LD DIVINGO EN LA CONCEPCIONM
ABORIGEN.

Ronny VYelAsques:z

Divino, sagrado y ritualizacidn:

Todo lo que es divino en las culturas
aborligenes esth referido a dioses
creadores, diversos otros dioses,
héroes culturales y espiritus tutela-
res.

Todo 1o que es divino en las culturas
aborigenes es ritualizadoe. Todas las
culturas aborlgenes poseen la concep-
cibn de un Ser Superior y Supremo vy
aunque actualmente todas las culturas
aborigenes ostenten cierto gradeo de
contaminacidn, el Ser Superior abori-
gen tiene un prestigio tan grande como
podrla tenerlo el Dios cristiano de las
culturas dominantes.

Para las culturas indlgenas su Dics o
sus dioses pervtenecen a una concepcidn
Sagrado-mitica, con lo cual adguieren
la virtualidad del dinamismo. Este
principio es contrario a la concepcibn
combn  de lc sagrado-religicso de las
culturas dominantes, en las cuales lo
sagrado-religioso ostenta bastante
grados de estaticidad.

Lo divino es sagrado y lo sagrado
posee valores elevados inconmensura-
bles. Nada en la vida aborigen se
explica sin que medie la concepcién de
lo divino.

En las sociedades étnicas el Dios
Creador vy diversos otros diocses, sus

Boletin Antropolbgico, Museo Arqueoldgico, Universidad de Los Andes, Mérida, N2 19, 1990.

espiritus o hilitos de vida esthn
fundados en su propia mitologla Yy
existe, para su explicacibdn, un alcance
basado en planteamientos abstractos.
Sus dioses son divinos, son sagrados vy,
siendo espiritus, no estidn subordinados
a la concrecidn o al hecho fenoménico

de un cuerpo que en hltima instancia es
mortal y perecible. Su concepcidn

estd centrada en la transformacibn de

la materia y ello se establece en base
a lo divino, a lo eterno e inalcanzable
y sbloc es posible acercarse a estas
concepciones a través de los rituales.

Ese sentimiento schre lo divino y 1lo
sagrado es inmanente a un Dios Creador
o a mbltiples dioses que poseen ya de
sl un valor inconmensurable. Se debe
considerar, adembds, que los abarlgenes
no viven sélc un mundo humano y dentro
de los margenes de la realidad. Su
mundo estd intensamente asociado al
upiverso de 1o divingo. Si bien no
obvian su mundo profano, éste no es
privilegiado. 8e privilegia lo divino
y se conjuga con la concepcidn de lo
"numinoso" que, segln Rudolf Otto, s=e
presenta por un lado, como lo impuro
que aterra y por otro, como lo poderoso
que fascina. Es decir, es wmysterium,
tresendum y fascinans.

Todos 1los aborlgenes recurren a las
manifestaciones rituales porque las
rituales ofrecen los caminos para
entrar en contacto con sus dioses y a
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través de los rituales se busca la
solucién a mhltiples problemas de corden
social, material, pero especialmente
espiritual. Para la realizacidn de sus
rituales ponen de sl toda su "condicidn
humana" y, a la vez, no se reconcce la
condicibn humana si no se percibe,
aprecia vy valora el corpus religioso
gque es inherente a todos 1los seres
humanos en donde los ritos estén vincu-
lados a 1los mitos, no obstante, los
mitos no ostentan por si mismos la
explicacidn de los rites sino lo con-
trario, es decir, es el sistema ritual
el gque canaliza 1la expliracibn del
mito. De esta manera, todo sistema
religioso se explica por sus propios
ritos y ceremonias donde, en OGltima
instancia, hay siempre aspectos sacri-

ficiales, porgue el sacrificio es
siempre necesaric para la contipuidad
de la vida. Por tanto, todo anhlisis
al vrespecto debe profundizar en la
problembtica de la hermendutica sobre
ios diflciles hmbitos de 1la signifi-

cacibn.

