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Introduccion

El neochamanismo o chamanismo
urbano es un fendbmeno que encuentra sus
origenes en los movimientos contraculturales
de la década de 1960 y suele ser caracterizado
como un conjunto de discursos, practicas y
representaciones que se producen a partir de la
revalorizacion de una espiritualidad indigena
imaginada en contextos urbanos occidentales.
Estableciendo una ruptura con el chamanismo
clasico, los estudios recientes sobre el tema
(Magnani, 2013; Scuro, 2016) sefialan que este
no es simplemente un desplazamiento de las
practicas indigenas a la sociedad occidental,
sino que constituye un fenomeno distinto, orga-
nizado dentro de nuevos marcos cosmologicos,
en el que convergen elementos del referencial
indigena, como de otras tradiciones religiosas.
La reinterpretacion de las practicas chamanicas
bajo el marco interpretativo de la “espirituali-
dad Nueva Era” (Carozzi, 2000) contribuy6 a
su configuracion como una alternativa posible
en la busqueda de experiencias espirituales y
terapéuticas.

En la Argentina, la proliferacion de précticas 'y
creencias “espirituales” se desarroll6 durante la
década de 1980 en un contexto de consolida-
cién democratica y diversificacion del campo
religioso (Mallimaci, 2011; Frigerio, 2007)
que implico la incorporacion y difusion de
cosmovisiones, practicas y creencias religiosas
originarias de otras geografias (Saizar, 2015;
Puglisi, 2012; Carini, 2016; Viotti, 2018) y un
aumento de la visibilidad de las heterodoxias
religiosas (Luduedia, 2018, Ceriani, 2018;
Riera, Saccol & Wright, 2018), entre las que

podemos ubicar al neochamanismo. Siguiendo

el planteo de Wright y Ceriani (2018), estos son
grupos que mediante procesos de creatividad
cultural se posicionan en el entre-medio de
Oriente y Occidente, la ciencia y la religion, la
tradicion y la modernidad, ocupando espacios
periféricos y liminales en los que la reinvencion
de lo antiguo adquiere un rol cultural y politico.
En nuestro pais el neochamanismo se ha ido
difundiendo y articulando con distintos mundos
sociales del entramado urbano, pasando de ser
una experiencia acotada y hermética (Lavazza,
2018) a un producto cultural accesible. Actual-
mente, no solo encontramos una amplia oferta
de terapias chamanicas en centros holisticos
y una creciente promocion de estas practicas
en redes sociales, sino también facultades de
medicina que ofrecen cursos y programas
académicos sobre chamanismo, charlas en ins-
tituciones cientificas en las que se discuten los
beneficios de estas practicas, museos y centros
culturales, publicos y privados, que organizan
exposiciones sobre el tema, festivales que
proponen experiencias “‘chamanicas’ e incluso
ONGs y empresas que patrocinan estos eventos
como parte de sus campanas de promocion y
estrategias de responsabilidad social empresa-
rial. El trabajo de campo realizado durante estos
afnos nos permite dar cuenta de que detras de
estas actividades existen agentes que incorpo-
raron estas representaciones a su vida laboral
y profesional, desarrollando proyectos en los
que buscan transmitir y producir explicacio-
nes, experiencias y sensibilidades asociadas a
saberes a los que definen como “ancestrales”.
Este articulo se propone contribuir a la com-
prension de difusion de practicas y representa-
ciones sobre el neochamanismo entre sectores

positivamente privilegiados (Weber, 1944) de
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nuestro pais. A través de la seleccion de agentes
que emprendieron proyectos laborales en el
ambito de la espiritualidad, la salud y el arte,
propondremos caracterizar diversas manifes-
taciones del neochamanismo, dando cuenta de
su articulacion con distintos mundos sociales e
instituciones del entramado urbano. Para ello,
trabajaremos con tres referencias empiricas
que nos permitiran abordar la especificidad de
estas configuraciones desde una perspectiva
situada en términos de espacios sociales. En
una primera parte del articulo nos centramos
en los practicantes de una técnica chamanica
adaptada al publico occidental desarrollada por
el antropologo estadounidense Michael Harner
en la década de 1980 nucleados en torno a una
fundacion de la ciudad de Buenos Aires que
ofrece programas de formacion en chamanis-
mo, entre otras disciplinas espirituales. Luego,
trabajaremos con los docentes y participantes
de un curso de posgrado en medicina tradicio-
nal de la Facultad de Medicina de una univer-
sidad publica en Rosario. Y, en tercer lugar,
abordaremos una escena artistica compuesta
por musicos y productores que proponen la fu-
sion de musica folklorica latinoamericana con
musica electronica. Argumentaremos que los
tres referentes empiricos exponen en términos
tipico-ideales diversas interpretaciones del cha-
manismo. Cada uno implica una operacion de
reduccion de la complejidad del fenomeno. En
el primero, el chamanismo puede comprenderse
en clave de técnica espiritual, en el segundo,
como medicina tradicional. Y, en el tercero,
como estética alternativa.

Particularmente, nos enfocaremos en los re-
gistros de critica cultural que movilizan los

agentes y colectivos involucrados en estos

proyectos. En este sentido, veremos que aunque
comparten una critica generalizada a la mo-
dernidad, las criticas adquieren caracteristicas
especificas de acuerdo a los medios sociales en
los que se desenvuelven y desarrollan sus acti-
vidades. En el primer caso, la critica se dirige
principalmente a la religion, en el segundo a la
biomedicina y en el tercero, a la industria del
entretenimiento. Observaremos cémo, desde
medios sociales especificos, los practicantes
cuestionan las jerarquias de poder, reivindican-
do la singularidad y la creatividad por sobre los
procesos de estandarizacion, burocratizacion 'y
mercantilizacion. Finalmente, propondremos
que el chamanismo opera como un recurso
cultural que permite establecer un dialogo cri-
tico con la modernidad, sin que este implique
necesariamente un rechazo a las instituciones

modernas.

Viajes y conexion con la interioridad: la
construccion del chamanismo como técnica

espiritual.

La Fundacion de Estudios Chaménicos
fue creada en 1979 por el antropdlogo estadou-
nidense Michael Harner y tiene por objetivo la
preservacion y la ensefianza de “conocimientos
chamanicos”. Basdndose en sus investigacio-
nes en comunidades indigenas de América del
Norte y del Sur y otros estudios historicos y
antropoldgicos sobre el tema, Harner se propu-
so sintetizar elementos comunes (“universales”
o0 “cuasi universales”) de distintas expresiones
de chamanismo y transformarlas en una técnica
facil y rapida de aplicar a la vida cotidiana de
los occidentales. El antropologo defini6 al cha-

man como una persona que entra en un “estado
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chamadnico de conciencia” y “viaja” hacia una
realidad que normalmente desconocemos para
adquirir informacion, sabiduria y poder ayudar
a otras personas (Harner, 2017: 65). A diferen-
cia del chamanismo tradicional, en donde el
acceso a la realidad espiritual es considerado
un don que se transmite a través del linaje o
se obtiene por medio de experiencias cerca-
nas a la muerte y que requiere de complejas
iniciaciones, en este caso es entendido como
una capacidad que todos aquellos que sientan
algln tipo de “llamado” pueden desarrollar.
La sintesis que propone Harner sdlo exige
“voluntad”, “intencion”, “disciplina” y “prac-
tica”. Uno de los rasgos distintivos es que el
“estado chamanico de conciencia” es inducido
principalmente a través del sonido monétono
de tambores, prescindiendo del uso de plantas
psicoactivas.

