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Desde que principio el siglo, los etndlogos adoptaron la costumbre de emplear
indistintamente los términos chaméan, hombre-médico (medicine-man), hechicero o mago,
para designar a determinados individuos dotados de prestigios magico-religiosos y
reconocidos en toda sociedad "primitiva". Por extension se ha aplicado la misma
terminologia en el estudio de la historia religiosa de los pueblos "civilizados" y se ha
hablado, por ejemplo, de chamanismo hindd, iranio, germanico, chino e incluso babil6nico,
refiriendose a los elementos "primitivos" testimoniados en las respectivas religiones. Por
muchas razones, semejante confusion tiene que perjudicar la inteligencia misma del
fendmeno chaménico. Si se designa con el vocablo "chaman" a todo mago, hechicero,
hombre-médico o extatico que se halle en el curso de la historia de las religiones y de la
etnologia religiosa, se llegara a una nocién extraordinariamente compleja e imprecisa a la
vez, de utilidad muy dudosa, puesto que ya se dispone de los términos "mago" y
"hechicero" para expresar nociones tan dispares y vagas como las de "magia" y "mistica"
primitivas.

Estimamos que merece la pena limitar el uso de los vocablos "chaman" y "chamanismo",
justamente para evitar los equivocos y poder ver con mas claridad en la propia historia de
la "magia" y de la "hechiceria". Porque, desde luego, el chaman es, él también, un mago y
un hombre-médico: se cree que puede curar, como todos los médicos, y efectuar milagros
fakiricos, como todos los magos, sean primitivos o modernos. Pero es, ademas,
psicopompo, y puede ser también sacerdote, mistico y poeta. En la masa gris y
"confusionista" de la vida magico-religiosa de las sociedades arcaicas considerada en su
conjunto, el chamanismo —tomado en su sentido estricto y exacto— ofrece ya una
estructura propia y descubre una "historia" que conviene precisar.

El chamanismo stricto sensu es por excelencia un fenémeno siberiano y central-asiético.
El vocablo nos a través del ruso, del tungis shaman. En las demas lenguas del centro y
del norte de Asia los términos correspondientes son: el yakuto ojun, el mongol bilga,
boga (buge, bi) y udagan (cf. también el buriato udayan, el yakuto udoyan: "la mujer
chamana"), el turco-tataro kam (el altaico kam, gam, el mongol kami, etc.). Se ha
tratado de explicar el término de la lengua tungusa por el pali samana, y acerca de esta
posible etimologia —que corresponde al gran problema de las influencias hindldes sobre
las religiones siberianas— volveremos a hablar en el Gltimo capitulo. En toda esta inmensa
area que comprende el centro y el norte de Asia, la vida magico-religiosa de la sociedad
gira alrededor del chaman. Esto no quiere decir, claro esta, que €l sea el Unico
manipulador de lo sagrado, ni que la actividad religiosa esté totalmente absorbida por él.
En muchas tribus el sacerdote sacrificador coexiste con el chaman, sin contar con que
cada jefe de familia es también el jefe del culto doméstico. Sin embargo, el chaman
continla siendo la figura dominante: porque en toda esta zona, donde la experiencia
extatica esta considerada como la experiencia religiosa por excelencia, el chaman, y sélo
él, es el gran maestro del éxtasis. Una primera definicion de tan complejo fendbmeno y
quiza la menos aventurada, seria ésta: Chamanismo es la técnica del éxtasis.



Asi ha sido reconocido y descrito por los primeros viajeros en las diversas comarcas del
Asia central y septentrional. Mas tarde se han observado en América del Norte, en
Indonesia, en Oceania y en otras partes fendmenos magico-religiosos similares. Y, como
veremos en seguida, estos fendmenos son tipicamente chamanicos, e interesa
estudiarlos al mismo tiempo que el chamanismo siberiano. Con todo, debemos hacer aqui
una observacion imprescindible: La presencia de un complejo chamanico en una zona
cualquiera no significa necesariamente que la vida magico-religiosa de tal o cual pueblo
haya cristalizado alrededor del chamanismo. Puede presentarse este caso (y se produce,
por ejemplo, en determinadas regiones de Indonesia), pero no es lo méas corriente. Por lo
comun, el chamanismo coexiste con otras formas de magia y de religion.

Y aqui es donde se aprecia lo ventajoso que es emplear el término chamanismo en su
sentido riguroso y propio. Porque, si uno se preocupa en diferenciar al chaman de otros
"magos” y medicine-men de las sociedades primitivas, la identificacion de complejos
chamanicos en tal o cual religion adquiere de pronto una significacion sobremanera
importante. En todas partes del mundo hay magia y hay magos, mientras que el
chamanismo entrafia una "especialidad" magica particular, acerca de la cual insistiremos
largamente: el "dominio del fuego”, el vuelo mégico, etc. De aqui que, aunque el chaméan
sea, entre otras cosas, un mago, no importa que el mago no pueda ser calificado de
chaman. ldéntica distincion se impone a proposito de las curaciones chamanicas;
cualquier medicine-man es curandero, pero el chaméan utiliza un método de su exclusiva
pertenencia. En cuanto a las técnicas chaménicas del éxtasis, desde luego no agotan
todas las variedades de la experiencia extatica atestiguada en la historia de las religiones
y la etnologia religiosa; pero no se puede considerar a un extatico cualquiera como
chaman; este es el especialista de un trance durante el cual su alma se cree abandona el
cuerpo para emprender ascensiones al Cielo o descendimientos al Infierno.

Es igualmente necesaria una distincion del mismo género para precisar la relacion del
chaman con los "espiritus". Por todas partes, tanto en el mundo primitivo como en el
moderno, hay individuos que pretenden sostener relaciones con los "espiritus”, ya sean
"poseidos" por estos ultimos, ya sean ellos los que los dominan. Se necesitarian
volimenes para estudiar convenientemente todos los problemas que se presentan en
relacién con la idea misma del "espiritu" y de sus posibles relaciones con los humanos;
porque un "espiritu” puede ser lo mismo el alma de un difunto que un "espiritu de la
Naturaleza", un animal mitico, etc. Pero el estudio del chamanismo no exige tanto: bastara
con situar la posicion del chaman en relacién con sus espiritus auxiliares. Por medio de un
ejemplo se vera facilmente en qué se distingue un chaman de un "poseso": El chaman
domina sus "espiritus”, en el sentido en que él, que es un ser humano, logra comunicarse
con los muertos, los "demonios" y los "espiritus de la Naturaleza", sin convertirse por ello
en un instrumento suyo. Se encuentran, ciertamente, chamanes verdaderamente
"poseidos", pero éstos constituyen mas bien excepciones aberrantes que tienen, por otro
lado, su explicacion.

Estos pocos detalles precisos que proporcionamos, a manera de datos preliminares,
indican ya el camino que nos proponemos seguir para llegar a una justa comprension del
chamanismo. Dado que este fendmeno magico-religioso se manifiesta en su forma mas
completa en Asia central y septentrional, tomaremos como ejemplar tipico al chaman de
estas regiones. No ignoramos, y trataremos de demostrarlo, que el chamanismo central y
nor-asiatico, por lo menos, en su aspecto actual, no son un fenémeno originario y libre de
toda influencia exterior. Por el contrario, se trata de un fenbmeno que tiene una larga
"historia". Pero estos chamanismos central-asiatico y siberiano tienen el mérito de
presentarse como una estructura, en la cual elementos que existen difusos en el resto del
mundo —a saber: relaciones especiales con los "espiritus", capacidades extaticas que
permiten el vuelo magico, la ascension al Cielo, el descenso a los infiernos, el dominio del



fuego, etc.— se revelan ya, en la zona de que se trata, integrados en una ideologia
particular y haciendo validas técnicas especificas.

Semejante chamanismo stricto sensu no esta limitado al Asia central y septentrional, y
mas adelante trataremos de sefialar el mayor nimero de paralelos. Por otra parte, se
encuentran, completamente aislados ciertos elementos chamanicos en diversas formas
de magia y de religién arcaicas, y su interés es considerable: porque muestran hasta qué
punto el chamanismo propiamente dicho conserva un fondo de creencias y de técnicas
"primitivas” y en que medida se ha innovado. Siempre atentos a delimitar el lugar del
chamanismo en el seno de las religiones primitivas (con todo lo que entrafian estas
Gltimas: "magia”, creencia en los Seres Supremos y en los "espiritus”, concepciones
mitologicas y técnicas del éxtasis, etc.), nos veremos obligados a hacer continuamente
alusibn a fendmenos mas 0 menos similares, sin considerarlos por esto como
"chamanicos". Pero siempre conviene, ademas, comparar y mostrar lo que un elemento
magico-religioso analogo a un elemento chamanico, ha dado de si, estando integrado en
otro conjunto cultural y con otra orientacion espiritual®.

Por mucho que el chamanismo domine la vida religiosa del Asia Central y septentrional,
no es, sin embargo, la religion de esta area inmensa. Unicamente la comodidad o la
confusién han podido en ocasiones llegar a considerar como chamanismo la religién de
los pueblos articos o turco-tataros. Las religiones del Asia central y septentrional
rebasan por todas partes al chamanismo del mismo modo que una religidbn cualquiera
rebasa la experiencia mistica de algunos de sus miembros privilegiados. Los chamanes
son "elegidos™, y como tales tienen entrada en una zona de lo sagrado, inaccesible a los
demas miembros de la comunidad. Sus experiencias extaticas han ejercido, y ejercen
aun, una poderosa influencia en la estratificacion de la ideologia religiosa, en la mitologia
y en el ritualismo. Pero ni la ideologia, ni la mitologia, ni los ritos de los pueblos articos
siberianos y asiaticos son creaciones de sus chamanes. Todos esos elementos son
anteriores al chamanismo o, por lo menos, paralelos, en el sentido de que son el producto
de la experiencia religiosa general, y no de una determinada clase de seres privilegiados:
los extaticos. Por el contrario, y como tendremos ocasion de comprobarlo, obsérvase
muchas veces el esfuerzo de la experiencia chamanica (esto es, extatica) para
expresarse por medio de una ideologia que no le es siempre favorable.

Por no anticipar demasiado el contenido de los capitulos siguientes, contentémonos con
decir que los chamanes son seres que se singularizan en el seno de sus respectivas
sociedades por determinados rasgos que, en las sociedades de la Europa moderna,
representan los signos de una "vocacion" o, al menos, de una "crisis religiosa". Los
separa del resto de la comunidad la intensidad de su propia experiencia religiosa. Esto
equivale a decir que seria mas razonable situar al chamanismo entre las misticas que en
lo que habitualmente se llama una "religion”. Ya tendremos ocasion de encontrar al
chamanismo en el seno de un considerable nimero de religiones, porque el chamanismo
sigue siendo siempre una técnica extatica a la disposicion de una determinada minoria y
constituye, en cierto modo, la mistica de la religion respectiva. Una comparacién acude
inmediatamente a nuestro pensamiento; la de los monjes, misticos y santos en el seno de
las iglesias cristianas. Pero no es necesario forzar la comparacion: a diferencia de lo que
ocurre en el cristianismo (por lo menos en su historia reciente), los pueblos que se
declaran "chamanistas"” conceden una considerable importancia a las experiencias

! En este sentido, y s6lo en este sentido, nos parece preciosa ta identificacién de elementos "chamanicas"
en una religion o una mistica evolucionadas. El descubrimiento de un simbolo o de un rito chaménicos en la
India antigua o en el Iran empieza a tener una significacion cuando se llega a ver en el chamanismo un
fendmeno religioso netamente precisado; de otra manera, se hablara indefinidamente de los "elementos
primitivos”, que se pueden descubrir en toda religion, por evolucionada que se halle. Porque las religiones
de la India y del Iran, como cualquiera otra religion del Oriente, antigua o moderna, presentan gran niumero
de "elementos primitivos”, que no son, sin embargo chamanicos. Tampoco se puede considerar
"chamanica" cualquier técnica del éxtasis hallada en Oriente, por "primitiva" que pueda ser.



extaticas de sus chamanes; estas experiencias les conciernen personal e
inmediatamente, porque son los chamanes quienes, valiéndose de sus trances, los curan,
acompafnan a sus muertos al "Reino de las Sombras", y sirven de mediadores entre ellos
y sus dioses, celestes o infernales, grandes o pequefios. Esta restringida minoria mistica
no solamente dirige la vida religiosa de la comunidad, sino que también, y en cierto modo,
vela por su "alma". EI chaman es el gran especialista del alma humana; solo él la "ve",
porque conoce su "forma" y su destino. Y donde no interviene la suerte inmediata del
alma, donde no se trata de enfermedad (perdida del alma) o de muerte, o de mala suerte,
o de un gran sacrificio que entrafia una experiencia extatica cualquiera (viaje mistico al
Cielo o a los Infiernos), el chaman no es indispensable. Una gran parte de la vida religiosa
se desenvuelve sin él.

Como se sabe, los pueblos articos, siberianos y central-asiaticos estan formados en su
mayor parte por cazadores-pescadores o por pastores-ganaderos. Los caracteriza un
cierto nomadismo. Y, pese a sus diferencias étnicas y linguisticas, coinciden los rasgos
esenciales de sus religiones. Los Chukchi, Tunguses, Samoyedos o Turco-Tataros,
para mencionar solo algunos de los grupos mas importantes, conocen y veneran un Gran
Dios celeste, creador y todopoderoso, pero a punto de convertirse en un deus otiosus®. En
ocasiones el mismo nombre del Gran Dios significa "cielo"; tal es, por ejemplo, el Num de
los Samoyedos, el Buga de los Tunguses o el Tengri de los Mongoles (cf. también el
Tengeri de los Buriatos, el Tangere de los Tataros del Volga, el Tingir de los Beltyres,
el Tangara de los Yakutes, etc. Incluso cuando falta el nombre concreto del "cielo”, se
hallan algunos de sus atributos mas conocidos: "alto", "elevado"”, "luminoso”, etc. Asi,
entre los Ostiacos de Irtysch, el nombre del dios celeste se deriva de sadnke, cuyo sentido
originario es "luminoso, brillante, luz". Los Yakutes le llaman "el Maestro muy enaltecido”
(ar tojon), los Tataros de Altai "Blanca luz" (ak ajas), los Koryacos "el Maestro de lo alto",
etc. Los Turco-Tataros, entre los cuales el Gran Dios celeste conserva su actualidad
religiosa mas que entre sus vecinos del Norte y del Noreste, le llaman igualmente "Jefe",
"Maestro", "Sefior" y con frecuencia, "Padre" (véase el Traité d'histoire des religions).

Este dios celeste, que habita el Cielo superior, dispone de muchos "hijos" o
"mensajeros”, subordinados a él y que ocupan los cielos inferiores. Su nimero y sus
nombres varian de una tribu a otra: se habla generalmente de Siete o Nueve "Hijos" o
"Hijas", y con muchos de ellos el chaman sustenta relaciones particularisimas. Estos
Hijos, Mensajeros o Servidores del Dios celeste tienen la misién de velar por los humanos
y ayudarlos. A veces el pante6n es mucho mas numeroso, como por ejemplo, entre los
Buriatos, los Yakutes y los Mongoles. Los primeros hablan de 55 dioses "buenos" y 44
dioses "malos"”, en perpetua lucha. Pero, como diremos después, puede suponerse que
esta multiplicidad de dioses, asi como su oposicién, son innovaciones quiza bastante
recientes.

Entre los Turco-Tataros, las diosas apenas existen. La funcién mitico-religiosa de la
Tierra es sobremanera modesta: no existen representaciones de la diosa de la Tierra y no
se le ofrecen sacrificios. El papel mitolégico de la mujer es, asimismo, muy reducido,
aunque subsisten aun huellas del mismo en algunas tradiciones chamanicas. Entre los
Altaicos el tnico gran dios después del dios celeste o de la atmésfera®, es el Sefior del
Infierno. Erlik Khan, también muy conocido por el chaméan. El importantisimo culto del
fuego, los ritos de la caza y la concepcion de la muerte —acerca de la cual volveremos a
tratar muchas veces— completan este breve esbozo de la vida religiosa del Asia central y

? Este fenédmeno, particularmente importante para la historia de las religiones, no estd en modo alguno,
limitado al Asia central y septentrional. Se le encuentra en todo el mundo y no se ha logrado aun del todo su
explicacion: véase nuestro Traité d'histoire des religions.

® Porque en Asia central se verifica también el transito, harto conocido, de un dios Celeste a un dios de la
atmésfera o de la tempestad.



septentrional. Esta religion se acerca, morfolégicamente, en sus grandes rasgos a la de
los Indoeuropeos: en una y en otra se concede la misma importancia de Diosas (tan
caracteristicas del area mediterranea); en las dos se atribuye la misma funcion a los
"hijos" o0 "mensajeros” (Agvins, Dioscuros, etc.); en una y otra la misma exaltacién del
fuego. En los dominios sociolégico y econdémico el acercamiento entre los Indoeuropeos
de la protohistoria y los Turco-Tataros antiguos aparece aun mas nitidamente: las dos
sociedades tienen una estructura patriarcal, que impone un gran prestigio al jefe de la
familla, y su economia era la de los cazadores y pastores-ganaderos. Desde hace mucho
tiempo se ha sefialado la importancia religiosa del caballo entre los Turco-Tataros y los
Indoeuropeos; ultimamente, como lo haremos ver después, se ha advertido en el mas
antiguo sacrificio griego, el sacrificio olimpico, huellas del sacrificio especifico de los
Turco-Tataros, de los Ugrios y de los pueblos articos, que es el que caracteriza
justamente a los cazadores primitivos y a los pastores-ganaderos. Estos hechos afectan
al problema que nos interesa: dada la simetria econdmica, social y religiosa entre los
antiguos Indoeuropeos y antiguos Turco-Tataros (o, mejor, proto-Turcos)?, habra que
buscar en qué medida existen aun entre los diversos pueblos indoeuropeos de la historia
vestigios "chamanicos" comparables al chamanismo turco-tataro.

Pero, y esto no se repetird nunca bastante, no hay ninguna probabilidad de hallar, ya sea
en el mundo, ya en la historia, un fenémeno religioso "puro" y perfectamente "originario".
Los documentos paleoetnoldgicos y prehistoricos de que disponemos no van mas alla del
Paleolitico, y nada nos permite creer que durante los cientos de miles de afios que
precedieron a la Edad de Piedra, la humanidad no haya conocido una vida religiosa tan
intensa y tan variada como la que conocié en épocas ulteriores. Es casi seguro que por lo
menos una parte de las creencias magico-religiosas de la humanidad pre-litica se haya
conservado en las concepciones religiosas y las mitologias posteriores. Pero es, de igual
modo, harto probable que esta herencia espiritual de la época pre-litica no haya dejado de
sufrir modificaciones, después de los innumerables contactos culturales entre los pueblos
pre- y protohistéricos. Asi, nada en la historia de las religiones puede referirse a
fendmenos "originarios"; porque la "historia" ha pasado por todas partes, modificando,
refundiendo, enriqueciendo o empobreciendo las concepciones religiosas, las creaciones
mitoldgicas, los ritos, las técnicas del éxtasis, etc. Evidentemente cada religion que acaba,
después de largos procesos de transformacion interior, por constituirse con estructura
autbnoma, presenta una "forma" que le es propia y que pasa como tal a la historia ulterior
de la humanidad: pero ninguna religion es enteramente "nueva", ningin mensaje religioso
puede abolir enteramente lo pasado: se trata mis bien de refundicién, de renovacioén, de
revaloracion y de integracion de los elementos —desde luego, jde los mas esenciales!- de
una tradicion religiosa inmemorial.

Estas observaciones bastaran para delimitar provisionalmente el horizonte histérico del
chamanismo; algunos de sus elementos, que trataremos de precisar mas adelante, son
netamente arcaicos, pero esto no quiere decir que sean "puros" y "originarios". El
chamanismo turco-mongol, en la forma en que se presenta, esta incluso bastante
impregnado de influencias orientales y. aunque existen otros chamanismos libres de
influjos tan caracterizados y tan recientes, éstos tampoco son "originarios".

En cuanto a las religiones éarticas, siberianas y central-asiaticas, en las que el
chamanismo ha alcanzado el mas sobresaliente grado de integracion, ya hemos visto que
se caracterizan, de una parte, por la presencia apenas sensible de un Gran Dios celeste,
y, de otra, por ritos de caza y el culto de los antepasados, que indican una orientacion
religiosa completamente distinta. Y, como veremos mucho después, el chaman esta
implicado, mas o menos directamente, en cada uno de estos sectores religiosos. Pero
siempre se tiene la impresién de que estd mas en "su casa" en un sector que en el otro.

* Sobre la prehistoria y la historia méas antigua de los Turcos, véase la admirable sintesis de René Grousset:
L'empire des steppes. También Barthold: Histoire des Turcs d'Asie centrale.



Constituido por la experiencia extatica y por la magia, el chamanismo se adapta mas o
menos mal a las diversas estructuras religiosas que le han precedido. A veces se queda
uno atonito situando la descripcion de una sesion chamanica en el conjunto de la vida
religiosa del pueblo correspondiente; pensamos, por ejemplo, en el Gran Dios celeste y en
los mitos que le conciernen; entonces, se tiene la impresion de que nos hallamos ante dos
universos religiosos completamente distintos. Ahora bien, esta impresion es falsa, porque
la diferencia no radica en la estructura de los universos religiosos, sino en la intensidad de
la experiencia religiosa obtenida por la sesion chamanica. Esta acude casi siempre al
éxtasis, y la historia de las religiones nos demuestra que ninguna experiencia religiosa
estd mas expuesta a las desfiguraciones y a las aberraciones que la experiencia extatica.

No seguiremos por ahora con estas observaciones preliminares; pero importa recordar
siempre, al estudiar el chamanismo, que éste prefiere un cierto nimero de elementos
religiosos particulares e incluso "privados”, y que, a la vez, esta muy lejos de abarcar la
vida religiosa del resto de la comunidad. El chantan empieza su nueva, su verdadera vida
por una "separacion"; esto es, como se vera en seguida, por una crisis espiritual que no
esta desprovista de grandeza tragica ni de belleza.

El otorgamiento de los poderes chamanicos

En la Siberia y el Asia nor-oriental, los principales métodos de reclutamiento de los
chamanes son:

1) La trasmision hereditaria de la profesién chamanica, y

2) La vocacion espontanea (el "llamamiento” o la "eleccion™).

Se da también el caso de individuos que se convierten en chamanes por su propia
voluntad (como, por ejemplo, entre los Altaicos), o por la voluntad del clan (los Tunguses,
etc.). Pero los self-made chamanes son considerados como mas débiles que los que han
heredado esta profesion o han seguido el "llamamiento” de los dioses y de los espiritus.
En cuanto a la eleccion por el clan, estd subordinada a la experiencia extatica del
candidato: si ésta no se produce, el adolescente escogido para ocupar la plaza del
chaman difunto se le elimina.

Cualquiera que haya sido el método de seleccion, un chaman no es reconocido como tal,
sino después de haber recibido una doble instruccion: primero, de orden extatico (suefos,
trances, etc.) y, segundo, de orden tradicional (técnicas chamanicas, nombres y funciones
de los espiritus, mitologia y genealogia del clan, lenguaje secreto, etc.). Esta doble
instruccion, asumida por los espiritus y los viejos maestros chamanes, equivale a una
iniciacién. En ocasiones, la iniciacidbn es publica y constituye por si misma un ritual
autonomo. Pero la ausencia de un ritual de este género no significa en modo alguno que
no se efectde la iniciacién; ésta puede realizarse perfectamente en un suefio o0 en la
experiencia extatica del nedfito. Los escasos documentos de que disponemos acerca de
los suefios chamanicos muestran a las claras que se produce asi una iniciacion cuya
estructura es ampliamente conocida en la historia de las religiones; que no se trata, en
ningun caso, de alucinaciones anarquicas y de una afabulacion estrictamente individual,
estas alucinaciones y esta afabulacion se atienen a modelos tradicionales coherentes,
bien articulados y de un contenido teérico asombrosamente rico.

Esto, segun creemos, coloca en una base mas segura el problema de la psicopatia de
los chamanes, de la cual volveremos a hablar en seguida. Psicopatas o no, los futuros
chamanes tienen que someterse a ciertas pruebas de iniciacion y recibir una instruccion
en ocasiones extremadamente compleja. SoOlo esta doble iniciacion -extatica y
tradicional- es la que convierte a un neurotico fortuito en un chaman reconocido por la
sociedad. La misma observacion se impone acerca del origen de los poderes chamanicos:
no es el punto de partida para la obtencion de semejantes poderes (herencia, concesion
por los espiritus, busca voluntaria) lo que desempefia el papel mas importante, sino la



técnica y la teoria subyacente en esta técnica, trasmitidas una y otra a través de la
iniciacion.

La comprobacién de lo dicho parece importante, porque muchas veces se ha pretendido
sacar mayores conclusiones acerca de la estructura e incluso sobre la historia de este
fendmeno religioso partiendo del hecho de que un cierto chamanismo es hereditario o
espontaneo, o de que el "llamamiento” que decide la carrera de un chaman parece ser
condicionado o no por la constitucion psicopética de este ultimo. Mas tarde volveremos a
tratar de estos problemas de método. Por el momento es suficiente con estudiar algunos
documentos siberianos y nor-asiaticos acerca de la eleccién de los chamanes, sin tratar
de clasificarlos por titulos (trasmisién hereditaria, llamamiento, designacion por el clan,
decision personal), porque, como veremos inmediatamente, la mayor parte de los pueblos
gue nos interesan conocen casi siempre muchos métodos de reclutamiento.

Reclutamiento de los chamanes en Siberia occidental y central

Afirma Gondatti que entre los Vogules el chamanismo es hereditario o se trasmite
igualmente por la linea materna. Pero el futuro chaman se singulariza desde su
adolescencia: muy pronto enferma de los nervios y a veces es incluso victima de ataques
epilépticos, que se toman como un encuentro con los dioses. La situacién parece distinta
entre los Ostiacos orientales; segun Dunin-Gorkavitsch, alli el chamanismo no se
aprende; es un don del Cielo, que se recibe al nacer. En la regién de Irtysch, es un don de
Sanke (el dios del Cielo) y se deja sentir desde la mas tierna edad. También los
Vasyugan creen que se nace chaman. Pero, como sefala Karjalainen, el chamanismo,
hereditario o espontaneo, es siempre un don de los dioses o de los espiritus: visto desde
cierto punto, sélo en apariencia es hereditario.

Generalmente coexisten las dos formas de obtencion de los poderes chamanicos. Por
ejecmplo, entre los Votyacos el chamanismo es hereditario, pero es también otorgado
directamente por el dios supremo, que instruye €l mismo al futuro chaman mediante
suefos y visiones. Otro tanto acontece entre los Lapones, donde el don se trasmite en el
seno de la familia; pero los espiritus lo otorgan también cuando asi lo desean.

El chamanismo es hereditario entre los Samoyedos siberianos y los Ostiacos. A la
muerte de su padre, el hijo hace una imagen en madera de la mano de aquél, y por medio
de este simbolo logra que se trasmitan sus poderes.

Pero no basta la condicién de hijo de chaman; es necesario, ademas, que el nedfito sea
aceptado y convalidado por los espiritus. Entre los Yurak-Samoyedos el futuro chaméan
es identificado desde que nace; en efecto, los nifios que vienen al mundo con su "camisa”
estan destinados a convertirse en chamanes (los que nacen con su "camisa" solo en la
cabeza, seran los mas pequefios chamanes). Ya proximo a la madurez, el candidato
empieza a tener visiones, canta mientras duerme, gusta de pasear solitariamente, etc.;
tras este periodo de incubacién, se acerca a un viejo chaman para que lo instruya. Entre
los Ostiacos es en ocasiones el propio padre quien elige a su sucesor entre sus hijos; no
se atiene para ello al derecho de primogenitura, sino a la capacidad del candidato. Le
trasmite luego la ciencia secreta tradicional. EI que no tiene hijos, se la comunica a un
amigo o a un discipulo. Pero, de todas suertes, los que estan destinados a convertirse en
chamanes consagran su juventud a dominar las doctrinas y las técnicas de la profesion.

Dice Sieroszewski que entre los Yakutes el don del chamanismo no es hereditario. Sin
embargo, el amagat (signo, espiritu protector) no desaparece después de la muerte del
chaman y, por tanto, tiende a encarnar en un miembro de la misma familia. Pripuzov nos
procura los siguientes detalles: la persona destinada a convertirse en chaman se vuelve
furiosa, luego pierde repentinamente su conciencia, se retrae a los bosques, se alimenta
de cortezas de arboles, se arroja al agua y al fuego y se hiere con cuchillos. Entonces su
familia recurre a un viejo chaméan, que comienza a instruir al joven extraviado acerca de



las diversas especies de espiritus y del modo de llamarlos y dominarlos. Esto no es otra
cosa que el principio de la iniciacion propiamente dicha, que exige después una serie de
ceremonias acerca de las cuales volveremos a hablar.

Entre los Tunguses trans-baikalianos, el que desea ser chaman declara que el espiritu
de un chaman difunto se le ha aparecido en suefios y le ha ordenado que le suceda. Es
de precepto que esta declaracion, para que se la considere atendible, vaya acompafiada
de un desarreglo mental bastante avanzado. Segun las creencias de los Tunguses de
Turushansk el que esta destinado a convenirse en chaman ve en sus suefios como el
"diablo" Khargi ejecuta los ritos chaméanicos. Entonces es cuando él aprende los secretos
del oficio. Volveremos a hablar de estos "secretos”, porque constituyen el meollo de la
iniciacion chamanica, la cual se efectla a veces durante suefios y trances aparentemente
morbosos.

Reclutamiento entre los Tunguses

Entre los Manchues y los Tunguses de Manchuria existen dos clases de "grandes"
chamanes (amba saman): los que pertenecen al clan y los independientes del mismo. En
el primer caso, la trasmision de los dones chamanicos se efectia habitualmente del
abuelo al nieto; porque, ocupado en acudir a las necesidades materiales de su padre, el
hijo no puede ser chaméan. Entre los Manchues si puede serlo el hijo: pero, a falta de
hijos, es el nieto quien hereda el don, esto es, los "espiritus” disponibles tras la muerte del
chaman. Cuando en la familia de éste no hay quien pueda tomar posesion de esos
espiritus, se plantea un serio problema. Entonces se acude a un extrafio. En cuanto al
chaman independiente, éste no tiene que seguir ninguna regla. Esto es facil de
comprender: sigue su propia vocacion.

Shirokogorov describe muchos casos de vocaciones chamanicas. Parece que siempre
se trata de una crisis histérica a histeroide, seguida de un periodo de instruccién, durante
el cual el nedfito es iniciado por el chaman titular. En la mayoria de los casos estas crisis
se presentan en la madurez. Pero nadie puede convertirse en chaman, sino muchos afios
después de la primera experiencia, y para serlo es necesario que lo reconozca como tal
toda la comunidad y después de haberse sometido a la prueba inicial. Sin ella ningun
chaman puede ejercer su funcion. Muchos renuncian a la profesion para la que se
creyeron destinados si no son reconocidos por el clan como dignos de ser chamanes.

La instruccion desempefia un papel importante, pero solo interviene después de
efectuada la primera experiencia extatica. Por ejemplo, entre los Tunguses de la
Manchuria el nifio es escogido y educado con el propésito de que se convierta en
chaméan: pero el primer éxtasis es decisivo: si la experiencia no se realiza, el clan renuncia
a su candidato. En ocasiones, la conducta del joven elegido decide y precipita la
consagracion. A lo mejor acontece que éste huye a las montafias y permanece alli siete
dias 0 mas, alimentandole de animales "capturados por él directamente con sus dientes'™,
y vuelve al poblado donde se presenta sucio, ensangrentado, con la vestidura desgarrada
y los cabellos en desorden "como un salvaje"®. Sélo después de unos diez dias el
candidato comienza a balbucir palabras incoherentes’. Un viejo chaman se dedica
entonces a hacerle, con suma precaucion, algunas preguntas; el candidato (mas
exactamente, el "espiritu” que lo posee) se vuelve furioso y, por dltimo, sefiala, de entre

® Esto indica una metamorfosis en fiera, esto es, en cierto modo, una reintegracion en el antepasado.

® Todos estos detalles tienen un alcance iniciatico, que se aclarara después.

" Durante este periodo de silencio los espiritus completan su iniciacién por los espiritus; sobre ésta los
chamanes tungusos Yy buriatos nos procuran detalles preciosos.



los chamanes, el que debera ofrecer los sacrificios a los dioses y preparar la ceremonia
de iniciacion y de consagracion.

Reclutamiento entre los Buriatos y los Altaicos

Entre los Buriato-Altares estudiados por Sandschejew, el chamanismo se trasmite por
linea paterna o materna; pero es también espontaneo. En los dos casos la vocacion se
manifiesta por suefios, convulsiones, unos y otras provocados por los espiritus de los
antepasados (utcha). La vocacion chamanica es obligatoria: no hay modo de eludirla. Si
no existen candidatos convenientes, los espiritus de los antepasados torturan a los nifios;
éstos lloran cuando duermen, se vuelven nerviosos y sofiadores, y a los trece afios son
consagrados chamanes. El periodo preparatorio entrafia una larga serie de experiencias
extaticas, que son a la vez de iniciacion: los espiritus de los antepasados aparecen en los
suefos y algunas veces llevan al nedfito hasta el Infierno. El joven continda instruyéndose
a un tiempo con los chamanes y los ancianos; aprende la genealogia y las tradiciones del
clan, la mitologia y el vocabulario chamanicos. El instructor se llama el Padre-Chaman. El
candidato canta himnos chamanicos durante su éxtasis. Esta es la sefial de que ya se ha
establecido el contacto con el mas alla.

El chamanismo es generalmente hereditario entre los Buriatos de la Siberia meridional,
pero acontece también que se llega a ser chaman a consecuencia de una eleccién divina
o de un accidente. Por ejemplo, los dioses escogen al futuro chaméan hiriéndole con el
rayo o indicandole su voluntad por medio de piedras caidas del Cielo; alguien bebe
casualmente un poco de tarasun, encuentra alli una de esas piedras, por lo que se
transforma en chaman. Pero también estos chamanes escogidos por los dioses tienen
gue ser guiados e instruidos por los viejos chamanes (Mikhailowski). Es importante el
papel del rayo en la designacion del futuro chaman; nos indica el origen celeste de los
poderes chamanicos. No se trata de un caso aislado, también entre los Soyotes se
convierte en chaman el individuo a quien toca el rayo, y el rayo esta a veces estampado
en el indumento chaménico.

Por lo que se refiere al chamanismo hereditario, las almas de los antepasados-
chamanes escogen un joven de la familia; éste se vuelve un hombre ausente y sofiador,
ama la soledad, tiene visiones proféticas y padece ocasionalmente ataques que lo sumen
en la inconsciencia. Los Buriatos suponen que durante ese tiempo su alma es arrebatada
por los espiritus y conducida hacia Occidente si esta llamado a ser un chaméan-blanco y
hacia Oriente si estd destinado a convertirse en un chaman-negro. Acogida en el palacio
de los dioses el alma del nedfito es instruida por los antepasados-chamanes en los
secretos del oficio, las formas y los nombres de los dioses, el culto y los nombres de los
espiritus, etc. Unicamente después de esta primera iniciacion el alma se reintegra al
cuerpo. Ya veremos que la iniciacion prosigue aun durante largo tiempo.

Entre los Altaicos el don del chamanismo es generalmente hereditario. Nifio todavia, el
futuro Kam parece enfermizo, solitario, contemplativo, pero es largamente adoctrinado por
su padre, que le ensefia los cantos y la tradicion de la tribu. Cuando en una familia un
muchacho es victima de ataques de epilepsia, los Altaicos creen a cierra 0jos que uno de
sus antepasados ha sido chaman. Pero también puede llegarse a ser Kam por la propia
voluntad, aungque un chaman de esta clase es considerado como inferior a los otros.

Entre los Kazakh-Kirghizes la profesion de baqca se transmite por lo comun de padre a
hijo; por excepcion, el padre la transfiere a sus dos hijos. Pero se conserva el recuerdo de
una época antigua en que el nedfito era escogido directamente por los viejos chamanes.
"En otro tiempo los bagg¢as comprometian a ciertos Kazakh-Kirghizes que a veces eran
demasiado jévenes y por lo comun huérfanos, al objeto de iniciarlos en la profesién de
baqca; sin embargo, para el buen éxito de la empresa era indispensable que los elegidos
tuvieran cierta predisposicién a las enfermedades nerviosas. Los sujetos destinados al



bagcylyk se caracterizaban por cambios subitos de caracter, por pasar rapidamente de la
irritacion al estado normal y de la melancolia a la agitacion.

Trasmision hereditaria y busca de los poderes chamanicos

Dos conclusiones se desprenden ya de este rapido examen de los hechos siberianos y
central-asiaticos:

1) La coexistencia del chamanismo hereditario con un chamanismo otorgado
directamente por los dioses y los espiritus.

2) La frecuencia de los fendmenos morbosos que acompafian a la manifestacion
espontanea o a la trasmision hereditaria de la vocacion chamanica.

Veamos ahora cual es la situacion en otras regiones, fuera ya de Siberia, del Asia central
y de las zonas articas.

No es preciso que nos detengamos mucho en la cuestién de la trasmision hereditaria o
de la vocacion espontanea del mago y del hombre-médico. En general, la situacién es
igual en todas partes, pues coexisten las dos vias de acceso a los poderes magico-
religiosos. Bastara con citar algunos ejemplos.

La profesion de hombre-médico es hereditaria entre los Zulles y los Bochuanas de
Africa del Sur, entre los Nyimas del Sudan meridional, entre los Negritos y los Jakun de la
Peninsula malaya, entre los Batak y otros pueblos de Sumatra, entre los Dayacos, entre
los hechiceros de las Nuevas Hébridas y en muchas tribus de las Guayanas y de
Amazonas (Shipibo, Cobeno, Macushi, etc.). "Para los Cobeno el chaméan, por derecho
de sucesién, goza de un poder superior que aquel cuyo titulo lo debe a su propia
iniciativa” (Métraux). Entre las tribus de las Montafias Rocallosas de América del Norte el
poder chaménico puede ser también heredado, Pero la trasmision se efectia siempre a
través de una mia experiencia extatica (suefio). Como advierte Park la herencia, tras la
muerte del chaman, parece ser mas bien la tendencia de uno de los hijos, o de otro
miembro de la familia, a adquirir el poder sacandolo de la misma fuente. Sefala Marian
Smith que entre los Puyallup "el poder propende a quedar en la familia"®. Se conocen
también casos en que el chaman trasmite en vida el poder a un hijo suyo. La herencia del
poder chamanico parece ser la regla entre las tribus de la Meseta (Thompson. Shuswap,
Okanagon del Sur, Klallam, Nez Percé, Klamath. Tenino), en Carolina del Norte (Shasta,
etc.) y se halla también entre los Hupa, Chimariko, Wintu y los Mono occidentales. La
trasmision de los "espiritus"” es siempre la base de la herencia chamanica, a diferencia del
método, mas usado en casi todas las tribus norteamericanas, de adquirir esos "espiritus”
por medio de una experiencia espontanea (suefio, etc.) o por la busca voluntaria.
También, pero raramente, entre los Esquimales es hereditario el chamanismo. Un Iglulik
se convierte en chaman después de haber sido herido por una morsa: pero hay que
advertir que el tal heredaba en cierto modo la calificacion de su madre, que se habla
convertido en chamana después de que una bola de fuego penetro en su cuerpo®.

En muchos pueblos primitivos, que no consideramos de interés enumerar aqui, no es
hereditario el oficio de hombre-médico. Esto quiere decir que en todas partes se admite la
posibilidad de obtener los poderes magico-religiosos, ya espontaneamente (enfermedad,
suefo, tropiezo fortuito con una fuente de "poder", etc.), ya voluntariamente (busca).
Puede observarse que la obtencion no hereditaria de los poderes magico-religiosos ofrece
un numero casi ilimitado de formas y variantes, que interesan mas bien a la historia

8 Citado por Marcelle Bouteiller: Du "chaman" au "panseur de secret". "Una muchacha, conocida nuestra,
posee el don de curar las quemaduras; se lo comunicé una vieja vecina, ya difunta, que le ensefd tal
secreta porque no tenia familia a quien transmitirlo: ella habia sido iniciada por uno de sus ascendientes.

° Knud Rasmussen: Intellectual culture of the Iglulik Eskimos. Es posible que entre los esquimales de las
Islas Diomede el chaman transmita directamente sus poderes a uno de sus hijos.



general de las religiones que a un estudio sistematico del chamanismo, puesto que
supone tanto la posibilidad de obtener de una manera espontanea o voluntaria los
poderes magico-religiosos y convertirse, por consiguiente, en chaman, hombre-médico o
hechicero, cuanto conseguir tales fuerzas para su propia seguridad o su provecho
personal, segun se observa aqui y alla dentro del mundo arcaico.

Esta udltima posibilidad de procurarse las fuerzas magico-religiosas no entrafia una
distincién de régimen religioso o social en relacion con el resto de la comunidad. El
hombre que obtiene, mediante determinadas técnicas elementales, pero tradicionales, un
acrecentamiento de sus posibilidades magico-religiosas para garantizar, por ejemplo, la
opulencia de sus cosechas o para defenderse contra el mal de ojo. etc., no trata de
cambiar su status socio-religioso y convertirse en hombre-médico por el refuerzo mismo
de su eficacia para acercarse a lo sagrado. Desea simplemente aumentar sus
capacidades vitales y religiosas. En consecuencia, su busca —modesta y limitada— de los
poderes magico-religiosos se coloca entre las conductas mas tipicas y mas elementales
del hombre ante lo sagrado. Porque, como hemos visto anteriormente, en el hombre
primitivo, como en todo ser humano, el deseo de relacionarse con lo sagrado lo
contrarresta el temor de verse obligado a renunciar a su condicion simplemente humana y
a convenirse en un instrumento, mas o menos maleable, de una manifestacion cualquiera
de lo sagrado (dioses, espiritus, antepasados, etc.).

En las péaginas siguientes, la busca voluntaria de los poderes magico-religiosos o la
concesion de tales poderes por los dioses y los espiritus nos retendra Unicamente cuando
se trate de una adquisicion masiva de lo sagrado, llamada a cambiar radicalmente el
régimen socio-religioso del interesado que, por este hecho, se convierte en un técnico
especializado. Incluso en casos de este género tendremos ocasion de advertir una cierta
resistencia contra la "eleccion divina".

Chamanismo y psicopatologia

Examinemos ahora las relaciones que se han creido descubrir entre el chamanismo
artico y siberiano y las enfermedades nerviosas, especialmente las diferentes formas de la
histeria artica. Desde Krivoshapkin, Bogorai, Vitashevskij y Czaplicka, no se ha cesado de
evidenciar la fenomenologia psicopatolégica del chamanismo siberiano. El ultimo
partidario de la explicacion del chamanismo por la histeria artica —Ohlmarks— se vio
incluso obligado a distinguir entre un chamanismo artico y un chamanismo subdrtico, de
acuerdo con el grado de neuropatia de sus representantes. Este autor supone que el
chamanismo fue originariamente un fendmeno exclusivamente artico, debido en primer
término a la influencia del medio cosmico sobre la labilidad nerviosa de los habitantes de
las regiones polares. El fri6 excesivo, las largas noches, la soledad desértica, la falta de
vitaminas, etc., influyen, segun dicho autor, en la constitucion nerviosa de los pueblos
articos, provocando, bien enfermedades mentales (la histeria artica, el meryak, el
menevik, etc.), bien el trance chamanico. Segun esta teoria la Unica diferencia que
distingue a un chaman de un epiléptico, es que este ultimo no puede llegar al trance por
su propia voluntad. El éxtasis chamanico es, en la zona artica, un fenémeno espontaneo y
organico, y solamente refiriéendose a dicha zona se puede hablar del "gran chamanismo”,
esto es, de la ceremonia que acaba en un trance cataléptico real, durante el que el alma
se supone que abandona el cuerpo y viaja hacia los cielos o los infiernos subterraneos.

En las regiones subarticas, como el chaman no es victima de la opresion césmica, no
llega a conseguir espontdneamente un trance real, y se ve obligado a provocar un
seudotrance con la ayuda de narcéticos o de simular dramaticamente el "viaje" del alma.

La tesis de la identificacion del chamanismo con una enfermedad mental ha sido también
sustentada a proposito de otras formas de chamanismo ajenas al chamanismo artico.
Afirmaba Wilken, hace ya mas de sesenta afios, que originariamente el chamanismo



indonesio no fue otra cosa que una enfermedad real y que sélo muchos afios después
comenzo a imitarse dramaticamente el trance genuino. Y no se han dejado de sefalar las
sorprendentes relaciones que parecen existir entre el desequilibrio mental y las diferentes
formas de chamanismo sur-asiatico y Oceanico. Segun Loeb, el chaman de Niue es
epiléptico o extraordinariamente nervioso, y procede de ciertas familias en las que la
inestabilidad nerviosa es hereditaria. Basandose en las descripciones de Czaplicka,
Layard ha creido poder descubrir un estrecho parecido entre el chaman siberiano y el
bwili de Malekula. También son igualmente neurdpatas el sikerei de Mentawei» y el
bomor de Kelantan. En Samoa los epilépticos se convierten en adivinos. Los Batak de
Sumatra y otros pueblos indonesios escogen con preferencia para desempefar el oficio
de magos a personas enfermizas o endebles. Entre los Subanum de Mindanao el mago
perfecto es generalmente un neurasténico o, por lo menos, un excéntrico. Lo mismo
acontece en otras partes: entre los Sema Maga, el hombre-medico parece a veces un
epiléptico; en el archipiélago Andaman a los afectados por la epilepsia se les considera
como grandes magos; entre los Lotuko de Uganda los invalidos y los neurGpatas son
candidatos por lo comun, a la magia (pero tienen que someterse, sin embargo, a una
larga iniciacion antes de ser calificados en su profesion).

Segun el padre Housse, entre los Araucanos de Chile los que se quieren dedicar al
chamanismo "son siempre individuos enfermizos o sensitivos de corazén débil, estdmago
delicadisimo y propensos a padecer desvanecimientos. Suponen que para ellos es
irresistible el llamamiento de la divinidad y que una muerte prematura castigaria
inevitablemente su infidelidad o su resistencia”. A veces, como entre los Jivaros," el
futuro chaméan es solamente un ser reservado y taciturno, o, como entre los Selk'nam y
los Yamana de la Tierra del Fuego, seres predispuestos a la meditacidén y al ascetismo.
Paul Radin evidencia la estructura epileptoide o histeroide de la mayoria de los hombres-
meédico que cita en apoyo de su tesis acerca del origen psicopatoldgico de los hechizeros
y los sacerdotes. Y afade, coincidiendo con Wilken, Layard y Ohlmarks: "Lo que en un
principio se debia a unas necesidades psiquicas se convirti6 en una formula prescrita y
mecanica para uso de todos los que deseaban trasmutarse en sacerdotes o establecer un
punto de contado con lo sobrenatural”. Ohlmarks afirma que en ninguna parte del mundo
las enfermedades psicomentales son tan intensas y estan tan extendidas como en las
zonas articas, y cita lo siguiente del etnélogo ruso Zelenin: "En el Norte estas psicosis
habian cundido mucho mas que en otras partes". Pero se han hecho observaciones
analogas sobre otros muchos pueblos primitivos, y no se nos alcanza como tales
observaciones pueden facilitarnos la comprension de un fenémeno religioso™.

Considerado en la perspectiva del homo religiosus —que es la Unica que nos interesa en
el presente trabajo— el enfermo mental aparece como un mistico frustrado, o, mejor aun,
como un mistico simiesco. Su experiencia esta desprovista de contenido religioso, incluso
cuando se asemeja aparentemente a una experiencia religiosa, del mismo modo que un
acto de autoerotismo consigue el mismo resultado fisiolégico que un acto sexual
propiamente dicho (la eyaculacion), siendo Unicamente una imitacion simiesca de
semejante acto, ya que le falta la presencia concreta de la "pareja". Puede suceder, por
otra parte, que la identificacion de un individuo neurético con un individuo "poseido" por
los espiritus, identificacién que se considera como muy frecuente en el mundo arcaico, no

% Incluso Ohlmarks reconoce que el chamanismo no puede ser considerado exclusivamente como una
enfermedad mental, ya que el fendmeno es muy complejo. Métraux ha visto mejor el fondo del problema al
escribir, a propésito de los chamanes suramericanos, que los individuos neuréticos o religiosos por
temperamento "se sienten atraidos hacia un género de vida que les procura una union intima con el mundo
sobrenatural y que les permite emplear libremente su fuerza nerviosa. Los inquietos, los inestables, o
simplemente los meditativos hallan en el chamanismo una atmdsfera propicia”. Para Nadel (A study of
shamanism in the Nuba mountains) no se ha resuelto ain el problema de la estabilizacion de las
psiconeurosis por medio del chamanismo; pero véanse sus conclusiones en lo que se refiere a la integridad
mental de los chamanes de los Nyima.



sea en muchos casos sino el resultado de observaciones imperfectas realizadas por los
primeros etnologos. En las tribus sudanesas, estudiadas recientemente por Nadel, esta
bastante extendida la epilepsia; pero ni ésta, ni ninguna otra enfermedad mental, es
considerada por los indigenas como una verdadera posesion. Sea como fuere, la
conclusion es obvia: el supuesto origen éartico del chamanismo no procede
necesariamente de la labilidad nerviosa de los pueblos que viven demasiado cerca del
polo y de las epidemias especificas del Norte, a partir de una cierta latitud. Como hemos
visto, analogos fendmenos psicopaticos se dan en las distintas partes del mundo.

No tiene nada de sorprendente que determinadas enfermedades aparezcan casi siempre
en relacidn con la vocaciéon de los hombres-médico. EI hombre religioso, como el enfermo.
se siente proyectado sobre un nivel vital que le revela los datos fundamentales de la
existencia humana, esto es, la soledad, la inseguridad y la hostilidad del mundo que le
rodea. Pero el mago primitivo, el hombre-médico o el chaméan no es s6lo un enfermo; es,
ante todas las cosas, un enfermo que ha conseguido curar, y que se ha curado a si
mismo. Muchas veces, cuando la vocacién del chaman o del hombre-médico se
manifiesta a través de una enfermedad o de un ataque epiléptico, la iniciacion del
candidato equivale a una curacién. El famoso chaméan yakuto Tusput (esto es, "caido del
Cielo") cay6 enfermo a los veinte afios, rompid a cantar y noté una gran mejoria. Cuando
Sieroszewski lo encontro, tenia setenta afios y daba pruebas de una incansable energia.
"Si fuera preciso, podria tocar el tambor, danzar y saltar durante toda una noche". Era,
ademas un hombre que habia viajado; incluso habia trabajado en las minas de oro de
Siberia. Pero sentia la necesidad de dedicarse al chamanismo: enfermaba si dejaba de
practicarlo durante mucho tiempo.

Un chaman golde le contaba a Sternberg: "Los viejos dicen que hace algunas
generaciones habia tres grandes chamanes en mi familia. No se sabe que haya habido
chamanes entre mis antepagados mas préximos. Mis padres gozaban de una salud
perfecta. Tengo cuarenta afos; estoy casado y no tengo hijos. Estuve muy bien hasta los
veinte afios; mas tarde, cai enfermo, me dolia el cuerpo y padecia unos espantosos
dolores de cabeza. Unos chamanes intentaron curarme y no lo consiguieron. Mejoré
cuando empecé yo mismo a dedicarme al chamanismo, Me converti en chaman hace diez
afos, pero al principio ejercitaba mis facultades s6lo en mi mismo; s6lo hace tres afos
gue me dedico a curar al projimo. La profesion de chaman es sumamente fatigosa.

Sandschejew se tropezd con un Buriato que en su juventud habia sido "antichamanista”.
Pero cayo6 enfermo y, luego de haber buscado en vano su curacion (llegé a trasladarse a
Irkutsk para consultar con un buen medico), se consagré al chamanismo. Se curd
inmediatamente, y se hizo chaman hasta el fin de sus dias. Sternberg sefiala también que
la eleccion del chaman se manifiesta por una enfermedad bastante grave que coincide
generalmente con la madurez sexual. Pero el futuro chaman acaba por curarse con la
ayuda de esos espiritus que seran después sus espiritus protectores y auxiliares. Algunas
veces estos son antepasados que desean trasmitirle los espiritus que quedan disponibles.
Se trata, en efecto, de una especie de trasmision hereditaria: en este caso la enfermedad
es solo un signo de la "eleccién”, y es una dolencia pasajera.

Se trata siempre de una curacion, de un dominio, de un equilibrio realizados por el
ejercicio mismo del chamanismo. Por ejemplo, no se debe al hecho de padecer ataques
de epilepsia el que un chaman esquimal o indonesio posea su fuerza y su prestigio; sino
al hecho de que puede dominar su propia epilepsia. Exteriormente se puede muy bien
sefialar gran numero de semejanzas entre la fenomenologia del meryak o menerik y el
trance del chaman siberiano; pero el hecho esencial sigue siendo, sin embargo, la
capacidad que posee este Ultimo para provocar voluntariamente su "trance epileptoide”.
Y, lo que es mas, los chamanes, tan parecidos, aparentemente, a los epilépticos y a los
histéricos, dan prueba de una constitucion nerviosa superior a la normal, por cuanto



logran concentrarse con una intensidad inaccesible a los profanos, resisten esfuerzos
agotadores, dominan sus movimientos extaticos, etc.

Segun los informes de Bjeljavskij y otros, recogidos por Karjalainen, el chaman vogul
posee una inteligencia viva, un cuerpo perfectamente agil y una energia al parecer sin
limites. Por su misma preparacion, con miras a su futuro trabajo, el nedfito se afana en
fortalecer su cuerpo y perfeccionar sus cualidades intelectuales. Un chaman yakuto
llamado Mytchyll, al que conoci6 Sieroszewski, aventajaba, aunque era viejo, durante las
sesiones, a los mas jovenes por la altura de sus saltos y la energia de sus gestos. "Se
animaba, chispeaba de ingenio y de inspiracion. Se atravesaba con un cuchillo, tragaba
palos y devoraba carbones encendidos" (Du chamanismo d'apres les croyances des
Yakoutes). Segun los Yakutes, el chaman perfecto "debe ser serio, tener tacto, saber
convencer a los que le rodean; sobre todo, no debe parecer nunca presumido, orgulloso,
violento. Debe sentirse en €l una fuerza interior que no ofenda, pero que tenga conciencia
de su poder". Dificilmente se reconoceria en este retrato al epileptoide que uno se
imagina de acuerdo con otras descripciones.

Aunque los chamanes llevan a cabo su danza extatica en el interior de una yurte'
atestada de gente, en un espacio sumamente reducido, con vestiduras que llevan mas de
quince kilos de hierro en anillos y otros muchos objetos, ningun espectador resulta herido.
Y el bagca de los Kazakh-Kirghizes, durante el trance, aunque "se arroja a un lado y a
otro, con los ojos cerrados, coge siempre asi todos los objetos que necesita". Esta
asombrosa capacidad de dominio, que sefiorea incluso los movimientos extaticos, revela
una admirable constitucion nerviosa. En general el chamén siberiano y nor-asiatico no
presenta ningln indicio de desintegracién mental*>. Su memoria y su facultad de
autodominio son claramente superiores que las de la mayoria. Segun Kai Donner (La
Sibérie), "puede sostenerse que entre los Samoyedos, los Ostiacos y otras tribus, el
chaman est4, por lo comun, sano y es, con frecuencia, desde el punto de vista intelectual,
muy superior a su medio". Entre los Buriatos los chamanes son los principales custodios
de la rica literatura heroica oral. El vocabulario poético de un chaman yakuto abarca
12000 palabras, mientras que su lenguaje usual —el Unico que comprende el resto de la
comunidad— no pasa de las 4000 (Chadwick, Growth of literature, Ill). Entre los Kazakh-
Kirghizes, el baqgca, "cantor, poeta, musico, adivino, sacerdote y médico, parece ser el
custodio de las tradiciones religiosas populares y el conservador de las leyendas
seculares" (Castagné, Magie et exorcisme).

Anélogas observaciones se han hecho a propésito de los chamanes de otras regiones.
Segun Koch.Grinberg "los chamanes entre los Taulipang son, en general, individuos
inteligentes, a veces astutos, pero siempre poseedores de un gran caracter, porque en su
formacion y en el ejercicio de sus funciones necesitan dar pruebas de energia y de
dominio de si mismos". Métraux, al tratar de los chamanes amazoénicos observa: "No
parece que se haya escogido ninguna anomalia o particularidad fisica o fisiolégica como
sintoma de una predisposicidén especial para el ejercicio del chamanismo.

Entre los Wintu la trasmision y la perfeccion del pensamiento especulativo esta en
manos de los chamanes. El esfuerzo intelectual del profeta-chaméan dayaco es enorme y
denota una capacidad mental muy superior a la de la colectividad. La misma observacion
se ha hecho acerca de los chamanes africanos en general (Chadwick, Poetry and
prophecy). En cuanto a las tribus sudanesas estudiadas por Nadel, "no existe ninguan
chaman que sea en su vida cotidiana un '‘anormal’, un neurasténico o un paranoico, si lo
fuese, se le colocaria entre los locos, no se le respetaria como sacerdote. En fin de

" Yurte no es, para algunos autores, la tienda que sirve de habitacién (temporal), sino el lugar sobre el cual
se eleva dicha tienda. Esta (llamada kibitka entre los kirghizes) es de planta circular y esta formada por una
armazon de madera, cubierta con fieltro.

12 E] chamén lap6n debe estar perfectamente sano; ltkonen.



cuentas el chamanismo no puede relacionarse con una anormalidad naciente o latente; yo
no me acuerdo de un solo chaman cuya histeria profesional haya degenerado en un
desorden mental grave"*?.

Y es preciso 'tener en cuenta el hecho de que la iniciacion propiamente dicha no exige
Gnicamente una experiencia extatica, sino que, como vamos a verlo, lleva aparejada
también una instruccién tedrica y practica demasiado complicada para ser accesible a un
neurdtico. Que estén o que no estén sujetos a ataques reales de epilepsia o de histeria,
los chamanes, los hechiceros, los hombres-médico en genera), no pueden ser
considerados como simples enfermos, porque su experiencia psicopatica tiene un
contenido tedrico. Si se curan a si mismos y saben curar a los demas, es, entre otras
cosas, porque conocen el mecanismo —o, mejor aun, la teoria— de la enfermedad.

Todos estos ejemplos explican, de una o de otra manera, la singularizacion del hombre-
médico en el seno de la sociedad. Bien sea escogido por los dioses o los espiritus para
ser su portavoz, bien esté predispuesto para semejante funcion a consecuencia de
algunas taras fisicas, o bien sea portador de una herencia que equivale a una vocacion
magico-religiosa, de cualquier modo el hombre-médico se separa del mundo de los
profanos justamente porque se halla en relacibn méas directa con lo sagrado y manipula
mas eficazmente con sus manifestaciones. Debilidad, enfermedad nerviosa, vocacion
espontanea o por herencia son otros tantos signos de una "eleccién". A veces estos
signos son fisicos (debilidad connatural o adquirida), en otras ocasiones se trata de un
accidente, incluso de los mas comunes (por ejemplo, caer de un arbol, ser mordido por
una serpiente, etc.); pero, habitualmente, como veremos con todo detalle en el capitulo
siguiente, la eleccion se anuncia por medio de un accidente insdlito; rayo, aparicion.
sueno, etc.

Nos interesa insistir en esta nocién de singularizacion por medio de una experiencia
insodlita y anormal, Porque, es preciso considerar que la singularizacion como tal surge de
la dialéctica misma de lo sagrado. En efecto, las hierofanias mas elementales no son otra
cosa que una separacion radical, de valor ontologico, entre un objeto cualquiera y la zona
césmica circundante: tal piedra, tal arbol o tal lugar, por el hecho mismo de que se revelan
como sagrados, por haber sido, en cierto modo, "escogidos" como receptaculo de una
manifestacion de lo sagrado, se separan ontolégicamente de las otras piedras, de los
otros arboles y de los otros lugares, y se sitian en un plano diferente, sobrenatural. Ya
hemos analizado en otra parte (Traité d'histoire des religions) las estructuras y la
dialéctica de las hierofanias y de las kratofanias; en una palabra, las manifestaciones de
lo sagrado mégico-religioso. Lo que importa observar ahora es la simetria que existe entre
la singularizacion de los objetos, seres y signos sagrados, y la singularizacién por
eleccidn, "escogiendo" entre los que experimentan lo sagrado con una intensidad distinta
gue el resto de la comunidad y que encarnan, en cierto modo, lo sagrado, puesto que lo
viven abundantemente, o, mas bien, "son vividos" por la "forma" religiosa que los escogio
(dioses, espiritus, antepasados, etc.). Estos pocos detalles preliminares mostraran su
verdadero alcance cuando hayamos estudiado los métodos de preparacion y las técnicas
de iniciacion de los futuros chamanes.

Capitulo Il

ENFERMEDADES Y SUENOS INICIATICOS

3 Nadel: A study of shamanism. No puede, pues, decirse que "el chamanismo absorbe la anormalidad
mental difusa en la] comunidad, ni que esta fundado en una predisposicion psicopética evidente y extendida.
Sin duda alguna, el chamanismo no puede ser explicado simplemente como un mecanismo cultural
destinado a perfeccionar la anormalidad, o a explotar la predisposicion psicopatolégica hereditaria”.



Enfermedad-iniciacion

Las enfermedades, los suefios y los éxtasis mas o menos patoldgicos, son, como hemos
visto, otros tantos medios de acceso a la condicion de chaman. En ocasiones estas
singulares experiencias no significan otra cosa que una "eleccion” venida de lo alto y no
hacen mas que preparar al candidato para nuevas revelaciones. Pero, casi siempre, las
enfermedades, los suefios y los éxtasis constituyen por si mismos una iniciacion; esto es,
consiguen transformar al hombre profano de antes de la "eleccion” en un técnico de lo
sagrado. Desde luego, esta experiencia de orden extatico esta siempre y en todas partes
seguida por una instruccion tedrica y practica que procuran los viejos maestros; pero no
es por eso menos decisiva, porque es ella la que modifica radicalmente el status religioso
de la persona "escogida”.

Veremos a continuacion que todas las experiencias extaticas que deciden acerca de la
vocacion del futuro chaman asume el esquema tradicional de una ceremonia de iniciacion;
sufrimiento, muerte y resurreccion. Desde este punto de vista, nada nos importa cual sea
la "enfermedad-vocacion” que desempefia el papel de una iniciacién; porque los
sufrimientos que provoca corresponden a las torturas iniciaticas, el aislamiento psiquico
de un "enfermo escogido” es el paralelo del aislamiento y de la soledad rituales de las
ceremonias inicidticas, la inminencia de la muerte conocida por el enfermo (agonia,
inconsciencia, etc.) evoca la muerte simbdlica adoptada en todas las ceremonias de
iniciacion. Los ejemplos que siguen mostraran hasta qué punto llega la comparacion
enfermedad-iniciacion. Algunos sufrimientos fisicos hallaran su traduccion precisa en los
términos de una muerte (simbdlica) iniciatica: por ejemplo, el descuartizamiento del
cuerpo del candidato (enfermo), experiencia extatica que puede producirse ya gracias a
los sufrimientos de la "enfermedad-vocacion”, ya mediante ciertas ceremonias rituales, o
ya, en fin, por medio de suefios.

En cuanto al contenido de estas experiencias extaticas iniciales, aun siendo bastante
rico, admite casi siempre uno o varios de los temas siguientes: descuartizamiento del
cuerpo, seguido de una renovacién de los 6rganos internos y de las visceras; ascension al
Cielo y didlogo con los dioses o los espiritus; descenso a los Infiernos y conversaciones
con los espiritus y las almas de chamanes muertos; diversas relaciones de orden religioso
y chaménico (secretos del oficio). Como se ve facilmente, todos estos temas son
iniciaticos. Todos estan atestiguados en algunos documentos; en otros s6lo se mencionan
uno o dos (descuartizamiento del cuerpo, ascension al Cielo). Por otra parte, es posible
que la falta de ciertos temas iniciaticos se daba, por lo menos en parte, a nuestra
deficiente informacion, ya que los primeros etndlogos se contentaban generalmente con
informes que eran harto sumarios.

Sea como fuere, la presencia o0 la ausencia de estos temas indica también una
determinada orientacion religiosa de las técnicas chamanicas aferentes. Existe, sin duda
alguna, una diferencia entre la iniciacion chamanica "celeste" y la que se podria llamar,
don ciertas reservas, "infernal". El papel que desempefia un Ser Supremo y celeste en la
concesion del trance extatico, o al contrario, la importancia concedida a los espiritus de
los chamanes muertos o a los "demonios", sefialan orientaciones divergentes. Es
probable que estas diferencias se deban a concepciones religiosas distintas e incluso
opuestas. En todo caso entrafian una larga evolucion y ciertamente una historia que, dado
el estado actual de las investigaciones solo puede esbozarse de una manera hipotética y
provisional. Por el momento no vamos a ocuparnos en la historia de estos tipos de
iniciacién. Y, para no complicar la exposicion, presentaremos separadamente cada uno de
los grandes temas mistico-rituales: descuartizamiento del cuerpo del candidato, ascension
al Cielo y descenso a los Infiernos. Pero es necesario no perder nunca de vista que esta
separacion solo excepcionalmente corresponde a la realidad; que, como veremos muy
pronto en los chamanes siberianos, los tres principales temas iniciaticos coexisten a



veces en la experiencia de un mismo individuo y que, en todo caso, se hallan
generalmente en el seno de una misma religion. En fin, debera tenerse en cuenta que
estas experiencias extéticas, aun constituyendo la iniciacion propiamente dicha, son
siempre completadas en un complejo sistema de instruccion tradicional.

Comenzaremos la descripcidon de la iniciacion chaméanica estudiando el tipo extético, y
esto por dos razones; porque creemos que sea el mas antiguo y porque es el mas
completo, en el sentido de que comprende todos los temas mitico-rituales, enumerados
con anterioridad. Inmediatamente después ofreceremos ejemplos de esta misma clase de
iniciacion en regiones ajenas a la Siberia y al Asia nor-oriental.

Extasis y visiones iniciaticas de los chamanes yakutos

En el capitulo precedente hemos citado muchos ejemplos de vocacion chamanica
manifestada adoptando la forma de una enfermedad. A veces no se trata exactamente de
una enfermedad propiamente dicha, sino més bien de un cambio progresivo de conducta.
El candidato se trueca en un hombre meditativo, busca la soledad, duerme mucho, parece
ausente, tiene suefios proféticos y, a veces, ataques™®. Todos estos sintomas no son mas
gue el preludio de la nueva vida que espera, sin saberlo, al candidato. Su proceder
recuerda, por otra parte, las primeras sefiales de la vocacion mistica, que son los mismos
en todas las religiones y harto conocidos para que estimemos necesario insistir en ellos.

Pero se dan también "enfermedades", ataques, suefios y alucinaciones que deciden en
poco tiempo la carrera de un chaman. No nos importa gran cosa saber si estos éxtasis
patdbgenos se produjeron efectivamente, o si fueron imaginados o, por lo menos,
enriquecidos ulteriormente con recuerdos folkléricos para terminar por ser integrados en la
mitologia chaménica tradicional. Lo esencial nos parece la adhesion de tales
experiencias; el hecho de que justifican la vocacién y la fuerza magico-religiosa de un
chamén, y que son invocadas como la Unica convalidacion posible de un cambio radical
de régimen religioso.

Por ejemplo, Sofron Zateev, chaméan entre los Yakutes, afirma que habitualmente el
futuro chaman muere y yace tres dias en la yurte, sin comer ni beber. Antafio repetiase
tres veces la ceremonia durante la cual el candidato era descuartizado. Otro chaman, Petr
lvanov, nos informa mas extensamente de esta ceremonia: los miembros del futuro
chaman son desgajados y separados con un garfio de hierro; se le mondan los huesos, se
le rae la carne, se tiran todos los liquidos de su cuerpo y se le arrancan los ojos de las
orbitas. Después de esta operacion se juntan y se unen con hierro todos los huesos.
Segun otro chaman —Timofei Romanov- la ceremonia del descuartizamiento dura de tres
a siete dias™: durante todo este tiempo el nedfito permanece casi sin respirar, como un
muerto, en un lugar solitario.

El yakuto Gavriil Alekseev afirma que cada chaman tiene un Ave-de-presa-Madre, que
parece un gran pajaro, con el pico de hierro, las garras ganchudas y una larga cola. Este
pajaro mitico se muestra sé6lo dos veces: en el nacimiento espiritual del chaman y en su
muerte. Toma su alma, la lleva al Infierno y la deja madurar en la rama de un pinabete.
Cuando el alma ha madurado el ave vuelve a la tierra, corta el cuerpo del candidato en
pequefios fragmentos y los reparte entre los malos espiritus de las enfermedades y de la
muerte. Cada uno de estos espiritus devora el trozo que le entregan, cosa que tiene por
objeto conferir al futuro chaman la facultad de curar las enfermedades correspondientes.
Los malos espiritus se alejan después de haber devorado todo el cuerpo. El Ave-Madre

4 véanse algunos ejemplos chukchis y buriatos en Czaplicka: Aboriginal Siberia.

15 Estos nimeros misticos desempefian un papel importante en las religiones y mitologias central-asiaticas.
Se trata, efectivamente, de un marco tedrico tradicional en el que se registra la experiencia extatica del
chaman para ser consolidada.



vuelve a colocar todos los huesos en su sitio, y el candidato despierta como si saliera de
un suefo profundo.

Segun otros informes de origen yacuto los malos espiritus transportan el alma del futuro
chaman a los Infiernos y alli la encierran en una casa por espacio de tres afios (o de un
afio solamente, cuando se trata de neofitos que seran pequefios chamanes). Alli el
chaman sufre su iniciacion: los espiritus le cortan la cabeza y la colocan a un lado (porque
el candidato debe ver con sus propios ojos como lo despedazan), después lo hacen trizas
y distribuyen sus pedazos entre los espiritus de las distintas enfermedades. Sélo con esta
condicion el futuro chaméan obtiene el poder de curar. En seguida cubren sus huesos con
carnes frescas y, en determinados casos, le procuran también una sangre nueva®®.

De acuerdo con otra leyenda yakuta, también recogida por Ksenofontov los chamanes
nacen en el Norte. Alli crece un abeto gigante que tiene nidos en sus ramas. Los grandes
chamanes estan en las ramas mas altas, los medios en las que brotan a la mitad y los
mas pequefios en las que estan en la parte baja del arbol'’. En opinién de algunos, el
Ave-de-Presa-Madre, que tiene cabeza de aguila y plumas de hierro, se posa en el Arbol,
pone sus huevos y los empolla; el nacimiento de los grandes chamanes requiere tres
afos de incubacion, el de los medios, dos, y un afio el de los pequefios. Cuando el alma
rompe el cascardon, el Ave-Madre se la lleva, para que la instruya, a una diablesa-
chamana, que tiene solo un 0jo, un solo brazo y Gnicamente un hueso. Esta arrulla al
alma del futuro chaman en una cuna de hierro y la alimenta con sangre cuajada. Luego
llegan tres "diablos" negros que le despedazan el cuerpo, le hunden una lanza en la
cabeza y arrojan como ofrendas, en distintas direcciones, pedazos de carne. Otros tres
"diablos" le cortan la mandibula y entregan cada uno de sus trozos a cada una de las
enfermedades que esta llamado a curar. Si acontece que falta uno de los huesos del
esqueleto, debe morir un miembro de su familia para reemplazarlo. Ocurre en ocasiones
gue mueren hasta nueve personas emparentadas con él.

De acuerdo con otra noticia, los "diablos" retienen el alma del candidato hasta que éste
se ha asimilado su ciencia. Yace enfermo durante todo ese tiempo. Su alma se trasmuta
bien en ave, bien en otro animal, o incluso en hombre. La "fuerza" del candidato se
conserva en un nido oculto por el follaje de un arbol, y cuando los chamanes luchan entre
si —adoptando el aspecto de distintos animales— procuran destruir el nido de su adversario
(Lehtisalo).

En todos estos ejemplos tropezamos con el tema central de una ceremonia de iniciacion:
despedazamiento del cuerpo del nedfito y renovacion de sus Organos; muerte ritual
seguida de resurreccién y plenitud mistica. Y no olvidemos el motivo del Ave gigante que
empolla los chamanes en las ramas del Arbol del Mundo; tiene gran importancia en las
mitologias nor-asiaticas y especialmente en la chamanica.

Suefios iniciaticos de los chamanes Samoyedos

Segun los informadores yurak-samoyedos de Lehtisalo, la iniciacion propiamente dicha
empieza con el aprendizaje del tamboril, en esta ocasién se consigue ver los espiritus. El
chaman Ganykka le conté que, hallandose una vez dispuesto a tocar su tambor, los
espiritus descendieron y lo despedazaron, cortandole también las manos. Permanecio

1% Ksenofontov, Legendy i rasskazy o schamanach ujakutov, burjat i tungusov.

" Seglin una leyenda yakuta (Lehtlsalo, Der Tod und die Wiedergeburt des kinftigen Schamanen), las
almas de los chamanes nacen en un abeto del monte Dzokuo. Otra creencia, en fin, se refiere al Arbol Yjyk-
Mar, cuya copa llega al noveno Cielo. Este ultimo arbol no tiene tantas ramas, pero las almas de los
chamanes se posan en sus nudos. Tratase, evidentemente, del Arbol Universal, que crece en el Centro del
Mundo y enlaza las tres Zonas Césmicas: Infierno, Tierra y Cielo. Este simbolo desempefia un papel
considerable en toda la mitologia del Norte y del Centro de Asia.



siete dias y siete noches inconsciente, tendido en el suelo. Durante ese tiempo su alma
estaba en el Cielo, paseandose con el Espiritu del Trueno y visitando al dios Mikkulai.

Popov cuenta lo que transcribimos en seguida, a propdésito de un chaman de los Avam-
Samoyedos'®. Enfermo de viruela, éste permanecié inconsciente, casi muerto, durante
tres dias, y esto hasta tal punto que el ultimo dia se disponian a enterrarlo. En ese tiempo
sobrevino su iniciacion. Recuerda que lo llevaron al centro de un mar. Alli escucho la Voz
de la Enfermedad (esto es, de la viruela) que le decia: "Recibirds de los Sefiores del Agua
el don del chamanismo. Tu nombre de chamén serd huottarie (Buzo)". En seguida la
Enfermedad enturbio el agua del mar. El llego a tierra y escalé una montafia. Se topo alli
con una mujer desnuda y empezé a mamar en su pecho. La mujer, que era
probablemente, la Dama del Mar, le dijo: "Eres mi hijo; por eso te dejo que mames en mis
pechos. Tropezaras con muchas dificultades y te fatigards muchisimo”. El marido de la
Dama del Agua, el Sefior del Infierno, le facilitd en seguida dos guias, un armifio y un
ratén, para que le condujeran al Infierno. Llegados a un lugar elevadisimo, sus guias le
mostraron siete tiendas con los techos desgarrados. Se introdujo en la primera y encontr
alli a los habitantes del Infierno y a los hombres de la gran Enfermedad (la viruela). Estos
le arrancaron el corazon y lo echaron en una marmita. En las demas tiendas conoci6 al
Sefior de la Locura, a los Sefiores de todas las enfermedades nerviosas y a los malos
chamanes. Asi tuvo noticia de las diferentes enfermedades que torturan a los hombres™®.

Siempre precedido de sus guias, el candidato llegé después al Pais de las mujeres-
chamanas, que le fortalecieron la garganta y la voz?. Inmediatamente lo llevaron a las
orillas de los Nueve Mares. En medio de uno de ellos se hallaba una isla y en el centro de
la isla un tierno alamo blanco se elevaba hasta el Cielo. Era el Arbol del Sefior de la
Tierra. Cerca de él crecian nueve arbustos, antepasados de todas las plantas del globo.
El arbol estaba rodeado por mares y en cada uno de ellos nadaba una especie de ave con
sus polluelos: habia alli diversas variedades de patos, un cisne, un gavilan. El candidato
recorri6 todos esos mares; algunos eran salados, otros tan calientes que no podia
acercarse a la costa. Terminado el recorrido, el candidato levant6 la cabeza y vio en la
copa del Arbol, hombres? de muchas naciones: Samoyedos, Tavgy, Rusos, Dolganes,
Yakutes y Tunguses. Oy0 decir: "Se ha decidido que tengas un tamboril (esto es, el palo
de un tambor) hecho con las ramas de este Arbol". Empez6 a volar con las aves de los
mares. Como se alejaba de la costa, el Sefior del Arbol le grit6: "Mi rama acaba de caer:
tobmala y hazte con ella un tambor, que te durara mientras vivas". Esta rama estaba
subdividida en otras tres y el Sefior del Arbol le mandé que se hiciera tres tambores, que
debian ser custodiados por tres mujeres: cada uno de estos tambores le servirla para una
ceremonia especial; uno para dedicarse a cuidar de las recién paridas, el segundo para
curar a los enfermos y el Ultimo para localizar a los hombres perdidos en la nieve.

El Sefior del Arbol dio también ramas a todos los hombres que estatan en la copa del
mismo. Pero saliendo de éste con figura humana hasta la altura del pecho, afiadié: "Solo
una rama no se la doy a los chamanes, porque la conservo para los demas hombres. Se
podran construir viviendas con esta rama y podran asimismo utilizarla para las demas
necesidades. Yo soy el Arbol que da la vida a todos los humanos". Agarrando fuertemente
la rama, el candidato se disponia a volar de nuevo cuando oy6 otra vez una voz humana
gue le revelo las virtudes medicinales de las siete plantas y le dio determinadas
instrucciones relativas al arte del chamanismo. Pero, afiadi6 la voz, tendria que casarse

'8 popov: Tavgijcy. Materialy po etnografii avamskich i vedeevskich tavgicev.
9 Esto es, aprendi6 a conocerlas y a curarlas.
% Quiere decir, probablemente, que le ensefiaron a cantar.

! Se trata de los antepasados de las naciones que estan entre las ramas del Arbol del Mundo, mito que
volveremos a encontrar en otras partes.



con tres mujeres (cosa que hizo, por otra parte, ya que contrajo matrimonio con tres
huérfanas a las que habia curado de la viruela).

En seguida llegd cerca de un mar sin fin, y alli encontré arboles y siete piedras. Estas
Ultimas le hablaron una tras otra. La primera tenia unos dientes como los del 0oso y una
cavidad en forma de canasta, y le dijo que era la piedra-presa de la Tierra: que tenia
sujeta con su peso los campos para que no se los llevara el viento. La segunda servia
para fundir el hierro. Permanecié siete dias junto a esas piedras y aprendio asi en qué
pueden ser Utiles a los humanos.

Los dos guias, el raton y el armifio, lo condujeron después a una montafia alta y
redondeada. Vio ante €l una abertura y penetré en una caverna, muy iluminada, cubierta
de espejos, en la que se distinguia algo que parecia una hoguera. Vio a dos mujeres
desnudas, pero cubiertas de pelos, como renos®*. Observé después que no ardia ninguna
hoguera, sino que la luz entraba de lo alto por una abertura. Una de las mujeres le
anuncié que estaba preflada y que pariria dos renos; uno seria el animal de los
sacrificios*® de los Dolganes y de los Evenkes, y el otro el de los Tavgy. Le entregd un
pelo, que seria para él precioso cuando fuera llamado a ejercer su oficio en relacién con
los renos. La otra mujer también pariria dos renos, simbolos de los animales que ayudan
al hombre en todos sus trabajos y que les sirven de alimento. La caverna tenia dos
entradas, una al norte y otra al sur; por cada una de ellas las mujeres enviaron un reno
para que sirviesen a los hombres del bosque (Dolganes y Evenkes). La segunda mujer le
dio, asimismo, un pelo; cuando este chaméan ejerce su oficio se dirige, en espiritu, hacia
esa caverna.

En seguida el candidato llegd a un desierto, y distinguid muy a lo lejos una montafa.
Después de tres dias de camino, llegd, entré por una abertura, y se encontré6 con un
hombre desnudo que trabajaba con un fuelle. Al fuego habia una caldera "tan grande
tomo la mitad de la Tierra". EI hombre desnudo lo vio y lo agarré con unas enormes
tenazas. El novicio apenas tuvo tiempo de pensar "jSoy muerto!" EI hombre le corto la
cabeza, le descuartizo el cuerpo y todo lo eché en la caldera. Estuvo cociéndolo durante
tres afios. Habia alli tres yunques y el hombre desnudo forjé su cabeza en el tercero, que
es donde se forjaban los mejores chamanes. Eché en seguida la cabeza en una de las
tres marmitas que alli estaban, y que contenia el agua mas fria. Le revel6 entonces que,
llamado a cuidar a alguien, si el agua estaba demasiado caliente era inatil practicar el
chamanismo, porque el caso estaba perdido sin remedio: si el agua estaba tibia, el
hombre se hallaba enfermo, pero sanaria. El agua fria es caracteristica de un hombre
sano.

El herrero sacé luego del agua sus huesos, que flotaban en un rio, los reunié y los cubrié
de carne. Después de contarlos, le revel6 que tenia tres huesos de mas, y que, por lo
tanto, deberia procurarse tres habitos de chaman. Le forjo la cabeza y le ensefié como
podian leerse las letras que tenia dentro. Después le cambid los ojos; por eso cuando él
practica el chamanismo no ve con sus 0jos carnales, sino con aquellos ojos misticos. Le
perford los oidos, y le hizo asi capaz de comprender el lenguaje de las plantas. En
seguida el candidato se encontré en la cima de una montafia y. por ultimo, desperté en la
yurte, junto a los suyos. Ahora €l puede cantar y consagrarse al chamanismo,
indefinidamente, sin cansarse nunca®*,

%2 son personificaciones de la Madre de los Animales, ser mitico que desempefia un papel muy importante
en las religiones articas y siberianas.

* Esto es, lo dejara libre la enfermedad.

* Lehtisalo supone que el papel que desempefia el herrero es secundario en las leyendas samoyedas v,
especialmente en afabulaciones como la que acabamos de citar, descubre una influencia extranjera. En
efecto, las relaciones entre la metalurgia y el chamanismo son mucho mas importantes en la mitologia y las
creencias buriatas.



Hemos transcrito este relato por su pasmosa riqueza mitologica y religiosa. Si se
hubiesen recogido con el mismo rigor las confesiones de otros chamanes siberianos, es
harto probable que no nos hubiésemos visto nunca reducidos a admitir sélo la férmula
habitual: el candidato permanece inconsciente durante unos dias, suefia que es
descuartizado por los espiritus y que éstos le llevan al Cielo, etc. Se ve que tras el éxtasis
iniciatico aparecen determinados temas ejemplares: el novicio encuentra muchas figuras
divinas (la Dama de las Aguas, el Sefior de los Infiernos. la Dama de los Animales), antes
de ser conducido por sus guias animales al Centro del Mundo, en la cima de la Montafia
Coésmica, donde estan el Arbol del Mundo y el Sefior Universal; recibe del Arbol Césmico
y de parte del propio Sefior, madera para construirse un tambor; unos seres semi-
demoniacos le revelan la condicién y el tratamiento de todas las enfermedades, y, por
altimo, otros seres demoniacos le cortan el cuerpo en pedazos que ponen a cocer y
sustituyen algunos de sus 6rganos por otros mejores.

Cada uno de los elementos del relato iniciatico es coherente y encaja en un sistema
simbdlico o ritual perfectamente conocido por la historia de las religiones. Volveremos a
hablar de cada uno de ellos. El conjunto constituye una variante bien organizada del tema
universal de la muerte y la resurreccion mistica del candidato por medio de un
descendimiento a los Infiernos y una ascension al Cielo.

La iniciacidon entre los Tunguses, los Buriatos, etc.

El mismo esquema iniciatico se halla también en otros pueblos siberianos. EI chaméan
tungus Ivan Colko asegura que un futuro chamén debe estar enfermo, tener el cuerpo
descuartizado y que los malos espiritus (saargi) hayan bebido su sangre. Estos malos
espiritus —que son, en realidad, las almas de los chamanes muertos— echan mi cabeza en
una caldera, donde la forjan con otras piezas metalicas que después seran parte de su
vestidura ritual. Otro chaman tungus cuenta que €l estuvo enfermo un afio. Durante ese
tiempo cantaba para aliviar su dolencia. Entonces, sus antepasados-chamanes se
llegaron a él y lo iniciaron: lo acribillaron con flechas hasta que perdié el conocimiento y
rodé por tierra; le cortaron la carne, le arrancaron los huesos y los contaron: si le hubiera
faltado alguno, no hubiera podido ser chaman. Durante esta operacién —que dur6 todo el
verano— estuvo sin comer ni beber (Ksenofontov).

Aunque los Buriatos posean ceremonias publicas de consagracion chamanica muy
complejas, conocen también las "enfermedades-suefios" de caracter iniciatico.
Ksenofontov (Legendy i rasskazy) nos procura las experiencias de Michail Stepanov: éste
dice que, antes de convertirse en chaman, el candidato debe estar enfermo durante
mucho tiempo; entonces, las almas de los antepasados-chamanes rodean al candidato y
lo torturan, lo golpean, le cortan el cuerpo con un cuchillo, etc. El futuro chaman
permanece inanimado durante la operacién: su rostro y sus manos estan azules; su
corazén apenas late. Segun Bulagat Buchatcheev, también chaman buriato, los espiritus
de los antepasados llevan el alma del candidato ante la "Asamblea de los "Saaitans”, en
el Cielo, y alli se le instruye. Tras la iniciacién, la cuecen para ensefarle el arte del
chamanismo. Durante esta tortura iniciatica el chaman permanece como muerto siete dias
y siete noches. En esta ocasion, sus parientes (salvo las mujeres) lo rodean y le cantan:
"iNuestro chaman resucita y va a ayudamos!" Ningun extrafio puede tocar su cuerpo,
mientras éste esta despedazado y puesto al fuego por los antepasados.

Idénticas experiencias se encuentran en todas partes. Una mujer telcute se convirtié en
chamana luego de haber contemplado, en una visiébn, como unos hombres desconocidos
le cortaban el cuerpo en trozos y los cocian en una marmita. Segun las tradiciones de los
chamanes altaicos, los espiritus de los antepasados les devoran el cuerpo, les beben la
sangre, les abren el vientre, etc. El baqgc¢a kirghiz-kazakh afirma: "Tengo en el cielo cinco
espiritus, que me cortan con cuarenta cuchillos, me hieren con cuarenta clavos, etc."



La experiencia estatica del despedazamiento del cuerpo seguido de una renovacién de
los 6rganos es también conocida por los Esquimales. Hablan de un animal (oso, caballo
de mar, morsa, etc.) que hiere al candidato, lo despedaza o lo devora; después crece una
carne nueva alrededor de sus huesos (Lehtisalo). A veces el animal que lo tortura es, con
el tiempo, el espiritu auxiliar del futuro chaman. Por lo comun, estos casos de vocacion
espontanea se manifiestan, si no por una enfermedad, al menos por un accidente singular
(lucha con un animal marino, caida en el hielo, etc.) que hiere gravemente al futuro
chaman. Pero casi todos los chamanes esquimales buscan por si mismos la iniciacion
extatica y en el curso de la misma sufren un sinnUmero de pruebas, en ocasiones
analogas al despedazamiento del chaman siberiano y central-asiatico. En ese caso se
trata de una experiencia mistica de muerte y resurreccion, provocada por la
contemplacion de su propio esqueleto, y acerca de la cual hablaremos en seguida. Por el
momento, citemos algunas experiencias iniciaticas paralelas de las explicadas en los
documentos que acabamos de examinar.

La iniciacién de los magos australianos

Los primeros observadores han testimoniado hace mucho tiempo que ciertas
iniciaciones de los hombres-médico australianos asumen la muerte ritual y la renovacion
de los o6rganos del candidato, accidon que llevan a término, bien los espiritus, bien las
almas de los muertos. Asi el coronel Collins (que public sus impresiones en 1798) cuenta
gue en las tribus de Port Jackson se venia a parar en hombre-médico si se dormia sobre
una tumba. "El espiritu del muerto acudia, lo agarraba por el cuello, lo abria en canal, le
guitaba las visceras, se las cambiaba, y la herida cicatrizaba por si misma".

Estudios recientes han confirmado y completado estas afirmaciones. De acuerdo con los
informes de Howitt, los Wotjoballuk creen que quien consagra al hombre-médico es un
ser sobrenatural, llamado Ngatje: éste le abre el vientre y le incrusta en él los cristales de
roca que contienen el poder magico. Para hacer un hombre-médico, los Euahlayi
proceden del siguiente modo: llevan al joven elegido hasta un cementerio y le dejan alli,
atado, durante muchas noches. Cuando éste queda solo aparece un gran namero de
animales que tocan y lamen al nedfito. Llega luego un hombre con un palo, se lo hunde en
la cabeza y le coloca en la herida una piedra magica del tamafio de un limoén. Entonces
acuden los espiritus, que entonan canciones magicas e iniciaticas para instruirle de ese
modo en el arte de curar.

Entre los autéctonos de Warburton Ranges (Australia occidental) la iniciacién se efectia
de la siguiente manera: el aspirante entra en una caverna y dos héroes totémicos (el gato
salvaje y el emuo) lo matan, lo abren en canal y le sacan los 6rganos, que reemplazan por
sustancias magicas. Le quitan también un omoplato y una tibia, que los ponen a secar, v,
antes de volver a colocérselos, los rellenan con las mismas sustancias. Durante esta
prueba el aspirante es vigilado por su maestro iniciador, que mantiene encendido el fuego
y observa sus experiencias extaticas.