El indigena, si bien es un "ser
libre", su libertad est& condicionada
y asociada a su propio ecosistema, a
sus rituales y, a su vez, esthk sometido
a los designios y compulsiones de su
propia naturaleza, gue se expresa de
diversas maneras, considerando gque por
tales virtudes, la misma naturaleza
esth investida de divinidad y que, a la
vez, la naturaleza estd cargada de
espliritus, pero algunos sitios esthn
mbs marcados por la sacralidad. Ante
estos  lugares hay tables y comporta-
mientos rituales. Las montafas no
pueden ser profanadas sin el permisc
correspondiente de sus esplritus v si
lcs esplritus no hablan por boca del
chambn o sacerdote, no puede haber
permise para ninguna accidn. 51 se
transgreden estos principios los espl-
ritus se ensafan contra la sociedad vy
es necesario, por lo tanto, remitirse a
los rituales wmls tradicionales para
agradar nuevamente a los esplritus
tutelares. Es, segln nuestra mirada,
una manera de realizar los vrituales
asociativos porque el equilibrioc se ha
roto.
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En 1976, los habitantes de Ustupo,
indigenas kunas de la islas de San Blas
(Kupa Yala), en Panamd, talaron la
vegetacibn de una gran parte del Area
montafoca liamada ZARIIP. Lo hicieron
para sembrar, pero nc vealizaron los
rituales correspondientes. El resulta-
do mhs inmediato fue gue pronto sobre-
vino una gran epidemia sobre la comu-
nidad. El gran chamdn intervino vy
realizé los rituales correspondientes
al ABSDBUED gque tiene una duracidn de
ocho dlas y esta es la tnica manera de
apaciguar la furia de los espiritus
tutelares. Si bien absoqued significa
en kuna, "ctonccimientos" y de alll que,
absoqued igala sea, por los caminos del
conoccimiente. El absoqued es un  canto
de 2590 versos largos, los cuales son
aprendidos por el chamdn de manera
mnembnica por perlodos que oscilan
entre 20 y 35 afros. El canto en si, es
una oda a la naturaleza y muy especial-
mente al Arbol del balso (Bombbceo),
esplritu regente gue manipula a wmiles
de ctros esplritus auxiliares que son
los que van a eliminar los malos
esplritus gue causan la epidemia.
Durante las ceremonias, la comunidad se
somete a los mhs estrictos rituales
alimenticios, sexuales y éticos. La
atmbsfera se vuelve oscura por los
inciensos de cacac y la quema de tabaco
hasta que la enfermedad culmina ya que,
para su concepcibn, los esplritus del
mal se ven complacidos por los rituales
y la gran ceremcnia que se les realizd.

Pocos apos despuéds, ocurrid o mismo
con los esplritus de la zona montafosa
Uk.ku naibe kalu, sitio de energla
espiritual de las serpientes. En esta
oportunidad, wuna gran invasidn de
serpientes llegh a la isla de Ustupo,
muchos murieron porgque fueron mordidos
por ellas y otros quedaron con algunos
miembros de su cuerpo mutilados.

Es defir que, es la propia naturaleza
la que delimita el campo de accidn de
los hombres y ellos responden a tales
mandatos y los obedecen porque temen lo
compulsivo de la naturaleza. Lo mismo
ocurre con los rituales a los grandes
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rlos, al mar o a los volcanes, son
espiritus vivos que reclaman la accién
humana en ciertos perlodos y los hom-
bres tienen que cumplir sus exigen-
cias.

La ritualizacidn aborigen es
tonstante, diaria y no hay espacio sin
sacralizacidn. El indlgena vive siem-
pre dentro de los limites de lo sagrado
Yy por lo tanto, en el Ambito de 1lo
divino. Su espacio sagrado noc puede
ser alterado sin el permisc y los
rituales correspondientes. 51 hay
alteracitn, hay consecuencias. Esta
ritualizacibn y este comportamiento va
a constituir su condicibn humana. Su
ritualizacidn y cu comportamiento
ritual a través de gu vida es también
parte de su libertad y no asume que se
vive bajo la opersibn de lo divino. Su
sentimiento, su fe, su alegria, su
tristezra o su angustia, también es
parte de su libertad. No poseer ritua-
les serla para el indlgena €l no ser
libre, es esta la antinomia de su
propia concepcibn. Para ser libre é1
debe conducirse bajo los chnones del
cumplimiento de sus rituales. Cumplir
ton ellos es condicibdn indispensable
para que pueda ser verdaderamente
hombre libre en el mhs latc sentido del
término,

Control y rito.

La practica chambnica establece
reglas que son cumplidas con el fin de
mantener la estabilidad de la
naturaleza. Es pertinente mencionar la
problembtica de los rituales sobre las
Akwa nusa de los mismos indigenas
kunas. Loas Akwa nusa son piedras
semipreciosas que se encuentran en el
medio ambiente. 5i algln agricultor o
cazador se encuentra con una de ella,
tiene que determinar el sitio exacto,
ritualizar el espacio con nudos en las
hojas e ir a la comunidad v comunicar
al chamhn especialista e} hallazgo que
tha logrado. El1 chamhn, que concce los
caminos de las piedras-espiritu, da la
intepretacibn a este encuentro y asl,
con todos los rituales correspondien-
tes, se dirige al sitio, lleva
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incensario, alld quema cacao y habla

