadas por los “pampas, aucas o tehuelches” historicos, aun temiendo la ira del

Elengasen, Wekufe o Gualicho?. Se puede suponer una atribucion intencionada a Elel de los
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sitios con arte rupestre, con la cual los shamanes, hombres o mujeres iniciados, difundieran
el temor para conservar en estos espacios un lugar propio, intimo, al cual no accedan otras
personas.

Una resignificacion del espacio, que pasa de ser venerado a temido, igualmente sacro, segun
fuera “propio o ajeno” en un sentido territorial, espacial, en donde hay que “pedir permiso a
Elel”, justificaria la idea de una funcionalidad como marcador territorial.

*Respecto al simbolismo de las cuevas, entre los mapuches, muchas eran consideradas como
lugares de reunion de calcus, adivinos, e iniciados en general, es decir, shamanes (Moesbach
et.al. 1989). Entre los tehuelches, existen referencias acerca de la realizacion de ofrendas en
cuevas con pinturas (Casamiquela 1960). En la mitologia de estos grupos, en una cueva se
produce la creacion de los animales (Aschero 2002), asi como es en una cueva donde, al
esconderse, se salva Elal de la destruccion.

Estos significados ligan a las cuevas con determinados aspectos supranaturales, lo cual
concuerda con la idea de Whitley (1998) acerca de la eleccion por parte de los shamanes de
estos lugares. Esta caracteristica implicaria una distribucién de los sitios en funcion de la
percepcidn de la distribucion de poderes naturales en el paisaje.

Al incluir los aportes del modelo neuropsicolédgico para la interpretacion del arte rupestre, y
considerar que algunos motivos, tanto geométricos como figurativos, pueden representar
visiones extaticas, las cuales “hablan del mas alla”, se considera que el arte rupestre podria
corresponder a imagenes de las teofanias, antepasados o potencias supranaturales. Asimismo
determinados motivos responderian a representaciones de shamanes.

Dentro de estas propuestas, los sitios con arte rupestre constituirian lugares rituales en el
paisaje, jugando el papel de portales al terreno sagrado (Whitley 1998).

Si bien el shaman interpretaria las visiones en relacion a su universo mitolégico (sistema
simbdlico), no es dable descartar una manipulacién de las imagenes por parte del shaméan a
efectos de ratificar su poder en el “Mas Alla”, lo cual podria contribuir a la reproduccion del
orden social. “Visions of the “other” world painted in cave walls constantly remined people,
perhaps more vividly than verbal descriptions” (Dowson 1998:116-117). En este punto
podria jugar un papel importante el planteo de Thomas Dowson (1998) acerca de que un
shaman ignore visiones ciertas desarrollando otras, depende de su poder politico y de cierta
“negociacion” de su status y su poder, dentro de su grupo, y lo que cabe destacar aqui, en
otras comunidades 0 grupos étnicos. Segun su propuesta, la uniformidad del arte deriva de
expectativas culturales determinadas, de lo que el shaman ve en el trance y del mundo
“real” en el cual las alucinaciones son proyectadas (Dowson 1998:81). Que un shaman

ignore visiones originales y a otras las desarrolle, depende de su respectiva posicion social y
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en su deseo o falta de deseo, de aumentar su prestigio, es decir que a traves de las pinturas el
shaman negociaria su status y poder en otras comunidades (Dowson 1998).

En este contexto, se propone una funcién comunicativa de las imagenes, las cuales
validarian el universo mitico del grupo, sin olvidar la eficacia simbdlica que estas
practicas shamanicas provocarian, al tratarse de un “control” o una accion efectiva sobre
las potencias del mundo supranatural que las manifestaciones rupestres encarnan. Si esta
manipulacion de las imagenes habla de su control del otro mundo vy si se tiene en cuenta
la posibilidad de una declaracion territorial donde las pinturas en distintos sitios
comunicarian cuales son las tierras de su propiedad (Dowson 1998), el temor a entrar en
estos espacios, radicaria en que los mismos son considerados sagrados y evocadores de
potencias supranaturales que responden al control del shaméan de un grupo determinado.
Cabe destacar que se considera probable la existencia de mas de una categoria de shaman
en el seno de un mismo grupo. Posiblemente, en el caso del shamanismo mapuche y
tehuelche se estaria en presencia de un complejo que cuenta con méas de un especialista.
Como en otras sociedades, podrian existir varias categorias de shamanes, representados
probablemente por machi, ngempin y calcu entre los mapuches, y udmenk y shoik’n entre
los tehuelches. De ser asi, los poderes de cada especialista, tendrian que ser revalidados a
través de rituales, como ser la produccion de arte rupestre, en donde las pinturas
“hablarian” del control de las potencias del mundo supranatural.