Este método, al que llamo core shamanism o
chamanismo transcultural, fue difundido en un
principio a través de la publicacion de su primer
libro “The way of the shaman” en 1980. El libro
fue precedido por “Las ensenianzas de Don
Juan” de Carlos Castaneda en 1968. Aunque
Harner adopt6 algunos conceptos desarrollados
por este antropdlogo, como el de “realidad no
ordinaria”, busco diferenciarse del chamanismo
“guerrero” o “hechicero” que presenta en sus
trabajos, enfocandose en la figura del chaman
sanador. Paralelamente, cre6 la fundacion a
través de la que ofrece talleres basicos y un
programa intensivo destinado principalmente a
aquellos que quieran utilizar las técnicas como
practica profesional para la sanacion de otros.
Los docentes formados por Harner en Estados
Unidos organizan seminarios en paises de

Europa, Asia y Latinoamérica. En Argentina,

desde mediados de la década de 1990 la fun-
dacion ofrece talleres en la ciudad de Buenos
Aires, en articulacion con centros holisticos
ubicados en el barrio de Palermo, que dictan
cursos y formaciones en disciplinas espirituales
de diferentes tradiciones filosdficas y religiosas,
vinculadas a los circuitos alternativos de la es-
piritualidad Nueva Era. Los participantes son
en su mayoria mujeres, pero también varones,
de entre treinta y cinco y sesenta aflos, con altos
niveles de formacion académica. Muchos de
ellos tienen largos recorridos dentro de otras
disciplinas y practicas espirituales como con-
trol mental, reiki, yoga, meditacion, astrologia,
tarot, biodecodificacion y registros akashicos.
Tanto Harner como los docentes de la fundacion
plantean que el resurgimiento del chamanismo
bajo formas contempordneas puede explicarse,
en gran medida, a partir de la desconfianza de
personas nacidas en la “era de la ciencia” y la
razon respecto de las instituciones eclesiasticas
y la imposicion de dogmas religiosos. A dife-
rencia de las “anécdotas de segunda y tercera
mano” escritas en los grandes textos religiosos,
este método permitiria tener un contacto de
“primera mano” con espiritus de ayuda, expe-
rimentar transformaciones personales y llegar
a conclusiones propias acerca de los “limites
de la realidad”. Acompanando los discursos
autonomistas de otras practicas y disciplinas
Nueva Era (Wood, 2007), el antropdlogo afir-
ma que “cada viajero encuentra directamente
en la realidad no ordinaria su propia autoridad
espiritual” (1). Por ser una herramienta “libre
de dogmas”, también sostiene que el método
puede ser practicado por personas de diferentes
adherencias religiosas.

En sintonia con el discurso institucional del
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fundador y los docentes autorizados, en las
explicaciones sobre sus trayectorias espiri-
tuales, los egresados de la formacién y los
participantes de los talleres actualizan una
critica especifica a la religion, principalmente,
catolica. Buena parte de los practicantes con los
que conversé son personas socializadas en el
catolicismo, criados en familias catolicas, que
estudiaron en colegios confesionales y pasaron
por los ritos de iniciacion. Como muestran otros
estudios sobre este tipo de espiritualidades,
suelen presentarse como “buscadores espiri-
tuales” y si bien algunos actualmente asisten a
ceremonias religiosas o incluso decidieron que
sus hijos estudien en colegios confesionales, se
definen como criticos de la religion. Esta critica
contiene cuestionamientos hacia la autoridad
religiosa y la doctrina de la Iglesia, al rol de la
mujer en la estructura eclesidstica y las ense-
nanzas religiosas, y a la “doble moral” de las
jerarquias y allegados devotos al catolicismo.
Asi, por un lado, los practicantes cuestionan la
intromision de la Iglesia en la vida de las perso-
nas, sefialando la incidencia publica y privada
que ha tenido historicamente la postura de la
institucion frente a temas como el divorcio, la
diversidad sexual y el aborto. La imposicion
de normas y preceptos es entendida como una
limitacion a la libertad de conducta y pensa-
miento individual que busca obediencia a través
de la culpa y temor al castigo. Esta discusion
se orienta principalmente a la moral sexual y
los modelos de familia (Cosse, 2010; Felitti,
2012). Las mujeres nacidas entre las décadas de
1950 y 1960 recuerdan, por ejemplo, el deseo
de tener relaciones sexuales prematrimoniales
en asociacion a sentimientos de mortificacion

y miedo a las consecuencias sociales de “vivir

en el pecado”. La critica también se extiende a
las autoridades eclesiasticas por la incapacidad
para acompafiar y dar respuestas concretas en
momentos de “crisis” o procesos personales.
La literalidad de la ensefianza de los textos
religiosos- contrapuesta a una posible lectura
metaforica- o la presencia de palabras “hue-
cas” en los sermones, sugieren una falta de
adecuacion de la disciplina eclesiastica a sus
necesidades personales.

Las experiencias de censura y remordimiento
por el incumplimiento de normas religiosas
devienen, especialmente entre las mujeres,
en una critica al rol de la mujer dentro de la
estructura eclesidstica y en las ensefianzas
religiosas. Ademas de la exclusion de posicio-
nes de liderazgo y autoridad, las entrevistadas
sefalan la presencia arraigada de estereotipos
de género en las narrativas biblicas, destacan-
do, por ejemplo, la responsabilidad que se le
atribuye a Eva en el relato del pecado original
y la omision de Maria Magdalena como ap0s-
tol de Jesus. También cuestionan la tendencia
a reducir el papel de Maria a su condicion de
virgen y madre, y la asociacion de otras figuras
femeninas con experiencias de sufrimiento,
castigo o renuncia al deseo.

La critica a la religiéon también involucra un
cuestionamiento €tico a un “doble discurso”
o “doble moral”, a través del que sefialan una
incongruencia entre los valores que les fueron
inculcados en instancias de formacion y las
actitudes o comportamientos de la Iglesia,
las autoridades eclesidsticas y familiares o
conocidos devotos del catolicismo. A nivel
institucional, encontramos cuestionamientos
sobre la participacion de la Iglesia en guerras y

conflictos geopoliticos, criticas respecto al lujo
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y la opulencia de las iglesias en contraposicion
a los valores de la humildad y la austeridad, y
la falta de transparencia en el encubrimiento de
casos de abuso sexual. Atin aquellas que fueron
a colegios confesionales “de avanzada”, donde
tuvieron contacto con vertientes “progresistas”
del catolicismo, como el catolicismo de la li-
beracion y el movimiento “del tercer mundo”
(Donatello, 2010; Giménez Béliveau, 2016), a
las que asocian con la construccion de vinculos
“genuinos” con “el otro”, extienden esta critica
a sus circulos de sociabilidad. Las practicantes
hablan de la “hipocresia” de personas allega-
das que no vivian de acuerdo con los valores
que predicaban o que hacian uso del “discurso
religioso” en beneficio personal. Por ejemplo,
Maria habla de la impostura de su abuela, una
mujer de misa diaria, que maltrataba a las em-
pleadas domésticas y organizaba actividades de
beneficencia para divertirse con las amigas; y
Marta recuerda historias de familias que deci-
dieron “exiliar” a sus hijas a otros paises porque
quedaron embarazadas sin estar casadas o por
su orientacion sexual.