ton el espiritu de la piedra. Después
que cumple con toda la ritualizacidn,
recaoge la piedra en hojas especiales vy
la tralada a su casa. Su casa es a la
vez un espacio sagrado para la comuni-

cacidn con 1lo divino, Esta piedra,
para el chamhn especialista, no es una
simple piedra, es un esplritu de illo
tempore que ha buscadc ahora un espacio
en el wmundo sagrado del chamdn y se
convierte en auxiliar de los rituales
mhs significativos dentrc de la com-

prensidn de lo divino. En este caso,
lo imprevisible se convierte en una
explicacibn normal y la fe se le depo-

sita de inmediato.

En las sociedades aborigenes hay wuna
estrecha relacidn entre la ritualiza-
cidn y su propia condicién humana. Es
posible gque sus actos rituales se
realicen como un intento de blsqueda de
su propia liberacibn, pero es una
liberacibn de su esplritu, porque su
espiritu sbdlo puede ser libre dentro de
ese mismo condicionamiento ritual. Si
no hay ritual, su espiritu deambula,
puede perderse y encontrarse en situa-
ciones diflciles de no facil salida vy
agqul, puede ocurrir, como en efecto
sucede, que provienen otras consecuen-
cias, tal es el casoc de 1la pérdida
temporal del esplritu y a tales efectos
surgen otros rituales para 54
recuperacibdn. Como e jemplo, podemos
citar ios cantos chamdnicos Nia igala,
por los caminos del esglritu del mal
(Nla); Kulu Kalu dola, espiritu de un
muertc por accidente voluntario vy
Sabdur igala, por los caminos de la
oscuridad. Todos ellos de los
oborigenes kwnas de Panamh.

Nia Jgala se asocia a la locura.
Significa la pérdida del espiritu en un
lugar de la selva. Oturre por no
ritualizar la actividad que se estd
haciendo, o por haber comido algln
producto que no era lo que parecla sino
un espirituy del mal.

Kilu Kalu dola, es el espiritu de un

muerto que se ahorcd y se introduce
ahora en el cuerpo de otro ser humano
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para que realice el mismo acto, porque
se necesita crear una especie de pan-
tebn de ahorcados.

Sabdur Igala requiere de una expli-
cacién un poco mis amplia ya gue sabdur
es un fruto, (Génipa americana), cuya
pulpa al oxidarse tine de negro. Los
esplritus buscan victimas, nifos,
mujeres que recién han dado a luz, o
jbvenes a quienes les vino la primera
menstruacibn. En estas circunstancias

ellos son vulnerables, por eso es |

necesaric conducirlos por el camino de
la oscturidad. Del hecho real de pintar
sus cuerpos se desprende que los espl-

ritus del mal! no los verdn y ast,
pueden hacer su vida sin ningln peli-

gro, siempre y cuando haya un  control
sobre los ritos que se les ha encomen-
dado.

Las ceremonias rituales y las grandes
celebraciones aborlgenes, para honrar y
respetar sus procesos sagrados y divi-
nos, contituyen en la mayorla de los
casos grandes especthculos rituales en
los que participa la sociedad en gene-
ral. En estas ceremonias se hace
presente un gran episodio mitico que
normalmente tuve lugar, seghn su  con-
cepcibn, en los orlgenes del wmundo o
illo tempore. Aqul se presentan ta-
bles, purificaciones, plegarias y tam-
bién surgen los rasqos totémicos dentro
de los cuales se produce la preparacidn
de comidas rituales en la culminacidn
de estas ceremonias. Aqul se vivifi-
can vy se actualizan diversos procesos
miticos.

Estos procesos miticos, vivificados y
actualizados en todas las ctulturas
indlgenas, se realizan como homenaje a
le divino y a lo sagrado de su
cosmovisidn, Por estas razones se
hacen necesarios los “ritos de
control", gue son dedicados a la natu-
raleza y a su ecosistema. En estos
rituales se hace presente la vida de
seres espirituales que controlan cierto
orden de la paturaleza, por estas
razones surgen tables vy prhcticas
mbhgicas, actos que estikn vinculades al
transcurrir de la vida humana.
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Desde el punto de vista metodolbdgico
pueden analizarse en un espacio sincrb-
nice, pues transcurren en diversos
procesos temporales, no obstante, hay
una transmutacibn hacia los origenes,
es decir, se evidencia una sucesidn
temporal que también es necesaria para
la comprensién profunda y el anblisis
de los significados de tales hechos
culturales.

