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ANTHROPOLOGY AND ETHNOFICTION: Theimaginary creations of alterity

El presente articulo aborda el tema de la etnoficcién y su importancia en la creacion de una
alteridad antropoldgica imaginaria. La etnoficcion es un género narrativo que se considera
como falso o de dudosa procedencia y que mezcla aspectos de realidad y misticismo. Dentro
delaproliferacion de obras de este género se analizan en particul ar los escritos de dos autores:
Carlos Castaneda y Jacobo Grinberg-Zylberbaum. El objetivo es mostrar cémo la narrativa
de etnoficcidn construye alteridades imaginarias que servirdn de soporte para la creacion de
diversos movimientos espirituales contempordneos. En este sentido se describe la influencia
que el género de la etnoficcion ha tenido en el surgimiento del neo-chamanismo como préctica
ritual basada en la experiencia individual y colectiva de realidades no ordinarias. El articulo
concluye con una reflexion sobre el concepto de Nuevas Tradiciones y su incidencia dentro
de laantropologia.

This article is about the theme of ethnofiction and its importance in the creation of an imaginary
anthropological alterity. Ethnofiction is a narrative genre that is considered as false or from a
dubious origin, and which mixes up aspects of reality with mysticism. From the proliferation
of works of this genre I analyze mainly the writings of two authors: Carlos Castaneda, and
Jacobo Grinberg-Zylberbaum. The objective is to show how the narrative of ethnofiction
builds up imaginary alterities that will help in the creation of diverse contemporary spiritual
movements. In this sense, I describe the influence that the genre of ethnofiction has had in the
rise of neo-chamanism as a ritual practice based on individual and collective experiences of
non-ordinary reality. The article concludes with a reflection of the concept of New Traditions
and its importance for anthropology.
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|. Introduccién

La relacion entre antropologia y narrativa ha sido uno de los temas mds representativos
del llamado giro posmoderno que tuvo su auge en las décadas de 1980 y 1990, principalmen-
te en los Estados Unidos. Sin pretender regresar necesariamente a ese sendero de discusion,
el presente articulo se circunscribe a hacer un andlisis de las implicaciones antropol gicas
de un género narrativo al que llamo etnoficcidon. Una de las principales diferencias entre la
propuesta que aqui se presenta y la del discurso planteado desde la perspectiva posmoderna
es que el andlisis no hard un estudio minucioso del cardcter estilistico o literario de cierta
personalidad antropoldgica (Geertz, 1997), ni abogard por la polifonia de la narrativa etno-
grdfica como paso necesario para la descolonizacién del saber (Clifford, 2001. Marcus and
Fisher, 1999). El proceso serd a la vez inverso y menos enfocado en los textos reconocidos
por lacomunidad antropol 6gicacomo “legitimos’. Laestrategia consistiraen hacer un acer-
camiento a algunas obras que abiertamente o subrepticiamente han sido consideradas como
trabajos de ficcidn (en particular aquellas que se refieren a la experiencia chaménica), pero
que se basan en hechos aparentemente de cardcter antropoldgico. El objetivo serd hacer un
andlisis sobre algunas de esas obras que la antropologia y las disciplinas humanas rechaza
como “no serias” y mostrar la relacién que tienen con cierta seduccion estética que evoca
un contexto imaginario de la alteridad. La metodologia por lo tanto partira de un modelo de
ficcidn inicial hacia uno de alteridad cuasi-imaginaria que sin embargo debe su existencia a
un trasfondo antropoldgico real. De esta manera, se verd cdmo dicho trasfondo se convierte
en el modelo a seguir por cierto tipo de ficcion que coquetea con los conceptos de verdad,
relatividad y experiencia. Asi mismo, se discutird la influencia de la narrativa de etnoficcion
en la creacidn de précticas rituales sociales denominadas neo-chamdnicas y su problemati-
zacion dentro de la antropologfia, y finalmente se ofrecerdn algunas alternativas para abordar
el estudio de este nuevo tipo de movimientos espiritual es.

I1. Antropologia y Etnoficcién; Similitudes y Diferencias

Si bien la critica posmoderna nos hablaba de una supuesta corrupcion en € proceso de
objetividad planteado en varias de las monografias clasicas de laantropol ogia, donde el con-
cepto de verdad caia en una serie de senderos espinosos donde su disipacion resultaba casi
inminente, la narrativa de etnoficcion que se pretende pasar como antropologia académica o
que abiertamente rechaza todo intento de acercamiento minuciosos a la realidad realiza un
movimiento contrario, donde se intenta legitimar algo que se sabe, o se asume como falso o
de dudosa procedencia. En este sentido, hay elementos similares pero diferencias tajantes;
pocos antropdlogos cuestionarian la veracidad o calidad etnografica de Evans-Pritchard por
ejemplo, sin embargo, muchos arquedlogos no dudarfan en juzgar la obra de Erich Von
Déniken como un trabajo de etnoficcion. Hay matices, diferencias y posicionamientos que
delimitan claramente |os diferentes tipos de narrativa de los cual es se esta hablando.

Ahora bien, el giro posmoderno ponia el énfasis en el caracter discursivo de interpre-
tacion que formaba parte de las etnografias cldsicas, donde muchas de las veces, dichas
interpretaciones se desenmascaraban y se probaban como erradas o se adecuaban para co-
rresponder con cierto marco tedrico. De esta manera se atacaba la pretendida objetividad de
la antropologia y se proponian mecanismos alternativos y experimentales para dar cuenta
de cierta realidad etnogrdfica, que muchas veces comenzaba y terminaba con el propio an-
tropdlogo posiciondndose en el centro de la historia (Olivier de Sardan, 1992). Los trabajos
de etnoficcion son en cierta manera parecidos a los experimentos de una etnografia alterna-
tiva, pero dan un salto todavia mds audaz, ya que convierten a la antropologia centrada en
el yo narrativo en un género cuasi o completamente literario. De toda la gama de obras que
pueden encasillarse como trabajos de etnoficcidn, destacan claramente las obras de Carlos
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Castaneda, sobre todo sus primeros cinco libros (1986, 1992, 1993, 1994, y 2000). Casta-
neda es quizd la figura mas representativa de este género, y es uno de los responsables del
movimiento New Age que se ha extendido por el mundo occidental en las dltimas cuatro
décadas. Muchas de | as obras de otros autores posteriores a Las Ensefianzas de don Juan le
deben su estilo descriptivo, su narracion experiencia centrada en la persona del investiga-
dor y su contacto con una otredad que resulta mds extrafia y mds exdtica a medida que se
vuelve mds cercana. El caso de Castaneda es muy particular y la siguiente seccion de este
articulo estara dedicada a él.