Estos cuestionamientos pueden comprenderse
como parte de una critica mayor a la inauten-
ticidad, dirigida tanto a nivel de las jerarquias
y la doctrina, como a los circulos de sociabi-
lidad. La critica se traduce en la busqueda de
espiritualidades percibidas como mas autén-
ticas y en la exploracion de otras practicas y
disciplinas que se ajusten a sus experiencias y
necesidades individuales. Esta incursion, que
en términos nativos emerge como una actitud
de “apertura” o busqueda de respuestas en otras
formas de ver y entender el mundo, remite a
la valorizacion positiva del pluralismo que

identifica buena parte de los estudios sobre

este tipo de espiritualidades contemporaneas,
a través de la que los agentes extraen selecti-
vamente significados espirituales de diversas
tradiciones religiosas, filosoficas y cientificas
(Besecke, 2001), conservando lo que se ajusta
a sus marcos interpretativos - les “resuena’- sin
necesariamente adherir formalmente a ningu-
na en particular. Estos procesos involucran la
incursion en practicas esotéricas y técnicas
vinculadas a tradiciones orientales e indigenas,
pero también la relectura de rituales y textos
catolicos. Algunas sostienen que luego de in-
teriorizarse o formarse en distintas disciplinas
espirituales, pudieron separar la “religion” de
la “espiritualidad” y resignificar a las religiones
(principalmente al catolicismo) en clave espiri-
tual, “desmalezando” lo que la institucion des-
virtuo sobre el “verdadero” significado de los
mensajes y encontrando puntos en comun entre
los mensajes de distintos “guias” y “maestros”.
Los practicantes narran estos transitos como
muestras o signos de coherencia y libertad
para decir sobre aquello que aporta al “cami-
no” de aprendizaje y “evolucidon” personal.
De esta manera, observamos que, asi como la
adscripcion cerrada a disciplinas académicas
es entendida como un impedimento para una
comprension mas acabada de la realidad y la
naturaleza del ser humano, la adscripcion for-
mal a una religién supone para ellos un ajuste
a criterios impuestos que limitan al individuo
en el entendimiento del si mismo y del entor-
no. Al igual que observan otros investigadores
(Frigerio, 2016; Ceriani, 2013; Puglisi, 2015),
mientras la categoria “espiritualidad” es vin-
culada con experiencias vivas que contribuyen
a la transformacion y realizacion personal, la

“religion” se presenta en asociacion a lo impu-
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ro, lo corrompido, lo contaminado por la accion
humana. Como me decia una de las entrevis-
tadas: “Yo no acepto ningun tipo de mediador
terrestre entre dios y yo. Creo en dios, pero en
los seres humanos me cuesta”.

En esta linea, si bien suelen recurrir a categorias
como “decepcion”, “pelea” o “divorcio” para
hablar de etapas de distanciamiento con la re-
ligién, en retrospectiva algunos establecen una
continuidad entre la forma en la que vivian la
religion en su infancia y la manera en la que lo
hacen actualmente. Por un lado, sostienen que
los desacuerdos o el rechazo a la institucion es-
tuvo “desde siempre”, reforzando la idea de que
la pertenencia a los mundos religiosos no esta
exenta de conflictos (Algranti y Setton, 2021).
Al mismo tiempo, enfatizan la continuidad en el
vinculo con lo que definen como la dimension
mistica o espiritual de la religion, basada en un
tipo de experiencia religiosa intima y emotiva,
de conexidn con “algo superior”, que describen
como sensaciones de resguardo, recogimiento
y contencion. En sus relatos evocan imagenes
y recuerdos de la infancia, como el silencio en
los retiros espirituales, la contemplacion de
las imégenes religiosas o la permanencia en
soledad en la capilla de los colegios. Hablan-
dome sobre el malestar que le produjo en su
infancia la mala relacion entre los miembros

de su familia, una de las practicantes, sostenia:

Tengo grabada la imagen mia
de chiquita llorando en frente al
crucifijo. Porque parecia que él
solo podia... calculo que también
producto de lo que lo que nos
enseiiaban, ;no? Pero como que

dios sabia exactamente quiénes

éramos nosotros y qué era lo que
estabamos padeciendo y no tenian
ni que mediar las palabras. (...)
ahi realmente me sentia en casa,
contenida, abrazada (Entrevista en
profundidad, noviembre de 2023).

Estos relatos sobre las experiencias religio-
sas pueden vincularse con el misticismo que
identifica Troeltsch (1956). Es decir, una for-
ma de religiosidad que pone el acento en la
experiencia individual y la inmanencia de lo
sagrado y que tiende a cuestionar la doctrina 'y
las formas de culto. Esta experiencia de con-
tacto directo con algo del orden de lo divino o
lo “verdadero” es justamente lo que encuentran
en la practica del “viaje”. La practica habilita
la comunicacién y asociacion con espiritus de
compasion y sabiduria, considerados como
almas mas puras o pulidas que las nuestras, que
estan disponibles para ayudar a las personas.
A través de la transmision de poder espiritual
e informacion sobre los “caminos” individua-
les, estos espiritus, que se presentan bajo la
forma de animales y “maestros”, contribuyen
al proceso de autoconocimiento y realizacion
personal. Si bien las criticas que abordamos
hasta ahora estan en continuidad con criticas
generales hacia la estructura de las organiza-
ciones religiosas observadas en grupos ligados
a troncos monoteistas universales, uno de los
rasgos mas especificos de las criticas del neo-
chamanismo es la propuesta de ampliacion de la
experiencia mistica hacia otros seres o espiritus
de la naturaleza. En los relatos sobre los viajes
y en las formas cotidianas de experienciar la
espiritualidad, encontramos constantes refe-

rencias a la conexidn intima con la “fuerza” o
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“energia” de animales y entidades naturales,
como el sol y el mar. Al mismo tiempo, varios
describen encuentros emotivos con figuras
como Jesus y la Virgen Maria, a quienes con-
sideran “maestros”, al igual que otros “seres
trascendidos” con quienes se comunican du-
rante estas experiencias. Para algunos se trata
de algo “natural”, debido a la conexion previa
que tenian con estas figuras. Para otros, que
estaban mas distanciados de la “religion”, estos
eventos significaron una reconciliacion con el
catolicismo desde “otro lugar”, en términos de
un encuentro directo con estos seres mas alla de
sus diferencias ideoldgicas con la institucion.
Asi, encontramos que, desde la perspectiva de
estos practicantes, el chamanismo es interpre-
tado como una técnica dentro de una amplia
variedad de practicas milenarias orientadas al
autoconocimiento y perfeccionamiento espiri-
tual. La incursion en estas técnicas se desarrolla
en el marco de una critica a la religion a través
de la que cuestionan la autoridad de las jerar-
quias y la autenticidad a nivel de la doctrina y
sus circulos de sociabilidad. Sin pretensiones
de reducir la variedad de experiencias posi-
bles, la fuerza de la socializacion catolica en
las trayectorias analizadas hasta el momento
sugiere que la critica puede comprenderse
como una forma de anticlericalismo que no
solo no excluye, sino que refuerza el vinculo
mistico y emotivo con figuras del catolicismo
tradicional. A continuacidn, nos centraremos en
los integrantes de una fundacion de la ciudad
de Rosario que desarrollaron un programa de
formacion en una universidad, a través de una
relectura del chamanismo en clave de medicina

tradicional.