Para ilustrar tal planteamiento
podemos poner el ejemplc del Warime de
los piarpas del Rio Ventuari, en el
Amazonas venerolano, para ellos, el
Warime no es una simple "fiesta" como
suele llamArsele desde el afuera. Para
los propios cultores es la representa-
cidn de los origenes del mundo en 1la
cual se reproducen los ritos de control
para la pervivencia y armonia con la
naturaleza. Los principales persona-
jes del Warise son Ojeo-Da'E, que
representa la dualidad Tapir-Anaconda.
Su hijo Mueka, venado. Del Mueka
surgen, Wajari y Tchejeru. Wajari esth
representado en el danto o tapir vy
Tchejeru en los jaballes o cerdos
salvajes.

Por otro lado, el témino Piarca, es
una deformacidtn de DefAruwse, que
significa, "duefios de la selva", por
tal razdn, todos los demds animales son
sus hermanos ya que descienden de
troncos comunes primigenios vy asi,
alimentarse de los animales selvhticos
representa, por tanto, comerse a sus
propios hermanos, pero su mitologla ha
creado a un personaje llamado Muka-
Kuyeli, gque es un Aguila y tiene el
poder de convertir lo que se come €n
vegetal, por tanto, en el Warime, en la
maduracibn de las mlAs grades ceremo-
nias, el chaman ¢ De'Aruwe, dueio del
canto, canta y sopla sobre las presas
de los animales de cacerla y se invoca
a Muka-Kuyeli y de esta manera, el
chamdn adquiere los poderes de Muka-
Kuyeli vy asl la carne se convierte en
vegetal.

Estas comunicaciones rituales s
hacen necesarias, se exigen desde el
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Ambito de lo divino y la relacidn
hombre-naturaleza se establece para el
mantenimiento de la armonla vy no
depredacidn innecesaria, por otro lado,
hay un profundo tratamientc y respeto
por los hermanos animales, por las
bestias salvajes y por las serpientes
de agua gue son indispensables para la
vida de los hombres en la selva.

Conmemoracibn y ritual.

Los "rituales conmemorativos" pueden
ser tambidn rituales de duelo. Se
dedican normalmente a seres humanos
muertos. Ellos mismos tienen la fina-
lidad de transformar a sus antepasados
en sus protectores. Es el caso de 1los
rituales de la Tsantsa uun namper de
los shuaras de la selva ecuatorial, upa
socidad eminentemente guerrera, dentro
de la cual matar al enemigo es wuna
peticidn divina y en cuya concepcidn,
ser matado en combate y ademls, ser
convertido en Tsanta, (Cabeza
reducida), es la mhxima aspiracidn de
todo buen guerrero.

Interpretacidn un tanto diferente,
pero en el mismo orden de significados,
puede hacerse de la ingestidn de las
cenizas de los muertos de los seres
destacados de 1la sociedad Sanema-
Yanoama de la selva amazdnica de Vene-
zuela, Después de un perlodo largo,
que el cuerpo ha sido quemado, se
pulverizan los huesos y se meztlan en
una bebida elaborada con platanos la
tual es ingerida por toda la comunidad.

Este acto humano y divino restablece
el orden de la naturaleza y le devuelve
la energla perdida temporalmente.

Estos vrituales se introducen en los
modelos mitoldgicos y hasta., pueden
ubicarse fuera del tiempo histérico o,
en todo caso, esthn en una dimensibn
sincro-diacrbnica. Es decir, se colo-
can en este espacio de eternidad propia
del mundo sagrado, mundo de los antepa-
sados y viajan ritualmente por ese
camino del eterno retorno o illo tempo-
re. Viajan a los orlgenes del mundo
desde e]l pundo de vista wmitico. Es
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decir que agul, ctomo se ve, la inter-
pretacidn no puede circunscribirse a un
solo espacio, sincrdnico o diacrbnico,
sina a ambos, o como le 1lama levi-
Strauss, en su Pensamiento Salvaje,
espacio sincro-diacrdnico.

Estos rituales, alin deviniendo en una
realizacidn concreta y por su represen-
taccidbn de sintesis, provienen de su
concepcidn mitoldgica y, por tal razén,
se perciben esencialmente como rituales
religiosos.

Otros ritos qQue producen en las
sociedades indligenas pertenecen a la
vida cotidiana, al mundo mitico y
mhgico, al mundo de sus antepasados y a
las divinidades de su concepcidn reli-
giossa y de su concepcidn cdsmica, Se
pueden ubicar aqul los ritos pertene-
cientes a los orlgenes del mundo,
basados netamente en principios reli-
giosos vy, luego encontramos los ritos
pertenecientes a la turacidn desde el
aAmbite chambnico, variados y ricos en
metAforas que se haten concrecibn vy
realidad segln los efectos de la efica-
cia simbdlica.