A partir de la descripcion de algunos de | os puntos central es sobre la creacion imaginaria
de la alteridad en Castaneda, se hard un seguimiento de la obra de un autor que también es
representativo del género de etnoficcion en Latinoamérica: Jacobo Grinberg-Zylberbaum'.
Se verd cémo las relaciones de alteridad pueden desembocar en narrativas que subsumen
a la antropologia y a las ciencias sociales y humanas en general en una situacion de evo-
cacion estético-madgica de extraiiamiento y fascinacion psicoldgica. Dicha fascinacién por
la otredad hace del discurso de etnoficcién un terreno fértil para la experimentacion de lo
que Geertz denominaria géneros confusos (Geertz, 1994: 31-49), que en este caso seria una
mezcla de acontecimientos fantdsticos y realidades basadas en hechos etnogréficos aislados
que legitiman y dan sustento al producto final en cuestion.

Como se hamencionado mas arriba, uno de los puntos de encuentro entre laantropologia
(moderna y posmoderna) y la etnoficcidn es sin duda el peso que se le otorga al autor como
creador. En ambos géneros es la experiencia propia del sujeto la que da sustento, validez
y atraccion a los lectores. Por lo tanto, no puede haber descripcién fantdstica y documento
etnogrédfico confiable sin depender del estar ahf del autor (Geertz, 1997: 11-34). Ese estar
ahi (en verdad o como hecho de ficcidn), es, en la mayoria de los casos, un requisito para
legitimar ambas empresas, y para las obras de etnoficcion es lo que dard sustento y cierta
credibilidad a sus productos.

Ahora bien, los trabajos de etnoficcion aportan mds que un discurso propio de creacién
imaginaria de la alteridad; la hacen plausible a un sector no especializado en los temas
sociales. Es decir, su repercusion a nivel medidtico global es patente y en muchas ocasio-
nes superior al de la antropologia tradicional. De esta manera uno se preguntaria ;Por qué
fascinan mas las obras de Castaneda que las descripciones etnograficas de Malinowski? Por
un lado, esto tiene que ver sin duda con el tipo de objetivos de sus narrativas y los juegos
discursivos de cardcter novelesco que aparecen en la obra del primero y que estdn de alguna
forma ausente en el segundo. Por el otro, tiene que ver con la trama misma que nos plantea
Castaneda: La inmersion en un mundo ajeno y complejo rodeado de acciones y seres so-
brenaturales del cual el autor se ve forzado a formar parte y a creer en él. Pero, ;no cabria
objetar que de cierta forma esto es lo mismo que hace Malinowski (y otros antrop6logos)?
(No fue su propésito entender un mundo ajeno y complejo donde €l mismo tuvo que formar
parte como participante? En este sentido ambos autores comparten el estar ahf, sin embargo,
ambos se distancian en €l punto de interpenetracién de esos mundos. Malinowski se asume
como participante pero nunca como creyente del mundo y de la cultura de los trobriandeses,
inclusive la rechaza (Malinowski, 1989). Castaneda, por el contrario, independientemente
de que lo que escriba sea veridico o falso, se asume como participante pero sobre todo como
creyente del mundo mostrado por don Juan. Es este cambio en el tipo de participacién (que
se vuelve de hecho una conversion) donde se sitia la diferencia mds clara entre antropologia
y etnoficcion.

Aunque hay que reconocer que algunas veces los antropélogos se vuelven fieles creyen-
tes del mundo de la alteridad, o se ven forzados a poner en duda sus certezas del mundo

1 Por cuestiones de estilo, a lo largo del texto algunas veces se abrevia el nombre de Grinberg-Zylmberbaum a
s6lo Grinberg.
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ante la experiencia de lo extraordinario (Goulet; Miller, 2007), esto en muchos casos no se
menciona en sus obras, se mantiene en un nivel personal, o no se vuelve latramacentral de
sus investigaciones. Por el contrario, los trabajos de etnoficcidn se sustentan en el hecho de
describir el proceso gradual de conversion del cual los autores son objeto; esa es su trama
central, mostrar a lector como poco a poco se da ese proceso de metamorfosis hacia €l
mundo de la alteridad, una alteridad imaginaria y fantdstica. Probablemente, es esta con-
version lo que da a sus narraciones un atractivo mucho mayor que las de cualquier trabajo
antropol 6gico considerado serio’.

I11. Castaneday el Triunfo dela Magia Sobre la Antropologia

El titulo de este apartado tomado del prefacio de Octavio Paz a Las Ensefianzas de don
Juan explica de manera crucial el tema de la creacion imaginaria de la alteridad y el objetivo
de la etnoficcion como género narrativo. Para Paz, la importancia de la obra de Castaneda
(por lo menos de los primeros cuatro volimenes) consiste en poner en tela de juicio las
divisiones entre documento etnogrdfico y ficcion literaria (Castaneda, 2000), donde ambas
se entrecruzan y complementan dando como resultado la derrota de la antropologia como
disciplina. Dice Paz:

“Si los libros de Castaneda son una ficcion literaria, lo son de una manera muy
extrafia: su tema es la derrota de la antropologia y la victoria de la magia; si
son obras de antropologia, su tema no puede ser lo menos: la venganza del
‘objeto’ antropol égico (un brujo) sobre e antropdlogo hasta convertirlo en un
hechicero. Antiantropologia” (Castaneda, 2000: 11).

Esta venganza implica la transformacion psiquica, fisica y social del autor, y la toma de
una decisidn que tendrd implicaciones bastante serias para el resto de su vida. El aceptar el
mundo de la alteridad de Don Juan, pone a Castaneda en un predicamento con respecto al
status quo de la antropologia cldsica y sus principios metodoldgicos mas bésicos. Esto ha
dado como resultado una larga y extendida controversia en torno a su obra, la cual ha sido
ampliamente debatida, analizada y juzgada como un fraude total por varios sectores intelec-
tuales (De Mille, 2000, 2001. Fikes, 2009. Gardner, 2000. Harris, 1998. Jenkins, 2004). Sin
embargo, otro sector también amplio en nimero, que incluye tanto a académicos como al
puiblico en general, la considera como una narrativa real o ficticia en algunos puntos (sobre
todo en lo que concierne a su base etnogrdfica) pero con un sélido corpus de ideas antro-
poldgicas, que merece ser tomado en cuenta (Harner, 1982. Hardman, 2007. Turner, 2006.
Wagner, 1980, 1986, 2001, 2010).