Categorias psi y conocimientos “ancestra-
les”: relecturas del chamanismo en el campo

biomédico.

La Fundacion fue creada a fines de la
década de 1990 y esta ubicada en Rosario,
provincia de Santa Fe. Actualmente esta con-
formada por cuatro profesionales vinculados
a las ciencias sociales y a la salud: un médico
psiquiatra, un antropdlogo, un médico psicolo-
go y un licenciado en psicologia. Durante una
primera etapa de su trayectoria grupal, estos
profesionales centraron su trabajo en el estudio
del chamanismo amazonico y “estados no ordi-
narios de conciencia” a través de la lectura de
literatura sobre el tema como de experiencias
autogestionadas con plantas. Mas tarde, a partir
de viajes a comunidades indigenas, algunos
de ellos establecieron vinculos con chamanes,
con quienes profundizaron sobre los usos de
estas medicinas. Junto con su colaboracion,
comenzaron a ofrecer ceremonias grupales
de ayahuasca en la ciudad de Rosario, donde
desarrollaron actividades de “investigacion” en
las que buscaban llevar un registro sistematico
de las experiencias de los participantes para dar
cuenta de su eficacia terapéutica.

En 2014 los integrantes de la fundacioén reem-
plazaron las actividades de tipo experiencial
por la ensefianza de la medicina tradicional
indigena en el contexto universitario a través
de contenidos exclusivamente tedricos. Sos-
teniéndose en recomendaciones de la Orga-
nizacion Mundial de la Salud (Toniol, 2015)
acerca de la importancia de la investigacion
y la ensefianza de medicinas tradicionales,
comenzaron a dictar un curso de posgrado en

medicina tradicional indigena en la Facultad de
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Medicina de una universidad publica de Rosa-
rio, donde algunos de los miembros del grupo
se desempenaban como docentes. Sefialan que
esta decision coincidid con una época en la
que comenzo6 a evidenciarse un “boom” de la
ayahuasca. Segun plantean, la masificacion de
estas sustancias condujo a un uso y una oferta
“irresponsable”, que los llevo a tomar la deci-
sion colectiva de dejar de ofrecer ceremonias.
La decision también estuvo atravesada por
cambios en la politica universitaria. La opor-
tunidad de difundir la medicina indigena en el
ambito académico se produjo en el marco de
un proceso de “apertura”, en el que la Facultad
de Medicina comenzo a ofrecer cursos de pos-
gradoy, posteriormente, diplomaturas en medi-
cinas tradicionales, como la medicina china, el
ayurveda y la herbolaria. En esta apuesta, los
miembros del grupo buscan desmarcarse de las
espiritualidades Nueva Era, a las que asocian
con la banalizacion y comercializacion de sa-
beres ancestrales, construyendo una identidad
precautoria (Wright y Messineo, 2002) a través
de la que afirman que no son “un grupo New
Ageniun lugar alternativo con respecto a otros
espacios académicos”.

La propuesta del curso consiste en la construc-
cion de “puentes” entre la medicina tradicional
y lamedicina “occidental” a través de la forma-
cion de profesionales de distintas disciplinas en
nociones relativas a la enfermedad y la cura en
cosmovisiones indigenas. Las clases son dicta-
das por ellos y cuentan con la participacion de
chamanes indigenas invitados que comparten
con los asistentes sus practicas de curacion.
Entre los participantes, encontramos personas
de entre veinticinco y setenta afios. Algunos son

residentes de Rosario, pero muchos otros viajan

desde diversas localidades del pais. Buena parte
de los asistentes tiene formacion en disciplinas
biomédicas, como medicina, psiquiatria, psi-
cologia y psicoandlisis, terapia ocupacional y
enfermeria. Segin uno de los docentes, hasta
este momento el publico estuvo compuesto
mayoritariamente por psicdlogos, aunque
desde la Fundacion apuntan al incremento de
la participacion de médicos. Como menciond
durante una entrevista: “Los médicos son como
mas duros para venir. Vienen algunos, pero son
mas duros”.

El programa de estudios conjuga una revi-
sion de los paradigmas cientificos y matrices
epistémicas y la ensefianza de cosmovisiones
indigenas. Los docentes resaltan el valor del
chamanismo como una alternativa comple-
mentaria para la atencion de la salud, desarro-
llando una critica especifica a la biomedicina
(Idoyaga Molina, 2015; Saizar, 2006), con
la que, al mismo tiempo, pretenden dialogar.
De las exposiciones de los docentes y en los
relatos de los participantes se desprenden una
serie de criticas dirigidas a la autoridad médi-
co-cientifica, la estandarizacion de la practica
biomédica, las implicancias de la neutralidad
valorativa en la relacion médico-paciente y los
limites de la eficacia biomédica para la cura de
enfermedades psicosomaticas.

Respecto a la primera critica, encontramos
cuestionamientos sobre la autoridad cultural
que tiene el saber cientifico por encima de
otros saberes y formas de conocimiento. Esta
autoridad es planteada como una construccion
historica influida por intereses econdomicos y
politicos, arraigada en el colonialismo europeo
y la anulacion de cosmologias nativas. Tanto

los docentes como los asistentes cuestionan el
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carécter “dogmatico” de los postulados cientifi-
cos y su incorporacion al sentido comn, sefia-
lando que, a pesar de su caracter provisorio, el
conocimiento cientifico se ha transformado en
un sindnimo de conocimiento “verdadero”. En
este marco, la biomedicina o medicina moderna
se presenta como un tipo de practica terapéutica
que, al ser legitimada por criterios cientificos,
se ubica en una posicion de jerarquia y poder
frente a medicinas tradicionales. La incursion
en el chamanismo emerge como una btisqueda
de contacto con una sabiduria alternativa y
anterior al desarrollo técnico- cientifico actual.
Los participantes reconocen a los indigenas
como portadores de conocimientos muy an-
tiguos sobre la medicina, especialmente en
lo que respecta al uso de plantas medicinales,
sosteniendo que estos saberes, apropiados en
la colonizacion, fueron parte del desarrollo de
la farmacologia moderna.