No podemos obviar que el mito es la
primera elaboracidn que realizan los
hombres en todas partes de la tierra.
Repregenta una forma de pensar, en la
que se conjuga lo intelectual, lo
atectivo, lc consciente, pero muy
especialmente lo inconsciente. Asy se
conjugan los elementos arquetipales
que se vuelven realidad en el ritual vy,
asl, son explicados miticamente.

Los aborigenes no requieren superar
la conciencia mltica, tampoco hacer
translaciones hacia la comaprensidn del
logos o© representarlo de manera
inteligible. 5i lo hicieran, los mitos
perderlan ese valor de existencia
dentro de la comprensién altica y los
narradores y representantes de los
mitos de las culturas indigenas ten-
drian que crear circunstancias sentales
y socioculturales que no son necesa-
rias dentvo del Ambito del mito y en la
realizacidn de los rituales.
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El mito envuelve la concepcidn de
divinidad vy alll, dioses, semidioses,
héroes culturales y seres sobrenatura-
les, son los entes principales de sus
concepciones miticas. Todos ellos son
dinkmicos, porque, como yva lo afirma-
mos, lo sagrado-mltico estd en
constante movimiento, interpretacidn vy
reinterpretacibn de sus especialistas,
es decir, de sus cultores, chamanes,
sacerdotes, mediums y adivinos.

Reconfirmamos que para ser cumplida
la categorla de divino, es necesario
que surja el ritual. Es el ritual el
que representa al mito en el mundo
concreto y en el espactio. Si no hay
ritual, el mito sdlo queda dentrc de
lag estructuras mentales como
literatura o como dogma o explicacidn
del mundo, es el rito el que lo concre-
tiza, es decir, es el rito el que lc
vuelve realidad.

Para que rito y mito se cumplan es
necesario que exista el tiempo vy el
espacio mitico. El tiempo mitico es un
tiempo sagrado, ciclico y representa de
por sl el tiempo primordial. Es en ese
lapso, en el cual transcurre el tiempo
sagrado, que se adquiere lo significa-
tivo para la vida del hombre indigena.

El espacio mitice se puede asumir
dentro de las categorlas de Sagrade vy
profanc (Marcel Mzuss). El mito se
reactualiza en un escenario sagrado,
perc ese espacio sagrado también
permite la presencia de fuerzas ¥
necesidades ultramundanas. Es aqul
donde surge lo numinoso, es agqul donde
Juegan papel importante lo impuro y lo
poderoso, es decir, lo mundano y lo
sagrado. Ambos principios se envuelven
reclprocamente vy ambos se necesitan.

Para las concepciones religinsas
aborigenes, dicses, semidioses y hérces
culturales han tenido tambiédn las
mismas necesidades humanas y hasta los
mismos vicios humanos. Sus digses han
cometido incesto. Han sido creadores
de la chicha que embriaga. Han creado
las bebidas alucinbgenas, han tenido
varias parejas, han procreadce diversos
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hi jos Yy esth muy lejos de su

pensamiento entenderlos sélo como
ascetas. No, sus dioses han bailado,
han comido, han bebido, se han emborra-
chado y han sido creadores de festivi-

dades, de instrumentos musicales, han
probado 1a jnmundicia vy se han

levantade de ella para ostentar la
categoria de divino. La mayor parte de
los digses aborigenes han sido festi-

vos, No obstante, su cultura tiene
mecanismos de comprensibn vy  canaliza-

tidn de estos discursos mlticos.

Para 1la mayorla de los indigenas no
existe la concepcidn sbdla de un Dios
sacrificial, aguél que se flagela o se
introduce wuna daga, un pudal, una
flecha o una hacha. Todos sus dioses,
semidioses y héroes culturales, fueron
hombres con poderes sobrenaturales,
perc con las mismas necesidades de los
demés hombres mundancs y se  trata
entonces de asumir su condicidn humana
y sus toncepciones miticas para lo cual
se elabora un antidiscurso. Por esta
razbn, no es posible ver al mito sélo
en los Ambitos de lo sincrdnico y de lo
diacrdnico, cada ritual, para represen-
tar al mito asume funciones de slntesis
y ambos espacios se complementan.