Los Arunta conocen tres métodos para hacer hombres-médico:

1°) por los Iruntarinia, o "espiritus";

2°) por los Eruncha (esto es, los espiritus de los hombres Eruncha de los tiempos
miticos Alchera), y

3°) por medio de otros hombres-médico,

En el primer caso, el candidato se acerca a la entrada de una caverna y se duerme.
Entonces llega un Iruntarinia, el cual "le arroja una lanza invisible, que le corta la nuca, le
atraviesa la lengua haciéndole una ancha herida, y le sale por la boca". La lengua del
candidato queda perforada; facilmente se puede meter en el orificio el dedo mefiique. Una
segunda lanza le corta la cabeza, y la victima sucumbe. El Iruntarinia lleva el cadaver al
interior de la caverna, que se dice es muy profunda y donde se supone que los Iruntarinia



viven en una claridad continua y junto a unas fuentes de aguas fresquisimas (en efecto,
se trata del paraiso de los Arunta). En !a caverna, el espiritu le arranca los 6rganos
internos y le pone, en su lugar, otros nuevos. El candidato resucita, pero durante algun
tiempo parece que estd loco. Los espiritus Iruntarinia —invisibles para los que no son
hombres-médico- lo llevan luego a su aldea. Las reglas de etiqueta le prohiben ejercer su
oficio antes de que transcurra un afio: si en ese tiempo cicatriza la perforacion de la
lengua, el candidato renuncia, porque sus virtudes magicas parecen haber desaparecido.
Durante este periodo aprende de otros hombres-médico los secretos del oficio, en
especial como utilizar los pedazos de cuarzo (atnongara), que los Iruntarinia le incrustaron
en el cuerpo.

El segundo modo de hacer un hombre-médico es anélogo al primero, con la diferencia
de que los Eruncha, en vez de llevar al candidato a una caverna, lo arrastran con ellos
debajo de la Tierra. En fin, el tercer método exige un largo ritual en un lugar desierto,
donde el candidato debe sufrir, en silencio, la operacion que le hacen dos viejos hombres-
médico; éstos le frotan el cuerpo con cristales de roca hasta que le arrancan la piel, le
clavan cristales en el cuero cabelludo, le hacen un orificio bajo una ufia de la mano
derecha y le practican una incision en la lengua. Por ultimo, le trazan en la frente un dibujo
llamado erunchilda, "la mano del diablo" (Eruncha es el espiritu malo de los Arunta). En el
cuerpo le han hecho otro dibujo, en cuyo centro hay una linea negra que representa al
Eruncha y unas lineas alrededor, que parecen simbolizar los cristales magicos que lleva
en su cuerpo. Tras esta iniciacion, el candidato queda sometido a un régimen especial
gue lleva anejo un sinnumero de tabus.

Un célebre mago, de la tribu de los Unmatjera, llamado llpailurkna, conté a Spencery a
Gillen que "cuando él se hizo hombre-médico, un viejisimo curandero se llegoé a él un dia
y le lanz6 algunas piedras atnongara® con una especie de arco. Algunas de esas piedras
le dieron en el pecho, otras le atravesaron la cabeza de oreja a oreja y lo mataron. Luego,
el anciano le quité todos los 6rganos internos —el intestino, el higado, el corazén y los
pulmones— y lo dejé tendido toda la noche en el suelo. Volvié el dia siguiente, lo mird vy,
después de colocar otras piedras atnongara dentro de su cuerpo, en sus brazos y en sus
piernas, lo cubrié de hojas; en seguida canté encima de su cuerpo hasta que éste quedo
inflado. Le proporciond entonces O6rganos nuevos, colocé en él otras muchas piedras
atnongara, y lo golpe6 en la cabeza: esto lo reanim0 y lo puso en pie. Entonces el anciano
hombre-médico lo hizo beber agua y comer carne; ésta tenia piedras atnongara. Cuando
despertd no sabia donde estaba. 'i{Creo que me he perdido!, exclamd. Pero, mirando en
torno, vio a su lado al anciano, que le dijo: "No, no te has perdido; te maté hace mucho
tiempo'. llpaihirkna habia olvidado todo lo referente a él y a su vida pasada. El viejo lo
llevd después al campo y le mostr6 a su mujer, su lubra: se habia olvidado
completamente de ella. Su curioso retorno y su extrafia conducta hicieron comprender
inmediatamente a los indigenas que se habia convertido en hombre-medico".

Entre los Warramunga la iniciacién se lleva a cabo por medio de los espiritus puntidir,
gue equivalen a los Iruntarinia de los Arunta. Un hombre-médico conté a Spencer y a
Gillen que lo habian perseguido durante dos dias dos espiritus que le dijeron que eran "su
padre y su hermano". La segunda noche estos espiritus se acercaron de nuevo a su
lecho, y le dieron muerte. "Mientras yacia alli muerto, le abrieron el cuerpo y le arrancaron
los 6rganos, que sustituyeron, sin embargo, con otros nuevos; por ultimo, pusieron en su
cuerpo una culebrita que le confirié el poder de hombre-médico” (The northern tribes of
central Australia).

Una experiencia analoga se produce en la segunda iniciacion de los Warramunga, la
cual es aun mas misteriosa. Los candidatos tienen que caminar o permanecer de pie

% "Estas piedras atnongara son cristalitos que un hombre-médico se supone que puede sacar a voluntad de
su cuerpo. La posesion de estas piedras es la que otorga su poder al hombre-médico" (Nota de Spencer y
Gillen: The native tribes of Central Australia).



hasta que se desplomen extenuados e inconscientes. "Entonces abren sus ijares y, como
de costumbre, les quitan sus érganos internos y los sustituyen por otros nuevos”. Se les
introduce en la cabeza una serpiente y se les perfora la nariz con un objeto magico
(kupitja) que les servirad después para cuidar a los enfermos. Tales objetos fueron hechos
en los tiempos misticos Alcheringa por ciertas serpientes poderosisimas.

Entre los Binbinga los hombres-médico parece que son consagrados por los espiritus
Mundadji y Munkaninji (padre e hijo). El mago Kurkutji cuenta como, al entrar un dia en
una caverna, encontro al viejo Mundadiji, que lo cogio por el cuello y lo mat6. "Mundadii le
abrio el cuerpo a la altura del talle, le quité los 6rganos internos y, depositando los suyos
propios en el cuerpo de Kurkutji, afiadié a los mismos un cierto numero de piedras
sagradas. Cuando todo esto acabd, Munkaninji, el espiritu mas joven, se acerco a él y le
devolvio la vida; le hizo saber que era ya un hombre-médico y le ensefi6 como se
arrancan los huesos y la manera de liberar a los hombres victimas de la mala suerte.
Después de hacerlo subir hasta el Cielo, lo trajo a la Tierra, a su campo, donde los
indigenas le lloraban creyéndolo muerto. Permaneci6 mucho tiempo dominado por el
sopor, pero, poco a poco, volvié en si; entonces los indigenas comprendieron que se
habia convertido en hombre-médico. Cuando efectia una operacion magica, diriase que
el espiritu de Munkaninji estd a un lado para vigilarlo, sin ser visto, naturalmente por el
vulgo. Cuando arranca un hueso —operacion que se realiza, por lo comuan, al amparo de la
noche— Kurkutji empieza por chupar intensamente en el estbmago del paciente quitandole
asi una determinada cantidad de sangre. Después hace pases por encima de su cuerpo,
le pega con los pufios y con un martillo y chupa hasta que el hueso sale; luego lo tira
inmediatamente, antes de que los asistentes puedan advertirlo, hacia el sitio donde
Munkaninji esta sentado, vigilandolo tranquilamente. Entonces Kurkutji cuenta a los
indigenas que tiene que ir a pedir permito a Munkaninji para ensefiar el hueso; y, luego de
haberlo obtenido, se dirige al lugar donde probablemente lo dejé anticipadamente, y
vuelve con él".

La técnica es casi idéntica en la tribu de los Mara. El que desea ser hombre-médico
enciende una hoguera y quema grasa; asi atrae a dos espiritus, Minungarra. Estos se
aproximan y animan al candidato, asegurandole que no lo mataran del todo. "En primer
término, lo dejan insensible y, como de costumbre, le hacen una cortadura en el cuerpo y
le quitan los 6érganos, que le cambian por los de uno de los espiritus. Después le
devuelven la vida, le dicen que él es ahora hombre-médico, le ensefian como se extraen
los huesos a los pacientes o como se libra a los hombres de los sortilegios, y luego lo
llevan al Cielo. Por ultimo, lo hacen bajar y lo dejan en el campo, donde le encuentran los
amigos que lo lloraban... Entre los poderes que posee un hombre-médico de la tribu Mara
figura el de poder escalar, con la ayuda de una cuerda, invisible para el comdn de los
mortales, el Cielo, donde puede conversar con los espiritus siderales".

Paralelos entre Australia y América del Sur

Como acabamos de ver, es bastante estrecha la analogia entre las iniciaciones de los
chamanes siberianos y las de los hombres-médico de Australia. Tanto en uno como en
otro caso, el candidato sufre, de manos de unos seres semi-divinos o de los antepasados,
una operacion que abarca el despedazamiento del cuerpo y la renovacion de los 6rganos
internos y de los huesos. En ambos casos, esta operacion se efectla en un "infierno" o
lleva aparejado un descenso a los Infiernos, En lo que respecta a los trozos de cuarzo u
otros objetos magicos que se supone que los espiritus introducen en el cuerpo del
candidato australiano, es practica que tiene minima importancia en Siberia. En efecto y
como hemos visto, sélo raramente se alude a pedazos de hierro y otros objetos que se
ponen a fundir en la misma caldera donde se han echado los huesos y la carne del futuro



chaméan®. Hay otra diferencia que separa a Australia de Siberia: en ésta, la mayor parte
de los chamanes son "elegidos" por los espiritus y los dioses, mientras que en Australia
parece que la carrera de los hombres-médico obedece tan pronto a una busca voluntaria
por parte del candidato, como responde otras veces a una "eleccion" espontanea hecha
por los espiritus y los seres divinos.

Por otro lado, importa afiadir que los métodos iniciaticos de los magos australianos no se
limitan a los tipos que hemos citado. Aunque el elemento importante de una iniciacion
parece ser el despedazamiento del cuerpo y la sustitucién de los 6rganos internos, existen
aun otros medios de consagrar a un hombre-médico, y, en primer término, la experiencia
extatica de una ascension al Cielo, seguida de una instruccion por parte de los seres
celestes. En ocasiones, la iniciacion entrafia a la vez el descuartizamiento del candidato y
su ascension al Cielo (acabamos de ver que asi acontece entre los Binbinga y los Mara).
En otras partes, la iniciacion se perfecciona durante el curso de un descenso mistico a los
Infiernos. Todos estos tipos de iniciacion los encontramos igualmente entre los chamanes
siberianos y central-asiaticos. Semejante simetria entre dos grupos de técnicas misticas,
gue pertenecen a dos pueblos arcaicos tan distantes en el espacio, no deja de influir
respecto al lugar que debe concederse al chamanismo en la historia general de las
religiones.

De cualquier manera, esta analogia entre Australia y Siberia confirma claramente la
autenticidad y la antigtiedad de los ritos chamanicos de iniciacion. La importancia de la
caverna en la iniciacién del hombre-médico australiano refuerza aun mas la hipotesis
acerca de esa antigiiedad. Parece ser que fue muy importante el papel que desempefio la
caverna en las religiones paleoliticas. Por otra parte la caverna y el laberinto siguen
llenando una funcion de primer orden en los ritos de iniciacion de otras culturas arcaicas
(como, por ejemplo, en Malekula); los dos son, en efecto, simbolos concretos del transito
hacia el otro mundo, de un descenso a los Infiernos. Segun los primeros informes
obtenidos acerca de los chamanes araucanos de Chile, estos efectian su iniciacion en
cavernas por lo comdn adornadas con cabezas de animales?’.

Entre los Esquimales de Smith Sound el aspirante debe acercarse, de noche, a un
roquedal cavernoso y caminar, en linea recta, en la oscuridad. Si esta predestinado a ser
chaman entrara directamente en una caverna; si no, topard con una roca. Tan pronto
como penetra, la caverna se cierra tras él y no vuelve a abrirse hasta mucho tiempo
después. El candidato debe aprovechar esta reapertura y salir inmediatamente; de no
hacerlo, corre el riesgo de quedar encerrado para siempre en el roquedal®®. También en la
iniciacion de los chamanes norteamericanos desempefian las cavernas un papel

% La importancia concedida por los hombres-médico australianos a los cristales de roca es, probablemente,
el resultado convergente de dos concepciones magico-religiosas de igual entidad: 1) Por una parte, como
veremos en seguida, estos cristales se supone que son lanzados desde el Cielo por los Seres Supremos, 0
desprendidos de los tronos celestes de esas divinidades; son parte, en consecuencia, de la fuerza magico-
religiosa urania; 2) Por otro lado, los Australianos, como otros muchos pueblos arcaicos, explican las
enfermedades mediante la introduccién de ciertos objetos méagicos, operacion realizada a distancia por los
hechiceros o malos espiritus. (La curacién consiste, efectivamente, en la extraccion de esos objetos
magicos). Por consiguiente, los cristales de roca estdn cargados de una fuerza magico-religiosa polar:
positiva y negativa a la vez.

2" Métraux "Le shamanisme araucan”. En Australia hay también cavernas pintadas, pero se utilizan para
otros ritos. Dado el estado actual de nuestros conocimientos, es dificil precisar si las caverna pintadas de
Africa del Sur se utilizaron antafio en las ceremonias de iniciacion chamanica. Véase Levy: The gate of
horn: a study of the religious conceptions of the stone age, and their influence upon European thought.

% Kroeber; "The Eskimo of Smith Sound". El "motivo" de las puertas que se abren solamente para los
iniciados y que permanecen abiertas poquisimo tiempo, es harto frecuente, tanto en las leyendas
chamanicas como en las demas.



importante; en ellas tienen los aspirantes sus suefios y encuentran a sus espiritus
auxiliares.

Por otro lado, importa sefalar desde ahora los paralelos que se hallan en otros sitios
respecto a la creencia en la introduccién de cristales de roca en el cuerpo del candidato,
acto que efectian los espiritus y los iniciadores. Se encuentra esta creencia entre los
Semang de Malaca®. Pero es una de las caracteristicas mas notorias del chamanismo
suramericano. "El chaméan cobeno introduce en la cabeza del novicio cristales de roca
gue le roen el cerebro y los ojos para sustituir esos 6rganos y convenirse en su ‘fuerza™.
En otras partes los cristales de roca simbolizan los espiritus auxiliares del chaman
(Métraux). En general, para los chamanes de la América del Sur tropical, la fuerza méagica
se condensa en una sustancia invisible que los maestros pasan a los novicios, en
ocasiones de boca a boca. "No hay diferencia de naturaleza entre la sustancia magica,
masa invisible pero tangible, y las flechas, espinas y cristales de roca de que el chaméan
esta repleto. Todos esos objetos materializan la fuerza del chaman que, en un gran
namero de tribus, es concebida en la forma mas vaga y un tanto abstracta, de sustancia
magica" (Métraux; véase Webster, Magic).

Es importante este trazo arcaico que enlaza el chamanismo suramericano con la magia
australiana. Veremos en seguida que no se traia de un caso aislado.

Despedazamiento iniciatico en América del Norte, América del Sur, Africa e Indonesia

En efecto, tanto la vocacidn espontanea como la busca iniciatica implican, igual en
America del Sur que en Australia o en Siberia, ya una enfermedad misteriosa, ya un ritual
mas o0 menos simbdlico de muerte mistica, sugerida en ocasiones por un
descuartizamiento del cuerpo y una renovacién de sus 6rganos.

Entre los Araucanos se manifiesta generalmente la eleccidbn por medio de una
enfermedad repentina: el joven o la joven cae "como muerto” y, cuando recupera sus
fuerzas, declara que sera machi. La hija de unos pescadores le conté al padre Housse;
"Recogia conchas entre unos arrecifes cuando senti algo como un golpe en el pecho y oi
una voz que me dijo muy claramente: '{Hazte machi! jMi voluntad es esa!" Al mismo
tiempo, unos violentos dolores en las entrafias me hicieron perder el conocimiento. Era,
evidentemente, el Ngenechen, el dominador de los hombres, que habia descendido a mi"
(Métraux, Le shamanisme araucan).

En general, como advierte exactamente Métraux, la muerte simbdlica del chaman esta
sugerida por los prolongados desvanecimientos y por el suefio letargico del candidato.
Los nedfitos yamanas de la Tierra del Fuego se frotan el rostro hasta que aparece una
segunda, e incluso una tercera piel), "la piel nueva", Unicamente visible para los
iniciados™°. Entre los Bakairi. los Tupi-Imba y los Caribes estan formalmente reconocidas
la muerte (por medio de la esencia del tabaco) y la resurreccion del aspirante. Durante la

» Schebesta, Les pygmées. El hala, el hombre-médico de los Semang, practica valiéndose de los cristales
de cuarzo, que pueden obtenerse directamente de los Cenois. Estos son espiritus celestes. A veces viven
en los cristales y entonces dependen del hala: éste, con su ayuda, ve en los cristales el mal que aflige al
paciente y al mismo tiempo el modo de curarlo. Sefialemos que los cristales (Cenois) tienen un origen
celeste: tal origen nos indica ya la fuente de los poderes del hombre médico.

% Gusinde: "Une école d'hommes-medicine chez les Yamanas de la Terre de Feu". "La antigua piel debe
desaparecer y dejar sitio a un nuevo cutis delicado y traslicido. Si durante las primeras semanas el
frotamiento y la pintura lo han hecho ya aparecer —por lo menos para la imaginacion y las alucinaciones de
los yékamush (hombres-médico) con experiencia— los viejos iniciados no tienen ya duda alguna en relacion
con las capacidades del candidato. Desde ese momento, debe redoblar su celo y frotarse siempre
delicadamente las mejillas hasta que aparezca una tercera piel, ain mas fina y delicada que la anterior; ésta
es entonces tan sensible que no puede hacerse visible sin producir dolores muy violentos. Cuando el nedfito
ha alcanzado por fin ese estado, la instruccidon habitual, tal como la puede ofrecer el Loima-Yékamush ha
concluido”.



fiesta de consagracion del chaman araucano, los maestros y los nedéfitos andan descalzos
sobre el fuego sin quemarse y sin que se prendan sus vestiduras. Se les veia también
arrancarse la nariz o los ojos. "El iniciador hacia creer a los profanos que se arrancaba la
lengua y los ojos para cambiarlos por los del iniciado. Se atravesaba también con una
varita que, entrando por el vientre, le salia por el espinazo sin efusion de sangre ni dolor
(Rosales, Historia general del Reyno de Chile). Los chamanes tobas reciben en pleno
pecho una varita que les perfora como una bala de fusil*,

Analogos rasgos estan reconocidos en el chamanismo norteamericano. Los iniciadores
maidus colocan a los candidatos en una fosa llena de "medicina" y los "matan” con una
"medicina-veneno”; tras esta iniciacion, los nedfitos son capaces de sostener en las
manos, sin hacerse dafio, piedras enrojecidas al fuego. En la sociedad chamanica "Ghost
ceremony" de los pomo la iniciacion lleva aparejada la tortura, la muerte y la resurreccion
de los nedfitos; éstos yacen en tierra, como cadaveres, y los cubren con paja. EI mismo
ritual se encuentra en los Yuki, los Huchnom y los Miwok de la costa. El conjunto de las
ceremonias iniciaticas de los chamanes de los Pomo de la costa lleva el significativo
nombre de "cuchillada". Entre los River Patwin se cree que el aspirante a la sociedad
Kuksu tiene el ombligo atravesado con una lanza y una flecha debido al propio Kuksu;
fallece y es resucitado por un chaméan. Los chamanes de los Luisefio se "matan” unos a
otros con flechas. Entre los Tlingit se manifiesta la primera posesiéon de un candidato-
chaman mediante un trance que lo derriba. El nedfito de los Menomini es "lapidado” con
objetos mégicos por el iniciador; después es resucitado. Se nos antoja inatil afiadir que en
toda América del Norte los ritos de iniciacion en las sociedades secretas (chamanicas o
no chamanicas) llevan aparejado el ritual de la muerte y resurreccion del candidato
(Loeb).

Se encuentra en otras partes el mismo simbolismo de la muerte y la resurreccion
misticas, ya bajo la forma de enfermedades misteriosas ya mediante ceremonias de
iniciaciones chamanicas. Entre los Sudaneses de los Montes Nuba, la primera
consagracion iniciatica se llama "cabeza" y cuéntase que "se abre la cabeza del novicio
para que pueda entrar el espiritu". Pero se conocen también las iniciaciones por medio de
suefios chamanicos o de accidentes singulares. Por ejemplo, un chaman tuvo, hacia los
treinta afios de edad, una serie de suefos significativos: sofié con un caballo rojo que
tenia el vientre blanco, con un leopardo que le ponia la pata en el hombro, con una
serpiente que lo mordié; y todos estos animales desempefian un papel muy importante en
los suefios chamanicos. Algun tiempo después, comenzd de pronto a temblar, perdi6 la
conciencia de si mismo y se puso a profetizar. Este era el primer signo de la "eleccién”,
pero esper6 doce afios para ser consagrado Kujun. Otro chaman no tuvo suefios, pero
una noche cay6 un rayo en su cabafa y él "quedd como muerto durante dos dias" (Nadel,
A study of shamanism in the Nuba mountains).

Un hechicero de los Amazull "cuenta a sus amigos que sofié que un rio lo arrebataba".
Acostumbra sofar diferentes cosas. Tenia el cuerpo muy débil y le acosaban los suefios.
Al despertar, dijo a sus amigos: "Hoy tengo el cuerpo roto. He sofiado que muchas
personas se disponian a matarme. Me escape, nho sé aun bien como. Al despertar, una
parte de mi cuerpo experimentaba sensaciones diferentes que la otra. Mi cuerpo ya no es
el mismo en todas sus partes".

Suefio, enfermedad o ceremonia de iniciacion, el elemento central es siempre el mismo:
muerte y resurreccion simbdélicas del nedfito, lo que lleva aparejado un despedazamiento
del cuerpo ejecutado de distintas maneras (descuartizamiento, sajadura, abertura del
vientre, etc.). En los ejemplos que vamos a citar la muerte del candidato a manos de los
maestros iniciadores esta aun mas claramente indicada.

%1 En el momento de la iniciacién del chaman gaura(ino, anunciacase a grandes gritos su "muerte":; Métraux.



Veamos la primera fase de la iniciacion de un hombre-médico en Malekula: "Un Bwili de
Lol-narong recibi6 la visita del hijo de su hermana, que le dijo: 'Deseo que me des una
cosa'. El Bwili le pregunté: '¢ Has cumplido las condiciones?' 'Si, las he cumplido'. Afiadio
el Bwili: ‘¢, No has conocido mujer?' El sobrino repuso: 'No'. El tio, después de murmurar
"Bien’, le dijo al sobrino: 'Ven aca. Tiéndete sobre esta hoja'. El joven se tendié sobre ella.
El Bwili se hizo un cuchillo de bambu. Corté un brazo del joven y lo colocé sobre dos
hojas. Se ri6 de su sobrino y este contestd con una carcajada. Entonces le cort6 el otro
brazo y lo puso sobre las hojas, junto al primero. Volvié y los dos se rieron. Entonces le
corto una pierna, a la altura de la cadera, y la coloco junto a los brazos. Volvio y se ri6, lo
mismo que el joven. Le corté entonces la otra pierna y la puso junto a la primera. Volvio y
ri6. El sobrino reia siempre Por ultimo, le corté la cabeza y la sostuvo ante si. Ri0 y la
cabeza también reia. Puso en seguida la cabeza en su sitio. Luego recogio los brazos y
las piernas que le habia cortado y las puso en su lugar". La continuacion de esta
ceremonia iniciatica contiene la transformacion magica del maestro y del discipulo en una
gallina, simbolo harto conocido de la "facultad de volar" propia de los chamanes y de los
hechiceros en general, y acerca de la que hablaremos nuevamente.

Entre los Dayacos de Borneo la iniciacion del manang entrafia tres ceremonias
diferentes, que corresponden a los tres grados del chamanismo dayaco. El primer grado,
besudi (vocablo que, segun parece, significa "palpar, tocar") es también el mas elemental
y se obtiene por muy poco dinero. El candidato yace, como un enfermo, en la galeria y los
otros manang le hacen "pases" durante toda la noche. Se supone que de este modo se le
ensefla codmo podra descubrir el futuro chaman las enfermedades y los remedios
palpando el cuerpo del paciente. (En esta ocasién pueden también los viejos maestros
introducir en el cuerpo del candidato la "fuerza" magica, en forma de piedrecitas u
otros objetos).

La segunda ceremonia, bekliti ("apertura”) es mas complicada y reviste un caracter
netamente chamanico. Tras una noche de encantamientos, los viejos manang llevan al
neofito a una habitacion aislada por cortinas. "Alli —segun ellos afirman— le cortan la
cabeza y le quitan el cerebro; después de lavarlo, vuelven a ponérselo en su sitio con el
fin de procurar al candidato una inteligencia limpida que pueda penetrar en los misterios
de los malos espiritus y las enfermedades; luego le meten oro en los ojos para darle una
vista lo suficientemente penetrante y que sea capaz de ver a un alma dondequiera que se
encuentre extraviada o errante; le ponen garfios dentados en la punta de los dedos, para
gue pueda capturar al alma y sujetarla reciamente; por ultimo, le atraviesan el corazon
con una flecha, a fin de hacerlo compasivo y que sienta simpatia por los que estan
enfermos y sufren”". Desde luego, la ceremonia, es simbdlica; le ponen un coco en la
cabeza y lo quiebran después, etc. existe aln una tercera ceremonia que perfecciona la
iniciacibn chamanica, y que comprende un viaje extatico al Cielo en una escala ritual.
Volveremos a tratar de esta ceremonia en un capitulo ulterior.

Como se ve, nos hallamos ante una ceremonia que simboliza la muerte y la resurreccion
del candidato. La sustitucion de las visceras se efectia de una manera ritual, que no
siempre lleva aparejada la experiencia extatica del suefio, de la enfermedad o de la locura
provisional de los candidatos australianos o siberianos. La justificacion que se da de la
renovacion de los 6érganos (procurar una vista mejor, la ternura de corazon, etc.) descubre
—Si es auténtica— como se olvida el sentido original del rito.

Iniciaciones de los chamanes esquimales

Entre los Esquimales Ammasilik no es el discipulo el que se presenta ante el viejo
angakkok (plural angakut) para que los inicie; es el propio chaman el que lo escoge en la
mas temprana edad. Este distingue entre los chicos (de 6 a 8 afios) los que él juzga mejor
dotados para la iniciacion, "a fin de que el conocimiento de los mas altos poderes



existentes pueda conservarse para las futuras generaciones" (Thalbitzer, The heathen
prtets). "Soélo pueden ser escogidas ciertas almas especialmente dotadas y que
pertenecen a sofiadores 0 a visionarios predispuestos al histerismo. Un viejo angakkok
escoge un discipulo y la ensefianza se efectla en el mas profundo misterio, lejos de la
cabafa, en el monte". El angakkok le ensefia como concentrarse en la soledad, junto a
una vieja tumba, en la orilla de un lago, y alli, frotar una piedra contra otra, en espera del
acontecimiento. "Entonces saldré el oso del lago o del ventisquero, devorara tu carne y te
convertird en un esqueleto: moriras. Pero, recobraras tu carne, despertaras y tus vestidos
volardn hacia ti". Entre los Esquimales de Labrador es Torngarsoak, el propio gran
Espiritu, el que aparece en forma de o0so blanco y devora al aspirante (Weyer). En el
oeste de Groenlandia, cuando el espiritu se presenta, el candidato permanece "muerto”
tres dias.

Se trata, claro est4, de una experiencia extatica de muerte y de resurreccion, ritual,
durante la que el joven pierde el conocimiento. La reduccién del discipulo a esqueleto y la
ulterior obtencion de una carne nueva es la nota especifica de la iniciacion esquimal, y la
volveremos a encontrar muy pronto, al estudiar otra técnica mistica. El nedfito frota sus
piedras durante todo el verano e incluso durante varios veranos consecutivos, hasta el
momento en que obtiene sus espiritus auxiliares (Thalbitzer; Weyer) pero en cada
estacion busca un nuevo maestro para ampliar sus experiencias (porque cada angakkok
es especialista de una determinada técnica) y procurarse un tropel de espiritus
(Thalbitzer, Les magiciens). Mientras frota las piedras esta sometido a diferentes tabus.
Un angakkok instruye a 5 6 6 discipulos a la vez y le pagan por su instruccién®.

Las cosas parecen ser de otro modo entre los Esquimales Iglulik. Cuando un muchacho
0 una mujer jovenes desean convertirse en chamanes, se presentan con un obsequio
ante el maestro que han escogido y declaran: "Vengo aqui porque deseo ver". La misma
tarde el chaman interroga a sus espiritus "con el fin de evitar todos los obstaculos".
Después el aspirante y su familia confiesan sus pecados (infracciones de los tabus, etc.),
y, al hacerlo, se purifican ante los espiritus. El periodo de instruccién no es largo, sobre
todo si se trata de hombres. Puede incluso no pasar de cinco dias. Pero se sobrentiende
gue el candidato continuara su preparacion en la soledad. La instruccion se realiza por la
mafana, al mediodia, por la tarde y durante la noche. En todo este periodo el aspirante
come muy poco Y su familia no se dedica a la caza.

La iniciacion propiamente dicha empieza con una operacion acerca de la cual estamos
bastante mal informados. El viejo angakkok extrae de los ojos, el cerebro y las entrafias
del discipulo su "alma", a fin de que los espiritus conozcan lo mejor que tiene el futuro
chaman (Rasmussen). Después de esta "extraccion del alma" el candidato es ya capaz de
alejar él mismo de su cuerpo el espiritu y de emprender los grandes viajes misticos a
través del espacio y a las profundidades del mar. Es posible que esta misteriosa
operacion recuerde, en cierto modo las técnicas de los chamanes australianos que hemos
estudiado ya, En todo caso, "la extraccion del alma”, de las entrafias, mal disimula una
especie de "renovacion" de los 6rganos internos.

En seguida el maestro le procura el angakkok, llamado también quamaneq, esto es, su
"relampago” o su "iluminacion", porque el angakkok consiste "en una luz misteriosa que el
chaman siente repentinamente en su cuerpo, dentro de la cabeza, en el mismo meollo del
cerebro; un inefable faro, un fuego luminoso, que le permite ver en la oscuridad, igual lo
real que lo figurado, porque ahora consigue, con los ojos cerrados, ver a través de las
tinieblas y distinguir cosas y acontecimientos futuros, ocultos para el resto de los
humanos; puede conocer lo mismo el porvenir que los secretos de los demas".

¥ Knud Rasmussen: Across artic America, relata la historia del chaman Igjugarjnh que, durante su retiro
iniciatico en la soledad, se sentia "un poco muerto". Posteriormente inicié a su cufiada disparando sobre ella
un cartucho (cuya bala habia reemplazado por una piedra). Un tercer caso de iniciacion se refiere a una
permanencia de cinco dias en el agua helada, sin que se mojasen las ropas del candidato.



Esta luz mistica la obtiene el candidato tras largas horas de espera, sentado en un
banco de su cabafia, dedicadas a invocar a los espiritus. Cuando la advierte por primera
vez "es como si la casa donde esta desapareciera de repente; ve muy lejos, a través de
las montafas, exactamente como si la Tierra fuera una dilatada llanura, y sus ojos llegan
a los confines de la misma. Nada hay oculto para €él. No solamente puede llegar con sus
ojos a lo mas remoto, sino también descubrir las almas robadas, aunque estén bajo
custodia y ocultas, en extrafias regiones alejadisimas, o aunque hayan sido arrebatadas o
conducidas a lo mas alto o a lo mas bajo del pais de los muertos"”.

Volvemos a encontrar aqui también esta experiencia de elevacion y de ascension, e
incluso de levitacion, que es caracteristica del chamanismo siberiano, pero que se halla
en otras partes y que puede ser considerada como un rasgo especifico de las técnicas
chamanicas en general. Ya tendremos ocasion de volver a tratar mas de una vez de estas
técnicas de ascension y de sus implicaciones religiosas. De momento, sefialemos que la
experiencia de la luz interior, que decide la carrera del chaman iglulik, es familiar en un
sinnumero de misticas superiores. Para limitarnos a algunos ejemplos, la "luz interior"
(antarjyotirmaya) define en los Upanishads la esencia misma del atman. En las técnicas
ybgicas, especialmente en las de algunas escuelas budicas, la luz diferentemente
coloreada indica el logro de determinadas meditaciones®®. También el Libro tibetano de la
muerte concede una gran importancia a la luz en la que, parece ser, se bafia el alma del
gue muere durante la agonia e inmediatamente después de la muerte: de la firmeza con
gue se escoja la luz inmaculada depende el destino post-mortem de los humanos
(salvacién o reencarnacién)®*. Por Gltimo, no olvidemos el inmenso papel desempefiado
por la luz interior en la mistica y la teologia cristianas®. Todo esto nos invita a juzgar con
mas comprension las experiencias de los chamanes esquimales: hay razones para creer
que tales experiencias misticas fueron en cierto modo accesibles a la humanidad arcaica
desde la época mas remota.

La contemplacion de su propio esqueleto

Quamaneq es una facultad mistica que, en ocasiones, el maestro procura al discipulo
del Espiritu de la Luna. También la puede obtener con la ayuda de los espiritus de los
muertos, de la Madre de Caribu o de los ojos (Rasmussen). Pero se trata siempre de una
experiencia personal; esos seres miticos no son sino las fuentes de las que el nedfito
sabe que tiene el derecho de esperar la revelacion tras la preparacion requerida.

Aun antes de intentar la adquisiciébn de uno o varios espiritus auxiliares, que son tomo
nuevos "0rganos misticos" de cualquier chaman, el nedfito esquimal debe someterse, con
buen éxito, a una gran prueba iniciatica. Esta experiencia exige para lograrse un largo
esfuerzo de ascetismo fisico y de contemplacién mental: la capacidad de verse a si
mismo como un esqueleto. Los chamanes interrogados por Rasmussen acerca de este
ejercicio espiritual le dieron unos informes sumamente vagos, que el ilustre explorador
resume del siguiente modo: "Aunque ningin chaméan pueda explicar cobmo y por qué,
consigue, sin embargo, por el poder que su pensamiento recibié de lo sobrenatural,
despojarse de la carne y de la sangre, de tal modo que en su cuerpo sélo quedan los

% Mircea Eliade: Le Yoga. Inmortalité et liberté.

¥ Tucci: Teoria e pratica del mandala: con speciale riguardo alla moderna psicologia del profondo. Evans-
Wentz: The Tibetan Book of the Dead.

% Max Pulver: Die Lichterfahrung im Johannes-Evangelium, im Corpus Hermeticum, in der Gnosis und in der
Ostkirche (Eranos-Jahrbuch): "Abba Antonio, totalmente esclarecido por la apariencia de la luz del espiritu
se hizo clarividente y vio, a una distancia de diez estadios, como el alma del bienaventurado Ammoén era
llevada al Cielo. Abba José declara que no se puede ser monje sin convertirse antes en algo totalmente
resplandeciente, como el fuego".



huesos. Entonces debe nombrar todas las partes de su cuerpo y mencionar por su
nombre cada uno de sus huesos; al hacerlo, no utilizara en modo alguno el lenguaje
humano ordinario, sino Unicamente la lengua especial y sagrada de los chamanes, que le
habra ensefiado su instructor. MirAndose asi, desnudo, y completamente exento de la
carne y de la sangre perecederas y efimeras, se consagra él mismo, siempre en el idioma
sagrado de los chamanes, a su gran empresa, por mediacion de esa parte de su cuerpo
que esta llamada a resistir el mayor tiempo posible la accién del sol, del viento y de los
dias" (Rasmussen).

Este importante ejercicio meditativo, que equivale también a una iniciacion (porque el
otorgamiento de los espiritus auxiliares esta rigurosamente unido a su logro), recuerda, de
un modo extrafio, los suefios de los chamanes de Siberia, con la diferencia de que aqui la
reduccion al estado de esqueleto es una operacion que desempefian los antepasados-
chamanes u otros seres miticos, mientras que entre los Esquimales se trata de una
operacion mental obtenida por el ascetismo y los esfuerzos personales de concentracion.
Tanto en un sitio como en otro los elementos esenciales de esta vision mistica son el
despojo de la carne y la enumeracién y la denominacién de los huesos. El chaman
esquimal consigue esta vision después de una preparacién tan dura como prolongada.
Los chamanes siberianos son, la mayoria de las veces, "escogidos™, y asisten
pasivamente a su propio despedazamiento, acto que practican unos seres miticos. Pero
en todos estos casos la reduccién al esqueleto sefiala un triunfo sobre la condicion
humana profana y, por tanto, una liberacion de la misma.

Importa afadir que tale triunfo o aventajamiento no lleva siempre a las mismas
consecuencias misticas. Como ya tendremos ocasién de ver al estudiar el simbolismo del
indumento chamanico, en el horizonte espiritual de los pueblos-pastores el esquéjelo
representa la propia fuente de la vida, tanto de la vida humana como de la Gran Vida
animal. Reducirse a si mismo al estado de esqueleto equivale a una reintegracion en la
matriz de esa Gran Vida, esto es a una renovacion total, a un renacimiento mistico. Por
otro lado, en ciertas meditaciones central-asiaticas, de origen o, por lo menos, de
estructura budista y tantrica, la reduccion al estado de esqueleto tiene un valor mas bien
asceético y metafisico: anticipar la obra del tiempo; reducir, por medio del pensamiento, la
Vida a lo que es en verdad, a saber: una ilusion efimera en perpetua transformacion.

Subrayemos el hecho de que estas contemplaciones permanecen aun vivas en el mismo
seno de la mistica cristiana, lo que prueba, una vez mas, que las situaciones-limites
conseguidas por los primeros atisbos conscientes del hombre arcaico contintan
invariables. Claro estd que una diferencia de contenido separa estas experiencias
religiosas, como lo veremos a propésito de la reduccién al estado de esqueleto que
practican los monjes budistas del Asia central. Pero, desde un determinado punto de
vista, todas esas experiencias contemplativas son equivalentes; en todas partes
encontramos el deseo de sobrepasar la condicion profana, individual, y de conseguir una
perspectiva trans-temporal. Ya se trate de una re-inmersion en la vida originaria para
lograr una renovacion espiritual de todo su ser, o ya (como en la mistica budista y el
chamanismo esquimal), de una liberaciéon de la ilusion carnal, el resultado es el mismo:
hallar en cierto modo la fuente misma de la vida espiritual, que es a la vez "verdad" y
"vida".

Iniciaciones tribales y sociedades secretas

Hemos subrayado muchas veces la esencia iniciatica de la "muerte” del candidato
seguida de su "resurreccion”, bajo cualquier forma en que se presente: suefio extatico,
enfermedad, acontecimientos insoélitos o ritual propiamente dicho. En efecto, las
ceremonias que exigen el paso de una etapa a otra, o la admision en una "sociedad



secreta" cualquiera, presuponen siempre una serie de ritos que pueden resumirse en la
comoda formula: muerte y resurreccion del candidato. Recordemos los mas usuales:

a) Periodo de reclusién en la maleza (simbolo del méas alld) y existencia larvaria, a la
manera de los muertos (Australia, Melanesia, Africa);: prohibiciones impuestas a los
candidatos, derivadas del hecho de su identificacion con los difuntos (un muerto no puede
comer cierros manjares, o no puede utilizar los dedos, etc.);

b) Rostro y cuerpo pasados por la ceniza o ciertas sustancias calcareas, para conseguir
el resplandor amarillento de los espectros (Australia, Melanesia, Africa) mascaras
funerarias (Melanesia, Africa);

¢) Inhumacion simbdlica en el templo o la casa de los fetiches (Congo, Molucas, Nueva
Guinea);

d) Descenso simbdlico a los Infiernos (Africa oriental, etc.);

e) Suefio hipnotico (América del Norte. Melanesia, etc.); bebida que deja inconscientes a
los candidatos (Congo, indios de Virginia); y

f) Pruebas dificiles: palizas (Melanesia), los pies metidos en el fuego para abrasarlos
(Australia, tribu de los Yuin) suspension en el aire (las tribus norteamericanas Siux y
Dakota), amputacion de dedos y otras varias crueldades (especialmente en las tribus
norteamericanas).

Todos estos rituales y todas estas pruebas persiguen el mismo fin: que se olvide la vida
pasada. Por eso en muchos lugares el candidato, cuando vuelve a la aldea después de la
iniciacion, hace como que ha perdido la memoria, y tienen que ensefiarle a andar, a
comer y a vestirse. Por lo comun los nedfitos aprenden una lengua nueva y llevan un
nuevo nombre (desde Australia hasta Brasil). El resto de la comunidad cree que los
candidatos, durante su permanencia en la maleza, estdn como muertos y enterrados, 0
gue fueron devorados por un monstruo o por un dios, y cuando vuelven a la aldea se les
considera como aparecidos.

Morfol6gicamente las pruebas iniciticas del futuro chamén se estiman como solidarias
de esta gran clase de ritos de transito y de ceremonias de ingreso en las sociedades
secretas. En ocasiones es dificil distinguir entre los ritos de la iniciacion tribal y los de una
sociedad secreta (como ocurre en la Nueva Guinea; véase Loeb, Tribal initiation), o entre
los ritos de admision en una sociedad secreta y los de iniciacion chamanica
(especialmente en América del Norte). Por otra parte, en todos estos casos se trata de
una "busca” de los poderes por parte del candidato.

No existen ritos iniciaticos de transito de una etapa a otra en Siberia y en el Asia central.
Pero nos equivocariamos si concediéremos demasiada importancia a este hecho y
dedujéramos de determinadas consecuencias respecto del origen eventual de los ritos
siberianos de iniciacion chamanica. Porque los dos grandes grupos de rituales (iniciacion
tribal — iniciacibn chamanica) coexisten en otras partes: por ejemplo, en Australia,
Oceania y las dos Américas. En Australia las cosas parecen bastante claras; aunque se
supone que todos los hombres tienen que ser iniciados para obtener el estatuto de
miembro del clan, existe una nueva iniciacion reservada para los hombres-médico. Esta
tltima confiere al candidato poderes distintos de los otorgados por la iniciacion tribal.
Viene a ser una alta especializacion en la manipulacion de lo sagrado. La gran diferencia
gue se advierte entre estas dos clases de iniciacion consiste en la importancia capital de
la experiencia interior, extatica, cuando se trata de aspirantes a la profesion de hombres-
médico. No es hombre-médico el que simplemente lo desea: es indispensable la
vocacion, y eésta manifiéstase especialmente por una capacidad singular para la
experiencia extatica. Ya volveremos a estudiar este aspecto del chamanismo que se nos
antoja caracteristico, y que, en fin de cuentas, diferencia el tipo de iniciacion tribal o de
admisién en las sociedades secretas, de una iniciacidbn chamanica propiamente dicha.

Sefalemos, en fin, que el mito de la renovacion, por medio del descuartizamiento, la
coccion o el fuego ha seguido obsesionando s los hombres, incluso fuera del horizonte



espiritual del chamanismo. Medea consiguié que las hijas de Pelias asesinaran a su
propio padre convenciéndolas de que ella lo resucitaria y rejuveneceria, como habia
hecho ya con un morueco (Apolodoro, Bibliothéque). Y cuando Tantalo maté a su hijo
Pélops y lo sirvid en el banquete de los dioses, estos lo resucitaron poniéndolo a hervir en
una marmita (Pindaro, Olimpicas); solo le falto el hombro que, por inadvertencia, se habia
comido Deméter (véase 8§ Renacer de sus huesos). El mito del rejuvenecimiento por el
despedazamiento y la coccién se ha trasmitido también en el folklore siberiano, central-
asiatico y europeo; el papel del herrero lo desempefia Jesucristo 0 algunos santos.

Capitulo 111
LA OBTENCION DE LOS PODERES CHAMANICOS

Hemos visto que una de las formas més corrientes de eleccion del futuro chaman es el
encuentro con un ser divino o semidivino, que se le aparece durante un suefio, una
enfermedad u otra circunstancia cualquiera, le revela que ha sido "escogido" y lo incita a
seguir de ahi en adelante una nueva norma de vida. Con mas frecuencia aun son las
almas de los antepasados chamanes las que le dan la buena nueva. Incluso se ha
supuesto que la eleccion chamanica tenia relaciones con el culto de los antepasados.
Pero, como advierte exactamente Sternberg (Divine election in primitive religion), los
antepasados mismos tuvieron que ser "elegidos”, en la aurora de los tiempos, por un ser
divino. De acuerdo con la tradicion buriata, antafio los chamanes obtenian su utcha (el
derecho divino chamanico) directamente de los espiritus celestes; mas ahora, en nuestro
tiempo, lo reciben Unicamente de sus antepasados. Esta certidumbre coincide
perfectamente con la creencia general de la decadencia de los chamanes, reconocida
tanto en las regiones articas como en el Asia central; segun esta creencia los "primeros
chamanes" volaban realmente sobre sus caballos por las nubes y hacian milagros que
sus descendientes actuales no pueden repetir.

Mitos siberianos acerca del origen de los chamanes

Algunas leyendas explican la actual decadencia de los chamanes por el orgullo del
"primer chaman", que 0s6 competir con Dios. Segun la version de los Buriatos, el primer
chaman, Khara-Gyrgéan, declar6 que su poder era ilimitado, y Dios quiso poner a prueba
ese poder. Para ello tomo6 el alma de una muchacha y la metié en una botella. Para estar
seguro de que su alma no se escaparia tap6 la botella con un dedo. El chaméan vol6 a los
Cielos sentado en su tamboril, vio el alma de la muchacha, y, para libertarla, se
transformo en una arafia amarilla y picé a Dios en la cara. Este apartd el dedo de la
botella y el alma de la muchacha pudo escapar. Dios, furioso, limité el poder de Khara-
Gyrgdn y desde entonces los poderes magicos de los chamanes disminuyeron
sensiblemente.

De acuerdo con la tradicion yakuta, el "primer chaman" poseia un poder extraordinario y,
por orgullo, se negd a reconocer al Dios supremo de los Yakutes. El cuerpo del chaman
estaba formado por un conjunto de serpientes. Dios le arrojé fuego para abrasarlo; pero,
entonces, de entre las llamas salté un sapo; de ese animal salieron los "demonios" que, a
su vez, procuraron a los Yakutes chamanes y chamanas eminentes. Los Tunguses de
Turukhan conservan una leyenda, distinta: el "primer chaman" se hizo a si mismo por sus
propias fuerzas y la ayuda del diablo. Escapo por el orificio de la yurte y volvid algun
tiempo mas tarde acompafiado de unos cisnes.

Estamos en presencia de una concepcion dualista que revela, probablemente,
influencias iranias. Tampoco es ilégico suponer que esta clase de leyendas atafia mas



bien al origen de los "chamanes negros", que, segun se cree, solo tienen relacion con el
Infierno y el "Diablo". Pero en la mayoria de los mitos acerca del origen de los chamanes
interviene directamente el Ser Supremo, o su representante, el Aguila, el ave solar.

Veamos lo que nos dicen los Buriatos: en un principio sélo existian los Dioses (tengri)
en el Occidente, y los Malos Espiritus en el Oriente. Los dioses crearon al hombre y éste
vivio feliz hasta que los malos espiritus esparcieron sobre la Tierra la enfermedad y la
muerte. Los dioses acordaron procurar a los hombres un chaman que luchase contra la
enfermedad y la muerte, y les enviaron el Aguila. Pero los hombres no entendian su
lenguaje; ademas, no les inspiraba confianza una simple ave. El Aguila volvié ante los
dioses y les pidi6 que le concedieran el don de la palabra, o bien que enviaran a los
hombres un chaman buriato. Los dioses volvieron a enviarla a la Tierra con la orden de
otorgar el don chamanico a la primera persona que encontrara en el mundo. De vuelta en
la Tierra, el Aguila distinguié a una mujer, dormida cerca de un arbol, y tuvo trato intimo
con ella. Algun tiempo después la mujer dio a luz un hijo, que fue el "primer chaman".
Segun otra variante, la mujer, tras su relacion con el Aguila, vio los espiritus y se convirtio
en chamana®.

Por esto, en otras leyendas, la aparicion de un aguila se interpreta como una sefal de
vocacion chamanica. Cuéntase que una muchacha buriata, viendo un dia cdmo un aguila
se llevaba unas ovejas, comprendié la sefial y se vio obligada a hacerse chamana. Su
iniciacién dur6 siete afios y, después de su muerte, ya convertida en sajan ("espiritu",
"idolo"), continua protegiendo a los nifios contra los malos espiritus.

Entre los Yakutes de Turushansk, el Aguila es también considerada como la creadora
del primer chaman. Pero el Aguila lleva también el nombre del Ser Supremo, Ajy (el
"Creador") o Ajy tojen (el "Creador de luz"). Los hijos de Ajy tojen son representados
como espiritus-aves posados en las ramas del Arbol del Mundo, en la copa esta el Aguila
de dos cabezas Tojon Kotor ("el Sefior de las Aves"), que personifica probablemente al
mismo Ajy tojen®’. Los Yakutes, como por otra parte, gran nimero de otros pueblos
siberianos, establecen una relacion entre el Aguila y los arboles sagrados, especialmente
el alamo. Cuando Ajy tojen cred al chaman, plantdé también en su residencia celeste un
alamo que tenia ocho ramas y en estas ramas nidos donde se guarecian los hijos del
Creador. Plantdé, ademas, tres arboles en la Tierra; en recuerdo de esto el chaméan
también posee un arbol de la vida, del cual depende, en cierto modo8. Recuérdese que,
en los suefios iniciaticos de los chamanes, el candidato es transportado cerca del Arbol
Cdsmico, en cuya copa estd el Sefior del Mundo. En ocasiones se representa al Ser
Supremo en forma de aguila y entre las ramas del Arbol se hallan los futuros chamanes
(Emsheimer, Schamanentrommel und Trommelbaum). Es probable que esta imagen
mitica tenga un prototipo paleo-oriental.

Sin salir de los Yakutes, también el Aguila se relaciona con los herreros, porque ya se
sabe que se supone que éstos tienen el mismo origen que los chamanes (Sternberg, Der
Adlerkult bei den Volkern Sibiriens). Segun los Ostiacos del lennissei, los Teleutes, los
Orotchi y otros pueblos siberianos, el primer chaméan nace de un Aguila o, por lo menos,
el Aguila es la que lo instruye en su oficio®.

% Un mito anélogo aparece comprobado entre los Pondo del Africa del Sur.
¥ Concepciones anéalogas existen entre los Ket o los Ostiacos del Yenisei.

% Algunas tribus alimentan en ocasiones a las aguilas con carne cruda. Pero esta costumbre parece ser
esporadica y tardia, Entre los Tunguses, el "culto” del aguila es mas bien insignificante. Stemberg recuerda
que Vaindmadinen, el "primer chaman" de la tradiciéon mitolégica finesa también descendia de un Aguila.

Stemberg relaciona con Ajy. Como el yakuta Ajy, el finés Aija es el antepasado de los chamanes. El
"chaman blanco" es llamado por los Yakutes Ajy Ojdna, muy afin, segin Stemberg, del finés Aija Ukko.



Recordemos también el papel que desempefia el Aguila en los relatos de iniciacion
chamanica y los elementos ornitomorfos del indumento de los chamanes, que transforman
magicamente esos elementos en un aguila. Este conjunto de comprobaciones revela un
complejo simbolismo, cristalizado en torno de un Ser divino celeste y de la idea del vuelo
magico hacia el Centro del Mundo (o Arbol del Mundo), simbolismo que volveremos a
encontrar, mas de una vez, ulteriormente. Pero nos interesa subrayar ahora mismo que el
papel que desempefan las almas de los antepasados en la eleccion de un chaman es en
realidad, menos importante que lo que podria creerse. Los antepasados no son sino los
descendientes de este "primer chaman" mitico, creado directamente por el Ser Supremo,
entidad solar en forma de aguila. La vocacion chamanica decidida por las almas de los
antepasados no es, en ocasiones otra cosa que la trasmisién de un mensaje sobrenatural,
heredado de un illud tempus mitico.

La eleccion chamanica entre los goldes y los yakutes

Los Goldes distinguen claramente el espiritu protector (ayami), que escoge al chaman,
de los espiritus auxiliares (sywén), que estan subordinados a él, y que son otorgados al
chamén por el mismo dyami (Sternberg: The divine election). Segun Sternberg los Goldes
tratan de explicar las relaciones entre el chaman y su ayami por un complejo emocional
sexual. He aqui lo que cuenta un chaman golde (el principio de su confesion se ha
transcrito ya, en el primer capitulo):

"Un dia dormia yo en mi lecho de enfermo cuando un espiritu se acerco a mi. Era una
mujer bellisima, muy chiquita, no mayor que un medio-arshin (71 cm). Su rostro y su
aspecto parecian exactamente los de una de nuestras mujeres. Los cabellos le caian a lo
largo de la espalda en negras trencitas. Hay chamanes que dicen haber visto una mujer
cuyo rostro era la mitad negro y la mitad rojo. Ella me dijo: 'Yo soy la dyami de tus
antepasados chamanes'. Yo les ensefié el oficio; ahora te lo ensefare a ti. Los viejos
chamanes murieron, unos tras otros, y hoy ya no hay nadie que pueda curar a los
enfermos. TU seras chaman'. Después agrega. 'Te amo. Seras mi marido, porque ahora
no lo tengo, y yo seré tu mujer. Te daré espiritus que te ayuden en el arte de curar; te lo
ensefaré y te asistiré yo misma. La gente nos traera la comida'. Yo, consternado, quise
resistirme. 'Si no quieres obedecerme —me dijo—, peor para ti. Te mataré'.

"Desde entonces no dejo de venir a verme: me acuesto con ella, como si fuera mi muijer,
pero no tenemos hijos. En rigor vive sola, sin parientes, en una cabafia situada en la cima
de una montafia. Pero cambia con frecuencia de domicilio. En ocasiones se presenta con
el aspecto de una anciana, o de un lobo; entonces no puede mirarsela sin terror. Otras
veces, adoptando la apariencia de un tigre alado, me arrebata y me hace visitar diversas
regiones. He visto montafias donde sélo viven ancianos y ancianas, y aldeas en las que
Unicamente habitan hombres y mujeres jévenes: se parecen a los Goldes y hablan su
lenguaje; a veces se transforman en tigres*°. Actualmente, mi a&yami viene a visitarme con
menos frecuencia que antes. Cuando se dedicaba a instruirme acudia todas las noches.
Me proporciond tres asistentes; el jarga (la pantera), el doonto (el 0so) y el amba (el tigre).
Vienen a mi durante mis suefios y aparecen cada vez que los llamo cuando ejerzo el
chamanismo. Si alguno de ellos se niega a venir, mi ayami los obliga a hacerlo; pero se
dice que algunos de ellos se niegan a obedecer sus 6rdenes. Cuando practico mi

Volveremos, a hallar el tema del Aguila y del Arbol Césmico (Yggdrasil) en la mitologia germéanica: Odin es
a veces llamado "Aguila".

¥ Todos estos informes acerca de los viajes extaticos son importantisimos. El Espiritu-Instructor de los
jovenes candidatos a la iniciacién aparece, en el Asia septentrional y suroriental, en forma de o0so o de tigre.
A veces el candidato es llevado a la selva (simbolo del mas alld) sobre el lomo de este animal-espiritu. Las
personas que se transforman en tigres son iniciados o "muertos" (cosa que, en los mitos, es a veces lo
mismo).



profesion, quedo poseido por la ayami y los espiritus auxiliares; me impregnan como el
humo o la humedad. Cuando la ayami esta dentro de mi, es ella la que habla por mi boca
y lo dirige todo. E, igualmente, cuando como las sudka (ofrendas) o bebo sangre de cerdo
(Unicamente el chaman tiene el derecho de beberla, los profanos no la deben tocar), no
soy yo el que come y bebe, sino solo mi ayami” (Sternberg).

Los elementos sexuales desempefian, sin duda alguna, un importante papel en esta
autobiografia chamanica. Pero puede observarse que la ayami no hace a su "esposo”
capaz para el chamanismo por el solo hecho de sostener con él relaciones sexuales: son
la instruccién secreta, que la ayami perfecciona durante largos afos, y los viajes extaticos
al mas alla los que cambian el régimen religioso del "esposo” y le preparan poco a poco
para su oficio. Como veremos muy pronto, se puede sostener comercio carnal con las
mujeres-espiritus sin adquirir, sin embargo, los poderes magico-religiosos de los
chamanes.

Por el contrario, Sternberg cree que el elemento primario del chamanismo es la emocién
sexual, a la que se adhiere después la idea de la trasmision hereditaria de los espiritus.
Recuerda otros muchos hechos que corroboran, segun él, su interpretacion. Una mujer
chamana, estudiada por Shirokogorov, experimentaba emociones sexuales durante las
pruebas iniciaticas. La danza ritual del chaman golde cuando se dispone a alimentar a su
ayami (que durante ese tiempo se cree que penetra en él) tiene un sentido sexual. En el
folklore yakuto, estudiado por Trostschansky, se trata siempre de jovenes espiritus
celestes (los hijos del Sol, de la Luna y de las Pléyades, etc.) que descienden a la Tierra 'y
se casan con mujeres mortales, etc. No nos parece decisivo ninguno de estos hechos. En
el caso de la chamana observado por Shirokogorov, como en el del chaman golde, las
emociones sexuales son netamente secundarias o tal vez aberrantes, porque otras
muchas observaciones hechas a este propdésito no se refieren en absoluto a esa especie
de trances erdticos. En cuanto al folklore yakuto, recoge una creencia popular, que no
resuelve en modo alguno el problema que nos interesa, a saber ¢por que, entre la
infinidad de sujetos "poseidos” por los espiritus celestes, s6lo algunos de ellos son
llamados a convertirse en chamanes? Desde luego, no parece que las relaciones
sexuales con los espiritus constituyan el elemento esencial y decisivo de la vocacion
chaménica. Pero Sternberg toma en cuenta unas informaciones inéditas sobre los
Yakutes, los Buriatos y los Teleutes, que tienen gran interés en si mismas y en las cuales
debemos detenernos un momento.

Segun su informadora yakuta Sliepzova, los abassy, muchachos o muchachas, entran
en el cuerpo de jévenes del sexo opuesto, los adormecen y tienen con ellos relaciones
amorosas. Los muchachos visitados por las abassy no vuelven a acercarse a las
muchachas y muchos de ellos permanecen solteros el resto de su vida. Si una abassy
ama a un hombre casado, éste queda impotente en el lecho conyugal. Todo esto —
concluye Sliepzova— ocurre generalmente entre los Yakutes; con mayor motivo cabe
suponer que sucederd otro tanto con los chamanes.

Pero, en el caso de estos Ultimos, se trata también de espiritus de otra clase. "Los amos
y las amas de las abassy del mundo superior o inferior —escribe Sliepzova— aparecen en
los suefios del chaman, pero no tienen personalmente comercio sexual con él: esto queda
reservado para sus hijos e hijas". El detalle es importante y va contra la hipétesis de
Sternberg acerca del origen erético del chamanismo, porque la vocacion del chaman,
segun el testimonio de la misma Sliepzova, es decidida por la aparicion de los Espiritus
celestes o infernales, y no a causa de la emocion sexual provocada por las abassy. La
intimidad sexual con estas Ultimas es posterior a la consagracion del chaman por la vision
estatica de los Espiritus.

Por otra parte, y como la misma Sliepzova lo subraya, el comercio carnal de los jévenes
con los espiritus es bastante frecuente entre los Yakutes; también lo es igualmente en un
gran numero de otros pueblos, sin que pueda, afirmarse por ello que dicho comercio



constituya la experiencia primaria que origine un fendmeno tan complejo como el
chamanismo. De hecho las abassy desempefian un papel secundario en el chamanismo
yakuto. Segun los informes de Sliepzova, si el chaman suefia con una abassy y tiene trato
intimo con ella, despierta perfectamente dispuesto, seguro de ser llamado a consulta ese
mismo dia y seguro también de conseguir buen éxito; si, por el contrario, ve en suefios a
la abassy llena de sangre y devorando el alma del enfermo, sabe que este Gltimo morira, y
si le llaman al dia siguiente para cuidarlo, procura no acudir al llamamiento. Por ultimo, si
lo llaman cuando no ha tenido ningun suefio, queda desconcertado y no sabe qué hacer.

La eleccion entre los Buriatos y los Teleutes

Acerca del chamanismo de los Buriatos, Sternberg se atiene exclusivamente a los
informes de uno de sus discipulos Mikhailof, buriato él, y que en otro tiempo tomo parte en
las ceremonias chamanicas. Segun éste la carrera del chaman empieza con un mensaje
de un antepasado-chamén, que lleva en seguida su alma al Cielo para instruirla. Durante
el camino se detienen en casa de los dioses del Centro del Mundo. Tekha Shara
Matzkala, la divinidad de la danza, de la fecundidad y de las riquezas, que vive con las
nueve hijas de Solboni, el dios de la aurora. Estas son divinidades especificas de los
chamanes y solo ellos les presentan ofrendas. El alma del joven candidato sostenia
relaciones amorosas con las nueve esposas de Tekha. En cuanto la instruccion
chaménica concluye, el alma del chaméan encuentra en el Cielo a su futura esposa
celeste; también con ésta tiene el alma del chaman comercio intimo. Dos o tres afios
después de esta experiencia extatica se efectia la ceremonia de iniciacion propiamente
dicha, que lleva aparejada una ascension al Cielo y que va seguida de tres dias de fiesta
bastante licenciosos. Antes de esta ceremonia el candidato recorre todas las aldeas
vecinas y recibe obsequios que tienen una significacién nupcial. El arbol que se utiliza en
la iniciacion, y que es parecido al que se coloca también en las casas de los jévenes
casados, viene a representar, segun Mikhailof, la vida de la esposa celeste, y la cuerda
gue enlaza este arbol (plantado en la yurte) con el arbol del chaméan (que esté en el patio)
puede considerarse como el emblema de la unciéon nupcial del chaman con su mujer-
espiritu. Siempre segun Mikhailof, el mito de la iniciacion chamanica buriata viene a
significar el matrimonio del chaman con su prometida celeste. Efectivamente Sternberg
recuerda que durante la iniciacion se bebe, se baila y se canta exactamente igual que en
las bodas.

Todo esto es, tal vez, verdad, pero no explica el chamanismo buriato. Hemos visto que la
eleccion del chaméan, tanto entre los buriatos como en todas partes, entrafia una
experiencia extatica bastante compleja, durante la cual se supone que el candidato es
torturado, despedazado y muerto, para resucitar luego. Son Unicamente esta muerte y
esta resurreccion iniciaticas las que consagran a un chaman. La instruccion, por los
espiritus y los viejos chamanes, completa después esta primera consagracion. La
iniciacion propiamente dicha —de la que volveremos a hablar en el capitulo siguiente—
consiste en el viaje triunfal al Cielo. Es natural que los regocijos populares que tienen
lugar con este motivo recuerden los de una boda, porque las posibilidades de regocijos
colectivos no son, como se sabe, muchas, pero el papel de la esposa celeste antéjasenos
secundario: no va mas lejos del de inspiradora y auxiliar del chaman. Veremos que este
papel debe ser interpretado también a la luz de otros hechos.

Sternberg afirma, utilizando los materiales de Anochin sobre el chamanismo entre los
Teleutes, que cada uno de estos chamanes tiene una esposa celeste que habita en el
séptimo Cielo. Durante su viaje extatico hacia Ulgan, el chaman encuentra a su mujer y
ésta lo invita a quedarse con ella; con tal designio le prepara manjares exquisitos:
"Esposo mio, joven kam —le dice ella—, nos sentaremos ante la mesa azul... jVen! jNos
ocultaremos al amparo de los cortinajes, y nos amaremos Yy divertiremos!..." Le asegura



gue han cortado el camino del Cielo. Pero el chaman se niega a creerla y reafirma su
propdsito de continuar la ascension: "jSubiremos por los tapty (peldafios del arbol
chamanico) y rendiremos homenaje a la Lunal!..." (alusion al alto que hace el chaman en
Su viaje celeste para venerar a la Luna y al Sol). No probara ningin manjar antes de
volver a la Tierra. La llama "su querida esposa" y le dice que su mujer terrestre "no es
digna ni de darle agua para lavarse las manos". En estos trabajos ayudan al chaman,
ademas de su esposa celeste, otras mujeres-espiritus. En el decimocuarto Cielo estan las
nueve hijas de Ulgan; estas son las que le otorgan los poderes magicos (tragar carbones
encendidos, etc.). Cuando muere un hombre, ellas bajan a la Tierra, recogen su alma y la
llevan a los Cielos.

Debemos no olvidar muchos detalles de estos informes teleutes. El episodio de la
esposa celeste del chaman que invita a su marido a comer, recuerda el tema mitico, harto
conocido, del banquete que las mujeres-espiritus del mas all4 ofrecen a todo mortal que
llega a sus dominios, para hacerle olvidar la vida terrestre y tenerlo siempre en su poder;
esto atafie tanto a las semidiosas cuanto a las hadas del mas alla. El dialogo que el
chaman sustenta con su esposa durante su ascension es parte de un largo y complejo
episodio dramético, acerca del cual trataremos nuevamente, y en ningln caso puede
considerarsele esencial, como veremos pronto, el elemento esencial de toda ascension
chaménica es el dialogo final con Ulgan. En consecuencia, debe ser considerado como un
elemento dramatico bastante vivo que, claro es, puede interesar a la asistencia de una
sesion que resulta, en ocasiones, mas bien monétona. Sin embargo, conserva aun todo
su alcance iniciatico; el hecho de que el chaman tenga una esposa celeste que le prepara
la comida en el séptimo Cielo, y que duerme con él, es aun una prueba de que participa
en cierto modo de la condicién de los seres semi-divinos, de que es un héroe que ha
conocido la muerte y la resurreccion y de que, por tanto, goza de una segunda existencia,
en los Cielos.

Sternberg cita ain una leyenda urankhaia referente al primer chaméan, Bo-Khan. Este
amaba a una doncella celeste. Al descubrir que era casado, el hada hizo que la Tierra se
lo tragase, juntamente con su mujer. Poco después ésta dio a luz un nifio, al que
abandoné bajo un alamo para que éste lo alimentara con su savia. La raza de los
chamanes desciende de este nifio (B6-Kha-nakn).

Esta universalmente extendido el "motivo" de la esposa-hada que abandona a su marido
mortal después de darle un hijo. Las peripecias de la busca del hada por su marido
reflejan en ocasiones las escenas de iniciacién (ascension a los Cielos, descender a los
Infiernos, etc.)*. Los celos de las hadas respecto de las mujeres de la Tierra es también
un tema mitico y folklérico bastante frecuente: las ninfas, las hadas y las semidiosas
envidian la dicha de las esposas terrestres y roban o matan a sus hijos. Por otro lado,
estan consideradas como las madres, las esposas o las educadoras de los héroes, de
aquellos hombres que consiguen rebasar la condicibn humana y obtienen, si no una
inmortalidad divina, al menos una privilegiada suerte post-mortem. Un considerable
namero de mitos y de leyendas atestiguan el papel esencial asumido por un hada, una
ninfa o una mujer semi-divina en las aventuras de los héroes: ella es la que los instruye,
les ayuda en sus pruebas (que son, por lo comun, pruebas iniciaticas) y les revela los
medios de apoderarse del simbolo de la inmortalidad o de la larga vida (la yerba
maravillosa, las manzanas milagrosas, la fuente de la juventud, etc.). Una importante
seccion de la "Mitologia de la Mujer" esta dedicada a mostrar que siempre es un ser

0 La esposa del héroe maori, Tawhaki, hada que baj6 del Cielo, permanece con él sélo hasta el nacimiento
de su primer hijo: después, sube al techo de una cabafia y desaparece. Tawhaki se eleva al Cielo trepando
por una cepa de vifia y consigue, posteriormente, volver a la Tierra. Segun otras variantes, el héroe alcanza
el Cielo trepando a un cocotero, o sobre una cuerda, un hilo de arafia o una cometa. En las islas Hawai se
dice que sube por el Arco-Iris; en Tahiti, que sube a una alta montafia y encuentra a su mujer en el camino.



femenino el que ayuda al Héroe a conquistar la inmortalidad o a salir vencedor de sus
pruebas iniciaticas.

No es éste el lugar adecuado para entablar una discusion a propdésito de este "motivo",
pero conserva ciertamente huellas de una mitologia matriarcal tardia, en la que se
advierten ya las sefales de la reaccion "masculina" (heroica) contra el poderio absoluto
de la Mujer (Madre). En algunas variantes es poco menos que desdefiable el papel del
hada en la heroica busca de la inmortalidad: asi, la ninfa Siduri —a quien, en las versiones
arcaicas de la leyenda de Gilgamesh, el héroe habia pedido directamente la
inmortalidad— pasa inadvertida en el texto clasico. En ocasiones, el héroe, aunque
invitado a participar de la condicion beatifica de la mujer semi-divina y, por tanto, de su
inmortalidad, acepta de mala gana esa beatitud y se esfuerza por librarse de ella lo mas
pronto posible, para ir a reunirse con su mujer mortal y con sus comparieros (el caso de
Ulises y de la ninfa Kalipso). El amor de semejante mujer semi-divina es para el héroe
mas bien una rémora que una ayuda.

Las mujeres-espiritus protectoras del chaman

En un horizonte mitico analogo deben situarse las relaciones de los chamanes con sus
"esposas celestes"; no son ellas las que consagran, propiamente hablando, al chaman,
pero le ayudan, bien en su instruccion, bien durante su experiencia extatica. Es natural
gue muchas veces la intervencién de la "esposa celeste" en la experiencia mistica del
chaman vaya acompafiada de emociones sexuales; toda experiencia extatica esta sujeta
a semejantes derivaciones, y ya se sabe bastante a propésito de las estrechas relaciones
gue existen entre el amor mistico y el amor carnal para no engafiarse acerca del
mecanismo de este cambio de nivel. Por otro lado, es preciso no perder de vista que los
elementos erdticos presentes en los ritos chamanicos rebasan las relaciones chaman-
"esposa celeste". Entre los Kumande de la region de Tomsk, el sacrificio del caballo lleva
también anexa una exhibicion de mascaras y de falos de madera, llevados por tres
jovenes: cada uno de éstos galopan con el falo entre las piernas, "como un garafion”, y
tocan a los asistentes. el canto que se entona entontes es netamente eroético. Entre los
Teleutes, cuando el chaman, durante la ascension por el arbol, llega al tercer tapty, las
mujeres, las muchachas y los nifios abandonan el lugar y el chaman empieza un canto
obsceno, que recuerda el de los Kumande: el objeto del mismo es la fortificacién sexual
de los hombres (Zelenin). Este rito tiene paralelos en otras partes (Caucaso, antigua
China, América, etc.) y su sentido es tanto mas explicito cuanto que integra el sacrificio
del caballo, cuya funcion cosmoldgica (renovacion del mundo y de la vida) es conocida de
todos*!,

Pero volvamos al papel que desempefia la "esposa celeste": es notable que,
exactamente igual que en las variantes tardias de los mitos a los que hemos aludido, el
chaman, parece ser tan ayudado como importunado por su ayami. Porque, protegiéndolo
siempre, se esfuerza en conservarlo para ella sola en el séptimo Cielo, y se opone a que
prosiga su ascension celeste. Lo tienta también con una comida celeste, lo que hubiera

“ Acerca de los elementos sexuales en el agvamedha y en otros ritos analogos, véase Dumont:
L'agvamedha. A este propésito se podria indicar también otro rito chamanico de fecundidad, que se efectla
en un plano religioso muy distinto. Los Yakutes veneran a una diosa de la fecundidad y de la procreacion,
llamada Aisyt, que habita en el Este, en la parte del Cielo donde sale el sol en verano. Sus fiestas se
celebran en la primavera y en el estio y estan dirigidas por chamanes especiales, llamados "chamanes de
estio" (saingy) o "chamanes blancos". A Aisyt se le invoca para tener hijos, especialmente varones. El
chaman, cantando y tocando el tambor, abre la procesioén al frente de nueve muchachos y nueve virgenes,
que le siguen cogidos de la mano y cantando a coro. "El chaman sube asi hacia el Cielo y lleva consigo a
las jovenes parejas: pero los criados de Aisyt custodian las puertas armados con latigos de plata y rechazan
a todos los corrompidos, malvados y peligrosos; tampoco admiten a los que han perdido precozmente si
inocencia".



podido tener como consecuencia separar al chaman de su mujer de la Tierra y de la
sociedad de los humanos.

Para terminar, el espiritu protector (ayami, etc.), concebido también en forma de esposa
(o esposo) celeste, desempefia, en el chamanismo siberiano, un papel importante pero no
decisivo. El elemento decisivo es, como hemos visto, el drama iniciatico de la muerte y de
la resurreccion rituales (enfermedad, despedazamiento, descenso a los Infiernos, subida a
los Cielos, etc.). Las relaciones sexuales, que se supone que tiene el chaman con su
ayami, no son constitutivas de su vocacidén extética, de una parte, la posesién sexual
onirica por "espiritus" no estéd limitada a los chamanes; de otra parte, los elementos
sexuales presentes en ciertas ceremonias chamanicas sobrepasan las relaciones entre el
chaman y su ayami, y pertenecen a los rituales, harto conocidos, que estan dedicados a
aumentar la fuerza sexual de la comunidad.

La proteccion otorgada al chaman siberiano por su dyami recuerda, como hemos visto,
el papel reservado a las hadas y a las semidiosas en la instruccién y la iniciacion de los
héroes. Esta "proteccidon” refleja indudablemente unas concepciones matriarcales. La
"Gran Madre de los Animales” —con la que los chamanes siberianos y articos sostienen
excelentes relaciones— es una imagen clarisima del matriarcado arcaico. Hay motivos
para creer que esta Gran Madre de los Animales sustituyé en determinado momento la
funcion de un Ser Supremo uranio; pero el problema rebasa nuestro tema. Apuntemos
solamente que lo mismo que la Gran Madre de los Animales concede a los hombres —y
especialmente a los chamanes— el derecho de cazar y de alimentarse con la carne de los
animales, los "espiritus protectores hembras" procuran a los chamanes los espiritus
auxiliares, que son para ellos en cierto modo indispensables durante sus viajes extaticos.

El papel de las almas de los muertos

Se ha visto que la vocacion del futuro chaméan puede ser desencadenada —en los
suefos, en el éxtasis o durante una enfermedad— por el encuentro fortuito con un ser
semi-divino, el alma de un antepasado, un animal, etc., o también tras un suceso
extraordinario (rayo, accidente mortal, etc.). Generalmente este encuentro inaugura una
estrecha "familiaridad" entre el futuro chaméan y el "espiritu" que ha determinado su
carrera, y en esta familiaridad nos detendremos mas adelante. Por el momento
observemos desde cerca la parte que toman las almas de los muertos en el reclutamiento
de los futuros chamanes. Como hemos visto, acontece con frecuencia que las almas de
los antepasados toman en cierto modo "posesion” de un joven y proceden a iniciarlo.
Toda resistencia es inutil. Este fendmeno de preeleccibn es general en el Asia
septentrional y artica®.

Ya consagrado por esta primera "posesion” y la iniciacion subsiguiente, el chaman se
convierte en un receptaculo susceptible de ser integrado también por otros espiritus; pero
estos ultimos son siempre almas de chamanes muertos u otros "espiritus” que sirvieron a
los antiguos chamanes. Tusput, el célebre chaman yakuto, conté lo siguiente a
Sieroszewski: "Un dia, cuando vagaba por los montes, me detuve, alla abajo, hacia el
norte, junto a un monton de lefia para guisar mi comida. Encendi alli la lumbre; pero bajo
aquella hoguera estaba enterrado un chaman tungus. Su espiritu se apoderdé de mi". De

*2 Desde luego, el mismo fendmeno se encuentra en otras partes. Por ejemplo, entre los Batak de Sumatra
la negativa a ser chaman después de haber sido "escogido” por los espiritus origina la muerte. Ningun Batak
se hace chaman voluntariamente (Loeb: Sumatra).



ahi que durante las sesiones pronunciase Tusplt palabras tungusas. Pero él acogia
también en su ser a otros espiritus: Rusos, Mongoles, etc., y hablaba su lengua®.

El papel de las almas de los muertos en la eleccién del futuro chaman es también
importante en otros sitios, fuera de Siberia. Examinaremos en seguida su funcién en el
chamanismo norteamericano: Los Esquimales, los Australianos y otros cuando desean
convertirse en hombres-médico se acuestan cerca de las tumbas; y esta costumbre
sobrevivié incluso en los pueblos histéricos (por ejemplo, los Celtas). En América del Sur,
sin ser exclusiva, es bastante frecuente la iniciacion por los chamanes difuntos. "Los
chamanes bororo, que pertenecen a la clase de los aroettawaraare o a la de los bari, son
escogidos por el alma de un muerto o por un espiritu. Tratdndose de los aroettawaraare
la revelacién se produce asi: el elegido vaga por el bosque y ve de pronto que un pajaro
se posa al alcance de su mano para desaparecer pronto. Bandadas de loros descienden
hacia él y se desvanecen como por ensalmo. El futuro chaman vuelve a su casa
temblando y pronunciando palabras ininteligibles. Su cuerpo exhala un olor de
podredumbre® y de bija. De pronto una racha de viento lo hace tambalearse, y se
desploma como muerto. En ese instante se ha convertido en el receptaculo de un espiritu
que habla por su boca. Y a partir de entonces, es ya chaman".

Entre los Apinayé, los chamanes son designados por el alma de un pariente que los
pone en relacion con los espiritus; pero son éstos ultimos los que le trasmiten la ciencia y
las técnicas chamanicas. En otras tribus se trueca uno en chaman mediante una
experiencia extatica espontanea; por ejemplo, observando, en una vision, al planeta
Marte, etc. (Métraux). Entre los Campa y los Amahuaca los candidatos reciben su
instruccion de un chaman vivo o muerto. "El aprendiz de chaman de los Conibo del
Uyacali obtiene de un espiritu su ciencia médica. Para entrar en relacion con dicho
espiritu el chaman bebe una infusion de tabaco y fuma cuanto puede en una cabafa
herméticamente cerrada". El candidato cashinawa es instruido entre la maleza; las almas
le proporcionan las sustancias magicas necesarias y ademas se las inoculan en el cuerpo.
Los chamanes yaruros son instruidos por sus dioses, aunque aprenden de otros
chamanes la técnica propiamente dicha. Pero no se consideran capaces de practicar su
oficio antes de haber encontrado un espiritu en un suefio. "En la tribu de los Apapocuva-
Guarani solo se puede ser chaman mediante el conocimiento de cantos magicos en los
gue se es instruido durante un suefio por algun pariente difunto”. Pero, sea cual fuere el
origen de la revelacion, todos estos chamanes practican de acuerdo con las normas
tradicionales de su tribu. "Por lo tanto, se atienen a unas reglas y a una técnica que soélo
se puede adquirir en la escuela de unos hombres experimentados”, concluye Métraux;
cosa que es valida para todos los chamanismos.

Como se ve, si el alma del chaman muerto desempefia un papel importante en la
exteriorizacion de la vocacion chamanica, en rigor se reduce a preparar al candidato para
revelaciones ulteriores. Las almas de los chamanes muertos lo relacionan con los
espiritus, o lo llevan al Cielo (Siberia, Altai, Australia, etcétera). Por otro lado, estas
primeras experiencias extaticas van seguidas de una instruccidon que procuran los viejos
chamanes. Entre los Selk'nam la vocacidn espontanea se hace notoria en la actitud
extrafia del joven: canta mientras duerme, etc. (Gusinde, Selk'nam). Pero también puede
llegarse voluntariamente a un estado analogo: se trata so6lo de ver a los espiritus. "Ver a
los espiritus” en un suefio o durante la vigilia es la sefial decisiva de la vocacion
chamanica, espontanea o voluntaria. Porque sustentar relaciones con las almas de los
muertos equivale en cierto modo a estar muerto uno mismo. Por esto, en toda América del

* Las mismas creencias se encuentran también entre los Tunguses y los Golde. Un chaman haida en el
momento en que estad poseido por un espiritu tlingit, habla la lengua tlingit, aunque la desconozca de
ordinario.

“ Como se ve es ya, ritualmente, un "muerto”.



Sur el chaman ha de morir para poder encontrar las almas de los chamanes y ser
instruido por ellas; porque los muertos lo saben todo (Lublinski; es una creencia universal,
gue explica la mantica por el comercio con los muertos).

Como se ha dicho, la eleccion o la iniciacion chaméanica en América del Sur conserva en
ocasiones el esquema perfecto de una muerte y una resurreccion rituales, Pero la muerte
también puede ser sugerida por otros medios: fatiga extremada, torturas, ayuno, golpes,
etc. Cuando un joven jivaro se decide a ser chaméan, busca un maestro, le paga los
honorarios debidos y se somete inmediatamente después a un régimen en extremo
severo: no prueba alimento durante varios dias y toma bebidas narcéticas, especialmente
esencia de tabaco (que. como se sabe, desempefia un papel esencial en la iniciacion de
los chamanes suramericanos). A la postre, Pasuka —un espiritu— aparece ante el
candidato, bajo la forma de un guerrero. En seguida el maestro empieza a golpear al
aspirante hasta que este rueda por tierra, inconsciente. Cuando despierta le duele todo el
cuerpo; ésta es la prueba de que el espiritu ha tomado posesion de él; de hecho, los
sufrimientos, las intoxicaciones y los golpes que provocaron su desmayo son en cierto
modo identificados con una muerte ritual.

De ahi resulta que las almas de los muertos, cualquiera que haya sido su papel en el
desencadenamiento de la vocacion o de la iniciacion de los futuros chamanes, no
producen esta vocacion con su simple presencia (posean o no posean al nedfito), pero
sirven al candidato de medio para entrar en relacion con los Seres divinos o semi-divinos
(para los viajes extaticos al Cielo y a los Infiernos, etc.) o hacen capaz al futuro chaman
de apoderarse de las realidades sagradas, que sdélo son accesibles para los difuntos.
Todo esto ha sido suficientemente aclarado por Marcel Mauss a propdsito del
otorgamiento de los poderes magicos mediante la revelacion sobrenatural entre los
hechiceros australianos (L'origine des pouvoirs magiques). Aqui también el papel de los
muertos se confunde frecuentemente con el de los "espiritus puros”. Y, lo que es mas,
incluso cuando es el espiritu del muerto el que otorga directamente la revelacion, ésta
lleva consigo, bien el rito iniciatico de la muerte seguida de la resurreccion del candidato,
bien los viajes extaticos al Cielo, tema chamanico por excelencia en que el espiritu del
antepasado asume el papel de psicopompo, y que por su misma estructura excluye la
"posesién”. Diriase que la principal funcion de los muertos en la concesion de los poderes
chamanicos es, mas que tomar "posesion” del individuo, ayudarle a transformarse en
"muerto”; esto es, auxiliarlo para que él mismo se convierta en "espiritu”.

Ver a los espiritus

Esto explica la extraordinaria importancia de la "vision de los espiritus" en todas las
variedades de iniciaciones chamanicas: "ver" a un espiritu, en sus suefios o en vela, es
sefal segura de que se ha obtenido en cierto modo una "condicion espiritual”, esto es,
gue se ha rebasado la condicion humana profana. Por esto entre los Mentawei la "visién"
(de los espiritus), se haya obtenido espontdneamente o mediante un esfuerzo voluntario,
otorga instantaneamente el poder magico (kerei) a los chamanes. Los magos
andamaneses se retiran a la selva para obtener esta "vision"; los que sélo han logrado
suefios reciben poderes magicos de menos importancia. Los dukun de los Minaugkabau
de Sumatra perfeccionan su instruccién en la soledad, en una montafia; alli aprenden a
hacerse invisibles y logran ver, de noche, las almas de los muertos; lo que quiere decir
gue se convierten en espiritus, que son muertos.

Hablando nuevamente de los Mentawei, "un hombre y una mujer pueden llegar a ser
videntes si son arrebatados fisicamente por los espiritus. Segun la historia de
Sitakigagailau, este joven fue llevado al Cielo por los espiritus de ese reino y alli recibid un
cuerpo maravilloso, parecido al suyo. Volvié a la Tierra, donde fue vidente y los espiritus
celestes le ayudaban en sus curas... Para ser videntes, los jovenes y las jovenes tienen



gue sufrir una enfermedad, tener suefios y pasar por un periodo de locura pasajera. La
enfermedad y los suefios son enviados por los espiritus celestes o de la selva. El sofiador
imagina que sube al Cielo o que va al bosque en busca de monos..." El maestro-vidente
procede en seguida a la iniciacion del joven: van juntos a la selva para coger plantas
magicas; el maestro canta: "Espiritus del talisman, revelaos. Esclareced los ojos de este
muchacho para que pueda ver los espiritus”. Ya de vuelta en la casa del maestro-vidente,
éste invoca a los espiritus: "Permite que tus ojos sean claros, deja que tus ojos sean
claros, para que podamos ver a nuestros padres y a nuestras madres en los Cielos
interiores". Tras esta invocacion "el maestro frota los ojos de su discipulo con las yerbas.
Durante tres dias y tres noches los dos permanecen frente a frente, cantando y tocando
sus campanillas. No toman ningun descanso hasta que los ojos del aprendiz son ya
clarividentes. Al terminar el tercer dia vuelven a la selva para buscar nuevas yerbas... si al
séptimo dia el joven ve los espiritus de los bosques, la ceremonia ha concluido. En caso
contrario, tienen que repetirse estos siete dias de ceremonia" (Loeb, Shaman and Seer).

Todo este largo y fatigoso rito tiene por objeto convertir la experiencia extética inicial y
pasajera del aprendiz de mago (la experiencia de la "eleccién™) en una aptitud
permanente; en la que se pueden "ver los espiritus”, esto es, ser parte de su naturaleza
"espiritual"”.

Los espiritus auxiliares

Todo esto resalta mas claramente aun en el examen de las demas categorias de
"espiritus”, que también desempefian un papel, ya en la iniciacién del chaman, ya en el
desencadenamiento de sus experiencias extaticas. Ya dijimos antes que se establece una
relacion de "familiaridad" entre el chaman y sus "espiritus". Obsérvese, ademas, que se
los llama en la literatura etnoldgica "espiritus familiares", espiritus auxiliares o espiritus
custodios. Pero se puede distinguir perfectamente entre los espiritus familiares
propiamente dichos y otra categoria de espiritus, mas fuertes, que se llaman espiritus
protectores; es preciso igualmente establecer la diferencia entre éstos y los seres divinos
o semi-divinos que los chamanes evocan durante las sesiones. Un chaméan es un hombre
gue mantiene relaciones concretas, inmediatas, con el mundo de los dioses y de los
espiritus: los ve cara a cara, les habla, les pide, les implora —pero sélo tiene "influencia”
cerca de un numero limitado de los mismos—. Cualquier dios o espiritu invocado durante
la sesion chamanica no es por este motivo un "familiar" o un auxiliar del chaman. Se
invoca frecuentemente a los grandes dioses, como ocurre entre los Altaicos: antes de
emprender su viaje estatico el chaman invita a Jajyk Kan (el Sefior del Mar), y a Kaira
Kan, y a Bai Ulgan con sus hijas, y también otras figuras miticas (Radlov: Aus Sibirien).
El chaman los invoca y los dioses, los semi-dioses y los espiritus llegan —igual que las
divinidades védicas descienden junto al sacerdote cuando él las invoca durante el
sacrificio—. Por otro lado, los chamanes tienen sus divinidades especificas, desconocidas
del resto de la comunidad, y a las cuales Unicamente ellos les ofrecen sacrificios. Pero el
chaman no puede disponer de todo este pantedn, como si se tratara de espiritus
familiares; y los seres divinos o semi-divinos que ayudan al chaman no deben ser
situados entre esos espiritus familiares, auxiliares o custodios.

Sin embargo, estos ultimos desempefian un papel considerable en el chamanismo:
podran verse mas de cerca sus funciones al estudiar las sesiones chamanicas.
Entretanto, sefialaremos que casi todos estos espiritus familiares y auxiliares adoptan
formas animales. Asi, entre los Siberianos y los Altaicos, pueden aparecer con aspecto
de oso, lobo, ciervo, liebre: de toda clase de aves, especialmente ganso, aguila, buho,
corneja, etc.; de grandes gusanos, pero también de fantasmas, espiritus de los bosques,
de la tierra, del hogar, etc. Seria inatil completar ésta lista. Su forma, sus nombres y su
namero difieren de una regién a otra. Segun Karjalainen puede variar el numero de los



espiritus auxiliares de un chaman vasiugan, pero, por lo comun, dispone de siete.
Ademas de estos "familiares”, el chaman disfruta también de la proteccion de un "Espiritu
de la Cabeza", que lo defiende durante sus viajes extaticos; de un "Espiritu en forma de
0s0", que lo acompafia en sus descensos a los Infiernos; de un caballo gris, sobre el cual
sube a los Cielos, etc. En otras regiones todo este conjunto de espiritus auxiliares del
chaman vasiugan es sustituido por un solo espiritu: un o0so entre los Ostiacos
septentrionales; entre los Tremyugan y otros pueblos, un "mensajero” que trae la
respuesta de los espiritus; este Ultimo recuerda a los "mensajeros” de los espiritus
celestes (las aves, etc). Los chamanes los llaman desde cualquier rincén del mundo, y
ellos acuden, uno tras otro, a través de su propia voz*.

La diferencia entre un espiritu familiar con aspecto de animal y el espiritu protector
propiamente chamanico se manifiesta clarisimamente entre los Yakutes. Cada chaman
tiene un ié-kyla ("animal madre"), especie de imagen mitica de animal auxiliar, que
conserva oculto. Los mas débiles son los que tienen por ié-kyla un perro; los mas
poderosos poseen un toro, un potro, un aguila, un alce o un oso pardo; los peor dotados
son los que solo cuentan con lobos, perros u osos. El &magat es un ser completamente
distinto. Generalmente es el alma de un chamén muerto o un espiritu celeste menor. "El
chaman Unicamente ve y entiende por su amagat —me dijo Tusput—, yo veo y entiendo a
una distancia de tres nosleg, pero hay algunos que- ven y entienden mucho mas lejos".

Ya se ha visto que un chaman esquimal, tras su iluminacién, debe procurarse por si solo
sus espiritus auxiliares. Por lo comlUn éstos son animales que adoptan una forma
humana; acuden por su propia voluntad cuando el aprendiz tiene méritos para ello. El
zorro, el buho, el 0so, el perro, el tiburdén, y toda clase de espiritus de las montafias son
auxiliares poderosos y eficaces. Entre los Esquimales de Alaska cuantos mas son estos-
espiritus auxiliares, mas fuerte es el chaméan. En la Groenlandia del Norte, un angakkok
posee hasta quince espiritus auxiliares®.