Mi interés no se centraen mostrar el caracter fraudulento o de verdad de laobrade Casta-
neda, bastante se ha escrito al respecto y la decisién de optar por una u otra solucién consiste
a fin de cuentas en un acto fe. Lo que quisiera abordar aqui tiene que ver con la aparicidn de
una alteridad individual que es capaz de crear y concebir hazafas sobrenaturales que sirven
como el medio para destruir las certezas del mundo del escritor. En este sentido don Juan es
un ser mitico que obliga a Castaneda a desprenderse de lo que vive cotidianamente. Es un
personaje que a medida que transcurren los libros, va mostraindose como mds enigmdtico
y fantdstico, a la par de que sus explicaciones se hacen mds coherentes y razonables desde
el punto de vista de la brujeria. La introduccién de Don Genaro, el trickster por excelencia

2 A este respecto habria que mencionar algunas obras antropoldgicas excepcionales donde la experiencia del
propio antropdlogo es central y se convierte en parte vital y protagonista de la propia narrativa. Ver por ejemplo:
Barley (2004), Desjarlais (1992), Levi-Strauss (1988), Stoller y Olkes (1989), Wacquant (2006), y West (2007).
No es casualidad ver que este tipo de libros centrados en la experiencia autorial han logrado un éxito mas alla de
los confines del mundo académico de las ciencias sociales.
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en los primeros cuatro libros de Castaneda es otra alteridad que complementa la figura do-
minante y en cierto modo autoritaria de don Juan. Don Genaro produce en Castaneda una
vision lddica (aunque algunas veces aterradora) sobre la brujeria que no se encuentra en don
Juan, y que se encarga de desarmar la parte mds racional de Castaneda por medio de actos
madgicos que desaffan toda explicacion. Dichos actos se convierten en situaciones atemo-
rizantes para Castaneda quien no puede dar créditos a los actos ejecutados por don Genaro
(Castaneda, 1994). A manera de ejemplo cito una de las proezas finales de don Genaro antes
de partir a otro mundo, donde el chaman da muestra de su destreza magica:

“Don Genaro se puso en pie, y camind despacio hacia un drea perfectamente
llana, justamente frente a nosotros, a unos tres centimetros de distancia.
Alli hizo un curioso gesto. Movi6 las manos como si barriera el polvo de su
pecho y su estémago. Entonces ocurrid algo extrafio. Un destello de luz casi
imperceptible lo atraveso; salid del suelo y parecié encender todo su cuerpo.
Don Genaro ejecutd una especie de pirueta hacia atrds, un clavado de espaldas,
dicho con mayor propiedad, y aterrizo sobre el pecho y los brazos. La precision
y habilidad de su movimiento lo hicieron parecer un ser sin peso, una criatura
vermiforme que diera la vuelta sobre si misma. Ya en el suelo, realizé una serie
de movimientos inconcebibles. Se deslizaba a unos cuantos centimetros de la
tierra, o rodaba sobre ella como si yaciera sobre balines, o nadaba describiendo
circulos y vueltas con la rapidez y la agilidad de una anguila en el océano”
(Castaneda 1994: 380-381).

Parece ser que a medida que Castaneda va describiendo y comprendiendo su proceso de
conversidn, se encuentra con lo que Charlotte Hardman ha mencionado como un reencan-
tamiento del mundo (Hardman, 2007: 39). Dicho reencantamiento abre la posibilidad de un
acceso a una realidad no ordinaria o separada de lo que cominmente llamamos el mundo
racional; este es uno de los elementos que mds presencia va a tener en los libros de Casta-
neda y es lo que le dard fuerza narrativa al encuentro con la alteridad.

El tipo de proceso discursivo que describe una alteridad radical (imaginada o real) no
ha pasado desapercibida en trabajos antropol 6gicos posteriores a Las Ensefianzas de don
Juan. La influencia de Castaneda es patente por ejemplo en la obra de Paul Stoller (1989) y
Roy Wagner (1980, 1986, 2001, 2010), y salvando las diferencias, puede ser colateralmente
evocada en el perspectivismo de Eduardo Viveiros de Castro (1998). Los estudios sobre
chamanismo amerindio, brujeria y rituales nos hablan sobre realidades alternas, de mundos
donde el hombre de conocimiento es capaz de trascender su propia condicion humana y
posicionarse en la perspectiva del animal o de los espiritus, |0 cual transforma un multicul-
turalismo inicial en un multinaturalismo; asi mismo vemos contextos donde el brujo puede
ensefiar su arte a extranjeros y sumergir al neéfito en un mundo por demds incomprensible,
lleno de amenazas y peligros reales.

No es tarea fécil evaluar el impacto de la obra de Castaneda en la antropol ogia de los
dltimos treinta afios, sin embargo, en lo que respecta a este articulo, los efectos de una alte-
ridad imaginaria desplegada en las figuras de don Juan y de don Genaro, inciden de manera
total en el mundo de Castaneda, a tal grado que el mismo autor se ve tragado por su propia
fabulacion al extremo de que su vida se transforma en una mitologia contempordnea que
dard pie a la creacion de todo un movimiento de culto a su persona (Hardman, 2007: 46) y
que lo obligard a retirarse del mundo, a ser un individuo fugaz, elusivo, recluso de su propia
invencién e impositivo de su doctrina a otras personas’. A manera de ejemplo baste men-

3 Ver por ejemplo las experiencias relatadas tanto por Amy Wallace (2003) como por la primera esposa de Cas-
taneda (Runyan, 2001).
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cionar una de sus iltimas entrevistas concedidas a una revista Chilena donde se le pregunta
sobre las razonen de dicha reclusion, la cual implica tanto la prohibicién de tomarle foto-
grafias, video, y grabaciones de audio, como la alteracion de datos biograficos. Castaneda
nos dice a respecto:

“La idea principal detrds de abstenerse de dar datos personales es muy
simple para un chamdn como don Juan. Es imprescindible dejar a un lado lo
que €l llamaba la «historia personal». Alejarse del ‘yo’ resulta algo bastante
engorroso y dificil. Lo que buscan los chamanes como don Juan es un estado
de fluidez donde el ‘yo’ personal no cuenta. El crefa que este hecho afecta
indiscutiblemente a quien entra dentro de ese campo de accion, y afecta de
una manera positiva aunque subliminal, ya que estamos muy acostumbrados a
fotografias, grabaciones, datos biograficos, todos ellos engendrados por la idea
de la importancia personal. El decia que es mejor no saber nada de un chamdn;
de ese modo, en vez de unapersonauno se encuentracon unaideasostenible, 1o
opuesto a lo que pasa en el mundo cotidiano, donde sélo encontramos personas
con problemas psicoldgicos y sin ideas, y todos ellos repletos hasta el tope del
‘yo, yo, yo’” (Rivas, 1997; Hardman, 2007: 49)*.