Ritos, mitos, su comprensién vy
anhlisis,

La concepcidn de lo divino y lo
sagrado es lo menos tangible de la
creacidn  humana. los investigadores
poco lo explican y leos investigadores a
veces hacen malas inferencias. Estas
inferencias pueden realizarse ton upa
concepcidn bastante alejada de la
realidad. Algunos religiosos o no, se
basan en los hechos, en lo fenoménico,
en la representacidn de las “"cosas" vy
han obviado muchos caminos por recorrer
o han buseado simplemente la problemb-
tica de las funciones gque cumplen los
ritos en las sociedades indigenas.

Con todo, lo divino estd presente o
puede no aparecer como hecho. La con-
cepcidn de lo divino, sus rituales vy
sug explicaciones miticas pertenecen a
un orden mental y por lo tanto abs-
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tracto, mhs que a hechos concretos.

En este sentido, debemos asumir que
hay una teorizacidn vy elaboracidn
filosbfica abstracta en las culturas
aborlgenes gue a su vez, no dudan de su
propia condicidn humana. Ningln
aborigen duda de la eficacia de sus
rituales, ceremonias y modos de vida
tradicional, tal es el caso de la
eficacia simbblica del canto y del rito
en el ceremonial chamhnico, Es
necesaria explicar que los cantos
chamdnicos que realiza el chamén frente
al enfermo o ante el pueblo en crisis,
no  responden al lenguaje objeto, su
canto  puede estar constitulido por una
cadena de simbolos.

En ese caso, no pueden cumplirse las
seis fampsas funciones linglilsticas de
Jakabson, es decir, que utlilizando un
cddiga, un emisor envia un mensaje a un
receptor a través de un medium vy ese
mensaje tiene un referente. El1 refe-
rente es la realidad, el mundc. Si
bien estas funciones sirven para el
lenguaje de signos, en el canto chamh-
nico el discurso se efectlia por simbo-
los que son pletéricos de significa-
cidn.

En los chamanismos centrales, el
discursce chamBnico no es comprendido
por el paciente o por la sociedad, no
obstante, ese discurso es eficaz y su
eficacia es simbblica. El pueblo asume
ese discursa en abstracciones y es
eficaz porgue tiene componentes divinos
y sagrados; porque esos  cantos, esos
rituales y esas teremonias provienen de
los orlgenes del tiempc y fueron ense-
nados por los dioses en los  orlgenes
del munda. Por eso es que son eficaces
y no porque los haya elaborado el gran
chaman. En tado caso, el gran chamén
es el representante de sus dioses en la
tierra, perc €l esth en constante
comunicacidn con lo divino. El hombre
comln esthd dotado de conciencia, pero
el chambn es portador de una conciencia
mitica y si su conciencia es mltica, es
inmortal y eterna. La muerte no supone
para é1 el fin de la existencia, sino,
mbs bien, un cambioc en el nivel exisg-
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tencial.

Esa conciencia mitica no responde a
determinantes naturales, proviene de la
accidn divina vy es por tanto sagrada vy
asimismo, aungue el cuerpo del chambn
fenezca, no muere su  conciencia; por
tal entendimiento, el hombre mitico no
es perecedero, vive siempre. En este
sentido, el mito, y la comprensidn vy
asuncibn del ritual, es la garantla que
asegura la existencia del hombre que
esth en constante comunicacién con lo
divino. Lo divino marca reglas de
accibn a través de la  comprensibn
mitica y también asume normas contin-
gentes, es decir, que cada sociedad
puede modificar su sistema de organiza-
cidn en el transcurso de su devenir
histérico. Por otro lado, en toda
sociedad se da siempre un  resquicio
para la transgresibn de la norma. A la
norma se€ le obedece pero también se  la
puede poner en el exilio.

No se debe obviar que el hombre en
tualquier parte y circunstancia, esth
sometido al devenir, por esta vazbn,
los rituales pueden variar, esto no
indica que hayan perdido su condicidn
de divino. Se crea algo nuevo y, sin
embargo, lo creado por el chamhn pasa a
ser regular o normal dentro del sistema
cultural. Asl, podemos preguntarnos
icomo se convierte en eficaz el canto
que el chamén aprende en suefos? o
;cdmo pasa la Akwa nusa de inmediato a
ser un esplritu auxiliar del chambn?

Lo divino es un nbcleo creative y  la
cultura es energla que hace proliferar
las estructuras mhs profundas de la
mente del hombre porque hay una lbgica
de lo simbblico. Es aqul donde podemos
encontrar esa especie de "enigma" que
subyace en el infinito poder creativo
de 1la cultura, que va lleva implicito
el poder de lo divino. Todo proceso
ritual es una obra de arte que se nutre
de lo gue es sagrado. Asi, como dice
Barthes, es a través de la obra litera-
ria o ritual que el arte va a suscitar
una reversibilidad del tiempo. Es
decir, que la obra de arte en el Ambito
de lo divino es la creacidn de . una

113



figura de reversibilidad ante la muerte
y dentro de esta concepcidn se vence lo
perecible a través de lo divino, porque
lo divino es eternc y perdurable.