En segundo lugar, plantean una critica a la
estandarizacion de la practica biomédica. La
critica involucra, por un lado, reflexiones en
torno a la produccion de significados biomé-
dicos relacionados con los procesos de salud-
enfermedad. En este sentido, contraponen el
enfoque médico “biologicista”, que tenderia
a desestimar factores emocionales, sociales o
ambientales en el origen y el desarrollo de las
enfermedades, con las explicaciones holistas
de la medicina tradicional, en la que esta seria
percibida como un desequilibrio de la persona
consigo misma y con su entorno social y am-
biental. Esta critica tiene como trasfondo un
cuestionamiento a una concepcion mecanicista
y fragmentada que tendria occidente sobre la
persona, que busca ser complejizada a través de

la apertura a formas “integrales” que habiliten

la combinacion de saberes médicos, psicold-
gicos y espirituales en la atencion de la salud.
Asimismo, esta critica contiene una serie de
discusiones en torno a la medicalizacion (Bor-
des, 2018), a través de la que ponen en tension
el uso de clasificaciones y categorias preesta-
blecidas en la produccion de diagnosticos. Si
bien plantean que el diagndstico opera como
un modo de organizacién de la experiencia, que
permite evaluar y actuar sobre el padecimiento
de la persona, sostienen que la reduccion del
malestar a categorias diagndsticas presenta
el riesgo de simplificar la complejidad de las
experiencias individuales y la singularidad de

cada caso. Como senalaba uno de los docentes:

A los médicos nos encanta reducir
todo a categorias, clasificaciones.
Mismo en la psiquiatria, los ma-
nuales de psiquiatria, esta especie
de cuadro que creamos. La esqui-
zofrenia o el ataque de pdanico,
por ejemplo. La explicacion que
un psiquiatra tradicional tiene es
que hay una serie de descripcio-
nes. Si tiene (...) cuatro o mds de
los siguientes sintomas, entonces,
ataque de panico. Si tiene ataque
de panico, entonces, opcion A, By
C, con pastilla 1, pastilla 2, pastilla
3. Es casi matematico, es un algo-
ritmo (Entrevista en profundidad,
Jjulio de 2018).

Ademas, argumentan que esto puede conver-
tirse en una “etiqueta” que define, condena o
estigmatiza al paciente, afectando su identidad

y desarrollo personal. También destacan la falta
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de sensibilidad que historicamente han tenido
las categorias diagndsticas hacia la diversidad
social y cultural, poniendo como ejemplo, los
abordajes que durante la primera mitad del
siglo XX patologizaron el comportamiento
chamanico. Esta observacion respecto a la
psicopatologizacion y la autoridad biomédica
en la definicion de lo normal y lo patologico,
no se reduce a la alteridad cultural. En entre-
vistas e interacciones informales algunos me
comentaron que por mucho tiempo decidieron
no revelar ciertas capacidades perceptivas,
como “visiones” o “suefios premonitorios”,
en contextos terapéuticos, por miedo a que sus
terapeutas creyeran que estaban “locos” o verse
forzados a “intelectualizar” sus experiencias,
limitando u obstaculizando, de esta manera, el
abordaje del “mundo perceptivo”. Asi, la critica
no busca negar la utilidad del diagnéstico, sino
que lo que reclama es una mirada holista por
parte de los especialistas de la salud que con-
temple al paciente en su singularidad y totalidad
sin limitarse a categorias preestablecidas.

La critica a la estandarizacion de la practica
médica también se extiende a la burocratiza-
cion del sistema de salud. Los profesionales
sefialan la masividad de la demanda, la baja
remuneracion del personal y la minimizacion
del tiempo de las consultas como factores que
contribuyen a la transformacion de la aten-
cion en un proceso impersonal y mecanico.
Estos cuestionamientos en torno a la atencion
y la relacién médico- paciente se enlazan con
una tercera critica respecto a una neutralidad
valorativa (Weber, 1993), que algunos inter-
pretan como una invasion del “racionalismo
cientifico” en las relaciones humanas. Esto

estaria expuesto tanto en el enfoque orgénico

y la sobrevalorizacion de los estudios comple-
mentarios para la produccion de diagnoésticos,
como en una actitud de distancia o “frialdad”
que busca evitar el involucramiento a fines de
garantizar la objetividad de la practica. Este
comportamiento, marcado por jerarquias y
asimetrias de poder, dificultaria la construccion
de unarelacion de confianza y apertura, a la que
consideran central para la identificacion de los
origenes y el tratamiento efectivo del malestar.
En una entrevista, un médico psiquiatra que

participaba en el curso, me decia:

Para mi tiene mucho valor lo que
dijo el chaman hoy, porque es
como una acentuacion de algunas
experiencias que uno tiene como
médico. Yo como médico joven me
di cuenta de que el interrogatorio,
la anamnesis, en realidad, era una
instancia de profunda comunica-
cion con el paciente, (...) que es lo
que después nos permite levantar-
nos y examinarlo e ir a buscar las
cosas que uno ya supuestamente
va sabe que va a buscar (...). Tam-
bién descubri que en esa charla
previa, el paciente puede mentir o
esconder por temor, los sintomas
que tiene. Entonces, se juegan una
cantidad de sentimientos y afectos
que estan mas alla de los registros
puros, va mas alla de buscar lo que
el paciente tiene, sino también de
sus situaciones emotivas. Digamos,
el chaman habla de que el diagnos-
tico que hace a partir del encuentro

previo, después condiciona su tipo
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de canto. Es algo que rudimenta-
riamente se percibe o se percibia
cuando se le daba bastante tiempo
a la instancia de diagnostico por la
anamnesis (Entrevista en profundi-
dad, septiembre de 2018)

De este modo, vemos que el chamanismo es
interpretado como una modalidad de atencion
y relacion médico-paciente que remite a los
origenes de la practica médica. La lectura so-
bre el deterioro del vinculo con los pacientes
es recurrente entre los participantes del curso.
Describiendo formas alternativas de trabajar
con las personas, algunos sefialan el uso de
practicas mas heterodoxas que las que suelen
aplicar otros especialistas de la salud. Contan-
dome del caso de una paciente, una terapista
ocupacional que trabaja en el departamento de
psiquiatria de un hospital piiblico de la provin-
cia de Buenos Aires, me decia: “Es una chica
a la que lastimaron hasta el hartazgo. (...) Si
la ves, la piba es una bestia, pero yo la agarro,
la jodo, la abrazo, le doy besos. Le digo, hola
cielito, vos sos un solcito”. Ahora bien, como
sefialan otros estudios sobre terapias comple-
mentarias (Cant y Sharma, 1996 citado en
Bordes, 2018) estas formas de abordaje no se
presentan como sistematizables ni generaliza-
bles, sino que dependen de las habilidades, la
apertura y el involucramiento del especialista.
Relatando experiencias con sus pacientes en
los que pudieron identificar formas efectivas
de tratamiento o incluso factores relaciona-
dos con el origen del malestar que parecian
ocultos, los profesionales hacen referencia a
informacion que les “baja” o intuiciones que

no saben “de donde vienen” y que les resultan

intransmisibles.

En el contexto de esta critica y desde una clave
interpretativa que tiende a la espiritualizacion
de la emocion (Viotti, 2017), el chaman emerge
como un simbolo de conexion afectiva con el
paciente. Para los docentes y asistentes al curso,
el chaman es alguien capaz de “ver” o percibir
el origen del padecimiento y comprender la ex-
periencia del malestar, estableciendo un vinculo
profundo “de espiritu a espiritu”. Esta capaci-
dad no esta basada en un saber experto en tér-
minos de un conocimiento académico formal,
sino en una ““sabiduria” que proviene de formas
de vida “puras” y “simples” en armonia y co-
nexion con la naturaleza y el mundo espiritual.
Aunque esta habilidad es entendida como una
cualidad del orden de lo “primario”, inherente
a todos los seres humanos, las cosmologias
indigenas y sus formas de vida contribuirian
a mantener esa sensibilidad perceptiva activa.
En esta linea, como observa Lindquist (1995),
vemos que las comunidades indigenas, como
también los nifios y la naturaleza, se presentan
como modelos de autenticidad. La influencia
“contaminante” de la sociedad capitalista occi-
dental y su énfasis en la mentalidad analitica y
pensamiento racional seria aquello que afecta
o erosiona esta capacidad de conectarse con lo
mas “primario” de uno mismo y de otros seres
humanos. En este marco, el chamanismo se
presenta como una forma de curacion basada en
un conocimiento experiencial, que privilegia la
vivencia y percepcion por sobre la racionalidad
intelectual. A través de la metafora del “‘sanador
herido”, los docentes y participantes interpretan
la iniciacién chamdnica como un camino de
profundo autoconocimiento y trabajo sobre si

mismo que permite luego ayudar a los demas.
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Aunque estos conceptos formarian parte de los
codigos de las psicoterapias, para algunos se
han convertido en “palabras gastadas™ que se
resignifican a la luz de experiencias de contacto
con estas “sabidurias”.