Se puede ver que la alteridad mostrada por don Juan, don Genaro y demds personali-
dades del mundo de la brujeria se vuelven los detonadores de una ateridad todavia méas
compleja que es la propia vida de Castaneda. Nos encontramos pues, ante un proceso donde
una otredad ficticia o dubitable (don Juan) ejerce un control sobre el destino de otra per-
sona hasta entonces ajena a ese mundo. Es en este sentido que la obra de Castaneda es un
claro triunfo de la magia sobre la antropologia a destruir por completo todo proceso de
distanciamiento entre sujeto y objeto, entre antropélogo y nativo. ES a mismo tiempo una
historia donde el poder y el conocimiento se tornan los agentes del cambio en el escritor
y son los que van a ir ddndole comprension del mundo de la brujeria. Nadie puede estar
seguro de que don Juan o don Genaro hayan existido, pero nadie puede poner en duda la
existencia de Castaneda por mas elusiva que fuera la mayoria de su vida y por mucho que
se hayan refutado su sustento etnogrdfico y su forma de acercamiento hacia la alteridad.
Como lo menciona Charlotte Hardman, Castaneda podrd estar mintiendo pero mucho de lo
que dice es verdad y se ha constituido como el camino a seguir para muchas personas en sus
vidas (Hardman, 2007: 42).

Del mismo modo la experiencia de Castaneda nos muestra hasta qué punto el grado de
identificacion que se tiene con la alteridad nos compromete como personas y nos da la pauta
para acceder 0 no a cierto conocimiento de otra cultura. En términos sociales el encuentro
de Castaneda con don Juan es similar en principio a cualquier empresa antropoldgica. Como
lo ha mencionado Roy Wagner recientemente:

“Imitamos el lenguaje, pensamientos, y estilos de vida de otras gentes,
copiandolas como una version de la ‘cultura, y asi es como el antropélogo
esta inclinado a explicar su trabajo a no iniciado. Sin embargo, este es un
acercamiento altamente problematico, aun cuando es entendido completamente
(lo cual es raro). Usar la cultura de uno mismo para copiar o imitar otra, o
copiar unaculturadentro de ellamisma, casi siempre nosllevaaunatautologia
estéril y sin importancia —una comparacion de la comparacion con ella misma”
(Wagner 2010: x) [traduccidn propia].

4 La cita de Rivas se encuentra también reproducida en el sitio: http://www.castaneda.com/mirrors/spanish/
tensegrity/interviews.cfm fecha de acceso: 8 de marzo del 2011.
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Dicho acercamiento Wagner lo denomina “impersonacion” (impersonation), el cua, se
abre como el camino tradicional de la antropologia, donde lo que se hace es construir a la
alteridad por medio de mecanismos imitativos de comparacion, en los cuales el antropélogo
se basa en el conocimiento que adquiere por medio de su filtro cultural de copiar los movi-
mientos y hdbitos de otras personas. Este tipo de “impersonacidn” es lo que intenta llevar a
cabo Castaneda como método etnogrdfico inicial, aunque fracasa al terminar envuelto en un
mundo incomprensible que no puede definirse o conocerse por métodos comunes. Don Juan
quiebra el acercamiento de “impersonacion” y lo destruye por completo.

Sin embargo, Wagner menciona que hay otro camino posible para la antropologia, el
cual consiste en adoptar algunas de las artes que don Juan le ensefa a Castaneda en su pro-
ceso de aprendizaje: el arte del no-hacer, del ver, y del parar el mundo:

“Llamo aesta otraformaexpersonacion (Don Juan la llama el ‘no-hacer’) y de
muchas maneras es el verdadero opuesto de la antropologia. Funciona asi: €
humor (o antropologia) toma a la persona fuera de su perspectiva, pero el ver
(expersonacion), toma a la perspectiva fuera de la persona” (Wagner, 2010:
x-xi) [traduccién propial.

Esta enigmatica frase pudiera entenderse de la siguiente manera. Parece ser que el tra-
bajo de Castaneda, después del fracaso de “impersonacion” de don Juan se convierte en un
proceso de “expersonacion”, donde la cuestién no consiste en imitar al otro fielmente sino
en crear una imagen ficticia de la alteridad (Don Juan), otorgarle sentido y entonces imitarla
sabiéndola como extrafia; seria algo asi como engafiarnos a nosotros mismos por medio de
copiar hdbitos y actitudes de otras personas, las cuales de hecho nosotros mismos hemos
inventado. Como menciona Wagner: “Cuando imitas una parte de la cultura o una persona
que no puede ser imitada esa parte termina imitandote a ti. (La locura es sélo el inicio) y
fuerzas son desencadenadas que nadie puede entender” (Wagner, 2010: xii) [traduccion
propia]. Podrfamos decir que esto fue lo que le pasé a Castaneda y que en cierta forma tam-
bién es parte de las invenciones de la cultura que los antropologos hacemos sobre los otros
y sus modos de vida cada vez que realizamos trabajo de campo y decidimos tanto imitar o
imaginar su ateridad.

V. Jacobo Grinberg-Zylberbaum y la Psicologia Chamanica

La obra de Carlos Castaneda ha generado un interés sobre las culturas chamanicas nati-
vas y sus procesos de conocimiento. Si bien esto no ha sido bien visto por amplios sectores
académicos y por las mismas culturas nativas que se ven inundadas de visitantes misticos
en busca de un guia espiritual, es importante sefialar que la obra de Castaneda de alguna
forma ha contribuido a fomentar un interés inicial por la alteridad en ciertos sectores so-
ciales que no lo hubieran hecho de no haber sido por Las Ensefianzas de don Juan. Dicho
acercamiento inicial ha producido también numerosos antrop6logos con carreras académi-
cas de excelencia, los cuales se vieron atraidos ala disciplina por medio de las obras de este
antropologo convertido en brujo.

Si bien dicha alteridad chamanica propuesta por Castaneda se ha juzgado como distor-
sionada o ficticia, en muchos otros sentidos ha creado numerosos trabajos de indole similar
que aunque no propiamente caracterizados como antropoldgicos, han debatido y reflexiona-
do sobre la relacién entre sujeto y otredad. Entre esa gama de obras se encuentran los libros
del cientifico mexicano Jacobo Grinberg-Zylberbaum. Aunque poco conocidos allende las
fronteras hispanohablantes, los trabajos de Grinberg constituyen para muchos mexicanos y
latinoamericanos lo que Castaneda represento para la sociedad norteamericana de las déca-
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das de 1960 y 1970. Segun los datos biograficos que aparecen en la revista Luna Cdrnea®,
el Dr. Jacobo Grinberg nacié en 1946, hizo estudios de psicologia en la UNAM (Univer-
sidad Auténoma de México), estudios de especializacion en electrofisica en el New York
Medical College, y obtuvo en 1988 un doctorado en ciencias biomédicas por la UNAM, y
se desempefié como académico de la facultad de Psicologia de esta ultima institucién hasta
diciembre de 1994. Autor de mds de cuarenta libros, el Dr. Grinberg se especializé en el
estudio de la conciencia y sus formas de repercusion fisioldgica y cerebral desde finales de
la década de 1970 hasta mediados de la década de 1990.