Rasmussen ha recogido de boca de algunos chamanes la historia de como obtuvieron
sus espiritus. Al recibir su "iluminacion" el chaman Aua sinti6 en su cuerpo y en su
cerebro una luz celeste, que emanaba, en cierto modo, de todo su ser; y que, aunque no
advertida por los humanos, era visible para todos los espiritus de la Tierra, del Cielo y del
Mar: estos ultimos acudieron a él y se convirtieron en sus espiritus auxiliares. "Mi primer
espiritu auxiliar era una homénima mia, una pequefia aua. Cuando vino a mi, fue como si
el techo de mi casa se hubiera levantado de repente y obtuve una visién tan poderosa,
gue yo veia a través de mi casa y a través de la Tierra, y lejisimos en el Cielo; era mi
pequefia aua la que me habia traido esta luz interior, al revolotear sobre mi mientras yo
cantaba. Después la coloqué en un rincon de la casa, invisible para los demas, pero
siempre pronta a acudir a mi llamamiento" (Intellectual cultur of the Iglulik Eskimo). Un
segundo espiritu, un tiburén, vino a él un dia, cuando se hallaba en el mar, en su kayak;
nadando, se acercé a él y le llamé por su nombre. Aua invoca sus dos espiritus auxiliares
con un canto monoétono: "Alegria, alegria. Alegria, alegria. Veo un pequefio espiritu de la
playa, una pequefia aua. Yo mismo soy una aua, el homédlogo del espiritu. Alegria,
alegria..." Prosigue cantando hasta que rompe a llorar, y entonces siente una alegria
ilimitada. Como se ve, en este caso la experiencia extatica de iluminacion esta unida en
cierto modo a la aparicion del espiritu auxiliar. Pero tal éxtasis no esta desprovisto de
terror mistico. Rasmussen insiste en el sentimiento de "terror inexplicable” que se
experimenta cuando se es "atacado por un espiritu auxiliar”, y relaciona este temor terrible
con el peligro mortal de la iniciacion. Por otra parte, todas las categorias de chamanes
tienen sus espiritus auxiliares y protectores, aunque estos difieran considerablemente de

** Los espiritus son llamados generalmente por medio del tamboril. Los chamanes pueden dar sus espiritus
auxiliares a sus colegas, incluso pueden venderlos (por ejemplo, entre los Jurak y los Ostiacos.

“® Los espiritus se manifiestan a través del chaméan y producen ruidos extrafios y sonidos ininteligibles.



naturaleza y de eficacia de una categoria a otra. El poyang jakun posee un espiritu
familiar que le llega en un suefio o que hereda de otro chaman. En la América del Sur
tropical los espiritus custodios se adquieren al fin de la iniciacién: "entran" en el chaman
"bien directamente, bien bajo la forma de cristales de roca que caen en su bolsa... entre
los Caribes del Barama cada clase de espiritus con los que el chaméan entra en relacion
esta representada por piedrecitas de distinta naturaleza. El piai las mete en su sonajero y
asi puede invocarlos a voluntad"’. En América del Sur, como en otras partes, los
espiritus auxiliares pueden ser de diferentes clases: almas de antepasados-chamanes,
espiritus de plantas o de animales, etc. Entre los Bororo se distinguen las dos clases de
chamanes segun los espiritus de los que reciben su poder: demonios de la naturaleza o
almas de chamanes difuntos —o almas de antepasados (Métraux)—. Pero, en este caso,
nos interesan menos los espiritus auxiliares que los espiritus protectores, aunque la
diferencia entre estas categorias de espiritus no sea siempre facil de sefialar.

Las relaciones entre el mago o hechicero y sus espiritus varian, y son, bien como las
gue median entre un hechicero y su protegido, bien como las que sustenta un servidor
con su amo, pero son siempre de caracter intimo. Los espiritus reciben rara vez sacrificios
o plegarias, pero si son heridos, el mago sufre también (véase, por ejemplo. Webster). En
Australia, en América del Norte y también en otras partes dominan las formas animales de
los espiritus auxiliares y protectores: podrian ser comparados, en cierto modo, con el
bush soul del Africa occidental, y con el nagual de América Central y de México.

Estos espiritus auxiliares de forma animal desempefian un papel importante en el
predmbulo de la sesién chamanica, esto es, en la preparacion del viaje extatico a los
Cielos y a los Infiernos. Por lo comdn su presencia se manifiesta por la imitacion que el
chaman hace de los gestos de los animales o de su comportamiento. EI chaman tungus,
gue tiene una serpiente como espiritu auxiliar, se esfuerza en imitar durante la sesion los
movimientos del reptil; otro, cuyo syvén es un torbellino, obra en consecuencia (Harva:
Die religiosen Vorstellungen der altaischen Volker). Los chamanes chukchis vy
esquimales se transforman en lobos, los chamanes lapones se truecan en lobos, 0sos,
ranas, peces; el hala semang puede volverse tigre, como el halak de los Sakai*® y como
el bomor de kelantan®.

En apariencia esta imitacion chamanica de los gestos y la voz de los animales puede
tomarse como una "posesion”. Pero tal vez seria mas exacto hablar de una toma de
posesién, por parte del chaman, de los espiritus auxiliares: es él el que se transforma en
animal, igual que obtiene un resultado analogo poniéndose una careta de animal. O aun
podria hablarse de una nueva identidad del chaman, que se trueca en animal-espiritu, y
"habla", canta o vuela como un animal o un ave. El "lenguaje de los animales" no es mas
gue una variante del "lenguaje de los espiritus”, el idioma secreto chamanico del que
volveremos a hablar dentro de poco.

Quisiéramos antes llamar la atencion acerca del punto siguiente: la presencia de un
espiritu auxiliar en forma de animal, el didlogo con este en una lengua secreta, o el hecho
de que el chaman enrame este espiritu-animal (disfraces, gestos, danzas, etcétera) es
algo asi como un medio de mostrar como el chaman es capaz de abandonar su condicion
humana; cédmo, en una palabra, es capaz de "morir". Desde los tiempos mas remotos,
casi todos los animales han sido concebidos, bien como psicopompos que acompafian al
mas alla las almas de los muertos, bien asimismo como la nueva forma del difunto. Sea el

*" Recuérdese la significacién celeste de los cristales de roca en la magia de Oceania; esta significacion
esta desde luego oscurecida en el chamanismo suramericano actual, pero no por ello deja de mostrar el
origen de los poderes chamanicos.

“® lvor Evans: Studies in Religion. Al decimocuarto dia después de la muerte, el alma se transforma en tigre.

* Cuisinier: Danses magiques de Kelantan. Nos encontramos aqui ante una creencia universalmente
conocida. Para lo que se refiere a la Europa antigua y moderna, véase Kittredge: Witchcratft.



"antepasado” o el "maestro de la iniciacién”, el animal simboliza siempre un nexo real y
directo con el mas alla. En un gran numero de mitos y leyendas de todo el mundo, el
héroe es transportado al mas alla® por un animal. Es siempre un animal el que lleva
sobre sus lomos al nedfito hacia la maleza (el Infierno), o lo tiene en sus fauces, o lo
"devora" para "matarlo y resucitarlo”, etc.

Desde este punto de vista, puede considerarse que los espiritus custodios y auxiliares,
sin los cuales es imposible una sesion chamanica, son los signos auténticos de los viajes
extaticos del chaman al mas alla.>* Lo que equivale a decir que los animales-espiritu
asumen el papel de las almas de los antepasados; éstas también llevan al chaman hasta
el mas alla (Cielo, Infierno), le revelan los misterios, lo instruyen, etc. El papel de animal-
espiritu en los ritos de iniciacion y en los mitos y las leyendas relativos al viaje de un
héroe al méas alla es analogo al que desempeiia el alma del muerto en la "posesion”
iniciatica (chamanica). Pero harto se ve que es el chaman el que se convierte en el
muerto (o el animal-espiritu, o el dios, etc.), para poder demostrar su capacidad real para
subir al Cielo o descender a los Infiernos. De este modo se concibe la posibilidad de una
explicacion que abarque todos estos grupos de hechos; tratase, en cierto modo, de la
repeticion periddica (esto es, nuevamente empezada en cada nueva sesion) de la muerte
y la resurreccion del chaman. El éxtasis no es otra cosa que la experiencia concreta de la
muerte ritual; en otros términos, del rebasamiento de la condicion humana, profana. Y,
como veremos, el chaman es capaz de obtener esta "muerte" por toda clase de medios,
de narcoticos y del tambor en la "posesion” por los espiritus.

"Lenguaje secreto”. "Lenguaje de los animales”

El futuro chaman debe aprender, durante la iniciacién, el lenguaje secreto que utilizara
durante las sesiones para comunicarse con los espiritus y los espiritus-animales. Esta
lengua serreta la aprende, ya de un maestro, ya por sus propios medios, esto es,
directamente de los "espiritus”. Por ejemplo, entre los Esquimales coexisten ambos
métodos. Se ha podido comprobar la existencia de un lenguaje secreto especifico entre
los Lapones, los Ostiacos, los Chukchi, los Yakutes y los Tunguses. Se supone que
durante su trance el chaman tungus comprende el idioma de toda la naturaleza. El
lenguaje secreto chamanico, elaboradisimo entre los Esquimales, es empleado como
medio de comunicacion entre los angékut y sus espiritus. Cada chaman tiene su canto
particular y lo entona para invocar los espiritus. Incluso donde no se emplea una lengua
secreta, se echan de ver sus huellas en los refranes incomprensibles que se repiten
durante las sesiones, como ocurre, por ejemplo, entre los Altaicos.

Este fendmeno no es exclusivamente norasiatico y artico: se da en todas partes. El hala
de los Pigmeos Semang habla, durante la sesion, con los Chenoi (espiritus celestes), y
lo hace en su lengua; al salir de la cabafia de las ceremonias dice que lo ha olvidado todo.
Entre los Mentawei, el maestro iniciador sopla, a través de un bambu, en el oido del
aprendiz, para hacerle capaz de entender las voces de los espiritus. EI chaman batak
utiliza durante las sesiones la "lengua de los espiritus" (Loeb: Sumatra its history and
people) y los cantos chamanicos de los Dusum (Borneo septentrional) se entonan en la
lengua Secreta (Evans: Studies in Religion, Folk-lore and Custom in British North Borneo
and the Malay Peninsula). "Segun la tradicion caribe el primer piai (chaméan) fue un
hombre que, oyendo un canto que salia de un rio, se sumergié en él intrépidamente y no
salié hasta que se hubo aprendido de memoria el canto de las mujeres-espiritus y luego

% Cielo, Infierno subterraneo o submarino, bosque impenetrable, montafia, lugar desierto, selva, etc.

*! para Shroeder, como habitan en el otro mundo, los espiritus protectores aseguran la existencia del
chaman en el més alla.



de haber recibido de ellas los accesorios de su profesion” (Métraux; Le chamanisme dans
I'’Amérique du Sud tropicale).

Con frecuencia esta lengua secreta es de hecho el "lenguaje de los animales” o tiene
como origen la imitacién de los gritos de los animales. En América del Sur el nedfito tiene
que aprender a imitar, durante el periodo de iniciacion, las voces de los animales. Lo
mismo ocurre en América del Norte: entre otros, los chamanes de los Pomo y de los
Menomini imitan los cantos de los péjaros. Durante las sesiones de los Yakutes,
Yukagires, Chukchi, Goldes, Esquimales y otros pueblos, se oyen gritos de animales
salvajes y de péjaros. Castagné nos presenta al baqca kirghiz-tataro corriendo.
brincando, emitiendo rugidos; "ladra como un perro, olfatea a los asistentes, brama como
un buey, muge, grita, bala como un cordero, grufie como un puerco, relincha, arrulla,
imitando con notable precision los gritos de los animales, los cantos de los pajaros, el
ruido de su vuelo, etc., cosa que no deja de impresionar a los asistentes” (Magie et
exorcisme). La "bajada de los espiritus" se produce con frecuencia de este modo. Entre
los indios de la Guayana "el silencio es repentinamente roto por una explosion de grités
raros, pero realmente terribles: son mugidos y aullidos que llenan la cabafia y hacen vibrar
los muros. Este clamor se eleva como un berrido ritmico que se trueca progresivamente
en un grufiido sordo y lejano para resaltar de nuevo".

La presencia de los espiritus se anuncia con esos gritos, exactamente como es
proclamada también por un modo de proceder propio de los animales. Muchas de las
palabras empleadas en la sesién proceden de gritos de aves y de otros animales
(Lehtisalo: Beobachtungen). Como ha echado de ver Lehtisalo, el chaman cae en éxtasis
utilizando su tambor y el jodler, y los textos magicos son cantados en todas partes.
"Magia" y "canto" —especialmente el canto a la manera del de las aves— se expresan
frecuentemente con el mismo término. El vocablo germéanico para la formula méagica es
galdr, que se utiliza con el verbo galan "cantar”, palabra que se aplica especialmente a
los gritos de los pajaros>?.

Aprender el lenguaje de los animales, y en primer lugar el de las aves, equivale, en
cualquier parte del mundo, a conocer los secretos de la naturaleza y, por tanto, a poder
profetizar. El lenguaje de los pajaros se aprende por lo comun comiendo carne de
serpiente o de otro animal tenido como magico>®. Estos animales pueden revelar los
secretos del porvenir, porgue son considerados como los receptaculos de las almas de los
muertos o las epifanias de los dioses. Aprender su lenguaje, imitar su voz, equivale a
poder comunicarse con el mas alld y con los Cielos. Volveremos a hallar la misma
identificacion con un animal, especialmente con el ave, cuando hablemos del indumento
de los chamanes y del vuelo magico. Las aves son psicopompos. Convertirse uno mismo
en ave, o ir acompafado por un ave, indica la capacidad de emprender, viviendo todavia,
el viaje extatico al Cielo y al mas alla.

Imitar la voz de los animales, utilizar este lenguaje secreto durante la sesion, es también
un signo de que el chaman puede circular libremente entre las tres zonas cosmicas:
Infierno, Tierra y Cielo. Lo que viene a significar que puede penetrar impunemente alli
donde soélo los muertos y los dioses tienen acceso. Incorporar un animal durante la sesion
es, como hemos visto a propésito de los muertos, mas que una posesién una
transformacioén magica del chaman en ese animal. Una transformacion se obtiene, desde
luego, también valiéndose de otros medios; por ejemplo, revistiéndose con el habito
chamanica u ocultando el rostro tras una careta.

La busca de los poderes chamanicos en América del Norte

%2 Jan de Vries. Lehtisalo. Carmen, canto méagico; incantare, encantar; rumano, descantare (literalmente:
des-encantar), exorcizar; descantec, encantacion, exorcismo.

%3 Filéstrato: Vie d'Apollonius de Tyane; véase Thorndike: A history of magic and experimental science.



Hemos aludido ya a los diferentes modos de obtener los poderes chamanicos en
América del Norte. Alli la fuente de esos poderes reside en Seres Divinos, bien en las
almas de los antepasados chamanes, bien en animales miticos, o bien, por ultimo, en
ciertos objetos o zonas césmicos. La obtencion de los poderes se produce
espontaneamente o tras una busca voluntaria; tanto en uno como en otro caso el futuro
chaman tiene que someterse a determinadas pruebas de caracter iniciatico. Por lo comun,
en América del Norte, como en otras partes, el otorgamiento de los poderes chamanicos
se manifiesta por la obtencidén de un espiritu protector o auxiliar.

He aqui como ocurren las cosas entre los Shushwap, tribu de la familia Salish del
interior de la Columbia Britanica: "el chaman es iniciado por animales que se convierten
en sus espiritus protectores. Los ritos de iniciacion, cuyo objeto no es otro que el logro de
una ayuda sobrenatural en todo cuanto se desea, parecen ser los mismos para guerreros
y chamanes. El joven, ya puber, pero antes de haber conocido mujer, debe marchar a las
montafias y llevar al cabo un cierto nimero de proezas. Tiene que construir una choza de
sudacion (sweat-house) en la que ha de pasar las noches; a la mafiana, le est4 permitido
volver a su aldea. Por la noche se purifica en los vapores, danza y canta. Lleva esta vida,
en ocasiones durante afios, hasta que suefia que el animal que el desea convertir en su
espiritu protector se le aparece y promete ayudarlo; al aparecer éste el novicio se
desmaya. "Se siente como ebrio, incapaz de saber lo que le pasa, o si es de dia o de
noche"*. La bestia le dice que la invoque cuando necesite ayuda, y le ensefia un canto
particular con el que puede llamarla. Por eso todo chaman posee su propio canto que
ninguna otra persona tiene el derecho de cantar, salvo cuando se trata de descubrir un
hechicero. A veces el espiritu desciende al novicio en forma de rayo®. Cuando es un
animal el que inicia al novicio, le ensefia su lenguaje. Cuéntase que un chaman de Nicola
Valley habla, en sus sortilegios, el "lenguaje del coyote"... Si un hombre cuenta con un
espiritu protector, se hace invulnerable a las balas y a las flechas, y si una bala o una
flecha lo alcanza, no sangra su herida; la sangre se derrama en su estomago: él la escupe
y queda tan sano como antes de ser herido... Los hombres pueden adquirir muchos
espiritus protectores; los chamanes poderosos siempre cuentan con mas de uno que les
ayude..."

En este ejemplo la concepcién de los poderes chamanicos se produce después de una
busca voluntaria. En otras partes de América del Norte los candidatos se retiran a las
cavernas de los montes o a un lugar solitario y se esfuerzan, mediante una intensa
concentracion, en obtener las visiones que son las Unicas que deciden la carrera
chamanica. Por lo comun es necesario precisar qué clase de "poder" se pide; este detalle
es importante, porque nos indica que se trata de una técnica general destinada a procurar
los poderes magico-religiosos, y no solamente chamanicos.

He aqui la historia de un chaman paviotso, recogida y publicada por Park: A los
cincuenta, afios de edad decide hacerse "doctor". Entra en una caverna y dice: "Mi pueblo
esta enfermo; quiero salvarlo, etc.". Trata de dormir, pero se lo impiden unos ruidos
extrafios: escucha grufiidos y aullidos de animales (0sos, leones de las montafias, gamos,
etc.). Por ultimo, se duerme y asiste en suefios a una sesién de curacién chamanica:
"Estaban alla abajo, en la falda de la montafia. Podia oir sus voces y sus cantos. Después
oia los gemidos del enfermo. Un médico cantaba y lo cuidaba”. Luego el enfermo muere y

> Esto es sefial, como se sabe, de una experiencia extatica auténtica: véase el "terror inexplicable" de los
aprendices esquimales ante la aparicion de sus espiritus auxiliares.

*® Ya hemos visto que, entre tas Buriatos, el que cae fulminado por el rayo es enterrado con todos los
honores debidos a un chaman y que sus parientes mas proximos tienen derecho a convertirse, a su vez, en
chamanes, puesto que, en cierto modo, ha sido "elegido” por la divinidad del Cielo. Los Soyotes, y los
Kamchadales, entre otros, creen que se convierten en chamanes cuando, en el curso de una tormenta, cae
el rayo. Una chamana esquimal obtuvo su poder después de haber sido herida por una "bala de hierro".



el candidato oye las lamentaciones de la familia. La roca empieza a crujir. "Entré un
hombre por una grieta; era alto y delgado. Tenia una pluma de aguila en las manos". Le
ordena que se procure esas plumas y le ensefia cdmo se logra una curacion. Cuando el
candidato despierta por la mafiana, no ve a nadie cerca de él (Park, Shamanism in
western North America: a study in cultural relationships).

Cuando el candidato no se atiene a las instrucciones recibidas en sus suefios 0 a sus
esquemas tradicionales, esta condenado al fracaso (Park). En algunos casos el espiritu
del chaman muerto aparece en el primer suefio de su heredero; pero en los suefios
subsiguientes se le muestran espiritus superiores, que le otorgan el "poder". Si el
heredero no acepta este poder, cae enfermo; recuérdese que hemos hallado la misma
situacion en todas partes.

Entre los Paviotso, los Shoshoni, Seed Eaters y, mas al norte, entre los Lilloet y los
Thompson®® las almas de los muertos estan consideradas como un manantial de los
poderes chamanicos. En la California del Norte esta extraordinariamente difundida esta
modalidad de concesioén de los poderes. Los chamanes yurok suefian con un muerto, que
es, por lo comun, pero no siempre, chaman. En tierra de los Sinkyone se recibe a veces
el poder durante suefios en los que aparecen los padres difuntos. Los Wintu se
convierten en chamanes después de tener suefios de esta clase, especialmente si suefian
con sus hijos muertos. Entre los Shasta la primera indicacion de un poder chaménico
procede de suefios en los cuales aparecen la madre, el padre o un antepasado fallecido®’.

Pero en América del Norte hay también otras "fuentes de poderes chaménicos" y
asimismo otras clases de instructores, aparte de las almas de los muertos y los animales
custodios. En la Gran Meseta se trata de un "hombrecito verde"”, que no mide arriba de
dos pies, y que lleva arco y flechas. Vive en las montarias y hiere con sus dardos a los
que hablan mal de él. El "hombrecito verde" es el espiritu custodio de los hombres-
meédico, de aquellos que se han hecho magos sélo mediante una ayuda sobrenatural
(Park). La concepcion de un enano que otorga el poder o sirve de espiritu custodio esta
muy extendida, al oeste de las Montafias Rocallosas, en las tribus del "Plateau Group"
(Thompson, Shushwap, etc.) y en la California septentrional (Shasta, Atsugewi, Maidus
septentrionales y Yuki)®®.

En ocasiones el poder chaménico se deriva directamente del Ser Supremo o de otras
entidades divinas. Asi, por ejemplo, entre los Cahuilla de la California meridional
(Desierto Cahuilla), se supone que los chamanes obtienen su poder de Mukat, el
Creador, pero este poder es trasmitido por mediacidén de los espiritus custodios (el buho,
el zorro, el coyote, el 0so, etc.) que actian como mensajeros del Dios de los chamanes
(Park). Entre los Mohawe y los Yuma el poder procede de los grandes seres miticos que
se los trasmitieron a los chamanes al comenzar el mundo. La trasmision se efectla en los
suefios y lleva aparejada una representacion iniciatica. El chaman yuma asiste, durante
un suefio, a los origenes del mundo y revive los tiempos miticos™. Entre los Manicopa los
suefos iniciaticos se atienen a un esquema tradicional: un espiritu coge el alma del futuro

% Los aprendices lilloet duermen sobre las tumbas, a veces durante varios afios (Teit: The Lilloet Indians).

" Existe la misma tradicién entre los Atsugewis, los Maidus septentrionales, los Crow, Arapaho, Gros,
Ventre, etc. En alguna de estas tribus, y en otras se logran los poderes méagicos durmiendo junto a las
tumbas; en ocasiones (por ejemplo entre los Tlingit) se recurre a un medio ain méas impresionante: el
aprendiz pasa la noche junto al cuerpo del chaman difunto (Frazer, Totemism and exogamy).

% Véase la lista completa de las tribus en Park; también el "hombrecillo verde" que se aparece, en la
adolescencia, a los futuros chamanes utes.

* La iniciacién en la sociedad secreta chaméanica mldewiwin comprende también un retorno a los tiempos
miticos de los principios del mundo, cuando el Gran Espiritu revel6 los misterios a los primeros "grandes
médicos". Veremos que se trata en esos rituales iniciaticos de una comunicacion entre la Tierra y el Cielo,
tal y como fue establecida cuando la creacion del mundo.



chaman y la lleva de montafia en montafa, reveldndole cada vez cantos y curaciones.
Entre los Walapai el viaje, bajo el mando de los espiritus constituye una caracteristica
esencial de los suefios chamanicos (Park).

Como ya hemos visto muchas veces, la instruccion de los chamanes se efectia con
frecuencia durante suefios. Y es que en los suefios se llega a la vida sagrada por
excelencia y es donde se establecen relaciones directas con los dioses, los espiritus y las
almas de los antepasados. Siempre durante aquéllos es cuando se consigue abolir el
tiempo historico y hallar el tiempo mitico, cosa que permite al futuro chaman asistir al
principio del mundo y, por tanto, ser contemporaneo tanto de la cosmogonia como de las
revelaciones miticas primordiales. A veces los suefios iniciaticos son involuntarios y
comienzan ya en la infancia, como, por ejemplo, en las tribus de la Gran Meseta (Park).
Los suefios, aunque no se atienen a una norma rigida, estan, sin embargo,
estereotipados: se suefia con espiritus y antepasados, 0 se oyen sus voces (cantos e
instruccion). Siempre se reciben en un suefo las reglas iniciaticas (régimen, tabus, etc.) y
en él se aprende qué objetos seran necesarios en la curacién chamanica®. También entre
los Maidus del noreste se convierte uno en chaman si suefia con los espiritus. Aunque el
chamanismo es hereditario, no se recibe la calificacion propiamente dicha hasta después
de haber visto, en suefios, los espiritus; los cuales, por lo demas, son en cierto modo
trasmitidos, como herencia, de una generacion a otra. Los espiritus se muestran en
ocasiones adoptando apariencia de animales (y en este caso el chaman no debe comer
nunca el animal correspondiente), pero también viven, sin tomar formas precisas, en las
rocas, en los lagos, etcétera".

En toda la América del Norte esta muy extendida la creencia de que los espiritus
animales o los fendmenos naturales son fuentes de poderes chamanicos. Entre los Salish
del interior de la Columbia BritAnica pocos chamanes heredan solamente de sus padres
los espiritus custodios. Casi todos los animales y un considerable nimero de objetos
pueden convertirse en espiritus: todo lo que tiene alguna relacién con la muerte (por
ejemplo, las tumbas, los huesos, los dientes, etc.) y cualquier fenomeno natural (el cielo
azul, el Este y el Oeste, etc.). Pero aqui, como en otros muchos casos, nos hallamos ante
una experiencia magico-religiosa que rebasa la esfera del chamanismo; porque también
los guerreros obtienen sus espiritus custodios de sus armaduras y las fieras; y los
cazadores los consiguen, bien del agua, bien de la montafias o bien de los animales que
cazan, etc.

Segun dicen algunos chamanes paviotso el poder les llega del "Espiritu de la Noche".
Este Espiritu "esta en todas partes. No tiene nombre. No hay nombre para él". El Aguila y
el Buho son Unicamente los mensajeros que trasmiten la instruccion que dicta el Espiritu
de la Noche. Los water-babies o cualquier otro animal pueden también ser sus
mensajeros. "Cuando el Espiritu de la Noche concede el poder chaménico (power for
doctoring), dice al chaman que pida ayuda a los water-babies, al aguila, al baho, al gamo,
al antilope, al 0so o a otro animal o ave"®’. El coyote no es nunca fuente de poder para los
Paviotso, aunque sea el principal personaje de sus cuentos. Los espiritus que otorgan el
poder son invisibles: so6lo los chamanes pueden verlos.

Importa mencionar también el "dolor", que es concebido, ya como fuente de poder, ya
como causa de las enfermedades. El "dolor" parece que estd animado y, en ocasiones,
tiene incluso cierta personalidad. No posee forma humana, pero esta considerado como
algo corpéreo. Por ejemplo, entre los Hupa hay "penas" de todos los colores; una

% Tribus de la California meridional; suefios auditivos. Entre los Okanagon del Sur el futuro chaméan no ve a
los espiritus guardianes, solamente oye sus canticos y sus instrucciones.

8 |Informante paviotso, citado par Park. El "Espiritu de la Noche" constituye probablemente una forma
mitoldgica tardia del Ser Supremo, convertido de algin modo en deus otiosus y que ayuda a los hombres
valiéndose de "mensajeros".



recuerda un pedazo de carne cruda, otras parecen cangrejos, gamitos, puntas de flecha,
etc. La creencia en las "penas” o el "dolor* es general en las tribus de la California
septentrional, pero es desconocida o muy rara en las demas regiones de América del
Norte (Park).

Los damagomi de los Achumawi son a la vez espiritus custodios y "penas”. La
chamana Old Dixie cuenta como sinti6 la vocacion; estaba ya casada cuando, un dia. "mi
primer damagomi vino a buscarme. Lo tengo aun. Es una cosita negra, que apenas se Vve.
Cuando vino a mi por primera vez hizo mucho ruido. Era de noche. Me dijo que debia ir a
verle al monte. Entonces fui. Tenia mucho miedo, apenas me atrevia. Después obtuve
otros. Los atrapé€". Eran damagomi que habian pertenecido a otros chamanes, y que
habian sido enviados para envenenar a las personas o a otras misiones chamanicas. Old
Dixie enviaba uno de sus propios damagomi y los capturaba. Asi, habia llegado a poseer
mas de cincuenta damagomi, mientras que un joven chaman sélo tiene tres o cuatro
(Jaime de Angulo). Los chamanes los alimentan con la sangre que ellos chupan durante
las curas. Segun Angulo estos damagomi son a la vez reales (de carne y hueso) y
fantasticos. Cuando el chaman desea envenenar a alguien envia un damagomi: "Vé a
buscar a fulano. Entra en €l. Ponle enfermo. No lo mates de pronto. Que dure un mes".

Como hemos visto a proposito de los Salish, cualquier animal u objeto césmico puede
trocarse en fuente de poder o en espiritu custodio. Por ejemplo, entre los indios
Thompson el agua es considerada como el espiritu guardian de los chamanes, guerreros,
cazadores y pescadores; el Sol, el rayo o el ave del rayo, las cumbres de las montafias, el
0so, el lobo, el aguila y el cuervo son los espiritus custodios de los chamanes y de los
guerreros; otros espiritus custodios son comunes para chamanes y cazadores, 0 para
chamanes y pescadores. También hay espiritus custodios reservados exclusivamente
para los chamanes: la noche, la bruma, el cielo azul, el Este, el Oeste, la mujer, la
adolescente, el nifio, las manos y los pies del hombre, los 6rganos sexuales del hombre y
de la mujer, el murciélago, el pais de las almas, los aparecidos, las tumbas, los huesos,
los dientes y los cabellos de los muertos, etc." Pero estamos muy lejos de haber
completado la lista de las "fuentes de los poderes chamanicos" (Park).

Como acabamos de comprobar, cualquier entidad espiritual, animal o fisica puede
convertirse en fuente de poder o en espiritu custodio, sea del chaman o de cualquier otro
individuo. Esto nos parece de bastante importancia en relacion con el problema de los
origenes de los poderes chamanicos: en ningun caso su calidad especial de "poderes
chamanicos" es debida a sus fuentes (que frecuentemente son las mismas para los
demas poderes magico-religiosos) ni al hecho de que los "poderes chamanicos" encarnen
en determinados animales-custodios. Cualquier indio puede obtener su espiritu guardian
si esta dispuesto a hacer un esfuerzo de voluntad y de concentracion. En otras partes la
iniciacién tribal concluye con la obtencion de un espiritu custodio. Desde este punto de
vista la busca de los poderes chamanicos es parte de la busca, mucho mas general, de
los poderes magico-religiosos. Ya hemos visto en el capitulo anterior: los chamanes no se
diferencian de los demas miembros de la colectividad por su busca de lo sagrado —que
entra dentro del proceder normal y universal de todos los humanos— sino por su
capacidad de experiencia extatica, que se reduce, casi todo el tiempo, a una vocacion.

En consecuencia, podemos concluir que los espiritus custodios y los animales miticos
auxiliares no constituyen una nota caracteristica y exclusiva del chamanismo. Estos
espiritus protectores y auxiliares se encuentran en cualquier parte del Cosmos, y son
accesibles a cualquier individuo decidido a someterse a determinadas pruebas para
obtenerlos. Esto quiere decir, que el hombre arcaico identifica en cualquier parte del
Cosmos una fuente de lo sagrado magico-religioso, que cualquier fragmento del Cosmos
puede dar lugar a una hierofania, de acuerdo con la dialéctica de lo sagrado (ver nuestro
Traité d'histoire des religions). Lo que distingue al chaman de otro individuo del clan no es
la posesién de un poder o de un espiritu custodio, sino la experiencia extatica. Luego,



como ya hemos visto, y lo veremos mejor mas adelante, los espiritus custodios o
auxiliares no son los autores directos de esta experiencia extatica. Son simplemente los
mensajeros de un ser divino o los auxiliares en una experiencia extatica que exige otras
muchas presencias ademas de la suya.

Por otra parte, sabemos que el "poder" es muchas veces revelado por las almas de los
antepasados chamanes (que, a su vez, lo recibieron en la aurora de los tiempos, en los
tiempos miticos), por personas divinas o semidivinas, y a veces por un Ser Supremo: aqui
también se tiene la impresion de que los espiritus custodios y auxiliares no son otra cosa
qgue instrumentos indispensables para la experiencia chaménica, como nuevos 6rganos
gue el chaman recibe tras su iniciacion para poder orientarse mejor en el nuevo universo
magico-religioso que ya es accesible para él. En los capitulos siguientes esclareceremos
aun mas el papel de los espiritus custodios y auxiliares como "Organos misticos".

En América del Norte, como en todas partes, la obtencién de estos espiritus custodios y
auxiliares es unas veces espontanea y otras voluntaria. Se ha querido diferenciar la
iniciacion de los chamanes norteamericanos de la de los chamanes de Siberia, afirmando
gue entre los primeros se trata siempre de una busca voluntaria, mientras que en Asia la
vocacion chamanica es en cierto modo infligida por los espiritus. Bogoraz, utilizando los
resultados de Ruth Benedict, resume del siguiente modo la obtencion de los poderes
chamanicos en América del Norte: para entrar en contacto con los espiritus u obtener los
espiritus custodios, el aspirante se retira a la soledad y se somete a un riguroso régimen
de autotortura. Cuando los espiritus se manifiestan adoptando una apariencia animal,
suponese que el nedfito los alimenta con su propia carne (Bogoraz). Pero el ofrecimiento
de si mismo como alimento a los espiritus-animales, realizado mediante el
despedazamiento de su propio cuerpo (como, por ejemplo, entre los Assiniboin), no es
sino una formula paralela del rito extatico del descuartizamiento del cuerpo del aprendiz,
rito que ya hemos analizado en el capitulo precedente y que lleva aparejado un esquema
iniciatico (muerte y resurreccion). Por otro lado, aquélla se encuentra también en otras
partes —como, por ejemplo, en Australia®® o en el Tibet (en el rito tantrico-bon, tchin)-y
debe ser considerada como un sustituto o como un paralelo del despedazamiento extéatico
del candidato por los espiritus demoniacos: donde no se da, o es muy rara, la experiencia
extatica espontanea del despedazamiento del cuerpo y la renovacion de los 6rganos, es
reemplazada en ocasiones por la ofrenda de su propio cuerpo a los animales-espiritus
(como entre los Assiniboin) o a los espiritus demoniacos (Tibet).

Si bien es cierto que la "busca" es la nota dominante del chamanismo norteamericano,
esta muy lejos de constituir el método exclusivo para la obtencién de los poderes. Hemos
encontrado muchos ejemplos de vocacion espontanea (cf., verbigracia, el caso de Old
Dixie), pero su numero es mucho mayor. Recuérdese solo la trasmision hereditaria de los
poderes chamanicos, cuya decisién pertenece, en Ultima instancia, a los espiritus y a las
almas de los antepasados. Recuérdense también los suefios premonitorios de los futuros
chamanes, suefios que, segun Park, se truecan en enfermedades mortales si no son bien
interpretados y piadosamente obedecidos. Un viejo chaman es llamado para actuar como
exégeta; éste manda al enfermo que siga las prescripciones de los espiritus que
provocaron esos suefios. "Por lo comun, la persona acepta de mala gana el ser chaman, y
no se decide a aceptar los poderes y a seguir las prescripciones del espiritu hasta que los
demas chamanes le aseguran que, de no hacerlo, sobrevendra su muerte" (Park). Es
exactamente el caso de los chamanes siberianos y central-asiaticos y también de otros.
Esta resistencia a la eleccion divina se explica, como ya se ha dicho, por la actitud
ambivalente del hombre respecto a lo sagrado.

%2 Entre las tribus australianas Lunga y Djara, quien desea convertirse en hombre-médico, entra en un
estado que se considera esta lleno de serpientes monstruosas. Estas lo "matan" y acto seguido a esta
muerte iniciatica, los aspirantes obtienen sus poderes magicos.



Afiadamos que también en Asia se encuentra, aunque mas raramente, la busca
voluntaria de los poderes chamanicos. En América del Norte, y especialmente en la
California meridional, la obtenciéon de los poderes chamanicos esta frecuentemente
asociada a las ceremonias de iniciacion. Entre los Kawaiisu, Luisefios, Juanefios y
Gabrielinos, como entre los Dieguefios, Cocopa y Akwa'ala se espera la visién del animal
protector después de una intoxicacion provocada por cierta planta (jimson weed). Todo
esto atafie mas bien a un rito de iniciacion en una sociedad secreta que a una experiencia
chamanica. Las autotorturas de los aspirantes, a las que aludia Bogoraz, corresponden
mas bien a las terribles pruebas que un candidato debe sufrir para ser admitido en una
sociedad secreta que al chamanismo propiamente dicho, aunque en América del Norte
sea siempre dificil precisar netamente los limites de estas dos formas religiosas.

Capitulo IV
LA INICIACION CHAMANICA
La iniciacidon entre los Tunguses y los Manchues

Tanto en el Asia septentrional, como en otras partes del mundo, la eleccion extatica va
generalmente seguida de un periodo de instruccién durante el cual el nedfito es
debidamente iniciado por un viejo maestro. Entonces es cuando se supone que el futuro
chaman aprende a dominar sus técnicas misticas y a asimilar la tradicién religiosa y
mitologica de la tribu. Con frecuencia, pero no siempre, el final de la etapa preparatoria se
celebra con una serie de ceremonias que por costumbre se llaman la iniciacion del nuevo
chaman. Pero, como advierte justamente Shirokogorov a propdésito de los Tunguses y de
los Manchues, no se trata de una iniciacion propiamente dicha, ya que efectivamente los
candidatos habian sido "iniciados" mucho antes de su reconocimiento formal por los
maestros-chamanes y la comunidad (Psychomental complex of the Tungus). Lo mismo
acontece en otras partes de Siberia y del Asia central: incluso cuando se trata de una
ceremonia publica (por ejemplo, entre los Buriatos), ésta no hace sino confirmar y
convalidar la verdadera iniciacion extatica y secreta que, como se ha visto, es obra de los
espiritus (enfermedades, suefios, etc.), terminada con un aprendizaje junto a un maestro-
chaman.

Existe, sin embargo, un reconocimiento formal por parte de los maestros chamanes.
Entre los Tunguses de la Transbaikalia, al nifio se le escoge y educa para hacerlo
chaman. Después de cierta preparacion, se somete a las primeras pruebas: debe
interpretar los suefios, demostrar su capacidad adivinatoria, etc. El momento mas
dramatico es el siguiente: el candidato, en éxtasis, describe con una precision perfecta los
animales que le enviaran los espiritus para que se haga un habito con sus pieles; algun
tiempo después, cuando ya se han cazado dichos animales, y ya se ha hecho el vestido,
se efectla una segunda reunion: se sacrifica un reno al chaman muerto, el candidato se
pone su habito y practica el chamanismo en "gran sesion" (Shirokogorov).

Entre los Tunguses de Manchuria la cosa es algo distinta. Al nifio se le escoge e
instruye, pero son sus posibilidades extaticas las que deciden su carrera. Tras el periodo
de preparacion al que ya hemos aludido, viene la ceremonia propiamente dicha, de
"Iniciacion”.

Se ponen dos turd (arboles a los que se les han cortado las ramas gruesas, pero cuya
copa se dejo intacta) ante una casa. "Estos dos tur® se unen con unos travesafios de
cerca de 90 a 100 cm de largo, y en numero impar, a saber: cinco, siete o nueve. Se
coloca un tercer turd, hacia el Sur. a varios metros de distancia y se le une al turd del Este
con un cordel o una correa (sijim: "cuerda”), guarnecida cada 30 cm, aproximadamente,



con cintas y plumas de distintos pajaros. Puede emplearse seda roja de China o tendones
tefiidos de rojo. Tal es el "camino” por el que se iran los espiritus. En el cordel se
introduce un anillo de madera que puede deslizarse de un turd a otro. En el momento en
gue el maestro lo empuja el espiritu se halla en la superficie del anillo (jaldu). Se colocan
tres figuras antropomorficas de madera (an' nakan), bastante anchas (30 cm), cerca de
cada turo.

"El candidato se sienta entre los dos tur¢ y toca el tambor. El viejo chaman llama a los
espiritus uno por uno y, con el anillo, los envia al candidato. Cada vez el maestro vuelve a
coger el anillo antes de enviar un nuevo espiritu: de no proceder de esta suerte, los
espiritus se introducirian en el candidato, para no salir nunca... Cuando ya esta poseido
por los espiritus, los ancianos interrogan al candidato y éste debe contar toda la historia
(la "biografia™) del espiritu, con todo detalle, especialmente quién era antes, donde vivia,
cual era su ocupacion, con qué chaman estaba y cuando murié éste...; todo para
convencer a los espectadores de que el espiritu visita verdaderamente al candidato...
Todas las noches, tras la demostracion, el chaman sube al travesafio mas alto y
permanece alli algin tiempo. Se cuelga su habito de los travesafios del turd..."
(Shirokogorov). La ceremonia dura tres, cinco, siete o nueve dias. Si el candidato triunfa,
se ofrecen sacrificios a los espiritus del clan.

Demos de lado, por el momento, el papel los "espiritus" en la consagracién del futuro
chaman: efectivamente, el chamanismo tungus parece estar dominado por los espiritus-
guias. Recordemos Unicamente dos detalles: 1) la cuerda llamada "camino"; 2) el rito de
la subida. Se vera en el acto la importancia de estos ritos: la cuerda es el simbolo del
camino que une la Tierra con el Cielo (aunque entre los Tunguses de hoy el "camino”
sirve mas bien para asegurar la comunicacién con los espiritus); la subida al arbol
significaba originariamente la ascension del chaman al Cielo. Si, como parece probable,
los Tunguses recibieron estos ritos iniciaticos de los Buriatos, es posible que los hayan
adaptado a su propia ideologia, quitandoles al mismo tiempo su significacion original; ésta
pérdida de significacion podria haber acontecido muy recientemente, bajo la influencia de
otras ideologias (por ejemplo, el lamaismo). Sea como fuere, este rito iniciatico, incluso
suponiéndolo postizo, era en cierto modo parte de la concepcién general del chamanismo
tungus; porque, como ya hemos visto, y distinguiremos més claramente muy pronto, los
Tunguses compartian con todos los demas pueblos nor-asiaticos y articos la creencia en
la ascension del chaman al Cielo.

La ceremonia de la iniciacion publica llevaba antafio aparejada, entre tos Manchues, el
paso del candidato sobre carbones encendidos; si el aprendiz disponia efectivamente de
los "espiritus" que él pretendia poseer, podia andar impunemente sobre el fuego. Hoy
esta ceremonia es ya muy rara; asegurase que han disminuido los poderes de los
chamanes (Shirokogorov), cosa que corresponde a la concepcion general nor-asiatica de
la decadencia actual del chamanismo.

Los Manchues conocen aun otra prueba iniciatica: durante el invierno se cavan nueve
hoyos en el hielo; el candidato tiene que sumergirse en uno de esos hoyos y salir,
nadando bajo el hielo, por el segundo, y proceder del mismo modo hasta alcanzar el hoyo
noveno. Los Manchldes suponen que el excesivo rigor de esta prueba se debe a la
influencia china (Shirokogorov). En efecto, recuerda ciertas pruebas ydgico-tantricas
tibetanas, que consisten en secar, durante una noche de invierno y en mitad de la nieve,
con el cuerpo desnudo, un determinado niumero de trapos mojados. El aprendiz yoga da
asi prueba del "calor psiquico” que es capaz de producir en su propio cuerpo. Recuérdese
gue, entre los Esquimales, una prueba analoga de resistencia al frio estd considerada
como la sefial segura de la eleccion chamanica. En efecto, producir calor a voluntad es
uno de los prestigios esenciales del mago y del hombre-médico primitivos; y volveremos a
hablar sobre ello.



Iniciacion de los Yakutes, Samoyedos y Ostiacos

Se dispone solamente de informaciones precarias y anticuadas en lo que atafie a las
ceremonias iniciaticas de los Yakutes, Samoyedos y Ostiacos. Es harto posible que las
descripciones comunicadas pequen de superficiales y aproximativas, porque los
observadores y los etnégrafos del siglo XIX han visto frecuentemente en el chamanismo
una obra demoniaca; para ellos el futuro chaman no podia hacer mas que ponerse a
disposicion del "diablo”. Veamos como presenta Pripuzov la ceremonia iniciatica de los
Yakutes: después de la "eleccion" por los espiritus, el viejo chaman conduce a su
discipulo a una colina o a una llanura, le entrega el indumento chamanico, le procura el
tambor y el palo, y coloca a su derecha nueve jovenes castos y, a su izquierda, nueve
virgenes. Después, vestido con su habito, se sitia tras el nedfito y le hace repetir
determinadas formulas. Le pide primeramente que renuncie a Dios y a todo lo que le sea
mas querido, y le hace prometer que consagrara toda tu vida al Diablo, mediante lo cual
éste satisfara todos sus deseos. En seguida el maestro chaman le muestra todos los
lugares en que habita el demonio, las enfermedades que cura y la manera de apaciguarlo.
Por ultimo, el candidato deguella al animal destinado al sacrificio; su indumento queda
salpicado de sangre; y todos los participantes consumen la carne. (Es probable que nos
hallemos en presencia de una iniciacibn de los "chamanes negros", consagrados
exclusivamente a los espiritus y a las divinidades infernales, y que se encuentran también
en otros pueblos siberianos; Harva, Die religiosen Vorstellungen der altaischen Volker).

Segun Tretjakov, los Samoyedos y los Ostiacos de la regidn de Turujansk proceden a la
iniciacion del nuevo chaman del siguiente modo: el candidato se vuelve hacia Occidente y
el maestro pide al Espiritu de las Tinieblas que ayude al novicio y que le procure un guia.
Después entona un himno al Espiritu de las Tinieblas, himno que el candidato repite a su
vez. Por ultimo, se efectlan las pruebas que el Espiritu inflige al novicio, pidiéndole su
mujer, sus hijos, sus bienes, etc.

Entre los Goldes la iniciacion se verifica en publico, como entre los Tunguses y los
buriatos: la familia del candidato y gran nimero de invitados toman parte en ella. Se canta
y se danza (debe haber por lo menos nueve danzarines) y se sacrifican nueve cerdos, los
chamanes beben su sangre, caen en éxtasis y ejercitan el oficio por mucho tiempo. La
fiesta dura muchos dias y viene a parar en algo asi como un regocijo publico.

Se advierte facilmente que semejante acontecimiento concierne de un modo directo a
toda la tribu y que los gastos no siempre puede soportarlos solo la familia. En este
aspecto la iniciacion desempefia un papel importante en la sociologia del chamanismo.

La iniciacion entre los Buriatos

La ceremonia iniciatica mas compleja y la mejor conocida, especialmente gracias a
Changalov y su "Manual" publicado por Pozdeneyev y traducido por Partanen, es la de los
Buriatos®®. Incluso alli la verdadera iniciacién se efectiia antes de la consagracién publica
del nuevo chaman. Tras las primeras experiencias extaticas (suefios, visiones, dialogos
con los espiritus, etc.), el aprendiz se prepara durante largos afios, en la soledad,
instruido por viejos maestros y especialmente por el que luego sera su iniciador y a quien
se llama el "chaméan-padre”. Durante todo este tiempo practica el chamanismo, invoca a
los dioses y a los espiritus, y aprende los secretos del oficio. También entre los Buriatos la

% Maestro de escuela en Irkutsk y descendiente de Buriatos, Changalov le habia trasmitido a Agapitov una
abundante informacién, de primera mano, referentte a multiples ritos y creencias chamanicas. Véase
también el manuscrito encontrado por Povdeyev, en 1879, en una aldea buriata. El texto esta escrito en
mongol literario, con huellas de buriato moderno. Parece que el autor fue un buriato semi-lamaista. Por
desgracia, este documento sélo trata de la parte exterior del ritual. Ademas le faltan varios detalles anotados
por Changalov.



iniciaciébn es especialmente la demostracion publica de las capacidades misticas del
candidato, seguida de la consagracion por el maestro, mas bien que una verdadera
revelacion de los misterios.

Una vez fijada la fecha de la consagracion, se verifica una ceremonia purificatoria, que
en principio debe repetirse de tres a nueve veces, pero que se contentan con efectuarla
s6lo dos veces. El "chaman-padre"” y nueve jovenes, llamados sus "hijos", traen agua de
tres fuentes y ofrecen libaciones de tarasun a los espiritus de esas fuentes. A la vuelta se
arrancan de raiz algunos alamos jovenes que se llevan a la casa. Se hierve el agua vy,
para purificarla, se echan en la marmita tomillo silvestre, enebro y corteza de pino, se
afiaden también algunos pelos cortados de la oreja de un macho cabrio. Después se mata
al animal y se dejan caer algunas gotas de su sangre en la marmita.

La carne se les entrega a las mujeres para que la preparen. Luego de haber procedido a
la adivinacion con ayuda de un omoplato de carnero, el "chaman-padre" invoca a los
antepasa dos chamanes del candidato y les ofrece vino y tarasun. Mojando en la marmita
una escoba hecha con follaje de alamo, toca la espalda desnuda del aprendiz. Los "hijos
del chaman" repiten a su vez este ademan ritual, mientras que el "padre" declara:
"Cuando un pobre necesite de ti, pidele poco y toma lo que te dé. Piensa en lo» pobres,
ayudalos y ruega a Dios que los proteja contra los malos espiritus y sus poderes. Cuando
un rico te llame no le pidas mucho por tus servicios. Si un rico y un pobre te llaman a la
vez, ve primero a casa del pobre y luego a la del rico"®*. El aprendiz promete seguir las
reglas y repite la plegaria que dijo el maestro. Tras la ablucion se ofrecen de nuevo
libaciones de tarasun a los espiritus-custodios, y concluye la ceremonia preparatoria. Esta
purificacion por el agua es obligatoria para los chamanes, por lo menos una vez al afio,
cuando no todos los meses con motivo de la luna nueva. Ademas, el chaman se purifica
del mismo modo cada vez que se mancilla; si la mancilla es particularmente grave, la
purificacion se hace también por medio de la sangre.

Algun tiempo después de la purificacion se efectia la ceremonia de la primera
consagracion. Kharaga-Khulké, cuyos gastos sufraga toda la comunidad, las ofrendas son
recogidas por el chaman y sus nueve auxiliares (los "hijos"), que van en procesion, a
caballo, de una aldea a otra. Las ofrendas consisten generalmente en pafiuelos y cintas;
rara vez, en dinero. Se compran también copas de madera, campanillas para las
cabalgaduras de palo (horse-sticks), seda, vino, etc. En la regién de Balagansk el
candidato, el "chaman-padre" y los "nueve hijos del chaman" se retiran a una tienda y
ayunan durante nueve dias; sOlo se alimentan con té y harina cocida. En torno de la
tienda se enrolla tres veces una cuerda hecha con crines de caballo y en la cual se ponen
pequefias pieles de animales.

La vispera de la ceremonia los jovenes, dirigidos por el chamén, cortan una cantidad
suficiente de sélidos y rectos alamos. La tala se efectia en el bosque donde se entierra a
los habitantes de la aldea, y para apaciguar al espiritu del bosque se le hacen ofrendas de
carne de carnero y tarasun. En la mafiana de la fiesta se ponen los arboles en orden: se
empieza por colocar en la yurte un alamo sdlido, con las raices en el atrio y la copa
saliendo por el orificio superior (agujero para el humo). Este alamo es llamado udeshi
burkhan, "el guardian de la puerta", porque abre al chaman la entrada del Cielo.
Permanecera siempre en la tienda, como sefial distintiva del domicilio del chaman).

Los demas alamos son colocados lejos de la yurta, donde se efectuara la ceremonia de
iniciacion, y se plantan con cierto orden: 1) un alamo bajo el cual se pone tarasun y otras
ofrendas, y en cuyas ramas se atan cintas rojas y amarillas, si se trata de un "chaman
negro”, y blancas y azules en el caso de un "chaman blanco", y de los cuatro colores si el

® Harva describe ese rito de purificacion que sigue a la iniciacién propiamente dicha. En efecto, como
veremos en seguida, se celebra un rito analogo inmediatamente después de la ascension ceremonial de los
alamos. Por otra parte, es probable que la escena halla variado mucho con el tiempo; se observan también
notables diferencias de una tribu a otra.



nuevo chaman ha decidido servir a todos los espiritus, buenos y malos; 2) otro alamo en
el que se cuelgan una campana y la piel de un caballo sacrificado; 3) un tercero, bastante
sélido y bien plantado en tierra, al cual debe subir el nedfito. Estos tres alamos,
generalmente arrancados con sus raices, se llaman™pilares" (sargd). Ademas, 4) nueve
alamos, en grupos de tres, enlazados por una cuerda de crin de caballo blanco, y en la
cual se atan cintas de diversos colores, colocadas en cierto orden: blanco, azul, rojo,
amarillo (estos colores quizé signifiquen los distintos niveles celestes); sobre estos alamos
se expondran las pieles de las nueve bestias sacrificadas y alimentos; 5) nueve postes a
los que se atan los animales destinados al sacrificio; 6) gruesos alamos alineados en
orden y de los que se colgaran después los huesos de los animales sacrificados,
envueltos en paja®. El 4lamo principal, que se halla en el interior de la yurte, esta unido a
todos los arboles colocados en el exterior por dos cintas, una roja y la otra azul; es el
simbolo del "arco-iris", del camino por el cual el chaméan llegara al dominio de los
espiritus, al Cielo.

Terminados estos diversos preparativos el nedfito y los "hijos del chaméan”, vestidos de
blanco, proceden a la consagracion de los instrumentos chamanicos; se sacrifica un
carnero en honor del Sefior y de la Sefiora de la cabalgadura de palo y se ofrece tarasun.
En ocasiones se embadurna el palo con la sangre del animal sacrificado: desde ese
momento la "cabalgadura de palo" se anima y se transforma en un verdadero caballo.

Tras esta consagracion de los instrumentos chamanicos empieza una larga ceremonia
gue consiste en la ofrenda de tarasun a las divinidades tutelares —los Khans occidentales
y sus nueve hijos—y a los antepasados del "padre chaman”, a los espiritus locales y a los
espiritus protectores del nuevo chaman, a algunos célebres chamanes muertos, a los
burkhan y a otras divinidades menores®. El "padre chaman" eleva de nuevo una plegaria
a los diferentes dioses y espiritus, y el candidato repite sus palabras; segun ciertas
tradiciones, éste tiene una espada en la mano y, armado asi, trepa al alamo que esta en
el interior de la yurte, llega a la copa y, saliendo por el respiradero de la tienda, grita con
fuerza para invocar la ayuda de los dioses. Durante todo este tiempo son continuamente
purificadas las personas y los objetos que hay en la yurte. Después cuatro "hijos del
chaman" llevan al candidato sobre una alfombra de fieltro fuera de la tienda, siempre
cantando.

Todo el grupo, al frente del cual va el "padre-chaman" seguido del candidato y de sus
nueve "hijos" o de los parientes y de los asistentes, se dirige en procesiéon al lugar donde
esta la hilera de dlamos. La procesion se detiene en cierto punto, junto a un alamo; se
sacrifica un macho cabrio y el candidato, con el torso desnudo, es ungido, con la sangre,
en la cabeza, los ojos y los oidos, mientras que los demas chamanes tocan el tamboril.
Los nueve "hijos" empapan sus escobas en el agua, golpean la espalda desnuda del
candidato y practican el chamanismo.

Se sacrifican también nueve animales o mas, y, mientras se prepara la carne, se efectla
el ritual de la ascension al Cielo. El "padre chaman" trepa a un alamo y hace nueve

% E| texto traducido por Partanen da numeremos detalles sobre los 4lamos y los postes rituales. "El arbol
situado al norte se llama Arbol-Madre. Suspendido a la copa con cintas de seda o de algodén hoy un nido
de ave en el cual se colocan sobre algodones o lana blanca, nueve huevos y una luna hecha con un trozo
de terciopelo blanco, pegado sobre un redondel de corteza de &lamo... El gran arbol del sur se llama Arbol-
Padre. En su copa (un trozo) de corteza forrada de terciopelo rojo (suspendido) al que se llama Sol". "Al
norte del Arbol-Madre, del lado de la yurte, se plantan siete 4lamos; en cada uno de los cuatro lados de la
yurte se colocan cuatro arboles y al pie de éstos se instala un peldafio donde se quema (como si fuera
incienso) tomillo y enebro. Esto se llama la escalera (shita) o peldafios (geskigur)".

% Sobre los khans y el pantedn, bastante complicado, de los Buriatos, véase Sandchejev. Acerca de los
burkhan, véase la nota de Shirokogorov contraria a las opiniones de Laufer que niega las huellas budista en
los Tunguses del Amur. En cuanto a los significados ulteriores del vocablo burkhan entre los Turcos (donde
se aplica sucesivamente a Buda, Mani, Zaratustra, etc.), véase Pestallozza.



incisiones en la copa. Desciende y se coloca en una alfombra que sus "hijos" pusieron al
pie del alamo; el candidato sube a su vez, seguido por los otros chamanes. Al trepar, caen
en éxtasis. Entre los Buriatos de Balagansk al candidato, sentado en una alfombra de
fieltro, le hacen dar nueve vueltas alrededor de los alamos; sube a cada uno de ellos y
practica nueve incisiones en la copa. Mientras esta en alto practica el chamanismo; abajo,
el "padre chaman" hace otro tanto recorriendo todos los arboles. Segun Potanin, los
nueve alamos estan plantados unos cerca de otros, y el candidato conducido sobre una
alfombra salta al hallarse frente al ultimo y trepa hasta la copa; después repite el mismo
ritual en cada uno de los nueve arboles: éstos simbolizan, como las nueve incisiones o
cortaduras, los nueve cielos.

Pasado este tiempo, los manjares estan prontos y, luego de haber hecho ofrendas a los
dioses (arrojando pedazos al fuego y al aire), comienza el banquete. EI chaman y sus
"hijos" se retiran en seguida a la yurte, pero los invitados contintan largo tiempo en el
festin. Los huesos de los animales, envueltos en paja, se cuelgan de los nueve alamos.

Antiguamente habia muchas iniciaciones: Changalov y Sandchejev hablan de nueve;
Petri, de cinco. Segun el texto publicado por Pozndeyev, debian efectuarse una segunda
y una tercera iniciacion después de tres y seis afios respectivamente. Se conocen
ceremonias analogas entre los Sibo (pueblo emparentado con los Tunguses), los Tataros
de Altai, y, en cierto modo, también entre los Yakutes y los Goldes.

Pero incluso donde no se trata de una iniciacion de este tipo, hallamos rituales
chamanicos de ascension celeste que suponen concepciones analogas. Nos daremos
cuenta de la unidad fundamental del chamanismo central- y norasiatico cuando
estudiemos la técnica de las sesiones. Entonces podremos deducir la estructura
cosmoldgica de todos estos ritos chamanicos. Por ejemplo, es evidente que el alamo
simboliza el Arbol Césmico o el Eje del Mundo, y que, por lo tanto, se supone que ocupa
el Centro de la Tierra; trepando, pues, a €l el chaman emprende un viaje extatico al
"Centro". Ya hemos hallado este importante motivo mitico al hablar de los suefios
inicidticos y aparecera mas distintamente cuando estudiemos las sesiones de los
chamanes altaicos y el simbolismo de los tambores.

Por otro lado, se vera que la ascension por medio de un arbol o de un poste desempefia
un papel importante en otras iniciaciones de tipo chaménico, y debe ser considerada
como una de las variantes del tema mitico-ritual de la ascension al Cielo (tema que
comprende también el "vuelo mégico", el mito de la "cadena de flechas", de la cuerda, del
puente, etc.). El mismo simbolismo de la ascension esta representado por la cuerda
(puente) que enlaza los alamos y de la que se cuelgan cintas de diversos colores (los
rayos del arco-iris, las distintas regiones celestes). Estos temas miticos y estos rituales,
aunque especificos de las religiones siberianas y altaicas, no son exclusivamente propios
de sus culturas, ya que su area de difusion sobrepasa, y mucho, el Centro y el Nordeste
de Asia. Incluso se pregunta uno si un ritual tan complejo como la iniciacion del chaman
buriato podria ser una creacion independiente. Porque, como Uno Harva observo hace ya
un cuarto de siglo, la iniciacién buriata recuerda de un modo extrafio determinadas
ceremonias de los misterios iniciaticos. El candidato, con el torso desnudo, es purificado
por la sangre de un macho cabrio que se inmola a veces sobre su cabeza: en ciertos
lugares tiene que beber la sangre del animal sacrificado (Harva: Der Baum des Lebens).
Esta ceremonia recuerda el taurobolion, el rito principal de los misterios de Mithra®’. Y
en los mismos se imitaba una escalera (climax), de siete peldafos, cada uno de los
cuales era de un metal diferente. Segun Celso (Origenes, Contra Celso), el primer
peldafio era de plomo correspondiente al "cielo" del planeta Saturno), el segundo de
estafio (Venus), el tercero de bronce (Jupiter), el cuarto de hierro (Mercurio), el quinto de

" En el Siglo Il de nuestra Era, Prudencio (Peristephanon) describe ese rito en relacién con los misterios de
la Magna Mater, pero hay motivos para creer que el taurobolion frigio ha sido tomado de los Persas
(Cumont, Les religions orientales dans le paganisme romain).



"aleacion monetaria” (Marte), el sexto de plata (la Luna) y el séptimo de oro (el Sol). El
octavo peldafio, nos dice Celso, representa la esfera de las estrellas fijas. Al subir por esta
escalera durante la ceremonia el iniciado recorria efectivamente los "siete cielos" y se
elevaba también hasta el Empireo®®. Si se toman en cuenta otros elementos iranios
presentes, en una forma mas o menos desfigurada en las mitologias central-asiaticas® y
si se recuerda el importante papel desempefiado, durante el primer milenario de nuestra
Era, por los Sogdianos, como intermediarios entre la China y el Asia central, de una
parte, y entre el Iran y el Cercano Oriente, de la otra, la hipdtesis del sabio finlandés se
nos antoja verosimil.

Por el momento nos basta con haber indicado estas pocas influencias iranias probables
en el ritual buriato. Todo esto mostrara su verdadera importancia cuando se trate de las
aportaciones del Sur y del Oeste asiaticos al chamanismo siberiano.

Iniciacion de la chamana araucana

No es nuestro proposito buscar todos los paralelos que podrian hallarse a este ritual
chamanico buriato. Recordaremos Unicamente los mas sorprendentes, y especialmente
aquellos que llevan aparejado como rito esencial la subida a un arbol u otro medio mas o
menos simbodlico de ascension al Cielo. Comencemos por una consagracion
suramericana: la de la machi, mujer-chamana araucana. Esta ceremonia de iniciacion
esta determinada por la subida a un arbol o, mas bien, a un tronco descortezado, que
lleva el nombre de rewe: éste es, por otra parte, el propio simbolo de la profesion
chamanica y todas las machi lo conservan indefinidamente ante su cabafia.

Se descorteza un arbol de 3 m, que se corta en forma de escalera y se planta
sOlidamente ante la habitacién de la futura chamana, "un poco inclinado hacia atras para
facilitar la ascension"”. En ocasiones "se hincan en tierra ramas altas alrededor de la rewe,
construyendo un cercado de 15 x 4 metros" (Métraux). Cuando queda instalada esta
escalera sacra, la aspirante se desnuda y, conservando Unicamente la camisa, se tiende
sobre una cama hecha de pieles de camero y de mantas Las viejas chamanas empiezan
a frotarle el cuerpo con hojas de canelo, ejecutando siempre pases magicos. Durante este
tiempo los asistentes cantan a coro y agitan los cencerros. Este masaje ritual se repite
muchas veces. En seguida "sus mayores se inclinan sobre ella y le chupan el pecho, el
vientre y la cabeza, tan reciamente que salta la sangre" (Métraux). Después de esta
primera preparacién la aspirante se levanta, se viste y se sienta en una silla. Los cantos y
las danzas prosiguen todo el dia.

Al dia siguiente la fiesta esta en su apogeo. Llega una multitud de invitados. Las viejas
machi forman una rueda, tamborileando y danzando una tras otra. Por ultimo, las machi, y
la aspirante se acercan al arbol-escalera y empieza la ascension sucesiva de todas.
(Segun el informante de Moesbach la aspirante sube la primera). La ceremonia concluye
con el sacrificio de un carnero.

% Sobre la ascensién al Cielo por medio de peldafios, escalas, montafias, etc., ver Dieterich: Eine
Mithrasliturgie. Recordemos que el nimero 7 desempefia asimismo un papel importante entre los Altaicos y
los Samoyedos. El "pilar del mundo" tenia siete pisos, el Arbol Césmico siete ramas, etc. El nimero 7 que
domina el simbolismo mitriaco (siete esferas celestes; siete estrellas o siete cuchillos, o siete arboles, o
siete altares, etc., en los monumentos figurados), se debe a las influencias babilonicas ejercidas muy pronto
sobre el misterio iranio.

% Seflalemos algunos de ellos: el mito del Arbol milagroso Gaokéréna que crece en una isla del lago (o del
mar) Vurukasha, y junto al cual se encuentra el lagarto monstruoso creado por Ariman (Vidévdat, XX, 4:
Bundahishm, XVIII, 21), mito que hallamos también entre los Calmucos (un dragén se encuentra en el
Océano, cerca del Arbol milagroso Zamba), entre los Buriatos (la serpiente Abyrga junto al Arbol, en el "lago
de leche") y en otros lugares. Pero hay que aceptar igualmente la posibilidad de una influencia hindu.



Acabamos de resumir la descripcion de Robles Rodriguez. EI R. P. Housse da mas
detalles. La asistencia rodea el altar donde se sacrifican corderos ofrecidos por la familia
de la chamana. La vieja machi se dirige a Dios: "jOh Dominador y Padre de los hombres,
te asperjo con la sangre de estos animales que tu has creado! jSenos propicio!”, etc. Se
deguella al animal y su corazon se cuelga de una de las ramas del canelo. Comienza la
musica y todos se reunen alrededor de la rewe. Siguen el banquete y la danza, que se
prolongan durante toda la noche.

La aspirante reaparece al amanecer y las machi vuelven a bailar al compas de los
tambores. Muchas de ellas caen en éxtasis. La vieja se venda los ojos y, a tientas, con un
cuchillo de cuarzo blanco, practica varias incisiones en los dedos y en los labios de la
nedfita; después se hace a si misma incisiones semejantes, y mezcla su sangre con la de
la aspirante. Tras estos ritos la joven iniciada "sube a la rewe, danzando y tamborileando.
Las mayores la siguen y se escalonan en los peldafios; las dos madrinas se ponen a su
lado en la plataforma. La despojan del collar de verdura y del vellon sanguinolento (con
los que la habian adornado poco antes) y los cuelgan en las ramas de los arbustos. Sélo
el tiempo puede destruirlos porque son sagrados. Luego el colegio de hechiceras vuelve a
bajar, yendo en ultimo término la mas joven, pero hacia atras y cadenciosamente. Apenas
toca el suelo con los pies la saluda un inmenso clamor: es el triunfo, el delirio, el mare
magnurn, porgue todos a una quieren verla de cerca, tocarle las manos, abrazarla'
(Housse: Une Epopée indienne, citado por Métraux). En seguida se efectta el banquete
en el que toman parte todos los concurrentes. Las heridas cicatrizan en ocho dias.

Segun los textos recogidos por Moesbach, la plegaria de la machi parece ser que se
dirige al Dios-Padre ("Padre, dios, rey y anciano"). Le pide el don de la doble vista (para
distinguir el mal en el cuerpo del enfermo) y el arte de tamborilear. Le pide también un
“caballo", un "loro" y un "cuchillo" —simbolos de ciertos poderes espirituales—y, por altimo,
una piedra "rayada o de color". (Esta ultima es una piedra magica que puede ser arrojada
al cuerpo del paciente para purificarlo: si sale ensangrentada es sefial de que el enfermo
esta en peligro de muerte. Con esta piedra se fricciona a los dolientes). Las machi
prometen a la asamblea que la joven iniciada no practicard la magia negra. El texto de
Rodriguez no se refiere al "Dios-Padre" sino al vileo, que es el machi del Cielo, esto es el
Gran Chaman celeste. (Los vileo viven en "el centro del Cielo").

Como siempre que se trata de una ascension chamdanica, la misma ascension se repite
también con motivo de la cura chamanica (Métraux).

Recordemos las notas dominantes de esta iniciacion: la subida extatica a un arbol-
escala, que simboliza el viaje al Cielo; la plegaria dirigida desde la plataforma al Dios
Supremo o al Gran Chaman celeste, que se cree es el que otorga a la machi tanto los
poderes de curar (clarividencia, etc.), como los objetos necesarios para la curacion (la
piedra rayada, etc.). El origen divino, o, al menos, celeste de los poderes terapéuticos se
reconoce en gran numero de otros pueblos arcaicos: por ejemplo, entre los Pigmeos
Semang, donde el hala trata las enfermedades con la ayuda de los cenoi (intermediarios
entre Ta Pedn, el Dios supremo, y los humanos) o con piedras de cuarzo en las que, con
frecuencia, se supone que habitan esos espiritus celestes, pero también con la ayuda de
Dios.”® En cuanto a la "piedra rayada o de color" es también de origen celeste; ya hemos
enc7olntrado un gran numero de ejemplos suramericanos y otros, y volveremos a hablar de
ello’™.

*Sj Ta Pedn no le hubiese dicho qué medicina debia emplear, en el momento de darsela al enfermo, ni las

palabras que habia de pronunciar, ¢cémo podria curar el hala?" se preguntaba un Pigmeo Semang.

' Debe sentarse también que entre los Araucanas son las mujeres quienes practican el chamanismo:
antafio era atributo de los invertidos. Se encuentra una situacion parecida entre los Chukchi: la mayoria de
los chamanes son invertidos e incluso a veces toman maridos; pero aun en caso de normalidad sexual, sus
espiritus-guias los obligan a vestirse como mujeres. ¢Existe una relacion genética entre estos dos
chamanismos? Nos parece dificil zanjar la cuestion.



La ascension ritual a los arboles

La subida ritual a un arbol como acto de iniciacion chamanica se halla también en
Ameérica del Norte. Entre los Pomo la ceremonia de entrada en las sociedades secretas
dura cuatro dias, y uno entero esta reservado a la ascension a un arbol-poste, de 8 a 10
m de altura y de 15 cm de diametro. Recuérdese que los futuros chamanes siberianos
trepan a los arboles durante su consagracion o antes de ella. Como veremos, el
sacrificador védico sube también al poste ritual para llegar al Cielo y a los dioses. La
ascension por medio de un arbol, un bejuco o una cuerda es un motivo mitico muy
extendido: se encontraran ejemplos en un capitulo ulterior.

Afadamos, por ultimo, que la iniciacién en el tercero y mas alto grado chamanico del
manang de Sarawak lleva aparejada una subida ritual, se trae a la galeria un gran
cantaro en cuyos bordes se apoyan dos escaleritas; después de permanecer frente a
frente durante toda la noche, los maestros iniciadores conducen al candidato por una de
las escaleras y le hacen bajar por la otra. Perham, uno de los primeros observadores de
esta iniciacién, y que escribia hacia 1885, confesaba que no pudo obtener ninguna
explicacion del rito. Sin embargo, el sentido nos parece bastante claro: sé6lo puede
tratarse de una ascension simbolica al Cielo, seguida del regreso a la Tierra. Rituales
analogos se hallan en Malekula: uno de los grados superiores de la ceremonia maki se
[lama justamente "escala”, y la subida a una plataforma constituye el acto esencial de tal
ceremonia.

El viaje celeste del chaman caribe

La iniciacién de los chamanes caribes de la Guayana Holandesa, aunque también
sometida principalmente al viaje extatico del nedfito al Cielo, utiliza otros medios. Sdlo se
puede llegar a ser pujjai si se consigue ver a los espiritus y establecer con ellos
relaciones directas y duraderas.’”” Mas que de una "posesién”, se trata de una vision
extatica que hace posible la comunicacion y el dialogo con los espiritus. Esta experiencia
extatica solo puede efectuarse subiendo al Cielo. Pero el novicio Unicamente consigue
emprender, el viaje si ha sido a la vez instruido en la ideologia tradicional y preparado
fisica y psicologicamente para el trance. Como comprobaremos, el aprendizaje es
extremadamente riguroso.

Habitualmente son iniciados al mismo tiempo siete muchachos. Viven completamente
aislados, en una cabafia construida especialmente a este efecto y cubierta con hojas de
palmera. Se les exige un cierto trabajo manual: cultivan el campo de tabaco del maestro-
iniciador y construyen, con un tronco de cedro, un banco con forma de caiman que llevan
ante la cabafia: en este banco se sientan todas las noches para escuchar al maestro o
para esperar las visiones. Cada uno de ellos se fabrica, ademas, sus propios cencerros y
un "palo magico™ de 2 m de largo. Seis muchachas a quienes vigila una vieja instructora,
sirven a los candidatos. Traen diariamente la esencia de tabaco que los nedfitos tienen
gue beber en abundancia y, todas las noches, cada una de ellas frota con un liquido rojo
todo el cuerpo de un aprendiz: esto es para hacerlo hermoso y digno de presentarse ante
los espiritus.

El curso de iniciacion dura veinticuatro dias y veinticuatro noches, y esta dividido en
cuatro partes: cada serie de tres dias y tres noches de instruccion va seguida de tres dias
de reposo. La instruccion se efectla, por la noche, en la cabafa; se baila en circulo, se
canta y, después, sentados en el banco que tiene forma de caiman, se escucha al
maestro disertar acerca de los espiritus, buenos y malos, y especialmente sobre el "Gran

"2 Ahlbrinck lo llama piiyéi y traduce la palabra por "exorcista de espiritu".



Padre Buitre", que desempefia un papel esencial en la iniciacion. Este tiene el aspecto de
un indio desnudo: es el que ayuda a los chamanes a subir al Cielo por medio de una
escala giratoria. Por boca de este Espiritu habla el "Gran Padre Indio", esto es, el
Creador, el Ser supremo’. Las danzas imitan los movimientos de los animales acerca de
los cuales habl6 el maestro en su instruccion. Durante el dia los candidatos permanecen
tendidos sobre hamacas en el interior de la cabafia. Mientras dura el periodo de reposo,
yacen en el banco y, con los ojos bien frotados con zumo de pimiento, piensan en las
lecciones del maestro y procuran ver los espiritus (Andres).

El ayuno es casi absoluto mientras dura la instruccion; los aprendices fuman cigarros
continuamente y beben jugo de tabaco. Tras las danzas extenuantes de la noche, y con la
ayuda del ayuno y la intoxicacion, los aprendices quedan preparados para el viaje
extatico. Durante la primera noche del segundo periodo se les ensefia a transformarse en
jaguares y en murciélagos (Andres). La quinta noche, tras un ayuno total (esta prohibido
hasta el zumo de tabaco), el maestro tiende muchas cuerdas, a diferentes alturas, y los
aprendices danzan uno tras otro sobre las cuerdas o se columpian en el aire
sosteniéndose con las manos. Entonces es cuando consiguen su primera experiencia
extatica: se encuentran con un indio que, en realidad, es un espiritu benévolo (Tukajana).
"Ven, novicio. Tu te trasladaras al Cielo por la escala del Gran Padre Buitre. No esta
lejos". El aprendiz "sube a una especie de escala giratoria y llega al primer piso del Cielo y
recorre aldeas de indios y ciudades habitadas por blancos. En seguida el novicio se
encuentra con un Espiritu de las Aguas (Amana), mujer de gran belleza, que le induce a
sumergirse con ella en el rio. Alli Amana le comunica encantamientos y férmulas magicos.
El novicio y su guia llegan a la otra orilla del rio y tropiezan con la encrucijada de la "Vida
y de la Muerte". El futuro chaman puede ir, a su antojo, bien al "Pais-sin-noche", bien al
"Pais- sin-aurora". El espiritu que le acompafa le revela entonces el destino de las almas
tras la muerte. El candidato es bruscamente devuelto a la Tierra por una viva sensacion
de dolor. Es que el maestro le ha aplicado sobre la piel la maraqué, una especie de estera
en cuyos intersticios se alojan gruesas hormigas venenosas.

En la segunda noche del cuarto periodo de instruccién, el maestro pone a los
aprendices, uno tras otro, en "una plataforma suspendida del techo de la cabafia por
muchas cuerdas trenzadas juntas y que, al desenrollarse, hacen girar la plataforma cada
vez mas deprisa" (Métraux). El novicio canta: "La plataforma del pujai me llevara al Cielo.
Veré la aldea de Tukajama". Y penetra sucesivamente en las distintas esferas celestes y
distingue, en una visién, a los espiritus. Se utiliza también la intoxicacion con la planta
takini, que provoca una fiebre muy alta. El novicio tiembla, lo mismo que todos sus
miembros, y se cree gue los malos espiritus han entrado en él y que le desgarran el
cuerpo. (Se reconoce aqui el motivo iniciatico, tan general, del despedazamiento del
cuerpo por los demonios). Por dltimo, el aprendiz se siente transportado a los cielos y
goza de visiones celestiales (Andres).

El folklore caribe guarda el recuerdo de un tiempo en que los chamanes eran
poderosisimos: podian, segun dicen, ver a los espiritus con sus 0jos carnales y eran
incluso capaces de resucitar a los muertos. Una vez, un pujai subié al Cielo y amenazé a
Dios: éste, apoderandose de un sable, rechazé al insolente; desde entonces, los
chamanes sélo pueden ir al Cielo en éxtasis (Andres). Subrayemos la semejanza entre
estas leyendas y las creencias nor-asiaticas relativas a la grandeza inicial de los
chamanes y a su ulterior decadencia, que es aln mayor en nuestros dias. Podemos leer
alli, como en una filigrana, el mito de una época primordial en que la comunicacion entre
los chamanes y Dios era mas directa y se efectuaba de un modo concreto. A

™® Friedrich Andres. Sefialemos que entre los Caribes el poder chaméanico procede también, en Gltima
instancia, del Cielo y del Ser Supremo. Recordemos, asimismo, el papel que desempefia el Aguila en las
mitologias chamanicas siberianas: padre del primer chaman, ave solar, mensajero del Dios celeste,
intermediario entre Dios y los hombres.



consecuencia de un ademan de orgullo o de rebeldia de los primeros chamanes, Dios les
prohibié el acceso directo a las realidades espirituales: ya no pueden ver a los espiritus
con sus ojos carnales y la ascension al Cielo sélo puede realizarse en éxtasis. No
tardaremos en ver que este motivo mistico es todavia mas rico.

Métraux recuerda las observaciones de los antiguos viajeros a proposito de la iniciacion
de los Caribes de las Islas. Laborde cuenta que los maestros: "le embadurnan también (al
neofito) el cuerpo con goma y que le cubren de plumas para hacerle apto para volar, con
objeto de que pueda ir a la choza del zemeen (espiritu)..." Detalle que no puede
sorprendemos ya que el indumento ornitomorfo y los demas simbolos del vuelo mégico
son partes integrantes de los chamanismos siberiano, norteamericano e indonesio.

Muchos elementos de la iniciacion caribe se encuentran en otras partes de América del
Sur: la intoxicacion por el tabaco es una nota caracteristica del chamanismo
suramericano; la reclusion ritual en una cabafia y las duras pruebas fisicas a las que se
somete a los aprendices constituyen uno de los aspectos esenciales de la iniciacion de los
Fueguinos (Selk'nam y Yamana); la instruccion por un maestro y la "visualizacion" de los
espiritus son igualmente elementos constitutivos del chamanismo sur-americano. Pero la
técnica preparatoria del viaje extatico al Cielo parece que es cosa particular del pujai
caribe. Sefialemos que nos ocupamos en un conjunto completo de la iniciacion-tipo:
ascension, encuentro con una Mujer-espiritu, inmersion en las aguas, revelacién de los
secretos (relativos, en primer lugar, a la suerte post-mortem de los humanos), viaje a las
regiones del mas alla. Pero el pujai se esfuerza por conseguir a cualquier precio una
experiencia extatica de este esquema iniciatico, incluso si el éxtasis s6lo se puede
alcanzar por medios aberrantes. Se tiene la impresion de que el chaman caribe hace todo
cuanto puede para vivir in concreto una condicion espiritual que, por su misma naturaleza,
se niega justamente a ser experimentada del modo como se "experimentan"
determinadas situaciones humanas. Recordemos, pues, esta observacién que volveremos
a tomar y a completar mas tarde, cuando tratemos de otras técnicas chamanicas.

Ascension por el arco-iris

La iniciacion del hombre-médico australiano de la region del Forrest River supone, tanto
la muerte y resurreccion simbdlicas del candidato como una ascension al Cielo. EI método
habitual es el siguiente: el maestro adopta la forma de un esqueleto y se ata un saquito.
en el cual mete al candidato, reducido, por su magia, a las proporciones de un nifio
pequefiisimo. Después, sentandose a horcajadas sobre la Serpiente-Arco-iris, comienza a
empujarse a si mismo, con ayuda de los brazos, como haria para subir por una cuerda.
Ya cerca de la cumbre, lanza al candidato al Cielo, "matandolo"”. Tan pronto como llega al
Cielo, el maestro introduce en el cuerpo del aprendiz unas pequefias serpientes-arco-iris.
las brimures (culebritas de agua dulce) y cristales de cuarzo (que llevan, ademas, el
mismo nombre que la Serpiente mitica Arco-iris). Tras esta operacién se devuelve al
candidato a la Tierra, siempre a horcajadas sobre el Arco-iris. El maestro introduce de
nuevo en él, por el ombligo, objetos magicos y lo despierta tocandolo con una piedra
mégica. El candidato recupera su tamafio normal. Al dia siguiente se repite del mismo
modo la ascension del Arco-iris.

Ya nos eran conocidos muchos rasgos de esta iniciacion australiana: la muerte y la
resurreccion del candidato, la introduccidbn de objetos magicos en su cuerpo... Es
interesante subrayar que el maestro-iniciador, transformandose magicamente en
esqueleto, reduce la estatura del aprendiz a las proporciones de un recién nacido: los dos
hechos simbolizan la abolicion del tiempo profano y el hallazgo de un tiempo mitico, el
"tiempo del suefio" australiano. La ascensién se realiza por medio del arco-iris,
miticamente imaginado en forma de una enorme serpiente, sobre cuyo dorso el maestro
instructor trepa como por una cuerda. Ya se ha aludido a las ascensiones celestes de los



hombres-médico australianos y muy pronto tendremos ocasion de encontrar ejemplos aln
MAas precisos.

En cuanto al arco-iris ya se sabe que muchos pueblos ven en él el puente que une la
Tierra con el Cielo, y especialmente el puente de los dioses. Por esto, su aparicion tras la
tormenta esta considerada como una sefal del apaciguamiento de Dios (verbigracia entre
los Pigmeos, véase nuestro Traité d'histoire des religions). Los héroes miticos llegan
siempre al Cielo por el arco-iris. Asi, por ejemplo, en Polinesia, el héroe maori Tawhaki y
su familia, y el héroe hawaiano Aukélenuiaiku visitan regularmente las regiones
superiores escalando el arco-iris o utilizando una cometa para liberar las almas de los
muertos o encontrar de nuevo a sus mujeres-espiritus’®. La misma funcién mitica
desempefia el arco-iris en Indonesia. Melaneiia y Japon.

Aungque indirectamente, estos mitos aluden a un tiempo en que era posible la
comunicacion entre el Cielo y la Tierra: esta comunicacion quedo interrumpida a
consecuencia de un determinado acontecimiento o de una falta ritual. Pero los héroes y
los hombres-médico consiguen, sin embargo, restablecerla. EI mito de una época
paradisiaca brutalmente abolida por la "caida” del hombre, lo estudiaremos varias veces
MAs en estas paginas; es, en cierto modo, solidario de ciertas concepciones chamanicas.
Los hombres-médico australianos, corno otros muchos chamanes y magos de otras
partes, no hacen sino restaurar, provisionalmente y sélo para ellos, de "puente" entre el
Cielo y la Tierra, antafio accesible a todos los humanos.

El mito del arco-iris como camino de los dioses y puente entre el Cielo y la Tierra se halla
en las tradiciones japonesas y existe también sin duda en las concepciones religiosas de
la Mesopotamia. Ademas, los siete colores del arco-iris han sido identificados con los
siete cielos, simbolismo que encontramos no sélo en la India y la Mesopotamia, sino
también en el judaismo. En los frescos de Bamian, se representa a Buda sentado en un
arco-iris de siete haces; esto es sobresaliendo del Cosmos, exactamente como en el mito
de la Natividad sefiorea los siete cielos dando siete zancadas hacia el Norte y alcanzando
el "Centro del Mundo", el pico culminante del Universo.

El trono de Dios esta rodeado por un arco-iris (Apocalipsis, 4, 3) y el mismo simbolismo
persiste hasta en el arte cristiano del Renacimiento (Rowland). La Zigqurat babil6nica
estaba a veces representada con siete colores, que simbolizaban las siete regiones
celestes: escalando los pisos, se alcanzaba la cima del mundo césmico (Traité d'histoire
des religions). Ideas analogas se hallan en la India y, lo que es mas importante, en la
mitologia australiana. El Dios Supremo de los Kamilaroi, de los Wiradjuri y de los
Euahlay habita el cielo superior, sentado en un trono de cristal; Bundijil, el Ser Supremo
de los Kulin, se sostiene encima de las nubes. Los héroes miticos y los hombres-médico
suben hacia estos seres celestes utilizando, ente otros muchos medios, el arco-iris.

Se recuerda que las cintas empleadas en las iniciaciones buriatas llevan e[ nombre de
"arco-iris": simbolizan en general el viaje del chaméan al Cielo. Los tambores chaménicos
llevan dibujos del arco-iris representado como un puente hacia el Cielo. Ademas, en las
lenguas turcas "arco-iris" significa "puente” (Rasanen). Entre los Yurak-Samoyedos el
tambor chamanico es llamado "arco": gracias a su magia el chaman es lanzado al Cielo,
como una flecha. Ademas, hay razones para creer que los Turcos y los Uigures
consideran el tambor como un "puente celeste" (arco-iris), por el cual el chaman realizaba
Su ascension. Esta idea se completa en el complejo simbolismo del tambor y del puente,
cada uno de los cuales representa una formula distinta de la misma experiencia estatica:

™ Chadwick: The growth of literature. Las tradiciones polinesias suelen citar generalmente diez cielos
superpuestos; en Nueva Zelanda se habla de doce. (El origen hindi de estas cosmologias es muy
verosimil). El héroe pasa de un cielo a otro, de la misma manera que hemos visto elevarse al chaméan
buriato. Encuentra a mujeres- espiritus (con frecuencia a sus propios antepasados) que le ayudan a
encontrar el camino; ver el papel que desempefian las mujeres-espiritus en la iniciacién del pujai caribe, el
de la "esposa celeste" entre los chamanes siberianos, etc.



la ascension celeste. Gracias a la magia musical del tambor el chaman consigue subir al
Cielo mas alto.

Iniciaciones australianas

Se recuerda que muchos relatos de iniciacion de los hombres-médico australianos,
aunque principalmente centrados en la muerte y la resurreccion simbdlicas del candidato,
aludian a una ascension celeste de este ultimo. Pero hay otras formas de iniciacion en
qgue la ascension desempefia el papel esencial. Entre los Wiradjuri el maestro iniciador
introduce en el cuerpo del aprendiz cristales de roca y le da a beber agua en la que de
antemano echo algunos de esos cristales: a consecuencia de esto el aprendiz consigue
ver los espiritus. EI maestro lo lleva después a una tumba y los muertos le regalan, a su
vez, piedras magicas. El candidato encuentra también una serpiente, que es desde
entonces su totem, y ésta le guia hacia el interior de la Tierra, donde hay gran niamero de
serpientes: rozandose con él le infunden los poderes méagicos. Después de este simbdlico
descenso a los Infiernos, el maestro se dispone a llevarlo al campo de Baiame, el Ser
Supremo. Para conseguirlo, suben por una cuerda hasta que se encuentran con Wombu,
el ave de Baiame. "Atravesamos las nubes —cuenta el aprendiz— y al otro lado estaba el
Cielo. Penetramos por una abertura, por la que entran los doctores, y que se abria y se
cerraba rapidisimamente”. Si alguna puerta le tocaba, el aspirante perdia el poder magico,
y, ya de vuelta en la Tierra, moria irremisiblemente.

Estamos ante un esquema casi completo de la iniciacién: descenso a las regiones
inferiores seguido de una ascension al Cielo, donde el Ser Supremo otorga el poder
chamanico. El acceso a las regiones superiores es dificil y peligroso: es preciso, en
efecto, entrar alla arriba en un parpadeo, antes que las puertas se cierren. (Motivo
especificamente iniciatico que ya hemos visto en otras partes).

En otro relato, comentado también por Howitt, se trata de una cuerda con la que el
candidato es llevado, bien vendados los ojos, sobre una roca, donde se halla la misma
puerta magica que se abre y se cierra en unos segundos. El candidato y sus iniciadores
entran en la roca, y éstos le quitan a aquél la venda de los ojos. Se halla en un lugar
totalmente luminoso en cuyos muros brillan los cristales. Recibe muchos de éstos, y le
instruyen acerca de cémo utilizarlos. Después, y siempre colgado de la cuerda, es
conducido por los aires hasta el campo y lo depositan en la copa de un arbol.

Estos ritos y mitos de iniciacion son partes de una creencia mas general que se refiere a
la capacidad de los hombres-médico de llegar al Cielo valiéndose de una cuerda, de una
cinta, o simplemente volando” o subiendo por una escalera de caracol. Muchos mitos y
leyendas hablan de los primeros hombres que habian subido al Cielo trepando por un
arbol, de esta suerte los antepasados de los Maras acostumbraban subir al Cielo por un
arbol y descender por él. Entre los Wiradjuri el primer hombre, creado por Baiame, el Ser
Supremo, podia subir al Cielo por la senda de una montafia y después, por una escalera
llegar hasta Baiame, exactamente como hacen actualmente los hombres-médico de los
Wurundjeri y los Wotjobaluk (Howitt: Natives tribes). Los hombres-médico yuin suben
hasta Daramulun, que les procura remedios (Pettazzoni: Miti e legende).