Asi como las criticas que analizamos hasta aho-
ra parecieran orientarse mas hacia la “deforma-
cion” de la practica que a la eficacia biomédica,
también encontramos sefialamientos sobre los
limites de la biomedicina para el tratamiento
de enfermedades psicosomaticas. Esto se rela-
ciona con el enfoque de los docentes del curso
que, planteando una traduccion psicologizada
del chamanismo, sugieren que ciertas practi-
cas chamanicas pueden ser utiles para revelar
elementos “inconscientes”. La hipotesis del
grupo es que la ayahuasca tiene el potencial
de curar enfermedades o aliviar malestares de
origen psicosomatico por ser una terapéutica no
mediada por la palabra que opera directamente
sobre el campo perceptivo. Esta ausencia de
mediacion verbal fue un foco de interés para
algunos participantes del curso, especialmen-
te psicologos y psicoanalistas. Luego de una
clase, hablando sobre la potencialidad de cura
del canto chamanico, uno de ellos me decia:
“Estamos hablando de una enfermedad que
no pasa por el discurso y estamos hablando
de un canto que no tiene palabras y apunta a
las emociones. No seria raro que las psicoso-
madticas mejoren con esto”’.

De esta manera, haciendo una relectura del
chamanismo en clave de medicina tradicional,
los integrantes de la fundacion desarrollaron
un programa de estudios universitarios que
se orienta a cuestionar los paradigmas médi-
co-cientificos modernos. Como parte de una

estrategia de acomodacion social y consagra-

cion dramatica (Snow, 1979; Ceriani, 2013), el
proceso de traduccion se lleva a cabo a través
de un mismo lenguaje y clave interpretativa,
dando la impresion de que sus propuestas estan
alineadas con los valores de la institucion y el
mundo social con el que buscan dialogar. En
el proximo apartado, abordaremos otra de las
manifestaciones del neochamanismo, en donde
la articulacion se produce con el mundo del arte

y la industria musical.

La produccion cultural de lo exético: el neo-

chamanismo en la practica artistica.

En este Gltimo apartado trabajaremos
con una propuesta artistica llevada a cabo por
musicos y productores que proponen la fusion
de ritmos de raices indigenas y folkloricas la-
tinoamericanas con herramientas de la musica
electronica, que durante los ultimos afios fue
ganando popularidad entre los sectores me-
dios de la ciudad de Buenos Aires. Aun con
perfiles y trayectorias musicales diversas que
le dan un estilo propio a sus producciones y
puestas en escena (algunos mas proximos a la
musica electronica, otros al folklore), buena
parte de estos artistas comparte una estética
y una narrativa basada en la recuperacion de
sonidos “ancestrales”, “orgdnicos”, “de raiz”,
y su integracion con herramientas y sonidos
modernos. Aquellos que resefian su musica
en blogs, diarios y revistas caracterizan sus
propuestas como “viajes’ o rituales orientados
al baile y a las experiencias corporales, utili-
zando el adjetivo “chamanico” para referirse a
los recursos que utilizan y las atmdsferas que
construyen en sus puestas en escena. Asi, tanto

en las presentaciones que los musicos hacen
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de si mismos como en las promociones de sus
discos y conciertos encontramos descripciones
como: “una suerte de chaman electrénico que
invoca espiritus en el escenario”, “un viaje en
el tiempo a través de sonidos ancestrales que
(...) inducen el trance y fusionan los paisajes
sonoros indigenas y naturales con el disernio y
la estética de la musica moderna ™.

Mientras que los musicos suelen expresar in-
comodidad al categorizar el estilo de sus pro-
ducciones o incluso pensarlas como un género,
las productoras que se ocupan de insertarlos
en distintos festivales y ciclos culturales del
ambito local e internacional lo llaman folklore
digital. Esta escena artistica esta fuertemente
internacionalizada y los musicos suelen rea-
lizar giras, tocando en festivales de distintos
paises de Latinoamérica, Europa y Asia. En el
ambito internacional, los musicos se insertan
en escenas under globales (Irisarri, 2015) que
combinan subgéneros de la musica electroni-
ca dance (EDM) con musicas tradicionales,
muchas veces clasificados bajo las categorias
de world music o world beats (Taylor, 1977;
Barret, 1996).

Aunque las explicaciones acerca de la populari-
zacion de la propuesta varian de acuerdo con las
experiencias particulares de los artistas, varios
coinciden en que en el ambito local uno de los
catalizadores fue la organizacion en 2006 de
un ciclo de fiestas under en Buenos Aires. El
ciclo sento las bases para la conformacion de
un colectivo de djs y productores y la posterior
creacion de un sello independiente a través
del cual se comenzaron a promocionar ¢ in-
ternacionalizar artistas latinoamericanos que
estaban detras de estas fusiones. En Argentina,

los musicos transitan por una variedad de cir-

cuitos, que les permiten desarrollar narrativas
artisticas en asociacion a conceptos como el
cosmopolitismo, la diversidad cultural y la
sustentabilidad. En los ultimos afios, varias de
las presentaciones se llevaron a cabo en bares,
clubs nocturnos y en los principales centros
culturales publicos, dependientes del Estado
Municipal y Nacional en el marco de ciclos y
festivales sobre diversidad cultural y musica
electronica emergente, pero también eventos
privados de promocion de campaiias de res-
ponsabilidad social empresarial vinculadas al
cuidado medioambiental.

Entre aquellos a los que algunos productores
definen como “investigadores”, pioneros, o
podriamos decir, especialistas de la escena,
encontramos varones nacidos en la década de
1980 que comenzaron interesandose por la
musica electronica y mas tarde incorporaron
la musica folklorica latinoamericana a sus
producciones musicales. En las explicaciones
sobre sus procesos compositivos, los musicos
hacen referencia a viajes, aprendizajes adqui-
ridos a partir del encuentro con comunidades
indigenas y a su participacion en ceremonias
rituales o experiencias con medicinas tradicio-
nales que marcaron su forma de hacer musica.
El encuentro con “cantos crudos”, con una mu-
sica que no esta “hecha para el escenario”, que
cumple una funcién en ceremonias o rituales,
es narrado como parte de una experiencia del
orden de lo emotivo vinculada al contacto con
“las raices”, “lo puro”, “lo originario”. Los
saberes aprendidos durante estas experiencias,
sobre todo los relativos al uso de la musica en
contexto ritual, son movilizados por ellos como
Insumo para su proceso creativo, no solo a la

hora de componer sino también de disefar sus
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estrategias de escenificacion (2). Los musicos
hacen referencia al efecto de los sonidos en el
cuerpo y su uso como facilitadores de estados
ampliados de la conciencia; al poder de trans-
formacion de la musica en tanto via de cone-
xi6n con la naturaleza, con uno mismo y con
los demas; a la danza como encuentro colectivo
y forma de “conectar” con el propio cuerpo; y
a la improvisacion a partir de la percepcion de
la “energia” del lugar y del publico.