Aunque poco se conoce actualmente sobre sus trabajos estrictamente neurolégicos a
nivel cientifico, por el contrario, mucho se ha discutido y leido sobre los otros polos de su
investigacion: el mundo de los chamanes y sus procesos de conciencia, y el dmbito de lo
sobrenatural y lo para-psicoldgico. De la amplia obra de Grinberg, me enfocaré exclusiva-
mente en sus libros sobre chamanismo (Grinberg-Zylberbaum, 1989, 1990a, 1990b, 1990c,
1991a, 1991b, 1994), y sus aspectos de alteridad psicoldgica, y los efectos de esa inmersion
en la propia personalidad del autor.

La obra de Grinberg se puede posicionar como paralela en cierta medida a los trabajos
de Castaneda y sin duda fue influenciada por este tltimo. Sin embargo, en cuanto a su forma
de ver y analizar el chamanismo, los libros de Grinberg son radicalmente diferentes. Por
un lado, no hay duda acerca del conocimiento y experiencia de primera mano que tuvo el
autor con algunas de las figuras mds representativas del chamanismo mexicano tradicional.
Grinberg se puede decir, fue un pionero de la alteridad al haber atraido la atencion de cierto
sector cientifico, y sobre todo del publico en general, hacia los chamanes vivos que podian
ser localizados en lugares determinados del territorio mexicano. Aqui no hay intento de bo-
rrar los pasos de las personas que Grinberg entrevista y de quienes recoge relatos y visiones
del mundo. La mayoria de los chamanes que aparecen en la obra del neurofisi6logo son
reales y existieron.

El nicleo de su trabajo, el cual fue considerado por el propio autor como de psicologia
autéctona y no como una obra de antropologia, habla sobre una alteridad que piensa apa-
rentemente de forma opuesta a la occidental, pero que subyacentemente bajo un andlisis
riguroso se revela como cuasi cientifica. Es decir, lo aparentemente irracional o fantdstico
de los actos y narraciones chamdnicas, se asimila dentro de un modelo neuropsicolégico
propuesto por €l propio autor.

Por lo tanto, en Grinberg tenemos un modelo de alteridad donde, a diferencia de lo que
Castaneda propone (es decir una diferencia radical entre la forma de pensamiento y accion
de don Juan y la de él), el chaman posee una visién del mundo o una percepcion cognitiva
de varios mundos, que puede ser explicada por los mecanismos neuroldgicos que ocurren
en su cerebro. Asi, el chamdn es un terapeuta nativo que cura y da alivio de una manera que
para nosotros nos pareceria exotica, pero que en realidad es posible aprehender por medio
de un andlisis minucioso de la estructura interna de su pensamiento.

En este sentido, el mundo de los chamanes es la prueba fehaciente de algo que Grinberg
Ilama lateoria Sintérgica, la cual:

“[...]sostiene que la realidad perceptual es el producto de la interaccion entre
un campo energético activado por el cerebro (campo neuronal) y la estructura
del espacio-tiempo (campo cudntico). La interaccién de ambos campos crea
un patrén de interferencia que bafia todo el espacio. La experiencia consciente
surge cuando € observador enfoca un mecanismo hipotético [lamado factor
de direccionalidad en alguna porcion del factor de interferencia. [...] Los

5 http://centrodelaimagen.conaculta.gob.mx/lunacornea/numero5/jacobo_grinberg.html Fecha de acceso 16 de
marzo del 2011.



Revista de Antropologia Experimental, 11. Texto 17. 2011 243

chamanes parecen poseer una gran maestria en el enfoque de su factor de
direccionalidad, siendo capaces de activas diferentes experiencias en distintas
localizaciones del espacio y niveles de la realidad” (Grinberg-Zylberbaum,
1990a: 13).

Aunque dificil de seguir dado las caracteristicas cripticas de la prosa de Grinberg, es
posible desentrafiar algunas de sus observaciones. Primero, que el cerebro en su actuar
con el espacio-tiempo crea un patrén de interferencia. Segundo, que la experiencia cons-
ciente surge de enfocar un mecanismo de direccionalidad del observador en un patrén de
interferencia, donde |os chamanes pueden desplazar percepciones en diferentes lugares del
espacio-tiempo. De una forma mds simple dirfamos que el chamén puede provocar apertu-
ras espacio-temporales por medio de sus actos perceptivos. En este sentido pareceria que
no hay nada de diferente con respecto a lo que menciona Castaneda sobre la burbuja de la
percepcidn y otros conceptos aparentemente de cardcter fenomenoldgico. Sin embargo, la
explicacion de la alteridad en Grinberg dista de ser fenomenoldgica. Para €l todo fenémeno
de percepcion recae en el cerebro, y puede ser explicado por medio de conceptos propios de
la neurofisiologia que se ven arropados por una prosa muchas veces abstrusa que esconde
mds de lo que quiere revelar. Algo que va de acuerdo con la formacidn cientifica del propio
autor. Sin embargo, no estoy seguro si este ropaje conceptual se debié nada mds a su forma-
cion profesional, o fue ocasionado en parte por los dictados del financiamiento institucional
de sus proyectos que exigian un cardcter de cientificidad a sus investigaciones que juguetea-
ban con lo esotérico y lo inexplicable.

Sea cual fuere la razdn, lo cierto es que la obra de Grinberg sobre chamanismo estd
plagada de interpretaciones neurofisioldgicas, algunas veces impenetrables, sobre lo que
los chamanes dicen y hacen en combinacion con narrativas sobre sus sesiones curativas de
corte magico. Es un intento por lo tanto, de posicionar la vision cuasi-esotérica de algunos
curanderos en un nivel igual o cercano al de la cientificidad. Por ejemplo, cuando habla
sobre una de las chamanas mds famosas de México, dofia Pachita y sus actos increibles,
Grinberg menciona:

“[...] el nivel de la conciencia de Pachita era extraordinariamente diferenciado.
Durante las operaciones que realizaba ella era capaz de materializar y
desmaterializar objetos, organos y tejidos. El manejo de las estructuras
organicas, le permitian realizar trasplantes de érganos a voluntad, curaciones
de todo tipo y diagndsticos a distancia con un poder y exactitud colosales.
[...] Todos estos portentos pueden ser explicados si se acepta la posibilidad
de que las modificaciones de la lattice [enrejado] producidas por el campo
neuronal de Pachita eran capaces de modificar sustancialmente a aquélla
produciendo conformaciones similares a la de los objetos (en caso de las
materializaciones) o retornos alaestructura de lalattice de los objetos (en caso
de las desmaterializaciones). Pachita posefa un control tnico sobre su campo
neuronal transformdndolo y modificando con €l a la estructura de la lattice.
Aunque sus efectos parecian ser milagrosos se basaban, de acuerdo con esta
hipétesis, en el mismo mecanismo que todos utilizamos para crear nuestras
imdgenes o nuestros pensamientos” (Grinberg-Zylberbaum, 1994: 4).