Un mito euahlay cuenta cémo los hombres-médico llegaron hasta Baiame: Caminaron
muchos dias por el Noreste hasta que llegaron a la falda del gran monte Oubi-Oubi, cuyas
cimas se perdian en las nubes. Lo subieron por una escalera de piedra, en espiral, y al
terminar el cuarto dia llegaron a la cumbre. Alli encontraron al Espiritu-Mensajero de
Baiame; éste llamé a los Espiritus-servidores que llevaron, por un orificio, a los hombres-
médico al Cielo (Van Gennep).

® Mauss. Los hombres-médico se transforman en buitres y vuelan (Spencer y Gillen: The Arunta).



De este modo, los hombres-médico pueden repetir, cuando asi lo quieren, eso que los
primeros hombres (miticos) hicieron una vez en la aurora de los tiempos; subir al Cielo y
bajar a la Tierra. Como la capacidad de ascender (0 de vuelo magico) es esencial en la
carrera de los hombres-médico, la iniciacion chamanica lleva aparejado un rito de
ascension. Incluso cuando no se alude directamente a semejante rito, esta implicito de
algun modo. Los cristales de roca, que desempefian tan importante papel en la iniciacion
del hombre-médico australiano, son de origen celeste 0. al menos, estan en relacién —
aunque ésta sea, a veces, indirecta— con el Cielo. Baiame se sienta en un trono de cristal
transparente (Howitt). Y entre los Euahlay es el mismo Baiame (= Boyerb) el que arroja
sobre la tierra los fragmentos de cristal, indudablemente desprendidos de su trono.

El trono de Baiame es la béveda celeste. Los cristales desprendidos de su trono son "luz
solidificada” (Eliade, Méphistophéles et I'Androgyne). Los medicine-men imaginan a
Baiame, como un ser semejante en todo a los otros doctores, "a excepcion de la luz que
irradia de sus ojos" (Elkin, Aboriginal Men of High Degree). En otras palabras, tienen el
sentimiento de que existe una relacion entre la condicidbn de un ser sobrenatural y, la
sobreabundancia de luz. Baiame efectla igualmente la iniciacion de los medicine-men
jovenes rociandolos con un "agua sagrada y poderosa”, la cual se considera que es de
cuarzo liquido. Todo esto equivale a decir que se convierten en chamanes cuando estan
llenos de la "luz solidificada”, es decir, de cristales de cuarzo; esta operacion logra
cambiar el modo de ser del aspirante a medicine-man, haciéndolo establecer una
solidaridad mistica con el Cielo. Si se traga uno de esos cristales, se vuela al Cielo.

Se encuentran creencias similares entre los Negritos de Malacca. En su terapéutica, el
hala utiliza cristales de cuarzo, ya sean obtenidos de los espiritus aéreos (Cenoi), ya
sean fabricados por él mismo con agua "solidificada" méagicamente, o desprendidos de
fragmentos que el Ser supremo deja caer del cielo (Pettazzoni, L'onniscienza di Dio,
segun Evans y Schebesta). Por eso, estos cristales pueden reflejar lo que pasa sobre la
Tierra. Los chamanes de los dayacos maritimos de Sarawak (Borneo) tienen "piedras de
luz" (light stones) que reflejan todo lo que ocurre en el alma del enfermo vy, si ésta parte,
revelan donde esta perdida. Hemos encontrado la misma creencia e igual técnica
medicinal entre los hala de los Semang. Un joven jefe de la tribu Ehatisaht Nootka (isla
de Vancouver) encontré un dia cristales magicos que se movian y entrechocaban. Echo
su vestido sobre algunos de ellos y tomé cuatro. Los chamanes Kwakiutl reciben su
poder por medio de los cristales de cuarzo.

Ya se ha visto que los cristales de roca —en estrecha relacién con la Serpiente-Arco-iris—
otorgaban la facultad de elevarse al Cielo. En otros lados las mismas piedras conceden el
poder de volar como por ejemplo, en el mito americano advertido por Boas (Indianische
Sagem), donde un joven, al escalar una "montafa brillante" se cubre de cristales de roca,
e inmediatamente empieza a volar. La misma concepcioén de una bdveda celeste sélida
explica las virtudes de los aerolitos y de las piedras de rayo, caidos del Cielo estan
impregnados de una virtud magico-religiosa que puede ser utilizada, comunicada,
difundida; es en cierto modo un nuevo centro de espiritualidad sacra urania sobre la
Tierra.

Siempre en relacion con este simbolismo uranio es preciso recordar también el motivo
de las montafias o los palacios de cristal que los héroes encuentran en sus aventuras
miticas, motivo que se ha conservado asimismo en el folklore europeo. En fin, una
creacion tardia del mismo simbolismo habla de la piedra frontal de Lucifer y de los
angeles caidos (en algunas variantes, desprendidos en el momento de la caida), de los
diamantes que se encuentran en la cabeza o en la boca de las serpientes, etc. Claro esta
gue examinamos creencias extraordinariamente complejas, muchas veces elaboradas y
revalorizados, pero cuya estructura fundamental es todavia transparente: siempre se trata
de una piedra o de un cristal tragicos desprendidos del Cielo y que, aunque caidos en la



Tierra, prosiguen dispensando la sacra espiritualidad urania, esto es, la clarividencia, la
sabiduria, el poder de adivinacion, la facultad de volar, etc.

Los cristales de roca desempefian un papel esencial en la magia y la religion
australianas y no es menor su importancia en Oceania y las dos Américas. Su origen
uranio no esta siempre claramente reconocido en las respetivas creencias, pero el olvido
de la significacion originaria de un hecho es un fenémeno corriente en la historia de las
religiones. Lo que nos importa es haber demostrado que los hombres-médico de Australia
y de otras partes relacionan, de un modo oscuro, sus poderes con la presencia, dentro de
Su propio cuerpo, de estos cristales de roca. Esto es decir que se sienten distintos de los
demas humanos por la asimilacion —en el sentido mas concreto de la palabra— de una
sustancia sagrada de origen uranio.

Ritos de ascensioén

Para comprender bien el conjunto de ideas religiosas y cosmoldgicas que constituyen la
base de la ideologia chamanica, hubiera sido necesario examinar toda una serie de mitos
y de rituales de ascension. En los capitulos siguientes estudiaremos algunos de los més
importantes, pero el problema en su conjunto no podremos discutirlo aqui, y tendremos
qgue volver a él en algun trabajo ulterior. Por el momento nos bastara con «completar la
morfologia de la ascension en las iniciaciones chamanicas, aportando algunos nuevos
aspectos, pero sin pretender, por esto, haber agotado el asunto.

Entre los Nias, el que esta destinado a convertirse en sacerdote-profeta desaparece
repentinamente, arrebatado por los espiritus (es harto probable que el joven haya sido
Conducido al Cielo); vuelve a la aldea después de tres o cuatro dias; en caso contrario, se
emprende su busca y habitualmente se le halla en la copa de un arbol, conversando con
los espiritus. Parece privado de la razén, y han de hacerse sacrificios para que la
recupere. La iniciacion exige también una marcha ritual a las tumbas, a una corriente de
agua y a una montafa. Entre los Mentawei, el futuro chaméan es llevado al Cielo por los
espiritus celestes y alli recibe un cuerpo maravilloso parecido al suyo. Generalmente cae
enfermo e imagina que sube al Cielo. Tras estos primeros sintomas se efectla por un
maestro la ceremonia de la iniciacion. En ocasiones, durante la iniciacion o
inmediatamente después de ella, el aprendiz de chaman pierde el conocimiento y su
espiritu sube al Cielo en una barca conducida por &guilas, para conversar con los
espiritus celestes y pedirles remedios (Loeb, Shaman and Seer).

Como veremos muy pronto, la ascension iniciatica otorga al futuro mago la facultad de
volar. Efectivamente, en todas partes presta a los chamanes y a los hechiceros el poder
de volar, de recorrer en un abrir y cerrar de ojos enormes distancias y de hacerse
invisibles. Es dificil decidir si todos los magos que creen poder transportarse por los aires
han conocido, durante su periodo de aprendizaje, una experiencia extatica o un ritual de
ascension; esto es, si han obtenido el poder magico de volar después de una iniciacién o
de una experiencia extatica que descubria la vocacién chamanica. Se puede suponer que
al menos algunos de ellos han obtenido realmente este poder magico como consecuencia
y por conducto de una iniciacion. Gran numero de informaciones, que atestiguan la
facultad de volar de los chamanes y de los hechiceros, no se cuidan de precisar el modo
de obtencién de estos poderes; pero es probable que ese silencio se deba a la
imperfeccién de nuestras fuentes.

Como quiera que fuere, en muchos casos la vocacion o la iniciacion chamanica esta
directamente unida a una ascensiéon al Cielo. Asi, para citar sélo algunos ejemplos, un
gran profeta basuto recibié su vocacion después de un éxtasis durante el cual vio abrirse
el techo de su cabafia sobre su cabeza y se sinti6 llevado al Cielo, donde hallé una
multitud de espiritus. Muchos casos semejantes se han registrado en Africa (Chadwick).
Entre los Nuba, el futuro chaman recibe la impresion de que "el espiritu le coge la cabeza



desde arriba", o de que "entra en su cabeza" (Nadel: Shamanism). Casi todos estos
espiritus son celestes y es de suponer que la "posesion" se verifica por medio de un
trance de ascension.

En América del Sur desempefia un papel esencial el viaje iniciatico al Cielo o sobre
montafias altisimas. Por ejemplo, los Araucanos creen que la enfermedad que decide la
carrera de una machi va seguida de una crisis extatica durante la cual la futura chamana
sube al Cielo y encuentra al mismo Dios. En el transcurso de su permanencia en el Cielo
unos seres sobrenaturales le ensefian los remedios necesarios para las curaciones. La
ceremonia chamanica de los Manasi supone un descenso del dios a la cabafia, seguido
de una ascension: el dios lleva consigo al chaman hasta el Cielo. "Su partida iva
acompafada de sacudimientos que hacian temblar los muros del santuario. Algunos
instantes después la divinidad volvia a traer al chaman a la Tierra, o le dejaba caer,
cabeza abajo, en el templo".

Citemos, por ultimo, un ejemplo de ascension iniciatica norteamericana. Un hombre-
médico winnebago sintié que lo mataban y, después de muchas aventuras, fue llevado al
Cielo, donde conversé con el Ser Supremo. Los espiritus celestes lo pusieron a prueba: él
consiguié matar un oso al que suponian invulnerable y lo resucité luego soplandole. A la
postre, regreso a la Tierra y nacio por segunda vez.

El fundador de la "ghost dance religién", como todos los principales profetas de este
movimiento mistico, tuvo una experiencia extatica que decidid su carrera. Escald, en
trance, una montafia y encontré a una hermosa mujer vestida de blanco, quien le reveld
gue el "Amo de la Vida" esta en la cumbre. Siguiendo los consejos de la mujer, el profeta
se quitd los vestidos, se sumergioé en un rio y, en estado de desnudez ritual, se presento
ante el "Amo de la Vida". Este le dio toda clase de 6rdenes: no tolerar ya a los blancos en
el territorio, luchar contra la embriaguez, renunciar a la guerra y a la poligamia, etc., y le
entrego una plegaria para que se la trasmitiera a los humanos.

Woworka, el profeta mas notable de la "ghost dance religion", tuvo su revelacion a los
dieciocho afios: se durmid en pleno dia y se sinti6 llevado al mas alla. Vio a Dios y a los
muertos, todos felices y eternamente jovenes. Dios le dio un mensaje para los hombres,
recomendandoles ser honrados, trabajadores, caritativos, etc. (Mooney). Otro profeta.
John Slocum (de Pujet Sound), "murié¢" y vio cdmo su alma abandonaba su cuerpo. "Vi
una luz deslumbrante, una luz vivisima... Miré y vi que mi cuerpo ya no tenia alma; estaba
muerto... Mi alma abandoné el cuerpo y se elevé hacia el lugar del Juicio de Dios... Vi una
gran luz en mi alma, luz que venia de este pais..."

Las experiencias extaticas iniciales de los profetas serviran de modelo a todos los
adeptos de la "ghost dance religion". A su vez, estos ultimos, después de largas danzas y
de cantos, caen, asimismo, en trance; visitan entonces las regiones del méas alld y ven las
almas de los muertos, ven a los angeles y, en ocasiones, al mismo Dios. Las primeras
revelaciones del fundador y de los profetas se convierten asi en el modelo de todas las
conversaciones y éxtasis ulteriores.

Las ascensiones al Cielo son también especificas de la sociedad secreta, de recio
caracter chaméanico, midéwiwin de los Ojibwa. Puede citarse, como ejemplo tipico, la
vision de una muchacha que, al oir una voz que la llamaba, la sigui6é. Subidé por un
angosto sendero y llegé por ultimo al Cielo. Alli encontré6 al Dios celeste que le
encomendo6 un mensaje para los hombres. El fin de la sociedad midéwiwin es restaurar el
camino entre el Cielo y la Tierra, como fue establecido en la Creacion; por eso los
miembros de esta sociedad secreta emprenden periddicamente el viaje extatico al Cielo;
procediendo asi consiguen, en cierto modo, abolir la decadencia actual del Universo y de
la humanidad, y recuperan la situacion primordial, es decir, aquella en que la
comunicacion con el Cielo era facilmente accesible a todos los humanos.

Aunque aqui no se trata de chamanismo propiamente dicho —porque lo mismo la "ghost
dance religion" que la midéwiwin son asociaciones secretas a las que cada cual es libre



de adherirse con la condicién de someterse a determinadas pruebas o de presentar cierta
predisposicion extatica—, se encuentran en estos movimientos religiosos norteamericanos
rasgos especificos del chamanismo: técnicas del éxtasis, viaje mistico al Cielo, descenso
a los Infiernos, conversacion con Dios, seres semi-divinos y las almas de los muertos, etc.

Como acabamos de ver, la ascension celeste desempefia un papel esencial en las
iniciaciones chamanicas. Ritos de ascension a un arbol o a un poste, mitos de ascension
o de vuelo magico, experiencias extaticas de levitacion, de vuelo, de viajes misticos al
Cielo, etc., y todos estos elementos cumplen una funcién decisiva en las vocaciones o las
consagraciones chamanicas. A veces este conjunto de practicas y de ideas religiosas
parece estar en relacion con el mito de una época antigua, en que las comunicaciones
entre el Cielo y la Tierra eran mucho mas faciles. Desde este punto de vista, la
experiencia chamanica equivale a una restauracion de ese tiempo mitico primordial y el
chaman aparece como un ser privilegiado que recupera, por su cuenta, personalmente, la
condicion dichosa de la humanidad en la aurora de los tiempos. Muchos mitos, algunos de
los cuales serén evocados en los capitulos siguientes, ilustran ese estado paradisiaco de
un illud tempus, beatifico, que los chamanes, por su parte, vuelven a hallar, con
intermitencias, durante sus éxtasis.

Capitulo V
EL SIMBOLISMO DEL INDUMENTO Y DEL TAMBOR CHAMANICOS
Notas preliminares

EL indumento chamanico constituye por si mismo una hierofania y una cosmografia
religiosas: revela, no s6lo una presencia sagrada, sino también simbolos césmicos e
itinerarios metapsiquicos. Examinandolo atentamente, el indumento revela el sistema del
chamanismo con la misma transparencia que las técnicas y los mitos chamanicos.

En invierno, el chaméan altaico, se pone su habito sobre una camisa, y en verano
directamente sobre su cuerpo desnudo. Los Tunguses, tanto en invierno como en
verano, no utilizan camisa, Lo mismo ocurre en otros pueblos articos (Harva), aunque en
el noreste de Siberia y entre la mayor parte de los pueblos esquimales no existe habito
propiamente dicho’®. El chaman lleva el térax desnudo y (por ejemplo, entre los
Esquimales) sélo usa un cinturon por todo vestido. Esta semidesnudez posee, harto
probablemente, una significacion religiosa, aunque el calor reinante en las habitaciones
articas parezca explicar por si mismo esta costumbre. De cualquier manera, se trate de la
desnudez ritual (como en el caso de los chamanes esquimales), o de un indumento
especifico para la experiencia chamanica, lo importante es que esta ultima no se verifica
con el vestido cotidiano, profano, del chaman. Incluso cuando el habito no existe, se
reemplaza por el gorro, el cinturdn, el tamboril y otros objetos magicos que son partes del
guardarropa sagrado del chaman y que suplen el indumento propiamente dicho. Asi, por
ejemplo, Radlov (Aus Sibirien) asegura que los Tataros negros, los Schores y los Teleutes
desconocen el habito o indumento chamanico: sin embargo, acontece con frecuencia (por
ejemplo, entre los Tataros Lebed), que se utiliza un trapo que se cifie a la cabeza, y sin el
cual no es posible practicar el chamanismo.

El indumento o habito representa, por si mismo, un microcosmos espiritual,
cualitativamente distinto del espacio profano circundante. Por un lado, constituye un
sistema simbolico casi completo y, por otra parte, esta impregnado, merced a la

"® Este se reduce a un cinturén de cuero con varias tiras de piel de caribt y figurillas de hueso: Rasmussen:
Intelectual culture ot the Iglulik Eskimos. El instrumento ritual, considerado como esencial e indispensable
por el chaman esquimal, contintia siendo el tambor.



consagracion, de fuerzas espirituales multiples y, en primer lugar, de "espiritus". Por el
simple hecho de ponérselo —o de manipular con los objetos que lo suplen— el chaman
rebasa el espacié profano y se prepara a entrar en contacto con el mundo espiritual.
Generalmente tal preparacion es casi una introduccion concreta en ese mundo, porque el
hébito se viste tras muchas preparaciones y justamente la vispera del trance chamanico.

Un candidato debe ver en sus suefios el lugar exacto en que se halla su futuro
indumento, y él mismo ir4 a buscarlo’’. Después, se comprara a los parientes del chaméan
difunto: se paga, como precio (por ejemplo, entre los Birartchen), un caballo. Pero el
hébito no puede salir del clan. Porque, en cierto sentido, interesa a todo el clan. No sélo
porque fue hecho o se compré gracias a la contribucion del clan en masa, sino, en primer
lugar, porque estando impregnado por los "espiritus”, no puede ser vestido por alguien
gue no sepa dominarlos, ya que entonces los espiritus perturbarian la vida de toda la
comunidad (Shirokogorov: Psycomental complex of the Tungus).

El indumento es objeto de los mismos sentimientos de temor y de aprension que
cualquier otro "asiento de los espiritus". Cuando ya estd muy usado, se le cuelga de un
arbol, en el bosque; los "espiritus” que lo habitan lo abandonan y vienen a posarse en un
hébito nuevo.

Entre los Tunguses sedentarios, el habito se conserva en la casa tras la muerte del
chamén: los "espiritus" que lo impregnan dan sefiales de vida haciéndolo temblar,
moverse, etc. Los Tunguses ndmadas, como la mayor parte de las tribus siberianas,
depositan el habito o indumento junto a la tumba del chaméan. En algunos lugares el
habito deja de ser idoneo si, luego de utilizarse para cuidar a un enfermo, éste muere. Lo
mismo ocurre con los tamboriles que han demostrado su impotencia para curar (Kai
Donner: Ornaments de la téte et de la chevelure).

El indumento siberiano

Segun Shashkov (que escribia hace casi un siglo), todo chaman siberiano deberia
poseer un: 1) Un cafetdn del cual se cuelgan discos de hierro y figuras que representan
animales miticos; 2) una mascara (entre los Samoyedos Tadibei, un pafiuelo con el que
se vendan los ojos, para que el chaman pueda penetrar en el mundo de los espiritus
gracias a su sola luz interior); 3) un pectoral de hierro o de cobre, y 4) un gorro, que el
autor considera como uno de los principales atributos del chaméan. Entre los Yakutes, la
espalda del cafetan lleva en medio, entre los discos colgados que representan "el sol",
uno perforado; se le llama, segun Shieroshewski (Le chamanisme chez les Yakoutes), el
"orificio del sol" (oibonkiingéata), pero generalmente se supone que representa a la Tierra
con su abertura central, por donde el chamén entra en los Infiernos (Nioradze; Harva). La
espalda lleva asimismo una medialuna y también una cadena de hierro, simbolo del poder
y de la resistencia del chaman. Los discos de hierro sirven, segn los chamanes, contra
los golpes de los malos espiritus. Los vellones cosidos al forro significan las plumas
(Mikhailowski: Shamanism in Siberia, segun Pripuzov).

Un hermoso hébito de chaméan yakuta —afirma Shieroshewski— debe llevar de treinta a
cuarenta libias de ornamentos metélicos. Es especialmente el ruido que hacen estos
ornamentos el que convierte la danza del chaman en una infernal zarabanda. Estos
objetos metalicos tienen un "alma”; no se enmohecen. "A lo largo de los brazos hay unas
barras que representan los huesos (tabytala). A los lados del pecho van cosidas unas
hojitas que representan las costillas (oigos timir): un poco mas arriba, grandes placas

" En otros lugares se advierte la degradacion progresiva de la hechura ritual del indumento: en otro tiempo,
el chaman del Yenisei mataba por si mismo al reno con cuya piel tenia que hacerse su héabito; actualmente
compra esa piel a los rusos (Nioradze: Der Shamanismus).

"8 Claro esta que el doble simbolismo del "hierro" y de la "cadena" es mucho méas complejo.



redondas figuran los senos de la mujer, el higado, el corazén y los demas 6rganos
internos. Con frecuencia se cosen alli también figuras de animales y de pajaros sagrados.
Y aun se cuelga también un pequefio amagai (espiritu de la Locura) metalico, en forma
de piragua, con una imagen de hombre" (Shieroshewski. La significacion y el papel de
cada uno de estos objetos se aclararan mas adelante en este libro).

Entre los Tunguses noérdicos y los de la Transbaikalia predominan dos clases de
indumentos: uno en forma de pato y el otro en forma de reno. Los palos tienen esculpido
uno de los extremos, de modo que le dan el aspecto de una cabeza de caballo. Del dorso
del cafetan cuelgan cintas de 10 cm de ancho y de 1 m de largo, que se llaman kulin,
"serpientes"’”®. Los "caballos”, igual que las "serpientes”, se utilizan en los viajes
chamanicos a los Infiernos. Segun Shirokogorov, los objetos de hierro de los Tunguses —
la "luna”, el "sol", las "estrellas”, etc.— estan copiados de los Yakutes; las "serpientes” las
adoptaron de los Buriatos y de los Turcos. (Deben recordarse estos detalles en relacién
con el problema de las influencias meridionales sobre el chamanismo nor-asiatico y
siberiano).

El indumento buriato

Pallas, que escribi6é en la segunda mitad del siglo XVIIl, nos describe el aspecto de una
chamana buriata: tenia dos palos que terminaban en una cabeza de caballo y que
estaban rodeados de campanillas: por sus hombros caian hasta el suelo treinta
"serpientes" hechas de pieles negras y blancas: su gorro era un a manera de casco de
hierro con tres picos semejantes a los cuernos de un ciervo. Pero es a Agapitov y a
Chamgalov a quienes debemos la descripcion mas completa del chaman buriato. Este
debe poseer: 1) una piel (orgoi) blanca, para el "chaman blanco” (que es ayudado por los
espiritus buenos) y negra para el "chaman negro" (a quien auxilian los malos espiritus): en
la piel van cosidas muchas figuras metalicas que representan caballos, pajaros, etc.; 2) un
gorro con forma de lince; tras la quinta ablucion (que viene algun tiempo después de la
iniciacion) el chaman recibe un casco de hierro, que tiene los dos extremos hechos de
modo que parezcan dos cuernos: 3) una "cabalgadura de palo”, de madera o de hierro, en
el primer caso preparada la vispera de la primera iniciacion y teniendo mucho cuidado de
gue no muera el 4lamo del que se cogid la madera; el otro, de hierro, obtenido después
de la quinta iniciacion; en el extremo de éste estd esculpida una cabeza de caballo y va
adornado con muchas campanillas.

Tenemos aqui la descripcion, que nos da el "Manual" del chamén buriato, traducido del
mogol por Partanen: "Un casco de hierro, cuya parte superior esta formada por muchos
arcos de este metal, y guarnecida con dos cuernos; detrds hay una cadena, también de
hierro, de nueve anillos, y mas abajo, un trozo de hierro, con forma de lanza, llamado
Espina dorsal (nigurasun; cf. el tungus nikima, nikama, vértebra). En las sienes, a cada
lado del casco, hay un anillo y tres tallos de hierro de un vershok (44-45 cm) de largo,
trenzados a golpes de martillo y llamados qolbugas (union, ir en parejas, o par, lazo,
cuerda). De cada uno de los lados del casco, y por detras, se cuelgan cintas de seda, de
algodon, de pafio fino y de pieles de diferentes animales salvajes y domésticos, todas
retorcidas para simular serpientes; y alli también se atan unos flecos de algodon del color
de las pieles de korine, de la ardilla y de la comadreja leonada. Este tocado lleva el
nombre de maigabtchi ("sombrero”).

"A un pedazo de algodon de unos 30 cm de ancho, y que forma una banda unida al
cuello del vestido, se le ponen variadas imagenes de serpientes y de animales salvajes.

" Shirokogorov. Entre los Birartchen la "boa constrictor" recibe el nombre de tabjan. Como este reptil es
desconocido en las regiones noérdicas, tenemos aqui una prueba importante de los influjos central-asiaticos
ejercidos en el conjunto chamanico siberiano.



Esto recibe el nombre de dalabtchi (‘ala’) o ziber ("alela" o 'ala’), A description of Buriat
shamanism.

"Dos palos en forma de muletas, de cerca de dos anas de largo (groseramente talladas)
y que tienen en un extremo una a modo de cabeza de caballo en cuyo cuello se pone un
anillo con tres qolbugas, que se llaman Crines del caballo; en su extremo inferior se
colocan otras qolbugas anélogas, que reciben el nhombre de Cola del caballo. En la
cabeza de estos palos se fijan, del mismo modo, un anillo golbuga y (en miniatura) un
estribo, una lanza y una espada, un hacha, un martillo, un barco, un remo, la punta de un
arpon, todo de hierro; bajo ellos, lo mismo que mas arriba, se colocan tres golbugas.
Estos cuatro (anillos golbugas) se llaman Pies, y los dos palos reciben el nombre de sorbi.

"Un latigo hecho con un tallo suqai revestido con una piel de rata almizclera, y enrollada
en €l ocho veces, con un anillo de hierro y tres qolbugas, un martillo, una espada, una
lanza, una maza con puntas (todo ello en miniatura): ademéas se le afiaden flecos de
algodon y de seda de color. El conjunto lleva el nombre de Latigo de las ‘cosas vivientes'.
Cuando practica el chamanismo (el boége) lo tiene en la mano a la vez que un sorbi; puede
prescindir de este ultimo cuando ejerce su oficio en las yurtes".

Muchos de estos detalles volveran a aparecer mas adelante. De momento subrayemos
la importancia concedida al "caballo” del chaman buriato; es uno de los medios
especificamente central y nor-asiaticos del viaje chaménico, y nuevamente tendremos
ocasion de encontrarlo en otras partes. Los chamanes de los Buriatos de Olkhonst tienen
ademas un cofrecito donde depositan sus objetos méagicos (tamboriles, cabalgadura-de-
palo, pieles, campanillas, etc.) y que esta generalmente adornado con las imagenes del
Sol y de la Luna. Nil, el arzobispo de Jaroslav, menciona aun dos objetos del equipo del
chaman buriato y que se llaman: abagaldei, una monstruosa méascara de piel, de madera
o de metal que lleva pintada una enorme barba, y toli, un espejo metélico con las figuras
de doce animales, colgado del pecho o de la espalda o, en ocasiones, cosido en el
cafetan. Pero segun Agapitov y Changalov éstos dos ultimos objetos han caido en
desuso09. Volveremos a referimos a su presencia en otras partes y sobre su compleja
significacion religiosa.

El indumento altaico

La descripcion que hace Potanin del chaman altaico deja la impresion de que su
indumento es mas completo y esta mejor conservado que los habitos de los chamanes
siberianos. Su cafetan esta hecho de piel de macho cabrio o de reno. Muchas cintas y
muchos pafiuelos cosidos en la capucha representan serpientes, y algunos tienen figura
de cabeza de serpiente, con dos ojos y la boca abierta. La cola de las grandes serpientes
se bifurca y, en ocasiones, tres serpientes tienen una sola cabeza. Dicese que un chaman
rico debe tener 1070 serpientes®. Hay también muchos objetos de hierro, entre los cuales
se cita un arquito con sus flechas, para asustar a los espiritus®’. En la parte posterior de la

% Mas al norte, la significacion serpentina de esta cinta esta a punto de desaparecer en beneficio de una
nueva valoracion magico-religiosa. Asi, por ejemplo, algunos chamanes ostiacos manifestaron a Kai Doner
gue las cintas tienen las mismas propiedades de los cabellos. Los chamanes yakutas llaman "cabellos" a las
cintas. Asistimos a un cambio de significacién, proceso bastante frecuente en la historia de las religiones: el
valor magico religioso de las serpientes —desconocido por muchos pueblos siberianos— es reemplazado por
el mismo objeto que en otros sitios es simbolo de las "serpientes"”, por el valor magico-religioso de los
"cabellos". Porque también los cabellos largos significan un fuerte poder magico-religioso, concentrado,
corno era de esperarse, en los brujos (por ejemplo, el muni del Rig Veda, X, 136, 7), en los reyes (por
ejemplo, los monarcas babilénicos), los héroes (Sanson), etc. Pero el testimonio del chaman interrogado por
Donner constituye mas bien una excepcion.

8 veamos otro ejemplo de cambio de significacién: el arco y las flechas eran primeramente un simbolo del
vuelo magico y, como tales, eran parte de la ceremonia de ascension del chaman.



capucha se cosen pieles de animales y dos discos de cobre. El collar estd adornado con
un fleco de plumas de buho negras y pardas. Un chaman tenia, ademas, cosidas en su
collar siete mufiecas, cada una de las cuales tenia por cabeza una pluma de buho pardo.
Eran —decia él- las siete virgenes celestes y las siete campanillas las voces de esas siete
virgenes que llamaban a los espiritus. En otros lados, su nimero se eleva a nueve y se
supone, que son las hijas de Ulgan (Harva).

Entre los demas objetos colgados del indumento chamanico y cada uno de los cuales
tiene una significacion religiosa, recordemos: entre los Altaicos, dos pequefios monstruos,
habitantes del reino de Erlik, jutpa y arba, hechos de tela negra o parda uno, y verde el
otro, con dos pares de pies, una cola y con la boca entreabierta; entre los pueblos del
extremo norte siberiano ciertas imagenes de aves acuaticas, como la gaviota y el cisne,
gue simbolizan la inmersion del chaman en el infierno submarino, concepcion que
volveremos a examinar cuando estudiemos las creencias esquimales; gran niumero de
animales miticos (el oso, el perro, el aguila con una anilla en el cuello, y que simboliza —
segun los Yeniseies—, que el ave imperial esta al servicio del chaman); incluso dibujos de
los organos sexuales humanos (Nioradze), que contribuyen también a santificar el
indumento®.

Los espejos y los gorros chaménicos

Entre los diferentes grupos tungusos del norte de la Manchuria (Tunguses-Khingan,
Birartchen, etc.) los espejos de cobre desempefian un papel importante (Shirokogorov,
Psychomental complex). El origen es netamente sino-manchuriano. Pero la significacion
magica de estos objetos varia de una tribu a otra; se dice que el espejo ayuda al chaman
"a ver el mundo" (esto es, a concentrarse), o a "situar los espiritus”, o a reflexionar acerca
de las necesidades del hombre, etcétera.

En cuanto al gorro, estd considerado en ciertas tribus (por ejemplo, entre los
Samoyedos-Yurak) como la parte mas importante del vestido chamanico. "Segun dicen
esos chamanes una gran parte de su poder estd, pues, oculto en estos gorros" (Kai
Donner, Les ornements de la téte et de la chevelure). "Por eso suele acontecer que
cuando se efectlia una exhibiciébn chamanica a peticién de los rusos, el chaméan actua sin
gorro" (Donner, La Sibérie). "Interrogados por mi a este propdésito, me respondieron que al
ejercer el chamanismo sin gorro estan desprovistos de todo poder verdadero, y que toda
la ceremonia no era, por lo tanto, mas que una parodia, destinada especialmente a divertir
a la concurrencia”. En la Siberia occidental, el gorro consiste en una venda ancha
enrolladla en la cabeza y de la que cuelgan lagartos u otros animales tutelares y una
infinidad de cintas. Al este de Ket, los gorros "ora parecen coronas provistas de cuernos
de reno —hechos de hierro—, ora estdn hechos con una cabeza de o0so, cabeza que
conserva casi toda su piel". El tipo mas comun es el que representa los cuernos de un
reno (Harva) aunque, entre los Tunguses orientales, algunos chamanes pretenden que los
cuernos de hierro que adornan su gorro imitan los de un ciervo. En otras partes, bien al
norte, como entre los Samoyedos, bien al sur, como entre los Altaicos, el gorro chamanico
esta adornado de plumas de aves: cisne, aguila, buho. Asi, por ejemplo, de plumas de
aguila dorada o de buho pardo entre los Altaicos (Potanin)®®, de plumas de buho entre los

8 Cabe preguntarse si la coexistencia de los dos simbolos sexuales en el mismo ornamento no entrafia una
vaga reminiscencia de la androginizacion ritual.

8 "La importancia concedida al gorro se manifiesta ya en los antiguos dibujos rupestres de la Edad de
Bronce en los que el chaman aparecer provisto claramente de un gorro, aunque puedan faltarle los demas
atributos inherentes a su dignidad" (Donner). Pero Karjalainen no cree en el caracter autdctono del gorro
chamanico de los Ostiacos y los Vogules; se inclina mas bien a una Influencia samoyeda. Sea como fuere,
la cuestién no esta resuelta. El baqca kazakh-kirguiz se toca con el tradicional malakhai, especie de gorro
puntiagudo de piel de cordero o de zorro que le llega hasta la espalda. Algunos bagg¢as usan un tocado de



Soyotes y Karagases, etc. Ciertos chamanes teleutes hacen su gorro con la piel de un
buho pardo y dejan las alas y, a veces, la cabeza, como ornamentos (Mikhailowski)®*.

Simbolismo ornitologico

Se ve claramente que, por medio de todos estos ornamentos, el indumento chamanico
tiende a procurar al chaman un nuevo cuerpo, magico, en forma de animal. Los tres
principales tipos son: el ave, el reno (ciervo) y el oso, pero especialmente el ave. Ya
volveremos a tratar de la significacion de los cuerpos con forma de reno y de o0so.
Ocupémonos ahora en el indumento ornitomorfo. En todos lados se encuentran plumas
de ave en la descripcién de los habitos chaméanicos. Es més: incluso la estructura de los
indumentos trata de imitar, lo mas fielmente posible, la forma de un ave. Asi los chamanes
altaicos, los de los Téataros de Minusinsk, de los Teleutes, Soyotes y Karagases se
dedican a prestar a sus indumentos la apariencia de un buho. El habito soyote puede
incluso ser considerado como una perfecta ornitofania. Se esfuerzan especialmente en
representar un aguila. Entre los Goldes domina igualmente el indumento con apariencia
de ave. Lo mismo puede decirse de los pueblos siberianos que viven mas al norte, los
Dolganes, los Yakutes y los Tunguses. La bota de un chaméan tungus imita la pata de un
ave. Entre los chamanes yakutos se encuentra la forma mas complicada de indumento
ornitomorfo: su habito muestra todo un esqueleto de ave —de hierro—. Ademas, segun el
mismo autor, el centro de difusién del habito con apariencia de ave parece ser la regién
actualmente ocupada por los Yakutes.

Incluso en donde el habito no presenta una estructura ornitomorfa visible, como, por
ejemplo, entre los Manchues, muy influidos por las olas sucesivas de cultura sino-budista,
el adorno de la cabeza es de plumas e imita a un ave. El chaman mogol lleva "alas" en los
hombros y se siente transformado en ave al ponerse su vestido (Ohlmarks, Studien zum
Problem des Schamanismus). En otro tiempo, entre los Altaicos en general, el aspecto
ornitomorfo era probablemente ain mas acentuado (Harva). Hoy por hoy, s6lo unas
plumas de buho adornan el palo del baqca kazakh-kirghiz (Castagné, Magie et
exorcisme).

Ateniéndose a sus informadores tungusos, Shirokogorov precisa que el habito de ave es
indispensable para el vuelo hacia el otro mundo: "Dicen que es mis facil trasladarse alli
cuando el habito es ligero". Por la misma razoén, en las leyendas, una mujer chamana
vuela por los aires tan pronto como consigue la pluma magica®®. Ohlmarks cree que esta
conviccion es de origen artico y que debe relacionarse directamente con las creencias en
los "espiritus auxiliares”, que ayudan al chaman a realizar su viaje aéreo. Pero, como ya
hemos visto y volveremos a ver més tarde, se encuentra el mismo simbolismo aéreo en
todo el mundo, relacionado precisamente con los chamanes, los hechiceros y los seres
miticos que éstos, a veces, personifican.

Por otro lado, hay que tener en cuenta las relaciones miticas que existen entre el aguila
y el chaman. Recordemos que se supone que el aguila es el padre del primer chaman,
gue desempefia un papel importante en su propia iniciaciébn y que, por ultimo, se
encuentra en el centro de un conjunté mitico que abarca el Arbol del Mundo vy el viaje

fieltro no menos extrafio, forrado de un tejido rojo de pelo de camello; otros, especialmente en las estepas
proximas al Syr-Daria, el Tchi y el Mar de Aral, llevan un turbante casi siempre de color azul (Castagné).

8 Ademaés, en ciertas regiones, el gorro de buho pardo no lo puede usar el chaman inmediatamente
después de su consagracion. En el transcurso de la kamlanie los espiritus revelan en qué momento el
nuevo chaman puede utilizar el gorro y otras insignias superiores sin peligro para él.

8 El tema folklérico del vuelo con ayuda de las plumas de aves se halla bastante extendido, especialmente
en América del Norte. Aln mas frecuente es el tema de un hada ave que, casada con un humano,
emprende su vuelo en cuanto consigue apoderarse de la pluma guardada largo tiempo por su marido.



extatico del chaméan. Tampoco hay que perder de vista que el Aguila simboliza, hasta
cierto punto, el Ser Supremo, incluso hecho mito solar. Nos parece que todos estos
elementos concurren a precisar bastante claramente la significacion religiosa del hébito
chamanico: al vestirlo se trata de volver a hallar el estado mistico revelado y fijado durante
las largas experiencias y ceremonias de la iniciacion.

El simbolismo del esqueleto

Esto es confirmado, ademas, por la presencia en el habito chamanico de ciertos objetos
de hierro que imitan huesos y que tienden a darle una apariencia, aunque sea parcial, de
esqueleto (Findeisen: Der Mensch und seine Teile in der Kunst der Jennisseje). Algunos
autores, y entre ellos Homberg-Harva (The shaman costume), han supuesto que se trata
de un esqueleto de ave. Pero Troschtschanskij ha demostrado, desde 1902, que, por lo
menos en lo que se refiere al chaman yakuto, esos "huesos" de hierro procuran imitar un
esqueleto humano. Un Yenisei le dijo a Kai Donner que los huesos constituian el
esqueleto del mismo chaman®. El propio Harva se convencié de que se trata de un
esqueleto humano, aunque Pekarskij propuso, entre tanto (1910), otra hipétesis: que se
trataria mas bien de una combinacion de huesos humanos y de aves. Los Manchues
hacen los "huesos" de hierro y de bronce, y los chamanes afirman (por lo menos en
nuestros dias) que representan alas (Shirokogorov). Sin embargo, no queda duda alguna
de que, en muchos casos, se trata de la representacion de un esqueleto humano.
Findeisen reproduce un objeto de hierro que imita admirablemente la tibia humana.

Sea como fuere, ambas hipétesis se reducen, en el fondo, a la mismisima idea
fundamental: tratando de imitar un esqueleto de hombre o de ave, el indumento
chamanico proclama la condicion especial del que lo viste, y que es alguien que murié y
gue ha resucitado. Ya hemos visto que, entre los Yakutes, los Buriatos y otros pueblos
siberianos, se supone que los chamanes fueron muertos por los espiritus de sus
antepasados, que, después de haber "cocido" sus cuerpos, contaron sus huesos y los
volvieron a poner en su sitio uniéndolos con hierros y recubriéndolos con una carne
nueva. Ahora bien, en los pueblos cazadores los huesos representan la fuente esencial de
la vida, tanto del hombre como del animal, manadero a partir del cual la especie se
recupera a medida de su deseo. Por esta razén no se quebrantan los huesos de la caza,
sino que se recogen con cuidado y, de acuerdo con la costumbre, se entierran, se ponen
en unas plataformas o en los arboles, se tiran al mar, etc. Desde este punto de vista, el
enterramiento de los animales se ajusta exactamente al de los hombres. Porque, tanto en
unos como en otros, el "alma" reside en los huesos y, por tanto, puede esperarse la
resurreccion de los individuos, justamente de sus huesos.

Ahora bien, el esqueleto presenta, en el indumento del chaman, el drama de la
iniciacion, resumido y actualizado; esto es, el drama de la muerte y de la resurreccion.
Importa poco que se suponga que representa un esqueleto de hombre o de animal. Tanto
en un caso como en el otro, tratase de la sustancia-vida, de la materia prima, conservada
por los antepasados miticos. El esqueleto humano representa, en cierto modo, el
arquetipo del chaman, ya que se supone que simboliza a la familia de la que nacieron
sucesivamente los antepasados-chamanes (se designa, ademas, la cepa familiar como el
"hueso”; asi se dice: "de hueso de X" en el sentido de "descendiente de X"). El esqueleto
de ave es una variante de la misma concepcion; por una parte, el primer chaman nacié de
la uniébn de un Aaguila y una mujer; por otra, el propio chaman se esfuerza en
transformarse en ave y volar, y, en efecto, es un ave que ya tiene acceso, como ella, a las
regiones superiores. En el caso en que este esqueleto —o la mascara— transforma al

% parece que este autor ha cambiado posteriormente de opinién.



chaman en otro animal (ciervo, etc.) nos hallamos ante una teorfa analoga®’. Porque el
animal antepasado mitico estd concebido como la matriz inagotable de la vida de la
especie, matriz reconocida en los huesos de estos animales. No se sabe si hablar de
totemismo. Se trata mas bien de las relaciones misticas entre el hombre y su caza,
relaciones fundamentales en las sociedades de cazadores y que Friedrich y Meuli han
valorado con bastante exactitud ultimamente.

Renacer de sus huesos

En otras regiones ajenas a Siberia se halla también la creencia de que el animal cazado
o domesticado puede renacer de sus huesos. Frazer anot6 ya algunos ejemplos
americanos®®. Seguin Frobenius este motivo mitico-ritual esta adn vivo entre los Aranda,
en las tribus del interior de América del Sur, y entre los Bosquimanos y Camitas de
Africa. Friedrich ha completado los hechos africanos, considerandolos justamente como
una expresion de la espiritualidad pastoril. Este conjunto mitico-ritual se ha conservado,
por otra parte, en las culturas mas evolucionadas, ya en el propio seno de la tradicion
religiosa, ya en forma de simples cuentos®®. Una leyenda de los Gagautz narra c6mo
Adan, para procurar mujeres a sus hijos, reunié huesos de diferentes bestias y suplico a
Dios que los animara. En un cuento armenio, un cazador asiste a una boda de los
espiritus del bosque. Invitado al banquete, se abstiene de comer, pero guarda la costilla
de vaca que le ofrecieron. Posteriormente, al reunir todos los huesos del animal para
resucitarlo, los espiritus tuvieron que reemplazar la costilla faltante por una rama de
nogal®.

Podria recordarse a este propésito un detalle del Edda en prosa: el accidente del macho
cabrio de Tor. De viaje con su coche y sus machos cabrios, Tor pidi6 alojamiento en casa
de un campesino. "Aquella noche, Tor cogié sus machos cabrios y los mat6. Los desollé y
los puso en el caldero. Cuando estuvieron cocidos, Tor y sus comparieros se dispusieron
a cenar. Tor invité también al campesino y a su mujer y a sus hijos...

Luego colocé las pieles de los machos cerca del hogar y pidi6 al campesino y a su
familia que echaran los huesos en las pieles. Thjalfi, el hijo del campesino, tenia el hueso
de un muslo de uno de los machos, y lo rajé con el cuchillo para sacar el tuétano. Tor
paso alli la noche. Al siguiente dia, se levant6 antes que amaneciera, se vistid, cogio el
martillo Mjollnir y bendijo los restos de los bucos. Estos revivieron, pero uno de ellos
cojeaba de una pata trasera" (Gylfaginning, traduccién de Dumézil, Loki). Este episodio
atestigua la supervivencia entre los antiguos Germanos, de la concepcion arcaica de los
pueblos cazadores y némadas. Esto no es precisamente un rasgo de la espiritualidad
"chamanista”. Nosotros, sin embargo, lo registramos desde ahora, reservandonos para

8 Por ejemplo, el indumento del chaman tunguso representa un ciervo cuyo esqueleto esta sugerido por
unos pedazos de hierro. También son de hierro sus cuernos. Segun las leyendas yakutas, los chamanes
luchan entre si adoptando la forma de toros.

% Muchos indios minnetaris "creen que los huesos de los bisontes que ellos mataron y despedazaron
renacen con una nueva carne y una nueva vida, se ceban y estan otra vez listos para ser sacrificados en el
mes de junio siguiente". Se adviene la misma costumbre en los Dakota, los Esquimales de la Tierra de
Baffin y de la Bahia de Hudson, los Yuracares de Bolivia, los Lapones, etc.

% Waldemar Liungman recuerda que la prohibicién de quebrantar los huesos de los animales se encuentra
también en los cuentos de los judios y de los antiguos Germanos en el Caucaso, en Transilvania, en
Austria, los paises alpinos, Francia, Bélgica, Inglaterra y Suecia. Pero, esclavo de su tesis acerca de la
difusién alcanzada por las ideas orientales, el sabio sueco considera que todas estas creencias son harto
recientes y de procedencia oriental.

% Nos recuerda la aventura similar de un héroe del Bogda Gesser Khan: una ternera muerta y devorada,
renace de sus propios huesos, pero le falta uno.



luego el examinar los restos del chamanismo indoariano, esto es, después de haber
conseguido una vision de conjunto de las teorias y de las practicas chamanicas.

Y a proposito de la resurreccion precedente de los huesos, podriamos referirnos a la
célebre vision de Ezequiel, aunque pertenezca a un horizonte religioso muy distinto de los
ejemplos citados més arriba: "Fue sobre mi la mano de Yavé, y llevome Yavé fuera y me
puso en medio de un campo que estaba lleno de huesos... Y me dijo: ¢Hijo de hombre,
revivirdn estos huesos? Y yo respondi: Sefior, Yavé, ti lo sabes. Y El me dijo: Hijo de
hombre, profetiza a estos huesos y diles: Huesos secos, oid la palabra de Yavé. Asi dice
el Sefior, Yavé, a estos huesos: Yo voy a hacer entrar en vosotros el espiritu y viviréis... y
viviréis y sabréis que yo soy Yavé. Entonces profeticé yo como se me mandaba; y a mi
profetizar se oy6 un ruido, y hubo un agitarse y un acercarse huesos a huesos. Miré y vi
gue vinieron nervios sobre ellos y crecio la carne...", etc. (Ezequiel, 37, 1-8. Tomada de
Né&car-Colunga)®.

Friedrich recuerda también una pintura descubierta por Grinwedel en las ruinas de un
templo de Sangimaghiz y que representa la resurreccion de un hombre de sus propios
huesos, resurreccion obtenida por la bendicién de un monje budista. No es éste el lugar
adecuado para entrar en detalles relativos a las influencias iranias en la India budista, ni
de plantear el problema, aun mal estudiado, de las simetrias entre la tradicion tibetana e
irania. Como ha advertido Modi, hace ya tiempo, hay un parecido sorprendente entre las
costumbres tibetana y la de los Iranios de abandonar los cadaveres. Unos y otros dejan
gue los perros y los buitres devoren los cuerpos; para los Tibetanos tiene mucha
importancia que el cuerpo se convierta cuanto antes en esqueleto. Los Iranios colocan los
huesos en el astodan, "el lugar de los huesos" donde éstos esperan la resurreccion®.
Puede considerarse esta costumbre como una supervivencia de la espiritualidad pastoril.

El folklore magico de la India supone que ciertos santos y yogis pueden resucitar a los
muertos, mediante sus huesos 0 sus cenizas; asi procede, verbigracia, Gorakhnath, y no
deja de tener interés sefialar ahora mismo que el famoso mago estéa considerado como el
fundador de una secta yogico-tantrica, los kanphata yogis, entre los cuales podriamos
encontrar otras muchas supervivencias chamanistas. Por ultimo, es instructivo recordar
gue ciertas meditaciones budistas tienen como fin la vision del cuerpo transformandose en
esqueleto; el importante papel que desempefian los craneos y los huesos en el lamaismo
y el tantrismo; la danza del esqueleto en el Tibet y en la Mongolia; la funcion que lleva a
término la brahmarandhara (sutura frontalis), en las técnicas extaticas tibetano-hindués y
en el lamaismo, etc. Todos estos ritos y todas estas concepciones nos parece que
demuestran que, pese a su actual integracion en sistemas muy variados, las tradiciones
arcaicas de la identificacion del principio vital con los huesos no han desaparecido
completamente del horizonte espiritual asiatico.

Pero el hueso desempefia también otros papeles en los ritos y los mitos chamanicos:
asi, por ejemplo, cuando el chaman vasyugan-ostiaco parte en busca del alma del
enfermo, utiliza para su viaje extatico al otro mundo una barca hecha de un cofre, y como
remo emplea un omoplato (Karjalainen: Religion der Jugra-Volker). También habria que
citar a este propdsito la adivinacion por medio de un omdplato de morueco o de oveja,
muy extendida entre los Calmucos, los Kirghizes, los Mongoles, etc. y, mediante un
oméplato de foca entre los Koryacos®. La adivinacién es, por si misma, una técnica

% yVéase también el Libro de los Muertos; de igual modo en Egipto los huesos debian conservarse para la
resurreccion. En una leyenda azteca la humanidad nace de unos huesos traidos de la region subterranea.

% Ver la casa de los huesos en una leyenda de la Gran Rusia. Seria interesante examinar de nuevo, a la luz
de estos hechos, el dualismo iranio que, como se sabe, opone al término "espiritual" el término ustana,
"6se0". Ademas el demonio Astdvidatu, que significa "el rompedor de huesos" no carece de afinidad con
los malos espiritus que atormentan a los chamanes yakutas, tungusos y buriatos.



apropiada para actualizar las realidades espirituales que estan en la base del
chamanismo, o para facilitar la relacion con ellas. También aqui el hueso del animal
simboliza la "Vida total" en continua regeneracion y, por tanto, contiene en si, aungque sélo
sea virtualmente, todo cuanto pertenece a lo pasado y a lo futuro de esta "Vida".

No creemos habernos alejado excesivamente de nuestro tema -—el esqueleto
representado en el indumento chamanico— al recordar todas estas practicas y todas estas
concepciones. Corresponden casi en su totalidad a niveles de cultura similares u
"homologables" y, al enumerarlos, hemos colocado ciertos hitos en la vasta area de la
espiritualidad pastoril. Precisemos, sin embargo, que no todas esas reliquias denotan por
igual una estructura "chamanista”. Y sefialemos, por ultimo, que en cuanto concierne a las
simetrias que hemos establecido entre determinadas costumbres tibetanas, mongdlicas y
nor-asiaticas, e incluso articas, hay que tener en cuenta influencias llegadas del Asia
meridional, y particularmente de la India, acerca de las que volveremos a hablar.

Las caretas chamanicas

Recuérdese que Nil, el arzobispo de laroslav, mencionaba, entre los objetos propios del
chaman buriato, una careta monstruosa. En nuestros dias los Buriatos ya no la usan. Por
otra parte, rara vez se encuentran caretas chamanicas en Siberia y en el norte de Asia.
Shirokogorov se refiere a un solo caso: un chaman tungus improvisdé una careta "para
demostrar que el espiritu malu estaba en él". Entre los Chukchi, los Koryacos, los
Kanchadales, Yukagires y Yakutes la careta no desempefia ningun papel en el
chamanismo: se utiliza mas bien, y esporadicamente, para asustar a los nifios (como
entre los Chukchi) y durante los funerales, para no ser reconocidos por las almas de los
muertos (Yukagires). En los pueblos esquimales, especialmente en Alaska, fuertemente
influida por las culturas amerindias, el chaman utiliza una careta (véase Ohlmarks).

Los pocos casos comprobados en Asia proceden casi exclusivamente de las tribus
meridionales. Entre los Tataros negros los chamanes usan a veces una careta de corteza
de alamo, con los bigotes y las cejas hechos con rabo de ardilla. La misma costumbre se
halla en los Tataros de Tomsk. Entre los Altaicos y los Goldes, cuando el chaman
conduce el alma del difunto por el reino de las sombras, se embadurna de hollin el rostro
para que no lo reconozcan los espiritus. EI mismo uso, y con el mismo fin, se halla en
otras partes, durante el sacrificio del 0so. Es necesario recordar, a este propdsito, que el
habito de embadurnarse la cara de hollin esta bastante extendido entre los "primitivos" y
gue su significacion no es siempre tan simple como a primera vista parece. No se trata en
todos los casos de un disfraz frente a los espiritus, o de un medio de defensa contra ellos,
sino también de una técnica elemental que persigue la integracion magica en el mundo de
los espiritus. Efectivamente, en muchas regiones del globo, las caretas representan a los
antepasados y los que usan careta se supone que son encarnacién de dichos
antepasados. Tiznarse el rostro con hollin es una de las maneras mas sencillas de
enmascararse, esto es, de representar las almas de los difuntos. En todos lados las
caretas estan en estrecha relacion con las sociedades secretas y con el culto de los
antepasados. Generalmente se esta de acuerdo en considerar el conjunto caretas-culto
de los antepasados-sociedades secretas de iniciacion como perteneciente al ciclo cultural
del matriarcado, ya que, efectivamente, las sociedades secretas constituyen una reaccion
contra la dominacién de las mujeres.

No debe sorprendernos el escaso numero de caretas chamanicas. En efecto y como ha
notado exactamente Harva, el habito del chaman es, por si mismo, un disfraz originario.

% \Véase Friedrich, Knochen und skelett in der vorstellungswelt Nordasiens. El centro de gravedad de esta
técnica adivinatoria parece ser el Asia central; era muy frecuente en la China protohistérica desde la época
de los Chang. Se encuentra la misma técnica entre los Lolo. La escapulimancia norteamericana, limitada,
por otra parte, a las tribus de Labrador y Québec, es de origen asiatico.



Se ha tratado de probar el origen oriental y, por tanto, reciente del chamanismo siberiano,
invocando precisamente, entre otros, el hecho de que las caretas, mas frecuentes en las
regiones meridionales de Asia, vayan siendo cada vez mas raras, hasta desaparecer,
conforme se va hacia el Norte. No podemos abordar aqui la discusion del "origen™ del
chamanismo siberiano. Sefialemos, no obstante, que en el chamanismo nor-asiatico y
artico, han sido valorados muy diversamente el indumento y la careta. En ciertos lugares
(por ejemplo, entre los Samoyedos: Castrén, citado por Ohlmarks) se supone que la
careta facilita la concentracion. Ya hemos visto que el pafiuelo que cubre los 0jos o
incluso toda la cara del chaman desempefia, para algunos, un papel analogo. Por otro
lado, incluso cuando, a veces, no se habla de una careta propiamente dicha, tratase, sin
embargo, de ella; por ejemplo, las pieles y los pafiuelos que, entre Goldes y Soyotes,
cubren casi totalmente la cabeza del chaman (Harva).

Por estas razones, y teniendo siempre en cuenta las mdultiples valoraciones que
adquieren en los rituales y las técnicas del éxtasis, puede llegarse a la conclusion de que
la careta asume el mismo papel que el habito del chaméan y que entrambos elementos
pueden ser considerados como intercambiables. Efectivamente, en todas las regiones
donde se la emplea (y fuera de la ideologia chamanica propiamente dicha), la careta
proclama manifiestamente la encarnacién de un personaje mitico (antepasado, animal
mitico, dios). Por su lado, el indumento "transustancializa" al chamén, transformandolo, a
los ojos de todos, en un ser sobrehumano, cualquiera que fuere el atributo predominante
gue se desee hacer resaltar: el prestigio de un muerto resucitado (esqueleto), la facultad
de volar (ave), el régimen del marido de una "esposa celeste" (traje de mujer, atributos
femeninos), etc.

El tambor chaménico

El tambor asume un papel de primer orden en las ceremonias chamanicas. Su
simbolismo es complejo; multiples sus funciones magicas. Es indispensable para el
desarrollo de la sesion, ya conduzca al chaméan al "Centro del Mundo", ya le consienta
volar por los aires, ya convoque y "aprisione” a los espiritus, o ya, por ultimo, que el
tamborileo permita al chaman concentrarse y volver a establecer un contacto con el
mundo espiritual que se dispone a recorrer.

Se recuerda que muchos suefios iniciaticos de los futuros chamanes llevan aparejado un
viaje mistico al "Centro del Mundo", a la residencia del Arbol Césmico y del Sefior
Universal. Con una de las ramas de este Arbol, que el Sefior deja caer para ello, el
chaman fabrica la caja de su tambor. La significacion de este simbolismo nos parece que
surge con bastante claridad del conjunto del cual es parte: la comunicacién entre el Cielo
y la Tierra por medio del Arbol del Mundo, esto es, por el Eje que se halla en el "Centro
del Mundo". Por el hecho de que la caja de su tambor esta sacada de la propia madera
del Arbol Cosmico, el chaman, al tafierlo, es proyectado magicamente cerca de ese Arbol;
es proyectado al "Centro del Mundo", y, por el mismo impulso, puede ascender a los
Cielos

Desde este punto de vista, el tambor puede ser identificado con el arbol chamanico de
multiples peldafios, por el cual el chaman sube simbdlicamente al Cielo. Trepando por el
alamo o tocando el tambor, el chaman se aproxima al Arbol del Mundo y después sube
efectivamente a él. Los chamanes siberianos tienen también sus arboles personales que
no son sino representantes del Arbol Cosmico, algunos utilizan asimismo "arboles
invertidos", esto es, clavados por sus raices en el aire, y que, como se sabe, son uno de
los simbolos mas arcaicos del Arbol del Mundo.

Todo este conjunto, unido a las relaciones ya notadas entre el chaman y los alamos de
las ceremonias, muestra la solidaridad que existe entre el Arbol Césmico, el tambor
chamanico y la ascension celeste.



La misma eleccion de la madera con la que se hara la caja del tambor depende
Unicamente de los "espiritus® o de una voluntad trans-humana. ElI chaman ostiaco-
samoyedo coge su hacha vy, cerrando los ojos, entra en un bosque y toca un arbol a la
ventura; de éste sacaran sus compaferos la madera para la caja, el siguiente dia. Al otro
extremo de la Siberia, entre los Altaicos, el chaméan recibe directamente de los espiritus la
indicacion precisa del bosque y del sitio donde crece el arbol, y él envia a sus auxiliares
para reconocerlo y desgajar la madera para la caja del tambor. En otras regiones, el
propio chaman recoge las astillas necesarias. En otros lugares se ofrecen sacrificios al
arbol, embadurnandolo con sangre y vodka. También se procede a la "animacion del
tambor" rociando su caja con alcohol. Entre los Yakutes se recomienda escoger un arbol
herido por el rayo (Shieroshewski). Todas estas costumbres y precauciones rituales
muestran claramente que el arbol concreto ha sido transfigurado por la revelacion
sobrehumana y que en realidad ha dejado de ser un &rbol profano y simboliza al propio
Arbol del Mundo.

El tambor es, por lo comun, de forma oval; su piel es de reno, de alce o de caballo. Entre
los Ostiacos y los Samoyedos de la Siberia occidental, la superficie exterior no lleva
ningun dibujo. Segun Georgi, en la piel de las tambores tungusos hay pintados pajaros,
serpientes y otros animales. Shirokogorov describe del siguiente modo los dibujos que ha
visto en los tambores de los Tunguses transbaikalianos: el simbolo de la tierra firme
(porque el chaman utiliza su tambor a manera de barca para cruzar el mar, y por eso
indica sus partes continentales); muchos grupos de figuras antropomorfas, a la derecha y
a la izquierda, y gran numero de animales. En el centro del tambor no se pinta ninguna
imagen; las ocho lineas dobles alli trazadas simbolizan los siete pies que sostienen la
Tierra mas arriba del Mar. Entre los Yakutes se observan signos misteriosos, rojos y
negros, que representan hombres y animales. Diversas imagenes se han visto también en
los tambores de los Ostiacos del Yénisei.

"Detras del tambor hay un pufio vertical de madera y de hierro que el chaman coge con
la mano izquierda. Unos hilos de metal o unas astillas horizontales sostienen
innumerables trozos de metal tintineante, cascabeles, cencerros, imagenes de hierro que
representan espiritus, animales diversos, etc., y con frecuencia armas, como una flecha,
un arco o un cuchillo. Cada uno de estos objetos magicos posee un simbolismo particular
y desempefia su cometido en la preparacion o la realizacion del viaje extatico o de las
demas experiencias misticas del chaman.

Los dibujos que adornan la piel del tambor son una caracteristica de todas las tribus
tataras y laponas. Entre los Téataros las dos caras de la piel estan cubiertas de imagenes.
Las caracteriza una gran variedad, aunque siempre se pueden distinguir en ellas los
simbolos mas importantes, por ejemplo el Arbol del Mundo, el Sol y la Luna, el Arco-iris,
etc. Los tambores constituyen, en efecto, un microcosmo: un limite "topografico" que
separa el Cielo de la Tierra y, en ciertos lugares, la Tierra del Infierno. El Arbol del Mundo,
esto es, el alamo del sacrificio por el que trepa el chaman; el caballo, el animal
sacrificado, los espiritus-auxiliares del chaman, el Sol y la Luna, a los que llega en el
curso de su viaje celeste, el Infierno de Erlik Kan (con los Siete Hijos y las Siete Hijas del
Sefor de los Muertos, etc.) en el que penetra en su descenso al reino de los muertos;
todos estos elementos, que resumen en cierto modo el itinerario y las aventuras del
chaman, se hallan representadas en su tambor. Nos falta espacio para anotar todos los
signos e imagenes y comentar su simbolismo. Advirtamos simplemente que el tambor
representa un microcosmo con sus tres zonas —Cielo, Tierra, Infierno—, al mismo tiempo
gue indica los medios gracias a los cuales el chaman realiza la ruptura de los niveles y
establece la comunicacion con el mundo de arriba y de abajo. En efecto, y como
acabamos de ver, la imagen del alamo del sacrificio (el Arbol del Mundo} no es la Unica;
se halla también el Arco-iris: el chaman sube a las esferas superiores trepando por el



Arco-lris. Se encuentra asimismo la imagen del Puente por el cual el chaméan pasa de una
region césmica a la otra.

Todas las imagenes de los tambores estan dominadas por el simbolismo del viaje
extatico, esto es, por los viajes que suponen una ruptura de nivel y, por tanto, un "Centro
del Mundo". El redoble inicial de la sesion, destinado a evocar los espiritus y a
"encerrarlos” en el tambor del chaman, constituye el momento preliminar del viaje
extatico. Por este motivo se dice que el tambor es el "caballo del chaman" (Yakutes,
Buriatos) o aun, en donde la piel del tambor procede de un corzo, se le llama "el corzo del
chaman" (Karagases, Soyotes). Las leyendas yakutas cuentan largamente como el
chaman vuela con su tambor a través de los siete cielos. "jYo voy en un corzo salvaje!,
cantan los chamanes karagases y soyotes. Y entre los altaicos el palillo con que se toca el
tambor recibe el nombre de "latigo" (Harva).

La idea del viaje extético se encuentra también en el nombre que dan a su tambor los
chamanes de los Yurak de la tundra: arco o arco cantante. Segun Lehtisalo y Harva, el
tambor chamanico servia originariamente para echar a los malos espiritus, cosa que se
podia hacer también valiéndose de un arco. Es totalmente exacto que el tambor se utiliza
a veces para expulsar los malos espiritus (Harva), pero en semejantes casos su empleo
particular se ha olvidado y se acude a la "magia del ruido" con la que se expulsa a los
demonios. Tales ejemplos de modificacion de funcion son bastante frecuentes en la
historia de las religiones. Pero no creemos que la funcién originaria del tambor haya sido
la de expulsar espiritus. El tambor chamanico se distingue precisamente de todos los
demas instrumentos de la "magia del ruido", porque hace posible una experiencia
extatica. Que ésta, en sus origenes, fuera preparada por el encanto de los sonidos del
tambor, encanto que era valorado, como "voz de los espiritus”, o que se haya llegado a
una experiencia extatica después de la extrema concentracion suscitada por un redoble
prolongado, es un problema que no afrontamos de momento. Pero hay un hecho cierto:
es la magia musical la que ha decidido la funcion chaméanica del tambor, y no la anti-
demoniaca magia del ruido.

La prueba de ello es que, incluso donde el tambor se reemplaza por un arco —como
entre los Tataros Lebed y los Altaicos—, se acude siempre al instrumento musical y no al
arma antidemoniaca: no hay flechas, y el arco se utiliza como un instrumento de una sola
cuerda. Los baqgca kirghizes tampoco emplean el tambor para preparar el trance, sino el
kobuz, que es un instrumento de cuerda. Y el trance, como entre los chamanes
siberianos, se realiza al danzar al compas de la melodia magica del kobuz. La danza —se
vera mas claramente después— reproduce el viaje extatico del chaméan al Cielo. Es decir,
gue la musica magica, como el simbolismo del tambor y del indumento chamanicos, y
como la misma danza del chaman, son otros tantos medios para emprender el viaje
extatico o para asegurar el buen éxito del mismo. Los palos con cabeza de caballo, que
los Buriatos llaman "caballos”, presentan el mismo simbolismo.

Los pueblos ugrios desconocen los dibujos de los tambores chaménicos. Por el
contrario, los chamanes lapones ornan sus tambores todavia mas copiosamente que los
Tataros. En la gran obra de Manker sobre el tambor magico lapén se hallan las
reproducciones y el analisis exhaustivo de un gran niumero de dibujos. No es siempre facil
identificar los personajes miticos y la significacion de todas las imagenes, a veces
sobremanera misteriosas. En general, los tambores lapones representan las tres zonas
césmicas separadas entre si por limites fronterizos. En el Cielo se reconocen la luna y el
sol, diosas y dioses (probablemente influidos por la mitologia escandinava), aves (cisne,
cuco, etc.), el tambor, los animales de los sacrificios, etc.; el Arbol Cédsmico, gran nimero
de personajes miticos, barcas, los chamanes, el dios de la caza, caballeros, etc., pueblan
el espacio intermediario (la Tierra); los dioses del Infierno, los chamanes con los muertos,
serpientes y aves se encuentran, junto a otras imagenes, en la zona inferior.



Los chamanes lapones utilizan también su tambor para la adivinacion. Esta costumbre la
desconocen los Turcos. Los Tunguses practican una especie de adivinacion limitada, que
consiste en arrojar la varita al aire: la posicion de la varita, ya caida, da la contestacion a
la pregunta hecha (Harva).

El problema del origen y de la difusion del tambor chamanico en el Asia septentrional es
extraordinariamente complejo, y lejos aun de estar resuelto. Muchos indicios situan el
lugar probable de la difusién en el Asia meridional. Esta fuera de duda que el tambor
lamaista ha influido no sélo en la forma del tambor siberiano, sino también en la del
tambor de los Chukchi y de los Esquimales. Estas comprobaciones no dejan de ejercer
influencias en la formacion del actual chamanismo del Asia central y de la Siberia, y
volveremos sobre ellas cuando intentemos trazar las grandes lineas de la evolucion del
chamanismo asiatico.

Indumentos rituales y tambores magicos en todo el mundo

No puede pensarse en presentar aqui un cuadro comparativo de los indumentos y de los
tambores u otros instrumentos rituales utilizados por los hechiceros, hombres-médico y
sacerdotes en todo el mundo. El tema corresponde mas bien a la etnologia y soélo interesa
secundariamente a la historia de las religiones.

Recordemos, no obstante, que el mismo simbolismo que hemos descifrado en el
indumento del chaman siberiano, aparece también en otras partes. Se encuentran las
caretas —desde las mas simples a las mas complicadas—, las pieles de animales, y
especialmente las plumas de las aves, cuyo simbolismo de ascensién no hay que
subrayar. Se encuentran las varas magicas, las campanillas y las distintas formas de
tambores. Asi, el hechicero dusun se pone algunos ornamentos y plumas sagradas
cuando empieza una cura (Evans); el chaman de Mentawei utiliza un indumento litirgico
gue lleva plumas de aves y campanillas (Loeb: Shaman and Seer): los hechiceros vy.
guerreros africanos se cubren con pieles de fieras y con dientes y huesos de animales,
etc. (Webster: Magic). Aunque el indumento ritual sea mas bien raro en América del Sur
tropical, se usan determinados accesorios del chamén. Tal es, por ejemplo, la maraca o
sonajero "que se hace con una calabaza, la cual contiene semillas o piedras y tiene un
mango". Este instrumento se considera como sagrado, y los Tupinamba incluso le
presentan ofrendas alimenticias (Métraux: La religion des Tupinamba). Los chamanes
yaruros ejecutan con sus sonajeros "representaciones muy estilizadas de las principales
divinidades que ellos visitan durante su trance (Métraux: Le shamanisme dans I'Amerique
du Sud).

Los chamanes norteamericanos usan en las ceremonias un habito més bien simbdlico:
plumas de aguila o de otras aves, una especie de sonajero o un tamboril, bolsitas con
cristales de roca, piedras y otros objetos magicos... El aguila de la que se cogen las
plumas se considera como sagrada y, por esta razon, se le deja en libertad (Park). El
bolsillito con los accesorios jamas lo abandona el chaman; durante la noche lo oculta bajo
su almohada o bajo su lecho. Entre los Tlingit y los Haida, se puede hablar incluso de un
habito ritual (un vestido, una manta, un sombrero, etc.), que el propio chaméan se hace
siguiendo las indicaciones de su espiritu protector (Swanton, citado por Bouteiller:
Chamanisme et guérison magique). Entre los Apaches, ademas de las plumas de aguila,
el chaman posee un rombo, una cuerda magica (que lo hace invulnerable y le permite
también prever los acontecimientos futuros, etc.) y un sombrero ritual. En otras partes,
como entre los Sanpoil y los Nespelem, el poder magico del indumento se reduce a un
trapo rojo que se pasa alrededor del brazo (Park).

Las plumas de aguila son conocidas en todas las tribus norte-americanas. Ademas se
las utiliza pegadas a los palos o varas en las ceremonias de iniciacion (por ejemplo, entre



los Maidus del noreste), y estas varas se depositan sobre las tumbas de los chamanes.
Son un signo que indica la direccién que toma el alma del difunto.

En América del Norte, como en la mayor parte de las demas é&reas, el chamén utiliza un
tamboril o un sonajero. Donde falta el tambor ritual se le reemplaza por el gong o la
concha (especialmente en Ceilan, en el Asia meridional, en China, etc.). Pero siempre se
trata de un instrumento capaz de establecer, de un modo o de otro, contacto con el
"mundo de los espiritus". Hay que entender esta Ultima expresion en su sentido mas
amplio, ya que en ella se incluyen no solamente dioses, espiritus y demonios, sino
también dnimas de antepasados, muertos y animales miticos. Este contacto con el mundo
suprasensible exige forzosamente una concentracion preliminar, facilitada por la
"inclusién” del chaméan o del mago en su indumento y acelerada por la musica ritual.

El mismo simbolismo del indumento sobrevive en las religiones mas evolucionadas; las
pieles de lobo o de oso en China, las plumas de ave del profeta irlandés, etc. El
simbolismo rnacrocésmico se encuentra en las vestiduras de los sacerdotes y de los
soberanos del antiguo Oriente. Este conjunto de hechos encaja en una "ley" harto
conocida de la historia de las religiones: se llega a ser lo que se muestra ser. Los
portadores de caretas son en realidad los antepasados miticos representados por esas
caretas. Pero hay que esperar las mismas consecuencias —a saber, la transformacion
total del individuo en algo diferente— de los signos y simbolos diversos, en ocasiones
solamente indicados en el habito o directamente en el cuerpo: se apodera uno de la
facultad de vuelo magico llevando una pluma de aguila, o incluso el dibujo vivamente
estilizado de esa pluma, etc. El uso de los tambores y de los demas instrumentos de
musica magica no se limita, sin embargo, exclusivamente a las sesiones. Muchos
chamanes tocan el tambor y cantan so6lo por gusto, sin que las implicaciones de estas
acciones dejen de ser las mismas: subir al Cielo o descender a los Infiernos para visitar a
los muertos. Esta "autonomia”, que acaba por sefiorear los instrumentos de la musica
méagico-religiosa, ha llevado a la constitucién de una musica que, si no es aun "profana”,
es de cualquier modo mas libre y estd mas llena de imagenes. El mismo fenbmeno se
produce con los cantos chamanicos que cuentan los viajes extaticos al Cielo y los
peligrosos descensos a los Infiernos. Al cabo de cierto tiempo este género de aventuras
pasa al folklore de los pueblos respectivos y viene a enriquecer la literatura oral popular
coNn Nuevos temas y nuevos personajes.

Capitulo VI

EL CHAMANISMO EN EL ASIA CENTRAL Y SEPTENTRIONAL
|. ASCENSIONES AL CIELO, DESCENSO A LOS INFIERNOS
Funciones del chaman

Por importante que sea el papel de los chamanes en la vida religiosa del Asia central y
septentrional, continda, sin embargo, siendo harto restringido®. El chaman no es
sacrificador: "no entra en sus atribuciones vigilar los sacrificios que se ofrecen, en fechas
determinadas, a los dioses del agua, del bosque y de la familia" (Kai Donner: La Sibérie).
Como ya advirti6 Radlov, el chaman de los Altaicos no tiene nada que ver con las
ceremonias del nacimiento, del matrimonio y del entierro, salvo que acontezca algo
insolito; asi, por ejemplo, se acude a él en los casos de esterilidad o en los partos dificiles

% Del mismo modo la posicién social de los chamanes siberianos es de primerisima categoria, con
excepcion de los Chukchi entre los cuales no se observa gran respeto al chaman. Entre los Buriatos parece
que los chamanes fueron los primeros jefes politicos.



(Radlov: Aus Sibirien). Mas al norte, al chaman se le invita a veces a los entierros, para
impedir que se aparezca el alma del muerto; esta también presente en las bodas, para
proteger de los malos espiritus a los recién casados®. Pero, como se ve, su papel se
reduce entonces al de una defensa magica.

Por el contrario, se estima irreemplazable en cualquier ceremonia que atafia a las
experiencias del alma humana como tal, como precaria unidad psiquica, propensa a
abandonar el cuerpo y facil presa de los demonios y de los hechiceros. Por eso, tanto en
toda Asia como en la América del Norte, y también en otras partes, el chaman asume las
funciones del médico y del guerrero: pronuncia el diagnostico; busca el alma fugitiva del
enfermo, la captura y la devuelve al cuerpo qué acababa de abandonar. Es siempre el
gue lleva el alma del muerto a los Infiernos, porque es, por excelencia, psicopompo.

Es curandero y psicopompo porque conoce las técnicas del éxtasis; esto es, porque su
alma puede abandonar impunemente su cuerpo y vagar muy lejos; puede entrar en los
Infiernos y subir al Cielo. Conoce, por su propia experiencia extatica, los itinerarios de las
legiones extraterrestres. Consigue descender a los Infiernos y subir a los Cielos porque ya
ha estado alli. El peligro de extraviarse en esas regiones prohibidas continda siendo
grande; pero, santificado por la iniciacion y provisto de sus espiritus custodios, el chaman
es el unico ser humano que puede afrontar ese peligro y aventurarse en una geografia
mistica.

Es también esta facultad extatica la que sirve al chaman —como veremos en seguida—
para acompafiar al alma del caballo ofrecido a Dios en los sacrificios periddicos de los
Altaicos. En este caso es el propio chaman el que sacrifica el caballo, pero lo hace porque
es el llamado a conducir el alma del animal en su viaje celeste hasta el trono de Bai
Ulgén, y no porque su funcion sea la de un sacerdote sacrificador. Por el contrario entre
los Tataros de Altai parece que el chaméan ha sustituido al sacerdote sacrificador; porque,
en los sacrificios del caballo al dios celeste supremo de los proto-Turcos (Hiungnu,
Tukue), de los Katshina y de los Beltyres, los chamanes no desempefian ningun papel
mientras toman parle activa en los otros sacrificios.

Los mismos hechos se verifican entre los pueblos ugrios. Entre los Vogules y los
Ostiacos del Irtysch, los chamanes sacrifican con motivo de una enfermedad y antes de
emprender la cura, pero este sacrificio parece ser una innovacion tardia; en este caso no
seria originaria e importante como la busca del alma perdida del enfermo (Karjalainen, 111).
En estos mismos pueblos los chamanes asisten a los sacrificios de expiacion y en la
region de Irtysch, por ejemplo, incluso pueden sacrificar; pero nada puede inducirse de
este hecho, porque cualquier persona puede sacrificar a los dioses. Incluso cuando toma
parte en los sacrificios, el chaman ugrio no deguella el animal, sino que participa en lo
puramente "espiritual” del rito: sahuma, pronuncia las plegarias, etc. En el sacrificio de los
Tremyugan, al chamén se le llama "el hombre que ora", pero no es indispensable. Entre
los Vasyugan, después de la consulta con el chaman acerca del enfermo, se hace el
sacrificio de acuerdo con sus érdenes, pero a la victima la degtella el duefio de la casa.
En los sacrificios colectivos de los pueblos ugrios, el chaman se limita a recitar las
plegarias y a llevar las almas de las victimas a las respectivas divinidades (Karjalainen).
En conclusién, y como ya hemos dicho, incluso cuando toma parte en los sacrificios, el
chaman desempefia mas bien un papel “espiritual"®. Su preocupacion gira
exclusivamente alrededor del itinerario mistico del alma, del animal sacrificado. Se

% Karjalainen. Segun Shieroszewski, el chaman yakuta presidia todos los acontecimientos importantes; pero
no puede deducirse de esto que domine la vida religiosa "normal”; es esencialmente indispensable en caso
de enfermedad. Entre los Buriatos, a los nifios se les protege contra los mismos espiritus por los chamanes,
hasta la edad de quince afios.

% Obsérvese la analogia con la funcién del brahman en el ritual védico.



comprende facilmente por qué: el chaman conoce este itinerario, y, por afiadidura, es
capaz de dominar y conducir un "alma", pertenezca a un hombre o0 a una victima.

Mas al norte, el papel religioso del chaman parece que crece en importancia y en
complejidad. Asi, en el extremo norte de Asia, cuando escasea la caza, se acude a la
intervenciéon del chaman (Harva). Del mismo modo proceden los Esquimales y otras tribus
norteamericanas®’; pero estos ritos de caza no pueden considerarse como propiamente
chamanicos. Si parece que el chaman asume cierto papel en tales circunstancias, esto se
debe siempre a sus facultades extaticas: prevé los cambios atmosféricos, es clarividente y
ve a gran distancia (puede por lo tanto, descubrir la caza); ademas, sustenta relaciones
mas estrechas, y de orden magico-religioso, con los animales.

La adivinacion y la clarividencia son parte de las técnicas misticas del chaman. Por ello
se consulta a un chaman para hallar a los hombres o los animales extraviados en la
tundra o en las nieves, para recuperar un objeto perdido, etc. Pero estos modestos
guehaceres constituyen casi siempre la incumbencia de las mujeres-chamanas o de otras
clases de magos y magas. Tampoco es la "especialidad" de los chamanes el perjudicar a
los enemigos de sus clientes, aunque lo intenten en ocasiones. Pero el chamanismo nor-
asiatico es un fendbmeno sumamente complejo y sobre el que pesa una tan larga historia,
gue ha acabado por absorber gran numero de técnicas magicas, especialmente a
consecuencia del prestigio que los chamanes han acumulado en el transcurso del tiempo,

Chamanes "blancos," y "negros". Mitologias "dualistas”

La mas clara de las especializaciones es, por lo menos en ciertos pueblos, la de los
chamanes "blancos" y "negros"”, aunque no siempre sea facil definir su oposicion. Miss
Czaplicka menciona, entre los Yakutes, a los ajy ojuna, que sacrifican a los dioses, y a
los abasy ojuna, que sustentan relaciones con los "malos espiritus”. Pero, como advierte
Harva, el ajy ojuna no es siempre un chaman, sino que puede ser también un sacerdote
sacrificador. Segun Pripuzov, el mismo chaman yakuto puede evocar indistintamente a los
espiritus superiores (celestes) o a los de las regiones infimas®.8 Entre los Tunguses de
Turujansk, la clase de los chamanes no conoce ninguna diferenciacion; cualquier
sacerdote sacrificador, ademas del chaman, puede realizar el sacrificio al dios celeste, y
estos ritos se efectian siempre de dia, mientras que los ritos chamanicos se practican
durante la noche (Harva).

La distincién esta claramente determinada entre los Buriatos, que hablan de "chamanes
blancos" (sagani bd) y "chamanes negros" (karain bd); los primeros sustentan relaciones
con los dioses, los segundos, con los espiritus. Su habito es diferente, blanco el de los
sagani bo y azul el de los otros. La propia mitologia de los Buriatos presenta un dualismo
muy sefialado: la innumerable clase de los semidioses se subdivide en khans negros y
khans blancos, separados por una viva enemistad. Los khans negros son servidos por los
"chamanes negros": estos Ultimos no disfrutan de verdadera estimacion, aunque, en
ocasiones, no dejan de ser Utiles a los humanos, ya que solo ellos pueden asumir el papel
de intermediarios cerca de los khans negros (Sandschejew). Esta situacién no es, sin
embargo, la originaria: segun los mitos, el primer chaméan era "blanco"; s6lo mas tarde
apareci6 el "negro”. Recuérdese también que fue el dios celeste el que envié el Aguila

" Por ejemplo el "antelope-charming" de los Paviotso.

% Shieroszewski clasifica los chamanes yakutas de acuerdo con su poder y entre ellos distingue: a) los
"tltimos" (KennikT olina) que son mas bien adivinos, intérpretes de los suefios y que tratan Unicamente las
enfermedades leves; b) los chamanes "ordinarios" (orto olina) que son los curanderos habituales; c) los
"grandes" chamanes, los magos poderosos, a los cuales el propio Oulou-Toion ha enviado un espiritu
protector. Como veremos en seguida, el pantedn de los Yakutes se caracteriza por una biparticion, pero no
parece que ésta tenga su contrapartida en una diferenciacion de las clases de chamanes. Sin embargo, se
habla de "chamanes blancos" o "chamanes de estio", especializados en las ceremonias de la diosa Aisyt.



para investir con los dones chaménicos al primer hombre con que se topara en la Tierra.
Esta division de los chamanes en dos ramas, podria ser muy bien un fenémeno
secundario e incluso bastante tardio, ya debido a influencias iranias, ya a una valoracién
negativa de las hierofanias chtoniques e "infernales"”, que con el tiempo han acabado por
designar poderes "demoniacos".

No olvidemos que una gran parte de las divinidades y de los poderes de la Tierra 'y de
los Infiernos no son forzosamente "malos' ni "demoniacos”. Representan generalmente
hierofanias autdctonas, incluso topicas, caidas de su jerarquia a consecuencia de
modificaciones que sobrevinieron en el seno de "la casa de los dioses". A veces esta
division de las divinidades en celestes y chtonico-infernales no es sino una clasificacion
coémoda, que no contiene nada de peyorativo para las segundas. Acabamos de ver entre
los Buriatos una oposicion bastante notoria entre los khans blancos y los khans negros.
También los Yakutes conocen dos grandes clases (bis) de dioses: los de "arriba" y los de
"abajo", los tangara (“celestes"), los "subterraneos"®, sin que pueda hablarse, sin
embargo, de una oposicion clara entre ellos (Shieroszewski); se trata especialmente de
una clasificacion y de una especializacion de las diversas formas y distintos poderes
religiosos.

Por muy benévolos que sean los dioses y los espiritus de "lo alto", son
desgraciadamente pasivos y no procuran casi hingun socorro a los hombres en el drama
de su vida. Habitan "las esferas superiores del Cielo, apenas intervienen en los asuntos
humanos y tienen relativamente mucha menos influencia en el curso de la vida que los
espiritus del 'bis de abajo', vindicativos, mas cerca de la Tierra, unidos a los hombres por
lazos de sangre y con una organizacion, en clanes, mucho mas rigurosa" (Shieroszewski).
El jefe de los dioses y de los espiritus celestes es Art-Toion-Aga. el "Sefior Padre Amo
del Mundo", que reside "en las nueve esferas del Cielo. Poderoso, permanece inactivo;
resplandece como el sol, que es su emblema, habla con la voz del trueno, pero apenas
interviene en los asuntos humanos. Seria inutil dirigirle suplicas en favor de nuestras
necesidades cotidianas; s6lo en casos extraordinarios se puede turbar su reposo, y aun
entonces es muy escasa su buena voluntad para intervenir en las cosas de los hombres".

Aparte de Art-Toion-Aga, existen aun siete grandes dioses de "lo alto” y una multitud de
dioses menores. Pero su residencia celeste no entrafia forzosamente una estructura
urania. Junto al "Sefor-Creador Blanco" (Urting Ai-Toion), que vive en el cuarto Cielo,
hallamos por ejemplo, a "La Dulce Madre-Creadora", "La Dulce Sefiora de la Natividad" y
"La Sefiora de la Tierra", (Am-Alai-Choutoun). El dios de la caza, Bai Bainali, reside en
la parte oriental del Cielo y también en los campos y los bosques. Pero se le sacrifican
bufalos negros, cosa que indica su origen telrico™®.

El "bis de abajo" comprende ocho grandes dioses, a cuya cabeza esta "El Todopoderoso
Sefior del Infinito" (Ouloutouier Oulou-Toion) y una cantidad ilimitada de "malos
espiritus”. Pero Oulou-Toion no es malo: "s6lo estd muy cerca de la Tierra, cuyos asuntos
le interesan vivamente... Oulou-Toion personifica la existencia activa, llena de
sufrimientos, de deseos, de luchas... Hay que buscarle hacia Occidente, en el tercer Cielo.
Pero no debe invocarse futiimente su nombre; la tierra tiembla y se agita cuando él la pisa
y el corazon del mortal estallaria de pavor si osara contemplar su rostro. Nadie, pues, lo
ha visto. Sin embargo, es el Unico, de todos los poderosos habitantes del Cielo, que baja

% Por otra parte, "arriba" y "abajo" son términos bastante vagos: pueden designar también regiones situadas
detras o delante de un rio.

1% »Cuando los cazadores no tienen suerte en la caza o cuando uno de ellos cae enfermo, se sacrifica un
bufalo negro cuyas carnes, entrafias y grasas son quemadas por el chaman. Durante la ceremonia se lava
en la sangre del animal sacrificado una figura de Bainai, hecha de madera y cubierta con la piel de una
liebre. Cuando el deshielo deja en libertad las aguas, se plantan en la orilla estacas unidas entre si con
cuerdas de pelo (séty) a las que se suspenden trapos abigarrados y cabelleras; ademas, se arroja al agua
mantequilla, pasteles, azucar, dinero" (Shieroszewski). Es el tipo mismo de un sacrificio mestizo.



a este humano valle lleno de lagrimas... El es el que dio el fuego a los hombres; él quien
cred al chaman y quien le ensefié a luchar contra la desdicha... Es el creador de las aves,
de los animales del bosque y de los mismos bosques"” (Shieroszewski). Oulou-Toion no
obedece a Art-Toion-Aga: lo trata de igual a igual'®*.

Citemos, como detalle significativo, el hecho de que a muchas de estas divinidades de
"abajo" se les ofrecen en sacrificio animales blancos u overos: a Kahtyr-Kaghtan Bourai-
Toion, poderoso dios, a quien s6lo Oulou-Toion aventaja, se le sacrifica un caballo tordillo
lucero; a la "Sefora del potro blanco" se le ofrece un potro blanco; a los demas dioses y
espiritus de "abajo" se les sacrifican jumentos overos, de corvejones blancos o de cabeza
blanca, o jumentos tordillos, etc. Claro esta que los espiritus de "abajo" cuentan también
con algunos chamanes ilustres. EI mas célebre es el "principe de los chamanes" de los
Yakutes: habita en la parte occidental del Cielo y es de la familia de Oulou-Toion. "Era
antes un chaman del ulus de Nam, del nosleg de Botitigné, de la raza tchaky... Se le
ofrece en sacrificio un perro de caza, color de acero con manchas blancas y con la
cabeza blanca desde los ojos al hocico" (Shieroszewski).

En estos ejemplos se ve cuan dificil es trazar un limite neto entre los dioses "uranios" y
los dioses "teluricos", entre los poderes religiosos considerados "buenos" y los otros, los
gue se reputan "malos”. Lo que si aparece con toda precision es que el supremo dios
celeste es un deus otiosus y que en el "pantedn" yakuta las situaciones y las jerarquias
han sido muchas veces no sOlo cambiadas, sino también usurpadas. Dado este
"dualismo”, complejo y vago a la vez, se comprende como el chaman yakuta puede
"servir" a los dioses de "lo alto" y a los de "abajo", porque el "bis de abajo" no quiere decir
siempre "espiritus malos". La diferencia entre los chamanes y los otros sacerdotes (los
"sacrificadores") no es de orden ritual, sino extatico: no es el hecho de que un chaman
pueda o no pueda ofrecer tal o cual sacrificio el que caracteriza y especifica su situacion
especial en el seno de la comunidad religiosa (que abarca sacerdotes y laicos), sino la
particular naturaleza de sus relaciones con las divinidades, tanto con las de "arriba" como
con las de "abajo". Estas relaciones —lo veremos mas claramente después— son mas
"familiares”, méas "concretas" que las de los demas sacerdotes sacrificadores o laicos:
porque en el chaman las experiencias religiosas tienen siempre una estructura extatica,
cualquiera que sea la divinidad que provoque esta experiencia.