N2 obstante, aunque los procesgs sean
divinos, a la sociedad no se le asignan
sitios inmutables, reglas inviolables,

normas inquebrantables, lo divino
también sufre curvaturas, plieges vy
replieges (segln Foucault), contrarias

a la razbn clasica fundada en la es-
tricta ccoherencia e inviolabilidad de
normas y de leyes explicativas y uni-
versales. De esta manera, se descubre
en la cultura aborigen este sistema de
pensamiento no domesticado, donde hay
espacios de dispersidn que nc se ajus-
tan a la "racionalidad clhsica". Es
aqul, en las culturas aborigenes, en
ese pensamientc primigenio, que se
confarma un paradigma de conocimiento
aborigen en donde el discurso sobre o
divino adquiere sus propias
caracterlisticas. Es aqul donde se
penen en juego las diferencias y alte-
ridad. También donde se ponen en tela
de juicio esa pasibdn por la identidad
en el sentido fenomenoldgico, No
existe en estas culturas la "mismidad"
de ese discurso tan gastados de la
racionalidad de occidente. Es por
estas razones que habtlar de lo divino
stlo era posible referide y subsumién-
dolo al  "logos de occidente” y los
demhs cistemas de creencias como los
indigenas eran considerados come no
evoclucionados. La evolucidn era some-
tida al pensamiento europeo.

Hay en dla, la concepcibn y los
alcances tebricos han variado, se habla
de etnociencia con todo respeto, se
creb  Ja etnopsiquiatria y también se
habla de filosofia aborigen. Cada
etnia en particular tiene su propia
concepcidn  y sus procedimientos deben
verse dentro de la diferencia, en el
bmbito de la alteridad y respetando vy
valorando cada condicidn humana, porque
na  hay mundos esthtices ni verdades
atabadas.

El indlgena sabe que en el universo
se percibe cierta regularidad vy orden
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natural que se rige por lo divino, pero
€l, sin ser determinista, aplica la
ldgica de los simbolos para organizar
su  mundo sagradoc cuyos conocimientos
provienen desde la formacidn del mundo.
No abstante, 1la misma naturaleza se
encarga de introducir lo imprevisible,
tal es el caso de los diferentes fend-

menos naturales. Estas manifestaciones
constituyen las alteraciones ante el
reinc normado e inflexible de la natu-

raleza. Por ello existen los chamanes,
para vigilar lo imprevisible, para
interpretar los suefos, para canalizar
el resguebrajamiento de 1la condicidn
humana y establecer los nexos mhs
préximos entre la cultura y la natura-

leza.

Ante tales fenbmenocs tambidén el
aborigen ha reaccionado y ante tales
manifestaciones se realizan actos
rituales y subyace en algunas culturas
el temor a la presencia de imprevistos
y hay angustia por lo impredecible:
huracanes, tempestades, desbordamiento
de rlos, marejadas, maremotos, terremo-
tos, erupcidn de volcanes, etc., etc.
Todos esos imprevistos también confor-
man la condicidn humana, a veces esta-
ble, otras contingente, pero al fin,
tondici&n humana. Lo que es irreducti-
ble es la condicidn de divino que tanto
causa angustia pero tambidn sosiego vy
el sosmiego se hace presente si s
llevan a cabo los rituales correspo-
ndientes y aqul también se dan pliegues
y repliegues, no se es inquebrantable
ni iracundo. De alll que lo divino
esté asociado a lo numinoso. En
primera instancia lo npuminiso es
misterioso, es sagrado, ostenta la
fuerza o el poder oculto. Proviene de
lo divino y conforma la condicidn
humana que se define a partir de un
conjunto de reglas que se refieren a lo
misterioso, lo tremendum y lo fascinan-
te. Como ya hemos indicado, lo fasci-
nante alucina y dentro de la alucina-
cidn se sobrepasa la propia condicidn
humana para colocarse simbdlicamente
en el universc de la potencia absoluta
Yy en donde esa condicidn humana queda
diluida y pasa ahora a ser del dominio
de lo divino.
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Lo absoluto v el hombre,
(Reflexibn final).