De esta manera, lo aparentemente fantdstico y mdgico de los actos de Pachita se explica
como una accion cerebral similar a la que todos los seres humanos realizamos en nuestra
vida cotidiana, aunque de manera mejor controlada y mds eficaz.

Es importante resaltar que en la obra de Grinberg lo esotérico del chamanismo, que raya
en ocasiones en acciones virtualmente imposibles de creer, se muestra de una forma nor-
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malizada como algo que, si se cuenta con las herramientas intelectuales adecuadas, puede
ser tranquilamente aceptado. Paraddjicamente, lo que mds inquieta y causa sorpresa son las
interpretaciones neurofisioldgicas de Grinberg y no tanto las narrativa de curacién en si. Las
explicaciones neuroldgicas son francamente dificiles de seguir y ordenar, y muestran de al-
guna forma procesos estilisticos algunas veces delirantes sobre larelacion entre percepcion
y mundo.

En este sentido, la alteridad propuesta por Grinberg se torna imaginaria al desestimar
cualquier contextualizacion cultural del chamdn en su propia cultura, y al atribuirle a esa
alteridad mégica procesos neurofisiologicos que son dificiles de comprobar in situ y que
proponen un modelo racional de algo que francamente constituye un acto de fe.

Tanto la I6gica chamdnica como la interpretacion de Grinberg dan sefiales de un gradual
proceso de conversion del autor similar al que experiment6 Castaneda. Por un lado, el cien-
tifico se ve obligado a aceptar otras realidades y a sumergirse en ellas como creyente. Por
el otro, dicha alteridad madgica termina por engullir el aparato cientifico-l6gico del autor, el
cual termina por ceder ante lo esotérico. El mecanismo de control entre sujeto y alteridad se
desvanece y eso termina por desacreditar varios de los argumentos de apariencia cientifica
de Grinberg, a tal grado que dicha participacidn en actos inconcebibles ya no pueden hacer-
lo regresar a entorno del escepticismo:

“Lo que vefa en casa de Pachita desafiaba en un grado tan fundamental mis
concepciones acerca del cuerpo y su importancia que después de la primera
sesion de operaciones sali a la calle sintiéndome un espiritu y viviendo mi
cuerpo como una especie de vehiculo [...] El caso mds extraordinario y el
que me ensefid que realmente no existen limites, fue el de una nifia quien en
una operacion convencional habia sido sobreanestesiada, dejandol e su cerebro
muerto por la falta de oxigeno. Los padres, desesperados después de ver una
docena de neurélogos, dieron con Pachita y le pidieron ayuda. Pachita acepto y
la segunda operacion que vi aquella primera noche, fue un trasplante de corteza
cerebral en la nifia sobreanestesiada [ ...] Aquello fue demasiado dificil para mi.
[...] Durante mds de diez afios me he dedicado a investigar algunos aspectos de
la fisiologia cerebral y aunque me considero bastante revolucionario entre mis
colegas, jamds me imaginé, ni podria haber aceptado, que una parte del cerebro
pudiera trasplantarse de un ser humano a otro. Jamds lo hubiera aceptado de no
haberlo visto, pero el caso es que lo vi y eso me transformé tan profundamente
que a partir de ese momento, todas mis concepciones psicofisiologicas
cambiaron” (Grinberg-Zylberbaum, 1994:5-6).

La conversion de Grinberg serd total y su propia inmersion en mundos inexplicables lo
absorberd de tal manera que sus propias teorias neurofisioldgicas explicativas sobre esos
hechos se presentardn tan fantdsticas e incomprensibles como los mismos hechos que narra.
El periodista Sam Quinones asegura por ejemplo que varios de sus colegas no vefan con
agrado el tipo de experimentos que Grinberg realizaba y practicamente se burlaban de €I al
mezclar el misticismo con la neurofisiologia; sin embargo, hay muestras de interés por parte
de un sector cientifico mds abierto a sus teorias (Sustained Action, 2011)°.

Sin embargo, la conversién de Grinberg y su inmersién en el mundo de los chamanes,
lo esotérico y lo inexplicable llegé abruptamente a su fin en diciembre de 1994. Segtin lo
relata Sam Quinones (Sustained Action, 2011), Jacobo Grinberg se esfumé de la faz de la
tierra el dia 12 de diciembre de 1994. Su desaparicidn no ha sido esclarecida y multiples

6 Parte de la transcripcion del articulo de Quifiones se puede acceder en el siguiente sitio: http://www.sustaine-
daction.org/Explorations/professor_jacobo_grinberg.htm accedido el 22 de marzo del 2011.
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explicaciones han surgido al respecto, las cuales van desde muerte por maéviles pasionales,
hasta retiro voluntario, pasando por asesinato que involucra a terceros (miembros del clan
Castaneda), donde también no se descarta la posibilidad de secuestro, etc. Lo cierto es que
hasta el momento no se puede asegurar con certeza el paradero del Dr. Grinberg, o si fue
asesinado o secuestrado, ya que no se ha encontrado su cuerpo.

La desaparicién de Grinberg ha acrecentado su posicion como personalidad enigmadtica
que intenté una audaz combinacion entre lo esotérico y lo cientifico y que al final se esfumo
sin dejar huella. En lo que respecta al objetivo de este articulo, el trabajo de Grinberg es
otro ejemplo de etnoficcion donde los actos mdgicos de la alteridad terminan por consumir
la propia cosmovision del investigador y si bien no estamos hablando particularmente de
antropologia, si estamos ante un fendmeno donde el mundo del misticismo y lo fantdstico
termina por derrotar al mundo de la neurofisiologfa del cual el Dr. Grinberg era parte. De di-
cho triunfo, nacerd una tradicion neo-chamadnica en Latinoamérica que tomard como fuente
de inspiracion las experiencias tanto de Grinberg como las de Castaneda para constituirse.

V. Etnoficcion y Neo-chamanismo; Su Problematizacién Dentro de la Antropologia

Los casos de Grinberg y Castaneda son ejemplares del movimiento neo-chamdnico que
ha absorbido bastante de lo que se puede denominar “Nuevas Tradiciones”, o “Nuevos Mo-
vimientos Religiosos’ en la contemporaneidad. Si bien uno puede cuestionar la veracidad
y calidad antropoldgica o psicoldgica de las narrativas de ambos autores, lo cierto es que
sus ideas han influenciado e inspirado a un gran nimero de personas en el mundo y se han
instituido (sobre todo Castaneda) como pioneros del neo-chamanismo, el New Age y otros
movimientos sociales de los cuales muchas personas forman parte y participan activamente
como creyentes y fieles seguidores.