En este sentido, los sitios con arte rupestre podrian haber ejercido un efecto inhibidor
para ciertos grupos, cacicatos o etnias, al representar y encarnar poderes supranaturales
que en algunos casos, pueden responder al control efectivo de un determinado shaman.
Como se dijo anteriormente, pampas, mapuches, tehuelches, atribuian a las imagenes
rupestres significados que estaban ligados al mundo supranatural, mitico, al tratarse en
muchos casos, de la representacion de potencias pertenecientes al ambito sagrado.

La intimidacidn se provocaria posiblemente mediante simbolos con gran impacto visual o
gue posean reconocida sancion mitica.

Respecto a los medios de induccion de los estados alterados de la conciencia, fue
necesario determinar la existencia de sustancias psicoactivas que apoyen la interpretacion
neuropsicoldgica aplicada al arte rupestre.

A partir de una revision de la bibliografia etnohistérica, aparece documentada la practica
de fumar ciertas ‘“hierbas narcotizantes” asi como el consumo ritual de plantas,
generalmente “secretas”, por parte de los shamanes (Guinnard 1947, Falkner 1957).
Incluso, son numerosas las pipas para fumar halladas en Pampa y Patagonia (Gancedo
1973, Ibarra Grasso1981).
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En cuanto a los recursos alucindgenos, la Region Pampeana Argentina, cuenta con varias
especies de hongos y plantas potenciales de utilizarse con el fin de acceder a estados de
trance. Dentro de las especies identificadas hasta el momento se encuentran: Stropharia o
Psilocybes cubensis, Datura ferox, Nicotiana glauca, Ipomea tricolor, Sida rhombifolia,
Heimia salicifolia, posiblemente Schinus molle y especies del género Trichocline.
Asimismo, entre los mecanismos fisicos del trance, o reforzadores del mismo, se
encuentran los instrumentos musicales, presentes en los rituales mapuches y tehuelches.
Para finalizar, se considera que en las pinturas habria una sintesis simbdlica de informacion
referida a cuestiones tanto identitarias como sagradas (como por ejemplo la historia oral o
mitica), evocadoras de potencias suprantaurales y concretas. La ejecucion de las mismas
podria estar ligada a los rituales desarrollados para controlar estas potencias, tanto como a

la comunicacion de esta informacion logrando con la misma una reaccion inhibidora.
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PALABRAS FINALES.

“El arte es la facultad de que esta dotado el hombre para
separar una forma del cadtico torbellino de sus
sensaciones, y contemplarla en su singularidad”(Read
1965:7)

En el presente trabajo, se considero que los motivos representados ademas de vincularse con
determinado contexto historico, cultural y/o étnico, responderian a cuestiones generales,
ligadas al universo neuropsicologico del Homo sapiens. En este sentido, las representaciones
rupestres posiblemente hayan tenido mudltiples connotaciones, tanto individuales como
étnicas, y estado atravesadas por una red de sentidos dentro del sistema de mitos propios de
una cultura, asi como también por cuestiones mas generales de la especie humana.

Se supone una convergencia entre lo universal y lo particular dentro del arte rupestre, puesto
que siguiendo a Levi-Strauss (1993), existe un intercambio reciproco entre naturaleza y
cultura. En sus palabras: “todo lo que es universal en el hombre corresponde al orden de la
naturaleza y se caracteriza por la espontaneidad, mientras que todo lo que esta sujeto a una
norma pertenece a la cultura y presenta los atributos de lo relativo y lo particular”
(op.cit.:41). Lo universal se hallaria en la naturaleza, es decir aspectos biolégicos como
cierta estandarizacion de las visiones shamanicas durante los estados de trance. La
particularidad derivaria de los sistemas simbolicos elaborados por cada cultura, por ejemplo
la mitologia que da sentido al mundo.

Cada grupo étnico, particular, posee una necesidad universal de elaborar un orden (Lévi-
Strauss 1984), una interpretacion que de sentido a la existencia. Si el arte es considerado
como un proceso bioldgico primario, que constituye la capacidad para manipular materiales
y distinguir formas (Read 1965:178), las representaciones rupestres devendrian de un
ordenamiento del mundo, posiblemente a través del simbolismo ritual.

En este contexto, el arte rupestre no solo constituiria un sistema de comunicacién simbolico,
sino que se puede entender como un modo de percibir, ordenar, interpretar, conocer y/o
significar la “realidad”.

De esta forma, a través de una seleccion, consciente o inconsciente, individual o grupal, de
toda una serie de percepciones, el artista realizaria un ordenamiento estructural de su
realidad. Asi, las alucinaciones, pudiendo ser entdpicas, generales, tanto como basadas en el
sistema de creencias, son interpretadas diferencialmente en relacion al sistema de mitos

propio de cada universo cultural y ordenadas en un sistema que las integra.
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La diversidad de representaciones rupestres derivaria, esencialmente, de una infinita
variedad de combinaciones de elementos "reales” y alucinatorios (Dowson 1998:80). En este
sentido resulta infinito el nimero de combinaciones posibles.