Mas alla de que los artistas actualizan una
critica generalizada a la modernidad, que
apunta entre otras cosas al individualismo,
la industrializacion y el dafio ambiental, en
las justificaciones de sus propuestas y las
explicaciones sobre los conceptos que buscan
transmitir identificamos una critica especifica
a la industria del entretenimiento. Esta puede
ser ordenada a partir de tres ejes analiticos: una
critica a “lo comercial” que involucra una serie
de cuestionamientos en torno a la masificacion
y sus consecuencias en las formas de produc-
cion y organizacion del trabajo; otra critica a
la estandarizacion, relacionada con la homo-
geneizacion cultural y de recursos artisticos;
y, finalmente, una critica a la mercantilizacion
orientada hacia el interior de la escena.

En relacion con la primera critica, los musicos
inscriben sus proyectos dentro de una escena
alternativa o “de nicho” y presentan sus pro-
puestas en contraposicion a la musica “comer-
cial” o “de moda”, difundida masivamente
a través de programas de radio, television y
redes sociales. Aunque estas categorias remi-
ten a la oposicion clasica de mainstream vs.
under, utilizada para hacer referencia al tipo y
volumen de publico, en este caso lo alternativo

adquiere un contenido especifico. La musica

“comercial” estd asociada a un uso centrado
en el entretenimiento y, en algunos casos, a la
expresion de sentimientos o emociones, que
algunos interpretan como experiencias del or-
den del “ego (3)”. Los musicos se distancian de
formas musicales contemporaneas, en las que
consideran que esta banaliza como forma de
entretenimiento y argumentan que este es solo
uno de los multiples usos que se le puede dar a
la musica. El rescate del caracter “profundo”,
“transformador”, “espiritual”, de la musica, al
que asocian con la funcion social o ritual de la
musica en sociedades tradicionales, es plan-
teado como la incursidén en un aspecto poco
explorado, o al menos, uno que la industria no
contempla.

Por otra parte, en términos de produccion y
organizacion del trabajo, destacan el valor de
la construccion de relaciones basadas en el
afecto, las afinidades y los intereses creativos
comunes. Este tipo de relaciones, planteadas a
modo de “alineacion espiritual” entre musicos
y productores primaria sobre otras formas de
organizacion o toma de decisiones, motivadas
por una logica meramente comercial, guiada
por las modas, o las ganancias monetarias. De
todas maneras, este rechazo a “lo comercial” y
valor por lo “genuino”, no se encuentra nece-
sariamente en oposicion al mercado. En todo
caso, como han sefialado otros estudios que
analizan las transformaciones en la produccion
y consumo de bienes culturales (Miguel, 2012),
este tipo de narrativas son propias de culturas
de produccion (Negus, 1996) que, tomando a
la independencia como valor, se distancian de
los mecanismos de produccion y de ascenso
asociados a las grandes discogréficas (Boix,
2017).
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Respecto a la segunda critica, los musicos
actualizan una serie de discusiones en torno a
los procesos de globalizacion y la circulacion
de productos culturales (Kawashima, Crane
y Kawasaki, 2002; Featherstone, 1990), sos-
teniendo que la incorporacion de influencias
musicales extranjeras, sobre todo anglosajonas,
dieron lugar a una suerte de homogeneizacion
cultural que result6 en el olvido de la tradicion
y la desvalorizacion de las culturas locales.
Los musicos presentan la revitalizacion de la
musica folklorica como un proceso contrario
de reivindicacion de la autoctonia y explican
la fusion de ritmos, sonidos o instrumentos
latinoamericanos con la musica electronica
como una celebracion de la diversidad y del
encuentro entre culturas (4). Ademas, plantean
que la fusion de la musica tradicional con la
electronica es parte de una “evolucion”y que la
reinvencion o resignificacion de estos sonidos
contribuye a que estas tradiciones se mantengan
vigentes y puedan seguir existiendo. Si bien
reconocen que la musica folkldrica tiene sus
propios canales, la fusion con la electronica
seria la forma de hacer llegar la musica tradi-
cional a generaciones o mundos sociales a los
que de otra manera no llegaria.

Ahora bien, asi como esta actitud de “mirar
hacia adentro” puede leerse como una critica
implicita a la estandarizacion cultural producto
de la globalizacion, también reconocen el po-
tencial de los avances tecnoldgicos y comuni-
cacionales para la difusion y preservacion de
la musica folklorica, no solo latinoamericana,
sino de otras partes del mundo. Estos facilita-
rian el acceso a “lo auténtico”, “lo originario”
de diversas culturas, produciendo, como sos-

tiene Erlmann (1996), experiencias de comuni-

cacion global y autenticidad a través de medios
simbolicos. En una entrevista publica, uno de

los musicos decia:

De ver lo que estd ocurriendo estos
anos con los ritmos tradicionales
a mi me da confianza de que va a
ocurrir todo lo contrario. Mucha
gente se cansa de la musica con
la que a uno lo ametrallan en las
radios, en las redes sociales, en los
programas de television. No sé si
es porque le presto mas atencion
yo, pero me da la sensacion de
que han salido a colacion en los
ultimos arios muchisimas musicas
tradicionales de las que no se
habia hablado nunca, y tenian un
tratamiento mas marginal incluso
del que pueden tener ahora. Es una
era donde es muy facil acceder a
casi todo. Yo me acuerdo que cuan-
do era chico, con 14 o 15 anos, un
amigo habia grabado en un casse-
tte las Voces Bulgaras, y recuerdo
que me habia volado la cabeza:
era muy dificil tener acceso a esas
cosas. Sin embargo, ahora vemos
que buscas en YouTube “Bulgarian
Women Voices” y aparece hasta un
directo en KEXP: es la globaliza-
cion al extremo. Pero gracias a eso
creo que no se van a extinguir esas

musicas (Queipo, 2018).

Asi, encontramos que la revitalizacion de la
“herencia cultural” es lo que les imprime el

caracter original e innovador a sus proyectos.
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La innovacién supone una vuelta al pasado y
la creacion de sonidos nuevos a partir de ele-
mentos “olvidados”. Sin embargo, estas justifi-
caciones coexisten con una narrativa critica en
relacion con la expansion de la propia escena.
A pesar de que sigue siendo “de nicho”, dicen
que se ha ido instalando y retroalimentando, y
cuenta con terceras e incluso cuartas generacio-
nes de artistas que se siguen inspirando en estas
fusiones. Aquellos en los que identificamos una
narrativa pionera, que en el comienzo enfatiza-
ban sus experiencias con el chamanismo en las
explicaciones sobre sus procesos compositivos,
actualmente tienen una perspectiva critica
respecto a esta expansion. La critica apunta
principalmente a la pérdida de originalidad
producto de la estandarizacion de los recursos
musicales, estéticos y narrativos. Los musicos
hablan de mensajes o conceptos “gastados”,
“manoseados”, mostrando cierto hartazgo de
cosas que ellos mismos habrian impulsado. Es-
tas criticas se enmarcan en un cuestionamiento
mas amplio en torno a la masificacion de la
espiritualidad New Age y su incorporacion a
la industria de la musica. Algunos cuestionan
la mercantilizacion de este tipo de espirituali-
dades e incluso expresan tensiones respecto a
la participacidn en circuitos musicales en los
que consideran que se hace un uso superficial

o fetichizado de ciertas expresiones culturales:

Después del fenomeno de la cum-
bia digital (...) lo que vino es el
fenomeno de... varios terminamos
como dentro de lo que se llamo
neochamanismo musical o una
escena downtempo que esta muy

ligada asi a ese New Age barato

de la espiritualidad ancestral, por
decirlo entre comillas, y a mi me
parece un garron. Hay que tener
mucho cuidado de donde uno
quiere jugar, porque la industria
va a hacer mierda todo tarde o

temprano (La mar en coche, 2020).