El temadel New Agey su problematizacion antropoldgica tiene que ver con su caracter
de “Nueva Tradicion” y su cuestionamiento de los conceptos de autenticidad, legitimacion
y verdad. No es fdcil trazar los limites analiticos y descriptivos de lo que se considera New
Age, y mds complicado aun resulta esclarecer los efectos sociales en lo que concierne a
sus aspectos rituales, miticos, econémicos y sociales. Dentro del amplio espectro de estas
précticas, esta seccion abordara exclusivamente |as dimensiones concernientes al os efectos
de las narrativas de etnoficcion en la configuracion social del neo-chamanismo y de una
ateridad imaginaria de la cual nutre sus experiencias.

Desde la publicacién de los libros de Castaneda, o inclusive un poco antes (Wallis, 2003:
xiii) el tema del chamanismo se convirtié en uno de los topicos claves para acercarse a la
experiencia de la alteridad. Dentro del dmbito del quehacer antropoldgico, esto dio como
resultado debates sobre el tema de la apropiacion o no apropiacion de tradiciones deno-
minadas nativas y autdctonas por parte de personas no pertenecientes a esas culturas, y su
explotacién comercial para fines ajenos a los establecidos inicialmente. En un nivel social
mas general, el efecto Castaneda propicid en muchas personas occidentales la necesidad de
experimentar situaciones radicales fuera de sus limites cotidianos propuestos por sus pro-
pios marcos de percepcion cultural. Este cardcter de experiencia, que también aparece en la
obra de Grinberg y otros escritores de etnoficcidn, fue mds alld de un simple acto de escritu-
ray se convirtié en un campo de accion ritual a seguir. De esta manera, un gran nimero de
lectores de etnoficcion se convirtieron en buscadores de la experiencia alterna radical que
mencionaban los libros sobre chamanismo. Los efectos de dicha bisqueda no han pasado
desapercibidostanto paraantropdlogos como paralas mismas gentes nativas. Por un lado, €l
fenédmeno del neo-chamanismo ha dado lugar a trabajos emergentes que han tomado estos
casos de apropiacién cultural como un campo de estudio serio ya que se han instituido como
movimientos religiosos, espirituales y terapéuticos (Fikes, 2009. Gardner, 2000. Harder,
1982. Jenkins, 2004. Lindquist, 2005). Por otro lado, como lo menciona Robert Wallis, el
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neo-chamanismo ha generado también cierto malestar y enojo por parte de los chamanes
nativos y los miembros de sus sociedades, los cuales acusan a los “chamanes occidentales”
de usufructuar y comercializar una prdctica ritual sagrada fuera de contexto y para fines
turisticos o de caracter exotista. Esto ha dado pie a que muchas de estas apropiaciones sean
denominadas como neocolonialistas y poco éticas (Wallis, 2003: 16-17).

Ahora bien, uno de los principales problemas que surgen al estudiar el neo-chamanismo
es su aparente falta de autenticidad como préactica espiritual o su eclecticismo a tomar pres-
tado elementos de diversas tradiciones culturales. Esta descontextualizacién, produce un
escepticismo inicial sobre su estatuto como practica espiritual legitima, sobre todo si uno la
compara con contextos antropoldgicos cldsicos. En cierto modo el movimiento neo-chama-
nico tiene pocas décadas de existencia, mientras que las etnografias cldsicas nos describen
mundos tradicionales donde las acciones rituales han sido practicadas desde tiempos que se
asumen por los nativos como inmemoriales. Esta distincion entre vieja y nueva tradicion,
subsume la discusion en un nivel més profundo sobre la percepcidn imaginaria de la alteri-
dad. Por un lado, a los llamados nativos se les ha adjudicado una temporalidad remota y un
contexto social extrafo al cambio cultural. Se les ha clasificado como pertenecientes a otro
tiempo, a otra dimension del ser donde su cardcter de contemporaneidad se diluye y se niega
(Fabian, 1983). Por el otro lado, las sociedades llamadas occidentales se les piensa como
en constante cambio, como intentando escapar a la historia y a la propia tradicién, y en una
perpetua renovacion tecnologica y social (Augé, 1998).

Esta percepcidn asimétrica de la alteridad se encuentra en el centro de discusiones que
polarizan las diferencias y que de una forma u otra enfatizan una disyuncion en el seno de
las teorfas antropoldgicas mismas, disyuncidn que es epistemoldgica, ontoldgica y tempo-
ral.

Asi, el neo-chamanismo se considera como una nueva tradicion al carecer de la pro-
fundidad temporal que se le establece a la tradicién chamdnica cldsica estudiada por la
antropologia’. Es algo que se apropia y se reconfigura fuera de contexto. Es una adecuacién
occidental de lo nativo y lo ancestral. Sin embargo, no se ha estudiado a detenimiento el
efecto contrario, la retroalimentacion de los usos del neo-chamanismo por culturas nativas
que reapropian aquello que, segun ellos, se habfa descontextualizado y expropiado. De esta
manera, se sigue reproduciendo € nivel asimétrico deladiversidad cultural a solo proponer
el cardcter de invencion o novedad en uno de los polos de la ecuacién y al negérselo al otro.
Lo nativo, para que siga siendo nativo y “auténtico” necesariamente tiene que ser absorbido
por la tradicién y lo colectivo, mientras que el efecto de apropiacion s6lo puede conseguirse
por medio de la imagen ilusoria de la individualidad y el caracter innovador inherente al
sujeto de occidente.

Sin embargo, si se quisiera obtener un nivel simétrico y menos ilusorio de la alteridad se
tendria que poner en el mismo contexto ambas alteridades y concebirlas tanto como tradi-
cionales en ciertos aspectos y como innovadoras en muchos otros. El nativo y el occidental
estarian en un mismo nivel cognoscitivo de invencion, a la manera como Roy Wagner lo ha
planteado (Wagner 1980). Por lo tanto, serfa legitimo tomar ambas posturas (“tradicionales”
y “nuevas”) como viables para su estudio antropoldgico sin caer en las divisiones asimé-
tricas de las creaciones imaginarias de |la alteridad, las cuales se asumian como a priori a
desarrollo tedrico. Esto no significa que el neo-chamanismo y el chamanismo tradicional
pueden ser abordados desde la misma perspectiva. Ambos difieren substancialmente pero,
que uno sea un fenémeno reciente y otro tenga mds duracion, no los descarta como objeto
de estudio antropol dgico en un plano simétrico.

El neo-chamanismo se sitia como una prictica espiritual de occidente, que se basa en

7 Para una profundizacion del tema de la invencidn de las tradiciones ver Hobsbawm y Ranger (2000). Sobre la
invencidn de tradiciones sagradas ver Lewis y Hammer (2007).
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la intensidad de una experiencia personal espiritual. Como lo ha mencionado Andrei Zna-
menski el chamanismo occidental debe ser visto tanto como una metdfora y como una
técnica de vida espiritual (Znamenski, 2007: 10) y requiere ser tomado con suma seriedad,
lo cual no implica adherirse a sus preceptos o juzgarlo ligeramente como una especie de
charlataneria y fantasia manipuladora.