A su vez, como se propuso en un trabajo anterior existiria una seleccion, y en muchos casos,
una institucionalizacion de determinados motivos, lo cual “explicaria la variacion estilistica,
a lo cual se agrega una identificacion con ciertos simbolos que pueden ser tomados como
propios de la cultura, en relaciéon a un “otro cultural” ” (Oliva y Algrain e.p.). En este
marco, el uso frecuente de determinados alucinégenos en zonas acotadas podria provocar
una fijacion de ciertos motivos elegidos en relacion a patrones culturales comunes (Furst
1992:110). Citando nuevamente a Lévi-Strauss (1997:124.). “La originalidad de cada estilo
no excluye, asi, los prestamos; se explica mas bien por un deseo, consciente o inconsciente
de afirmarse diferente, de escoger entre todas las posibilidades algunas que el arte de los
pueblos vecinos ha rechazado”.

Asimismo, si se tiene en cuenta que el arte rupestre fue realizado en diferentes momentos
dentro de un lapso temporal amplio, esto implicaria distintos significados para las sucesivas
ocupaciones en el area. Particularmente en el Sistema Serrano de Ventania, existe una
variedad de motivos que podrian responder a diferentes culturas, grupos étnicos o cacicatos,
tanto como a diferencias funcionales y/o simbdlicas en el seno de un mismo grupo.

En este sentido se propone la existencia de una continua resignificacion a través del tiempo
del arte rupestre. Igualmente, en el caso de existir contemporaneidad, su significado puede
haber sido diferente tanto para sus autores materiales y su circulo de allegados (aprendices
de shaman o personas que participen de determinado ritual) como para el resto del grupo
ajeno a su produccién (por ejemplo las mujeres, en el caso del simbolismo de género). A
esto se le suman las diferencias étnicas, pudiendo los motivos ser resignificados por otros
grupos. A modo de los mitos y las mascaras, que invierten su sentido para no perder su
fuerza al ser reinsertados dentro de otro sistema simbolico (Lévi-Strauss 1997).

Segun cada contexto las representaciones rupestres adquieren diferentes significados. Estas
interpretaciones diferenciales podrian ocurrir no solo en grupos diferentes, sino también a
nivel individual, segun sexo, edad, posicion social, etc. O como se dice para los textos,
“trabajan activamente para construir sus propias historias y voces” (Mc Laren y Giroux
1998:69), es decir que tanto las representaciones rupestres como los textos “son significados
de acuerdo a cada especificidad historica, politica y cultural” (op.cit.:67).

Un ejemplo lo constituyen las interpretaciones arqueoldgicas para las cuales las
representaciones rupestres son “representaciones rupestres”. Para la lingiiistica el punto de

vista crea al objeto.
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O dicho de otro modo, “Siempre hay un campo referencial en el cual se situan los simbolos,
y este campo referencial particular (es decir, el lenguaje, la cultura, el lugar, el tiempo)
ejercerd influencia sobre la manera en que los simbolos generan significado” (Mc Laren y
Giroux, op.cit.:57).

Toda representacion grafica, independiente de la intencionalidad del “artista”, contiene en si
misma una funcion simbdlica inherente a todo simbolo, a toda huella. Es decir, no solo
posee el sentido que le atribuyd su creador, sino que es un potencial receptor de significados
diversos. Cada cultura, cada grupo humano, cada individuo, posee un universo simbolico
capaz de darle un sentido propio, particular, diferente.

Dada la gran complejidad simbolica del Homo sapiens, tomar al arte rupestre como parte de
un sistema de mensajes, como marcadores territoriales, mapas simbolicos, informacién, no
implica excluir una interpretacion de la otra, y se puede pensar en el sentido de un “acto
social total”. Mauss habla de “hechos sociales totales” ya que ponen en juego “la totalidad
de la sociedad y sus instituciones y son al mismo tiempo, juridicos, econdémicos, religiosos e
incluso estéticos y morfologicos” (Mauss 1991:259). En el acto social total “la dimension
propiamente socioldgica con sus multiples aspectos sincrénicos, la dimension histérica o
diacronica y por ultimo la dimension fisiopsicologica” adquieren una significacion “global”
y social (Lévi-Strauss 1991:24).

Por ultimo, se cree importante destacar que este trabajo se considera solo una aproximacion
a la simbologia, desde nuestra realidad, desde un contexto determinado, es decir, se trata de
una construccién (un cuadro), que permite un acercamiento a otro universo de significado,
pero no es posible recuperar las “voces” del “otro cultural”.

“Relativizar nuestro conocimiento del pasado implica reconocer que es menos absoluto y
certero, y que el mundo es mucho mas complejo de lo que el positivismo nos puede hacer
creer” (Whitley 1998a:24)

Reconocer la complejidad del registro arqueolégico, tal vez posibilite comprenderlo un poco
mas, aunque parezca lo contrario. Aunque nos tengamos que asomar al abismo infinitamente
complejo que es la llamada realidad, intentando ordenar el caos de significados en el cual se

sumerge el pensamiento humano.
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