Durkhein afirmd que la religidn tiene
por objeto elevar al hombre por encima
de sl mismo (Durkheim, 1982:3BB). Esta
hermosa met&fora, no obstante, requiere
otros alcances porque el hombre reli-
giosc, el chambn, el medium, si entra
en contacto con lo divino, pero no
elude ser hombre. En el instante del
éxtasis chambnico pone todo de si, su
capatidad, su habilidad, su inteligen-
tia, sus fuerzas octultas para alcanzar
el status de sagrado pero no huye de su
propic cuerpo, su Ccuerpo s vuelve
poderoso y maravilloso porque espiritus
tutelares o humanos pasan a ser parte
de su espatic sagrado.

El medium que se introduce en fogatas
o tamina sobre brasas el doce de octu-
bre en la Montana de Scrte en el Estado
Yaracuy, en Venezuela, o el chamkn que
se horada Jla lengua o toma hierros
candentes con sus manos, no abandona su
cuerpo, Otros esplritus se apoderan de
su materia y su cuerpo da muestras de
su valor vy fortaleza y a 1la vez
demuestra que, por lo menos, temporal-
mente es imperecible, porgue en esos
instantes se sacraliza y se consagra a
través de la sublimacidn religiosa.

A travéds de la sublimacibn el hombre
sagrado se eleva porque se enriquece su
accitn cham&nica, perc alin elevAndose
conserva &uU propia unidad y ese mundo
simbdlico es interpretado y
reinterpretado por la sociedad que 6l
representa. En estado de éxtasis el
hombre sagrado realiza diversos ritos y
su prhctica mégica hace que entre en
contradiceidn con lo numinoso, Trata
de abandonar la condicidn humana para
sblo quedarse dentro de la potencia vy
la fuerza sobrenatural en tontacto
directo con los dioses. En este caso,
su condicidn humana estd temporalmente
carente de realidad por cuanto no es su
Propio cuerpo, No sSon SUS huesos, NO s
su  piel, es, temporalmente, el cuerpo
de los dioses, el “"cajdn® de los me-
diums vy los esplritus pueden hacer lo
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que deseen con ese cuerpo: hasta damro y
muerte, como crurre con los mediums del
culte de Marla Lionza en Sorte, o como
ocurre con los Abishas, chamanes espe-
cialistas del absoqued entre los kunas.

La fuerza psliquica es muy elevada
entre la condicidn humana y la fuerza o
potencia sobrenatural o extrahumana.
En la prlctica se establece una verda-
dera slntesis que a nivel de sus
cultores, mks que racional, es concep-
tual vy de esta manera s& aplacan sus
angustias vy se minimizan sus miedos a
través de la explicacidn y comprensidn
mitica.

Su mundc simbbdlico produce los
efectos para cargar de potencialidad
puminosa su propio cuerpo y para tales
afectos se hace necesaria la realiza-
citn de ritos y acciones simbdlicas. A
travds de la «creacidbn y recreacidn
mitica el hombre va forjando sus pro-
pias hierofanlas, es decir, qQue expresa
de manera individual, local o colecti-
va, una modalidad de lo sagrado y con
el rito, adquieren su propio valor, un
valor que esth por encima de la
capacidad vy vcluntad de los hombres,
porque la potencialidad de la sublima-
¢idn es y ha sido propia de todos lo
hombres. Y los hombres de todos 1los
tiempos no podrAn cbviar el vivir una
gran dosis de su vida dentro del espa-
cio y tiempo de lo divino, porque de
hecho, lo divine y 1o sagrado conforman
un principic y un fin inagotables de
toda comprensidn humana,

No podemos obviar el abigarrado
unhiverso de mlltiples significaciones.
Ese mundo s:mbd&lico jamls podremos
agotarle abn por muy "cientificoes" que
pretendamos ser. Respecto a lo divino
y & lo sagrado, no existen verdades
eternas ni demostrables, no obstante,
es la opinién vy apreciacidn de los
chamanes con sus concepciones acerca de
la naturaleza divina y sagrada, la que
nos sequlrl orientando y  brindAndonos
la razén mas aproximada.

Caracas, 25 de noviembre de 1990,
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RES{MEN.

El autor desarrolla una concepcidn
sagrado-mitica de Dios, o dioses, con
ilustraciones en varios grupos étnicos
chambnicos americanos (Kuna, Piaroca,
Shuara? mostrando cémo "lo divino" es
en toda sociedad un "nlicleo creativeo"
de representaciones simbblicas.

The author develops here a sacred-my-
thical concept of God, or of gods, with Iljus-
trations of varfous ethni¢c shamanic amer ican
groups (Kuna, Plaroa, Shaura) and shows how the
"divine" is in all socletles a T"creative
nucleus" of symbolic representations.
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