La misma division se encuentra entre los chamanes altaicos, aunque no tan netamente
diferenciada como en los Buriatos. Anochin habla de "chamanes blancos" (aka kam) y de
"chamanes negros" (kara kam). Radlov y Potapov no recogen esta diferencia; segun sus
informes el mismo chaman puede efectuar, ya el viaje al Cielo, ya el descenso a los
Infiernos. Pero estas afirmaciones no son contradictorias. Anochin observa que existen
también chamanes "negros-blancos", que pueden emprender entrambos viajes; el
etnélogo ruso encontré seis chamanes "blancos", tres "negros" y cinco "blancos-negros".
Es harto probable que Radlov y Potapov hayan tratado Unicamente de esta categoria de
chamanes.

El habito de los "chamanes blancos" es mas sumario: el cafetan (manyak) no parece
indispensable. Pero poseen un sombrero de piel de cordero y otros atributos. Las
mujeres-chamanas son siempre "negras", porque jamas emprenden el viaje al Cielo. En
resumen, los Altaicos parece que conocen tres clases de chamanes: los que se ocupan
exclusivamente en los dioses y poderes celestes, los especializados en el culto (extatico)
de los dioses del Infierno y, por dltimo, los que sustentan relaciones misticas con los
dioses celestes y con los infernales. Estos ultimos parecen ser bastante importantes por
su numero.

1 Esta descripcién nos hace comprender lo inadecuada de la integracién de Oulou-Toion entre las
divinidades "inferiores" o de "abajo". En efecto, acumula los atributos de un Sefior de los Animales, de un
demiurgo e incluso de un dios de la fertilidad.



Sacrificio del caballo y ascension del chamén al Cielo (Altai)

Todo lo dicho se aclarard cuando hayamos descrito algunas sesiones chamanicas,
realizadas con distintos propositos: sacrificio del caballo y ascension al Cielo, busqueda
de las causas de una enfermedad y tratamiento del enfermo, acompafiamiento del alma
del difunto a los Infiernos y purificacion de la casa, etc. Por el momento nos limitaremos a
la descripcion de las sesiones, sin estudiar el trance propiamente dicho del chaméan y
contentandonos soélo con aludir a las concepciones religiosas y mitolégicas que valoran
estos viajes extéticos. Este ultimo problema, el de los fundamentos miticos y teologales
del éxtasis chamanico, lo volveremos a abordar mas tarde. Es preciso también recordar
qgue la fenomenologia de la sesién cambia de una tribu a otra, aunque la estructura es
siempre la misma. No hemos creido necesario precisar todas estas diferencias, que se
refieren por lo comun a los pormenores. En este capitulo se ha procurado conseguir, en
primer término, una descripcion, lo mas completa posible, de los mas importantes tipos de
sesiones chamanicas. Comenzaremos por la descripcion clésica, procurada por Radlov,
del ritual altaico, y que se funda, no sélo en sus observaciones, sino también en los textos
de los cantos e invocaciones recogidos, a principios del siglo XIX, por los misioneros del
Altai y redactados después por el padre Verbitskii. Este sacrificio se efectla, de cuando
en cuando, por cada familia, y la ceremonia dura dos o tres noches consecutivas.

La primera noche esta dedicada a la preparacion del rito. Después de elegir un lugar en
un prado, el kam instala en él una yurte nueva, en cuyo interior coloca un alamo joven,
despojado de sus ramas bajas y en cuyo tronco se tallan nueve escalones (tapty). La
parte alta del follaje, en cuya copa se pone una bandera, sale por el orificio superior de la
yurte. Se instala una pequefia empalizada —de estacas de alamo— en torno de la yurte, y
a la entrada se planta una vara de alamo, que lleva un nudo hecho con cuerdas de
caballo. Después se escoge un caballo de pelaje claro, y luego de haber comprobado que
es agradable a la divinidad, el chaman lo confia a una de las personas presentes,
llamada, por esta razén, bash-tut-kan-kiski, o sea "la persona que tiene la cabeza". El
chamén agita una rama de alamo sobre el lomo del caballo, para que el alma del animal
tenga que salir y disponerse para el vuelo hacia Bai Ulgan. Repite el mismo ademan
sobre "la persona que tiene la cabeza", porque el "alma" de esta persona tendra que
acompanfar al alma del caballo durante todo su viaje celeste y ha de estar, por este
motivo, a la disposicion del kam.

El chaman vuelve a la yurte, arroja las ramas al fuego y ahuma su tamboril. Comienza a
invocar los espiritus y a ordenarles que entren en el tambor, porque necesitara de cada
uno de ellos en su ascension. A cada llamamiento nominal, el espiritu responde: "jAqui
estoy, Kam!" y el chaman manipula el tamboril y hace el ademan de atrapar en él al
espiritu. Después de haberse procurado sus espiritus auxiliares (todos los cuales son
espiritus celestes), el chaman sale de la yurte. A los pocos pasos se encuentra con un
espantajo con apariencia de ansar; lo cabalga, agitando rapidamente las manos, como
para volar, y canta:

Mas arriba del cielo blanco,
mas alla de las blancas nubes,
mas arriba del cielo azul,

y mas alla de las azules nubes,
joh ave, sube al cielo!

A esta invocacion, el ansar responde graznando: “"Ungaigakgak, ungangak,
kaigaigakgak, kaigaigak". Es, desde luego, el propio chaman el que imita el canto del ave,
Sobre el 4nsar, el kam va tras el alma del caballo (plra) —que se supone ha huido— y
relincha como un corcel. Con la ayuda de los asistentes, conduce el alma de la bestia a la
empalizada y representa, con laboriosa mimica, su captura: el chaman relincha, cocea y



hace como que el lazo, que se tird para coger al animal, le aprieta el cuello. A veces, deja
caer el tamboril para indicar que el alma de la bestia ha escapado. Por ultimo, se captura
de nuevo, el chaman la sahuma con enebro y deja en libertad al ansar. Después bendice
al caballo y, con la ayuda de algunos concurrentes, lo mata de un modo cruel,
rompiéndole la columna vertebral y esto de suerte que ni una gota de sangre caiga al
suelo ni salpique a los sacrificadores'®. La piel y los huesos de la victima se exponen
colgandolos de una larga pértiga’®.19 Después de dedicar ofrendas a los antepasados y
a los espiritus protectores de la yurte, se guisa la carne del caballo y se la come en una
ceremonia: los pedazos mas codiciados son para el chaman.

La segunda parte de la ceremonia, que es la mas importante, se efectida la noche
siguiente. Es ahora cuando el chaman va a exhibir sus capacidades chaménicas durante
Su viaje extatico hasta la residencia celeste de Bai Ulgan. El fuego arde en la yurte. El
chaman ofrece carne del caballo a los Amos del tambor, esto es, a los espiritus que
personifican los poderes chamanicos de su familia, y canta:

Acepta este pedazo, joh Kaira Khan!
Amo del tambor de seis gibas.
iVen hacia mi tocando!
iSi yo te grito tchok, inclinate!
iSi yo le grito mé&, acepta esto!...

Del mismo modo se dirige al Sefior del fuego, que simboliza el poder sagrado del
propietario de la yurte, organizador del festival. Alzando una copa, el chaman imita con los
labios el rumor de una asamblea de invitados invisibles dedicados a beber: después, corta
pedazos del caballo para distribuirlos entre los asistentes (representantes de los
espiritus), que los devoran ruidosamente. Luego el chaman sahima las nueve vestiduras
colgadas de una cuerda, como ofrenda del duefio de la casa a Bai Ulgan, y canta:

Presentes que ningun caballo puede llevar,
jalas, alas, alas!.
Que ningun hombre puede levantar,
jalas, alas, alas!
Vestiduras con tres esclavinas;
vuélvelas tres veces y miralas;
gue sean un cobertor para el corcel,
jalas, alas, alas!
iPrincipe Ulgan, tesoro de alegrial...

Volviéndose a poner su habito chamanico, el kam se sienta en una banqueta y, siempre
ahumando su tambor, comienza a invocar a una multitud de espiritus, grandes y
pequefios, que contestan cada uno a su vez: "jAqui estoy, Kam!" Invoca también a Yayyk
Kan, el Espiritu del Mar, Kaira Kan, Paisyn Kan; en seguida a la familia de Bai Ulgan (la
Madre Tasygan, con nueve hijas a su derecha y siete a su izquierda); y, por ultimo, a los
Maestros y a los Héroes de Abakan y de Altai (Mordo Kan, Altai Kan, Oktu Kan, etc.).
Tras esta larga invocacion, se dirige a Markdt, el Ave-del-Cielo:

192 Segun Potanin, se colocan junto a la mesa de los sacrificios dos pértigas que tienen en sus extremos
unos pajaros de madera: una cuerda de la que penden ramas verdes y una piel de liebre une las dos
pértigas. Entre los Dolganes unas pértigas con pajaros de madera en la punta representan los pilares
cOsmicos. En cuanto al ave, simboliza, naturalmente, el poder magico de volar que corresponde a los
chamanes.

183 E| caballo y las ovejas se sacrifican de igual modo en otras tribus altaicas y entre los Teleutes. Es el
sacrificio especifico de la cabeza y de los huesos mas largos, que se encuentra en su forma mas pura en
las poblaciones articas.



Ave celeste, los cinco Markt,
con vuestras poderosas garras de bronce,
las garras de la luna son de cobre
y el pico de la luna es de hielo;
poderoso es el batir de tus largas alas,
tu larga cola se parece a un abanico,
tu ala izquierda oculta la luna,
tu ala derecha oculta al sol.
iTu, madre de las nueve aguilas,
vuelas sin perderle sobre Yaih,
no te sientes cansada sobre Edil!
iAcércate, jugando, a mi ojo derecho,
posate en mi hombro derecho!...

El chaman imita el canto de esta ave para anunciar su presencia: jKazak, kak, kak! jAqui
me tienes, Kam! y, diciendo esto, el chaméan baja su hombro, como abrumado por el peso
de un ave enorme.

Continda el llamamiento de los espiritus y el tambor adquiere mucho peso. Contando ya
con tantos y tan poderosos protectores, el chaman da muchas vueltas alrededor del
alamo que esta dentro de la yurte’® y se arrodilla, ante la puerta para pedir al Espiritu-
Portero que le procure un guia. Conseguida la respuesta favorable, vuelve al centro de la
yurte tocando el tambor, entre convulsiones, y profiriendo palabras ininteligibles. En
seguida, por medio de su tambor, purifica a todo el mundo, empezando por el duefio de la
casa. Es una ceremonia larga y compleja que termina con la exaltacion del chaméan. Es
también la sefal de la ascension propiamente dicha, porque, poco tiempo después, el
chaman se sitla repentinamente en el primer peldafio (tapty) del alamo, tocando
reciamente su tambor y gritando: jTchok, tchok! Hace también determinados movimientos
para indicar que sube al Cielo. En "éxtasis" (?!) da una vuelta en torno del alamo, y del
fuego, imitando el ruido del trueno, y se aproxima después a una banqueta cubierta con
una manta de caballo. Esta representa el alma del pdra, el caballo sacrificado. EI chaman
se sube y exclama:

jHe subido un peldafio!
jAikhai, aikhai!
iHe alcanzado una region (celeste)!
iShagarbata!
jHe trepado hasta la cima de los tapty!
iShagarbata!l
iY me he elevado hasta la luna llena!
iShagarbata!*®

El chaméan se excita aun mas y, sin dejar de tocar el tambor, manda a bash-tut-kan-
kiski que se apresure. En efecto, el alma de la "persona que tiene la cabeza" abandona
su cuerpo al mismo tiempo que el alma del caballo sacrificado. El bash-tut-kan-kiski se

104 Este simboliza el Arbol del Mundo, que se halla en el centro del Universo, el eje cdsmico que une el
Cielo, la Tierra y el Infierno: las 7, 9 6 12 muescas (tapty) representan los "Cielos", los niveles celestes.
Debe observarse que el viaje extatico del chaman realiza siempre cerca del "Centro del Mundo".
Recordemos que entre los Buriatos el alamo chamanico se llama udeshi-burkhan, "el guardian de la puerta”,
pues abre al chaman la entrada del Cielo.

1% Todo esto es, evidentemente, una exageracion debida a la embriaguez que produce la ruptura del primer
nivel cdsmico. Porque en realidad, el chaman solo ha llegado al primer Cielo; no ha escalado la cima de los
tapty: ni siquiera se ha elevado o la luna llena (que se encuentra en el sexto Cielo).



gueja de lo dificultoso del camino y el chaman lo estimula. En seguida, subiendo el
segundo tapty, llega simbdlicamente al segundo Cielo, y exclama:

He atravesado el segundo techo,
he subido el segundo peldafio...
iMira; el techo esta hecho trizas!...

E, imitando de nuevo el rayo y el trueno, proclama:

iShagarbata! jShagarbata!
ihe subido el segundo peldafio! etc.

En el tercer Cielo, el plra esta muy cansado y, para aliviarle, el chaman llama al ansar.
El ave se presenta: "jKagak, Kagak! jAqui estoy, Kam! El chaman cabalga en él y
continda su viaje celeste. Describe la ascension e imita al graznido del &nsar, que se
gueja, a su vez, de las penalidades del viaje. Al llegar al tercer Cielo descansan. Entonces
el chaman habla de la fatiga de su caballo y de la suya. Suministra, también, informes
acerca del tiempo que hard, sobre las epidemias y las desdichas que amenazan y a
propdsito de los sacrificios que deberia ofrecer la colectividad.

Después de que el bash-tut-kan-kiski ha reposado suficientemente, continda el viaje. El
chaman sube, una tras otra, las muescas del 4lamo, y entra asi, sucesivamente, en las
demas regiones celestes. Para animar la "carrera", se producen distintos episodios,
algunos bastante grotescos: ofrece tabaco a Karakush, el Ave Negra al servicio del
chaman, y Karakush caza al cuco; abreva el pQra imitando el ruido que hace al beber el
caballo; por ultimo, el sexto Cielo es el escenario del ultimo episodio comico: la caza de
una liebre'®. En el quinto Cielo el chamén tiene una larga conversacién con el poderoso
Yayutschi (el "Creador Supremo”), que le revela muchos secretos de lo por venir;
algunos se los comunica en voz alta, los otros como en un susurro.

En el sexto Cielo el chaman se inclina ante la Luna, y ante el Sol en el séptimo.
Atraviesa cielo tras cielo hasta llegar al noveno vy, si es verdaderamente poderoso, hasta
el duodécimo e incluso mas arriba; la ascension depende exclusivamente de la fuerza del
chaman. Cuando llega a la cumbre que su pujanza le permite alcanzar, el chaman se
detiene, deja caer su tambor e invoca humildemente a Bai Ulgan en los siguientes
términos:

Dios hacia el que llevan tres escaleras,
Bai Ulgan amo de tres rebafios,
la cuesta blanca que acaba de aparecer,
el cielo azul que se muestra,
la nube azul que rueda rdpidamente...
ilnaccesible cielo fue!
ilnaccesible cielo blanco!
iLugar a un afio de distancia del agua!
jPadre Ulgan tres veces exaltado!
Para quien los bordes de la luna brillan,
que utiliza el casco del caballo.

Tu, Ulgéan, has creado a todos los humanos
gue se mueven en torno de nosotros.
iTu, Ulgan, nos has dotado a todos nosotros de rebafios!
iNo nos dejéis caer en el dolor!
jHaz que podamos resistir al Perverso!
No nos muestres a Kormas (el mal espiritu),

1% Como la liebre es un animal lunar, es l6gico que se la cace en el sexto Cielo, el de la luna.



no nos dejes en sus manos.
Ta jque has hecho girar el Cielo estrellado
miles de veces!
ino condenéis mis pecados!

El chaméan sabe por Bai Ulgan si el sacrificio fue aceptado y recibe predicciones acerca
del tiempo y la nueva cosecha: conoce también qué otro sacrificio espera la divinidad.
Esté episodio indica el punto culminante del "éxtasis™: él chaméan, extenuado, se
desploma. El bash-tut-kan-kiski se acerca y coge de sus manos el tambor y el palo. El
chaman permanece inmaovil y mudo. Tras algun tiempo, se frota los ojos, parece despertar
de un suefio profundo y saluda a los presentes como después de una larga ausencia.

En ocasiones la fiesta concluye con esta ceremonia; con mas frecuencia, especialmente
en casa de los ricos, dura aun un dia mas, que se dedica a la libacion en honor de los
dioses y a los banquetes, en los que se consumen enormes cantidades de bebidas
alcohdlicas™®”.

Bai Ulgan y el chamén altaico

Consideremos algunas observaciones acerca del ritual que acabamos de analizar. Se ve
claramente que esta formado por dos partes distintas, de ningin modo inseparables: a) el
sacrificio al Ser celeste; b) la ascension simbdlica del chaman y su comparecencia, con el
alma del animal sacrificado, ante Bai Ulgan. En la forma en que se nos dio a conocer
durante el siglo XIX, el sacrificio altaico del caballo recordaba los sacrificios ofrecidos a los
Seres Supremos celestes en el extremo norte de Asia, rito conocido también en otras
partes dentro de las religiones mas arcaicas y que no exige, en modo alguno, la presencia
de un chaman-sacrificador. En efecto, y como ya hemos dicho, muchos pueblos turcos
conocen el mismo sacrificio del caballo al Ser celeste, sin acudir, no obstante, al chaman.
Fuera de los Turco-Téataros, el sacrificio del caballo lo practicaba la mayoria de los
pueblos indoeuropeos y siempre consagrado a un dios celeste o de la tempestad. Puede,
pues, conjeturarse legitimamente que el papel del chaman en el rito altaico es reciente y
apunta a otros hitos ajenos a la ofrenda del animal al Ser Supremao.

La segunda observacién se refiere al propio Bai Ulgdn. Aunque sus atributos son
celestes, se puede creer que no es exactamente, ni desde siempre, un dios supremo
uranio. Ofrece mas bien el caracter de un dios de la "atmésfera” y de la fertilidad, porque
posee muchos hijos y preside la fecundidad de los rebafios y la opulencia de las
cosechas. El verdadero dios celeste supremo de los Altaicos parece ser Tengere Kaira
Kan'®® ("el misericordioso Sefior Cielo"), y, a juzgar por su estructura, mas préxima del
samoyedo Num y del turco-mongol Tengri, "Cielo" (véase nuestro Traité d'histoire des
religions). Tengere Kaira Kan es el que desempefia el papel mas importante en los mitos

97 Harva reproduce el dibujo de un chaméan altaico que representa la ascensién celeste con motivo del
holocausto del caballo. Anochin publica textos (poemas y oraciones) pronunciados durante la ascension del
chaman al Cielo, en el sacrificio a Karsit, el mas popular de los hijos de Bai Ulgan. Zelenin describe el
sacrificio del caballo entre Kumandinos de Altai, rito que sigue muy de cerca al que describe Radlov, aunque
desconoce el viaje celeste del chaman para presentar el alma del caballo a Sulta Khan (Bai Ulgan). Entre
los Téataros Lebed sacrifica un caballo a la luna llena que sigue al solsticio de verano: el objeto que se
persigue es agricola (que el trigo crezca) y es muy posible que se trate de una sustitucion tardia. Se
encuentra la misma "agrarizacion" del sacrificio del caballo entre los Teleutes (sacrificio del 20 de julio, "en
el campo").

Los Buriatos practican igualmente el sacrificio del caballo, pero el chaman no desempefia ningun papel allf;
se trata de una ceremonia caracteristica de los pueblos criadores de caballos.

18 Acerca de dicho nombre, véase Paul Pelliot: “Tangrim > tarim; "el nombre del Cielo" es el nombre més
antiguo que se encuentra en las lenguas altaicas, puesto que se conocia ya en hiungnu, alrededor de la
era cristiana.



sobre la cosmogonia y el fin del mundo —mientras que Bai Ulgan no aparece en ellos—. Es
notable que no se le consagre ningun sacrificio, cuando se ofrece un sinnimero de ellos a
Bai Ulgan y a Erlik Kan (Schmidt; Ursprung, IX). Pero este alejamiento de Tengere Kaira
Kan de todo culto es el destino de casi todos los dioses uranios. Es probable que al
principio el sacrificio del caballo se consagrara a Tengere Kaira Kan; hemos visto, en
efecto, que el rito altaico pertenece a la clase de sacrificios de la cabeza y de los huesos
largos, especificos de las divinidades celestes articas y norasiaticas (véase el articulo de
Gahs). Recordemos a este propésito que en la India védica, el sacrificio del caballo
(acuamedha), primitivamente ofrecido a Varunay, verosimilmente, a Dyaus, ha concluido
por consagrarse a Prajapati e incluso a Indra. Este fendmeno de sustitucion progresiva,
mediante el cual un dios de la atmésfera (y, en las religiones agricolas, un dios
fecundador) suplanta a un dios celeste, es harto frecuente en la historia de las religiones).

Bai Ulgan, como en general los dioses de la atmodsfera y de la fecundidad, es menos
"distante”, menos pasivo que las divinidades uranias puras: se interesa en la suerte de los
humanos y les ayuda en sus necesidades cotidianas. La "presencia” de este Dios es mas
concreta; el "dialogo" con él, mas humano y mas "dramatico". Puede suponerse que,
gracias a una experiencia religiosa mas concreta y morfologicamente mas rica, el chaméan
ha conseguido suplantar, en el sacrificio del caballo, al antiguo sacrificador, exactamente
igual que Bai Ulgan ha suplantado al antiguo dios celeste. El sacrificio es ahora una
especie de "psicoforia”, que lleva a un encuentro dramatico entre el dios y el chaman y a
un dialogo concreto (el chaman llega a veces a imitar la voz del dios).

Es facil comprender por qué el chaman, al que atraen, sobre todo, entre las distintas
experiencias religiosas, las formas "extaticas" propiamente dichas, ha conseguido hacer
suya la funcién principal en el sacrificio altaico del caballo: su técnica del éxtasis le
permite abandonar su cuerpo y emprender el viaje celeste. Le es, por tanto, muy facil
repetir este viaje llevando consigo el alma del animal sacrificado para presentarla
directamente y de una manera concreta ante Bai Ulgan. Que se trata de una sustitucion
harto probablemente bastante tardia, lo evidencia también la mediana intensidad del
trance". En el sacrificio que describe Radlov, el "éxtasis" es evidentemente simulado. En
realidad, el chaman "representa” laboriosamente una ascension (de acuerdo con el canon
tradicional: vuelo de ave, andanzas a caballo, etc.) y el interés del rito es mas bien
dramatico que extatico. Cosa que no prueba en modo alguno el que los chamanes
altaicos no sean capaces de conseguir el trance; pero éste se produce solo en otras
sesiones chamanicas y no en el sacrificio del caballo.

EL descenso a los Infiernos (Altai)

La ascension celeste del chaman altaico tiene su contrapartida en su descenso a los
Infiernos. Esta ceremonia es mucho mas dificil y, aunque puede ser también efectuada
por chamanes que son a la vez. "blancos" y "negros"”, es, naturalmente, la especialidad de
estos ultimos. Radlov no consiguié asistir a ninguna sesion chamanica de descenso a los
Infiernos. Anochin, que ha recogido los textos de cinco ceremonias de ascension,
solamente encontré un chaman (Mamptii) que consintiera en repetirle las formulas de una
sesion de descenso a los Infiernos. Mamplui, su informador, era un chaman "blanco y
negro": por esto quiza, en su invocacion a Erlik Khan, aludia a Bai Ulgan. Anochin sélo
facilita los textos de la ceremonia, sin procurarnos ninguna informacién acerca del ritual
propiamente dicho.

Segun esos textos, el chaman parece descender verticalmente, y una tras otra, las siete
"escaleras", o regiones subterraneas, llamadas pudak, "obstaculos". Lo acompafan sus
antepasados y sus espiritus auxiliares. Cada vez que franquea un "obstaculo" describe
una nueva epifania subterranea: la palabra negro aparece en casi todos los versos. En el
segundo "obstaculo" parece aludir a unos ruidos metalicos; en el quinto, oye rumor de



olas y el silbar del viento; por ultimo, al llegar al séptimo, donde se hallan las fuentes de
los nueve rios subterraneos, descubre el palacio de Erlik Khan, edificado de piedra y de
arcilla negra, y defendido por todas partes. EI chaman pronuncia ante Erlik una extensa
plegaria (en la que menciona también a Bai Ulgan "el que esta en lo alto"); por ultimo,
vuelve a la yurte y comunica a los asistentes los resultados de su viaje.

Potanin nos ha procurado una buena descripcion del ritual del descendimiento --mas sin
los textos—, segun los informes de un sacerdote ortodoxo, Tchivalkov, que habia asistido
en su mocedad a muchas ceremonias e incluso formado parte del coro. Hay algunas
diferencias entre el ritual descinto por Potanin y los textos recogidos por Anochin;
diferencias debidas, sin duda, a que se trata de tribus distintas, pero también al hecho de
gue Anochin sélo ha proporcionado los textos de las invocaciones y plegarias, sin
explicacion alguna del ritual. La diferencia mas perceptible es en la direccion: vertical
segun Anochin; horizontal y en seguida doblemente vertical (ascension seguida de
descenso), segun Potanin.

El chaman comienza su viaje en su misma yurte. Se dirige hacia el Sur, atraviesa las
regiones vecinas, escala los montes Altai y describe, de paso, el desierto chino, de arena
roja. Cabalga luego a través de una estepa amarilla que no podria atravesar volando una
urraca. "jLa pasaremos a fuerza de cantos!" —exclama el chaman dirigiéndose a los
asistentes— y entona un canto que éstos contindan a coro. Una nueva estepa, de color
amarillento, que un cuervo no conseguiria cruzar, se extiende ante él. De nuevo el
chaman apela al poder magico de los cantos y los asistentes le sirven de coro. Por ultimo,
llega a la Montafia de Hierro, Temur Taiksha, cuyos picos tocan el Cielo. La escalada es
peligrosa: el chaméan expresa mimicamente su dificil ascension y respira profundamente,
como agotado, cuando llega a la cumbre.

La montafia esta salpicada de blanqueados esqueletos: los de los chamanes que no
pudieron alcanzar la cumbre por falta de fuerza; también se ven alli las osamentas de sus
caballos. Ya pasado el monte, un nuevo cabalgar conduce al chaméan ante un orificio, que
es la entrada del otro mundo, yer mesi, las "mandibulas de la Tierra", o yer tunigi, "la
chimenea de la Tierra". EI chaméan, que se introduce por el orificio, llega primeramente a
una llanura: alli hay un mar sobre el cual se tiende un puente (que tiene la anchura de un
cabello; camina por él y, para dar una impresion sobrecogedora de su paso por este
puente peligrosisimo, vacila y hace como que esta a punto de caer. En el fondo del mar
distingue los huesos de un sinnumero de chamanes que cayeron alli, porque un pecador
no es posible que pase el puente. Luego ve el lugar donde se tortura a los pecadores, y
distingue, clavado por la oreja en un pilar, a un hombre que durante su vida acostumbraba
escuchar tras las puertas; a otro, que fue un calumniador, colgado de su lengua; a un
glotén, rodeado de los platos méas exquisitos y sin poder gustarlos, etc.

Ya al otro lado del puente, el chaman cabalga de nuevo y se encamina hacia la
residencia de Eriik Khan. Consigue entrar en ella, a pesar de los perros que la guardan y
del portero, el cual, a la postre, se deja convencer mediante unos obsequios. (Porque,
antes de la partida del chaman hacia el Infierno, y para facilitarle la entrada en él, se le
provey6 de cerveza, carne cocida y pieles de mofeta). Tras haber recibido los regalos, el
portero deja que el chaman entre en la yurte de Erlik Khan. Entonces comienza la escena
mas movida. El chaman se dirige hacia la puerta de la tienda donde se efectla la sesion,
y hace como que se acerca a Eriik. Se inclina ante el Rey de los muertos y, tocando su
frente con el tambor, y repitiendo jMergu! jmergu! procura llamar la atencion del Dios.
Inmediatamente el chaman empieza a gritar, para indicar que Erlik se ha fijado en él y que
esta airadisimo. ElI chaman se refugia cerca de la puerta de la tienda y la ceremonia se
repite tres veces. Por ultimo, Erlik Khan le dirige la palabra: "Los que tienen plumas no
pueden volar hasta aqui; los que tienen garras no pueden llegar hasta aqui, td, negro y
repugnante escarabajo, ¢ de donde viniste?"



El chaman le declara su nombre y los nombres de sus antepasados y le invita a beber:
hace como que echa vino en su tambor y se lo ofrece al Rey del Infierno. Erlik acepta,
comienza a beber y el chaméan imita hasta sus hipos. Ofrece en seguida al dios un buey,
previamente degollado, y muchas vestiduras y pieles que estan colgadas de una cuerda.
Al ofrecerlos, el chaméan toca con la mano cada uno de estos objetos. Pero las pieles y las
vestiduras quedan en poder del propietario.

Mientras tanto, Erlik se embriaga completamente y el chaman imita cuidadosamente las
fases de su embriaguez. El dios, ya benévolo, le bendice, promete la multiplicacién del
ganado, etc.

El chaman vuelve jubilosamente a la Tierra, cabalgando no un caballo sino un ansar, y
camina hacia la yurte de puntillas, como si volara, imitando el graznar del ave: jNaingak!
iNaingak! La sesion concluye, el chaman se sienta, alguien le quita el tambor de las
manos y toca tres veces. El chaman se frota los ojos, como si despertase. Se le pregunta:
"¢ Cabalgaste bien? ¢Lograste tus propositos?” Y él contesta: "He hecho un viaje
admirable. jMe han acogido muy bien!"

Se emprenden estos descensos a los Infiernos especialmente para buscar y traer el
alma del enfermo. Después hallaremos muchos relatos siberianos de este viaje. Claro
estd que el descenso del chaman se efectda también con un fin opuesto: para llevar el
alma del difunto hasta el reino de Erlik.

Ya tendremos ocasion de comparar estos dos tipos de viajes extaticos —al Cielo y a los
Infiernos— y de mostrar los esquemas cosmograficos que suponen. Por ahora,
observemos mas de cerca el ritual de descendimiento que describe Potanin.
Determinados pormenores pertenecen especificamente a los descensos al Infierno: asi,
por ejemplo, el perro y el portero que defienden la entrada del reino de los muertos. Es un
motivo muy conocido de las mitologias infernales, y lo encontraremos muchas veces en
este estudio. Menos especificamente infernal es el motivo del puente —estrecho como un
cabello— y que simboliza el paso al mas alla, pero no precisamente el paso a los Infiernos;
Uunicamente los culpables no consiguen atravesar por él y son precipitados en el abismo.
El transito por un puente sumamente estrecho que comunica dos regiones cdOsmicas
significa también el transito de un modo de ser a otro: del "no iniciado" al "iniciado", o del
"vivo" al "muerto”.

En el relato de Potanin se echan de ver muchos disparates: el chaman en su viaje a
caballo se dirige hacia el Sur, escala una montafia y desciende en seguida, por un
agujero, al Infierno, de donde vuelve, ya no montando su caballo, sino sobre un ansar.
Este ultimo detalle tiene algo de sospechoso: no porque sea dificil imaginar un vuelo en el
interior del orificio que lleva a los Infiernos'®®, sino porque el vuelo sobre el &nsar recuerda
la ascension del chaman al Cielo. Harto probablemente nos hallamos aqui ante una
contaminacion del tema del descendimiento con el de la ascension.

En cuanto al hecho de que el chaméan cabalgue en un principio hacia el Sur, escale una
montafia y solamente después descienda a la boca del Infierno, hay quien ha visto en
este itinerario el recuerdo vago de un viaje hacia la India e incluso se ha tratado de
identificar las visiones infernales con las imagenes que se podrian encontrar en los
templos-cavernas del Turkestan o del Tibet. Las influencias meridionales, y, en ultima
instancia, hindues, existen sin duda alguna en las mitologias y los folklores central-
asiaticos. Solo que estas influencias han circulado por una geografia mitica y no por
imprecisos recuerdos de una geografia real (orografia, itinerarios, templos, cavernas,
etc.). Es probable que el Infierno de Erlik proceda de modelos irano-hindles, pero la

199 En el folklore siberiano, el héroe es transportado méas de una vez por un aguila u otra ave, del fondo del
Infierno a la superficie de la Tierra. Entre los Goldes, el chaman no puede emprender el viaje extatico a los
Infiernos sin la ayuda de un ave-espiritu (Koori) que le asegura el regreso a la superficie; la parte mas dificil
de ese viaje de retorno la efecttia el chaméan a lomos de su Koori.



discusién de este problema nos llevaria demasiado lejos y lo reservamos para un estudio
ulterior.

El chaman psicopompo (Altaicos, Goldes y Yurak)

Los pueblos del Asia septentrional conciben el otro mundo como una imagen invertida de
éste. Alli, todo sucede como aqui abajo, pero al contrario: cudndo es de dia en la Tierra,
es de noche en el mas alla (de ahi que las fiestas tic los muertos sé efectien tras la
puesta de sol: entonces es cuando despiertan y empiezan su jomada), al verano de los
vivos corresponde el invierno en el pais de los muertos, si la caza o la pesca escasea en
la Tierra es sefial de que abunda en el otro mundo, etc. Los Beltyres ponen las riendas y
la botella de vino en la mano izquierda del muerto; porque ésta corresponde a la mano
derecha en la Tierra. En el Infierno los rios corren hacia sus manantiales. Y cuanto esta
trastrocado en este mundo se halla en posicion normal entre los muertos; por esta razon
se ponen al reveés los objetos que se depositan, en la tumba, para uso del difunto, a no ser
gue se los rompa, porque lo que esta roto aqui, en la Tierra, esta intacto en el otro mundo
y viceversa.

La imagen invertida se da también en la concepcién de los pisos inferiores (los
"obstaculos”, pudak, que atraviesa el chaman en su descenso). Los Tataros siberianos
hablan de siete o0 nueve regiones subterraneas; los Samoyedos, de nueve capas
submarinas. Pero es verosimil que la concepcion tatara sea de origen exoético, porque ni
los Tunguses ni los Yakutes tienen noticia de esas regiones infernales (Harva).

La geografia funeraria de los pueblos central y nor-asiaticos es bastante compleja, ya
gue estuvo continuamente influida por ideas religiosas de origen meridional. Los muertos
se dirigen, bien hacia el Norte, bien hacia el Oeste (Harva). Pero se halla también una
concepcion, segun, la cual los buenos suben al Cielo y los malos se hunden bajo la Tierra
(por ejemplo, entre los Tataros de Altai; de cualquier modo, esta valoracion moral de los
itinerarios de ultratumba parece ser una innovacién bastante tardia. Los Yakutes creen
gue, tras la muerte, tanto los buenos como los malos suben al Cielo, donde sus almas
(kut) toman forma de aves. Es verosimil que las "almas-aves" se posen en las ramas del
Arbol del Mundo, imagen mitica que hallaremos también en otras panes. Pero como, por
otro lado, segun los Yakutes los malos espiritus (abasy), que son también almas de
muertos, habitan bajo la Tierra, es indudable que nos encontremos frente a una doble
tradicion religiosa'*’.

Se halla también la creencia de que algunos privilegiados cuyos cuerpos se queman,
suben con el humo al Cielo, donde llevan una existencia analoga a la nuestra. Asi piensan
los Buriatos respeto de sus chamanes y la misma conviccion se encuentra entre los
Chukchi y los Koryatos. La idea de que el fuego asegura, post-mortem, un destino
celeste aparece confirmada también por la creencia segun la cual los fulminados por el
rayo vuelan al Cielo. El "fuego", cualquiera que sea su naturaleza, transforma al hombre
en "espiritu": por esto los chamanes estdn considerados como "amos del fuego" y se
hacen insensibles al contacto de las brasas. El "dominio del fuego" o la incineraciéon
equivalen, en cierto modo, a una iniciacién. Una idea analoga se oculta en la creencia de
gue los héroes y todos los que han perecido de muerte violenta suben al Cielo. Se
considera que su muerte es una iniciacion. Por el contrario, la muerte a consecuencia de
una enfermedad s6lo puede llevar al difunto hasta los Infiernos; porque la enfermedad es

119 gegiin Shieroszewski, ciertos Yakutes sitGan el reino de los muertos "allende el octavo Cielo, en el
septentrion, en un pais donde reina una noche eterna, donde sopla continuamente un viento glacial, donde
brilla el palido sol del Norte, donde la Luna sélo se muestra invertida, donde los muchachos y las
muchachas permanecen siempre virgenes..."; mientras que, segun otros, existe bajo la Tierra otro mundo
exacto al nuestro al que se puede llegar gracias al orificio que dejaron los habitantes de las regiones
subterrdneas para su ventilacion.



provocada por los malos espiritus o los muertos. Cuando alguien enferma, los Altaicos y
los Telengites dicen que "esta siendo devorado por los kormos" (los muertos). Y del que
acaba de expirar, se dice: "lo han devorado los kérmés™ (Harva).

Por este motivo los Goldes se despiden del muerto que acaban de enterrar suplicandole
gue no se lleve con él a su viuda y a sus hijos. Los Uigures amarillos le hablan asi: "iNo
te lleves a tu hijo contigo, no te lleves tu ganado ni tu hacienda!" Y si la viuda, o los hijos,
o los amigos fallecen poco después de la muerte de una persona, los Teleutes piensan
gue ésta se lleva consigo sus almas. Los sentimientos respecto de los difuntos son
ambivalentes, por una parte, se les venera, se les convida a los banquetes funerarios, se
les considera, con el tiempo, como espiritus protectores de la familia; por otra parte, se les
teme y se observa todo género de precauciones contra su vuelta al mundo de los vivos.
De hecho esta ambivalencia puede reducirse a dos comportamientos opuestos y
sucesivos: se teme a los que acaban de morir; se venera a los muertos antiguos y se
espera su proteccion. El temor a los muertos se debe al hecho de que, al principio, ningun
difunto acepta su nuevo modo de ser: no quiere renunciar a vivir y retorna junto a los
suyos. Esta tendencia es la que perturba el equilibrio espiritual de la sociedad: como no
esta incorporado aun al mundo de los difuntos, el muerto reciente trata de llevarse con él
a su familia y a sus amigos e incluso sus rebafios: desea continuar su existencia
bruscamente interrumpida, esto es, "vivir' entre los suyos. Lo que se teme, pues, es mas
gue una maldad del muerto, su ignorancia de su nueva condicion, y su negativa a dejar su
mundo”.

De ahi todas las precauciones que se adoptan para impedir que el muerto retorne a su
aldea; se toma otro camino al volver del cementerio para desorientar al alma del muerto,
se alejan rapidamente de la tumba y se apresuran a purificarse de regreso en las casas,
se destruyen en el cementerio todos los medios de transporte (trineos, carretas, etc.; todo
esto servira a los muertos en su nuevo mundo); por ultimo, se custodian durante algunas
noches los caminos que llevan a la aldea y se encienden hogueras. Tales precauciones
no impiden que las almas de los muertos ronden en torno de sus casas durante tres o
siete dias. Otra idea se precisa en relacion con esta creencia: la de que los muertos no se
van definitivamente hacia el mas alla, sino después del banquete funerario que se efectia
en su honor tres, siete o cuarenta dias después del 6bito'**. En esta ocasi6n se les
ofrecen vituallas y bebidas, que se echan al fuego; se va de visita al cementerio, se
sacrifica el caballo favorito del difunto y se cuelga la cabeza del animal de una estaca que
se clava luego en la tumba (Tataros, Abakan, Beltyres, Sagayes, Karginz). Pero, en
este caso, se procede a la "purificacion”, por un chaman, de la casa del muerto. La
ceremonia supone, entre otras cosas, la dramatica basqueda del alma del difunto y su
expulsion final por el chaman (Teleutes; Anochin: Materialy po samanstvu u altajcev).
Algunos chamanes altaicos, incluso van con el alma del finado hasta los Infiernos, y, para
no ser reconocidos por los habitantes de las regiones inferiores, acostumbran
embadurnarse el rostro con hollin (Radlov). Los Tunguses de Turujansk sélo acuden al

11 Es muy probable que esas creencias de los pueblos altaicos hayan sufrido la influencia del cristianismo
y del islamismo. Los Teleutes llaman al banquete funerario que se celebra Siete o cuarenta dias, o un afo
después de la muerte, Gzt pairamy; el nombre de pairam revela el origen meridional (en persa, bairam =
"fiesta"). Se observa también la costumbre de honrar al difunto cuarenta y nueve dias después de la muerte,
lo cual revela una influencia lamaista. Pero hay motivos para suponer que dichas influencias meridionales
se injertaron sobre una antigua fiesta de los muertos, alterando un poco su significado. Porque la "vela del
muerto" es una costumbre muy extendida que tiene por objeto acompafiarlo simbdélicamente al mas alla, o
recitar el itinerario infernal que éste debe seguir para no extraviarse. En este sentido, el "libro tibetano de la
muerte" denota un estado de cosas muy anterior al lamaismo: en vez de acompafiar al difunto en su viaje
de ultratumba (como el chaman siberiano o indonesio), el lama le recuerda todos los itinerarios que puede
seguir (como las plafiideras indonesias, etc.). Acerca del nimero mistico (7 x 7) en China, el Tibet y entre
los Mongoles, véase Stein: "Leao-Tche", T'oung Pao.



chaman en el caso de que el muerto continle visitando con frecuencia los lugares
familiares mucho después de los funerales (Harva).

El papel del chaman en el conjunto funerario altaico y siberiano esta claramente
destacado por las costumbres que acabamos de citar. El chaman se hace indispensable
cuando el difunto tarda en abandonar el mundo de los vivos. En tal caso, (Unicamente él
tiene poder de psicopompo; de una parte, conoce bien, por haberlo recorrido varias veces,
el camino de los Infiernos; de otra, s6lo él puede capturar el alma inaprehensible del
difunto y llevarla a su nueva residencia. El hecho de que el viaje psicopompo se efectlue
con motivo del banquete funerario y de la ceremonia de "purificacion”, y no
inmediatamente después de la muerte, parece indicar que durante tres, siete o cuarenta
dias el alma del difunto habita ain en el cementerio, y que sdlo tras este plazo se supone
que se dirige definitivamente hacia los Infiernos™?. Sea como fuere, en ciertos pueblos
(como los Altaicos, los Goldes, los Yurak), el chaman lleva a los muertos hasta el mas alla
cuando termina el banquete funerario y mientras que en otros (Tunguses) solo es llamado
a asumir este papel de psicopompo cuando el muerto, pasado ya el término habitual,
continla apareciéndose en el mundo de los vivos. Si se tiene en cuenta que en otros
pueblos, donde se practica una especie de chamanismo (por ejemplo, entre los Lolo), el
chaman ha de llevar a todos los muertos, sin distincion, hasta su residencia, puede
llegarse a la conclusion de que, originariamente, esta situacion era la que privaba en el
Asia septentrional, y que determinadas innovaciones (como la de los Tunguses) son
tardias.

He aqui como describe Radlov la sesion organizada para conducir el alma de una mujer
muerta cuarenta dias antes. La ceremonia se efectla de noche. El chaman empieza por
dar una vuelta alrededor de la yurte, tocando el tamboril; después entra en la tienda v,
aproximandose al fuego, invoca a la difunta. De pronto cambia la voz del chaman:
comienza a hablar con un tono agudo en voix de téte, porque en realidad quien habla es
la muerta. Se queja de no conocer el camino, de tener miedo de alejarse de los suyos,
etc., pero acaba por aceptar que el chaman la guie, y entrambos parten hacia el
subterrdneo dominio. Cuando llegan, las almas de los muertos niegan al chaman la
entrada de la recién venida. Las suplicas no dan ningun resultado, y entonces se les
ofrece aguardiente; la sesion se anima poco a poco hasta hacerse grotesca, porque las
almas de los muertos, valiéndose de la voz del chaméan, comienzan a querellarse y a
cantar a coro; por ultimo, aceptan a la difunta. La segunda parte del ritual representa el
viaje de regreso; el chaman danza y grita hasta que rueda por el suelo; inconsciente.

Los Goldes usan dos ceremonias funerarias: el nimgan, que se verifica siete dias o
incluso mas (dos meses) después del 6bito, y el kazatauri, la gran ceremonia que se
efectla algun tiempo mas tarde que la primera y que termina con la conduccién del alma
a los Infiernos. Durante el nimgan el chaméan entra con su tambor en la casa del muerto,
busca su alma, la captura y la hace entrar en una especie de almohadon (fanja), Sigue el
banqguete, en el que participan todos los parientes y los amigos del difunto presente en el
fanja; el chaman ofrece aguardiente al muerto. El kazatauri principia de igual manera. El
chaman se pone su habito, coge el tambor y parte en busca del alma en torno de la yurte.
Durante todo este tiempo danza y cuenta lo dificil que es el camino que lleva a los
Infiernos. Por ultimo, se hace con el alma y la lleva a su casa, una vez alli la obliga a
meterse en el almohadén (fanja). ElI banquete se prolonga mucho, de noche, y los
manjares que sobran los arroja al fuego el chaman. Las mujeres traen un lecho a la yurte,
el chaman pone el fanja en el lecho, lo cubre con una manta, y le dice al muerto que
duerma. El mismo se tiende en la yurte y se duerme.

Al siguiente dia vuelve a ponerse su habito y despierta al muerto al son de su tambor.
Sigue un nuevo banquete vy, llegada la noche —porque la ceremonia puede durar muchos

12 Sin embargo, debe tenerse en cuenta que para la mayoria de los pueblos turco-tataros y siberianos, el
hombre tiene tres almas, de las cuales por lo menos una permanece siempre en el sepulcro.



dias—, el chaman mete de nuevo el fanja en el lecho y lo cubre con una manta. A la
postre, una mafiana el chaman da principio a su canto y dirigiéndose al muerto le
aconseja que coma bien, pero que beba poco, porque el viaje al Infierno es sumamente
dificil para un hombre ebrio. A la puesta de sol se hacen los preparativos para la partida.
El chaméan canta, baila y se embadurna el rostro con hollin. Invoca a los espiritus
auxiliares y les suplica que los guien, a él y al difunto, en el mas alla. Abandona algunos
instantes la yurte y sube a un arbol con peldafios que se colocé previamente alli, y desde
donde ve el camino del Infierno. (Acaba, en efecto, de escalar el Arbol del Mundo, esta en
la cima del globo). En esta ocasion distingue con igual nitidez otras cosas: hieve
abundante, muchisima caza, pesca Optima, etcétera.

Al volver a la yurte pide que vengan en su ayuda dos poderosos espiritus protectores:
butchu, especie de monstruo con un solo pie y de apariencia humana, con plumas, y
koori, ave de cuello largo. (Hay también figurillas de madera de estos seres miticos. El
chaman los lleva consigo durante el descenso a los Infiernos). El chaméan no podria volver
de las regiones infernales sin la ayuda de estos dos espiritus: la parte mas penosa del
viaje de regreso la hace montando sobre la koori.

Después de haber practicado su oficio hasta quedar extenuado, el chaman se sienta,
vueltos los ojos hacia el Oeste, en una tabla que representa un trineo siberiano. Ponen
cerca de él el almohadén (fanja), en el cual esta incorporada el alma del muerto, y una
cesta con vituallas. EI chaman pide a los espiritus que enganchen los perros al trineo y
solicita también un "lacayo" para que lo acompafie en el viaje. Y, algunos momentos
después, parte hacia el mundo de los muertos.

Los cantos que entona y las palabras que cambia con el "lacayo" permiten seguir su
itinerario. Al principio el camino es facil, pero las dificultades se multiplican conforme se
acercan al dominio de los muertos. Un gran rio obstruye la ruta y es necesario ser buen
chaman para conseguir pasar con todo a la otra orilla. Algun tiempo después se advierten
sefales de actividad humana: huellas de pasos, cenizas, pedazos de madera: es que ya
no estd muy lejos la aldea de los muertos. Efectivamente, se oye a los perros que ladran a
poca distancia, se distingue el humo de las yurtes, se encuentran los primeros renos. Ya
han llegado a los Infiernos. Inmediatamente los muertos se retinen y preguntan al chaman
su nombre y el del recién llegado. El chamén se guarda mucho de decir su verdadero
nombre; busca, entre la multitud de espiritus, a los parientes mas cercanos del alma que
conduce, para confiarsela. Se apresura luego a volver a la Tierra y, una vez llegado,
cuenta largamente lo que ha visto en el mundo de los muertos, y las impresiones del
difunto a quien acompafd. Trae a cada uno de los presentes los saludos de sus deudos
muertos e incluso les entrega unos regalitos de su parte. Al terminar la ceremonia, el
chaman arroja el almohadodn (fanja) al fuego. Y asi concluyen los deberes propiamente
dichos de los vivos respecto del difunto.

Una ceremonia semejante se lleva a cabo entre los Yurak de los bosques, en la Siberia
central, a una gran distancia de los Goldes. EI chaman busca el alma del muerto y la lleva
con €l a los Infiernos. El ritual se desarrolla en dos tiempos: durante el primer dia termina
el descenso al mundo de los muertos; en el segundo dia, el chaman regresa, solo, a la
Tierra. Los cantos que entona permiten seguir sus aventuras. Encuentra un rio lleno de
pedazos de madera; su espiritu-ave (jorra) le abre el camino a través de estos obstaculos
(que son, probablemente, viejos esquis desechados por los espiritus). Un segundo rio lo
llenan restos de viejos tambores chamanicos; un tercero es impracticable a causa de las
vértebras cervicales de los chamanes muertos acumuladas en él. Una vez que jorra le
deja expedito el camino, el chaman llega al Agua grande, mas alla de la cual se extiende
el mundo de las sombras. Los muertos siguen haciendo alli la misma vida que en la
Tierra: el rico sigue siendo rico, y el pobre sigue siendo pobre. Pero han vuelto a ser
magos y se preparan para volver a nacer en la Tierra. El chaman lleva al alma hasta
donde estan todos sus deudos. Cuando encuentra al padre del muerto, éste exclama:



"iToma, mi hijo estd aqui!"... El retorno del chaman se verifica por otro camino y es fértil
en aventuras. El relato de este viaje de regreso ocupa un dia entero. EI chaman
encuentra, uno tras otro, un lucio, un reno, una liebre, etc., los captura y trae a la Tierra
buena suerte para la caza*®.

Algunos de estos temas de descensos chaménicos a los Infiernos han pasado a la
literatura oral de los pueblos siberianos. Asi se cuentan las aventuras del héroe buriato
Mu-monto, que descendi6 a los Infiernos en lugar de su padre y, ya vuelto a la Tierra,
describe las torturas de los pecadores (Harva). Castrén ha recogido, entre los Tataros de
la estepa Sajan, la historia de Kubaiko, la valiente muchacha que descendi6 a los
Infiernos para recoger alli la cabeza de su hermano, decapitado por un monstruo.
Después de muchas aventuras, y luego de contemplar los distintos tormentos con que se
castigan los pecados, Kubaiko se encuentra ante el mismo Rey del Infierno, Irle Kan. Este
le permite llevarse la cabeza de su hermano si sale victoriosa de una prueba: sacar del
suelo un morueco de siete cuernos tan profundamente enterrado que soOlo se ven las
astas. Kubaiko lleva o término la proeza y vuelve al mundo de los vivos con la cabeza de
su hermano y el agua milagrosa que el dios le regal6 para resucitarlo.

Los Téataros poseen una considerable literatura sobre este terna, pero se trata
especialmente de ciclos heroicos en que el personaje principal, entre otras muchas
pruebas, debe también descender a los Infiernos. Tales descendimientos no son siempre
de estructura chamanica, esto es, fundados en el poder que tiene el chaman para
introducirse impunemente entre las almas de les muertos, de buscar en los Infiernos el
alma del enfermo o de acompafiar a la region infernal a un difunto. Los héroes tataros
tienen que triunfar en determinadas pruebas que, como acabamos de ver a propdsito de
Kubaiko, constituyen un esquema de iniciacion heroica, apelando a la audacia, al valor y a
la fuerza del personaje. Empero, en la leyenda de Kubaiko ciertos elementos son
chamanicos: la muchacha desciende a los Infiernos para recoger la cabeza de su
hermano™*, esto es su "alma", exactamente como el chaméan recobra en las regiones
infernales el alma del enfermo, asiste a las torturas, que describe, y que, aunque influidas
por ideas del Asia meridional o del Cercano Oriente antiguo, se refieren, en cierto modo, a
determinadas descripciones de la topografia infernal que los chamanes fueron los
primeros en procurarselas a los mortales. Como ya tendremos ocasion de ver con mayor
claridad méas adelante, muchos de los mas ilustres viajes a los Infiernos, emprendidos con
el propésito de conocer el destino de los hombres después de la muerte, son de
estructura chamanica, en el sentido de que utilizan la técnica extatica de los chamanes.

Capitulo VII

EL CHAMANISMO EN EL ASIA CENTRAL Y SEPTENTRIONAL

[I. CURACIONES MAGICAS. EL CHAMAN PSICOPOMPO

La principal funcién del chaman del Asia central y septentrional es la curacion magica. El

conjunto de esta area presenta muchas concepciones acerca de la causa de la
enfermedad, pero la del "rapto del alma”, es, con mucho, la predominante. Se atribuye

3 | os Yurak piensan que después de la muerte algunos humanos suben al Cielo, pero su nimero es muy
reducido, limitandose a los que han sido piadosos y puros durante su vida terrestre. La ascension celeste
post-mortem aparece también en los cuentos: un viejo, Vyriirje Seerradeetta, anuncia a sus dos jovenes
esposas que el dios (Num) lo llama y que al dia siguiente bajara del Cielo un alambre por el que trepara
hasta la morada de Dios.

4 El mismo "motivo de Orfeo" entre los Manches, los Polinesios y los indios de América del Norte.



entonces la enfermedad al extravio o al vuelo del alma, y el tratamiento se reduce, en
suma, a buscarla, a capturarla y a reintegrarla al cuerpo del enfermo. En algunas regiones
de Asia la causa del mal puede ser la introduccion de un objeto méagico en el cuerpo del
enfermo o su "posesion” por los malos espiritus; en este caso, la curacidon consiste en
extraer el objeto nocivo o en expulsar a los demonios. A veces la enfermedad tiene una
doble causa: el vuelo del alma, agravado por una "posesion” por los malos espiritus, y la
cura chamanica exige tanto la busca del alma como la expulsion de los demonios.

Evidentemente, todo esto se complica a causa de la multiplicidad de las almas. Como
otros muchos pueblos "primitivos" —especialmente los Indonesios—, los pueblos nor-
asiaticos estiman que el hombre puede tener hasta tres —o incluso hasta siete— almas.
Tras la muerte, una de ellas permanece en la tumba, otra baja al Reino de las Sombras y
la tercera sube al Cielo. Pero esta concepcion, atestiguada, por ejemplo, entre los
Chukchi y los Yucagires, es solo una de las muchas ideas referentes a la suerte de las
tres almas después del 6bito. Para otros pueblos, tras la muerte, un alma, por lo menos,
desaparece o es devorada por los demonios, etc.'® En caso de estas Ultimas
concepciones, es esta alma —que, al morir el hombre, es devorada por los malos espiritus
o desciende al pais de los muertos— la que en el transcurso de la existencia provoca, con
su huida, las enfermedades.

Solo el chaman puede emprender semejante cura. Porque solamente él "ve" los espiritus
y sabe como exorcizarlos; Unicamente él puede advertir la fuga del alma y es capaz, de
alcanzarla, en éxtasis, y devolverla a su cuerpo. Muchas veces la curacion exige
determinados sacrificios, y es siempre el chaman el que decide acerca de su necesidad y
de su forma, la recuperacion de la salud fisica depende directamente de una restauracion
del equilibrio de las fuerzas espirituales; porque acontece con frecuencia que la
enfermedad es debida a un descuido 0 a una omision respecto de los poderes infernales
gue son también parte de lo sagrado. Todo cuanto se refiere al alma y a su destino, aqui
abajo y en el mas alla, constituye la jurisdiccion exclusiva del chaméan. Por sus propias
experiencias pre-iniciaticas € iniciaticas, conoce el drama del alma humana, su
inestabilidad, su inseguridad, conoce, ademas, las fuerzas que la amenazan y las
regiones a las que puede ser llevada. Si la curacion chamanica exige el éxtasis es
justamente porque la enfermedad se concibe como una alteracion o una enajenacion del
alma.

Mas adelante se describiran algunas sesiones de curacion, sin pretender agotar la
abundante documentacion reunida y publicada hasta el dia. Para aliviar la monotonia del
relato (porque, en el fondo, casi todas las descripciones se parecen), nos hemos tomado
la libertad de agrupar los materiales sin tener siempre en cuenta la continuidad geogréfica
o cultural.

Llamamiento y busca del alma: Téataros, Buriatos y Kirghizes

He aqui como el chaman teleute llama al alma del nifio enfermo: "jVuelve a tu patria!...
iA la yurte, junto al fuego que brilla!... jVuelve al lado de tu padre, al lado de tu madre!..."
(Harva). El llamamiento al alma constituye en ciertos pueblos un periodo de la curacion
chamanica. Solamente si el alma del enfermo se niega a volver o es incapaz de
reintegrarse a su cuerpo, el chaman procede a su busca y acaba por descender al Reino
de los Muertos para traerla. Los Buriatos, por ejemplo, conocen tanto la invocaciéon al
alma como su busca por el chaman.

15 Acerca de las tres almas de los Buriatos, véase Sandschejew; la primera reside en los huesos, la
segunda —que reside probablemente en la sangre— puede salir del cuerpo y circular bajo la forma de una
avispa o de una abeja; la tercera, en todo semejante al hombre, es una especie de fantasma. Cuando llega
la muerte, la primera alma permanece en el esqueleto, la segunda es devorada por los espiritus y la tercera
se aparece a los hombres en forma de fantasma. Sobre las siete almas de los Ket, ver Shimkin.



Entre los Buriatos de la region Alarsk, el chaman se sienta en una alfombrita cerca del
enfermo, rodeado de muchos objetos, entre los cuales hay una flecha, de cuya punta sale
un hilo de seda roja que lleva hasta un alamo situado en el exterior de la yurte, en el patio.
Se supone que por este hilo el alma del enfermo volvera a su cuerpo; por esta razon la
entrada de la yurte permanece abierta. Cerca del &rbol, alguien sujeta un caballo: los
Buriatos creen que el caballo es el primero que percibe el retorno del alma y lo manifiesta
poniéndose a temblar. Sobre una mesa de la yurte se ponen pasteles, tarasun,
aguardiente y tabaco, Si el enfermo es viejo, se invita sobre todo a los viejos para que
asistan a la sesion; si es adulto, se convida a hombres hechos y derechos, y a nifios
cuando se trata de un niflo. EI chaman comienza por invocar al alma: "Tu padre es A, tu
madre es B, tu nombre es C. jDénde estas?. ¢Ddénde has ido?... La yurte esta triste, etc."
Los asistentes derraman muchas lagrimas. ElI chaman se extiende largamente acerca del
dolor de la familia y de la tristeza de la casa. "Tus hijos se preguntan: ¢Donde estés,
padre nuestro? Escuchalos y ten piedad de ellos; jvuelve!... Tus caballos se preguntan:
¢,Donde estas, nuestramo? jVuelve junto a nosotros!", etcétera.

Por lo comun, todo esto no es mas que una primera ceremonia. Si no da resultado, el
chaman renueva sus esfuerzos en otro sentido. Segun los informes de Potanin, el chaman
buriato acude a una sesién preliminar para cerciorarse de si el enfermo ha extraviado su
alma o si le ha sido arrebatada y se encuentra cautiva en la prision de Erlik. EI chaméan
comienza a buscar al alma, y si la encuentra cerca de la aldea, la reintegracion es facil.
En caso contrario, la busca en los bosques, en las estepas e incluso en el fondo del mar.
Si no la halla en ninguna parte, es sefal de que el alma yace prisionera de Erlik y no hay
mas remedio que recurrir a sacrificios dispendiosos. Erlik pide algunas veces otra alma a
cambio de la que él tiene prisionera y entonces es precisé encontrar una disponible. Con
el consentimiento del enfermo el chaméan decide quién sera la victima. Durante el suefio
de ésta el chaman se acerca, transformado en aguila y, arrancandole el alma, desciende
con ella al Reino de los Muertos y se la presenta a Erlik, que le permite llevarse la del
enfermo. La victima muere poco tiempo después y el enfermo se restablece. Pero se trata
Unicamente de una tregua, porque él también morira tres, siete 0 nueve afios después.

Entre los Tataros de Abakan la sesion dura hasta cinco y seis horas y trae aparejado,
entre otros elementos, el viaje extatico del chaman por remotas regiones. Pero este viaje
es mas bien figurativo: después de haber practicado largamente el chamanismo y
suplicado al dios por la salud del paciente, el kam abandona la yurte. Ya de vuelta,
enciende la pipa y cuenta que ha ido hasta la China, que ha pasado montafias y mares,
para buscar el remedio necesario para la cura. Aqui estamos en presencia de un tipo
hibrido de sesion chaménica, en que la busqueda del alma perdida del enfermo se
transforma en un seudo-viaje extatico cuyo fin es la busca de unos remedios. EI mismo
procedimiento se halla en el extremo nor-oriental de la Siberia, entre los Chukchi, donde
el chaman simula un trance de un cuarto de hora, durante el cual se supone que viaja
extaticamente para pedir consejo a los espiritus (Bogoras: The Chukchee). El recurrir al
suefio ritual para entrar en comunicacion con los espiritus y curar una enfermedad se
encuentra también entre los pueblos ugrios. Pero entre los Chukchi se trata méas bien de
una decadencia reciente de la técnica chaméanica. Como veremos en seguida, los "viejos
chamanes" emprendian antafio verdaderos viajes extaticos en busca del alma.

El procedimiento del bagc¢a kazak-kirghiz es un método hibrido en que la curacion
chamanica esta ya transformada en ceremonia de exorcismo. La sesién empieza por la
invocacion a Ala y a los santos musulmanes, y prosigue con un llamamiento a los djins y
amenazas a los malos espiritus. El bagca no deja de cantar. En un momento dado, los
espiritus toman posesion de él y durante este trance el bagc¢a "empieza a caminar, con
los pies descalzos sobre un hierro enrojecido al fuego" y se mete, varias veces, una
mecha encendida en la boca. Toca con la lengua el hierro al rojo y "con su cuchillo,
tajante como una navaja de afeitar, se da varios golpes en la cara sin que ninguna sefial



aparezca en ella". Tras estas proezas chamanicas, invoca de nuevo a Ala: "jOh Dios,
dadnos la dicha! jOh, dignaos contemplar mis lagrimas! jSolicito vuestra ayuda!, etc." La
invocacion al dios supremo no es incompatible con la cura chamanica y la encontramos,
efectivamente, en ciertos pueblos de la Siberia del extremo noreste. Pero entre los Kazak-
Kirghizes, se procede ante todas las cosas a la expulsion de los malos espiritus que han
tomado posesion del enfermo: para conseguirlo, el baqca se pone en estado chamanico:
esto en, obtiene la insensibilidad al fuego y a las cuchilladas; en otras palabras, se
apropia la condicion del "espiritu™: como tal, tiene el poder de asustar y de expulsar a los
demonios de la enfermedad.

La sesién chaménica entre los Ugrios y los Lapones

Cuando es llamado para proceder a una cura, el chaman tremyugan comienza a tocar
el tambor y la guitarra hasta que cae en éxtasis. Tras abandonar el cuerpo, su alma entra
en los Infiernos y se pone a buscar el alma del enfermo. Obtiene de los muertos el
permiso de volverla a llevar a la Tierra con la condicion de hacerles el don de una camisa
o de otros objetos; pero a veces se ve obligado a adoptar medios mas violentos. Cuando
despierta de su éxtasis, el chaman tiene encerrada en un pufio el alma del enfermo; y la
reintegra al cuerpo metiéndosela por el oido™*®.

Entre los chamanes ostiacos de Irtysch ta técnica es muy distinta. Llamado a una casa,
el chaman procede a efectuar sahumerios y dedica una tela a Sanke, el Ser Celeste
Supremo (el sentido originario de sénke era "luminoso, brillante; luz": Karjalainen).
Después de ayunar todo el dia, se da un bafio por la tarde, come tres o siete setas y se
duerme. Se despierta bruscamente algunas horas mas tarde y, temblando de pies a
cabeza, comunica lo que los Espiritus le han revelado por medio de su "mensajero”: el
espiritu al cual es necesario sacrificar, el hombre que ha puesto en peligro el buen éxito
de la caza, etc. El chaman vuelve a caer en seguida en un suefio profundo, y a la mafana
siguiente se hacen los sacrificios exigidos™*’.

El éxtasis que se obtiene mediante la intoxicacién por la ingestion de setas es conocido
en toda la Siberia. En otras regiones su equivalente es el que provocan los narcéticos o el
tabaco, y volveremos a hablar acerca del problema de los valores misticos de los toxicos.
Entre tanto sefialemos algunas anomalias en el rito que acabamos de describir: se ofrece
una tela al Ser Supremo, pero se comunica uno con los Espiritus y es a ellos a los que se
ofrecen sacrificios; el éxtasis propiamente chaméanico se obtiene por intoxicacion
(comiendo setas), medio que permite también a las mujeres chamanas caer en trances
analogos, con la diferencia de que ellas se dirigen directamente a Sénke, el dios celeste.
Estas contradicciones descubren cierto hibridismo en la ideologia subyacente de las
técnicas del éxtasis. Como ya ha observado Karjalainen, este tipo de chamanismo ugrio
parece reciente y postizo.

Entre los Ostiacos-Vasyugan, la técnica chaméanica es mucho mas complicada. Si el
alma del enfermo ha sido arrebatada por un muerto, el chaman envia en su busca a uno
de sus espiritus auxiliares. Este adopta el aspecto de un difunto y desciende a los
Infiernos. Alli, frente al raptor, hace salir subitamente de su seno un espiritu con
apariencia de 0so: el muerto se asusta y deja que se escape el alma del enfermo de su
boca o de su pufio, El espiritu auxiliar la atrapa y se la lleva hasta su jefe en la Tierra.

1% Se recurre a los mismos medios para conseguir el éxtasis (tambor, guitarra) cuando se practica el
chamanismo antes de la caza o para garantizar los sacrificios que desean los dioses.

7 Se encuentra una costumbre semejante entre los Tsingala (Ostiacos): se ofrecen sacrificios a Sénke, el
chaman come tres setas y cae en trance. Las mujeres-chamanas utilizan métodos parecidos; intoxicandose
con setas llegan al éxtasis, visitan a Sanke y revelan entonces en sus cantos lo que acaba de comunicarles
el propio Ser Supremo.



Durante todo este tiempo el chaman toca la guitarra y narra las aventuras de su
mensajero. Si el alma del enfermo ha sido raptada por un mal-espiritu, es el propio
chaman quien se ve obligado a emprender el viaje de liberacion, cosa que es mucho mas
dificil. También entre los Vasyugan se practica el chamanismo de la manera siguiente: el
chaméan se sienta en el rincon mas oscuro de la casa y empieza a tocar la guitarra.
Sostiene en la mano derecha una especie de cuchara que sirve también como medio de
adivinacion. Invoca en seguida a sus espiritus auxiliares, que son siete. Dispone de un
poderoso mensajero, la "Mujer-rigurosa-con-el-palo”, a quien envia, volando, para que
convoque a sus auxiliares. Estos se presentan, uno tras otro, y el chaman empieza a
contar sus viajes por medio de canticos. "De las regiones celestes de May-junk-kan, me
envian las jovencitas de May-junk-ké&n; percibo su llegada de las seis regiones de la
Tierra, percibo como la Bestia-peluda-de-la-Gran-Tierra (el Oso) viene de la primera
region subterrdnea y llega al agua de la segunda region". (En este momento empieza a
mover la cuchara). Del mismo modo describe la llegada de los espiritus de la segunda y
de la tercera regiones subterraneas, y asi en adelante hasta llegar a la sexta y cada
nuevo arribo se anuncia por medio de la cuchara. Después se presentan los espiritus de
las diferentes regiones celestes. Se les evoca, uno por uno, desde todos los rumbos: "De
la region celeste de los Renos-Samoyedos, de la region celeste de los pueblos del Norte,
de la ciudad de los principes de los espiritus de los Samoyedos con sus esposas, etc."
Sigue un dialogo entre todos estos espiritus —que hablan por boca del chaman- vy el
chaman. Esta operacién se prolonga durante toda una tarde.

La segunda tarde se efectla el viaje extatico del chaman, que va acompafiado por sus
espiritus auxiliares. La audiencia es abundantemente informada de las peripecias de esta
dificil y peligrosa expedicion: recuerda en todos sus detalles el viaje que emprende el
chaméan para conducir al Cielo el alma del caballo sacrificado. No se trata de una
"posesion” del chaman por sus espiritus auxiliares. Como advierte Karjalainen, estos
ultimos murmuran al oido del chaman exactamente igual que las "aves" inspiran a los
bardos épicos. "El soplo de los Espiritus llega al mago", dicen los Ostiacos
septentrionales: su soplo "toca" al chaman, afirman los Vogules.

Entre los Ugrios, el éxtasis chaméanico es, mas que un trance, un "estado de
inspiracion”; el chaman ve y oye a los espiritus; esta "fuera de si", porque viaja en éxtasis
por regiones remotas, pero no inconsciente. Es un visionario y un inspirado. La
experiencia fundamental es, sin embargo, una experiencia extéatica y el principal medio de
obtenerla sigue siendo, como en otras muchas regiones, la musica magico-religiosa. La
intoxicacion por medio de las setas, produce también el contacto con los espiritus, aunque
de una manera pasiva y brutal. Pero, como hemos advertido ya, esta técnica chamanica
parece ser tardia y postiza. La intoxicacion reproduce de una manera mecanica y
subversiva el "éxtasis", la "salida de uno mismo": Trata de imitar un modelo anterior y que
pertenece a un plano muy distinto.

Entre los Ostiacos del Yenisei, la curaciébn exige dos viajes extaticos: el primero
constituye mas bien una rapida exploracion, y es en el curso del segundo, que conduce al
trance, cuando el chaman entra profundamente en el mas alla. La sesién comienza, como
de costumbre, por la invocacion de los espiritus metidos en el tambor uno tras otro. El
chaman canta y baila durante todo este tiempo. Cuando los espiritus han llegado,
principia a saltar en el aire: esto quiere decir que ha abandonado la Tierra y se eleva
hacia las nubes. En un momento determinado, grita: "jEstoy muy arriba y distingo el
Yenisei a una distancia de cien verstas!" Haciendo camino, encuentra a otros espiritus, y
narra a la concurrencia todo cuanto ve. Luego, dirigiéndose al espiritu auxiliar que lo lleva
por los aires, exclama: "jOh, mosquita mia, llévame aun mas alto; quiero ver todavia mas
lejos!..." Poco tiempo después, el chaman, rodeado de sus espiritus, vuelve a la yurte.
Verosimilmente no ha encontrado el alma del enfermo, o la ha visto muy lejos, en la
region de los muertos, para alcanzarla, vuelve a danzar hasta conseguir el trance:



siempre conducido por los espiritus, abandona entonces su cuerpo y penetra en el mas
allaq, de donde vuelve finalmente con el alma del enfermo.

En lo que atafie al chamanismo lap6on, nos limitaremos a mencionarlo porque ha
desaparecido desde el siglo XVIII y, por afiadidura, las influencias de la mitologia
escandinava y del cristianismo que se descubren en las tradiciones religiosas laponas nos
obligan a situar su estudio dentro de la historia religiosa de Europa. .Segun los autores del
siglo XVII, confirmados por el folklore, los chamanes lapones practicaban su sesion
totalmente desnudos, como muchos otros pueblos articos, y realizaban verdaderos
trances catalépticos durante los cuales se suponia que su alma descendia a los Infiernos
para acompafar a los difuntos o a buscar las almas de los enfermos. Este descendimiento
al Pais de las Sombras comenzaba por un viaje extatico hacia una montafa, igual que
entre los Altaicos; como se sabe, la montafia simboliza el eje césmico y se halla por lo
tanto en el "Centro del Mundo". Los magos lapones de nuestros dias recuerdan aun los
milagros de sus antepasados, que podian volar por el aire, etc. La sesion abarcaba cantos
e invocaciones a los espiritus; el tambor —en el que se han advertido dibujos muy
semejantes a los de los tambores altaicos— desempefiaba un importante papel en la
realizacion del trance. Se ha tratado de explicar la seidhr escandinava como un préstamo
del chamanismo lapon. Pero, como ya tendremos ocasion de ver, la region de los
antiguos Germanos conservaba bastantes elementos que se podrian considerar como

chamanicos para que sea necesario hacer intervenir las influencias de la magia lapona™*®.

Sesiones entre los Ostiacos, los Yurak y los Samoyedos

En los cantos rituales de los chamanes ostiacos y yurak-samoyedos, recogidos por
Tretjakov durante las sesiones de curacion, se narra largamente el viaje extéatico
emprendido en beneficio del paciente. Pero estos cantos han adquirido ya una relativa
autonomia en relacién con la cura propiamente dicha: el chaman exalta sus propias
aventuras en el mas alto de los cielos y en el mas all4, y parece que la busqueda del alma
del enfermo —el primer motivo de semejante viaje extatico- ha pasado a un lugar
secundario e incluso se ha olvidado Porque el objeto del chaman concierne mas bien a
sus propias experiencias extéticas, y no es dificil el reconocer en tales hazafas la
repeticion de un modelo ejemplar: especialmente el del viaje iniciatico del chaman a los
Infiernos y su ascension al Cielo.

En efecto, cuenta como se eleva al Cielo con la ayuda de una cuerda especialmente
bajada para él y como empuja y aparta las estrellas que obstruyen su camino. El chaman

18 E] chamanismo hiingaro habia despertado el interés del psicoanalista y etnélogo Géza Réheim quien,
dos afios antes de morir, publicé su Hungarian Shamanism; este mismo problema es también abordado en
su obra péstuma Hungarian and Vogul Mythology. R6heim considera que es evidente el origen asiatico del
chamanismo magiar. Curiosamente, se encuentran sus paralelos mas marcados entre los Samoyedos, los
Mongoloides (Buriatos), las tribus turcas orientales y los Lapones, y no entre los Ugrianos (Vogules y
Ostiacos), primos germanicos de los Magiares. Como buen psicoanalista, Réheim no pudo resistir la
tentacion de explicar el vuelo y la ascensién chamanica de una manera freudiana: "...un suefio de vuelo es
un suefio de ereccion [es decir que] en estos suefios el cuerpo representa al pene. Nuestra conclusion
hipotética seria que el suefio de vuelo es el elemento central del chamanismo (las cursivas son de R6heim).

Réheim sostiene que "no hay ninguna prueba directa de que el taltos (o sea el chamén hingaro) caiga en
trance". Esta afirmacion directamente rebatida por Diészegi que demuestra hasta qué punto el taltos
hangaro difiere de las figuras, aparentemente semejantes, que se encuentran en los paises cercanos a
Hungria, o sea, del solomonar rumano, del planetnik polaco y del garabancias de los servios y de los
croatas. Solo el taltos efectla la experiencia de una especie de "enfermedad chamanica" del "largo suefio (o
sea de una muerte ritual), o del "desmembramiento iniciatico"; sélo el taltos pasa una iniciacion, posee un
traje particular, un tambor y entra en éxtasis. Como todos estos elementos se encuentran también entre los
pueblos turcos, ugro-fineses y siberianos el autor concluye que el chamanismo representa un elemento
magico-religioso que pertenece a la cultura original de los Magiares. Los hingaros llevaron con ellos el
chamanismo cuando vinieron de Asia al territorio que ocupan actualmente. (En un estudio sobre el éxtasis
del chaman hdngaro Janos Balazs insiste sobre la experiencia del "calor magico".



se pasea en una barca por el Cielo y desciende en seguida a la Tierra a lo largo de un rio,
con tal rapidez que parece que el viento lo atraviesa. Con la ayuda de los demonios
alados entra bajo la Tierra: alli hace tanto frio que pide una capa al espiritu de las
tinieblas, Ama, o al espiritu de su madre. (Al llegar a éste punto de su narracion, alguno
de los asistentes le echa una capa sobre los hombros). Por dltimo, el chaméan vuelve a la
Tierra y habla con cada uno de los presentes acerca de su porvenir, a la vez que declara
al enfermo que el demonio causante de su mal ha sido alejado.

Como se ve, no se trata de un éxtasis chamanico, con una ascension y un
descendimiento concretos, sino de un relato lleno de recuerdos mitologicos y que tiene
como punto de partida una experiencia que precede sensiblemente al momento de la
cura. Los chamanes tazowsky, ostiacos y yurak hablan de su maravilloso vuelo a través
de las rosas recién florecidas: suben tan alto en el Cielo que ven la tundra a una distancia
de siete verstas: lejisimos distinguen el lugar en que sus maestros hicieron antafio sus
tambores. (En efecto, ven el "Centro del Mundo"). Llegan por dltimo al Cielo y, tras un
sinnumero de aventuras, penetran en una cabafia de hierro donde se duermen rodeados
de nubes puarpuras. Para descender a la Tierra se valen de un rio. Y el canto termina con
un himno de adoracion a todas las divinidades, comenzando por el Dios del Cielo.

Muchas veces el viaje extatico se realiza por medio de una vision: el chaman distingue a
sus espiritus auxiliares, con la apariencia de un reno, penetrar en los otros mundos, y
canta sus aventuras. Los espiritus auxiliares desempefian entre los chamanes
samoyedos una funcién mas "religiosa" que en los demas pueblos siberianos. Antes de
emprender una curacion, el chaman se relaciona con sus espiritus para informarse acerca
de la causa de la enfermedad: si ha sido enviada por Num, el dios supremo, el chaman se
niega a tratarla. Y son entonces sus espiritus los que suben al Cielo a pedir a Num que
los ayude. Esto no quiere decir que todos los chamanes samoyedos son "buenos";
aunque desconozcan la distincion entre chamanes "blancos" y "negros”, se sabe que
algunos practican también la magia negra y el mal (Mikhailowski).

Las descripciones de las sesiones samoyedas de que disponemos dejan la impresion de
qgue el viaje extético es, ya "cantado", ya ejecutado en nombre del chaman por sus
espiritus auxiliares. En ocasiones, basta al chaman el dialogo con sus espiritus para
conocer la "voluntad de los dioses". Testimonio de esto es la sesion a la que asistio
Castrén entre los Samoyedos de Tomsk y que ha descrito del siguiente modo: la
asistencia se agrupa en torno del chamén, evitando acercarse a la puerta que éste
contempla fijamente. Tiene en su mano izquierda un palo en cuya extremidad se
distinguen unas figurillas y unos signos misteriosos. En la mano derecha sostiene dos
flechas con la punta vuelta hacia arriba: cada una de estas flechas tiene una campanilla
en la punta. La sesién empieza con un canto que el chaman entona solo acompafiandose
con las dos flechas con campanillas que hace chocar ritmicamente con el palo. Es la
evocacion de los espiritus. Cuando estos llegan, el chamén se levanta y empieza a bailar,
con unos movimientos tan dificiles como ingeniosos, pero continla su canto y sigue
golpeando el palo. Al cantar reproduce el dialogo con los espiritus, y de la intensidad del
canto depende el interés dramatico de la conversacion. Cuando el canto llega a su
paroxismo, la asistencia comienza a cantar a coro. Luego de haber recibido de sus
espiritus la contestacion a todas sus preguntas, el chaman se detiene y comunica a los
presentes la voluntad de los dioses.

Hay, desde luego, grandes chamanes que emprenden, en trance, el viaje extatico en
busca del alma del enfermo: sirva de testimonio el chaman yurak-samoyedo Ganjkka,
observado por Lehtisalo. Pero, al margen de tales maestros, se halla una proporcion
considerable de "visionarios" que reciben en suefios las instrucciones de los dioses y de
los espiritus, o que acuden a la intoxicacién por medio de las setas para aprender, por
ejemplo, una nueva manera de curar. En todo caso, se tiene la impresion clarisima de que
los verdaderos trances chamanicos son muy raros, y de que la mayoria de las sesiones



exigen solamente un viaje extatico emprendido por los espiritus o el relato fabuloso de
unas aventuras cuyo prototipo mitologico conocemos ya.

Los chamanes samoyedos practican también la adivinacion por medio de una vara,
marcada con ciertos signos, que se arroja al aire; se lee el porvenir segun la posicion de
la vara al caer en tierra. También exhiben proezas especificamente chaménicas: se dejan
atar, invocan a los espiritus (cuyas distintas voces de animal se oyen en seguida en la
yurte) y, al fin de la sesion, se les encuentra libres de sus cuerdas. Se cortan con cuchillos
y se golpean brutalmente la cabeza, etc. (Mikhailowski). Se hallaran continuamente, a
proposito de los chamanes de otros pueblos siberianos e incluso de pueblos no asiaticos;
los mismos hechos relacionados, en cierto modo, con el faquirismo. Todo esto no es para
el chaman un simple juego jactancioso o una busca de prestigio. Los "milagros" tienen
una afinidad organica con la sesion chamanica: se trata, en efecto, de conseguir un nuevo
estado que se define por la abolicion de la condicion profana ElI chaman justifica la
autenticidad de su experiencia por los "milagros"”, que ésta hace posibles.

Chamanismo entre los Yakutes y los Dolganes

Entre los Yakutes y los Dolganes la sesién chamanica consta generalmente de cuatro
periodos: 1°) la evocacion de los espiritus auxiliares; 2°) el descubrimiento de la causa del
mal, casi siempre un espiritu malo que ha robado el alma del enfermo o que se ha metido
en su cuerpo; 3°) la expulsién del mal espiritu por medio de amenazas, ruidos, etc. Y, 4°)
la ascension del chaman al Cielo. "El problema de mas dificil solucién es descubrir las
causas de la enfermedad, conocer el espiritu que atormenta al paciente, determinar su
origen, su situacién jerarquica, su poder. La ceremonia comprende, pues, siempre dos
partes: primeramente se llama a los espiritus protectores, se invoca su ayuda para
conocer las causas del mal, y después viene la lucha contra el espiritu enemigo o contra
el Uor." Después sigue, obligatoriamente, el viaje al Cielo. La lucha con los malos
espiritus es peligrosa, y, a la larga, extenda al chaman. "Todos nosotros estamos
destinados a caer en poder de los espiritus —decia el chaman Tusplt a Shieroszesvski-;
los espiritus nos detestan, porque defendemos a los hombres...". En efecto, con
frecuencia el chaman se ve obligado, para extraer los malos espiritus del cuerpo del
enfermo, a incorporarselos €l mismo, se debate y sufre, al incorporarselos mas que el
mismo paciente (Harva).

Veamos la descripcion clasica dada por Shieroszewski de una sesion entre los Yakutes.
Se efectla por la tarde, en la yurte, y los vecinos son convidados a tomar parte en ella.
"Algunas veces el duefio de la casa hace dos nudos corredizos con unas sélidas correas:
el chaman se los pone en los hombros y otras personas sujetan los extremos para
retenerlo en el caso de que los espiritus trataran de llevarselo"**°. El chaman contempla
fijamente el fuego del hogar: bosteza, emite hipos espasmddicos y es sacudido a
intervalos por temblores nerviosos. Se pone su indumento chamanico y empieza a fumar.
Toca muy suavemente el tambor. Algun tiempo después su rostro palidece, la cabeza le
cae sobre el pecho, y sus ojos casi se cierran Se coloca en medio de la yurte una piel de
yegua blanca. ElI chaman bebe agua fresca y hace genuflexiones a los cuatro puntos
cardinales, escupiendo el agua a derecha e izquierda. El silencio reina en la yurte. El
ayudante del chaman arroja algunos pelos de caballo al fuego, y lo cubre después
completamente de ceniza. Entonces la oscuridad se hace completa El chaman se sienta
en la piel de la yegua y suefia vuelto hacia el Sur. Todos retienen el aliento.

9 Esta costumbre se encuentra entre varios pueblos siberianos y A&rticos, aunque con significados
diferentes: a veces atan al chaméan para que no se escape volando: y, al contrario, entre los Samoyedos y
los Esquimales se deja atar para hacer alarde de sus facultades magicas, pues en el curso de la sesion
acaba siempre por desatarse, "con ayuda de los espiritus".



"De pronto resuena, no se sabe donde, un grito agudo, alternativo, penetrante como el
rechinar del acero, y todo vuelve a quedar en silencio. Luego se oye de nuevo un grito:
unas veces arriba, otras abajo, otras delante, otras detras del chaméan, se oyen ruidos
misteriosos: bostezos nerviosos, terribles, hipos histéricos: se creeria oir el lamento
quejumbroso del avefria, mezclado con el graznido de un halcon que interrumpe el silbo
de la chocha: es el chaman que grita de ese modo variando las entonaciones de su voz".

De pronto se detiene, reina nuevamente el silencio, salvo un débil zumbido, que se diria
de un mosquito. El chaman comienza a tocar el tambor. Murmura un canto. El canto y los
sones del tambor van in crescendo. De repente el chaman muge. "Se oye el graznido de
las aguilas con el que se mezclan los lamentos de las avefrias, los silbos penetrantes de
las chochas y el estribillo de los cucos". La musica llega al paroxismo, luego se interrumpe
bruscamente para dejar oir Unicamente el zumbido de los mosquitos. Estos silencios
seguidos de los gritos de las aves se repiten varias veces. Por ultimo, el chaman cambia
el ritmo de su tambor y entona su himno:

iEl poderoso toro de la tierra, el caballo de la estepa,
el poderoso toro ha mugido!
iEl caballo de la estepa se ha estremecido!
iYo estoy por encima de todos vosotros, yo soy hombre!
iYo soy el hombre dotado de todo!
iYo soy el hombre creado por el Sefior del Infinito!
iLlega, pues, oh caballo de la estepa, y ensefial
iSal, pues, toro maravilloso del Universo, y responde!
iOh poderoso Sefior, mandal... etc. etc.
iOh Sefora, Madre mia, muéstrame mis errores y las rutas que he de seguir! jVuela ante mi,

siguiendo un largo camino; preparame mi camino!

iOh Espiritus del Sol que vivis en el Medio-Dia sobre las nueve colinas llenas de arboles,
oh Madres de luz, vosotras que conocéis la envidia, yo os imploro: que vuestras tres
sombras se mantengan en alto, bien en alto! Y td, al Occidente, sobre tu montafia, joh
Sefior, Abuelo mio, de la fuerza temible, del cuello poderoso, permanece conmigo! etc.

La masica vuelve con mas intensidad y alcanza su paroxismo. ElI chaméan invoca en
seguida la ayuda del amé&gat y de sus espiritus familiares. Estos no obedecen
inmediatamente: el chaman les suplica, ellos tergiversan sus palabras. En ocasiones
llegan tan bruscamente que el chaman cae de espaldas. Entonces los asistentes hacen
retumbar un ruido de chatarra encima de él, murmurando: "jEl solido hierro resuena y las
nubes caprichosas giran y muchas de ellas se elevan!"

Cuando llega el améagat, el chaman empieza a saltar y a hacer ademanes rapidos y
violentos. Se instala, por ultimo, en medio de la yurte, se vuelve a encender el fuego y el
chaman vuelve a tocar el tambor y a bailar. Brinca en el aire, a una altura que llega a
veces a los cuatro pies'®. Poseido por el delirio, grita. "Después una nueva pausa; tras
ésta entona con voz grave y baja un himno solemne". Sigue una danza ligera durante la
cual canta de un modo mas bien irénico, o, por el contrario, maldice: todo depende de los
seres cuyas voces imita. A la postre, se acerca al enfermo y ordena a la causa de la
enfermedad que se retire: "o bien recoge el mal, lo lleva hasta la mitad de la sala y, sin
interrumpir sus imprecaciones, lo expulsa, lo escupe por la boca, lo acosa a puntapiés, y
lo echa fuera de la mano soplando"**.

20 ge trata sin duda de una "ascension" extética al Cielo. Los chamanes esquimales habakuk tratan
también de alcanzar el Cielo, valiéndose de saltos rituales. Entre los Menri de Kelantan, los hombres-
médico brincan en el aire mientras cantan y lanzan un espejo o un collar hasta Karei, el dios supremo.

121 Ciertos sabios han puesto en duda la autenticidad de los textos litirgicos transcritos por Shieroszewski.
Véase Jochelson: The Yakut.



Entonces es cuando comienza el viaje extatico del chaman que debe acompafar al cielo
el alma del animal sacrificado. Fuera de la yurte se colocan tres arboles sin ramas: el del
centro es un alamo en cuyo extremo se ha puesto un alcibn muerto. Al este del alamo se
hinca una estaca en cuyo extremo superior hay un craneo de caballo. Con una cerda de
caballo se enlazan entre si estos tres arboles. Entre ellos y la yurte se coloca una mesita y
sobre ésta un cantaro que contiene aguardiente. El chaman empieza a hacer movimientos
gue imitan el vuelo de un ave. Poco a poco sube al Cielo. EI camino tiene nueve
estaciones y en cada una de ellas el chaman presenta ofrendas al espiritu local. A la
vuelta de su viaje extatico, el chaman pide que lo "purifiquen" con fuego (carbones
encendidos) en una parte de su cuerpo (pie, cadera, etc.)*?%.

Desde luego la sesion chamanica yakuta presenta gran niumero de variantes. He aqui
como Shieroszewski describe el viaje celeste: "Entonces se colocan cuidadosamente, en
linea, unos pequefios pinos escogidos de antemano en los cuales se colocan guirnaldas
de crines de caballo blanco (los chamanes jamas emplean otras); después se erigen tres
postes, que llevan en el extremo representaciones de aves: en el primero se halla el
OksoOkjou de dos cabezas; en el segundo, el grana nour (kougos) o bien un cuervo; en el
tercero un cuco (k6go6). En el dltimo poste se ata la bestia que se ofrece en sacrificio. Una
cuerda colocada en lo alto representa la ruta hacia el Cielo "por la cual volaran las aves y
andara la bestia".

En cada estacion (oloh) el chaméan se sienta y reposa; cuando se levanta es sefal de
gue reanuda su viaje. Representa este viaje valiéndose de movimientos de danza y de
ademanes gue imitan el vuelo del ave. "La danza representa siempre un viaje por los aires
en Compafiia de los espiritus; cuando se conduce a la bestia expiatoria es también
necesario bailar. Segun la leyenda, antafio habia chamanes que volaban realmente hacia
el Cielo, y los asistentes veian un animal que bogaba por las nubes, seguido del tamboril
chamanico; el propio chaman, totalmente cubierto de hierro, cerraba el cortejo." "El
tamboril es nuestro caballo" —dicen los chamanes— (Shieroszewski).