El neo-chamanismo, parte en su inicio de un corpus de textos clave que se toman como
verdaderos por los practicantes y que se emulan para activar experiencias similares a la
de los autores. Este proceso de imitacion, que se encuentra tanto en Castaneda como en
Grinberg es una pieza fundamental en una buisqueda espiritual que no desea ser vinculada
estrictamente con las religiones establecidas como el Cristianismo, el Judaismo o el Islam.
Si bien su énfasis se encuentra en € nivel individual, su manifestacion implica en muchos
casos experiencias colectivas que apuntan hacia el éxtasis de una vivencia unica e irre-
petible, la cual puede incluir elementos no necesariamente ligados a practicas y técnicas
chamdnicas como meditacidn, respiracién y movimientos de artes marciales o dancisticas.

El estudio del neo-chamanismo perturba al disponer de elementos culturales heterogé-
neos y conjuntarlos, y al relativizar el término mismo de tradicion. Serfa como una forma
distintiva de bricolage de occidente, una nueva ciencia de lo concreto donde conceptos,
imdgenes dispares, reglas y preceptos naturales, se conjuntan en una nueva forma mitica.

Sin embargo, en cierta medida el neo-chamanismo tiene rasgos particulares dependiendo
del lugar donde se manifieste. No es lo mismo un grupo espiritual sin posibilidad de acerca-
miento con “auténticos” chamanes indigenas, a tener un grupo de seguidores de chamanes
que viven en el mismo territorio y a los cuales se puede acceder mds facilmente. La relacion
entre lo tradicional y lo nuevo toma otro matiz cuando ambas manifestaciones sociales se
encuentran o no en un mismo territorio. Por lo tanto, es mds facil esperar que en lugares
donde ambas practicas no coinciden del todo, la experiencia neo-chamdnica serd sobre todo
de carécter individual por medio de un vigje o variosvigjes alugares de tradicion chamanica
indigena y de ah{ se espera que sea pasada al resto de un grupo. Para decirlo de otro modo,
un grupo neo-chamdnico sin referencia directa con un chamdn nativo dependerd de un lider
(el neo-chamadn occidental) que tenga acceso y recursos a un conocimiento nativo.

Diferente es el caso donde el chamdn “tradicional” puede ser consultado y accedido al
pertenecer a mismo contexto nacional. Este es le caso de paises con poblacion indigena ta-
les como México, Perd, Brasil, Los Estados Unidos, Bolivia entre otros. En estos lugares, el
neo-chamanismo ha dado lugar a relaciones mds complejas donde la experiencia individual
de la alteridad puede centrarse alrededor de un guia espiritual nativo, el cual puede acce-
der avisitar regularmente a las personas interesadas en aprender |as técnicas chamanicas
tradicionales. En algunos casos, esta accesibilidad hace que los participantes tengan mas
oportunidades de tener lo que ellos consideran la experiencia “auténtica” de los verdaderos
chamanes.

En el caso donde no existe un vinculo cercano y constante con tradiciones nativas, el
neo-chamanismo parece tomar un tinte mds ecléctico, individual e innovador. Es decir, el
nuevo chamadn utilizard una amplia gama de recursos y préstamos culturales para consolidar
una vision holistica, y en muchos casos terapéutica, donde combinard diversos rasgos y tra-
diciones culturales en una misma forma. Sin embargo, el principio de buisqueda espiritual
sigue siendo lainmersién en una experiencia diferente de larealidad o alterna a esta.

Cuando tradiciones chamadnicas y neo-chamdnicas coexisten en un mismo territorio, hay
un intento por apegarse hasta cierto punto con los principios intrinsecos de lo tradicional y
en muchas ocasiones se intenta restringir el rango de innovacion y toma de préstamos cul-
turales gjenos a las culturas nativas. En este sentido se prosigue a una aproximacion lo mas
cercanaalaexperienciaoriginal del chaman.

Finalmente, el neo-chamanismo, visto como una nueva tradicidn, implica una serie de
précticas rituales centradas en la intensidad de la experiencia transformatoria y curativa
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de los sujetos (Lindquist, 2005: 157-158). En este sentido se enfoca en muchos casos en
un proceso terapéutico y alterno al de la vida cotidiana que intenta seguir la dindmica de
algunos ritos de iniciacidn tradicional. El é€nfasis en lo experiencial es lo que da sustento,
validez y eficacia a muchos de los actos neo-chamdnicos y es lo que constituye su propio
ser como préactica cultural.

V1. Conclusion

El recorrido hecho en este articulo, que va de la etnoficcién como género narrativo al
neo-chamanismo como su expresion ritual, da cuenta de dos procesos paralelos de creacion
de alteridades. En un primer momento, los trabajos pioneros de Carlos Castaneda y Jacobo
Grinberg describen dos tipos de acercamiento a la otredad chamdnica basados en la conver-
sién del investigador en participante y creyente de las prdcticas nativas. Castaneda se con-
vierte en brujo y modela su vida en torno a la figura semi-fantastica de don Juan, en un acto
de “expersonacion” por excelencia de la cosmologia del indio Yaqui. Jacobo Grinberg, por
su cuenta, liga las curaciones chamdnicas de la alteridad con la explicacion neurofisioldgica
de la ciencia y las posiciona en un mismo nivel cognitivo de la consciencia. En el primer
autor encontramos una alteridad exdtica y mdgica, en el segundo encontramos una alteridad
que opera con los mismos mecanismos que la ciencia pero que abre una brecha entre lo
posible y lo inverosimil con sus actos curativos. Ambos comparten el nivel de experiencia
del cua surgiran rituales que conformarén el niicleo del neo-chamanismo y movimientos
sociales de buisqueda espiritual.

El neo-chamanismo, por lo tanto, se nutre de la etnoficcién y se legitima por medio de
ella. Las creaciones imaginarias de la ateridad sirven de trasfondo a la experiencia radical
y extrema de una realidad no ordinaria. Los textos de etnoficcién se convierten entonces
en evidencia de lo que algunos autores llaman la invencién de tradiciones sagradas, y esta
invencién da pie a un contraste mds marcado entre alteridades etnogrdficas tradicionales
y su reapropiacion por sujetos fordneos a esas tradiciones. Sin embargo, al interior de esa
division hay una disyuncién asimétrica creada por la propia etnoficcion y reproducida por el
neo-chamanismo. Lo “nuevo” y lo “tradicional” operan en una légica donde las diferencias
entre los dos polos se radicalizan a tal grado que terminan por imitar una division ilusoria
entre sujeto y Otredad. En este sentido es indispensable sefialar que tanto las llamadas cul-
turas tradicionales son inventivas como el neo-chamdnismo son tradicionales. Ambas re-
presentan dos momentos simétricos de la diversidad cultural y por lo tanto deben de ser
tomadas seriamente en consideracion dentro de la antropologia del ritual y de la religion.
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