La piel, los cuernos y los cascos de! animal sacrificado, se exponen en un arbol seco
Shieroszewski ha encontrado con frecuencia los vestigios de esos sacrificios en lugares
desérticos. Muy cerca, a veces en el mismo arbol, "puede descubrirse un kotchai, larga
flecha de madera, clavada en el tronco seco. Esta flecha desempefia el mismo papel que
la cuerda con los pufiados de cabellos en la ceremonia precedente. Indica la parte del
Cielo a la que se dirige la victima". También, segin el mismo autor, antafio el chaman
arrancaba con su propia mano el corazén del animal sacrificado y lo subia hacia el Cielo
Se embadurnaba después de sangre la cara, su indumento, la imagen de su amagat y las
figurillas de madera de los Espiritus®>.

En otras partes, se ponen nueve arboles cerca de los cuales se fija una estaca con un
pajaro en su extremo. Los arboles y el poste se enlazan entre si por una cuerda que sube:
signo de la ascension al Cielo (Harva). Entre los Dolganes también se encuentran los
nueve arboles, cada uno de los cuales tiene un ave de madera en el extremo, y cuya
significacion es siempre la misma: el camino del chaméan y del alma del animal sacrificado
hacia el Cielo. De hecho, también entre los Dolganes, los chamanes escalan los nueve
cielos cuando practican una cura. Segun dicen, ante cada nuevo cielo se encuentran

122 E| sentido de este rito no estd muy claro. Kai Donner afirma que los Samoyedos purifican también a sus
chamanes con carbones ardiendo al terminar la sesion. Es probable que se purifique la parte del cuerpo
mediante la cual se han "absorbido" los malos espiritus que maltrataban al enfermo; pero entonces, ¢qué
objeto tiene la purificacién del chaman al regreso de su viaje celeste?... ¢, No se trata, mas bien, en realidad,
del antiguo rito chamanico que consistia en "jugar con el fuego"?

128 5e trata en este caso de un sacrificio con fuertes influencias mestizas; la ofrenda simbdlica del corazén al
Ser celeste y la libacion de sangre a las potencias "inferiores" (sjaadai, etc.). Se encuentra igualmente este
rito cruel entre los chamanes araucanos.



espiritus custodios que tienen la mision de vigilar el viaje del chaman y de impedir al
mismo tiempo que suban los malos espiritus.

Sélo un punto queda oscuro en esta larga y movida sesién chamanica: si el alma del
enfermo ha sido arrebatada por los malos espiritus, ¢ por qué es indispensable que el
chaméan yakuta emprenda el viaje al Cielo? Wasiljev propone la siguiente explicacion: el
chaman lleva al Cielo el alma del enfermo para purificarla de la mancha que dejaron en
ella los malos espiritus. Por su parte, Trotchshanskij afirma que entre los chamanes que
conocid, ninguno emprendia el viaje a los Infiernos: todos, al practicar sus curaciones,
utilizaban solamente la ascensién al Cielo (Harva). Esto prueba la variedad de las
técnicas chamanicas y la inseguridad de nuestras informaciones. Es harto probable que
los descensos a los Infiernos mas peligrosos y mas secretos, resultasen mas dificilmente
accesibles para los observadores europeos. Pero nadie duda de que los viajes a los
infiernos eran también conocidos por los chamanes yakutas, al menos por algunos de
ellos; porque su indumento lleva un simbolo del "Agujero de la Tierra", llamado justamente
"Agujero de los Espiritus" (abasy-oibono), y por el cual los chamanes podian descender a
las regiones inferiores. Ademas, el chaman yakuta va acompafado en sus viajes extaticos
por un ave acuatica (gaviota, colimbo) que simboliza exactamente la inmersién en el mar,
esto es, un descenso a los Infiernos. Por ultimo, el Iéxico técnico de los Chamanes
yakutas emplea dos términos distintos para designar las direcciones del viaje mistico:
allara kyrar (hacia los "espiritus de abajo") y Uisé kirar (hacia los "espiritus de arriba™). Por
otra parte, Wasiljev habia advertido también que, entre los Yakutes y los Dolganes, el
chaman que busca el alma del enfermo arrebatada por los demonios, hace el ademan de
sumergirse, y los Tunguses, los Chukchi y los Lapones hablan del trance chaménico
como de una "inmersion”. Volveremos a hallar el mismo comportamiento y la misma
técnica extatica en los chamanes esquimales, porque muchos pueblos y, a fortiori, los
pueblos maritimos, sitian el méas alla en las profundidades del mar?*.

Para comprender la necesidad del viaje celeste de los chamanes yakutas, con motivo de
una curacion, hay que tener en cuenta dos cosas: 1°) el estado complejo e incluso
confuso de sus concepciones religiosas y mitologicas y 2°) el prestigio de que gozan las
ascensiones celestes chamanicas en la Siberia y en el Asia central. Como hemos visto,
este prestigio explica por qué el chaman altaico acaba por copiar, en su descenso extatico
a los Infiernos (siempre para libertar el alma del enfermo del dominio de Erlik Khan),
ciertos rasgos caracteristicos de la técnica de ascension.

Por lo que atafie a los Yakutes, podrian imaginarse las cosas, poco mas o menos, del
siguiente modo: partiendo del hecho de que se sacrificaban animales a los Seres Celestes
y que se indicaba, por medio de simbolos sensibles (flechas, aves de madera, cuerdas
ascendentes, etc.) la direcciébn que tomaba el alma de la victima, se ha acabado por
utilizar .d chaman como guia de esta ultima en su viaje celeste, y como acompafiaba al
alma del animal sacrificado con motivo de la cura, ha podido creerse que esta ascension
tenia como objeto principal la "purificacion" del alma del enfermo. En todo caso, y en su
forma presente, el ritual de cura chamanico es hibrido; se advierte que esta constituido
bajo la influencia de dos técnicas distintas: 1°) la busqueda del alma extraviada del
enfermo o la expulsion de los malos espiritus: y, 2°) la ascension al Cielo.

Pero es preciso también tener en cuenta otro hecho: fuera de los raros casos de
"especializacion infernal” (descensos exclusivos a los Infiernos), los chamanes siberianos
son capaces de emprender tanto ascensiones celestes como descendimientos a las
regiones inferiores. Ya hemos visto que esta doble técnica nace, en cierto modo, de su
misma iniciacion: en efecto, los suefios iniciaticos de los futuros chamanes llevan
aparejados a la vez descensos (sufrimientos y muerte rituales) y ascensiones
(resurreccién). En este contexto se comprende facilmente la necesidad en que se

124 pero nunca exclusivamente, como se vera después; ciertos "elegidos” y "privilegiados" suben al Cielo
después de la muerte.



encuentra el chaman yakuta, después de haber luchado contra los malos espiritus o luego
de haber descendido a los Infiernos para recuperar el alma del enfermo, de restablecer su
propio equilibrio espiritual repitiendo la ascension celeste.

Seflalemos aqui de nuevo que el prestigio y el poder del chaman proceden
exclusivamente de su capacidad extatica. Ha sustituido al sacerdote en los sacrificios que
se ofrecen al Ser Celeste, pero como en el caso del chaman altaico, esta sustitucion se
traduce por un cambio de la propia estructura del rito: la ofrenda se ha transformado en
una psicoforia, esto es, en una ceremonia dramatica a base de experiencia extatica. El
chaman debe siempre a sus capacidades misticas el poder descubrir y combatir a los
malos espiritus que se han apoderado del alma del enfermo: no se limita a exorcizarlos,
se los incorpora a su propio cuerpo, los "posee”, los tortura y los expulsa; y todo ello
porque él tiene también la naturaleza de los espiritus, esto es, puede abandonar su
cuerpo, marchar a distancias considerables, descender a los Infiernos, subir a los Cielos,
etc. Esta movilidad y esta libertad "espirituales”, que alimentan las experiencias extaticas
del chaman, lo hacen a la vez vulnerable, y muchas veces, a fuerza de luchar con los
malos espiritus, acaba por caer bajo su dominio, esto es, acaba por estar realmente
"poseido”.

Sesiones chamanicas entre los Tunguses y los Orotchi

El chamanismo tiene un lugar importante en la vida religiosa de los Tunguses.
Recuérdese que el propio vocablo "chaman" es tungus (shaman), sea cual fuere el
origen de esta palabra. Parece harto probable, como ha advertido Shirokogorov, y como
nosotros volveremos a decirlo, que el chamanismo tungus, al menos en su forma actual,
ha sido fuertemente influido por ideas y técnicas sino-lamaistas. Por otro lado, y como lo
hemos subrayado varias veces, se advierten también influencias de origen meridional en
el circuito del chamanismo central-asidtico y siberiano. En otro lugar veremos como
debemos representarnos la expansion de los complejos culturales meridionales hacia el
Norte y el Noreste de Asia. De cualquier manera, el chamanismo tungus presenta hoy dia
una fisonomia compleja: pueden descubrirse en él gran niumero de tradiciones distintas,
cuya confluencia ha producido en ocasiones formas claramente hibridas. Aqui también se
comprueba una cierta "decadencia" del chamanismo, atestiguada en toda el Asia
septentrional. Los Tunguses comparan la fuerza y el valor de los "antiguos chamanes"
con la pusilanimidad de los chamanes actuales quienes, en ciertas regiones, ya no se
atreven a emprender el peligroso descenso a los Infiernos.

Al chaman tungus se le llama a ejercer su oficio en muchas ocasiones. Indispensable
para proceder a la curacion de los pacientes —ya busque el alma del enfermo, ya exorcice
a los demonios— es, por otra parte, psicopompo; lleva los sacrificios al Cielo o a los
Infiernos, y, en particular, le incumbe garantizar el sostenimiento del equilibrio espiritual de
toda la sociedad. Si las enfermedades, la mala suerte o la esterilidad constituyen una
amenaza para el clan, el chaméan es el llamado a diagnosticar la causa y a salvar la
situacion. Los Tunguses se inclinan a conceder, aln mas que sus vecinos, una gran
importancia a los espiritus, no sélo a los espiritus del mundo inferior, sino también a los
espiritus de este mundo, autores virtuales de toda clase de desérdenes; Por esto, fuera
de los motivos clasicos de la sesion chamanica —enfermedad, muerte, sacrificios a los
dioses—, los chamanes tungusos emprenden sesiones, y especialmente "pequefas
sesiones" preliminares, por muchas otras razones, pero siempre relacionadas con la
necesidad de conocer y de dominar a los "espiritus".

Los chamanes toman también parte en cierto numero de sacrificios. El sacrificio anual
gue se ofrece a los espiritus de un chaman constituye, ademas, un gran acontecimiento
religioso para toda la tribu (Shirokogorov: Psychomental complex of the Tungus). Y los
chamanes son, desde luego, indispensables en los ritos de caza y de pesca.



Las sesiones que exigen un descenso a los Infiernos pueden emprenderse por los
siguientes motivos: 1) sacrificios que hay que llevar a los antepasados y a los muertos de
las regiones inferiores; 2) busqueda y restitucion del alma del enfermo; 3)
acompafamiento de los difuntos que no quieren abandonar este mundo y su devolucién al
pais de las sombras. Pese a la abundancia de ocasiones, la ceremonia es bastante rara,
porque se la considera peligrosa y pocos chamanes osan afrontarla. Su nombre técnico
es orgiski, que literalmente significa "hacia orgi" (region inferior, "occidental™). Nunca se
emprende el orgiski sino después de una sesion preliminar de "pequefio chamanismo".
Por ejemplo, se comprueba una serie de desérdenes, de enfermedades o de desgracias
en el seno de la tribu; el chaman, a quien se pide que halle la causa, encarna un espiritu y
conoce el motivo por el cual los espiritus de las regiones inferiores o los muertos y las
almas de los antepasados provocan ese desequilibrio; conoce igualmente el sacrificio que
podria apaciguarlos. Entonces se decide a efectuar el sacrificio y que el chaméan
desciende a los Infiernos.

Un dia antes del 6rgiski, se rednen los objetos de que el chaman se servira, en su viaje
extatico; entre ellos hay una pequefia balsa en la que el chaman atravesara el mar (el
lago Baikal), una especie de lanza para romper los escollos, diminutos objetos que
representan dos 0sos y dos jabalies, los cuales sostendran la balsa en caso de naufragio
y que abriran un camino a través de la espesa selva del méas all4, cuatro pececitos que
nadaran delante de la balsa, un "idolo" que representa el espiritu auxiliar del chaméan y
que le ayudard a llevar el sacrificio, diferentes instrumentos de purificacién, etc. La noche
de la sesion, el chaman se pone su indumento, toca el tambor, canta e invoca el "fuego”,
la "Tierra Madre" y los "antepasados”, a los cuales se ofrece el sacrificio. Después de los
sahumerios se procede a la adivinacion; con los ojos cerrados, el chaman tira al aire el
palo de su tambor; si cae a tierra invertido es una buena sefal.

La segunda parte de la ceremonia empieza con el sacrificio del animal, que es, por lo
comun, un reno. Se embadurnan con su sangre los objetos expuestos: la carne se guisara
después. Se introduce en la wigwan unas estacas cuyo extremo sale por el agujero del
humo. Un hilo largo enlaza las estacas con los objetos expuestos, fuera, en la plataforma,;
es el "camino” para los espiritus'®. Tomadas estas distintas disposiciones, los asistentes
se reunen en la wigwan. El chaman empieza a tocar el tambor, a cantar y a danzar. Brinca
en el aire cada vez méas alto’®®. Sus asistentes repiten, a coro con los espectadores, el
estribillo del canto. Se detiene un instante, bebe un vaso de vodka, fuma algunas pipas y
vuelve a bailar. Se exalta poco a poco, hasta que cae al suelo, exanime, en éxtasis. Si no
recobra el sentido, se le rocia tres veces con sangre; se levanta y comienza a hablar con
voz aguda, respondiendo a las preguntas cantadas que le dirigen dos o tres personas. El
cuerpo del chaméan esta habitado ahora por un espiritu, y es este ultimo el que responde
en su lugar. Porque el chaman se halla en las regiones inferiores. Cuando vuelve, todo el
mundo saluda con gritos de jubilo su retorno del mundo de los muertos.

Esta segunda parte de la ceremonia dura alrededor de dos horas. Tras una interrupcién
de dos o tres horas, esto es, al amanecer, principia la Ultima fase, que no se diferencia de
la primera, y durante la cual el chaméan da gracias a los espiritus.

Entre los Tunguses de la Manchuria puede sacrificarse sin la asistencia de los
chamanes. Pero Unicamente el chaman puede descender a las regiones inferiores y traer
de alli el alma del enfermo. Esta ceremonia consta de tres momentos. Cuando se
descubre, mediante una sesién preliminar de "pequefio chamanismo”, que el alma del
enfermo esté realmente cautiva en los Infiernos, se sacrifica a los espiritus (séven) para

1% Se comprende que se trata aqui de una influencia del viaje chaménico al Cielo, pues las estacas que
surgen del orificio por donde sale el humo, simbolizan, como ya sabemos, el Axis Mundi a lo largo del cual
se encaminan los sacrificios que han de llegar al Cielo més alto.

126 Otro indicio de confusién con la ascension celeste: los saltos en el aire significan el "vuelo magico".



gue ayuden al chaman en su descenso a las regiones inferiores. EI chaméan bebe la
sangre y come la carne del animal sacrificado, y habiéndose asi incorporado el espiritu,
alcanza el éxtasis. Acabada esta primera fase, empieza la segunda: el viaje mistico del
chaman. Sube a una montafia del lado noroeste y baja por ella hacia el otro mundo. Los
peligros se multiplican conforme se acerca al Infierno. Se encuentra con espiritus y con
otros chamanes, y se defiende con su tambor de las flechas que le lanzan. Como el
chaman canta todas las peripecias del viaje, los concurrentes pueden seguirlo paso a
paso. Desciende por un angosto orificio y pasa tres rios antes de tropezarse con los
espiritus de las legiones inferiores. Por ultimo, llega al mundo de las tinieblas, y los
asistentes empiezan a echar chispas con pedernales; éstos son los "relampagos”, gracias
a los cuales el chamén puede ver su camino. Encuentra al alma y, después de luchas o
de negociaciones prolongadas con los espiritus, la trae, a costa de mil dificultades, sobre
la tierra y hace que vuelva al cuerpo del enfermo. La Ultima parte de la ceremonia, que se
efectla al dia siguiente o algunos dias después, constituye una accioén de gracias a los
espiritus del chaman (Shirokogorov).

Entre los Renos-Tunguses de Manchuria, se guarda el recuerdo de un "tiempo pasado”
en gque se "practicaba el chamanismo hacia la tierra", pero en la actualidad ningun
chaman se atreve a hacerlo. Entre los Tunguses nébmadas de Mankova la ceremonia es
diferente; se sacrifica, por la noche, un macho cabrio negro, cuya carne no se come; al
llegar a las regiones inferiores, el chaman rueda por el suelo y permanece una media hora
inmovil. Durante este tiempo los asistentes saltan tres veces por encima del fuego.
También entre los Manchues la ceremonia del "descenso al mundo de los muertos" es
bastante rara. Durante su larga residencia en aquellos lugares, Shirokogorov sélo pudo
asistir a tres sesiones. El chaman invoca a todos los espiritus —chinos, manchues y
tungusos—, les explica el motivo de la sesién (en el caso analizado por Shirokogorov, la
enfermedad de un nifio de ocho afios) y pide su ayuda. En seguida se pone a tocar el
tambor y, una vez que cuenta con su espiritu particular, el chaman cae sobre la alfombra.
Sus asistentes le hacen preguntas, y se comprende por sus contestaciones que se
encuentra ya en las regiones inferiores. Como el espiritu que lo "posee" es un lobo, el
chaman procede en consecuencia. Su lenguaje es dificil de comprender. Sin embargo, se
sabe que la causa de la enfermedad no es imputable al alma de un muerto, como se
habia pensado antes de la sesidn, sino a cierto espiritu que pide, a cambio de la curacién,
gue se le erija un templete (m'ao) y que se le ofrezcan sacrificios con regularidad. Un
descenso parecido al "mundo de los muertos" se narra en el poema manchd Nishan
saman, que Shirokogorov considera como el Unico documento escrito acerca del
chamanismo manchu. La historia es la siguiente: en tiempo de la dinastia de los Min, un
joven, hijo de padres ricos, va de caza por los montes y encuentra la muerte en un
accidente. Una mujer-chamana, Nishan, decide traer su alma y desciende al "mundo de
los muertos”. Se encuentra con gran nimero de espiritus, entre otros con el de su difunto
marido, y, tras muchas peripecias, consigue volver a Tierra con el alma del joven, que
resucita. EI poema —que todos los chamanes manchies conocen— no da, por desdicha,
mas que unos pocos detalles en lo que atafie al ritual de la sesion. El poema ha acabado
por convertirse en un texto "literario”, que se distingue de los poemas tataros analogos por
el hecho de haber sido recogido y difundido en forma escrita hace ya mucho tiempo. Sin
embargo, su importancia es considerable, porque demuestra hasta qué punto el tema
"descendimiento de Orfeo" se acerca a los descendimientos chamanicos a los Infiernos.

También con el mismo propoésito de curacion, se hallan viajes extaticos en sentido
contrario, esto es, que comprenden una ascension al Cielo. En este caso el chaman
instala 27 (9 x 3) arboles jévenes y una escala simbdlica en la que empezara su
ascension. Entre los objetos rituales presentes, se advierten muchas figurillas de aves,
testimonio muy conocido del simbolismo de ascension. Se puede emprender el viaje
celeste por muchas razones, pero la sesion descrita por Shirokogorov tenia por objeto la



curacion de un nifio. La primera parte recuerda la preparacion de una sesion de descenso
a las regiones inferiores. Mediante el "pequefio chamanismo” se conoce el momento
exacto en que dayatchan, a quien se ha pedido que restituya el alma del nifio enfermo,
esta dispuesto a recibir el sacrificio. El animal —en este caso un cordero— es degollado
ritualmente: se le arranca el corazén y se recoge la sangre en unos vasos especiales,
teniendo cuidado de que no caiga una sola gota en tierra. Inmediatamente después se
expone la piel. La segunda parte de la sesion esté totalmente consagrada a la realizacion
del éxtasis. EI chaman canta, toca el tambor, baila y brinca en el aire, acercandose de
cuando en cuando al nifio enfermo. Entrega después el tambor a un asistente, bebe
vodka, fuma y vuelve a bailar hasta que cae en tierra extenuado. Esta es la sefial de que
ha abandonado el cuerpo y de que vuela hacia el Cielo. Todos se reinen en torno a él y
de su asistente, como en los descensos a las regiones inferiores, y hacen saltar chispas
con un pedernal. Este género de sesiones puede desarrollarse tanto de dia como de
noche. EI chaman emplea un indumento bastante sumario, y Shirokogorov piensa que
este tipo de sesion, que lleva aparejado una ascension al Cielo, ha sido copiada de los
Buriatos por los Tunguses.

Lo que parece evidente es el caracter hibrido de esta sesién: aunque el simbolismo
celeste esté claramente indicado por los arboles, la escala y las figurillas de aves, el viaje
extatico del chaman descubre una direccion contraria (las "tinieblas" que deben ser
alumbradas por las chispas). Por otra parte, el chaman no lleva el animal sacrificado a
Buga, el Ser Supremo, sino a los espiritus de las regiones superiores. Este tipo de sesion
se halla entre los Renos-Tunguses de Transbaikalia y Manchuria, pero es desconocido de
los grupos tungusos de la Manchuria septentrional, lo que confirma la hipétesis de la
influencia buriata.

Ademas de estos dos grandes tipos de sesiones chamanicas, los Tunguses conocen
muchas otras formas que no tienen relaciones precisas con el mundo de abajo o de
arriba, pero que conciernen a los espiritus de este mundo. Su fin es dominar a esos
espiritus, alejar a los malos, y ofrecer sacrificios a los que podrian convertirse en
enemigos, etc. Evidentemente, el motivo de gran numero de sesiones son las
enfermedades, ya que se supone que las provocan ciertos espiritus. Para identificar al
autor de la perturbacion, el chaméan obtiene su espiritu familiar y finge dormir (mediana
imitacion del trance chamanico), o trata de evocar y de incorporar el espiritu autor del
dafio en el mismo cuerpo del enfermo. Porque la multiplicidad de las almas (alli existen
tres: Shirokogorov) y su inestabilidad hacen a veces dificil la tarea del chaman. Se trata
de identificar cudl de las almas ha abandonado el cuerpo, para buscarla; en este caso el
chaman llama al alma valiéndose de frases hechas o por medio de canticos, y se esfuerza
en volverla a su cuerpo esbozando movimientos ritmicos. Pero acontece a veces que hay
espiritus instalados en el enfermo; entonces el chaman los expulsa con ayuda de sus
espiritus familiares*?’.

El éxtasis desempefia un importante papel en el chamanismo tungus propiamente dicho;
la danza y el canto'®® son los medios mas usados para conseguirlo. Y la fenomenologia
de la sesion tungusa recuerda exactamente las sesiones de los demas pueblos
siberianos: se oyen las voces de los espiritus; el chaman sé hace muy "ligero" y puede
brincar en el aire con su indumento, que pesa a veces 30 kilogramos, y el enfermo apenas
siente cuando el chaméan anda sobre su cuerpo —lo que se explica por el poder magico de
levitacion y de "vuelo"—; experimenta un gran calor durante el trance y por esto puede
jugar con la brasa y el hierro enrojecido al fuego, y se hace totalmente insensible (se hiere
profundamente, por ejemplo, sin que corra la sangre), etc. Todo esto, lo veremos mejor

127 os chamanes tungusos practican también la succién.

128 | as melodias tungusas revelan un origen chino, lo cual confirma las hipétesis de Shirokogorov acerca de
la fuerte influencia sino-lamaista en el chamanismo tungus.



mas adelante: es parte de una antigua herencia magica, que sobrevive aun en los
rincones mas distantes del mundo, y que, por consiguiente, ha precedido a las influencias
meridionales que han contribuido tanto a dar al chamanismo tunguis su aspecto actual.
Nos basta, por el momento, con haber indicado brevemente las dos tradiciones magicas:
gue se descubren en el chamanismo tungus: el fondo que se podria llamar arcaico y la
aportacion meridional sino-budista. Su importancia se revelara cuando tratemos de trazar
las grandes lineas de la historia del chamanismo en el Asia central y septentrional.

Se encuentra una forma analoga de chamanismo en las tribus Orotchi y Udehe. Lopatin
proporciona una descripcion muy extensa de la sesion de cura entre los Orotchi de Ulka
(junto al rio Tumnin). EI chaman empieza por una plegaria a su espiritu custodio; porque
el chaman es débil, pero su espiritu es todopoderoso, y nada puede resistirlo. Danza
nueve veces alrededor del fuego; después entona su canto dirigido a su espiritu. "jTu
vendras! —le dice—. jOh!, jvendrds aqui! Tendras piedad de esta pobre gente, etc."
Promete sangre fresca a su espiritu que, segun algunas alusiones que hace, parece ser la
Gran Ave del Trueno. "iTus alas de hierro!... jTus plumas de hierro resuenan cuando
vuelas!... jTu pico poderoso esta pronto a prender a tus enemigos!..." Esta invocacion se
prolonga unos treinta minutos y el chaman la termina extenuado.

De pronto, grita con una voz distinta: "jAqui estoy!... jHe llegado para ayudar a esta
pobre gente!..." El chaman estd proximo al éxtasis: danza alrededor del fuego, extiende
los brazos, conservando siempre su tambor y su vara, y grita de nuevo: "jVuelo!...
iVuelo!... jVoy a alcanzarte!... jVoy a cogerte! iNo podras escapar de mil..." Como se lo
explico después a Lopatin, esta danza representaba el vuelo del chaman en el reino de
los espiritus en el que espantaba al mal espiritu que se habia llevado el alma del
muchacho enfermo. Después sigue un dialogo de muchas voces, lleno de palabras
incomprensibles. Por ultimo, el chaman exclama: "jLa tengo! jLa tengo!" y, cerrando las
manos como si hubiera cogido alguna cosa, se acerca al lecho donde yace el nifio
enfermo y le devuelve su alma. Porque, como el chaméan le explico el dia siguiente a
Lopatin, habia capturado el alma del nifio bajo la forma de un gorrion.

El interés de esta sesion radica en que el éxtasis del chaman no se manifiesta en un
trance, sino que se consigue y se prolonga durante la danza que simboliza el vuelo
magico. Parece ser que el espiritu protector es el Ave del Trueno o el Aguila, que
desempeiia tan importante papel en las mitologias y las religiones del Asia septentrional.
Asi, pues, aunque el alma del enfermo haya sido arrebatada por un mal espiritu, éste no
es alejado, como era de esperarse, en las regiones inferiores, sino muy arriba, en el Cielo.

El chamanismo yukagir

Los Yukagires conocen dos términos para designar al chaman: alma (del verbo "hacer")
e i'rkeye (literalmente "el que tiembla"). Aima trata a los enfermos, ofrece sacrificios, pide
a los dioses que concedan una caza feliz y sostiene relaciones tanto con el mundo
sobrenatural como con el Reino de las Sombras. En los tiempos antiguos su papel era
seguramente mas importante, porque todas las tribus yukagires sostienen que proceden
de un chaméan. Hasta el siglo ultimo, se veneraban adn los craneos de los chamanes
muertos: se les incrustaba en una figurilla de madera y se les guardaba en una caja. No
se hacia nada sin acudir de antemano a la adivinacion por medio de los craneos: para ello
se utilizaba el método mas comun en el Asia artica: la pesadez o la liviandad del craneo,
gue equivalian respectivamente a un "no" 0 a un "si". Y se seguia respetuosamente, a la
letra, la contestacion del oraculo. El resto de los huesos se repartia entre los parientes y
se secaba la carne para conservarla mejor. Se erigian también "hombres-de-madera™ a la
memoria de los antepasados chamanes (Jochelson).

Cuando un hombre muere se separan sus tres almas: una de ellas queda cerca del
cadaver, la segunda se dirige hacia el Pais de las Sombras y la tercera sube al Cielo



(Jochelson). Parece que esta ultima va a reunirse con el Dios Supremo, que lleva el
nombre de Pon, literalmente "Algo". De cualquier modo, parece ser que la mas importante
es el alma que se convierte en sombra. Esta se encuentra en el camino con una anciana,
custodia del umbral del mas alla: luego llega ante un rio y lo atraviesa en una barca. En el
Reino de las Sombras el difunto sigue llevando la misma vida que hacia en la Tierra, junto
a los suyos, dedicado a cazar "animales-sombras”. A éste Reino desciende el chaman
para buscar el alma del enfermo.

Pero entra en él también en otra ocasion: para "robar" un alma y hacerla nacer aqui
abajo, introduciéndola en el vientre de una mujer; porque los muertos vuelven a la Tierra
donde comienzan una nueva existencia. Pero, algunas veces, cuando los vivos olvidan
sus deberes respeto de los difuntos, éstos se niegan a enviarles almas, y las mujeres no
conciben. Entonces el chaman desciende al Reino de las Sombras y, si no consigue
convencer a los muertos, roba un alma y la introduce a la fuerza en el cuerpo de una
mujer. Pero, en tal caso, los nifios no viven mucho tiempo. Sus almas tienen prisa de
volver al Reino de las Sombras'®.

Se hallan algunas vagas alusiones a una antigua division de los chamanes en "buenos"
y "malos", igual que la menciébn de mujeres-chamanas, hoy desaparecidas. Entre los
Yukagires no se advierte huella alguna de la participacion de las mujeres en lo que se ha
llamado "chamanismo familiar, doméstico", Y que sobrevive aun entre los Koryacos y los
Chukchi, cosa que les consiente custodiar los tambores familiares. Pero antiguamente
cada familia yukagir poseia su propio tambor, lo que prueba que, por lo menos ciertas
ceremonias chamanicas, se practicaban periodicamente por los miembros de la casa.

Entre las distintas sesiones que describe Jochelson —no todas ellas interesantes—, nos
contentaremos con dar una sintesis de la mas importante, que tiene por objeto una
curacién. El chaman se sienta en el suelo y, luego de haber tocado largo tiempo el
tambor, invoca a sus espiritus protectores imitando las voces de distintos animales:
"Antepasados mios —exclama—, venid a mi. Acercaos a mi, para ayudarme, mis
muchachitas-espiritus. jVenid aqui!..." Empieza a tocar el tambor y, levantandose con la
ayuda de su asistente, se acerca a la puerta y respira profundamente, para engullir asi las
almas de los antepasados y los otros espiritus que acaba de conjurar. "jParece ser que el
alma del enfermo se ha dirigido hacia el Reino de las Sombras!”, anuncian, por su voz, los
espiritus de los antepasados. Los deudos del paciente le estimulan: "iSé fuerte! jSe
fuerte!" ElI chaman deja su tambor y se tiende boca abajo sobre una piel de reno;
permanece inmovil, sefial de que ha abandonado su cuerpo y viaja por el méas alla. Habia
descendido al Reino de las Sombras "a través de su tambor como si se hubiese
sumergido en un lago" (Jochelson). Queda largo tiempo sin moverse, y todos los
asistentes esperan con paciencia su despertar.

El chaman conté después a Jochelson su viaje extatico. Acompafiado por sus espiritus
auxiliares, habia seguido el camino que lleva al Reino de las Sombras. Llegé ante una
casita y encontrd un perro que empezé a ladrar. Una anciana, custodia del camino, salio
de la casa y le pregunto si habia venido "para siempre" o por algun tiempo. EI chaman no
la contestd vy, dirigiéndose a sus espiritus, les dijo: "iNo escuchéis las palabras de la
anciana! jSeguid vuestro camino!" Algun tiempo después llegaron a un rio. Alli habia una
barca, y a la otra orilla el chaman descubri6 tiendas y hombres. Siempre acompafiado por
sus espiritus el chaman subié a la barca y atravesoé el rio. Encontré las almas de los
parientes muertos del enfermo y, entrando en su tienda, descubrié también el alma del
enfermo. Como los parientes se negaran a entregarsela, el chaman se vio obligado a

2 Jochelson (igual concepto de un “eterno retorno” de las almas de los muertos, en Indonesia y otros
lugares). Para descubrir qué antepasado acababa de reencarnarse, los Yukagires practicaban antafio la
adivinacion mediante los huesos de los chamanes; pronunciaban los nombres de los difuntos, y el hueso se
hacia mas ligero cuando se decia el nombre del reencarnado. Todavia hoy se recitan los nombres ante el
recién nacido, y éste sonrie cuando oye el que le corresponde.



tomarla por la fuerza. Para poder llevarla sin peligro a la Tierra, el chaman aspir6 el alma
del enfermo y se tapond los oidos para impedir que se escapara. El retorno del chaman
se manifestd por algunos movimientos que hizo. Dos muchachas le dieron masaje en las
piernas y el chaman, ya vuelto en si totalmente, reintegré el alma al cuerpo del enfermo.
Después se dirigié hacia la puerta y despidié a sus espiritus auxiliares™*.

El chaman yukagir no efectla necesariamente una cura yendo a robar el alma del
paciente a los Infiernos. En ocasiones realiza la sesién sin mencionar las almas de los
chamanes muertos y, siempre invocando a sus espiritus auxiliares e imitando sus voces,
se dirige al Creador y a otras potencias celestes. Esta particularidad muestra la
plurivalencia de sus capacidades extaticas. Porque sirve también de intermediario entre
los humanos y los dioses y, por esta razén, desempefia un papel de primer orden en la
caza: es siempre él, el que puede interceder cerca de las divinidades que reinan, de una u
otra manera, en el mundo animal. Asi, cuando el hambre amenaza al clan, el chaman
procede a efectuar una sesion que recuerda exactamente la de la cura. Unicamente en
este caso, vuela hacia el Sefior-de-la-Tierra, en vez de dirigirse al Creador-de-la-luz o de
descender a los Infiernos en busca del alma del enfermo. Ya ante aquél, le suplica: "jTus
hijos me han enviado para que les des alimento!..." El Sefor-de-la-Tierra le entrega el
"alma" de un reno, y al dia siguiente el chaman se traslada a cierto lugar, situado cerca
de un rio, y espera: un reno pasa y el chaman lo mata de un flechazo. Esto es sefial de
gue no faltara la caza (Jochelson).

Fuera de todos estos rituales, el chaman es también utilizado como maestro en el arte
de la adivinacion. Esta se practica, ya mediante huesos adivinatorios, ya por medio de
una sesion chamanica. Este prestigio procede de sus relaciones con los espiritus. Pero
puede suponerse que la importancia de éstos en las creencias de los Yukagires se debe a
fuertes influencias yakutas y tungusas. En efecto, dos hechos nos parecen significativos
sobremanera a este propdésito: por una parte, la conviccion de los Yukagires de una
decadencia actual de su chamanismo ancestral, por otra parte, las fuertes influencias
yakutas y tungusas que se descubren en las practicas actuales de los chamanes
yukagires (Jochelson).

Religion y chamanismo entre los Koryacos

Los Koryacos conocen un Ser Supremo celeste: "El de arriba", al que sacrifican perros.
Pero este Ser Supremo, como ocurre en todas partes, es mas bien pasivo: los hombres
estan expuestos a los ataques del mal espiritu, Kalau, y "El de arriba" sélo por excepcion
los ayuda. Sin embargo, mientras que entre los Yakutes y los Buriatos la importancia de
los malos espiritus se ha hecho considerable, la religion de los Koryacos guarda aun un
lugar bastante grande para el Ser Supremo y los espiritus benévolos. Kalau se dedica
continuamente a interceptar los sacrificios que se ofrecen a "El de arriba”, y triunfa no
pocas veces. Asi, cuando el chaman, durante la curacion, sacrifica un perro al Ser
Supremo, Kalau puede interceptar la ofrenda y entonces el enfermo sucumbe: si, por el
contrario, el sacrificio llega al Cielo, esta asegurada la curacién®!. Kalau es el Hechicero
Malo, la Muerte y, probablemente, el Primer Muerto. En cualquier caso, es el que provoca
el fallecimiento de los hombres, devorandoles la carne y especialmente el higado

3% se ha reconocido el escenario clasico de un descendimiento a los Infiernos: la guardiana de la puerta, el
paso del rio. Inutil recordar todas las similitudes, chamanicas o de otra clase.

B! Jochelson, en los ingenuos dibujos de un koryaco, que representan dos sacrificios chamanicos: en el
primero, kalau intercepta la ofrenda con el resultado que ya sabemos; en el segundo, el perro sacrificado
sube hasta "El de arrimba" y salva al enfermo. Se sacrifica a Dios, volviéndose hacia el Este, y a kalau
dirigiéndose al Oeste. (Entre los Yakutes, los Samoyedos y los Altaicos se observan las mismas
direcciones. Sdlo entre los Buriatos son opuestas: el Este para los tengris malos, el Oeste para los buenos.



(Jochelson). Ahora bien, ya se sabe que en Australia y en otras partes, los hechiceros
matan a sus victimas comiéndoles, durante el suefio, el higado y los 6rganos internos.

El chamanismo desempefia aun un papel bastante notable en la religion de los
Koryacos. Pero, aqui también, nos tropezamos con el tema de la "decadencia del
chaman". Y, lo que nos parece aun mas importante, esta decadencia del chaméan sigui6 a
la decadencia de la humanidad en general, tragedia espiritual acontecida hace ya mucho
tiempo. En la era mitica del héroe Gran Cuervo, los hombres podian subir sin ningin
trabajo al Cielo y descendian, asimismo con facilidad, a los Infiernos; hoy por hoy,
Unicamente los chamanes son aun capaces de hacerlo (Jochelson). En los mitos se subia
al Cielo por la abertura central de la béveda, a través de la cual el Creador-de-la-Tierra
miraba hacia abajo; o bien se ascendia siguiendo la ruta que trazaba una flecha lanzada
hacia el Cielo. Pero como hemos visto ya al estudiar otras tradiciones religiosas, estas
faciles comunicaciones con el Cielo y los Infiernos, fueron brutalmente interrumpidas (los
Koryacos no precisan a consecuencia de qué acontecimiento) y desde entonces solo los
chamanes estan en condiciones de restablecerlas.

Pero, actualmente, incluso los chamanes han perdido sus poderes milagrosos. No hace
mucho tiempo, los que eran muy potentes podian reintegrar el alma de una persona que
acababa de morir y asi hacerla volver a la vida; Jochelson oy6 contar aun proezas de esta
indole a propdsito de los "antiguos chamanes", pero todos éstos habian muerto hacia ya
mucho. Mas aun, la profesion de chaman decaia. Jochelson sélo pudo hallar dos jévenes
chamanes, bastante pobres y sin prestigio. Las sesiones a que asisti6 no tenian gran
interés. Se oian sonidos y voces extrafias que partian de todos los rincones (los espiritus
auxiliares) y que cesaban bruscamente; al encender la luz, se hallaba al chaméan en tierra
y agotado. Este anunciaba, torpemente, que los espiritus le habian asegurado que la
"enfermedad" abandonaria la aldea. Durante otra sesion que habia empezado, como de
costumbre, con céanticos, redobles de tambor y la evocacion de los espiritus, el chaman
pidié a Jochelson su cuchillo porque, segun decia, los espiritus le habian mandado que se
cortase con él. Pero no hizo tal cosa. Es cierto que de otros chamanes se contaba que
abrian el cuerpo del paciente, buscaban la causa de la enfermedad y se comian el pedazo
de carne que la representaba (la herida se cerraba inmediatamente).

El nombre que lleva el chaman koryaco es efiefialan, esto es. "hombre inspirado por los
espiritus". Son, efectivamente, los espiritus quienes deciden la carrera de un chaman.
Nadie querria convertirse en efiefialan por su propia voluntad. Los espiritus se manifiestan
adoptando formas de pajaros y de otros animales. Puede suponerse que los "antiguos
chamanes" se valian de estos espiritus para poder descender impunemente a los
Infiernos, como hemos visto hacerlo a los chamanes yukagires y otros. Es de suponer que
tendrian que conquistar la benevolencia de Kalau y de otros seres infernales. Porque, a la
muerte, el alma sube al Cielo, hacia el Ser Supremo; pero la sombra y el difunto mismo
bajan a las regiones inferiores. La entrada de los Infiernos esta custodiada por perros. El
Infierno propiamente dicho se compone de aldeas parecidas a las de la Tierra, y cada
familia tiene su casa. El camino del Infierno comienza directamente encima de la pira, y
no esta abierta mas que el tiempo necesario para que pase el muerto®?.

La decadencia del chamanismo koryaco se advierte también en el hecho de que el
chaman no usa un indumento especial. Tampoco tiene tambor propio. Cada familia
dispone de uno, que le sirve para lo que Jochelson, Bogoras, y otros autores tras ellos,

32 Al "orificio" del Cielo corresponde el de la Tierra, que es el paso para los Infernos, de acuerdo con un
esquema cosmoldgico caracteristico del Asia septentrional. EI camino que se abre y se cierra rapidamente
es un simbolo muy repetido de la "ruptura de los niveles" y se encuentra a menudo en los relatos de
iniciaciones. Un cuento koryaco en el que una muchacha se deja devorar por un monstruo canibal a fin de
poder bajar pronto a los Infiernos y volver a la Tierra, antes de que el "camino de los muertos” se cierre con
todas las otras victimas del canibal. Este cuento conserva, con una cohesidon asombrosa, varios temas
iniciaticos: paso a los Infiernos por el estbmago de un monstruo; busqueda y salvacion de las victimas
inocentes; el camino del mas alla que se abre y se cierra en unos instantes.



han llamado "el chamanismo doméstico". En efecto, cada familia practica una especie de
chamanismo con motivo de sus rituales domésticos; los sacrificios y las ceremonias,
periddicos o no periédicos, que constituyen los deberes religiosos de la comunidad.
Segun Jochelson y Bogoras, el "chamanismo familiar® precedié al chamanismo
profesional. Gran numero de hechos, que no tardaremos en recordar, se oponen a esta
tesis. Como en toda la historia de las religiones, el chamanismo siberiano confirma la
observacion de que es la gente profana la que se esfuerza en imitar las experiencias
extaticas de algunos individuos privilegiados, y no a la inversa.

El chamanismo entre los Chukchi

El "chamanismo doméstico" se encuentra también entre los Chukchi, en el sentido de
gue durante las ceremonias celebradas por el jefe de la familia, todo el mundo (hasta los
nifos), toca el tambor. Acontece asi, por ejemplo, con motivo de la "matanza de otofio",
cuando se inmolan animales con el propésito de asegurar la caza para todo el afio: se
toca el tambor —porque cada familia posee su tambor propio— y se trata de incorporar los
"espiritus" y de practicar el chamanismo. Pero, segun cree el mismo Bogoras, se trata
claramente de una mediana imitacion de las sesiones chamanicas; la ceremonia se
efectla en la tienda exterior y durante el dia, mientras que las sesiones chamanicas se
desarrollan en el dormitorio, de noche y en la mas completa oscuridad; los miembros de la
familia imitan, uno a uno, la "posesion por los espiritus" al modo chamanico,
contorsionandose, brincando en el aire y esforzandose en emitir sonidos inarticulados.
gue se supone que son las voces y el lenguaje de los "espiritus”. En ocasiones, intentan
incluso curaciones chamanicas y pronuncian profecias, sin que nadie preste la menor
atencién (Bogoras). Todos estos rasgos prueban que, a favor de una exaltacion religiosa
pasajera, los profanos se esfuerzan por alcanzar el estado chamanico imitando todos los
ademanes de los chamanes. El modelo es, desde luego, el trance del verdadero chaman,
pero la imitacion se limita mas bien al aspecto exterior del trance: las "voces de los
espiritus" y el "lenguaje secreto”, la seudo-profecia, etc. El "chamanismo doméstico”, al
menos en su forma actual, no es sino una parodia simiesca de la técnica extatica del
chaman profesional.

Por otro lado, las sesiones chamanicas propiamente dichas se efectian por la noche, al
salir de las ceremonias religiosas que acabamos de evocar, y son ejecutadas por
chamanes profesionales. El "chamanismo doméstico" parece ser un fenémeno hibrido,
gue procede, verosimilmente, de una doble causa: de una parte, un gran nidmero de
Chukchi pretenden ser chamanes (casi una tercera parte de la poblacion, segin Bogoras)
y, como cada casa tiene su tambor, son muchos los que, las noches de invierno, se
dedican a cantar y a tocar el tambor y en ocasiones llegan incluso a conseguir un éxtasis
pre-chamanico; de otra parte, la tension religiosa de las fiestas periddicas estimulaba la
exaltacion latente y procuraba cierto contagio. Pero, repitamoslo, tanto en un caso como
en otro, se afanan en imitar un modelo: la técnica extética del chaman profesional.

Entre los Chukchi, como en toda Asia, la vocacion chamanica se manifiesta
generalmente por una crisis espiritual provocada, ya por una "enfermedad iniciatica", ya
por una aparicion sobrenatural (un lobo, una morsa, etc. que aparecen en un momento de
gran peligro para el futuro chaman y que lo salvan). De cualquier modo, la crisis
desencadenada por el "signo” (enfermedad, aparicion, etc.) es radicalmente resuelta en la
propia experiencia chamanica: el periodo de preparacion se identifica entre los Chukchi
con una grave enfermedad, y la "inspiracién" (esto es, el cumplimiento de la iniciacién) se
compara con la curacion (Bogoras). Casi todos los chamanes encontrados por Bogoras
pretendian no haber tenido maestros, pero esto no quiere decir que hubiese carecido de
instructores sobrehumanos. El encuentro de "animales chamanicos" proporciona por si
mismo una indicacion acerca del género de instruccion que puede recibir un aprendiz.



Cierto chaman contaba a Bogoras que siendo aun adolescente, oy6 una voz que le
ordenaba; "jVete a la soledad: encontraras un tambor. Ponte a tocarlo, y veras un mundo
entero!" Hizo lo que le mandaba la voz y consiguid, en efecto, subir al Cielo e incluso
colocar su tienda sobre las nubes™3. Porque, cualquiera que sea la tendencia general del
chamanismo chukchi en su fase actual (esto es, observada por los etndgrafos a principios
de este siglo), el chaman chukchi es capaz también de volar por los aires y de atravesar,
uno tras otro, los Cielos, pasando por el orificio de la Estrella Polar (Bogoras).

Pero, como hemos hecho notar a proposito de otros pueblos siberianos, los Chukchi se
dan cuenta de la decadencia de sus chamanes. Estos, por ejemplo, acuden al tabaco
como estimulante, costumbre que han copiado de los Tunguses (Bogoras). Y. mientras
que el folklore es harto prolijo acerca de los trances y los viajes extaticos de los antiguos
chamanes en busca de las almas de los enfermos, actualmente el chaman chukchi se
contenta con un seudo-trance. Se tiene la impresion de que la técnica extatica se halla en
decadencia, ya que las sesiones chamanicas se reducen casi todo el tiempo a la
evocacion de los espiritus y a proezas faquiricas.

Y, sin embargo, el mismo Iéxico chamanico indica el valor extatico del trance. EIl tambor
recibe el nombre de "barca", y de un chaman que esta en trance se dice que "bucea"
(Bogoras). Todo esto prueba que se consideraba la sesion como un viaje al mas alla
submarino (como entre los Esquimales, por ejemplo), lo que no impedia, por otra parte,
gue el chaman subiese al méas alto Cielo, si asi lo deseaba. Pero la busqueda del alma
perdida del enfermo exigia un descenso a los Infiernos, como lo atestigua también el
folklore. Actualmente, la sesidn de cura se efectia del siguiente modo: el chaman se quita
la camisa y, con el torso desnudo, fuma la pipa y comienza a tocar el tambor y a cantar.
Se trata de una melodia simple, sin palabras; cada chaman posee sus propios cantos, y
muchas veces los improvisa. De pronto se oyen las voces de los "espiritus" en todos los
rincones, estas voces parecen salir de bajo de la tierra, o venir de muy lejos. El ké'let
entra en el cuerpo del chaméan y éste, moviendo rapidamente la cabeza, empieza a gritar
y a hablar en voix de téte, que es la voz del espiritu'®*. Durante este tiempo, ocurren en la
oscuridad de la tienda todo género de fendbmenos extrafios: levitacién de los objetos,
sacudimiento de la tienda, lluvia de piedras y de pedazos de madera, etc. A través de la
voz del chaman los espiritus de los muertos conversan con los asistentes (Bogoras, The
Chukchee; por ejemplo las revelaciones del alma de una solterona).

Aunque las sesiones son muy ricas en fenébmenos metapsiquicos, el trance propiamente
chamanico es cada vez mas raro. En ocasiones, el chaman rueda por tierra inconsciente y
se supone que su alma abandona el cuerpo para ir a pedir consejo a los espiritus. Pero
este éxtasis solo tiene lugar si el paciente es bastante rico para poder pagarlo bien. Y aun
en este caso, segun las observaciones de Bogoras, se trata de una simulacién: dejando
bruscamente de tocar el tambor, el chaman queda en el suelo, inmavil; su mujer le cubre
la cara con una tela, enciende la luz y se pone a tocar el tambor. Al cabo de un cuarto de
hora, el chaman se despierta y da "consejos" al enfermo. La verdadera busqueda del
alma del enfermo se realizaba antafio en el trance, éste, hoy por hoy, es reemplazado por
el seudo-trance o por el suefio, porque los Chukchi ven en los suefios un modo de
relacionarse con los espiritus; y, tras una noche de suefio profundo, el chaman se

133 La tradicién de las ascensiones celestes se halla especialmente viva en las mitologias. Véase, por
ejemplo la historia del muchacho casado con un hada-celeste ("sky-girl") que sube al Cielo escalando una
montafia vertical.

34 Bogoras cree que pueden explicarse las "distintas voces" de los chamanes chukchis por la ventriloquia.
Pero su fonégrafo ha grabado todas esas "voces" exactamente como las oia el publico, es decir, llegando
por las puertas o surgiendo de los rincones de la estancia, y no como emitidas por el chaman. Las
grabaciones "muestran una diferencia muy clara entre la voz del chaman, que resonaba a distancia, y las
voces de los 'espiritus' que parecian hablar directamente en la bocina del aparato”. Como ya hemos dicho,
el problema de la "autenticidad" de todos estos fendmenos chamanicos rebasa el marco de este libro.



despierta con el alma del enfermo en un pufio y procede inmediatamente a reintegrarsela
al cuerpo™®.

Con estos ejemplos puede medirse la decadencia actual del chamanismo chukchi.
Aungue los esquemas del chamanismo clasico perduren adan en las tradiciones folkléricas
e incluso en las técnicas de curacion (ascension; descenso a los Infiernos: busqueda del
alma, etc.), la experiencia chamanica propiamente dicha se reduce a una especie de
incorporacion “espiritista” y a ensayos de caracter faquirico. Los chamanes chukchis
conocen asimismo el otro método clasico de cura: la succién. Muestran en seguida la
causa de la enfermedad: un insecto, una piedrecita, una espina, etc. Con frecuencia
efectdan incluso una "operacion" que conserva aun todo su caracter chamanico: con un
cuchillo ritual, bien "calentado" mediante determinados ejercicios magicos, el chaméan
pretende abrir el cuerpo del enfermo con objeto de examinar los érganos internos y de
extraer la causa del mal. El propio Bogoras asistio a una "operacion" de este género: un
muchacho de catorce afios estaba tendido, totalmente desnudo, en el suelo, y su madre,
una chamana de renombre, le abrid el vientre; podia verse la sangre y la carne abierta; la
chamana hundié profundamente su mano en la herida. Durante todo este tiempo se sentia
como si estuviera en el fuego y no dejaba de beber agua. Algunos momentos después la
herida habia desaparecido y Bogoras no pudo descubrir la menor huella. Otro chaman,
después de haber tocado el tambor largo tiempo con el objeto de "calentar" su cuerpo y
su cuchillo hasta, segun dijo, hacerse insensible a la cuchillada, se abri6 el abdomen.
Semejantes proezas son frecuentes en toda el Asia septentrional, y estan relacionadas
con el "dominio del fuego”, porgque los propios chamanes que se cortan el cuerpo son
capaces de tragar carbones encendidos y de tocar el hierro al rojo blanco. La mayoria de
estos trucos se realizan a la luz del dia. Bogoras asistio, entre otros, al hecho siguiente:
una chamana frotaba una piedrecita y multitud de guijarros caian de sus dedos e iban a
reunirse en su tamboril. Al final del acto, estos guijarros formaban un monton bastante
grande, a pesar de que la piedra que la mujer habia frotado entre sus dedos, permanecia
intacta. Todo esto forma parte del concurso de proezas magicas a que se dedicaban los
chamanes, en una lid de emulacion, con motivo de las ceremonias religiosas periodicas.
El folklore hace constantemente alusion a tetes hazafas, lo que parece indicar que los
"antiguos chamanes" posefan capacidades magicas todavia mas asombrosas®*®.

El chamanismo chukchi es también interesante por otro hecho: existe una clase especial
de chamanes "transformados en mujeres". Estos son los "hombres muelles" o
"semejantes a las mujeres”, que tras una orden del ké'let, cambiaron sus ropas y sus
maneras de hombres por los de las mujeres, y que han acabado incluso por casarse con
otros hombres. Por lo comun, la orden del ké'let sélo es obedecida a medias: el chaman
se disfraza, pero continla cohabitando con su mujer y teniendo hijos. Algunos, antes que

135 Se supone que el chaman abre el craneo del paciente y le devuelve por alli su alma a la que acaba de
capturar en forma de mosca; pero también se puede introducir el alma por la boca, los dedos o el dedo
pulgar del pie. El alma humana se manifiesta generalmente en forma de mosca o de abeja. Pero, como
entre los demas pueblos siberianos, los Chukchi conocen varias almas: después de la muerte, una de ellas
vuela al Cielo con el humo de la hoguera, y la otra desciende a los Infiernos, donde reanuda su existencia
exactamente como en la Tierra.

3% En cuanto a la adivinacién, la practican igualmente los chamanes y los profanos. El método maés
frecuente es el de la suspensién de un Objeto en la punta de un hilo, como hacen los Esquimales. También
se practica la adivinacion con la cabeza o un pie del hombre; este Ultimo sistema es el empleado por las
mujeres, como entre los Kamchadales y los Esquimales americanos. Acerca de la adivinacion con el
omoplato de un reno, recuérdese que es comun a toda el Asia central y se encuentra animismo comprobada
en la protohistoria china. No hemos creido necesario indicar, respecto a cada pueblo, cuyas tradiciones y
técnicas chamanicas se han estudiado, los métodos adivinatorios correspondientes. En el conjunto se
parecen mucho. Pero conviene recordar que las bases ideoldgicas de la adivinacion, deben buscarse en
toda el Asia septentrional, en la creencia en una "incorporacion” de los espiritus, como sucede en gran parte
de Oceania.



cumplir la orden, prefirieron suicidarse, aunque la pederastia no sea desconocida entre los
Chukchi. La transformacion ritual en mujer se encuentra todavia entre los Kanchadales,
los Esquimales asiaticos y los Koryacos; pero entre estos ultimos, Jochelson no ha
encontrado ya mas que el recuerdo (The Koryak). EI fenbmeno, aunque raro, no esta
limitado al Asia nor-oriental: se encuentran el disfraz y el cambio ritual de sexo, por
ejemplo, en Indonesia (los manang bali de los Dayacos maritimos). En América del Sur
(los Patagones y los Araucanos;, y entre ciertas tribus norteamericanas (Arapaho,
Cheynee, Ute, etc.). La transformacion simbdlica y ritual en mujer se explica
verosimilmente por una ideologia derivada del matriarcado arcaico: pero, como tendremos
ocasion de demostrarlo, no parece indicar la prioridad de la mujer en el chamanismo mas
antiguo. En todo caso, la presencia de esta clase especial de "hombres semejantes a las
mujeres” —que desempefia, por otra parte, un papel secundario en el chamanismo
chukchi- no es imputable a la "decadencia del chaméan", fenbmeno que rebasa el area del
Asia septentrional.

Capitulo VIII
CHAMANISMO Y COSMOLOGIA
Las tres zonas césmicas y el Pilar del Mundo

La técnica chamanica por excelencia consiste en el paso de una region cosmica a otra:
de la Tierra al Cielo, o de la Tierra a los Infiernos. EI chaman conoce el misterio de la
ruptura de los niveles. Esta comunicacion entre las zonas cosmicas se ha hecho posible
gracias a la propia estructura del Universo. El Universo, en efecto, y vamos a verlo en
seguida, se concibe, grosso modo, como constituido por tres regiones —Cielo, Tierra e
Infiernos— unidas entre si por un eje central. EI simbolismo mediante el cual se expresa la
solidaridad y la comunicacion entre las tres zonas césmicas, es bastante complejo y no
estd siempre exento de contradicciones: este simbolismo tiene una "historia" y ha sido
muchas veces contaminado y modificado, en el curso del tiempo, por otros simbolismos
cosmoldgicos mas recientes. Pero el esquema esencial continla siendo transparente,
incluso después de las muchas influencias sufridas. Existen tres grandes regiones
césmicas, que se pueden atravesar sucesivamente porque estan unidas por un eje
central. Este eje pasa, desde luego, por una "abertura”, por un "agujero”, y por este
agujero los dioses descienden a la Tierra y los muertos bajan a las regiones subterraneas;
asimismo, por él, el alma del chaman en éxtasis puede subir o bajar durante sus viajes al
Cielo o a los Infiernos.

Antes de aportar algunos ejemplos de esta topografia césmica, vaya una advertencia
preliminar. El simbolismo del "Centro”, no es necesariamente una idea cosmoldgica.
Originariamente es "centro", sede posible de una ruptura de los niveles, todo espacio
sagrado, esto es, cualquier espacio sometido a una hierofania y que manifiesta realidades
(o fuerzas, figuras, etc.) que no pertenecen a este mundo, que vienen de otra parte y en
primer lugar del Cielo. Se lleg6 a la idea de un "Centro" porque se tenia la experiencia de
un espacio sagrado, lleno de una presencia trans-humana: en este punto exacto se
manifestd cualquier cosa de arriba (o de abajo). Mas tarde, se creyd que la manifestacion
de lo sagrado, en si misma, implicaba una ruptura de los niveles®’.

Los Turco-Téataros, asi como otros muchos pueblos, se imaginan el Cielo como una
tienda; la Via Lactea es la "costura"; las estrellas los "agujeros” para la luz. Segun los
Yakutes, las estrellas son las "ventanas del mundo": aberturas practicadas para la

B37 Acerca de este problema del espacio sagrado y del Centro, véanse nuestras obras Traité d'histoire des
religions e Images et symboles.



ventilacion de las distintas esferas del Cielo (que, por lo comuln, son nueve, pero en otras
ocasiones doce, cinco o siete). De cuando en cuando los dioses abren la tienda para
mirar hacia la Tierra, y entonces se producen los meteoros. El Cielo se concibe también
como una tapadera; acontece algunas veces que no ajusta perfectamente en los bordes
de la Tierra, y asi los grandes vientos entran por el intersticio. También a través de este
espacio tan angosto los héroes y otros seres privilegiados pueden deslizarse y entrar en
el Cielo'®,

En la mitad del Cielo brilla la Estrella Polar, que sujeta la tienda celeste como una estaca
(clavo de hierro). Los Samoyedos la llaman "El Clavo del Cielo", los Chukchi y los
Koryacos, "La Estrella Clavo”. Entre los Lapones, los Fineses y los Estonios se
encuentran la misma imagen y la misma terminologia. Los Turco-Altaicos conciben la
Estrella Polar como un pilar: Es "El Pilar de Oro" de los Mongoles, de los Calmucos y los
Buriatos, "El Pilar de Hierro" de los Kirghises, de los Bashkirianos y de los Téataros
siberianos, "El Pilar Solar" de los Teleutes, etc.'*® Una imagen mitica complementaria es
la de las estrellas unidas, de manera invisible, a la Estrella Polar. Los Buriatos se figuran
las estrellas corno una manada de caballos y la Estrella Polar ("El Pilar del Mundo”) es la
estaca a la que se les sujeta™®.

Como podia esperarse, esta cosmologia hall6 una réplica perfecta en el microcosmo
habitado por los humanos. El Eje del Mundo se representé de una manera concreta, ya
por los pilares que sostienen la casa, ya bajo la forma de estacas aisladas, que reciben el
nombre de "Pilares del Mundo”. Para los Esquimales, por ejemplo, el Pilar del Cielo es
idéntico al poste que se halla en el centro de sus casas. La estaca de la tienda se
identifica por los Tataros de Altai, por los Buriatos y los Soyotes con el Pilar del Cielo.
Entre estos ultimos, rebasa la parte superior de la yurte y su extremo esta adornado con
trapos azules, blancos y amarillos, que representan los colores de las regiones celestes.
Esta estaca es sagrada; se le considera casi como un dios. En la parte inferior de la
misma hay un altarcito de piedra, en el que se depositan las ofrendas**.

El pilar central es un elemento caracteristico de la habitacién de los pueblos primitivos (el
"Urkultur" de la escuela de Graebner-Schmidt) articos y norteamericanos; se encuentra
entre los Samoyedos y los Ainus, entre las tribus californianas del norte y del centro (los
Maidus, los Pomo orientales, los Patwin) y entre los Algonkinos. Al pie del pilar se
efectlan los sacrificios y se rezan las plegarias, porgue es él el que abre el camino hacia
el Ser Supremo celeste. EI mismo simbolismo microcosmico se ha conservado también
entre los pastores-ganaderos del Asia central, pero como la forma de la habitacién es
distinta (de la "casa" con techo cénico y un pilar central, se pasa a la yurte), la funcion
mitico-religiosa del pilar se traslada a la abertura superior por donde sale el humo. Entre
los Ostiacos, aquella abertura corresponde al orificio similar de la "Casa del Cielo", y los
Chukchi lo han identificado con el "agujero” que practica la Estrella Polar en la boveda
celeste. Los Ostiacos hablan también de los "tubos de oro de la Casa del Cielo" o de los

138 Uno Holmberg observa que esta idea mitico-religiosa domina todo el hemisferio Norte. Es, ademés, una
expresion del simbolismo, muy difundido, del acceso al Cielo por una "puerta estrecha"; el intersticio entre
los dos niveles césmicos sélo se ensancha un instante y el héroe (o el iniciado, el chaman, etc.) debe
aprovechar ese momento paraddjico pata penetrar en el "mas alla".

39 Al irminsQl de los Sajones Rudolf von Fulda lo llama universalis columna, quasi sustinens omnia. Los
Lapones de Escandinavia han recibido esta nocion de los antiguos Germanos; llaman a la estrella Polar, "el
Pilar del Cielo", o "el Pilar del Mundo". Se ha podido comparar el irminsdl con las columnas de Japiter.
Sobreviven aun ideas similares en el folklore del Sureste europeo: por ejemplo, Coloana Ceriului (La
Columna del Cielo) de los Rumanos.

0| aidea es comun a los pueblos ugrianos y turco-mongoles.

1 | os trapos de distintos colores utilizados en las ceremonias chamanicas o en los sacrificios, los cuales
indican siempre el paso simbdlico por las regiones celestes.



"Siete tubos del Dios-Cielo"**?. Los Altaicos creen también que a través de esos "tubos" el
chaman pasa de una zona cosmica a la otra. También la tienda erigida para la ceremonia
de la ascension del chaman altaico, se identifica con la bdveda celeste y, como ésta, tiene
una abertura para el humo. Los Chukchi saben que el "agujero del Cielo" es la Estrella
Polar, que los tres mundos estan unidos entre si por agujeros parecidos y que por ellos el
chaman y los héroes miticos se comunican con el Cielo. Y entre los Altaicos —como entre
los Chukchi—, el camino del Cielo pasa por la Estrella Polar. Los udeshi-burkhan de los
Buriatos abren el camino al chaman como se abren las puertas (Harva: Die religiosen
vorstellungen der altaischen Volker).

Desde luego, este simbolismo no se limita a las regiones articas y nor-asiaticas. El pilar
sagrado, que se eleva en el centro de la casa, se encuentra también entre los pastores
hamitas Galle y Hadiya, los hamitoides Nanda y entre los Khasia. En todas partes se
llevan ofrendas con caracter de sacrificio al pie de este pilar; en ocasiones son oblaciones
de leche al Dios celeste (como en las tribus aldeanas citadas anteriormente); en ciertos
casos se ofrecen incluso sacrificios cruentos (por ejemplo, entre los Galle)**. El "Pilar del
Mundo" a veces se representa independientemente de la casa: asi, entre los antiguos
Germanos (irminsQl, del que Carlomagno destruyé en 772 una imagen), entre los
Lapones y entre los pueblos ugrios. Los Ostiacos llaman a estos postes rituales "Las
estacas poderosas del Centro de la Ciudad"; los Ostiacos de Tsingala los conocen con el
nombre de "Hombre-Pilar de Hierro", los invocan, en sus plegarias, como "Hombre" y
"Padre”, y les ofrecen cruentos sacrificios™**.

El simbolismo del Pilar del Mundo es familiar, asimismo, en las culturas mas
evolucionadas: Egipto, India (Rig Veda, X, 89, 4), China, Grecia, Mesopotamia, etc. Entre
los Babilonios, por ejemplo, el lazo entre el Cielo y la Tierra —lazo simbolizado por una
Montafia Cosmica o0 sus réplicas: zigqurat, templo, ciudad real, palacio— a veces se
imaginaba como una Columna celeste. Veremos en seguida que esta misma idea se
expresa también por medio de otras imagenes: Arbol, Puente. Escalera, etc. Todo este

%2 Recordemos que la entrada del mundo subterraneo se halla exactamente sobre el "Centro del Mundo
(Harva [Holmberg], Der Baum des Lebens: el disco yakuta con un orificio central). Se encuentra el mismo
simbolismo en el Oriente antiguo, la India, el mundo greco-latino, etc.

3 La cuestion del "origen" empirico de dichas concepciones (la estructura del Cosmos, por ejemplo,
concebida de acuerdo con ciertos elementos materiales de la vivienda, explicables a su vez. por las
necesidades de la adaptacion al medio, etc.) esta mal planteada y es por lo tanto estéril. Porque no existe.
Para los primitivos en general una diferencia bien clara entre "natural" y "sobrenatural”, entre objeto
empirico y simbolo. Un objeto se transforma en "si mismo" (es decir que connota un valor) en la medida en
gue participa de un "simbolo"; un acto cobra significado en la medida en que copia un arquetipo, etc. En
todo caso, este problema de los origenes de los valores corresponde mas bien a la filosofia que a la
historia. Pues, para citar sélo un ejemplo, no se ve muy claro hasta qué punto el hecho de que el
descubrimiento de las primeras leyes geométricas se deba a las necesidades empiricas de la irrigacion del
delta nilético, pueda tener alguna importancia en la validacion o invalidacion de esas leyes.

1% Karjalainen: Die Religion der Jugra-Vélker, estima, erréneamente, que esa estaca servia para sujetar a la
victima del sacrificio. En realidad, como ha demostrado Holmberg-Harva, ese pilar se llama "Hombre-Padre
siete veces dividido", igual que Sénke, el dios celeste, se invoca como "Gran Hombre siete veces dividido,
Sanke, mi Padre, mi Hombre-Padre que mira en tres direcciones, etc." (Holmberg: Finno-Ougric mythology).
El pilar tenia a veces siete muescas: los Ostiacos de Salym, cuando ofrecen sacrificios cruentos, hacen
siete incisiones en una estaca. Esta estaca ritual corresponde a la "Santa Estaca de Plata pura dividida en
siete partes” de los cuentos vogules, y al cual los hijos del dios atan sus caballos cuando visitan a su Padre.
Los Yurak ofrecen también sacrificios cruentos a los idolos de madera (sjaadai) que tienen siete caras o
siete muescas: estos idolos, segun Lehtisalo estan relacionados con los "arboles sagrados" (es decir, con
una degeneracion del Arbol Césmico de siete ramas). Asistimos aqui a un proceso de sustitucion, bien
conocido en la historia de las religiones y que comprueba asimismo en otros casos, en el conjunto religioso
siberiano. Asi, por ejemplo, el pilar que en un principio servia de altar de sacrificios al dios celeste Num, se
convierte entre los Yurak-Samoyedos en un objeto sagrado al cual se ofrecen sacrificios cruentos.



conjunto es parte de lo que nosotros hemos llamado el simbolismo del "Centro”, que
parece bastante arcaico, porque se le halla en las culturas mas "primitivas".

Queremos subrayar ahora mismo el siguiente hecho: aunque la experiencia chamanica
propiamente dicha ha podido valorarse como experiencia mistica gracias a la concepcion
cosmologica de las tres zonas comunicantes, esta concepcion cosmolégica no pertenece
exclusivamente a la ideologia del chamanismo siberiano y central-asiatico, ni, por otra
parte, a ningdn otro chamanismo. Es una idea universalmente extendida que se une a la
creencia en la posibilidad de una comunicacion directa con el Cielo. En el plano
macrocosmico, esta comunicacion se representa por un Eje (Arbol, Montafia, Pilar, etc.);
en el plano microcésmico por el pilar central de la casa o por la abertura superior de la
misma: lo que quiere decir que toda habitacion humana es proyectada hacia el "Centro del
Mundo", o que todo altar, tienda o casa hace posible la ruptura de nivel y, por tanto, la
ascension al Cielo.

En las culturas arcaicas se utiliza la comunicacion entre el Cielo y la Tierra para enviar
las ofrendas a los dioses celestes, y no para emprender una ascension concreta y
personal: ésta continda siendo el patrimonio de los chamanes. Soélo ellos saben efectuar
la ascension por la "abertura central"; solo ellos transforman una concepcion cosmo-
teoldégica en una experiencia mistica concreta. Este punto es importante: hace ver la
diferencia que existe, por ejemplo, entre la vida religiosa de un pueblo nor-asiético y la
experiencia religiosa de sus chamanes: esta Ultima es una experiencia personal y
extatica. En otras palabras, o que para el resto de la comunidad sigue siendo un
ideograma cosmoldgico, es para los chamanes (y los héroes, etc.) un itinerario mistico. A
los primeros el "Centro del Mundo" les permite dirigir sus plegarias y sus ofrendas a los
dioses celestes, mientras que para los segundos es la causa de un vuelo en el sentido
estricto de la palabra. Sdélo para éstos es posible la comunicacion real entre las tres zonas
cosmicas.

A este proposito se recordara el mito, muchas veces invocado, de una edad paradisiaca
en que los humanos podian subir facilmente al Cielo y sostenian relaciones familiares con
los dioses. El simbolismo cosmoldgico de la habitacion y la experiencia de la ascension
chamanica confirman, aunque en otro aspecto, este mito arcaico. He aqui como: tras la
interrupcion de las comunicaciones faciles que, en la aurora de los tiempos, existian entre
el Cielo y la Tierra, entre los humanos y los dioses, algunos seres privilegiadas (y, en
primer lugar, los chamanes) pudieron seguir estableciendo, por su cuenta personal, esta
comunicacién con las regiones superiores: igualmente —los chamanes— tienen el poder de
subir y de llegar al Cielo por la "abertura central", mientras que para el resto de los
hombres esta abertura les sirve Unicamente para transmitir sus ofrendas. Tanto en un
caso como en otro, el régimen privilegiado del chaman se debe a su facultad para realizar
experiencias extaticas.

Nos ha sido preciso insistir varias veces en este punto, capital en nuestra opinién, para
esclarecer el caracter universal de la ideologia que se halla implicita en el chamanismo.
No son los chamanes los que han creado, por si solos, la cosmologia, la mitologia y la
teologia de sus tribus respectivas; se han limitado a interiorizar, experimentar y utilizar
esas concepciones como el itinerario de sus viajes extaticos.

La montana cosmica

Otra imagen mitica de este "Centro del Mundo”, que hace posible la relacion entre la
Tierra y el Cielo, es la de la Montafia Césmica. Los Tataros de Altai se imaginan a Bai
Ulgdn en medio del Cielo, sentado en una Montafia de Oro (Radlov: Aus Sibirien 1l). Los
Tataros Abakan la llaman "La Montafia de Hierro"; los Mongoles, los Buriatos y los
Calmucos la conocen con el nombre de Sumbur, Sumur o Sumer, nombres que
descubren claramente la influencia hindi (Meru). Los Mongoles y los Calmucos se la



representan como si tuviera tres o0 cuatro pisos: los Tataros siberianos creen que la
Montafia Cdsmica tiene siete: en su viaje mistico, el chaman yakuta escala, también, una
montafia de siete pisos. Su cima se halla en la Estrella Polar, en el "ombligo del Cielo".
Los Buriatos dicen que la Estrella Polar esta enganchada en su cumbre.

La idea de una Montafia Cosmica (Centro del Mundo) no es necesariamente de origen
oriental, porque, como hemos visto, el simbolismo del "Centro" parece ser anterior a las
civilizaciones paleo-orientales Pero las antiguas tradiciones de los pueblos del Asia
central y septentrional —que, indudablemente, conocian la imagen de un "Centro del
Mundo" y del Eje cosmico— fueron modificadas por la afluencia continua de las ideas
religiosas orientales, éstas si de origen mesopotamico (y difundidas a través del Iran) o
hindu (a través del lamaismo). En la cosmologia de la India, el Monte Meru se yergue
en el centro del mundo y encima de él centellea la Estrella Polar. Del mismo modo que los
dioses hindues empufiaron esta Montafia Césmica (Eje del Mundo) y agitaron con ella el
Océano primordial, dando asi nacimiento al Universo, un mito calmuco cuenta que los
dioses se sirvieron de Sumer a manera de palo para remover el Océano, y crearon asi el
sol, la luna y las estrellas (Harva). Otro mito central-asiatico muestra la penetracion de los
elementos hindues: el dios Otchirvani (Indra) atacd, adoptando la forma del &guila
Garide (Garuda) a la serpiente Losun, en el Océano primordial, la enroll6 tres veces
alrededor del Monte Sumeru y, por ultimo, le aplasto la cabeza.

Nos parece inutil recordar todos los demas montes césmicos de las mitologias orientales
y europeas: Haraberezaiti de los Iranios, por ejemplo; Himinghjorg de los antiguos
Germanos, etc. En las creencias mesopotamicas, una montafia central une el Cielo y la
Tierra: es el "Monte de los Paises", que enlaza unos territorios con otros. Pero el mismo
nombre de las torres y de los templos sagrados babil6nicos atestigua su identificacién con
la Montafia Cosmica: "Monte de la Casa". "Casa del Monte de todas las tierras”, "Monte
de las tempestades", "Lazo entre el Cielo y la Tierra", etc. La zigqurat era, propiamente
hablando, una Montafia Cdsmica, una imagen simbdlica del Cosmos; sus 7 pisos
representaban los 7 cielos planetarios (como en Borsippa) o tenian los colores del mundo
(como en Ur). Ei templo Barabudur, verdadero imago mundi, estaba construido en forma
de montafia. Las montafias artificiales se conocen en la India, y se hallan entre los
Mongoles y en el Asia sur-oriental. Es probable que las influencias mesopotdmicas hayan
llegada a la India y al Océano indico, aunque el simbolismo del "Centro" (Montafia, Pilar,
Arbol, Gigante) pertenezca organicamente a la mas antigua espiritualidad hindd.

El monte Tabor, en Palestina, podria significar tabblr, esto es, "ombligo", omphalos. El
monte Gerizim, que esta en el centro de Palestina, halldbase indudablemente investido
con el prestigio del Centro, porque se le llamo6 "ombligo de la tierra" (tabblr eres, véase
Jueces, IX, 37: "Es gente que baja del interior de la tierra..." o "... Es el pueblo, que
desciende del ombligo del mundo"). Una tradicion recogida por Petrus Comestor dice que,
durante el solsticio de verano, el sol no da sombra a la "fuente de Jacob" (cerca de
Gerizim). En efecto, precisa Comestor, sunt qui dicunt locum illum esse umbiculum terrae
nostrae habitabilis. Como Palestina era el pais mas alto —ya que esta junto a la cumbre de
la Montafia Cosmica— no quedd sumergida por el Diluvio. Un texto rabinico dice: "La tierra
de Israel no fue anegada por el diluvio". Segun los cristianos, el Gélgota se hallaba en el
centro del mundo, porque era la cima de la Montafia Cdésmica y a la vez el lugar en que
Adan fue creado y enterrado. Asi, la sangre del Salvador cae sobre el craneo de Adan
inhumado al mismo pie de la cruz, y lo redime*.

Ya hemos mostrado en otras partes como este simbolismo del Centro es frecuente y
esencial, tanto en las culturas arcaicas ("primitivas") como en todas las grandes
civilizaciones orientales. En efecto, para resumir con la mayor brevedad, se supone que
se hallan en el Centro del Mundo, en la cumbre de la Montafia Cdsmica, los palacios, las

5 Wensinck. La creencia segun la cual el Gélgota se encuentra en el Centro del Mundo se ha conservado
en el folklore de los cristianos de Oriente (por ejemplo, entre los habitantes de la Pequefia Rusia).



ciudades reales e incluso las simples habitaciones. El profundo sentido de este
simbolismo, ya lo hemos visto con anterioridad: en el "Centro” es posible la ruptura de los
niveles, esto es, la comunicacion con el Cielo.

Esta es la Montafia Cosmica que el futuro chaman escala en suefios durante su
enfermedad iniciatica y que visita, mas tarde, en sus viajes extaticos. La subida a una
montafia significa siempre un viaje al Centro del Mundo”. Como hemos visto, este
"Centro" se hace presente de muchas maneras, incluso en la estructura de la habitacion
humana, pero son Unicamente los chamanes y los héroes quienes escalan efectivamente
la Montafia Cosmica, como es en primer lugar el chamén el que, trepando a su arbol
ritual, trepa en realidad al Arbol del Mundo y, de este modo, llega a la cumbre del
Universo, en el Cielo supremo.

El Arbol del Mundo

En efecto, el simbolismo del Arbol del Mundo es complementario del simbolismo de la
Montafia Central. A veces, los dos simbolos se ocultan mutuamente; por lo comudn, se
completan. Pero tanto uno como otro no son sino férmulas miticas mas elaboradas del Eje
Cdésmico (Pilar del Mundo, etcétera).

No se trata de revisar aqui el considerable "expediente" del Arbol del Mundo. Nos
bastara con recordar los temas mas frecuentes en el Asia central y septentrional,
indicando su papel en la ideologia y la experiencia chamanicas. El Arbol Cosmico es
esencial al chaman. Con su madera se hace el tambor; escalando el alamo ritual sube
efectivamente a la copa del Arbol Cosmico; ante su yurte y en el interior de ésta se hallan
réplicas de este Arbol y lo dibuja también en su tambor'*®. Cosmolégicamente, el Arbol del
Mundo se yergue en el centro de la Tierra, el lugar de su "ombligo", y sus ramas
superiores llegan al palacio de Bai Ulgan (Radlov). En las leyendas de los Tataros
Abakan, un alamo blanco de siete ramas crece en la cima de una Montafia de Hierro. Los
Mongoles se representan la Montafia Cosmica como una piramide de cuatro lados, en
cuyo centro hay un Arbol: los dioses lo utilizan como una estaca para atar sus caballos, lo
mismo que el Pilar del Mundo™*’.

El Arbol comunica las tres regiones cosmicas. Los Vasyugan-Ostiacos creen que sus
ramas llegan al Cielo y que sus raices se sumergen en el Infierno. Segun los Téataros
siberianos, en el Infierno se encuentra una réplica del Arbol celeste, un pino de nueve
raices (0, en otras variantes, nueve pinos) se eleva ante el palacio de Irle Khan; el rey de
los muertos, y sus hijos atan sus caballos en su tronco. Los Goldes cuentan con tres
Arboles Césmicos: el primero en el Cielo (y las almas de los hombres estan posadas en
las ramas, como péjaros, esperando que se les baje a la Tierra para que nazcan unos
nifios), otro Arbol en la Tierra y el tercero en el Infierno. Los Mongoles conocen el Arbol
zambu, cuyas raices se hunden en la base del monte Sumer y cuya copa florece en su
cima; los dioses (Tengeri) se alimentan con los frutos del Arbol y los demonios (asuras),
ocultos en las resquebrajaduras de la Montafa, los miran muertos de envidia. Un mito

anélogo se encuentra entre los Calmucos y los Buriatos**®.

146 | os chamanes utilizan a veces un "arbol caido" que instalan cerca de su vivienda y que segin se supone,
protege a ésta. El "arbol caido", es naturalmente, una imagen mitica del Cosmos; Coomaraswamy: "The
inverted tree". Se ha conservado igual simbolismo en las tradiciones cristianas e Islamicas.

Y También Odin ata su caballo a Yggdrasil. Acerca del conjunto mitico caballo-arbol (estaca) en China,
véase Hentze: Frihchinesische bronzen und kultdarstellungen.

%8 ya hemos aludido al posible modelo iraniano: el Arbol Gaokéréna situado en una isla del lago Vurukasha
y junto al cual se halla el lagarto monstruoso creado por Ahriman. En cuanto al mito mongol, es, claro esta,
de origen hindd; Zambu = Jamb(. Véase también el Arbol de la Vida (Arbol Césmico) de la tradicién china,
gue crece sobre una montafia y cuyas raices se hunden en el Infierno: Hentze, Revista Zalmoxis.



Muchas ideas religiosas se hallan en el simbolismo del Arbol del Mundo. Por otra parte,
representa el Universo en continua regeneracion (véase el Traité d'histoire das religions),
el manantial inagotable de la vida cdésmica, el depdsito por excelencia de lo sagrado (por
ser "Centro" de recepcion de lo sagrado celeste); por otra parte, el Arbol simboliza el Cielo
o los cielos planetarios*. Volveremos en seguida a hablar de aquél como simbolo de
estos ultimos, ya que este simbolismo desempefia un papel esencial en el chamanismo
central-asiético y siberiano. Pero importa recordar desde ahora que en un sinnimero de
tradiciones arcaicas, el Arbol Césmico, expresando el propio caracter sagrado del mundo,
su fecundidad y su perennidad, se halla estrechamente relacionado con las ideas de
reaccion, de fertilidad y de iniciacion, y, en ultima instancia, con la idea de la realidad
absoluta y de la inmortalidad. El Arbol del Mundo se convierte asi en el Arbol de la Vida y
de la Inmortalidad. Enriquecido por innumerables contrafiguras miticas y simbolos
complementarios (la Mujer, el Manantial, la Leche, los Animales, los Frutos, etc.), el Arbol
Cdsmico se presenta siempre ante nosotros como el mismo depdsito de la vida y el sefior
de los destinos.

Estas ideas son bastante antiguas porque se encuentran en muchos pueblos
"primitivos”, dentro de un simbolismo lunar e iniciatico. Pero han sido modificadas y
desarrolladas muchas veces, ya que el simbolismo del Arbol Césmico es casi inagotable.
Est4 fuera de duda que influencias sur-orientales han contribuido reciamente a que las
mitologias de los pueblos del Asia central y septentrional tengan el aspecto que
actualmente tienen. Sobre todo, la idea del Arbol Césmico, depoésito de las almas, y "Libro
de los destinos", que parece traida de civilizaciones mas desarrolladas. El Arbol del
Mundo se concibe, en efecto, como un Arbol que vive y que hace vivir. Los Yakutes creen
gue en el "ombligo de oro de la Tierra" crece un arbol de nueve ramas: es una especie de
Paraiso primordial, porque es alli donde nacio6 el primer hombre, y fue nutrido por la leche
de una mujer adherida aun al tronco del Arbol™*°. Como advierte Harva, es dificil creer que
semejante imagen haya podido ser inventada por los Yakutes en el aspero clima de la
Siberia septentrional. Los prototipos se encuentran en el Oriente antiguo y también en la
India (donde Yama, el primer hombre, bebe con los dioses junto a un arbol milagroso, Rig
Veda, X, 135, 1) y el Iran (Yima, en la Montafia Cdsmica, comunica la inmortalidad a los
hombres y a los animales, Yasna, 9, 4; Vidévdat, 2, 5).

Los Goldes, los Dolganes y los Tunguses dicen que las almas de los nifios, antes del
nacimiento, descansan, como pajaritos, en las ramas del Arbol Césmico, y que alli van a
buscarlas los chamanes. Este tema mitico, que ya encontramos en los suefios iniciaticos
de los futuros chamanes, no se limita al Asia central y septentrional; es conocido, por
ejemplo, en Africa y en Indonesia™*. El esquema cosmolégico Arbol-Ave (Aguila), o Arbol
con el Ave en la copa y la Serpiente en la raiz, aunque especifico de los pueblos del Asia
central y de los germanos, es probablemente de origen oriental, pero el mismo simbolismo
se ve ya formulado en los monumentos prehistoricos.

Otro tema —éste de origen netamente exético— es el del Arbol-Libro de los destinos.
Entre los Turcos Osman, el Arbol de la Vida tiene un millén de hojas, en cada una de las
cuales esta inscrito el destino de un hombre; cada vez que un humano muere, cae una
hoja (Harva). Los Ostiacos creen que una Diosa, sentada en una Montafia celeste de
siete peldafos, inscribe la suerte del hombre, inmediatamente después de su nacimiento,

190, a veces, la Via Lactea.
%0 Acerca del tema Arbol-Diosa (Primera Mujer) en las mitologias de América, China y Japén, véase Hentze.

1 En el Cielo hay un Arbol en el que se encuentran los nifios; Dios los toma y los manda a la Tierra
(Baumann: Lunda. Bei Bauern und Jagern in Inner-Angola); sobre el mito africano del origen del hombre en
los &rboles. Baumann: Schopfung und Urzeit des Meschen im Mythus der Afrikanischen Volker. Segun las
creencias de los Dayacos, la primera pareja de Antepasados naci6 del Arbol de la Vida. Pero es preciso
observar que la imagen: alma (nifio) —pajaro— Arbol del Mundo es peculiar del Asia central y septentrional.



en un arbol de siete ramas. Se encuentra la misma creencia entre los Batak, pero como
los Turcos, igual que los Batak, recibieron la escritura bastante tardiamente, el origen
oriental del mito es clarisimo. Los Ostiacos creen también que los dioses buscan el futuro
del nifio en un Libro del Destino; segun las leyendas de los Tataros siberianos, 7 dioses
escriben en un "Libro de la Vida" la suerte de los recién nacidos. Pero todas estas
imagenes derivan de la concepcidbn mesopotamica de los siete cielos planetarios,
considerados como un Libro del Destino. Las recordamos en este contexto porque el
chaman al llegar a la copa del Arbol Césmico, al dltimo Cielo, interroga también, en cierto
modo, sobre el "porvenir' de la comunidad y el "destino" del "alma”.

Los nimeros misticos 7y 9

La identificacion del Arbol Césmico de siete ramas con los siete cielos planetarios se
debe indudablemente a influencias de origen mesopotamico. Pero, repitamoslo, esto no
quiere decir que la nocién del Arbol Césmico = Eje del Mundo haya llegado a los Turco-
Tataros y a los demés pueblos siberianos mediante influencias orientales. El ascenso al
Cielo a lo largo del Eje del Mundo es una idea universal y arcaica, anterior a la idea del
paso por las siete regiones celestes (= siete cielos planetarios), que so6lo pudo extenderse
en el Asia central mucho tiempo después que las especulaciones mesopotamicas sobre
los siete planetas. Es ya conocido el hecho de que el valor religioso del nimero 3 —
simbolizando las tres regiones césmicas—>2 ha precedido al valor del nimero 7. Se habla
también de nueve cielos (y de nueve dioses, nueve ramas del Arbol Césmico, etc.),
namero mistico que se explica segun todo hace pensar como 3 X 3, y que debe
considerarse, en consecuencia, como parte de un simbolismo méas arcaico que el
revelado por el nimero 7, de origen mesopotamico*.

El chaman escala un arbol o un poste que tiene siete o nueve tapty, y que representan
los siete 0 nueve niveles celestes. Los "obstaculos" (pudak), que tiene que vencer, son en
realidad, como ha advertido Anochin (Materialy po samanstvu u altajcev), los cielos que el
chaman debe atravesar. Cuando los Yakutes hacen sacrificios cruentos, sus chamanes
yerguen al aire libre un arbol con nueve peldafos (tapty), y lo suben, para llevar la ofrenda
hasta Ai-tojon. La iniciaciébn de los chamanes sibo (emparentados con los tungusos)
exige, como hemos visto, la presencia de un arbol con peldafios; otro, mas pequefio,
labrado con nueve tapty, lo guarda el chaman en su yurte (Harva). Un signo mas para
mostrar su facultad para el viaje extatico por las regiones celestes.

Hemos visto que: los Pilares Cdsmicos de los Ostiacos llevaban siete cortaduras. Los
Vogules imaginan que se llega al Cielo subiendo una escalera de siete peldafos. En toda
la Siberia del sureste es general la concepcion de los siete cielos. Pero no es la Unica
conocida: la imagen de nueve niveles celestes, o aun de diecisés, diecisiete e incluso
treinta y tres cielos no esta menos extendida. Como veremos muy pronto, el nimero de
cielos no esta en relacion con el nimero de los dioses; las correlaciones entre el pantedn
y el nimero de los cielos parecen en ocasiones bastante artificiosas.

Entre los Altaicos se habla tanto de siete como de doce, dieciséis o diecisiete cielos
(Radlov); entre los Teleutes, el arbol chamanico tiene dieciséis cortaduras, que
representan otros tantos niveles celestes (Harva). En el cielo mas alto habita Tengere

52 Acerca de la antigiiedad, la coherencia y la importancia de las concepciones cosmolégicas fundadas en
un esquema tripartito, véase Coomaraswamy, Revista Zalmoxis.

153 Acerca de los significados religiosos y cosmolégicos de los nimeros 7 y 9 ver Schmidt: Ursprung der
Gottesidee. Harva, al contrario, considera el nimero 9 como mas reciente. Cree también que los nueve
cielos proceden de una idea tardia que se explica por la nocién de las nueve plantas, comprobada asimismo
en la India, pero de origen iraniano. Se trata, en cualquier caso, de dos complejos religiosos distintos. Claro
gue, en los contextos en que el nimero 9 revela claramente una multiplicacion del nimero 3 se tiende a
considerarlo como anterior al nUmero 7.



Kaira Kan, "ElI Emperador misericordioso Cielo", en las tres regiones inferiores se hallan
los tres principales dioses producidos, mediante una especie de emanacion, por aquel:
Bai Ulgan vive en el decimosexto, en un trono de oro que hay sobre la cumbre de una
montafia aurea; Kysdgan Tengere, "EI Muy Fuerte”, en el noveno (no se proporciona
ningun informe acerca de los habitantes del décimoquinto al décimo cielo), Mergen
Tengere, "el Omnisciente”, vive en el séptimo, donde se encuentra también el Sol. En los
demas pisos inferiores residen el resto de los dioses y gran nimero de otros seres
semidivinos (Radlov).

Entre los Tétaros de Altai, Anochin encontr6 una tradicion totalmente distinta: Bai Ulgéan,
el dios supremo, habita el cielo supremo —el séptimo—; Tengere Kaira Kan no desempefia
ningun papel (ya hemos advertido que esta a punto de desaparecer de la actualidad
religiosa); los siete Hijos y las nueve Hijas de Ulgén viven en los Cielos, pero no se
precisa en cuéles.

El grupo de siete o nueve Hijos (o "Servidores") del dios celeste se halla frecuentemente
en el Asia central y septentrional, tanto entre los Ugrios como entre los Turco-Tataros. Los
Vogules conocen Siete Hijos del Dios, los Vasyugan-Ostiacos hablan de Siete Dioses
distribuidos en Siete Cielos: en el mas alto estda Num-tdrem, a los otros siete dioses se
les llama "Los Custodios del Cielo" (Térem-karevel) o "Los Dolmetchers del Cielo"*>*.
Entre los Yakutes se encuentra también un grupo de Siete Dioses supremos'®. En la
mitologia mongdlica se habla, por el contrario, de "Nueve Hijos del Dios" o "Servidores del
Dios", que son al mismo tiempo dioses protectores (sulde-tengri) y dioses guerreros. Los
Buriatos conocen incluso los nombres de estos nueve Hijos del Dios supremo, pero tales
nombres varian de una region a otra. El nimero nueve aparece también en los rituales de
los Chuvaches de Volga y de los Cheremis (Harva).

Ademas de estos grupos de siete 0 nueve dioses, y de las respectivas imagenes de siete
0 nueve cielos, se hallan en el Asia central grupos aun mas numerosos, como los treinta y
tres dioses (tengeri) que habitan Sumeru, y cuyo niumero de origen podria ser hindu.
Verbitzki hallé entre los Altaicos la idea de treinta y tres cielos y Katanov la encontré
igualmente entre los Soyotes (Harva); sin embargo, la frecuencia de este nimero es
sumamente limitada, y cabe suponer que es una importacion reciente y de probable
origen hindu. Entre los Buriatos el nimero de dioses es tres veces mayor: 99 dioses,
divididos en buenos y malos y distribuidos por regiones: 55 dioses buenos en las regiones
suroeste, y 44 malos en las noreste. Estos dos grupos de dioses luchan desde hace
mucho tiempo entre si. Los Mongoles conocian también antiguamente 99 tengri (Harva).
Pero ni los Buriatos ni los Mongoles pueden decir nada preciso acerca de estos dioses,
cuyos nombres son oscuros y artificiales.

Debemos recordar, sin embargo, que la creencia en un Dios celeste supremo es
originaria y muy antigua en el Asia central y las regiones articas (véase nuestro Traité
d'histoire das religions); igualmente antigua es la creencia en los 'Hijos de Dios", aunque
el numero siete represente una influencia oriental y, por lo tanto, reciente. Es probable
gue la ideologia chamanica haya desempefiado cierto papel en la difusién del namero 7.
Alexander Gahs cree que el conjunto mitico-cultural del antepasado lunar tiene relaciéon
con los idolos con siete cortaduras y el Arbol-Humanidad de siete ramas, y también con
los cruentos sacrificios periddicos y "chamanistas”, de origen meridional, que han
sustituido a los sacrificios incruentos (ofrendas de la cabeza y de los huesos a los dioses
celestes supremos). Sea como fuere, entre los Yurak-Samoyedos, el Espiritu de la Tierra
tiene siete hijos y los idolos (sjaadai) poseen siete caras, 0 una cara con siete cortaduras

154 Es probable, como ha demostrado Karjalainen, que esos nombres hayan sido tomados de los Tataros,
junto con la idea de los siete cielos.

155 Shieroszewski afirma que Bai Bainai, dios yakuta de la caza, tiene siete compafieros, de los cuales tres
son favorables y dos desfavorables a los cazadores



0 soOlo siete incisiones; y estos sjaadoi estan relacionados con los arboles sacros. Ya
hemos visto que el chaman lleva en su indumento siete campanillas, que representan las
voces de las Siete Hijas celestes (ver Mikhailovski: "Shamanism in Siberia and European
Russia"). Entre los Ostiacos del Yenisei, el futuro chaman se retira a la soledad, cuece
una ardilla voladora, la parte en ocho pedazos, come siete y tira el octavo. Al cabo de
siete dias vuelve al mismo lugar y recibe una sefial que decide su vocacion. El nUmero
mistico 7 desempefia con toda probabilidad un papel de importancia en la técnica y el
éxtasis del chaman, porque, entre los Yurak-Samoyedos, el futuro chaman yace siete dias
y siete noches inconsciente, mientras los espiritus lo despedazan y proceden a su
iniciacion (Lehtisalo); los chamanes ostiacos y lapones comen setas con siete manchas
para conseguir el trance®®; el chaman lapén recibe de su maestro una seta con siete
manchas (ltkonen); el chaman yurak-samoyedo posee un guante de siete dedos; el
chaman Ugrio tiene siete espiritus auxiliares (Karjalainen), etc. Se ha podido demostrar
gue, entre los Ostiacos y los Vogules, la importancia del nUmero 7 es debida a influencias
precisas del Antiguo Oriente, y esta fuera de duda que el mismo fendmeno se ha
producido también en el resto del Asia central y septentrional.

Lo que importa a nuestra investigacién es que el chaman parece poseer un conocimiento
mas directo de todos estos cielos y por tanto, de todos los dioses y semidioses que los
habitan. En efecto, si él puede entrar sucesivamente en todas las regiones celestes, es
porque le ayudan sus habitantes, y antes de poder hablar con Bai Ulgan, conversa con los
otros seres celestes y les pide apoyo y proteccion. El chaman demuestra igual
conocimiento experimental en lo que atafie a las regiones del mundo subterrdneo. Los
Altaicos conciben la entrada del Infierno como una "Abertura para el humo" de la Tierra, y
se halla, desde luego, en el "Centro" (al norte, segun los mitos del Asia central, que
corresponde al Centro del Cielo [Harva] porque, como se sabe, el "norte" se identifica con
el "centro" en toda el area asiatica, desde la India a la Siberia). Por una especie de
simetria, se ha imaginado que el Infierno tiene el mismo nimero de regiones que el Cielo:
tres, entre los Karagases y los Soyotes, que reconocen tres cielos: siete o nueve para la
mayoria de los pueblos del Asia central o septentrional'®’. Hemos visto que el chaméan
altaico franquea sucesivamente los siete "obstaculos" (pudak) del Infierno. Efectivamente,
es siempre él, y solo él, el que dispone de un conocimiento experimental de los Infiernos,
porque ha entrado en vida, igual que sube y baja los siete o nueve cielos.

Chamanismo y cosmologia en el area oceénica

Sin pretender comparar dos fenémenos tan complejos como el chamanismo central y
nor-asiatico, de una parte, y el chamanismo de Indonesia y Oceania, de la otra,
observaremos rapidamente ciertos hechos del area sureste asiatica con el objeto de
esclarecer dos puntos: 1) la presencia, en estas regiones, del simbolismo arcaico de las
tres zonas césmicas y del Eje del Mundo: 2) las influencias hindldes (que se descubren
especialmente gracias al papel cosmolégico y a la funcion religiosa del numero 7), que
han venido a adherirse en el fondo de la religiébn autoctona. Nos parece, en efecto, que los
dos bloques culturales, el Asia central y septentrional de una parte, e Indonesia y Oceania
de la otra, ofrecen a este propdésito rasgos comunes debidos al hecho de que entrambos
han visto sus tradiciones religiosas arcaicas notoriamente modificadas a consecuencia del
influjo de otras culturas superiores. No se trata de hacer aqui el andlisis histérico-cultural
del area indonesia y oceanica, trabajo que rebasaria con mucho nuestro propdsito. Sélo

1% Entre los Ostiacos de Tsingala, el enfermo coloca sobre una mesa un pan con siete incisiones y sacrifica
a Sanke.

57 Entre los Ugrios, el Infierno tiene siempre siete pisos, pero esta idea no parece original.



nos importa fijar algunos hitos para mostrar desde qué ideologias y gracias a qué técnicas
se ha podido desarrollar el chamanismao.

Entre los pueblos mas arcaicos de la peninsula de Malaca, entre los Pigmeos Semang,
hallarnos el simbolo del Eje del Mundo: una roca enorme, Batu-Ribn, se yergue en el
centro del mundo; debajo se encuentra el Infierno. Antiguamente en Batu-Ribn se elevaba
hacia el Cielo el tronco de un arbol (Schebesta: Les pygmées du Congo belge). Segun los
informes recogidos por Evans, una columna de piedra, Batu Herem, soporta el Cielo: su
cima atraviesa la boveda y sale por encima del cielo de Taperu, en una region llamada
Ligoi, donde habitan y se divierten los Chinoi**®. El Infierno, el centro de la Tierra y la
"puerta” del Cielo se encuentran en el mismo eje, y por éste se efectuaba antafio el paso
de una region cosmica a otra. Nos costaria trabajo creer en la autenticidad de este
esquema cosmoldgico de los Pigmeos Semang, si no tuviéramos razones para creer que
una teoria anéloga fue ya esbozada en los tiempos prehistéricos™®.

Cuando examinemos las creencias relativas a los curanderos semang y sus técnicas
magicas, tendremos ocasion de advertir ciertas influencias malayas (por ejemplo, el poder
de transformarse en tigre). Aln pueden descubrirse algunos rasgos de la misma indole en
sus ideas concernientes a la suerte del alma en el méas alla. Al morir, el alma abandona el
cuerpo por el talon y se dirige hacia Oriente, hasta el mar. Durante siete dias los difuntos
pueden volver a su aldea; pasado este plazo, aquellos que llevaron una vida honrada van
escoltados por Mampes hacia una isla milagrosa, llamada Belet; para llegar a ella,
atraviesan un puente en forma de montafia rusa construido sobre el mar. El puente se
lama Balan Bacham. Bacham es una especie de helecho que crece al otro lado del
puente; alli, se halla una mujer-chinoi, Chinoi-Sagar, que adorna su cabeza con helechos
Bacham, y los muertos deben hacer lo mismo antes de poner los pies en la isla Belet.
Mampes es el guardian del puente y se le imagina como una negrito gigante, éste es el
gue consume las ofrendas hechas a los muertos. Una vez llegados a la isla, los difuntos
se dirigen hacia el Arbol Mapic (probablemente, el arbol se yergue en el centro de la isla),
donde estan los demas difuntos. Pero los recién llegados no pueden adornarse con las
flores del Arbol ni saborear sus frutos antes de que los muertos que les han precedido
hayan quebrado en él todos sus huesos y les hayan vuelto los ojos en las orbitas, de
manera que puedan mirar hacia dentro. Ya cumplidas estas condiciones, se convierten en
verdaderos espiritus (kemoit) y pueden comer los frutos del Arbol'®.59 Este es, desde
luego, un Arbol milagroso y el Manantial de la Vida; porque en su raiz crecen pechos
henchidos de leche, y se encuentran también los espiritus de los nifios: verosimilmente,
las almas de los que no han nacido aun. Aunque el mito recogido por Evans no diga nada
acerca de este punto, es probable que los difuntos se vuelvan nifios y se preparen asi
para una nueva existencia en el mundo.

Aqui volvemos a encontrar la idea del Arbol de la Vida, en cuyas ramas se posan las
almas de los nifios, y que parece ser un mito antiquisimo, aunque sea parte de otro
conjunto religioso que el que se refiere al dios Ta Pedn y el simbolismo del Eje del

%8 Los Chinoi (Schebesta: cenoi) son a la vez almas y espiritus de la Naturaleza que sirven de
intermediarios entre Dios, Tata Ta Pedn, y los seres humanos.

9 En cuanto al problema de la autenticidad y el arcaismo de la cultura de los Pigmeos, defendido con valor
por Schmidt y Menghin, se sabe que no esta aun resuelto; para un punto de vista contrario véase Laviosa-
Zambotti. Sea como fuere, es indudable que los Pigmeos de hoy, aunque llevan la huella de la cultura
superior de sus vecinos, conservan todavia muchos rasgos arcaicos; esto se comprueba sobre todo en sus
creencias religiosas, tan distintas de las de sus vecinos, mas civilizados. Por lo tanto, creemos posible
clasificar el esquema cosmoldégico y el mito del Eje del Mundo entre los restos auténticos de la tradicién
religiosa de los Pigmeos.

190 | a trituracién de los huesos y la retroversion de los ojos, nos recuerdan los ritos iniciaticos destinados a
convertir al candidato en un "espiritu”. Acerca de la "Isla de los Frutos" paradisiaca de los Semang, los
Sakai y los Jakun, véase Skear y Blagden: Pagan races of the Malay Peninsula.



Mundo. Efectivamente, se descifra en este mito, por una parte la conjuncién mistica
hombre-planta, y por otra parte, rasgos de una ideologia matriarcal que son ajenos al
conjunto arcaico: Dios supremo del Cielo, simbolismo de las tres zonas cosmicas, mito de
un tiempo primordial en que existian comunicaciones directas y faciles entre la Tierra y el
Cielo (mito del "Paraiso perdido"). Ademas el hecho de que los difuntos puedan volver a
su aldea durante siete dias, demuestra también una influencia, aun mas reciente,
indomalaya.

Entre los Sakai, cunden estas influencias: creen que el alma abandona el cuerpo por la
parte posterior de la cabeza y se dirige hacia Occidente. El muerto trata de entrar en el
Cielo por la misma puerta que utilizan las almas de los Malayos, pero, como no lo
consigue, pasa por el puente Menteg, tendido sobre una caldera de agua hirviendo (esta
idea es de origen malayo (Evans). El puente es en realidad el tronco de un arbol sin
corteza, las almas de los malvados caen en la caldera, Yenang se apodera de ellos, los
abrasa hasta dejarlos convertidos en cenizas; entonces los pesa: si las almas son
livianas, las envia al Cielo: de no ser asi, continla quemandolas para purificarlas por el
fuego®®™.

Los Besisi del distrito Kuala Langat de Selangan, como los de Bebrang, hablan de una
Isla de los Frutos, a la que se dirigen las almas de los muertos. La isla es semejante al
Arbol Mapic de los Semang. Alli, cuando los hombres envejecen, pueden volverse nifios y
crecer de nuevo'®®.62 Segln los Besisi, el Universo esta dividido en seis regiones
superiores, la Tierra y seis regiones subterraneas (Evans), lo que descubre una mezcla de
la antigua concepcion tripartita con las ideas cosmologicas indomalayas.

Entre los Jakun®®®, se coloca en la tumba un poste de cinco pies de largo y con catorce
incisiones: siete en una cara y hacia arriba; siete sobre la otra cara y hacia abajo; el poste
lleva el nombre de "escalera del alma" (Evans). Ya tendremos ocasion de volver a hablar
del simbolismo de la escalera; de momento, sefialemos la presencia de las siete
incisiones que representan, se den cuenta o no se den cuenta de ello los Jakun y los siete
niveles celestes que el alma ha de atravesar, cosa que demuestra la penetracion de ideas
de origen oriental, incluso entre pueblos tan "primitivos” como los Jakun.

Los Dusun’®* de Borneo del norte creen que el camino de los muertos escala una
montafia y atraviesa un rio (Evans). El papel de la montafia en las mitologias funerarias
se explica siempre por el simbolismo de la ascension y entrafia la creencia en una morada
celeste para los difuntos. Veremos en otro lugar cémo los muertos "se aferran a las
montafias" exactamente igual que los chamanes o los héroes en sus ascensiones
iniciaticas. Lo que importa precisar desde ahora es que, en todos los pueblos que hemos
estudiado, el chamanismo muestra una estrecha subordinacion en relacion con las
creencias funerarias (Montafia, Isla paradisiaca, Arbol de la Vida) y con las concepciones
cosmoldgicas (Eje del Mundo = Arbol Cosmico, tres regiones cosmicas, siete cielos, etc.).
Ejerciendo su oficio de curandero o de psicopompo, el chaméan utiliza los datos
tradicionales acerca de la topografia infernal (sea celeste, maritima o subterranea), datos

181 E| hecho de pesar el aima y de purificarla por el fuego, son ideas orientales. El Infierno de los Sakai
presenta fuertes influencias, tal vez recientes, que han sustituido a los conceptos autéctonos del mas alla.

%2 Es el mito, muy difundido del "Paraiso” donde la vida transcurre indefinidamente, en un eterno
recomenzar. Véase Turna, la isla de los espiritus (muertos) de los Melanesios de Trobriand: "cuando (los
espiritus) envejecen, abandonan su piel flaccida, arrugada y emergen con un cuerpo cubierto de una piel
fresca, con rizos negros, y dientes sanos y vigorosos. Asi, su vida constituye un recomenzar, un
rejuvenecimiento perpetuo, con todos los amores y todos los placeres propios de la juventud"”, Malinowski.

183 Seglin Evans, éstos deben ser de raza malaya, pero representan una marejada méas antigua (llegada de
Sumatra) que los Malayos propiamente dicho.

1% De raza proto-malaya y los habitantes aborigenes de la isla.



fundados, en Ultima instancia, en una cosmologia arcaica, aunque muchas veces
enriquecida o alterada por influencias exoticas.

Los Nagdju Dayacos del sur de Borneo tienen una concepcion mas particular del
Universo: en efecto, aunque existe un mundo superior y otro inferior, el nuestro no debe
considerarse como un tercero, sino como la totalidad de los otros dos, puesto que los
refleja y los representa a la vez. Todo esto es, por otro lado, parte de la ideologia arcaica,
segun la cual las cosas de la Tierra no son sino una réplica de los modelos ejemplares
gue existen en el Cielo o en el "mas alld". Ahladamos que la concepcion de las tres zonas
cosmicas no contradice la idea de la unidad del mundo. Todos los muchos simbolismos
gue expresan la similitud entre los tres mundos y los medios de comunicacién entre los
Mismos, expresan a su vez, su unidad, su integracion en un solo Cosmos. La division de
las zonas cosmicas en tres —tema que, por las razones anteriormente expuestas nos
importa subrayar—, no excluye en modo alguno la Unidad profunda del Universo, ni su
aparente "dualismo”.

La mitologia de los Ngadju Dayacos es bastante complicada, pero puede desprenderse
de ella una idea dominante, y es justamente la de un "dualismo cosmoldgico". El Arbol del
Mundo es anterior a ese dualismo, porque representa al Cosmos en su totalidad (Schéarer:
Die Gottesidee der Ngadju Dayak in Sud-Borneo); simboliza incluso la unificacion de las
dos divinidades supremas. La creacion del mundo es el resultado del conflicto entre los
dos dioses que representan los dos principios polares: femenino (cosmoldégicamente
inferior, representado por las Aguas y la Serpiente) y masculino (la regién superior, el
Ave). Durante la lucha entre estos dioses antagonicos, el Arbol del Mundo (la totalidad
primordial) es destruido, pero esta destrucciébn es sélo provisional: arquetipo de toda
actividad humana creadora, el Arbol del Mundo sélo es destruido para que pueda renacer.
Nos inclinamos a descifrar en estos mitos tanto el antiguo esquema cosmogonico de la
hierogamia Cielo-Tierra, esquema expresado igualmente, en otro plano, por el simbolismo
de los enemigos complementarios Ave-Serpiente, como la estructura "dualista”" de las
antiguas mitologias lunares (la oposicion entre los contrarios, la sucesioén alterna de
destrucciones y creaciones, el eterno retorno). Es, por otro lado, indudable que algunas
influencias hindues se adhirieron posteriormente al antiguo fondo autéctono, aunque
muchas veces estas influencias se hayan reducido a la nomenclatura de los dioses.

Lo que nos importa especialmente sefialar es que el Arbol del Mundo esta presente en
todas las aldeas incluso en todas las casas de los Dayacos (Scharer): y este Arbol esta
representado con siete ramas. Que es el simbolo del Eje del Mundo vy, por tanto, del
camino hacia el Cielo, lo demuestra el que un "Arbol del Mundo" analogo se encuentra
siempre en las "barcas de los muertos" indonesios que se supone llevan a los difuntos
hasta el mas alla celeste. Este Arbol, dibujado con seis ramas (siete, contando la copa) y
gue tiene el sol y la luna a sus lados, presenta en ocasiones la forma de una lanza
adornada con los mismos simbolos que se utilizan para designar la "escala del chaman”,
y por la que éste sube a los cielos para traer el alma fugitiva del enfermo. El "Arbol-Lanza-
Escala", representado en las "barcas de los muertos" no es otra cosa que la réplica del
Arbol milagroso que se halla en el mas alla y que las almas encuentran en su viaje hacia
el dios Devata Sangiang. Los chamanes indonesios (por ejemplo, entre los Sakai, los
Kubu y los Dayacos) poseen igualmente un arbol que utilizan como escala para llegar al
mundo de los espiritus y buscar las almas de los enfermos'®. Nos daremos cuenta del
papel desempefiado por el Arbol-Lanza cuando examinemos las técnicas del chamanismo
indonesio. Advirtamos, de pasada, que el arbol chamanico de los Dusum-Dayacos, que se
emplea en las ceremonias de curacion, tiene siete ramas (Steinmann).

Los Batak, la mayor parte de cuyas ideas religiosas proceden de la India, conciben el
Universo dividido en tres regiones: el Cielo con siete pisos, donde habitan los dioses; la

1% También en el Japén el mastil y el arbol se consideran todavia hoy, como el "camino de los dioses".



Tierra, ocupada por los hombres; y el Infierno, residencia de los demonios y de los
difuntos®®®. Aqui también se encuentra el mito de un tiempo paradisiaco, en el que el Cielo
estaba mas cerca de la Tierra y en que existian comunicaciones continuas entre los
dioses y los humanos; pero, a causa del orgullo del hombre, quedé interrumpido el camino
hacia el mundo celeste. El dios supremo, Mula djadi na bolon ("El que tiene su principio
en si mismo"), el creador del Universo y de los otros dioses, habita el dltimo cielo y parece
haberse convertido —como todos los dioses supremos de los "primitivos"— en un deus
otiosus; no se le ofrecen sacrificios. Una Serpiente cosmica vive en las regiones
subterraneas y, a la postre, acabara con el mundo.

Los Minangkabau de Sumatra tienen una religion hibrida, con un fondo principal de
animismo, pero fuertemente influido por el hinduismo y el islamismo’®’.71 El Universo
tiene siete pisos; tras la muerte, el alma debe pasar por el filo de una navaja de afeitar
tendida por encima de un Infierno ardiente: los pecadores caen en el fuego, y los buenos
suben al Cielo donde se encuentra un gran Arbol. Alli permanecen las almas hasta la
resurreccion final. Aqui se reconoce facilmente la mezcla de los temas arcaicos (el
puente, el Arbol de la Vida, receptaculo y alimento de las almas), con influencias exéticas
(el fuego del Infierno, la idea de la resurreccion final).

Los Nias conocen el arbol cdésmico, origen de todo lo creado. Para subir al Cielo los
muertos caminan por un puente: bajo éste se abre el abismo del Infierno. A la entrada del
Cielo hay un guardian con un escudo y una lanza; utiliza un gato para arrojar las almas
culpables a las aguas del Infierno*®®.

Interrumpamos aqui esta enumeracion de ejemplos indonesios. Acerca de todos estos
temas miticos (puente funerario, ascension, etc.) y sobre las técnicas chamanicas en
algun modo relacionadas con ellos, volveremos a hablar mas adelante. Por ahora que nos
baste mostrar, al menos en una parte del area ocednica, la presencia de un conjunto
cosmolégico y religioso de remotisima antigiedad, diversamente modificado por
influencias sucesivas de ideas hindues y asiaticas.

Capitulo IX

EL CHAMANISMO NORTEAMERICANO Y SURAMERICANO

El chamanismo entre los esquimales

Sean cuales fueren las relaciones histéricas entre el Asia septentrional y la América del
Norte, la continuidad cultural entre los Esquimales y los pueblos articos actuales de Asia e
incluso de Europa (los Chukchi, los Yakutes, los Samoyedos y los Lapones), no ofrece

ninguna duda. Uno de los principales elementos de esta continuidad cultural lo constituye
el chamanismo: los chamanes desempefian en la vida religiosa y social de los Esquimales

1% pero, como era de esperarse, muchos muertos llegan al Cielo.

167 El fenémeno es general en todo el mundo malayo. Por ejemplo, las Influencias musulmanas en Toradja;
influencias hinddes complejas en los Malayos; influencias hinddes en Indonesia y Polinesia; pero no debe
olvidarse que estas influencias so6lo han modificado, por lo general, la expresion de la vida magico-religiosa:
no han creado, en todo caso, los grandes esquemas mitico-cosmologicos que nos interesan en este
estudio.

1%8 | oeb, Sumatra, observa la semejanza entre este complejo de mitologia infernal Nias y las ideas de los
pueblos hindles Nagas; la comparacién podria extender también a otros pueblos aborigenes de la India:
son restos de lo que se ha llamado la civilizacidn austro-asiatica, de la que participan los pueblos, pre-arios
y pre-dravidianos de la India, y la mayor parte de los pueblos aborigenes de Indochina e Insulindia. Acerca
de algunos de sus caracteres, véase nuestro Yoga, essai sur les origines de la mystique indienne.



el papel capital que les corresponde entre los vecinos asiaticos de estos ultimos. Ya
hemos visto que su iniciacion presenta en todas partes los mismos grandes rasgos
propios de las iniciaciones en la vida mistica: vocacion, retiro a la soledad, aprendizaje
junto a un maestro, adquisicion de uno o varios espiritus familiares, ritual simbdlico de la
muerte y de la resurreccidon, lenguaje secreto... Como veremos enseguida, las
experiencias extaticas del angakhok esquimal se relacionan con el vuelo mistico y el viaje
a las profundidades del mar, dos proezas caracteristicas del chamanismo nor-asiético. Se
advierten también relaciones mas estrechas entre el chaman esquimal y la divinidad
celeste 0 el dios Cosmocrate que posteriormente la sustituy6'®. Existen, sin embargo,
algunas pequenfas diferencias en relacion con el Asia del noreste: la falta de un indumento
ritual propiamente dicho y del tambor en el chaman esquimal.

Las principales prerrogativas del chaman esquimal son la curacion, el viaje submarino
hasta la Madre de los Animales (con objeto de asegurar la abundancia de la caza), el
buen tiempo (por sus relaciones con Sila) y también la ayuda que procura a las mujeres
estériles. La enfermedad es provocada por la violacion de los tablus esto es, por un
desorden en lo sagrado, o procede del rapto del alma por un muerto. En el primer caso, el
chaman trata de borrar la mancha por medio de confesiones colectivas, en el segundo,
emprende el viaje extatico al Cielo o a las profundidades del mar para encontrar el alma
del enfermo y restituirla a su cuerpo'”®. Siempre por medio de los viajes extaticos, el
angakkok llega hasta Takanakapsaluk, en el fondo del océano, o a la presencia de Sila,
en los Cielos. Es, por otro lado, un especialista del vuelo magico. Algunos chamanes han
ido a la luna, otros han dado la vuelta a la Tierra volando'’*6. Segun las tradiciones, los
chamanes vuelan como los pajaros, separando y agitando los brazos como el ave sus
alas. Los angacut conocen también el porvenir, hacen profecias, anuncian los cambios
atmosféricos y sobresalen en proezas magicas.

Sin embargo, los Esquimales recuerdan un tiempo en que los angakut eran mucho mas
poderosos que hoy (Rasmussen: Iglulik Eskimos). "Yo mismo soy chaman —decia alguno
de ellos a Rasmussen—, pero no soy nada comparado con mi abuelo Titgatsag. El vivia
en los tiempos en que un chaman podia descender hasta la Madre de los Animales del
mar, volar hasta la Luna o hacer viajes a través de los aires..." (Rasmussen: The Netsilik
Eskimos). Es notable comprobar aqui también esta idea de la decadencia actual de los
chamanes que ya hemos hallado en otras culturas.

El chaméan esquimal no sabe sdlo rezar a Sila pata obtener el buen tiempo (Rasmussen:
The Thulefahrt); es capaz también de hacer que cese la tempestad mediante un ritual
harto complicado y que exige a la vez la asistencia de los espiritus auxiliares y la
evocacion de los muertos, y un duelo con otro chaman, en el curso del cual éste es
muchas veces "muerto” y "resucitado”. Cualquiera que sea su objeto, las sesiones se
efectan por la noche, en presencia de toda la aldea. Los espectadores estimulan de
cuando en cuando al angakkok valiéndose de canciones estridentes y de gritos. El
chaman prolonga mucho tiempo sus canticos en ‘lenguaje secreto" para evocar a los
espiritus. Caido en trance, habla con una voz alta, extrafia, que no parece la suya. Los
cantos improvisados durante el trance dejan traslucir en ocasiones algunas experiencias
misticas del chaman.

% Como los chamanes son los intermediarios entre los hombres y Sila (el Cosmocrator, el sefior del
Universo) consagran una veneracion especialisima a ese gran Dios y procuran ponerse en contacto con él
valiéndose de la concentracion y de la meditacion.

% Se supone que el alma del enfermo se dirige a las regiones ricas; en realidad las grandes regiones
cosmicas ("la Luna”, el "Cielo") los lugares que frecuentan los muertos, las fuentes de vida ("el pais de los
0s0s", como entre los Esquimales de Groenlandia.

"I Rasgo sorprendente es que esas tradiciones de viajes extaticos de los chamanes faltan en absoluto entre
los Esquimales de Copper.



Todo mi cuerpo es solamente ojos.
iMiradlo! jNo tengéis miedo!
iMiro desde todas partes!

Asi canta un chaman (Thalbitzer: Les magiciens esquimaux), aludiendo indudablemente
a la experiencia mistica de la luz interior que le deslumbra antes de entrar en trance.

Pero, aparte de estas sesiones impuestas por problemas colectivos (tempestades,
escasez de caza, informes acerca del tiempo, etc.), o por la enfermedad (que también
amenaza de un modo u otro el equilibrio de la sociedad), el chaman emprende viajes
extaticos al Cielo, al Pais de los Muertos, por gusto (for joy alone). Se deja atar, como es
la costumbre cuando se prepara para la ascension, y vuela por los aires; alli conversa
largamente con los muertos y, ya de vuelta en la Tierra, narra la vida de los difuntos en el
Cielo. Este rasgo demuestra la necesidad que siente el chaman esquimal de la
experiencia extatica por si misma, y explica igualmente su inclinacion hacia la soledad y la
meditacidén, sus largas conversaciones con sus espiritus auxiliares y su necesidad de
quietud.

Se distinguen, por lo comun, tres regiones donde moran los muertos: el Cielo, un Infierno
situado inmediatamente bajo la corteza terrestre, un segundo Infierno hundido muy
profundamente bajo la Tierra. En los Cielos, como en el Infierno verdadero y profundo, los
muertos llevan una existencia feliz, disfrutando de una vida de alegria y de prosperidad.
La Unica gran diferencia con la vida terrestre consiste en que all4 abajo las estaciones son
siempre opuestas a las que transcurren en la Tierra: cuando es invierno aqui abajo, es
verano en el Cielo y en los Infiernos, y viceversa. Unicamente en el Infierno subterraneo,
situado inmediatamente bajo la corteza terrestre, y reservado a los que se han hecho
culpables por diversas violaciones de los tabus, asi como a los cazadores medianos, es
donde reinan el hambre y la desesperacion. Los chamanes conocen perfectamente todas
estas regiones, y cuando un muerto, temiendo afrontar a solas el camino del mas alla, se
apodera del alma de un vivo, el angakkok sabe donde tiene que buscarla.

A veces el viaje de ultratumba del chaméan se realiza durante un trance cataléptico que
presenta todos los caracteres de una muerte aparente. Esto le sucedié a un chaméan de
Alaska, el cual manifiesta haber muerto y haber seguido durante dos dias el camino de los
difuntos: era un camino hollado por todos los que le habian precedido. Al andar,
escuchaba continuamente llantos y lamentaciones; supo que eran los vivos que lloraban a
sus muertos. Llegd a un pueblo muy grande, parecido a los de los vivos; alli dos sombras
lo llevaron a una casa. El hogar estaba encendido en el centro de la vivienda y algunos
trozos de carne asabanse en las brasas, pero éstas tenian 0jos vivos gque seguian los
movimientos del chaméan. Los compafieros le ordenaron que no tocara la carne (si el
chaman hubiera probado una vez los manjares del pais de los muertos, hubiera tropezado
con muchos obstaculos para volver al mundo). Después de permanecer algin tiempo en
la aldea, prosiguié su camino, llegé a la Via Lactea, la recorrio largamente y descendi6
por ultimo sobre su tumba; cuando se hubo reintegrado a ésta, su cuerpo volvié a la vida
y, abandonando el cementerio el chaman volvié a su aldea y narr6 sus aventuras.

Nos hallamos ante una experiencia extatica cuyo contenido rebasa la esfera del
chamanismo propiamente dicho, pero que, aun siendo también accesible a otros seres
humanos privilegiados, es sin embargo muy frecuente en los medios chamanicos. Los
descensos a los Infiernos o las ascensiones al Paraiso celeste a que se refieren las
hazanas de los héroes polinesios, turco-tataros, norteamericanos y otros, pertenecen a
esta clase de viajes extaticos a las zonas prohibidas, y las mitologias funerarias
respectivas se nutren con proezas de este género.

Volviendo a los chamanes esquimales, sus capacidades extaticas les permiten
emprender cualquier viaje "en espiritu”, a cualquier region coésmica, toman siempre la
precaucion de hacerse atar con cuerdas, de modo que s6lo puedan viajar "en espiritu"; de



otro modo serian arrebatados por los aires y desaparecerian de verdad. Debidamente
sujetos, y en ocasiones separados de los demas asistentes por una cortina, comienzan
por invocar a sus espiritus familiares y con su ayuda abandonan la tierra y llegan a la
Luna o se introducen en las entrafias del océano o de la tierra. De esta suerte un chaman
de los Esquimales de Baffin fue llevado por su espiritu auxiliar (Que entonces era un 0so0)
a la Luna; alli encontr6 una casa cuya puerta, formada por la boca de una morsa,
amenazaba con destrozar al intruso (tema harto conocido de la "entrada dificil" y del que
volveremos a hablar mas adelante). Al fin, dentro de la casa, encontré al Hombre-de-la-
Luna y a su mujer, el Sol. Tras muchas aventuras, volvié a la Tierra, y su cuerpo, que
durante el éxtasis habia permanecido inanimado, dio sefales de vida. Por ultimo, el
chaman se libré de todas las cuerdas que le tenian prisionero y conto a los asistentes las
peripecias de su viaje".

Tales proezas, emprendidas sin motivo visible, repiten, en cierto modo, el viaje iniciatico
sembrado de peligros y especialmente el paso por una "puerta angosta” que solo
permanece abierta un segundo. El chaman esquimal siente la necesidad de estos viajes
extaticos porque es especialmente durante el trance cuando es en verdad él mismo: la
experiencia mistica le es indispensable ya que constituye su propia personalidad. Pero no
son solamente los viajes "en espiritu” los que lo empujan a semejantes pruebas
iniciaticas. Los malos espiritus aterrorizan periédicamente a los Esquimales y a los
chamanes se les llama para alejarlos. La sesion, en casos de esta indole, supone una
lucha enconada entre los espiritus familiares del chaman y los malos espiritus (bien sean
éstos espiritus de la naturaleza, exasperados por la violacion de los tabus. bien las almas
de determinados muertos). A veces el chaman abandona la cabafa y vuelve a ella con las
manos ensangrentadas (Rasmussen).

Momentos antes de entrar en trance, el chaman hace movimientos que simulan la accién
de sumergirse. Incluso cuando se supone que penetra en las regiones subterraneas, da la
impresion de bucear y de volver a la superficie del océano. Contaban a Thalbitzer que un
chaman "volvié de nuevo por tercera vez antes de sumergirse para siempre" (The heathen
priests). La expresion mas comunmente utilizada para referirse a un chaman es "el que
desciende al fondo del mar" (Rasmussen). Los descensos submarinos estan, como
hemos visto, representados simbdlicamente en el indumento de muchos chamanes
siberianos (extremidades de pato, dibujos de aves que bucean, etc.). En efecto, en el
fondo del océano se halla la Madre de los Animales marinos, formula mitica de la Gran
Diosa de las Fieras, manantial y matriz de la vida universal, de cuya buena voluntad
depende la existencia de la tribu. Por este motivo el chaman debe bajar periédicamente
para reanudar el contacto espiritual con la Madre de los Animales. Pero, como ya hemos
advertido, la gran importancia que ésta tiene en la vida religiosa de la colectividad y en la
experiencia mistica del chaman, no excluye en modo alguno la veneracion de Sila, el Ser
Supremo de estructura celeste, que también sefiorea el tiempo y envia los huracanes y
las tempestades de nieve. Por esto los chamanes esquimales no parecen estar
especializados en descensos submarinos 0 en ascensiones celestes: su oficio les exige
tanto unos como otras.

El descenso junto a Takanakapsaluk, La madre de la Foca, se emprende a peticién de
un individuo, ya por causa de enfermedad, ya por mala suerte en la caza, y en este caso
se retribuye al chaman. Pero acontece a veces que la caza falta totalmente, y que toda la
aldea estd amenazada por el hambre; entonces todos los habitantes se rednen en la casa
donde se efectua la sesion, y el viaje extatico del chaman se hace en nombre de toda la

2 Franz Boas: The Central Eskimo. El poder del chaméan para librarse de las cuerdas que lo sujetan
fuertemente constituye, entre tantos otros, un problema de parapsicologia que no podremos abordar aqui.
Desde nuestro punto de vista —que es el de la historia de las religiones— la liberacion de las cuerdas, como
otros muchos "milagros" chamanicos significa la condicion de "espiritu" que el chaman debe de haber
logrado con su iniciacion.



comunidad. Los asistentes deben desatarse los cinturones y los cordones, y permanecer
silenciosos y con los ojos cerrados. ElI chaman respira durante algun tiempo
profundamente y en silencio, antes de evocar sus espiritus auxiliares. Cuando éstos
llegan, el chaman comienza a murmurar: "jEl camino esta abierto ante mi! jEl camino esta
abierto!", y la concurrencia repite a coro: "jAsi sea!" Y, efectivamente, la tierra se abre,
pero vuelve a cerrarse un instante después, y el chaman lucha largo tiempo con fuerzas
desconocidas antes de exclamar por ultimo: "jAhora el camino esta bien abierto!" Y los
espectadores exclaman a coro: "jQue el camino permanezca abierto ante €él, que tenga un
camino ante él'" Primeramente se oye bajo el lecho, luego mas lejos, en el corredor, el
grito de "halala-he-he-he, halala-he-he-hel"; es la sefial de que el chaman ha partido ya.
El grito se hace cada vez mas lejano, hasta que deja de oirse del todo.

Durante este tiempo, los invitados cantan a coro y con los ojos cerrados, y acontece que
los vestidos del chaméan —de los que se despojé antes de la sesion— se animan y
empiezan a volar a través de la casa, por encima de las cabezas. Se oyen también
suspiros y la respiracién profunda de personas muertas desde hace mucho tiempo; son
los chamanes difuntos, que han llegado para ayudar a su colega en el peligroso viaje, y
SUS SUSpIros Yy su respiracion parecen venir de muy lejos, bajo el agua, como si fueran de
animales marinos.

Una vez llegado al fondo del océano, el chaman se encuentra ante tres grandes piedras
en continuo movimiento, y las cuales le cierran el camino: debe pasar entre ellas, a riesgo
de ser aplastado. (He aqui otra imagen del "paso angosto”, que prohibe el acceso al plano
de ser superior a quien no esta "iniciado", esto es, incapaz de comportarse como un
"espiritu"). Pasado este obstaculo, el chaméan sigue un sendero y llega a una especie de
bahia; en una colina se yergue, edificada con piedra y provista de una entrada angosta, la
casa de Takdnakapséaluk. Oye como los animales marinos resuellan y jadean, pero no
los ve. Un perro, que ensefia los dientes, defiende la entrada; es peligroso para todos los
qgue le tienen miedo, pero el chaman pasa por encima de él y el perro comprende que
tiene que vérselas con un mago muy poderoso. (Todos estos obstaculos aguardan al
chaman ordinario; pero los que son verdaderamente poderosos, llegan al fondo del mar y
ante Takanakapsaluk directamente, sumergiéndose debajo de su tienda o de su choza
de nieve, como deslizandose por una cafieria...).

Si la diosa esta irritada contra los humanos, se eleva un gran muro ante su casa y el
chaman tiene que echarlo abajo golpeandolo con un hombro. Otros dicen que la casa de
Takanakapsaluk carece de techo, para que la diosa pueda ver mejor —desde su sitio junto
al fuego— los actos de los hombres. Toda clase de animales marinos se reiinen en un
estanque situado a la derecha del hogar y se oyen sus gritos y su respiracion. El rostro de
la diosa estd cubierto por sus cabellos, y es sucia y descuidada; los pecados de los
hombres la tienen casi enferma. El chaman ha de acercarse a ella, cogerla por el hombro
y peinarle los cabellos (porque la diosa carece de dedos para peinarse ella sola). Antes de
llegar a la diosa ha de vencer aun otro obstaculo: el padre de Takadnakapséaluk, tomandolo
por un muerto que se dirige hacia el Pais de las Sombras, quiere apoderarse de él, pero
el chaman exclama: "jSoy de carne y hueso!" y consigue pasar.

Mientras peina a Takanakapsaluk. el chaman le dice: "jLos hombres ya no tienen
focas...I" Y la diosa le responde en el lenguaje de los espiritus: "jLos ocultos abortos de
las mujeres y las violaciones de los tabus cometidas al comer carne cocida han cerrado el
camino de los animales!" ElI chaman echa mano de todos sus recursos para apaciguar a
la diosa y ésta acaba por abrir el estanque y por dejar en libertad a los animales. Se
perciben sus movimientos en el fondo del mar y poco después se oye la respiracion
entrecortada del chaman, como si emergiera a la superficie del agua. Sigue un largo
silencio. Por ultimo, el chaman anuncia: "jTengo algo que decir!" Todos le contestan:
"iDilo, dilo!" Y el chaman, en el lenguaje de los espiritus, exige la confesion de los



pecados. Las mujeres confiesan, una tras otra, sus abortos o las violaciones de los tabus,
y se arrepienten.

Como se ve, este descenso extatico al fondo del mar lleva aparejada una serie
ininterrumpida de obstaculos que pueden confundirse con las pruebas de una iniciacion.
El tema del paso por un espacio siempre a punto de volver a cerrarse y por un puente
angosto como un cabello, el perro infernal, el apaciguamiento de la divinidad irritada,
vuelven, como los leitmotiv, tanto en las narraciones iniciaticas como en los relatos de los
viajes misticos al mas alla. Lo mismo en un caso que en otro interviene la ruptura de nivel
ontoldgico; se trata de las pruebas destinadas a confirmar que quien emprende semejante
proeza ha rebasado la condicidbn humana, esto es, que esté identificado con los "espiritus"
(imagen que hace visible una mutacion de orden ontolégico: tener acceso al mundo de los
"espiritus"); de otro modo, si no tuera un "espiritu”, el chaman no podria pasar nunca por
un espacio tan angosto...

Fuera de los chamanes, cualquier Esquimal puede igualmente consultar a los espiritus,
por el método llamado gilaneq. Basta con sentar al enfermo en el suelo ayudandole a
tener la cabeza erguida. Se invoca a los espiritus y cuando la cabeza tiene ya mucho
peso es sefial de que los espiritus estan presentes. Entonces se les hacen preguntas: si
la cabeza pesa mas aun, la respuesta es positiva; si, por el contrario, se hace mas liviana,
la respuesta es negativa. Las mujeres utilizan este comodo medio de adivinacion
valiéndose de los espiritus. Los chamanes acuden a él, en ocasiones, utilizando para el
caso su propio pie (Rasmussen).

Todo esto se ha hecho posible gracias a la creencia general en los espiritus y
especialmente por la comunicacion establecida con las almas de los muertos. Sea como
fuere, una especie de espiritismo elemental es parte de la experiencia mistica de los
Esquimales. Solo se teme a los muertos que, después de diversas violaciones de tabus,
se hacen crueles y malos. Con los demas los Esquimales sostienen relaciones amistosas.
Ademas de los muertos hay un nimero infinito de espiritus de la naturaleza que, cada uno
a su manera, les sirven. Cualquier Esquimal puede obtener la ayuda o la proteccidon de un
espiritu o de un muerto; pero semejantes relaciones no bastan para conferir los poderes
chamanicos. En ésta, como en tantas otras culturas, sélo es chaman el que, por vocacion
mistica o por busqueda voluntaria, se somete a la ensefianza de un maestro, pasa con
buen éxito las pruebas de la iniciacibn y se hace capaz de experiencias extaticas
inaccesibles a los deméas mortales.

Chamanismo norteamericano

En muchas tribus norteamericanas el chamanismo domina la vida religiosa o, por lo
menos, constituye el aspecto mas importante de la misma. Pero en ninguna parte el
chaman acapara toda la experiencia religiosa. Hay, fuera de él, otros técnicos de lo
sagrado: el sacerdote, el hechicero (mago negro); por otra parte y como hemos visto,
cualquier individuo se esfuerza por obtener, para su provecho personal, un cierto nimero
de "poderes" magico-religiosos, identificados casi siempre con ciertos "espiritus"
protectores o auxiliares. Sin embargo, el chaman se distingue de los unos y de los otros
—de sus colegas y de los profanos— por la intensidad de sus propias experiencias
magico-religiosas. Cualquier indio puede obtener un "espiritu protector" o un "poder"
cualquiera que le haga capaz de tener "visiones" y aumente sus reservas de lo sagrado,
pero unicamente el chaman, merced a sus relaciones con los espiritus, consigue llegar,
con la profundidad necesaria, al mundo sobrenatural: en otras palabras, sélo él consigue
apropiarse una técnica que le permite emprender viajes extaticos siempre que lo desea.

En cuanto a las diferencias que distinguen al chaman de los demas especialistas de lo
sagrado (los sacerdotes y los magos negros), son menos claras. Swanton ha propuesto la
division siguiente: los sacerdotes trabajan para toda la tribu o toda la nacién, o en todo



caso para una sociedad cualquiera, mientras que la autoridad de los chamanes depende
Unicamente de su habilidad personal. Pero Park observa justamente que, en muchas
culturas (por ejemplo, las de la Costa del Noroeste), los chamanes desempefan
determinadas funciones sacerdotales. Wissler opta por la distincion tradicional entre el
conocimiento y la practica de los rituales que definen el sacerdocio, y la experiencia
directa de las fuerzas sobrenaturales, caracteristica del chamanismo. En general, esta
diferencia se impone; pero no hay que olvidar que el chaman, y lo repetimos de nuevo,
esta también obligado a adquirir un corpus de doctrinas y de tradiciones, y a veces se
somete a un aprendizaje bajo la direccion de un viejo maestro, o sufre una iniciacion por
medio de un "espiritu”, que le comunica la tradicibn chamanica de la tribu.

Por su lado, Park define el chamanismo norteamericano por el poder sobrenatural que el
chaman adquiere tras una experiencia personal directa. "Este poder es generalmente
utilizado de tal modo que interesa a toda la sociedad. Por ende, la practica de la
hechiceria puede ser una parte tan importante del chamanismo como el tratamiento de la
enfermedad o el encantamiento de los animales en la caza colectiva. Designaremos con
el término ‘chamanismo' todas las practicas mediante las cuales pueden conseguir los
humanos el poder sobrenatural, la utilizacion de este poder para el bien o para el mal y
todos los conceptos o las creencias relacionados con tales poderes”. La definicién es
coémoda y permite reunir gran numero de fenémenos bastante dispares. En lo que nos
atafie, preferimos poner de manifiesto la capacidad extatica del chaman frente al
sacerdote, y su funcion positiva en comparaciéon con las actividades antisociales del
hechicero, del mago negro (aunque en muchos casos, el chaman norteamericano, como
sus colegas de todo el mundo, asuma estas dos actitudes).

La funcién principal del chaman es la curacién, pero desempefia también un papel
importante en otros ritos magico-religiosos como, por ejemplo, la caza comun y, en los
lugares donde existen, en las sociedades secretas (tipo Midewiwin) o las sectas misticas
(tipo "gohst dance religion™"). Como todos sus semejantes, los chamanes norteamericanos
pretenden poseer una facultad magica sobre la atmdsfera (atraen o detienen la lluvia,
etc.), conocen los acontecimientos futuros, descubren a los autores de los robos, etc.,
defienden a los hombres de los encantamientos de los hechiceros, y, en tiempos mas
remotos, bastaba con que un chaman paviotso acusase a un hechicero de algun crimen
para que éste fuera condenado a muerte y quemaran su casa (Park). Parece que
antiguamente, por lo menos en ciertas tribus, la fuerza magica de los chamanes fue
mucho mas grande y mas espectacular. Los Paviotso hablan aun de los viejos chamanes
gue se metian carbones ardiendo en la boca y tocaban impunemente el hierro al rojo. En
nuestros dias, los chamanes se han convertido mas bien en curanderos, aunque sus
canticos rituales e incluso sus propias declaraciones se refieran a una omnipotencia casi
divina. "Hermano blanco —aseguraba a Reagan un chaman apache—, probablemente no
me creeras, pero soy omnipotente. No moriré nunca. Si me apuntas con un fusil, la bala
no entrard en mi carne, o si penetra en ella, no me hara ningan dafo... Si me hundes en el
cuello un cuchillo, empujandolo hacia arriba, saldra por la parte superior de mi cabeza, sin
dafiarme... Soy omnipotente. Si quiero matar a alguien, no tengo mas que extender la
mano Yy tocarlo, y muere. Mi poder es como el de un dios".

Es posible que esta consciencia euforica de omnipotencia esté en relacién con la muerte
y la resurreccion iniciaticas. Sea como fuere, los poderes magico-meédicos de que gozan
los chamanes norteamericanos no agotan ni sus capacidades extaticas ni sus
capacidades magicas. Cabe suponer que las sociedades secretas y las sectas misticas
modernas han acaparado en gran parte la actividad extatica que caracterizaba antafio al
chamanismo. Recuérdese, por ejemplo, los viajes extaticos al Cielo de los fundadores y
de los profetas de algunos movimientos misticos recientes, a los cuales hemos aludido ya,
y que, morfolégicamente, corresponden a la esfera del chamanismo. En cuanto a la
ideologia chamanica, ha impregnado fuertemente ciertos sectores de la mitologia y del



folklore norteamericanos, especialmente aquellos que estan relacionados con la vida del
mas alla y con los viajes a los Infiernos.

La sesién chamanica

Llamado junto a un enfermo, el chaman trata primeramente de descubrir la causa de la
enfermedad. Se distinguen dos principales tipos de males: los que proceden de la
introduccién de un objeto patdgeno, y los que se derivan de la "pérdida del alma". El
tratamiento difiere esencialmente de una hipétesis a la otra; en el primer caso se trata de
expulsar la causa del mal; en el segundo, de hallar y de reintegrar el alma fugitiva del
enfermo. En este Ultimo caso el chaman es indispensable; porque sélo él puede ver y
capturar las almas. En las sociedades que cuentan, fuera de los chamanes, con hombres-
médico y curanderos, estos Ultimos pueden tratar determinadas enfermedades, pero la
"pérdida del alma" estd4 siempre reservada a los chamanes. Cuando se trata de una
enfermedad provocada por la introduccion de un objeto mégico perturbador es siempre
gracias a sus capacidades extaticas, y ho mediante un razonamiento que procede de la
ciencia profana, como el chaman llega a diagnosticar el motivo; dispone efectivamente, de
un sinnumero de espiritus auxiliares que buscan la causa de la enfermedad, y la sesion
exige necesariamente la evocacion de estos espiritus.

Las causas de la pérdida del alma pueden ser muchas: suefios que provocan su huida;
muertos que no se deciden a dirigirse hacia el pais de las sombras y vagan por los
campos, tratando de llevar con ellos otra alma. O, por ultimo, la propia alma del enfermo
se extravia lejos de su cuerpo. Un informador paviotso decia a Park: "Cuando alguien
muere subitamente, es preciso llamar al chaman, si el alma no se ha alejado mucho, el
chaman puede traerla; cae en trance para conseguirlo. Cuando el alma se ha adentrado
profundamente en el otro mundo, el chaman ya no puede hacer nada: hay demasiada
distancia entre él y el alma". El alma abandona el cuerpo durante el suefio, y si se
despierta a alguien bruscamente, se le puede matar. No hay que despertar nunca de
pronto a un chamén. Los objetos maléficos son generalmente lanzados por los
hechiceros. Se trata de piedrecitas, de diminutos animales, de insectos; no son
introducidos in concreto por el mago, sino creados por el poder de su pensamiento (Park).
También pueden ser enviados por los espiritus, que a veces se instalan en el cuerpo del
enfermo (Bouteiller). Una vez descubierta la causa de la enfermedad, los chamanes
extraen, mediante la succion, los objetos magicos.

Las sesiones se verifican durante la noche y casi siempre en casa del enfermo. El
caracter ritual de la cura esta precisado con toda claridad: el chaman y el enfermo tienen
gue respetar un cierto nimero de prohibiciones (eluden el trato con mujeres en prefiez o
gue estan menstruando, y en general evitan toda fuente de impureza; no tocan alimentos
gue tengan color de carne o estén salados; y el chaman procede a efectuar purificaciones
radicales, utilizando vomitivos, etc.). A veces también la familia del paciente observa el
ayuno y la continencia. En cuanto al chaman, se bafia a la aurora y al ocaso y se
consagra a las meditaciones y a las plegarias. Como las sesiones son publicas, provocan
cierta tension religiosa en toda la comunidad, y, a falta de otras ceremonias, las
curaciones chamanicas constituyen el ritual por excelencia. Incluso la invitacion que un
miembro de la familia hace al chaman y la estimacion de los honorarios asumen un
caracter ritual. Si el chaman exige unos honorarios demasiado altos o no pide nada, cae
enfermo. Por otro lado, no es él, sino su "poder” el que fija los honorarios de la cura. Sélo
los miembros de la familia tienen derecho a un tratamiento gratuito.

La literatura etnoldgica norteamericana ha descrito un gran niumero de sesiones. En sus
grandes rasgos todas se parecen. Por lo tanto, interesa describir con todo detalle una o
dos sesiones escogidas entre las observadas con mayor detenimiento.



La cura chaménica entre los paviotso

Después de haber aceptado llevar a cabo la cura, el chaman averigua la conducta del
paciente antes de su enfermedad, para adivinar la causa de ésta. Da enseguida
instrucciones para la fabricacion de la vara que se colocaré junto a la cabeza del enfermo:
es una vara de 1 a 1,20 m, que debe hacerse de madera de sauce, y que llevara en su
extremo superior una pluma de aguila conseguida, por el chaman. Esta pluma permanece
al lado del enfermo la primera noche y se evita que la vara sea contaminada con algun
contacto impuro. (Basta con que un perro o un coyote la toquen para que el chaméan caiga
enfermo o pierda su poder). Advirtamos, de pasada, la importancia de la pluma de aguila
en la curacion chaménica norteamericana. Este simbolo del vuelo mégico se halla
probablemente en relacion con las experiencias extaticas del chaman.

Este llega a la casa del paciente hacia las nueve de la noche, en compafiia de su
intérprete, el "parlante”, cuya funcion consiste en repetir en voz alta todas las palabras
murmuradas por el chaman. (El intérprete recibe también honorarios que se reducen
generalmente a la mitad de los que percibe el chaman). En ocasiones, el intérprete reza
una plegaria antes de la sesién y se dirige directamente al enfermo para informarle de que
el chaman ha llegado. Interviene de nuevo, a mitad de sesién, para implorar ritualmente al
chaman que cure al enfermo. Algunos chamanes emplean ademas una danzarina, que
debe ser bella y virtuosa; ésta danza con el chaman o sola, cuando el ultimo procede a la
succion. Pero la participacion de la danzarina en las curaciones mégicas parece ser una
innovacion harto reciente, por lo menos entre los Paviotso.

El chaméan se acerca al enfermo, con el torso y los pies desnudos, y comienza a cantar
en voz baja. Los asistentes, colocados a lo largo de las paredes, repiten con el intérprete
los cantos, uno tras otro. Estos cénticos los improvisa el chaman y los olvida cuando
termina la sesion; su papel consiste en llamar a los espiritus auxiliares. Pero esta
inspiracion es puramente extatica; algunos chamanes afirman que su poder es el que les
inspira durante la concentracion preliminar de la sesion; otros pretenden que sus cantos
les llegan por medio de la vara con la pluma de aguila (Park).

Tras cierto tiempo, el chaman se levanta y se pasea alrededor del hogar central de la
casa. Si lleva consigo una danzarina, ésta lo sigue. Vuelve en seguida a su sitio, enciende
su pipa, da varias chupadas y luego la entrega a los asistentes que, siguiendo su
indicacion, aspiran, uno tras otro, una o dos bocanadas. Los cantos contindan durante
todo este tiempo. La naturaleza de la enfermedad decide acerca del periodo siguiente. Si
el enfermo esté inconsciente, no hay duda de que sufre "la pérdida del alma"; entonces el
chaman debe entrar inmediatamente en trance (yaika). Si la enfermedad esta provocada
por otra causa, el chaman puede caer en trance con objeto de establecer el diagnéstico o
para discutir con sus "poderes" el tratamiento que se debe practicar. Pero cuando se trata
de este Ultimo tipo de diagndstico, solamente se acude al trance si el chaman es bastante
poderoso.

Cuando el espiritu del chaman vuelve triunfante de su viaje extatico tras el alma del
enfermo, él mismo informa a los alli presentes y les narra largamente la aventura. Si el
trance tiene por objeto descubrir la causa de la enfermedad, las imagenes que baila el
chaman durante su éxtasis le revelan el secreto: si encuentra la imagen de un torbellino,
es sefal de que la enfermedad la ha causado un torbellino; si ve al paciente paseandose
entre las flores, la curacion es segura; pero si las flores estan marchitas la muerte es
inevitable, etc. Los chamanes despiertan de su trance cantando, hasta que recuperan
totalmente el sentido. Se apresuran a comunicar su experiencia extatica y si han
reconocido la causa de la enfermedad en un objeto que se introdujo en el cuerpo del
paciente, proceden entonces a la extraccion. Chupan la parte del cuerpo que en el trance
vieron que era la sede de la dolencia. Por lo comun el chaman chupa aplicando
directamente los labios en la piel; algunos, sin embargo, lo hacen por medio de un hueso



o de un tubo de madera de sauce. Mientras dura la operacion, el intérprete y los
concurrentes cantan a coro hasta que el chaman les detiene sacudiendo fuertemente el
cencerro. Tras haber chupado la sangre, el chaméan la escupe en un agujerito y repite la
ceremonia, esto es, da algunas chupadas a su pipa, danza alrededor del hogar y vuelve a
chupar hasta que consigue extraer el objeto magico: una piedrecita, un lagarto, un insecto
0 un gusano, lo muestra a todos, uno por uno y lo arroja en seguida en el pequefo
agujero, que tapa con ceniza. Los canticos y las "chupadas" rituales de la pipa contindan
hasta la media noche; entonces se hace una pausa de media hora: se sirve la comida a
los demas, de acuerdo con las indicaciones del chaman y éste no prueba bocado; se
procura con cuidado que ni una migaja caiga al suelo, y la comida que sobra se entierra.

La ceremonia termina poco antes del alba. A punto de terminar, el chaman invita a los
asistentes a bailar con él alrededor del hogar durante cinco o quince minutos. Dirige el
baile cantando. En seguida da instrucciones a la familia referentes a la alimentacion del
paciente y decide qué dibujos se deben pintar en su cuerpo. El chaman paviotso extrae
del mismo modo las balas y los arponcillos de las flechas. Las ceremonias chamanicas de
clarividencia y de regulacién del tiempo son mucho menos frecuentes que las sesiones de
curacion. Pero se sabe que el chaman puede atraer la lluvia, detener las nubes, fundir el
hielo de los rios y todo ello simplemente cantando o agitando una pluma. Como ya hemos
dicho, parece ser que antafio sus virtudes magicas eran mucho mayores, y que se
complacia en jactarse de ellas. Algunos chamanes paviotso hacen profecias o interpretan
los suefios. Pero no desempefian ningun papel en la guerra, en la cual estan
subordinados a los jefes militares (Park).

Sesion chamanica entre los Achumawi

Jaime de Angulo nos ha procurado una descripcion muy completa de la cura chamanica
entre los Achumawi. Como se vera enseguida, la sesién no tiene nada de misterioso ni
de sombrio. En ocasiones el chaman se pierde en meditaciones y habla a sovoz; dialoga
con sus damagomi, sus "poderes™ (espiritus auxiliares), para descubrir la causa de la
enfermedad. Porque son en realidad los damogoni quienes establecen el diagndstico. Se
distinguen, grosso modo, seis categorias de enfermedades: 1) los accidentes visibles; 2)
la transgresion de un tabu; 3) el espanto causado por la aparicion de monstruos; 4) la
"mala sangre"; 5) el envenenamiento por otro chaman, y 6) la pérdida del alma.

La sesidn se efectla, por la noche, en casa del paciente. EI chaman se pone de rodillas
junto al enfermo que esta tendido en el suelo, con la cabeza hacia el Este. "Se mece
canturreando, con los ojos medio cerrados. Al principio es un murmullo quejumbroso,
como si el chaman quisiera cantar pese a un sufrimiento interno. El ruido se hace mas
fuerte, se convierte en una verdadera melodia, pero todavia sorda. Se empieza a callar, a
escuchar, a prestar atencion. EI chaman no cuenta aun con su damagomi. No se sabe
donde estd; quiza muy lejos, en la montafia; tal vez en el aire de la noche, muy cerca de
alli. La cancion tiene el objeto de hechizarlo, de convidarlo a venir, incluso de obligarlo...
Estas canciones, como todas las de los Achumawi tienen uno o dos versos y se
convierten en dos, tres o, cuando mas, en cuatro frases musicales. Se repite diez, veinte,
treinta veces seguidas, sin ninguna interrupcion, yendo la Ultima nota inmediatamente
seguida por la primera del principio, sin ninguna pausa musical. Se canta al unisono. En
cuanto al compas, se lleva con las manos. No tiene nada que ver con el ritmo de la
melodia. Es un ritmo distinto, un ritmo cualquiera, pero uniforme y sin acento. En general,
al principio de una cancién cada cual lleva un compas algo diferente. Pero, al cabo de
algunas repeticiones, todos se unifican. EL chaman solo canta algunos compases. Al
principio canta solo, luego se le unen algunas voces y, por ultimo, todo el mundo.
Entonces se calla y deja a la asistencia el trabajo de atraer al damagomi. Naturalmente,
cuanto mas fuerte se canta y mas al unisono, es mejor. Hay mas probabilidades de



despertar al damagomi, si duerme en algun sitio remoto. No es solamente el ruido fisico el
gue lo despierta. Es también y mas aun, el ardor emocional. (Esta interpretacion no es
mia; repito lo que me han dicho muchos indios). EI chaman se recoge. Cierra los 0jos,
escucha. Pronto siente que llega su damagomi, que se acerca, que revolotea en el aire de
la noche, en la maleza, bajo la tierra, en todas partes, incluso en su propio vientre...
Entonces, subitamente el chaman palmotea, en cualquier instante del canto, y todo el
mundo se calla. Silencio profundo (y es sumamente impresionante entre la maleza, bajo
las estrellas y al resplandor vacilante del hogar, este silencio subito tras el ritmo rapido y
un poco adormecedor de la cancién). Entonces el chaman se dirige a su damagomi. Su
voz es fuerte, como si hablara a un sordo. Su voz es rapida, entrecortada, monoétona, pero
habla en un lenguaje ordinario que todo el mundo comprende. Las frases son cortas. Y
todo cuanto él dice, el 'intérprete’ lo repite exactamente, palabra por palabra... EI chaman
esta tan excitado que se le traba la lengua en todo lo que dice. Su intérprete, si es su
intérprete habitual, conoce desde hace mucho tiempo las confusiones orales en que suele
incurrir... EI chaman, en un éxtasis cada vez mas profundo habla con su damagomi y éste
responde a sus preguntas. Se une de tal suerte a su damagomi, se incorpora hasta tal
punto en él, que el propio chaman repite exactamente todas las palabras del damagomi..."
(Jaime de Angulo, Le chamanisme).

El didlogo entre el chaméan y sus "poderes" es a veces de una monotonia asombrosa:
aquél se queja de que el damagomi se haya hecho esperar y éste se justifica, diciendo
que estaba dormido cerca de un rio, etc. El chaman lo despide y llama a otro. "El chaméan
se detiene. Abre los ojos. Se diria que vuelve de una meditacion profunda. Parece un
poco idiotizado. Pide su pipa. Su intérprete la llena, la enciende y se la entrega. Todo el
mundo se despereza, enciende cigarrillos, fuma, charla, bromea; se echa lefia al hogar. El
propio chaman toma parte en las bromas, pero cada vez menos, a medida que
transcurren media hora, una hora, dos horas. Diriase que se siente ajeno a cuanto
acontece en su rededor. Vuelve a empezar reiteradamente... Esto dura algunas veces
horas y horas. Otras, apenas mas de una hora. En ocasiones el chaman abandona la
curacion, completandote desanimado. Sus damagomi no encuentran nada. O tienen
miedo. El 'veneno' es un damagomi muy poderoso, mas fuerte que ellos... Seria inutil
atacarlo".

Tras haber hallado la causa de la enfermedad, el chaman empieza la curacién. Salvo el
caso de la pérdida del alma, el tratamiento consiste en la extraccion del "mal" o en la
succion de la sangre. Por medio de la succién, el chaman extrae con los dientes un objeto
diminuto "como una hebrita de hilo blanco o negro, a veces como un pedazo de ufia". Un
Achumawi decia al autor: "No creo que estas cosas salgan del cuerpo del enfermo. El
chamén las tiene siempre en la boca antes de comenzar la cura. Atrae hacia ellas la
enfermedad y esto le sirve para atrapar el veneno. De otro modo, ¢,como lo cogeria?"”

Algunos chamanes chupan directamente la sangre. Uno de ellos explicaba de este modo
coémo lo hacia: "Es una sangre negra, una sangre mala. Al principio la escupo en mis
manos, para distinguir exactamente si la enfermedad esté en ella. Y entonces oigo a mis
damagomi disputar. Todos ellos quieren que yo se la dé para beberla. Han trabajado
mucho para mi. Me han ayudado. Ahora estdn acalorados. Tienen sed. Desean beber.
Desean beber sangre...". Si no les da sangre, los damagomi se agitan como locos y
protestan ruidosamente. "Entonces bebo sangre. Me la trago. Les doy. Y esto los
apacigua. Esto los calma. Esto los refresca...".

Segun las observaciones de Jaime de Angulo, la "sangre mala" no es extraida por
succion del cuerpo del enfermo, sino que es "el producto de un derrame hemorragico de
origen histérico que se produce en el estomago del chaman”. En efecto, el chaman esta
muy fatigado al fin de la sesion y, después de beber dos o tres litros de agua, "se duerme
con suefio profundo”.



Sea como fuere, la succion de la sangre parece ser mas bien una forma aberrante de la
curacion chamanica. Recuérdese que algunos chamanes siberianos beben también la
sangre de los animales sacrificados y pretenden que son en realidad sus espiritus
auxiliares los que la piden y se la beben. Este rito, extraordinariamente complejo, que se
funda en el valor sagrado de la sangre caliente, no es "chamanico", sino subsidiario y por
coalescencia con otros ritos que pertenecen a conjuntos magico-religiosos distintos.

Si se trata de un envenenamiento por otro chaman, el curandero, después de haber
chupado largamente la piel, coge el objeto magico entre los dientes y lo ensefia. A veces
el envenenador se halla entre los asistentes y entonces el chaman le devuelve el "objeto":
"iTomalo! He aqui tu damagomi, jno lo quiero para mil". En caso de pérdida del alma, el
chaman, siempre informado por sus damagomi, se dedica a su busqueda y la encuentra
perdida en lugares salvajes, sobre una roca, etc.

El descenso a los Infiernos

La sesion de los chamanes achumawi se distingue por su moderacion. Pero esta no es
siempre la regla. El trance, que entre los Achumawi parece mas bien endeble, va
acompafado en otros sitios de movimientos extaticos bastante pronunciados. El chaman
entre los Shushwap (tribu del interior de la Columbia Britanica) "actlia como si estuviera
loco" desde el momento en que se pone su tocado ritual (hecho con una trenza de dos
metros de largo y uno de ancho). Empieza a entonar los canticos que su espiritu protector
le ensefié en el momento de la iniciacion. Baila hasta que suda copiosamente y el espiritu
llega y le habla. Entonces se tiende junto al enfermo y le chupa la parte dolorosa. Acaba
por extraer una correa 0 una pluma, causa de la enfermedad, y hace desaparecer el
objeto extraido soplando sobre él.

En cuanto a la busqueda del alma perdida o raptada por los espiritus, en ocasiones toma
un aspecto dramatico. Entre los indios Thompson, el chaman se pone su careta y toma el
antiguo sendero que seguian en otro tiempo sus antepasados para trasladarse al pais de
los muertos; si no encuentra el alma del enfermo, escudrifia los cementerios donde estan
enterrados los indios que abrazaron el cristianismo. Pero, sea como fuere, le es preciso
luchar con los fantasmas antes de poder arrebatarles el alma del enfermo, y cuando
vuelve a la Tierra el chaman les ensefia a los asistentes su maza ensangrentada. Entre
los indios Tuana del Estado de Washington el descenso a los Infiernos es ain mas
realista: con frecuencia se abre la superficie del suelo; se imita el paso de una corriente
de agua; se remeda mimicamente y con vigor la lucha con los espiritus, etc.!”

Como en todas partes, el descenso del chaman a los Infiernos con el propdésito de traer
el alma del enfermo, copia el itinerario subterrdneo de los difuntos y se asimila en
consecuencia a las mitologias funerarias de las respectivas tribus. Con menos frecuencia
el chaman norteamericano tiene que traer el espiritu custodio de una persona y el cual
habia sido arrebatado por unos difuntos y llevado a la regién de los muertos*™.

Pero es especialmente en la basqueda del alma del enfermo donde el chaméan exhibe
sus conocimientos de la topografia infernal y sus capacidades de clarividencia extatica. Es
inatil agrupar aqui todos los datos relativos a la pérdida del alma y a su busqueda por el
chaman norteamericano. Nos basta con advertir que esta creencia es bastante frecuente
en América del Norte, sobre todo en la zona occidental, y que su presencia en Ameérica
del Sur excluye la hipétesis de una copia bastante reciente de la ideologia siberiana.
Como tendremos ocasion de mostrar mas adelante, la teoria de la pérdida del alma como

13 En la isla Vea, del Pacifico, el hombre-médico va igualmente al cementerio, en procesion. Se encuentra
el mismo ritual en Madagascar.

% Por lo menos ocho chamanes celebran a la vez esta ceremonia, que incluye un viaje extético a los
Infiernos en una barca imaginaria.



causa de la enfermedad, aunque tal vez méas reciente que la explicacién por un agente
perturbador, parece, sin embargo, bastante arcaica, y su presencia en el continente
americano no puede justificarse por una influencia tardia del chamanismo siberiano.

Aqui, como en todas partes, la ideologia chamanista (0, mas exactamente, esta parte de
la ideologia tradicional que habia sido asimilada y abundantemente desarrollada por los
chamanes) se halla también en los mitos y leyendas en los que no intervienen chamanes
propiamente dichos. Este es el caso, por ejemplo, de lo que se ha llamado el "mito
norteamericano de Orfeo"”, conocido en la mayoria de las tribus, especialmente en las
regiones del Oeste y del Este del continente!”. He aqui la versién de los Telumni
Yakutes: Un hombre pierde a su mujer. Decide seguirla y vigila la tumba. La segunda
noche la mujer se levanta, como en un suefio, empieza a andar hacia Tipikinits, el pais de
los muertos, que se halla hacia el Oeste (o0 el Noroeste). Su marido la sigue hasta que ella
llega a un rio sobre el cual habia un puente que temblaba y se movia continuamente. La
mujer se vuelve y le dice: "¢ Qué haces aqui? Estas vivo, y no podras atravesar el puente.
Caeras al agua y te convertirds en pez". En medio del puente velaba un p4jaro; con sus
gritos espantaba a los transeulntes y algunos caian al abismo. Pero el hombre tenia un
talisman, una cuerda magica; con la ayuda de ésta consigue pasar el rio. En la otra orilla
encuentra a su mujer entre una muchedumbre de difuntos que bailaban en corro (la forma
clasica de la "ghost dance"). El hombre se aproxima y todos empiezan a quejarse de su
mal olor. EI mensajero Tipikinits, el Sefior del Infierno, lo convida a comer. La propia
mujer del mensajero le sirve un sinnumero de platos que él come sin conseguir que
menguen. El Sefior del Infierno le pregunta el motivo de su visita. Al saberlo, le promete
gue podra llevarse a su mujer a la Tierra si es capaz de velar toda la noche. El baile se
reanuda, pero el hombre, para no cansarse, permanece al margen, mirando. Tipikinits le
manda bafarse. Después €l llama a su mujer, para cerciorarse de si es efectivamente su
esposa. La pareja pasa toda la noche en una cama, charlando. Antes del alba el hombre
se duerme vy, al despertar, se encuentra abrazado a un lefio podrido. Tipikinits envia a su
mensajero para invitarlo a desayunarse. Le da aun una nueva oportunidad, y el hombre
duerme todo el dia para no estar cansado la noche siguiente. Por la tarde, se repiten las
escenas de la vispera. La pareja rie y se divierte hasta que llega la aurora, y el hombre
vuelve a dormirse, para despertar con el lefio podrido entre los brazos. Tipikinits le manda
llamar otra vez, le entrega algunas semillas que le permitiran atravesar el rio y le ordena
gue abandone el Infierno. Una vez en su casa, acaba por contar su aventura, pero ruega
a sus deudos no la divulguen; porque, si no consigue permanecer oculto seis dias, morira.
Sin embargo, los vecinos tienen noticia de su desaparicién y de su regreso, y el hombre
decide confesarlo todo, con objeto de poder reunirse con su mujer. Da un gran banquete a
toda la aldea y cuenta lo que ha visto y ha oido en el reino de los muertos. Al dia siguiente
perece mordido por una culebra.

Este mito ofrece una asombrosa uniformidad en todas sus variantes conocidas. El
puente, la cuerda por la que el héroe atraviesa el rio infernal, el personaje benévolo (una
anciana o un anciano, Sefor del Infierno), el animal que custodia el puente, etc.; todos
estos temas clasicos del descenso a los Infiernos; estan presentes en casi todas las
versiones. En muchas variantes (Gabriellino, etc.), la prueba a que ha de someterse el
héroe es la de la castidad, debe permanecer casto durante tres noches al lado de su
esposa (Gayton). Una version de los Alibamu se refiere a dos hermanos que van detras
de su hermana muerta. Caminan hacia el Occidente hasta alcanzar el horizonte: alli el
Cielo es inestable y cambia de situacion continuamente. Los dos hermanos,
transformandose en animales, llegan al mas alla y, con la ayuda de un anciano o de una

> parece que es desconocido entre las tribus de los Shoshon y Yuma, y que en el Suroeste sélo se ha
observado entre los Navajos y los Zufii. También lo desconocen los Esquimales, lo cual nos parece excluir
la hipétesis de una influencia slbero-asiatica; las protagonistas son dos mujeres que persiguen a un
muchacho hasta los Infiernos, pero fracasan en su empresa.



anciana, salen triunfantes de cuatro pruebas. Una vez llegados a lo alto, se les muestra su
casa de la Tierra, que se encuentra exactamente bajo sus pies (tema "Centro del
Mundo"). Asisten a la danza de los muertos: su hermana esta alli y, tocandola con un
objeto magico, la hacen caer y se la llevan en una calabaza. Pero, una vez de regreso en
la Tierra oyen a su hermana llorar en el interior de la calabaza e, imprudentemente, la
abren. El alma de la muchacha huye.

Encontramos un mito anélogo en Polinesia, pero el norteamericano estd mas influido por
el recuerdo de la prueba iniciatica que llevaba aparejado el descenso a los Infiernos. Las
cuatro pruebas a que alude la variante alibamu, la prueba de la castidad y, especialmente,
la prueba de la "vigilia", tienen claramente un caracter iniciatico*’®. Lo que es "chaménico”
en todos estos mitos es el descenso a los Infiernos para traer el alma de la mujer amada.
En efecto, se supone a los chamanes capaces no solo de reintegrar las almas errantes de
los enfermos, sino también de resucitar a los muertos®’’; y éstos, ya de vuelta de los
Infiernos narran a los vivos lo que han visto, exactamente igual que los que han
descendido "en espiritu" al pais de los muertos, los que han visitado en éxtasis los
Infiernos y los Paraisos, y que han nutrido la literatura visionaria y varias veces milenaria
de todo el mundo. Seria exagerado considerar tales mitos como creaciones exclusivas de
las experiencias chamanicas; pero es indudable que todos ellos utilizan e interpretan esas
experiencias. En la variante alibamu, los héroes atrapan el alma de su hermana del
mismo modo que el chaman se apodera, para volverla al mundo, del alma del enfermo
gue estaba en el pais de los muertos.

Las cofradias secretas y el chamanismo

El problema de las relaciones existentes entre el chamanismo propiamente dicho y las
distintas sociedades secretas y movimientos misticos norteamericanos es bastante
complejo y estd aun muy lejos de quedar resuelto. Puede decirse que todas estas
cofradias, que se fundan en hechos misteriosos, tienen sin embargo una estructura
chamanica, en el sentido de que su ideologia, y sus técnicas pertenecen a la gran
tradicion chamanica. Proporcionamos en seguida algunos ejemplos tomados de las
sociedades secretas (tipo midéwiwin) y de los movimientos extaticos (tipo "ghost dance
religion”). En ellos se reconoceran facilmente los grandes trazos de la tradicidon
chaménica: iniciacion que exige la muerte y la resurreccion del candidato, visitas extéaticas
al pais de los muertos y al Cielo, incrustacion de sustancias magicas en el cuerpo del
candidato, revelacion de la doctrina secreta, ensefianza de la curacion chamanica. etc. La
diferencia principal entre el chamanismo tradicional y las sociedades secretas reside en el
hecho de que estas Ultimas estan abiertas para cualquier persona que demuestre cierta
predisposicidén extatica, que esté dispuesta a pagar la contribucion exigida y, sobre todo,
gue se someta al aprendizaje y a las pruebas iniciaticas. Obsérvase muchas veces cierta
oposicion e incluso antagonismo, entre las cofradias secretas y los movimientos extaticos
por una parte, y los chamanes por la otra. Las cofradias, como los movimientos extaticos,
se oponen al chamanismo en el grado en que éste esta identificado con la hechiceria y la
magia negra. Otra oposicion nace del espiritu exclusivista de ciertos medios chamanicos;
las sociedades secretas y los movimientos extaticos manifiestan, por el contrario, un
espiritu de proselitismo bastante acusado, que tiende, en ultima instancia, a abolir el
privilegio de los chamanes. Todas estas cofradias y todas estas sectas misticas aspiran a
realizar una revolucion religiosa, puesto que proclaman la regeneracion espiritual de toda

% En la isla del antepasado mitico Ut-Napishtim, Gilgamesh debe, asimismo, volar seis dias y seis noches
consecutivas para obtener la inmortalidad, y, como el Orfeo norteamericano, fracasa.

7 véase, por ejemplo, la resurreccion de un nifio por los midé'wiwin, proeza que se conserva en la tradicion
de esa cofradia secreta.



la comunidad e incluso de la totalidad de las tribus norteamericanas (véase la "ghost
dance religion"). También se dan cuenta de que constituyen una oposicion a los
chamanes quienes, en este punto, representan a la vez los elementos mas conservadores
de la tradicion religiosa y las tendencias menos generosas de la espiritualidad tribal.

Pero en realidad las cosas se presentan de una manera mucho mas compleja, porque, Si
bien todo cuanto acabamos de decir es exacto, no es menos verdad que, en América del
Norte, las diferencias entre los "profanos” y los "hombres-sagrados” no son tanto de orden
cualitativo como de orden cuantitativo; residen mas bien en la cantidad de elementos
sagrados que estos Ultimos han hecho suyos. Ya hemos tenido ocasion de notar que
cualquier indio busca el poder religioso, que cualquier indio dispone de un espiritu
custodio obtenido mediante las mismas técnicas que el chaman utiliza para obtener los
suyos. La diferencia que existe entre un profano y un chaman es de caracter cuantitativo:
el chaméan dispone de mayor nimero de espiritus protectores o custodios, y de un "poder”
magico-religioso mas fuerte. A este respecto podria casi decirse que cualquier indio
practica el chamanismo, incluso cuando, conscientemente, no desea convertirse en
chaman.

Si es tan vaga la diferencia entre los profanos y los chamanes, no es mas neta la que
existe entre los medios chamanicos y las cofradias secretas o las sectas misticas. Por un
lado, se encuentran en estas Ultimas las técnicas y las ideologias consideradas
"chaméanicas"; por otro lado, los chamanes pertenecen por lo comun a las mas
importantes sociedades secretas, y acaban por sustituirlas completamente. Estas
relaciones han quedado bien en claro por la midéwiwin o, como se la ha llamado
(errbneamente) "La Gran Sociedad Médica" de los Ojibwa. Estos conocen dos clases de
chamanes: los wabéno (el "hombre de la aurora”, el "hombre oriental") y los jessakkid,
profetas y videntes, llamados también "prestimanos"” y "descubridores de las verdades
ocultas”. Las dos categorias exhiben prestigios chamanicos: los wabéno son también
llamados "manipuladores del fuego” y manejan impunemente carbones encendidos; los
jessakkid logran curaciones, los dioses y los espiritus hablan por su boca, y son
"prestimanos" de nota, porque consiguen deshacerse instantaneamente de las cuerdas y
cadenas con que se les ata'’®. Tanto unos como otros se afilian, por tanto,
voluntariamente a la midéwiwin; el wabéno cuando se ha especializado en la medicina
magica y los hechizos, el jessakkid cuando desea acrecer su prestigio en la tribu. Estan,
desde luego, en minoria, ya que la cofradia "La Gran Sociedad Médica" se halla
ampliamente abierta a los que se interesan en las cosas espirituales y tienen medios para
pagar las cuotas de entrada. En los Menomini, que eran en tiempo de Hoffman unos mil
quinientos, cien personas eran miembros de la midéwiwin, y entre ellas habia dos wabéno
y cinco jessakkid (Hoffman). Pero debian de quedar pocos chamanes que no estuvieran
afiliados a la midéwiwin.

Lo que importa en este caso es que la propia cofradia de "La Gran Sociedad Médica"
muestra una estructura chamanica. Por otra parte, sus miembros, los midé, son llamados
"chamanes" por Hoffman, aunque otros autores les llamen indistintamente chamanes y
medicine-men, profetas, videntes e incluso sacerdotes. Todos estos nombres estan en
parte justificados, porque los midé actian tanto de chamanes curanderos como de

18 pero conviene afiadir que las proezas méagicas de los chamanes norteamericanos no se limitan a esto.
Se les atribuye el poder de hacer germinar y crecer un grano de trigo bajo la mirada del espectador; de traer
en un abrir y cerrar de ojos ramas de pino de montes muy lejanos, de hacer aparecer conejos y cabritos, de
hacer volar plumas y otros objetos, etc. Pueden, asimismo, precipitarse desde la altura en una cesta, sacar
de un esqueleto de conejo un conejo vivo, transformar en animales diversos objetos. Pero, sobre todo, los
chamanes son "amos del fuego" y realizan toda dase de "fire tricks" o juegos malabares con este elemento:
gueman a un hombre en las brasas, lo reducen a cenizas y... unos instantes después, ese mismo hombre
participa en una danza muy lejos de alli; véase Elsie Clews Parsons: Pueblo Indian religion. Entre los Zufi y
los Keresan existen cofradias secretas especializadas en "fire tricks" y sus miembros son capaces de tragar
carbones encendidos, de andar sobre el fuego, de tocar hierros al rojo, etc.



videntes y, en cierta medida, incluso como sacerdotes. Se ignoran los origenes histéricos
de la midéwiwin, pero sus tradiciones mitolégicas no estan demasiado lejos de los mitos
siberianos del primer chaman". Cuéntase, en efecto, que Minab6zho, el mensajero del
Dzhe Manido (el Gran Espiritu) y el intermediario entre éste y los humanos, al ver la
miseria de la humanidad enferma y debilitada, revela los mas sublimes secretos a la nutria
e introduce en su cuerpo unas migis (simbolo de los midé) con objeto de que sea inmortal
y pueda iniciar y a la vez consagrar a los hombres. También la bolsa de piel de nutria
desempefia un papel capital en la iniciacién de los midé: en ella se depositan las migis,
las conchitas que segun se supone contienen la fuerza magico-religiosa (Hoffman).

La iniciacion de los candidatos sigue los grandes trazos de cualquier iniciacion
chamanica. Lleva aparejada la revelacion de los misterios (esto es, en primer lugar el mito
de Minab6zho y la inmortalidad de la Nutria), la muerte y la resurreccion del candidato, y
la introduccion en su cuerpo de un gran numero de migis (cosa que recuerda de extrafio
modo las "piedras magicas" con las que se embute el cuerpo del aprendiz de mago en
Australia y otros lugares). Existen cuatro grados iniciaticos, pero las tres dUltimas
iniciaciones son simplemente la repeticion de la primera ceremonia. Se construye la
midéwiwin, la "Gran Logia Médica", especie de recinto de 25 x 8 m, y entre las estacas se
coloca follaje para defenderse de las indiscreciones. A unos 30 m se eleva un wigiwan, el
bafio de vapor para el candidato. El jefe nombra a un instructor que le revela los origenes
y las propiedades del tambor y de los cencerros, y le ensefia como ha de servirse de ellos
para invocar al Gran Dios (Manidou) y exorcizar a los demonios. También le ensefia los
cantos magicos, las yerbas medicinales, la terapéutica y especialmente los elementos de
la doctrina secreta. Desde el quinto o sexto dia antes de la iniciacion, el candidato se
purifica diariamente en el bafio de vapor, y asiste en seguida a la exhibicion de los
poderes magicos de los midé: éstos, dentro de la midéwiwin, hacen que se muevan a
distancia diversas figurillas y especialmente sus bolsas. La ultima noche queda a solas
con su instructor en el bafio y, al dia siguiente, tras una nueva purificacion y si el cielo
esta despejado, se procede a la ceremonia de iniciacion. En la "Gran Logia Médica" se
reunen todos los midé. Después de haber fumado mucho tiempo en silencio, entonan
canticos rituales que descubren aspectos secretos (y casi siempre ininteligibles) de la
tradicion primordial. En un momento dado todos los midé se levantan y, acercandose al
candidato lo "matan” tocandole con unas migis. El candidato tiembla, cae de rodillas y.
cuando le meten una migi en la boca, rueda exanime por el suelo. Lo tocan en seguida
con la bolsa, y "resucita”. Le entregan un canto magico y el jefe le presenta una bolsa de
piel de nutria en la que el candidato deposita sus propias migis. Para comprobar el poder
de estas conchas, toca sucesivamente a todos sus colegas que caen como fulminados y
resucitan por el mismo contacto. Ya se tiene la prueba de que las conchas pueden dar
tanto la muerte como la vida. En el banquete que cierra la ceremonia el midé mas antiguo
cuenta la tradicion de la midéwiwin y, para terminar el acto, el nuevo miembro entona su
cantico y toca el tamboril.

La segunda iniciacién se efectia por lo menos un afio después de la primera. Su fuerza
magica ha aumentado extraordinariamente por el gran nimero de las migis que han
introducido en el cuerpo del iniciado, especialmente en las articulaciones y el corazén.
Con la tercera iniciacién, el midé obtiene el poder necesario para convertirse en jessakkid,
esto es, puede ejecutar ya todos los "malabarismos” chamanicos y, particularmente,
asciende a maestro curandero. La cuarta iniciacion incrusta ain otras migis en su cuerpo.

Nos daremos cuenta con este ejemplo de las estrechas relaciones que existen entre el
chamanismo propiamente dicho y las cofradias secretas norteamericanas. Tanto aquél
como éstas pertenecen a la misma tradicion magico-religiosa arcaica. Pero puede
distinguirse en esas cofradias secretas y especialmente en la midéwiwin, un intento de
“retorno a los origenes*, en el sentido de que se trata de volver a reanudar el contacto
con la tradicion primordial y eliminar a los hechiceros. El papel de los espiritus protectores



y auxiliares es bastante mediano, mientras que, por el contrario, se concede mucha
importancia al Gran Espiritu y a los viajes celestes. Se procura restablecer las
comunicaciones entre la Tierra y el Cielo tal y como existian en el alba de los tiempos.
Pero, no obstante su cardcter "reformador”, la midéwiwin adopta las técnicas mas
arcaicas de la iniciacion magico-religiosa (la muerte y la resurreccion, el cuerpo embutido
de "piedras magicas", etc.). Y, como hemos visto, los midé se convierten en hombres-
médico, ya que la iniciacion les ensefio también las distintas técnicas que se emplean en
las curaciones magicas (exorcismo, farmacopea magica, tratamiento por medio de la
succion, etc.).

Algo diferente es el caso del "medicine-rite” de los Winnebago, cuyo ceremonial iniciatico
completo fue publicado no hace mucho por Paul Radin. Aqui también se trata de una
cofradia secreta en la cual sélo se es admitido después de un complejisimo ritual de
iniciacién; este ritual consiste, ante todas las cosas, en la "muerte" y la resurreccién del
candidato mediante el tocamiento con las conchas magicas conservadas en bolsas de piel
de nutria). Pero la semejanza entre la midéwiwin de los Ojibwa y de los Menomini termina
aqui. Es verosimil que el rito —que consiste en lanzar conchas al cuerpo del candidato—
haya sido identificado tardiamente (hacia fines del siglo XVII) con una ceremonia
winnebago mas antigua, y muy rica en elementos chamanicos. Como el "medicine-rite" de
los Winnebago, ofrece muchas similitudes con la "ceremonia de los hombres-médicos" de
los Pawnee, y como la distancia que separa estas dos tribus excluye la posibilidad de una
influencia directa, puede concluirse que tanto uno como otro han conservado restos de un
ritual bastante arcaico y perteneciente a un conjunto cultural de origen mexicano (Radin).
De igual modo es muy probable que la midéwiwin de los Ojibwa no sea mas que el
desenvolvimiento de ese ritual.

Sea como fuere, lo que nos importa subrayar es que el "medicine-rite" de los Winnebago
tenia como objeto la regeneracion perpetua del hombre iniciado. El demiurgo mitico —la
liebre— que fue enviado a la Tierra por el Creador para ayudar a los hombres, quedo
sumamente impresionado por el hecho de que éstos muriesen. Para remediar el mal
construy6 la choza iniciatica y se transformé en un nifio. "Si alguien repite lo que yo he
hecho aqui —declar6o— tendra este mismo aspecto” (Radin). Pero el Creador interpreta la
regeneracion que concedi6 a los humanos de otra manera: los hombres podran
reencarnar cuantas veces lo deseen. Y el "medicine-rite" comunica, en el fondo, el secreto
de un retorno ad infinitum a la Tierra, a la vez que revela el verdadero itinerario post-
mortem y las palabras que el difunto debe decir a la Mujer guardiana del mas alla y al
propio Creador. Evidentemente se descubre también la cosmogonia del origen del
"medicine-rite", porque se trata siempre de volver a los origenes miticos, de abolir el
tiempo y de alcanzar asi el milagroso instante de la Creacién.

Sobreviven también en gran numero los elementos chamanicos en los grandes
movimientos misticos conocidos con el nombre de "ghost dance religion" que, aunque
fuesen ya endémicos a principios del siglo XIX, sdlo trastornaron profundamente las tribus
norteamericanas a fines del siglo. Es harto probable que el cristianismo haya influido por
lo menos en algunos de sus "profetas" (Mooney). La tension mesianica y la espera del
inminente “fin de los tiempos" proclamado por los profetas y los maestros de la "ghost
dance religion" eran facilmente identificables con una experiencia cristiana ruda y
elemental. Pero la propia estructura de este importante movimiento mistico popular no es,
sin embargo, menos autdctona: los profetas han tenido sus visiones dentro del mas puro
canon arcaico: han sido "difuntos” y han subido a los Cielos y alli, una Mujer Celeste les
ha ensefiado como hay que presentarse ante el "Amo de la Vida" (Mooney); han tenido
sus grandes revelaciones en trances durante los cuales han viajado por las regiones del
mas alla, y, ya vueltos en si, han contado cuanto vieron; durante sus trances voluntarios,
podian ser acuchillados y abrasados sin sentir nada, etcétera.



La "ghost dance religion" profetizaba la proximidad de la regeneraciéon universal:
entonces todos los indios, los muertos y los vivos, seran llamados a vivir en una "tierra
regenerada”; llegardn a esta tierra paradisiaca volando por los aires con la ayuda de
plumas magicas. Algunos profetas —como John Slocum, el creador del movimiento de los
"temblones"— se rebelaron contra la antigua religion indigena, especialmente contra los
hombres-médico. Esto no impidié a los chamanes adherirse al movimiento: es que en él
volvian a encontrar la antigua tradicion de las ascensiones celestes y de las experiencias
de claridad mistica y, como los chamanes, los "shakers" conseguian resucitar a los
muertos (véase, por ejemplo, el caso de las cuatro personas resucitadas). El ritual capital
de esta secta consistia en la prolongada contemplacion del cielo y el temblor continuo de
los brazos, técnicas sumarias que se encuentran, con aspectos mas aberrantes aun, en el
Cercano Oriente antiguo y moderno, y siempre en relacion con medios "chamanicos".
Otros profetas ponian también al descubierto las practicas de hechiceria y a los hombres-
meédico de la tribu, pero era mas bien para reformarlos y regenerarlos; veamos el ejemplo
del profeta Shawano quien, hacia los treinta afos de edad, fue arrebatado a los Cielos y
recibi6 una nueva revelacion del Amo de la Vida, que le permiti6 conocer los
acontecimientos pasados y futuros, y que, a la vez que censuraba el chamanismo,
declaraba que habia recibido el poder de curar todas las enfermedades y de alejar incluso
a la propia muerte en medio de las batallas. Este profeta se consideraba, ademas, la
encarnacion de Manab6zho, el primer "Gran Demiurgo" de los Algonquinos, y queria
reformar la midéwiwin.

Pero el asombroso éxito popular de la "ghost dance religiéon" se debia a la simplicidad de
su técnica mistica. Para preparar la llegada del Salvador de la raza, los miembros de la
cofradia danzaban durante cuatro o cinco dias consecutivos, y caian asi en trances
durante los cuales veian a los muertos y conversaban con ellos. Se danzaba en corro
alrededor de las hogueras y se cantaba, pero sin acompafiamiento de tambor. El apdstol
confirmaba a los nuevos sacerdotes dandoles una pluma de &guila durante la danza. Y le
bastaba tocar con una de esas plumas a un danzarin, para que éste cayera inanimado:
permanecia largo tiempo asi, mientras que su alma se hallaba con los muertos y
conversaba con ellos. No faltaba algun otro elemento chamanico esencial: los bailarines
se convertian en curanderos, se ponian "camisas de fantasmas" (ghost shirts), que eran
indumentos rituales con representaciones de astros. Seres mitoldgicos e incluso visiones
obtenidas durante los trances, se adornaban con plumas de &guila, utilizaban el bafio de
vapor, etcétera. Adviértase que bailaban, técnica mistica que, sin ser exclusivamente
chamanica desempefia, como hemos visto, un papel decisivo en la preparacién extética
del chaman.

Queda perfectamente claro que la "ghost dance religion" rebasa, por todas partes, al
chamanismo strictu sensu. La falta de iniciacion y de una instruccién tradicional secreta,
por ejemplo, basta para separarla del chamanismo. Pero nosotros nos referimos a una
experiencia religiosa colectiva cristalizada en torno de la inminencia del "fin del mundo™: la
propia fuente de esta experiencia —la comunicacion con los muertos— significa, para el que
la obtiene, la abolicion del mundo presente y la instauracion (aunque provisional) de una
"confusion" que constituye tanto la clausura del circulo césmico actual, como los
gérmenes de la gloriosa restauracion de un nuevo ciclo paradisiaco. Como las visiones
miticas del "principio” y del "fin" de los Tiempos son comparables, ya que la escatologia
se enlaza, al menos en ciertos aspectos, con la cosmogonia, el eschaton de la "ghost
dance religion" reviviria el illud tempus mitico en que las comunicaciones con el Cielo, el
Gran Dios y los muertos eran accesibles a cualquier ser humano. Tales movimientos
misticos se apartaban del chamanismo tradicional por el hecho de que, aun conservando
los elementos esenciales de la teologia y de las técnicas chamanicas, creian que habia
llegado para todo el pueblo indio el tiempo de obtener el estado privilegiado del chaman,



esto es, de ver restablecidas las "comunicaciones faciles", con el Cielo, exactamente igual
gue existieron en la aurora de los tiempos.

El chamanismo suramericano: diversos rituales

El chaman parece desempefiar un papel bastante importante en las tribus de América
del Sur. No es solamente el curandero por excelencia, y, en ciertas regiones, el guia del
alma del difunto hacia su nueva residencia, sino también el intermediario entre los
hombres y los dioses o los espiritus, sustituyendo en ocasiones a los sacerdotes (por
ejemplo entre los Mojo y los Manasi del oriente de Bolivia, entre los Taino de las grandes
Antillas, etc.); también asegura el respeto de las prohibiciones rituales, defiende a la tribu
contra los malos espiritus, indica los lugares en que hay caza y pesca abundantes,
multiplica la primera, domina los fenémenos atmosféricos'’®, facilita los nacimientos*®,
revela los acontecimientos futuros'®, etc. Asi, pues, disfruta de un prestigio y de una
autoridad considerables en los pueblos suramericanos. Unicamente los chamanes pueden
enriquecerse, esto es, almacenar cuchillos, peines, hachas, etc. Se cree que obran
milagros (de caréacter estrictamente chamanico: vuelo magico, ingestion de ascuas, etc.,
Métraux: Le shamanisme chez les Indiens de I' Amérique du Sud tropicale). Los Guarani
llevan tan lejos la veneracion que sienten por sus chamanes, que rinden culto a sus
huesos: se guardaban en las chozas los restos de los magos particularmente poderosos y
se acudia a consultarlos llevandoles, con este motivo, ofrendas.

Claro esta que el chaman suramericano, como sus colegas de otras partes, puede
desempefiar también el papel del hechicero: por ejemplo, transformarse en animal y beber
la sangre de sus enemigos, La creencia en los lobos-duendes estd muy extendida en
América del Sur (Métraux). De todos modos es mas bien gracias a sus capacidades
extaticas que a sus prestigios de mago a las que el chaman suramericano debe su
posicion magico-religiosa y su autoridad social. Porque semejantes capacidades extaticas
le permiten, ademas de su prerrogativa habitual de curandero, emprender viajes misticos
al Cielo para encontrarse cara a cara con los dioses y trasmitirles las oraciones de los
hombres. (A veces es el dios el que desciende hasta la cabafia de las ceremonias del
chamén: asi acontece entre los Manasi; el dios desciende a la Tierra, conversa con el
chaman y se lo lleva por ultimo con él al Cielo, para dejarlo caer algunos momentos mas
tarde; Métraux).

Como ejemplo de funcion sacerdotal asumida por el chaman, recordemos la ceremonia
colectiva periddica de los Araucanos, ngillatun, que tiene por objeto fortalecer las
relaciones entre Dios y la tribu®. La machi desempefia en ella el papel principal. Cae en
trance y envia su alma ante el "Padre Celeste" para presentarle los deseos de la
comunidad. La ceremonia se efectla en publico; antafio, la machi subia a la plataforma
sostenida por los arbustos (la rewe) y alli, contemplando largamente el cielo, tenia sus
visiones. Entre los asistentes, dos desempefiaban una funcion de evidente caracter

% | os chamanes detienen los aguaceros. “Los Chamanes entre los Ipurina envian su doble al cielo para
apagar los meteoros que amenazan abrasar el universo" (Métraux).

180 Segun los Tapirapé y otras tribus, las mujeres sélo pueden concebir y dar a luz si el chaman hace
descender a su vientre un nifio-espiritu Entre ciertas tribus, se llama al chaman para identificar al espiritu
encarnado en la criatura, Métraux.

181 para conocer el futuro los chamanes tupinamba "se retiraban a pequefias chozas después de haber
observado diversos tabus, entre ellos, nueve dias de continencia". Los espiritus descendian y revelaban los
acontecimientos futuros en la lengua de los espiritus: Métraux, La religion des Tupinamba. En visperas de
expediciones guerreras, los suefios del chaman tienen especial importancia.

182 E| chaman yaruro, intermediario entre el hombre y los dioses. Efectta su viaje al pais de los muertos, que
es también el pais de la Gran Diosa Madre, sobre un "caballo”.



chamanico; "con la cabeza envuelta en un pafiuelo blanco, la cara embadurnada de
negro, a horcajadas sobre un caballo de madera, una espada de madera también y
empuiiando su cetro" estos dos pajes "hacen que caracolee su caballo de madera y
agitan sus sonajeros con loco frenesi" (House) en el momento en que la machi entra en
trance. (Recuérdense el "caballo" del chamén buriato y las danzas sobre un caballo de
madera de los Muria). Durante el trance de la machi, otros caballeros luchan contra los
demonios y se procede a una expulsién de los malos espiritus'®®. Cuando la machi ha
recobrado el sentido, cuenta su viaje por los Cielos, y anuncia que el Padre Celeste ha
escuchado todos los deseos de la comunidad. Estas palabras son acogidas con
prolongadas ovaciones y desencadenan un entusiasmo general. Cuando se ha calmado
un poco el tumulto, se cuenta a la machi todo cuanto ha acontecido durante su viaje al
Cielo: la lucha con los demonios, su expulsion, etcétera.

Es sorprendente la semejanza entre este ritual araucano y el sacrificio altaico del
caballo, seguido del viaje celeste del chaman hasta el palacio de Bai Ulgan. En ambos
casos se trata de un ritual comun y periédico destinado a presentar al Dios celeste los
deseos de la tribu; en uno y otro, es el chaméan el que desempefia el principal papel, y
esto Unicamente gracias a sus capacidades extaticas, que le consienten su viaje mistico
al Cielo y un dialogo directo con Dios. Pocas veces sobresale tan claramente la funcién
religiosa del chaman —intermediario entre los hombres y el dios— como entre las tribus
araucana y la altaica.

Ya hemos sefialado otras similitudes entre el chamanismo suramericano y el altaico: la
subida a una plataforma vegetal (entre los Araucanos) o a una plataforma suspendida del
techo de la choza de la ceremonia por varias cuerdas trenzadas (entre los Caribes de la
Guayana Holandesa), el papel del Dios celeste, el caballo de madera, los galopes
desenfrenados de los asistentes. Advirtamos, por ultimo, que, igual que entre los altaicos
y los siberianos, algunos chamanes suramericanos son psicopompos. Entre los Bakairi,
el viaje al mas alld es demasiado dificil para que un muerto pueda hacerlo a solas;
necesita de alguien que conozca el camino,, que lo haya andado ya varias veces; ahora
bien, el chamén llega al Cielo en un abrir y cerrar de ojos; para €l —dicen los Bakairi—, el
Cielo no estd mas alto que una casa. Entre los Manacica el chaman conduce el alma del
difunto al Cielo en el momento en que terminan los funerales. El camino es
extraordinariamente largo y dificil: se atraviesa una selva virgen, se sube una montafia, se
cruzan mares, rios y pantanos hasta que se llega a la orilla de un gran rio, que hay que
cruzar por un puente que custodia una divinidad. Sin la ayuda del chaman, el alma no lo
lograria nunca.

La curacién chamaéanica

Como en todas partes, la funcién esencial y rigurosamente personal del chaman
suramericano continla siendo la curacion. Esta no tiene siempre un caracter
exclusivamente magico. También el chaman suramericano conoce las virtudes
medicinales de las plantas y de los animales, utiliza el masaje, etc. Pero como a su juicio
la mayoria de las enfermedades tienen una causa de indole espiritual —esto es, que
supone ya la fuga del alma, ya la introduccion, por los espiritus o los hechiceros, de un
objeto magico en el cuerpo—, se ve obligado a recurrir a la curacion chamanica.

La concepcién de la enfermedad como una pérdida del alma, extraviada o arrebatada
por un espiritu 0 un aparecido, esta muy extendida en las regiones del Amazonas y de los
Andes,49 pero es mas bien rara en la América del Sur tropical. Sin embargo, se la ha

183 Es probable, ademas, que la fiesta ngillatum forme parte de las ceremonias periddicas
de regeneracion del Tiempo: ver nuestro Le mythe de I'Eternal Retour.



observado en cierto niimero de tribus de esta Ultima regién*®* y esta también atestiguada
entre los Yahgan de la Tierra del Fuego. Generalmente esta concepcion coexiste con la
teorfa de la introduccién de un objeto magico en el cuerpo del enfermo®®®, teoria que
parece tener mayor difusion.

Cuando se trata de encontrar el alma arrebatada por los espiritus o los muertos, se
supone que el chaman abandona su cuerpo y se adentra en los Infiernos o en las
regiones habitadas por el raptor. Asi, entre los Apinayé, se traslada al pais de los
muertos; éstos, presa del panico, huyen y el chaman captura el alma del enfermo y la
devuelve a su cuerpo. Un mito taulipang relata la busqueda del alma de un nifio, que la
Luna habia arrebatado y ocultado bajo un puchero; el chaman sube a la Luna, y tras
muchas peripecias, descubre el puchero y libera el alma del nifio. En los cantos de las
machis araucanas se trata, a veces, de las desventuras del alma: un mal espiritu hizo
qgue el enfermo anduviera por un puente donde un muerto lo asustd. En ciertos casos la
machi, en vez de emprender la busqueda del alma, se limita a suplicarle que vuelva y que
reconozca a sus padres, como se hace también en otras partes (por ejemplo, la India
védica). El viaje extatico emprendido por el chaman, con objeto de efectuar una curacion,
ofrece algunas veces el caracter aberrante de una ascension celeste cuya finalidad ya no
se entiende: asi se nos dice que "para los Taulipang el resultado de una cura depende a
veces del combate entre el doble del chaméan y el hechicero. Para llegar al pais de los
espiritus el chaman bebe una infusion preparada con un bejuco, cuya forma sugiere una
escala" (Métraux). El simbolismo de la escala indica la significacion ascendente del
trance. Pero, por lo comun, los espiritus raptores de almas o los hechiceros no viven en
las regiones celestes. Como en tantos otros casos, el chaman taulipang es victima de una
confusién de ideas religiosas cuyo sentido profundo esta a punto de perderse.

El viaje extdtico del chaman es casi siempre indispensable, incluso cuando la
enfermedad no es debida al rapto del alma por los demonios o los muertos. El trance
chamanico es parte de la cura: cualquiera que sea la interpretacion que el chaman le de,
gracias a su éxtasis siempre encuentra la causa precisa de la enfermedad y conoce el
tratamiento mas eficaz. El trance lleva, en ocasiones, a la "posesion” del chaméan por sus
espiritus auxiliares (asi, por ejemplo, entre los Taulipang y los Yekuana). Pero ya hemos
visto que muchas veces para el chaman la "posesion" consiste en dominar "6rganos
misticos”, que constituyen, en cierto modo, su verdadera y completa personalidad
espiritual. En la mayor parte de los casos la "posesion™ se reduce a poner a la disposicion
del chaman sus espiritus auxiliares, a experimentar su "presencia efectiva", manifestada
por todos los medios sensibles; y esta presencia, invocada por el chaman, no lleva al
"trance", sino al didlogo entre el chaman y sus espiritus auxiliares. La realidad es, por otro
lado, mucho méas compleja: porque el chaman puede transformarse él mismo en distintos
animales, y uno se pregunta a veces hasta qué punto los gritos de bestias emitidos en el
curso de la sesion corresponden a los espiritus familiares®® o representan los periodos de
la propia transformacion del chaman en animal, esto es, la revelacidon manifiesta de su
verdadera personalidad mistica.

La morfologia de la cura chamanica suramericana es la misma en casi todas partes.
Exige sahumerios con tabaco, canticos, masajes en la parte enferma del cuerpo, la
identificacion de la causa de la enfermedad —merced a la ayuda de los espiritus auxiliares
(y aqui interviene el "trance" del chaman, durante el cual la asistencia le hace a veces

184 Entre los Caingang, los Apinayé, Cocama, Tucuna, Coto, Cobeno. Taulipang, Itonama y Uitoto.
185 Como sucede, por ejemplo, entre loe Araucanos.
18 Acerca de la concepcién suramericana de los espiritus-animales; para el papel de las plumas como

ornamento ritual entre los hombres-médico, y sobre el poder méagico de los cristales de roca y las piedras,
véase Karsten; The civilization of the South American Indians.



preguntas no relacionadas directamente con la enfermedad)-, y, por ultimo, la extraccion
del objeto patégeno por medio de la succion. Entre los Araucanos, por ejemplo, la machi
se dirige primeramente a "Dios-Padre”, el cual, aunque no puedan excluirse algunas
influencias cristianas, conserva todavia su estructura arcaica (por ejemplo: el
androginismo; ya que se le invoca como "Dios-Padre, anciana que estéis en el Cielo...").
La machi se dirige en seguida a Anchimalen, la mujer o "la amiga" del Sol, y a las almas
de las machis muertas, "de las que se dice que estan en los Cielos y que miran desde alli
a su colega de la Tierra" (Métraux); les pide que intervengan cerca de Dios.

Hay que sefalar la importancia que tienen en la técnica de las machis los temas de
ascension celeste y la galopada aérea. Porque, poco después de haber invocado la ayuda
y la proteccion de Dios y de las machis muertas, la chamana anuncia "que va a montar a
caballo, con sus asistentes, las machis invisibles". Durante el trance su alma abandona el
cuerpo y vuela por los aires. Para alcanzar el éxtasis la machi emplea algunos medios
elementales: baile, movimientos de los brazos, acompafiamiento de cencerros... Siempre
danzando, se dirige a las machis celestes para que la ayuden durante su éxtasis. "Cuando
la chamana esta a punto de caer al suelo, sin conocimiento, levanta los brazos y empieza
a dar vueltas. En este momento se acerca un hombre para sostenerla e impedir que
caiga. Llega otro indio y ejecuta una danza llamada lafikafi, destinada a reanimarla".
También se consigue el trance columpiandose en la parte superior de la escala sagrada
(rewe).

Se hace gran consumo de tabaco durante toda la ceremonia. La machi aspira una
bocanada de humo y la envia hacia el Cielo, hacia Dios. "|Te ofrezco este humo!", dice.
Pero, segun precisa Métraux, en "ningln caso se especifica que el tabaco le ayuda a
lograr un estado extatico".

Segun los viajeros europeos del siglo XVIII, la cura chamanica exigia también el
sacrificio de un carnero, y el chaman le arrancaba el corazon palpitante. En nuestros dias
se contentan con hacer una incision en el cuerpo del animal destinado al sacrificio. Pero la
mayoria de los observadores antiguos y modernos esta de acuerdo en que la machi,
recurriendo al ilusionismo, hace creer a la concurrencia que abre el pecho y el vientre del
enfermo y deja a la vista sus entrafias y su higado." Segun el Padre Hause, la machi
"parece que abre el cuerpo del desdichado, que escudrifia en él y que saca alguna cosa".
Ensefia en seguida la causa del mal: una piedrecita, un gusano, un insecto, etc. La
"herida" se supone que cicatriza por si sola. Pero como la cura habitual no requiere
necesariamente la supuesta sajadura de la carne, sino solamente la succién (que llega a
veces a sacar sangre) de la parte del cuerpo indicada por el espiritu), es harto probable
gue nos encontremos, en este caso, con una aplicacion aberrante de la técnica iniciatica
ya conocida: se abre magicamente el cuerpo del nedfito para procurarle nuevos érganos
internos y hacerle "renacer". En el caso de la curacién araucana las dos técnicas —el
cambio de los 6rganos internos de un candidato y la extraccion del objeto patégeno— se
confunden, indudablemente porque el esquema iniciatico (muerte y resurreccion, con la
renovacion de los érganos internos) estaba a punto de perderse.

Sea como fuere, esta operacion magica iba acompafiada, en el siglo XVIII, por un trance
cataléptico: el chaman (porque el chamanismo era entonces el patrimonio de los hombres
y de los invertidos, y no oficio propio de mujeres) caia "como muerto". Durante su trance
se le hacian preguntas relativas al nombre del hechicero que habia provocado la
enfermedad, etc. Actualmente la machi también cae en trance y se conocen del mismo
modo la causa de la enfermedad y su remedio; pero este trance no tiene lugar
inmediatamente después de la "abertura" del cuerpo del paciente. En ciertos casos, no
hay noticias de semejante operacidbn magica, sino Unicamente de la succion, que se
practica después del trance y siguiendo las instrucciones de los espiritus.

La succion y la extraccion del objeto patdgeno continian siendo una operaciéon magico-
religiosa. La mayoria de las veces este "objeto" es, en efecto, de indole sobrenatural, y ha



sido incrustado en el cuerpo, de manera invisible, por un hechicero, un demonio o un
muerto. El "objeto" no es otra cosa que la manifestacion visible de un "mal” que no
procede de este mundo. Como hemos visto en el caso de los Araucanos, el chaman
recibe ayuda durante su trabajo no solo de sus espiritus familiares, sino también de sus
colegas e incluso de Dios. Las férmulas magicas de la machi son dictadas incluso por
Dios (Métraux). EI chaman yamana, que también utiliza la succion para extraer el yekush
(el "mal" introducido magicamente en el cuerpo del enfermo), no desconoce, sin embargo,
las suplicas. También él dispone de un yefatchel, de un espiritu auxiliar, y mientras esta
poseido por éste, permanece insensible. Pero esta insensibilidad pertenece mas bien a su
condicion chamanica; porque puede andar descalzo sobre el fuego y le es posible tragar
carbones encendidos (Gusinde), igual que sus colegas oceénicos, norteamericanos y
siberianos.

Resumiendo lo dicho, el chamanismo suramericano ofrece aun muchos caracteres
extraordinariamente arcaicos: la iniciacion por la muerte y la resurreccion rituales del
candidato, la introduccién en su cuerpo de sustancias magicas, la ascension celeste para
presentar al Dios supremo los anhelos de toda la sociedad, la curacion chamanica por
medio de la succion o la busqueda del alma del enfermo, el viaje extatico del chaméan
como psicopompo, los "cantos secretos" revelados por Dios 0 por animales,
especialmente por las aves. Es inutil ofrecer aqui un cuadro comparativo de todos los
casos en que se halla el mismo conjunto. Recordaremos sencillamente la semejanza con
los hombres-médico australianos (la introduccién de sustancias magicas en el cuerpo del
candidato, el viaje iniciatico celeste, la cura por medio de la succidn) para mostrar la
remota antigiiedad de ciertas técnicas y creencias de los chamanes suramericanos. No
tenernos por qué decidir si estas semejanzas asombrosas se deben al hecho de que los
mas antiguos ciclos suramericanos representan, como los australianos, los restos de una
humanidad arcaica arrinconados en los extremos confines del Universo, o si han existido
contactos directos, a través de las regiones antarticas, entre Australia y América del Sur.
Esta ultima hipotesis la sostienen sabios como Mendes Correa, Koppers y Paul Rivet.
También se considera la hipétesis de emigraciones ulteriores de la extension malayo-
polinesia hacia América del Sur*®’.

Antigiiedad del chamanismo en el continente americano

El problema del "origen" del chamanismo en las dos Américas, estd aun muy lejos de
poder despejarse. Es probable que cierto nUmero de practicas magico-religiosas hayan
venido, en el curso del tiempo, a unirse con las creencias y las practicas de los primeros
habitantes de las dos Américas. Si se considera a los Fueguinos como los descendientes
de una de las primeras olas de inmigrantes que llegaron a América, puede suponerse que
su religion representa la supervivencia de una ideologia arcaica que abarcaba, desde el
punto de vista que nos interesa, la creencia en un Dios celeste, la iniciacibn chamanica
por vocacion o busqueda voluntaria, las relaciones con las almas de los chamanes
muertos y los espiritus familiares (relaciones que en ocasiones llegan hasta la
"posesion”), la concepcion de la enfermedad como la introduccién de un objeto magico o
como la pérdida del alma, la insensibilidad del chaman al fuego. Ahora bien, parece ser
gue la mayor parte de estos rasgos se encuentran tanto en las zonas en que el
chamanismo domina la vida religiosa de la comunidad (América del Norte, grupos

87 paul Rivet, Los origenes del hombre americano, cree poder distinguir, desde el punto de vista
cronoldgico, tres migraciones que poblaron el continente americano: asiatica, australiana y melano-
polinésica. Esta uUltima debié ser mucho mas importante que la australiana. Aunque no se han encontrado
hasta ahora localidades del hombre paleolitico en América del Sur, es muy probable que las migraciones y
los contactos culturales entre ésta y Oceania (en el caso en que ya no se pusiera en duda su realidad)
fueran bastante precoces.



esquimales y siberianos) como en las regiones en las que no es sino uno de los
fendmenos constitutivos de la vida magico-religiosa (Australia, Oceania, el sureste
asiatico). Puede, por consiguiente, suponerse que una determinada forma de
chamanismo se ha difundido en los dos continentes americanos con las primeras olas de
inmigrantes, cualquiera que haya sido la "patria originaria”.

Indudablemente, los contactos prolongados entre el Asia septentrional y la América del
Norte han hecho posibles influencias asidticas muy posteriores a la llegada de los
primeros ocupantes'®. Después de Tylor, Thalbitzer, Hallowell y otros, Lowie®® ha
sefialado gran numero de semejanzas entre los Lapones y las tribus americanas,
especialmente las del Noreste. En particular, los dibujos del tambor lapén recuerdan de
manera sorprendente el estilo pictografico de los Esquimales y de los Algonquinos
orientales. El mismo autor ha llamado la atencion acerca de la similitud entre el canto del
chamén lapon, inspirado por un animal y principalmente por un ave, y el canto de los
chamanes norteamericanos que tiene un mismo origen. Precisemos, sin embargo, que el
mismo fendmeno se observa en América del Sur, lo que excluye, segun nosotros, una
reciente influencia eurasiatica, Lowie indica también las semejanzas entre la teoria de la
pérdida del alma, entre los americanos del Norte y los Siberianos, la manipulacion
chamanica del fuego (comun al Asia del Norte y a muchas tribus norteamericanas, como
los Fox y los Menomini), la sacudida de la cabafa de las ceremonias, y la ventriloquia
entre los Chukchi y los Cree, los "Saulteaux" y los Cheyenne vy, por ultimo, ciertos
rasgos comunes del bafio de vapor inicidtico en América del Norte y en Europa
septentrional, lo que lleva a suponer, no solamente una solidaridad cultural entre Siberia y
la América occidental, sino también relaciones entre América y los paises escandinavos.

Sefialemos de todas maneras que todos estos elementos culturales se encuentran no
s6lo en América del Sur (la busqueda del alma, la conmocion de la cabafia chamanica, la
ventriloquia, el bafio de vapor, la insensibilidad al fuego), sino que los mas especificos (la
manipulacion del fuego, el bafio de vapor, las sacudidas de la choza de las ceremonias, la
busqueda del alma) son también conocidos en muchos otros lugares (Africa, Australia,
Oceania y Asia) y justamente en relacién con las formas mas arcaicas de la magia en
general y especialmente con el chamanismo. Se nos antoja particularmente importante el
papel del fuego" y del "calor" en el chamanismo suramericano. Este "fuego" y este "calor"

88 Helge Larsen ha presentado una comunicacién sobre las influencias siberianas y chinas que se
descubren en la cultura prehistérica de Ipiutak (Alaska Occidental), fechada provisionalmente en el siglo | de
nuestra Era; Marius Barbeau ha estudiado los "cantos mongoles y tataros en la América prehistorica";
Schuster, Ekholm, Martin-Delfour y Heine-Geldern han revisado las semejanzas entre los dibujos, los estilos
decorativos y las concepciones cosmoldgicas americanas y asiaticas. Heine-Geldern ha arrojado luz sobre
el origen asiatico del arte de las tribus americanas de la costa del Noroeste; cree haber identificado el
mismo principio estilistico entre las tribus costefias de Columbia Britanica y de Alaska meridional, en el norte
de Nueva Irlanda, Melanesia y en ciertos monumentos y objetos rituales de Borneo, Sumatra y Nueva
Guinea y, finalmente, en el arte chino de la época Chang. El autor supone que ese estilo artistico, de origen
Chino, se ha difundido, por una parte, hacia Indonesia y Melanesia y, por otra, en direccién oriental, hacia
América, donde no debi6 llegar mas tarde de la primera parte del primer milenio antes de Cristo.
Recordemos que el paralelismo China-América antigua, estudiado especialmente en los documentos
artisticos, ha sido ya traido a la luz por Hentze: Objets, rituels, croyances et Dieux de la Chine antique et de
I'Amérique.

189 |owie: Religions ideas and practices of the Eurasiatic and North American Areas. Un viajero de fines del
siglo XVII describe de la manera siguiente una costumbre finlandesa: Los aldeanos calentaban piedras en el
centro de una estufa, echaban agua encima, permanecian alli algin tiempo para que se les abriesen bien
los poros y, después, saliendo afuera, se tiraban a un rio helado. Se encuentra la misma costumbre en el
siglo XVI entre los escandinavos. Lowie recuerda que entre los Tlingit y los Crow se tiran del mismo modo
en un rio helado después de haber permanecido mucho tiempo en un bafio de vapor. Se vera mas adelante
que el bafio de vapor forma parte de las técnicas elementales que tienen por objeto aumentar el "calor
mistico", ya que el sudor tiene a veces un valor creador por excelencia: en multiples tradiciones mitologicas,
el hombre primordial fue creado por Dios después de una intensa sudacion; ver Meuli, "Scythica", Hermes.



misticos estan siempre relacionados con la llegada a un cierto estado extatico, y se
comprueba la misma relaciébn en los ciclos mas arcaicos de la magia y la religion
universales. El dominio del fuego, la insensibilidad al calor y, por tanto, el "calor mistico"
gue hace soportable tanto el frio extremo como el ardor de las ascuas, son virtudes
magico-misticas que, acompafiadas de otras cualidades no menos prestigiosas
(ascensién, vuelo magico, etc.), manifiestan, en forma inequivoca, que el chaman ha
rebasado la condicion humana y que comparte ya la condicion de los "espiritus”.

Estos pocos detalles nos bastan para poner en duda la hipétesis sobre el reciente origen
del chamanismo americano. Hallamos los grandes trazos de un mismo conjunto
chamanico desde Alaska hasta la Tierra del Fuego. Las aportaciones nor-asiaticas e
incluso asiatico-oceanicas, no han hecho harto probablemente mas que fortalecer, y a
veces modificar, en algunos detalles, una ideologia y una técnica chamanicas ya
ampliamente extendidas en las dos Américas y en cierto modo naturalizadas.

Capitulo X
EL CHAMANISMO EN EL SURESTE ASIATICO Y EN OCEANIA
Creencias y técnicas chamanicas entre los Semang, los Sakai y los Jakun

Se reconoce unanimemente que los Negritos son los habitantes mas antiguos de la
peninsula de Malaca. Kari, Karei o Ta Pedn, el Ser Supremo de los Semang, tiene todos
los caracteres de un dios celeste (Kari significa, por otro lado, "rayo", "tormenta™), pero no
se le tributa un culto propiamente dicho; se le invoca Unicamente en caso de tormenta. por
medio de ofrendas expiatorias de sangre (véase nuestro Traité d'histoire das religions). El
hombre-médico de los Semang se llama hala o halak, término utilizado también por los
Sakai'®. En cuanto alguien cae enfermo, el hala y su asistente se retiran a una cabafia
de follaje y empiezan a cantar para invocar a los cenoi, los "sobrinos de Dios"*!,
Después de algun tiempo, salen de la cabafia las voces de los propios cenoi; el hala y su
asistente cantan y hablan en una lengua desconocida, y cuando se van de la choza,
hacen como que la han olvidado®?. En realidad, los cenoi han cantado por su boca. La
bajada de estos espiritus luminosos se manifiesta por la conmociéon de la cabafia
(comparense las sesiones de los chamanes de América del Sur). Son ellos los que
revelan la causa de la enfermedad e indican el tratamiento; y se supone que en esta
ocasion el hala cae en trance (Evans: Schebesta on the sacerdo-therapy of the semang).

En realidad, esta técnica no es tan facil como parece. La presencia concreta de los cenoi
signifiica, de un modo o de otro, una comunicacion entre el hala y el Cielo, si es que no es
con el propio dios celeste. "Si Ta Pedn no le hubiese dicho qué medicina debia emplear,
el momento de darsela al enfermo y las palabras que debia pronunciar, ¢como el hala
podria curar?", preguntaba un pigmeo semang (Schebesta). Porque las enfermedades las
envia el propio Ta Pedn para castigar los pecados de los hombres. Tenemos otra prueba

1% Existen dos clases de hala: el snahud, del verbo sahud, "evocar®, que sélo puede establecer el
diagnéstico; el puteu que puede, ademas, curar

191 "pPequefios seres celestes, amables y luminosos: nifios y servidores de la divinidad”, asi los describe
Schebesta en Les pygmées. Ellos sirven de intermediarios entre el hombre y Ta Pedn. Pero se les cordelera
también tomo antepasados de los Negritos (Evans: On the sacerdo-therapy).

92 Es, naturalmente, el "lenguaje de los espiritus”, la lengua secreta peculiar a los chamanes. Evans cita
algunas invocaciones y transcribe textos de cantos, que son de una sencillez asombrosa. Segun el mismo
autor, el hala esta controlado, durante la ceremonia, por los cenoi, pero la descripcion de Schebesta deja
mas bien la impresién de un diadlogo entre el hala y sus espiritus auxiliares.



de que existen relaciones mas directas entre el hala y el dios celeste, que entre éste y los
demas Negritos, en el hecho de que los Menri de Kelantan pretenden que los hala tienen
poderes divinos y por tanto no hacen oblaciones de sangre durante la tormenta (Evans).
El hala de los Menri brinca en el aire durante la ceremonia, canta y tira un espejo y un
collar hacia Karei; ahora bien, es harto sabido que el salto durante la ceremonia simboliza
la ascension celeste.

Pero existen datos aun mas precisos acerca de las relaciones del chaman pigmeo con
el Cielo: durante la sesion del halak de los Negritos Pahang, éste tiene entre sus
dedos unas hebras de hojas de palmera o, segun otros informes, unas cuerdas finisimas.
Estas hebras y estas cuerdas se estiran hasta Bonsu, el dios celeste que habita encima
de las siete zonas del Cielo. (Vive alli con su hermano Teng; en las demas zonas del
Cielo no hay nadie). Mientras dura la sesion el halak esta directamente atado al dios
celeste por aquellas hebras o cuerdas, que éste hace bajar y que se lleva de nuevo con él
tras la ceremonia (Evans; Papers on the Ethnology and Archaeology of the Malay
Peninsula). Por ultimo, los cristales de cuarzo (chebuch), cuyas relaciones con la boveda
celeste y los dioses del Cielo ya hemos sefialado, constituyen un elemento esencial de la
cura. Esta clase de cristales pueden conseguirse dilectamente de los cenoi 0 se pueden
fabricar; se supone que los cenoi viven dentro de estas piedras mégicas y que estan a las
ordenes del hala. Dicese que el curandero ve la enfermedad en los cristales, esto es, que
los cenoi que estan dentro le muestran la causa de la dolencia y su tratamiento. Pero el
hala puede también ver en los cristales un tigre que se acerca al campamento. El propio
hala puede transformarse en tigre (Evans; Schebesta), exactamente como los bomors de
Kelantan y los chamanes y las mujeres-chamanas de Malaca'®®. Semejante concepcién
revela influencias malayas. No hay que olvidar, sin embargo, que el Tigre-Antepasado
mitico esta considerado en toda la zona sureste asiatica como el "iniciante"; es él el que
guia a los neodfitos por la selva para iniciarlos (en realidad, para "matarlos" y
"resucitarlos"”). En otras palabras, es parte de un conjunto religioso extraordinariamente
arcaico™®.

Una leyenda de los Negritos parece conservar una antigua escena de iniciacion
chamanica. Cuéntase que una gran serpiente, Mat Chinoi, vive en el camino que
conduce al Palacio de Tapern (Ta Pedn). Ella es la que fabrica los tapices para Tapern:
son unos tapices bellisimos, con un sinnimero de adornos, tendidos sobre un travesafo;
bajo éstos vive la Serpiente. En su vientre se hallan veinte o treinta mujeres-chinoi,
extraordinariamente hermosas y, ademas, gran numero de tocados, peines, etc. Un
Chinoi llamado Halak Gihmal (el Arma-Chaman") vive sobre la serpiente, como guardian
de sus tesoros. Cuando un Chinoi desea entrar en el vientre de la Culebra, Halak Gihmal
lo somete a dos pruebas de estructura y de significacion netamente iniciaticas. El animal
esta tendido bajo la viga que sostiene siete tapices, los cuales se mueven, acercandose y
alejandose continuamente unos de otros. El candidato chinoi debe pasar con rapidez,
para no caer sobre la Serpiente. La segunda prueba consiste en entrar en una caja de
tabaco, cuya tapa se abre y se cierra rapidisimamente. Si el candidato sale triunfante de
ésas dos pruebas puede entrar en la Serpiente y tomar por esposa a una de las mujeres-
chinoi (Evans: Studies in Religion, Folk-Lore, and Custom in British North Borneo and the
Malay Peninsula).

193 Cuisinier: Danses magiques de Kelantan. Los Sungkai Sakai creen también que el chaman puede
transformarse en tigre. En todo caso, catorce dias después de su muerte, el chaman se convierte en tigre.

% Un bomor belian (es decir, un especialista en invocaciones al espiritu del tigre) de la regién de Kelantan,
s6lo conservaba como recuerdo de su poderio inicial de locura, el hecho de haber vagado por la selva y de
haber encontrado un tigre: subié sobre su lomo y el animal lo condujo a Kadang baluk, el lugar mitico donde
habitan los hombres-tigre. Volvié tras una ausencia de tres afios y, a partir de ese momento, le
desaparecieron los ataques de epilepsia. Kadang baluk es, claro estd, "el infierno en la maleza" donde se
termina la iniciacion, que no es necesariamente, una iniciaciéon chamanica.



Se encuentra aqui el motivo iniciatico de la puerta magica, que se abre y se cierra en
unos segundos, tema que ya hemos encontrado en Australia, América del Norte y Asia.
Recordemos también que el paso sobre un monstruo ofidio equivale a una iniciacion.

Entre los Batak de Palawan, otra rama pigmea de Malaca, el chaman, balian, consigue
su trance bailando. Esto es ya sefal de que la técnica ha sufrido las influencias
indomalayas. Tales influencias son ain mas visibles en las creencias funerarias. El alma
del muerto permanece cuatro dias junto a los suyos: después atraviesa una llanura en
cuyo centro se yergue un arbol. Ella lo sube y llega al puente donde la Tierra se une con
el Cielo. Alli se encuentra con un espiritu-gigante que decide, de acuerdo con su conducta
en la vida, si puede avanzar o si debe ser precipitada en el fuego. El pais de los muertos
tiene siete pisos; lo que equivale a decir que es el Cielo. El alma los recorre uno tras otro;
cuando llega al ultimo, se transforma en luciérnaga.El nimero siete y el castigo por el
fuego son, como hemos visto, ideas de origen hinda.

Los otros dos pueblos aborigenes, pre-malayos, de Malaca, los Sakai y los Jakun,
plantean un sinnimero de problemas al etnélogo’®. Desde el punto de vista histérico-
religioso, el chamanismo desempefa alli seguramente un papel mucho mas importante
que entre los Pigmeos Semang, aunque la técnica continle siendo esencialmente la
misma, se encuentra la choza circular hecha con follaje donde entra el hala (sakai) o el
poyang (jakun; variante del término malayo, powang), con sus asistentes; vuelven a
hallarse también los cantos que entonan y las invocaciones a los espiritus auxiliares. La
creciente importancia de estos Ultimos que se heredan y consignen después de un suefio,
denota las influencias malayas. En ocasiones se invoca a los espiritus auxiliares en
lenguaje malayo. Dentro de la cabafia, se encuentran dos pequefias pirdmides provistas
de peldafios, sefial de una subida simbdlica al Cielo. El chaman se pone para la sesidén un
sombrero especial adornado con muchas cintas, otro indicio de una influencia malaya.

Los cadaveres de los chamanes sakai se dejan en las casas donde mueren, sin
sepultarlos. Los puteu de los Kenta Semang son enterrados con la cabeza fuera de la
tumba; se cree que su alma se dirige hacia el Este, como las almas de los demas
mortales. Estas particularidades demuestran que se trata de una clase de seres
privilegiados, que goza, en consecuencia, de un destino post-mortem diferente del resto
de la tribu. Los poyang de los Jakun son, tras su muerte, puestos en unas plataformas,
porque "sus almas suben al Cielo, mientras que las de los demas mortales, cuyos cuerpos
se entierran, bajan a las regiones inferiores".

El chamanismo en las islas Andaméan y Nicobar

Segun los informes de Radcliffe-Brown, en las islas Andaman del norte, el medicine-man
(oko-juma, literalmente: "sofiador" o "el que habla de los suefios"), consigue su poder por
el contacto con los espiritus. A éstos se los encuentra directamente, en la selva o en los
suefios. Pero el medio mas habitual para entrar en contacto con ellas es la muerte:
cuando alguien muere y resucita se convierte desde entonces en oko-juma. Asi, Radcliffe-
Brown vio a un hombre gravemente enfermo, que permanecié doce horas sumido en la
inconsciencia y a quien se tuvo por muerto. De otro se contaba que habia muerto y
resucitado tres veces. Se reconoce facilmente en esta tradicion el esquema de la muerte
iniciatica seguida de la resurreccion del candidato. Pero se ignoran los pormenores
relativos a la teoria y a la técnica de la iniciacion; cuando, a principios de este siglo, se
pensé en estudiarlos objetivamente, ya habian muerto los Ultimos oko-juma.

Los oko-juma imponen su reputacion por la eficacia de sus curaciones y de su magia
meteoroldgica (porque son ellos a quienes corresponde evitar las tormentas). Pero el
tratamiento propiamente dicho consiste en la recomendacion de remedios ya conocidos y

% Hay un ensayo de definicién de las creencias religiosas de los tres pueblos pre-malayos de la peninsula
de Malaca —los Pigmeos. los Sakai y los Jakun— en Skeat y Blagden: Pagan races of the Malay Peninsula.



utilizados por todo el mundo. A veces proceden también a la expulsion de los demonios
gue provocan la enfermedad; o aun prometen perfeccionar la cura directamente en los
suefios. Los espiritus les revelan la propiedad magica de diversos objetos (minerales y
plantas). Desconocen el uso de los cristales de cuarzo.

Los hombres-médico de las islas Nicobar dominan igualmente la cura por "extraccion"
del objeto magico que ha provocado la enfermedad (un fragmento de carbén o una
piedrecita, un lagarto, etc.) y la busqueda del alma arrebatada por los malos espiritus. En
la isla Car, del archipiélago Nicobar, existe una ceremonia muy interesante para la
iniciacion de los futuros hombres-médico. Generalmente el individuo de temperamento
enfermizo esta destinado a ser chaman; los espiritus de los parientes 0 amigos recién
muertos manifiestan su eleccién dejando ciertas sefiales (hojas, gallinas con las patas
atadas, etc.), por la noche y en la casa. Si el enfermo se niega a ser chaman muere. Tras
esta eleccion se celebra una ceremonia publica, que sefiala el comienzo del noviciado; los
padres y amigos se reunen delante de la casa; en el interior de ésta los chamanes tienden
al nedfito en el suelo y lo cubren de hojas y ramas poniéndole en la cabeza las plumas de
las alas de una gallina. (Podriamos interpretar esta especie de amortajamiento vegetal
como una sepultura simbdlica y las plumas como el signo magico de la capacidad
mistica). Cuando el candidato se levanta, los asistentes le regalan collares y distintas
alhajas que debe llevar en torno al cuello mientras dure su noviciado: devolvera dichos
objetos a sus duefios al terminar su aprendizaje.

Después se le hace un trono, sentado en el cual lo pasean de aldea en aldea, y le
entregan una especie de cetro y una lanza para combatir los malos espiritus. Unos dias
més tarde, los maestros chamanes lo conducen al corazon de la selva, en medio de la isla
Algunos amigos acompafian al grupo hasta cierta distancia; se detienen antes de penetrar
en el "pais de los espiritus”, pues las almas de los muertos podrian asustarse. La
enseflanza secreta se reduce esencialmente a aprender las danzas y a hacerse capaz de
ver a los espiritus. Al cabo de algun tiempo pasado en la selva (es decir, en el pais de los
muertos), el novicio y sus maestros vuelven a la aldea. El joven aprendiz sigue danzando
todas las noches, por lo menos una hora, delante de su casa, mientras dura su noviciado.
Cuando la iniciacién toca a su fin, los maestros le dan una vara. Hay sin duda otra
ceremonia en la que se le consagra chaman, peto no ha sido posible obtener
informaciones precisas a este respecto.

Esta iniciacion chaménica, tan interesante, solo se encuentra en la isla Car; se
desconoce en el resto del archipiélago Nicobar. Es indudable que algunos de sus
elementos son arcaicos (la sepultura bajo las hojas, el retiro en el pais de los "espiritus");
pero otros muchos revelan una influencia hindu (el trono del novicio, la lanza, el cetro, la
vara). Tenemos aqui un ejemplo tipico de una tradicion chamanica que se hizo hibrida a
consecuencia de contactos culturales con una elevada civilizacion que elaboré una
técnica magica en extremo compleja.

El chamanismo malayo

Lo que se llama chamanismo malayo tiene como caracteristicas la evocacién del espiritu
del tigre y el logro del estado llamado lupa. Es el estado de inconsciencia en el que cae el
chaman y durante el cual los espiritus que se apoderan de él, lo "poseen” y contestan las
preguntas que hace el publico. Sea que se trata de una curacion individual, sea de una
ceremonia de defensa colectiva contra las epidemias (como, por ejemplo, en el caso de
las danzas belian de Kelantan), la sesion malaya comprende habitualmente la evocacion
del tigre. Esto se debe al papel de Antepasado mitico y por lo tanto, de maestro de la
iniciacién, otorgado al tigre en toda esa zona.

Los Benua, tribu proto-malaya, creen que el poyang se transforma en tigre al séptimo
dia después de su muerte. Si su hijo desea heredar sus facultades debe velar solo junto al



cadaver, quemando perfumes. ElI chaman difunto se aparece el séptimo dia bajo la forma
de un tigre dispuesto a lanzarse sobre el candidato. Este debe seguir con sus sahumerios,
sin dejar que su semblante manifieste miedo alguno. Entonces el tigre se desmaya y lo
sustituyen dos bellas mujeres-espiritus: el neofito pierde el conocimiento y la iniciacion
tiene lugar mientras sigue en trance. Luego las mujeres se convierten en sus espiritus
familiares. Si el hijo del poyang no observara este rito, el espiritu del muerto quedaria para
siempre en el cuerpo del tigre y su "energia" chaménica se perderia irremisiblemente para
la colectividad. Se reconoce aqui el escenario de una iniciacion tipica; la soledad en la
maleza, la vigilia junto a un cadaver, la prueba del miedo, la aparicion terrible del Maestro
de la iniciacién (Antepasado mitico), la proteccion de una hermosisima mujer- espiritu.

La sesion propiamente dicha se efectia en el interior de una choza circular o de un
circulo magico, y la mayoria de las sesiones tienen por objeto curar algan mal, descubrir
objetos robados o perdidos o conocer el porvenir. Durante la sesién, el chaman suele
permanecer oculto bajo una manta. El sahumerio, la danza, la musica y el redoble del
tambor son elementos preparatorios indispensables en toda sesion malaya. La llegada del
espiritu se manifiesta en el temblor de la llama de un cirio. Se cree que el espiritu penetra
primero en éste, y por eso el chaman conserva los ojos fijos, largo tiempo, en la llama,
tratando de descubrir la causa de la enfermedad. La cura consiste generalmente en la
succion de las partes enfermas, pero cuando cae en éxtasis, el poyang puede expulsar
también a los demonios y responde a todas las preguntas que se le dirigen.

La evocacion del tigre tiene por objeto el llamamiento y la encarnacién del Antepasado
mitico, el primer Gran Chaman. El pawang que observdé Skeat se transformaba
efectivamente en tigre: andaba en cuatro patas, rugia y lamia durante mucho tiempo el
cuerpo del paciente, como hace el tigre con sus crias. Las danzas magicas de los belian
bomor de Kelantan exigen precisamente la evocacion del tigre, sea cual fuere el motivo
gue suscitd la sesion. La danza lleva al estado lupa, al "olvido", o al "trance" (de lopa,
pérdida, desapariciébn) en que el actor pierde la conciencia de su propia personalidad y
encarna un espiritu cualquiera (Cuisinier). Siguen dialogos sin fin entre el danzarin en
trance y los asistentes. Si la danza se organiz6 para una cura, el curandero se aprovecha
del trance para hacer preguntas y hallar las causas de la enfermedad y su tratamiento.

No parece que esas danzas magicas y esas curaciones deban considerarse como
fendmenos chamanicos en el sentido exacto de la palabra. La evocacion del tigre y el
trance-posesion no se limitan a la esfera de los bomor y de los pawang. Otros muchos
individuos pueden ver y evocar al tigre o transformarse en él. El estado lupa en otros
lugares de Malaya (por ejemplo, entre los Besissi) es accesible a todo el mundo; durante
la evocacion de los espiritus, cualquiera puede caer en éxtasis (esto es, ser "poseido”) y
contestar a las preguntas que se le hacen. Es un fendmeno de mediumnidad muy
caracteristico también de los Batak de Sumatra. Pero después de todo lo que hemos
tratado de decir en este libro, no deben confundirse "posesion” y chamanismo.

Chamanes y sacerdotes en Sumatra

La religién de los Batak de Sumatra, muy influida por las ideas llegadas de la India, esta
dominada por el concepto del alma (tondi); ésta entra en el cuerpo y lo abandona por la
fontanela. La muerte es, en realidad, el rapto del alma por un espiritu (begu); si el difunto
es joven, créese que una mujer-begu lo ha tomado por esposo. Los muertos y los
espiritus hablan valiéndose de los médiums.

Chamanes (sibaso, "la palabra") y sacerdotes (datu), aunque distintos por la estructura
y la vocacién religiosa, persiguen el mismo fin: defender el alma (tondi) de su rapto por los
demonios, asegurar la integridad de la persona humana. Entre los Batak del Norte, el
sibaso es siempre una mujer y, por lo comun, el chamanismo es hereditario. No existe la
instruccion por un maestro: el que ha sido "escogido" por los espiritus recibe directamente



de ellos la iniciacion: esto es, es capaz de "ver"y de profetizar, o de ser "poseido” por un
espiritu'®®; en otras palabras, de identificarse con él. La sesion de los sibasa se efectia
por la noche; el chaman toca el tambor y danza alrededor del fuego para invocar los
espiritus. Cada uno de éstos tiene su melodia particular, e incluso su color propio, y el
sibaso viste un habito de muchos colores si desea invocar muchos espiritus. La presencia
de éstos se manifiesta por las palabras en lenguaje secreto, "lenguaje de los espiritus”,
gue pronuncia el sibaso y que han de ser interpretadas. El dialogo versa sobre la causa
de la enfermedad y su tratamiento; el begu asegura que lograra la curacién siempre y
cuando el paciente ofrezca determinados sacrificios.

El sacerdote batak, el datu, es siempre un hombre y disfruta de la situacién social mas
alta después del jefe. Pero también €l es un curandero y también €l invoca a los espiritus
en un lenguaje secreto. El datu protege de las enfermedades y los sortilegios; la sesién de
cura consiste en la busqueda del alma del enfermo. Ademas, puede exorcizar a los begu
gue se introdujeron en los pacientes; también puede envenenar, aungque se supone que
s6lo es un "mago blanco”. A la inversa de los sibaso, al datu lo inicia un maestro: le revela
especialmente los secretos de la magia, escritos en "libros" hechos de corteza de arbol. El
maestro lleva el nombre hindl guru; concede gran importancia a su vara magica que lleva
incrustadas representaciones ancestrales y que tiene un orificio en el cual se colocan las
sustancias magicas. Con ayuda de esta vara, el guru protege a la aldea y puede provocar
la lluvia. Pero la fabricacion de semejante vara magica es complicadisima. Incluso se
sacrifica, para ello, a un nifio al cual se le da muerte con plomo derretido, para extirparle
el alma y transformarlo en un espiritu al servicio de los magos (Loeb: Sumatra: its history
and people).

Todo esto descubre las influencias de la magia hindd. Puede suponerse que el datv.
equivale al sacerdote-mago, mientras que el sibaso representa unicamente al extéatico, 3l
"hombre-de-los-espiritus”. El datu no conoce el éxtasis mistico; trabaja como mago y
como "ritualista": exorciza a los demonios. Esta también obligado a ir en busca del alma
del enfermo, pero este viaje no es extatico; sus relaciones con el mundo de los espiritus
son relaciones de hostilidad o de superioridad, de amo a criado. El sibaso es el extético
por excelencia; vive en la intimidad de los espiritus, se deja "poseer”, se hace clarividente
y profeta. Se le ha "elegido" y, contra la eleccion divina o semidivina, nada puede hacerse.

El dukum de los Minangkabau de Sumatra es a la vez curandero y médium. Este oficio,
por lo comun hereditario, es accesible tanto a las mujeres como a los hombres. Se llega a
dukum después de haber sufrido una iniciacién; esto es, después de haber aprendido a
hacerse invisible y a ver los espiritus durante la noche. La sesion se efectia ocultdndose
el dukum bajo una manta: a los quince minutos empieza a temblar, sefal de que su alma
ha abandonado el cuerpo y esta en camino hacia la "aldea de los espiritus". Se oyen
voces bajo la manta. Pide a sus espiritus que busquen el alma fugitiva del enfermo. El
trance es simulado; el dukum no se atreve a llevar a cabo la sesion a la vista de todo el
mundo, como su colega batak (Loeb). Encontramos de nuevo al dukum en Nias, junto a
otras clases de sacerdotes y curanderos. Durante la cura se viste con un indumento
especial: adorna sus cabellos y se cubre los hombros con una tela. Aqui también la
enfermedad se debe generalmente a un rapto del alma por los dioses, los demonios o los
espiritus, y la sesion se limita a su busqueda: las mas de las veces se llega a descubrir
gue el alma ha sido raptada por las "Serpientes del mar" (porque el mar es un simbolo del

19 | a "posesién” espontanea o provocada, es un fenémeno frecuente entre los Batak. Cualquiera puede ser
receptaculo de un begu o sea del espiritu de un difunto: éste habla por la boca del médium y revela
secretos. La posesion toma a menudo formas chamanicas: el médium se pone carbones ardientes en la
boca, danza y brinca hasta el paroxismo. etc. Pero al contrario que el chaman, el médium batak no puede
controlar a su begu y se encuentra a la merced de éste o de otro difunto que quiera "poseerlo". Esta
mediumnidad espontanea que caracteriza la sensibilidad religiosa de los Batak, puede considerarse como
una imitacién simiesca de ciertas técnicas chamanicas.



mas alld), Para traerla, el hombre-médico se dirige a los tres dioses —Ninwa, Falahi y
Upi— vy los evoca silbando continuamente hasta que obtiene la comunicacion con ellos;
entonces es cuando cae en trance. Sefialemos que en la misma region se emplea a la vez
otro medio: la comunicacion con las almas de los muertos. Asi, por ejemplo, un taula atua
guiere comunicarse con sus hermanos difuntos; se declara capaz de verlos claramente, vy,
cuando sobreviene la aparicion, pierde el conocimiento (Loeb: The shaman of Niue). En
su caso, son los espiritus de sus hermanos los que le revelan las causas y los remedios
de la enfermedad, o los que le comunican si el paciente esta condenado. Pero se guarda
el recuerdo de una época en que el chaman era exclusivamente "poseido por los dioses"
y no, como hoy dia, "poseido por los espiritus". Pero el dukum procede también por medio
de la succién y, cuando consigue encontrar la causa del mal, ensefia a los asistentes
piedrecitas rojas y blancas.

El chaman de Mentawei practica también la curacion por medio de masajes,
purificaciones, yerbas, etc. Pero la verdadera sesion sigue el esquema habitual de
Indonesia: el chaméan baila durante mucho tiempo, rueda por el suelo inconsciente y su
alma es llevada al Cielo en una barca arrastrada por aguilas. Una vez en el Cielo, discute
con los espiritus acerca de las causas de la enfermedad (huida del alma, envenenamiento
por otros hechiceros, etc.) y recibe las medicinas. EI chaman de Mentawei no da nunca
sefial de "posesion" y no sabe exorcizar a los malos espiritus del cuerpo del enfermo. Es
mas bien un farmacéutico que encuentra sus simples después de un viaje celeste. El
trance no es dramético; no se asiste al didlogo con los espiritus celestes. No parece que
tenga relaciones con los demonios, ni "poder" sobre ellos.

Anéloga técnica utiliza el chaman kubu (del sur de Sumatra): baila hasta que cae en
trance, entonces ve el alma del enfermo prisionera de un espiritu 0 posada, como un ave,
en un arbol (Loeb).

El chamanismo en Borneo y Célebes

Entre los Dusun del norte de Borneo, que son de raza proto-malaya y habitantes
aborigenes de la isla, las sacerdotisas desempefian un papel capital. Su iniciacién dura
tres meses. Durante la ceremonia utilizan un lenguaje secreto. Para ella se visten con un
indumento especial: se ocultan el rostro con una tela azul y elevan un sombrero de forma
conica, adornado con plumas de gallo y con conchas. La sesién consiste en danzas y
canticos, mientras que los hombres se limitan a un acompafiamiento musical. Pero su
técnica especifica es adivinatoria y corresponde mas bien a la pequefia magia que al
chamanismo propiamente dicho: la sacerdotisa sostiene en equilibrio en la punta de un
dedo un tallo de bambu y dice: "si Mano es un ladrén, que el tallo se incline hacia tal
lado", etc.

Entre los Dayacos del interior, hay dos clases de magos curanderos: los daya beruri,
generalmente hombres, que se consagran a las curas, y los barich, reclutados
habitualmente entre las mujeres, especialistas en el "tratamiento” de las cosechas de
arroz. La enfermedad estd considerada, ya como la presencia de un mal espiritu en el
cuerpo, ya como la fuga del alma. Las dos clases de chamanes tienen la facultad extatica
de ver el alma humana o el alma de la cosecha, incluso cuando han huido muy lejos.
Entonces persiguen a las almas fugitivas, las capturan (en forma de cabello) y las
reintegran a los cuerpos (0 a las cosechas). Si !la enfermedad es provocada por un mal
espiritu, la sesion se reduce a una ceremonia de expulsion.

El chaman de los Dayacos maritimos lleva el nombre de manang. Goza de una jerarquia
social considerable. Sigue inmediatamente al jefe. Por lo comun, la profesion de manang
es hereditaria; pero se distinguen dos clases: los que han tenido la revelacién en suefios y
han recibido de ese modo la proteccion de uno o varios espiritus, y los que se han
convertido en manang por su propia voluntad y, por lo tanto, no disponen de espiritus



familiares. De cualquier manera, no se recibe la calificacion de manang sino despueés de
haber sido iniciado por maestros autorizados. Hay manang hombres y mujeres, y algunos
hombres sin sexo (impotentes); en seguida veremos la significacion ritual de estos
altimos.

El manang posee una caja que contiene gran numero de objetos magicos, entre los
cuales los mas importantes son los cristales de cuarzo, bata ilau ("la piedra de luz"), con
cuya ayuda el chaméan descubre el alma del enfermo. Porque aqui también la enfermedad
es una huida del alma y la sesion tiene por objeto su hallazgo y su reintegracion en el
cuerpo del paciente. La sesion se efectia de noche. Se frota el cuerpo del enfermo con
piedras, después los asistentes empiezan a entonar canciones monotonas, mientras que
el jefe manang danza hasta el agotamiento: busca e invoca de ese modo el alma del
enfermo. Si la enfermedad es grave, el alma escapa muchas veces de las manos del
manang. Cuando éste ha rodado por tierra, los asistentes lo cubren con una manta y
esperan el resultado de su viaje extatico. Porque desde que esta en trance, el manang,
camina por los Infiernos para buscar el alma del paciente. Acaba por atraparla y se
levanta de pronto guardando en la mano el alma del enfermo, que se la devuelve por la
cabeza. La sesion se llama belian y Perham distingue hasta catorce clases segun sus
dificultades técnicas. La curacion termina con el sacrificio de una gallina.

En su forma actual el belian de los Dayacos maritimos parece ser un fendmeno magico-
religioso bastante complejo. La iniciacion del manang (la friccion con las piedras magicas,
el ritual de la ascension, etc.) y ciertos elementos de la cura (la importancia de los
cristales de cuarzo, la friccion con las piedras) indican una técnica chamanica bastante
antigua. Pero el seudo-trance (que se toma la precaucion de ocultar tras una manta)
descubre influencias recientes, de origen indomalayo. Otrora, todos los manang se
ponian, una vez iniciados, vestiduras femeninas, que llevaban toda su vida. Hoy por hoy,
esta costumbre es ya muy rara. Sin embargo, una clase especial de manang, los manang
bali de ciertas tribus maritimas (y, por otra parte, desconocidos entre los Dayacos de las
colinas) llevan vestidos femeninos y se dedican a los mismos trabajos que las mujeres. A
veces toman "marido”, pese a las burlas de toda la aldea. El disfraz, con todos los
cambios que lleva anejos, es aceptado después de una orden sobrenatural recibida tres
veces en suefios: negarse seria desafiar a la muerte’®”. Este conjunto de elementos
denota huellas precisas de una magia femenina y de una mitologia matriarcal, que
debieron dominar en otro tiempo el chamanismo de los Dayacos maritimos: casi todos los
espiritus son invocados por los manang con el nombre Ini, "Abuela” (Ling Roth). Sin
embargo, el hecho de que los manang bali sean desconocidos en el interior de la isla,
demuestra que todo este conjunto (disfraz, impotencia sexual, matriarcado) llegé de fuera,
aunque en tiempos remotos.

Entre los Ngadju-Dayacos del sur de Borneo, los intermediarios entre los hombres y los
dioses (especialmente los Sangiang) son los balian y los basir, sacerdotisas-chamanas y
sacerdotes-chamanes-asexuados (el vocablo basir significa “incapaz de procrear,
impotente"). Estos Ultimos son verdaderos hermafroditas, que se visten y se comportan
como mujeres. Los balian, como los basir, son "escogidos™ por Sangiang, y sin el
llamamiento de éste no se le puede servir, aunque se recurra a las técnicas habituales del
éxtasis, la danza y el tambor. Los Ngadju-Dayacos son muy explicitos en este punto: no
hay éxtasis posible di no se siente el llamado de la divinidad. En cuanto a la bisexualidad
y a la impotencia de los basir, esta tltima se debe al hecho de que se les considera como

Y7 Ling Roth. Un muchacho raramente se vuelve manag bali. Se trata generalmente de ancianos u hombres
sin hijos, atraidos por las ventajas materiales, tan tentadoras. En la isla Rambree, de la costa de Birmania,
algunos hechiceros adoptan la indumentaria femenina, se convierten en la "esposa” de un colega y le llevan
después una mujer a modo de segunda esposa, con la cual cohabitan los dos hombres; Webster: Magic: a
sociological study. Se ve claramente que se trata de un disfraz ritual aceptado, bien por orden divina, bien
por los prestigios magicos de que goza la mujer.



intermediarios entre los dos planos cosmoldgicos —Tierra y Cielo—, y también al hecho de
gue reunen en sus personas el elemento femenino (Tierra) y el elemento masculino
(Cielo). Se trata de una androginia ritual, formula arcaica muy conocida de la bi-unidad
divina y de la coincidentia oppositorum. Como el hermafroditismo de los basir, la
prostitucion de los balian se funda igualmente en el valor sagrado del "intermediario”, en
la necesidad de abolir las polaridades.

Los dioses (Sangiang) se incorporan en los balian y los basir y hablan directamente por
ellos. Pero este fendmeno de incorporacion no es una posesion. Nunca las almas de los
antepasados o los difuntos toman posesion de los balian o de los basir; éstos son
exclusivamente los instrumentos de expresion de las divinidades. Los muertos utilizan otra
clase de hechiceros, los tukang tawur. El éxtasis de los balian y de los basir lo provoca
Sangiang, o sobreviene después de los viajes extaticos que sus servidores emprenden al
Cielo, para visitar la "aldea de los dioses".

Debemos recordar varios rasgos: la vocacion religiosa, decidida Uunicamente por los
dioses de lo alto; el caracter sagrado de la conducta sexual (impotencia, prostitucion); el
modesto papel desempefiado por la técnica del éxtasis (danza, musica, etc.): el trance
provocado por la incorporacion de Sangiang o por el viaje mistico al Cielo; la ausencia de
relaciones con las almas de los antepasados y, por tanto, la ausencia de la "posesion”.
Todos estos caracteres contribuyen a poner de relieve el arcaismo de semejante
fendmeno religioso. Aunque la cosmologia y la religion de los Ngadju-Dayacos hayan
sufrido probablemente influencias orientales, puede presumirse que los balian y los basir
representan una antigua y autoctona forma de chamanismo.

Los basir de los Ngadju-Dayacos tienen unos a modo de dobles en los bajasa
("embaucadores") de los Toradja. Estos son por lo comin mujeres y su técnica particular
consiste en emprender viajes extaticos a los Cielos y a los Infiernos, que las bajasa
pueden realizar, ya en espiritu, ya in concreto. Una ceremonia importante es la
momparilangka ("sentarse en el sitio venerable"), que dura tres noches consecutivas; la
bajasa conduce las almas de las mujeres y de las muchachas para purificarlas, y la
tercera noche las trae a la Tierra y las reintegra a sus cuerpos. También corresponde a
las bajasa buscar las almas errantes de los enfermos; con el concurso de un espiritu
wuraka (que pertenece a la clase de los espiritus de la atmdosfera), la bajasa sube por el
arco iris hasta la casa de Pué di Songe y trae el alma del paciente. También busca y
reintegra el "alma del arroz" cuando por ausencia de ésta las cosechas se vuelven
mustias y corren el riesgo de perderse. Pero las capacidades extaticas de las bajasa no
se limitan a los viajes celestes y horizontales; con motivo de la gran fiesta funeraria
mompemate, conducen las almas de los muertos al mas alla.

Se ve por estas pocas indicaciones que las bajasa de Célebes son especialistas del gran
drama del alma: purificadoras, curanderas o psicopompas, intervienen udnicamente
cuando se trata de la propia condicion del alma humana. Es notable advertir que sus
relaciones mas frecuentes son con el Cielo y los espiritus celestes. Es arcaico el
simbolismo del vuelo méagico o de la ascension por el arco-iris que domina el chamanismo
australiano. Por otra parte, los Toradja conocen también el mito del bejuco que unia
antafio la Tierra y el Cielo, y recuerdan un tiempo paradisiaco en que los hombres se
comunicaban facilmente con los dioses.

La "barca de los muertos" y la barca chamanica

La "barca de los muertos" desempefia un gran papel en Malasia y en Indonesia, tanto en
las practicas propiamente chamanicas, como en las costumbres y las lamentaciones
funerarias. Todas estas creencias estan desde luego en relacion, de una parte, con el uso
de poner los muertos en canoas o de tirarlos al mar y, de otra, con las mitologias
funerarias. La costumbre de colocar a los muertos en barcas podria explicarse mediante



vagos recuerdos de emigraciones ancestrales; la barca llevaba el alma del muerto a su
patria de origen, de donde partieron los antepasados. Pero estos recuerdos eventuales
han perdido (tal vez exceptuando a los polinesios) su significacion "histérica™: la "patria
originaria” viene a ser un pais mitico y el Océano que la separa de las tierras habitadas es
identificado con las Aguas-de-la-Muerte. ElI fendmeno es, ademas, frecuente en la
mentalidad arcaica, donde a la "historia" continuamente se le transforma en categoria
mitica.

Creencias y practicas funerarias analogas (barca de los muertos, etc.) se encuentran
entre los germanos y entre los japoneses. Pero, tanto entre unos como entre otros, asi
como también en la regidn oceanica, junto a un mas alla maritimo o submarino (complejo
"horizontal"), existe aun un complejo vertical: la montafia como dominio de los muertos, o
incluso el Cielo. (Recuérdese que la montana esta "henchida” de un simbolismo celeste).
Por lo comun, Unicamente los privilegiados (los jefes, los sacerdotes, los chamanes, los
iniciados, etc.) se dirigen hacia el Cielo; los deméas mortales viajan "horizontalmente" o
descienden a los Infiernos subterraneos. Afiadamos que el problema del mas alla y de sus
orientaciones es extraordinariamente complejo, y que no puede resolverse Unicamente
mediante la idea de "patrias originarias" y las distintas formas de enterramiento. En ultima
instancia, nos hallamos con mitologias y concepciones religiosas que, si no son siempre
independientes de los usos y practicas materiales son, sin embargo, autbnomas como
estructuras espirituales.

Fuera de la costumbre de dejar los muertos en las canoas, existen adn en Indonesia, vy,
parcialmente también en Melanesia, tres importantes categorias de hechos magico-
religiosos que exigen la utilizacion (real o simbdlica) de una barca ritual: 1) la barca para
expulsar los demonios y las enfermedades; 2) la que sirve al chaman indonesio para
"vigjar por el aire" en busca del alma del enfermo; 3) la "barca de los espiritus”, que
conduce las almas de los muertos al mas alld. Los chamanes desempefian el papel
capital, si no exclusivo, en las dos primeras categorias de ritos: la tercera categoria,
aunque consiste en un descenso de tipo chamanico a los Infiernos, rebasa, no obstante,
la funcion del chaman. Como no tardaremos en ver, estas "barcas de los difuntos" mas
bien se evocan que no se manejan, y su evocacion se efectia en el curso de las
lamentaciones funerarias, que recitan las "plafiideras”, no los chamanes.

Anualmente, o cuando sobrevienen epidemias, se expulsa a los demonios de la
enfermedad del siguiente modo: se les atrapa y se les encierra en una caja, O
directamente en la barca, y se echa ésta al mar; o. finalmente, se fabrican muchas figuras
de madera, que representan las enfermedades, se colocan en una barca que se
abandona en el mar. Esta practica ampliamente extendida en Malaya y en Indonesia, es
frecuentemente ejecutada por los chamanes y los hechiceros. La expulsién de los
demonios de la enfermedad durante las epidemias es probablemente una imitacién del
ritual —mas arcaico y mas universal— de la expulsién de los "pecados" con motivo del Afio
Nuevo, cuando se procede a la total restauracién de la fuerza y de la salud de una
sociedad.

El chaméan indonesio utiliza, ademas, una barca durante su curacién magica. En toda la
zona indonesia domina la idea de que la enfermedad se debe a la fuga del alma. Con méas
frecuencia se supone que el alma ha sido arrebatada por demonios o espiritus, y para
buscarla el chaman emplea una barca. Este es, por ejemplo, el caso del bailan de los
Dusun: si éste cree que el alma del enfermo ha sido raptada por un espiritu aéreo, se
hace una barca en miniatura en uno de cuyos extremos coloca un ave de madera. En esta
barca viaja el chaman estaticamente por los aires, mirando a derecha e izquierda, hasta
gue encuentra el alma del enfermo. Esta técnica es conocida tanto de los Dusun del norte
como de los del sur y del este de Borneo. El chaman maangan dispone, ademas, de una
barca de uno o dos metros de largo, que guarda en su casa y en la que sube cuando
quiere reunirse con el dios Sahor y pedirle ayuda.



La idea de un viaje en barca por los aires no es sino una aplicacién indonesia de la
técnica chamanica de la ascension celeste. En vista de que la barca desempefiaba el
papel esencial en los viajes extaticos al mas alla (pais de los muertos y pais de los
espiritus), emprendidos, ya para acompafiar al difunto a los Infiernos, ya para buscar el
alma del enfermo arrebatada por los demonios o los espiritus, se ha llegado a utilizar la
barca incluso cuando se trata de transportarse, en trance, a los Cielos. La fusion o la
coexistencia de estos dos simbolismos chamanicos: el viaje horizontal al méas alla y la
ascension vertical al Cielo se manifiesta por la presencia de un Arbol Césmico en la
propia barca del chaméan. Este Arbol esta representado a veces erguido en el centro de la
barca en forma de lanza o de una escala que une la Tierra con el Cielo'®®. Encontramos
aqui el mismo simbolismo del "Centro", que permite al chaman llegar al Cielo.

En Indonesia el chaman guia al difunto al mas alla y con frecuencia utiliza una barca
para este viaje extatico. Pronto veremos como las plafiideras dayacas de Borneo
desempeiian el mismo papel, recitando céanticos rituales donde se habla del viaje del
muerto en una barca. También en Melanesia hay la costumbre de dormir cerca del
cadaver. durante el suefio, se acompafia y guia el alma del difunto al mas alla, y al
despertar se narran las peripecias del viaje. Puede relacionarse esta Ultima practica, por
una parte, con el acompafiamiento ritual del muerto por el chaman o la plafidera
(Indonesia) y, por otra, con las oraciones funebres pronunciadas en Polinesia ante la
tumba. En distintos planos, todos estos ritos y costumbres funerarios persiguen el mismo
fin: acompafnar al muerto al mas alla. Pero Unicamente el chaman es un psicopompo
propiamente dicho y sélo él acompafia y guia in concreto al difunto.

Viajes de ultratumba entre los Dayacos

Las ceremonias funerarias de los Dayacos maritimos, aunque no las ejecutan los
chamanes, tienen alguna relacién con el chamanismo. Una plafiidera profesional, cuya
vocacion fue sin embargo decidida por la aparicibn de un dios en suefios, recita
largamente (el relato dura a veces doce horas) las peripecias del viaje del difunto en el
mas alla. La ceremonia se verifica inmediatamente después del Obito. La plafiidera se
sienta junto al cadaver, y recita con voz monétona, sin el concurso de ningun instrumento
musical. El objeto de este relato es evitar que el alma del muerto se extravie en su viaje
hacia el Infierno. Efectivamente, la plafidera desempeiia el papel de un psicopompo,
aunque no acompafe materialmente al difunto: pero el texto ritual constituye un itinerario
bastante preciso. La llorona busca ante todo un mensajero que lleve al Infierno la noticia
de la proxima llegada de un nuevo habitante. Se dirige en vano a las aves, a los animales
salvajes, a los peces: ninguno de ellos tiene el valor necesario para cruzar la frontera que
separa los vivos de los muertos. Por fin, el Espiritu del Viento se ofrece para trasmitir el
mensaje. Se adentra en una llanura interminable; sube a un arbol para otear el camino,
porque esta oscuro y por todas partes se extienden senderos que llevan a los Infiernos:
en efecto, son 77 X 7 los caminos que conducen al reino de los muertos. En la copa del
arbol el Espiritu del Viento descubre el mejor sendero: abandona su forma humana y se
lanza en forma de huracan hacia el Infierno. Los muertos, asustados por esa tempestad
subita, se inquietan y le preguntan qué ocurre. "Fulano acaba de morir —contesta el
Espiritu del Viento— y hay que traer pronto su alma”. Contentos, los espiritus saltan en la
barca y reman con tal fuerza que matan a todos los peces que se encuentran a su paso.

1% E| Arbol césmico indonesio seria de origen lunar, y por esta razén aparece en primer plano en las
mitologias de la parte occidental de Indonesia (bien sea en Borneo, bien en el sur de Sumatra y en Malaca),
mientras que falta en las regiones orientales, donde la mitologia lunar debidé ser sustituida por los mitos
solares. Pero esta explicacion mitolégico-astral ha merecido criticas de peso; por ejemplo Speiser. Conviene
observar también que el Arbol Césmico incluye un simbolismo mucho mas complejo y que sélo algunos de
sus aspectos (por ejemplo, la renovacion periédica) pueden interpretarse en funcién de una mitologia lunar.



Detienen la barca ante la casa del muerto, se precipitan, arrebatan su alma que protesta y
grita. Pero parece apaciguarse antes de llegar a la orilla del Infierno.

La plafiidera termina su canto. Ha cumplido su mision: al narrar todas las peripecias de
estos dos viajes extaticos ha conducido, en rigor, al muerto a su nueva morada. El mismo
viaje al mas alla lo relata también la plafiidera con motivo de la ceremonia, cuando hace
llegar al Infierno las ofrendas de comida para los muertos; Unicamente después de la
ceremonia pana los difuntos se dan cuenta de su nueva condicion de muertos. Por ultimo,
la plafiidera convida a las almas de los finados al gran festival funerario Gawei antu, que
se efectlia de uno a cuatro afios después del 6bito: se reiine un gran nimero de invitados
y se supone que los muertos estan presentes. El canto de la plafidera describe como
abandonan jubilosamente el Infierno, embarcan y se apresuran a acudir al banquete.

Evidentemente todas estas ceremonias funerarias no tienen caracter chamanico: no
existe, por lo menos en el pana y el Gawei antu, relacion directa y de naturaleza mistica,
entre el muerto y la plafiidera que describe el viaje al mas alla. En suma, nos encontramos
aqui con una literatura que conserva los esquemas de los descensos a los Infiernos, sean
chamanicos o no lo sean. Pero es preciso recordar que el chaman, altaico o de otra region
cualquiera, conduce también las almas de los muertos al Infierno; y, corno acabamos de
ver, en toda la zona indonesia la "barca de los muertos" (a la que se ha aludido
continuamente en los relatos funerarios que acabamos de resumir) es por excelencia un
medio chamanico de viaje extatico. La propia plafiidera, aungue no tenga ninguna funcion
magico-religiosa, no es, sin embargo, una "profana”. Ha sido escogida por un dios, ha
tenido suefios reveladores. Es, de un modo o de otro, una "vidente", una "inspirada”, que
asiste mediante una vision a los viajes al Infierno y por tanto conoce el otro mundo, su
topografia y sus itinerarios. Morfologicamente la plafiidera dayaca se coloca en el mismo
plano que las videntes y las poetisas del mundo arcaico indoeuropeo; determinada clase
de creaciones literarias tradicionales procede de las " visiones" y de la "inspiracién” de
esas mujeres escogidas por los dioses y cuyos suefios y ensofiaciones son otras tantas
revelaciones misticas.

Chamanismo melanesio

No se trata de resumir aqui las creencias y las mitologias melanesias que constituyen la
base ideoldgica de las practicas de los hombres-médico. Diremos simplemente que,
grosso modo, pueden distinguirse en Melanesia tres tipos de cultura, difundido cada uno
de ellos por uno de los tres grupos étnicos que parecen haber colonizado (0 solamente
cruzado) esta zona: los Papuas aborigenes, los conquistadores blancos que llevaron la
agricultura, los megalitos y otras manifestaciones de la civilizaciobn y que pasaron en
seguida a Polinesia y, por ultimo, los melanesios de piel oscura, que llegaron en postrer
lugar a las islas. Los inmigrantes de piel blanca difundieron una riquisima mitologia,
alrededor de un héroe cultural (Qat, Ambat, etc.), relacionada directamente con el Cielo;
este héroe toma por esposa a un hada celeste cuyas alas roba y oculta por precaucién
para seguirla después hasta el Cielo trepando a un arbol, o subiendo por un bejuco o una
"cadena de flechas". A veces el propio héroe es originario del Cielo. Los mitos de Qat
corresponden a los mitos polinesios de Tagarao y Maui, cuyas relaciones con el Cielo y
los seres celestes son harto conocidas. Es posible que el tema mitico del "Viaje celeste"
haya sido atribuido, por los aborigenes papuas, a los recién llegados de piel blanca, pero
seria inatil explicar el "origen" de semejante mito (por otro lado, universalmente extendido)
por el acontecimiento historico de la llegada o la partida de los inmigrantes. Resumiendo,
los acontecimientos historicos, lejos de “"crear" los mitos, acaban por ser parte de las
categorias miticas.

Sea como fuere, en Melanesia se comprueba, junto a técnicas de curacion magica, cuyo
arcaismo parece fuera de duda, la ausencia de una tradicibn y de una iniciacion



chamanicas propiamente dichas. Es posible que se pueda atribuir la desaparicion de las
iniciaciones chamanicas al considerable papel desempefiado por las sociedades secretas
de base iniciatica'®®. De todas maneras, la funcién esencial de los hombres-médico se
limita a las curaciones y a la adivinacion. Otros prestigios especificamente chamanicos
(por ejemplo, el vuelo magico) contintan siendo el patrimonio casi exclusivo de los magos
negros. (Ademas, en ninguna parte tanto como en Oceania, y especialmente en
Melanesia, lo que se llama en general "chamanismo" esta tan repartido entre una multitud
de grupos magico-religiosos, en los que pueden distinguirse sacerdotes, hombres-médico,
hechiceros, adivinos, "poseidos"”, etc.). Por ultimo, y esto nos parece importante, gran
namero de temas que son parte de la ideologia chamanica, sobreviven Unicamente en los
mitos o en las creencias funerarias. Hemos aludido méas arriba al tema del héroe-
civilizador que se comunica con el Cielo mediante la ayuda de una "cadena de flechas" o
de un bejuco, etc.; ya volveremos a hablar de ello. Advirtamos también la creencia segun
la cual el difunto, al llegar al pais de los muertos, cae en manos del Guardian que lo hace
victima de una mutilacion: le perfora las orejas. Y ya hemos visto que esta operacion es
algo especifico de las iniciaciones chamanicas.

En Dobu, una de las islas de la Nueva Guinea oriental, al hechicero se le considera
como un ser "abrasador”, y la magia se relaciona con el calor y el fuego, idea que
pertenece al chamanismo arcaico y que ha sobrevivido incluso en ideologias y técnicas
mas desarrolladas. Por esta razon el mago debe mantener su cuerpo "seco" y "ardiente”;
trata de conseguirlo bebiendo agua salada y comiendo manjares muy condimentados. Los
hechiceros y hechiceras de Dobu vuelan por los aires, y durante la noche se pueden ver
los rastros de fuego que dejan tras ellos®®. Pero son especialmente las mujeres las que
vuelan; porque en Dobu las técnicas magicas estan repartidas entre los dos sexos del
modo siguiente: las mujeres son las verdaderas magas; actdan directamente valiéndose
de su alma, mientras que su cuerpo esta sumido en el suefio, y atacan el alma de la
victima (que pueden sacar del cuerpo, y luego destruir); los hechiceros trabajan
Unicamente por medio de cantos magicos (Fortune). La diferencia de estructura entre los
magos-ritualistas y los extaticos presenta aqui el aspecto de una divisién fundada en el
sexo.

En Dobu, como en otras regiones de Melanesia, la enfermedad esté provocada, ya por la
magia, ya por los espiritus de los muertos. Tanto en un caso como en el otro, se pone en
cura el alma del enfermo, aunque no haya sido arrebatada fuera del cuerpo, sino
sencillamente herida. En las dos hipoétesis, se acude al medicine-man, que descubre la
causa de la enfermedad mirando mucho tiempo los cristales o el agua. Se induce que el
alma ha sido raptada, merced a ciertas manifestaciones patoldgicas del enfermo, quien
delira o habla de barcos en el mar, etc.; ésta es la sefial de que su alma ha abandonado
el cuerpo. El curandero descubre en el cristal qué persona ha provocado la enfermedad,
sea vivo o difunto. Se soborna al autor del hechizo para aplacar su enemistad o se hacen
ofrendas al muerto, si se descubre que éste es la causa de la dolencia®®*. En Dobu todo el
mundo practica la adivinacién, pero sin acudir a la magia (Fortune); asimismo, todo el
mundo posee cristales volcanicos a los que se atribuye la facultad de volar si se dejan a la
vista y que sirven a los hechiceros para "ver" los espiritus. Ya no subsiste ninguna

% E| problema es demasiado complejo para abordarlo aqui. Existe sin duda una similitud morfolégica
notable entre todas las formas de iniciacidn; iniciacion de edades, iniciaciones a las sociedades secretas, 0
iniciaciones chamanicas. Un solo ejemplo: el candidato de una sociedad secreta de Malekula sube a una
plataforma para sacrificar un puerco; ahora bien, hemos visto que la subida a una plataforma o a un arbol
constituye un rito peculiar de las iniciaciones chamanicas.

20 E| origen mitico del fuego que brota de la vagina de una anciana parece indicar la antigiiedad de la magia
femenina en relacion con la hechiceria masculina.

21 Acerca del método vada (muerte por magia), véase Fortune, Sorcerers of Dobu.



enseflanza esotérica en lo que atafie a estos cristales, lo que demuestra la decadencia
del chamanismo masculino en Dobu; porque existe, por otro lado, un aprendizaje a cargo
de un maestro para todo cuanto atafie a la ciencia de los hechizos maléficos.

En toda Melanesia se empieza a tratar una enfermedad mediante sacrificios y plegarias
dirigidas al espiritu del muerto, con objeto de que éste "retire la enfermedad". Pero si
fracasa esta gestion asumida por los miembros de la familia, se acude entonces a un
mane kisu, un "doctor". Este, por procedimientos magicos, descubre el muerto que ha
provocado la enfermedad, y le suplica que se lleve la causa de la dolencia. Si el
tratamiento falla, se recurre a otro doctor. Fuera de la cura propiamente magica, el mane
kisu aplica al enfermo toda clase de masajes. En Isabel y Florida el doctor suspende un
objeto pesado del cabo de un hilo y empieza a pronunciar los nombres de personas
recientemente muertas: cuando llega a la causante de la enfermedad, el objeto empieza a
moverse. El mane kisu le pregunta el sacrificio que desea: un pez, un cerdo, un hombre, y
el difunto contesta. En Santa Cruz los espiritus provocan las enfermedades lanzando
flechas magicas, que el curandero extrae mediante masajes (Codrington); en las islas
Bank se expulsa la enfermedad mediante masajes o por la succion: el chaman ensefa en
seguida al paciente un trozo de hueso, de madera o una hoja y le da a beber un agua en
la que ha echado unas piedras mégicas®®. El mane kisu aplica el mismo método
adivinatorio en otras ocasiones aun: por ejemplo, antes de la partida de los pescadores,
se pregunta a un tindalo (espiritu) si la pesca sera feliz, y el barco contesta moviéndose.
En Motlav y otras islas del archipiélago Bank, se utiliza una vara de bambu en la cual
anida un espiritu, para descubrir al autor de un robo: la vara se dirige por si sola hacia el
ladrén.

Fuera de esta clase de adivinos y curanderos, cualquier ser humano es susceptible de
ser poseido por un espiritu o por un muerto: cuando esto acontece, habla con una voz
extrafia y profetiza. Casi siempre la posesion es involuntaria: el hombre se halla con sus
vecinos tratando de tal o cual negocio; de pronto comienza a estornudar y a temblar. "Sus
ojos lanzan miradas de enojo, sus miembros se contraen, todo su cuerpo es presa de
convulsiones; echa espumarajos por la boca. Entonces se oye salir de su garganta una
vOoz, que no es la suya, y que aprueba o desaprueba la empresa proyectada. Semejante
individuo no utiliza ninglin medio para evocar el espiritu; éste viene a él, segun se cree,
por su gusto; su mana lo domina y cuando éste marcha, lo deja completamente
extenuado"?%,

En otras regiones de Melanesia (por ejemplo, en Nueva Guinea) se utiliza
voluntariamente y en todos los casos, la posesiéon por un pariente muerto. Cuando alguien
enferma o se quiere descubrir algo desconocido, un miembro de la familia coge la imagen
del muerto, al que se quiere pedir consejo, y la coloca en sus rodillas o0 en su hombro, y
se deja "poseer” por el alma de éste. Pero estos fendmenos de mediumnidad espontanea,
muy frecuentes en Indonesia y en Polinesia, solo tienen una relacién superficial con el
chamanismo propiamente dicho. Sin embargo, hemos creido conveniente 