Como observan Boltanski y Chiapello (2002)
en su analisis de la critica artista, esta ultima cri-
tica involucra una redefinicion de las nociones
de autenticidad/inautenticidad. Mientras que en
una primera instancia lo auténtico se presentaba
en oposicion a lo seriado y lo estandarizado,
en este punto la descalificacion no se orienta
al producto cultural sino a las intenciones de
quien lo ofrece. Al mismo tiempo, asi como en
el apartado anterior observamos que los docen-
tes del curso justifican el abandono de la oferta
de ayahuasca y la bisqueda de articulacion
con ambitos productores de saberes legitimos
a partir de una critica a la mercantilizacion, en
este caso también es lectura sobre la mercan-
tilizacion y saturacion de conceptos lo que los
impulsa nuevamente a la innovacion. Esto se
traduce en intentos por generar modificaciones
en sus producciones musicales, pero también
en sus narrativas, a fines de mantener la origi-
nalidad y la posicion dentro de esos mundos
o como me decia uno de los entrevistados,
de “mantenerse en la ola”. No obstante, estas
modificaciones también responden a ciertos
cambios de tendencia globales. Asi como po-
cos afios atras algunos sostenian que la musica
andina era la “nueva diva” en los circuitos de la
musica electronica emergente, en una entrevista

publicada, uno de ellos decia:
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Ahora estamos en un momento par-
ticular, desde la pandemia, porque
antes habia un movimiento que iba
creciendo uniformemente y des-
pués de dos arios donde no hubo gi-
ras, los colegas no se encontraron,
estd mds fragmentada la escena.
También la pandemia trajo mucha
futurologia, mucho mds metaverso,
estéticas mas clean, electronicas y
se nos fue el foco de la tradicion.
Aunque eso siempre estd, pero no
es la tendencia actual... En 2018
todo era Africa y Latinoamérica
v las raices, se veia incluso en el
diserio grafico. Entonces, como
artista tienes que estar todo el rato
reinventandote (South Plug, 2023).

De todas maneras, existen limites para la in-
novacion. Tensionando el valor de la inclasi-
ficacion (Algranti y Setton, 2021) (5), en una
entrevista uno de los musicos explicaba que si
un artista se vuelve demasiado innovador corre
el riesgo de ser incomprendido por el publico
y excluido de plataformas de difusién por no
estar asociado a otros conceptos o tendencias
musicales especificas. Esto lleva a una serie
de reflexiones y toma de decisiones en torno
al desarrollo de la actividad musical. A lo lar-
go de la investigacién observamos que varios
optan por diversificar sus proyectos, creando
algunos quizas menos populares en los que
exploran inquietudes artisticas y creativas, y
conservando o desarrollando otros que les per-
miten generar ingresos econémicos. Asi, vemos
que a diferencia de las propuestas anteriores,

en las que el chamanismo emerge en términos

de técnica espiritual y medicina tradicional, en
este caso el chamanismo se presenta en clave
de estética alternativa. A partir de la revitali-
zacion de musicas “tradicionales” y una critica
especifica a la industria del entretenimiento, los
musicos se posicionan en circuitos musicales
en los que la innovacion, la autenticidad y el

exotismo adquieren un valor central.

Conclusiones

En este trabajo nos propusimos dar
cuenta de diversas manifestaciones del neo-
chamanismo en las ciudades de Buenos Aires
y Rosario, tomando como eje de andlisis los
registros de critica cultural que desarrollan los
agentes y colectivos involucrados en proyectos
vinculados al neochamanismo. Mas alla de
que el abordaje propuesto pone el acento en
la heterogeneidad tanto a nivel de las traduc-
ciones como de la critica, en estas variaciones
encontramos reivindicaciones compartidas
de libertad, autonomia y autenticidad. Desde
medios sociales especificos, los practicantes
cuestionan la autoridad y las jerarquias de
poder, ponderando la singularidad y la creati-
vidad de pensamiento y accidon por sobre los
procesos de estandarizacion, burocratizacion 'y
mercantilizacion. Sin embargo, del analisis de
las referencias empiricas también se desprende
la fuerza instituyente del neochamanismo en la
produccion de definiciones sobre la realidad
(Algranti, Mosqueira y Setton, 2019), tanto a
través de la cultura material como de la alian-
za y cooperacion con ambitos productores de
sentido, como las instituciones vinculadas a
disciplinas espirituales, la universidad y los fes-

tivales. Las criticas se enmarcan en proyectos
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que tienen la voluntad de instituir alternativas
¢ticas y estéticas y construir nuevas formas de
autoridad. Esta tension queda expuesta en las
percepciones de los mismos participantes de
estos espacios que muchas veces cuestionan
la autoridad de los docentes en la traduccion
del conocimiento chamanico o desacreditan la
figura del chaman por tratarse de una “figura
narcisista”, reivindicando, en cambio, a los
curanderos como portadores de saberes legi-
timos, pero menos enaltecidos por la cultura
“occidental”.

Las criticas analizadas nos llevan a considerar
la nocién de critica artista desarrollada por
Boltanski y Chiapello (2002). Ahora bien, los
autores distinguen la critica artista de la critica
social. La primera se centraria en valores indi-
viduales y creativos, y rechazaria los procesos
de racionalizacién y mercantilizacion asocia-
dos al capitalismo, mientras que la segunda,
buscaria abordar desigualdades y la miseria,
oponiéndose al individualismo y priorizando
la solidaridad y la igualdad. Segun ellos, la
critica artista habria sido adoptada por personas
“distinguidas” de lo alto de la jerarquia socio-
cultural, mientras que la critica social tendria
como principal vector al movimiento obrero.
Sin embargo, como sefala Lazzarato (2007),
esta oposicion tiene una serie de limitaciones
porque comprende a las criticas como incompa-
tibles y ejercidas por grupos sociales distintos.
A partir del trabajo de campo observamos que,
aunque las reivindicaciones son mas afines a la
critica artista, sus explicaciones y justificacio-
nes también contienen elementos de una critica
social. Ademas, la variedad de trayectorias,
experiencias y origenes sociales impide tratar

a estos grupos como un todo homogéneo.

En todo caso, esto puede comprenderse como
un fendémeno analogo a lo que Giddens (1991)
denomina politicas de la vida. Es decir, politi-
cas de eleccion de estilo de vida que promueven
la realizacion del yo y desarrollan propuestas
en torno a la pregunta ;cOmo queremos vivir?
Si bien Giddens establece una distincion entre
las politicas emancipatorias y las politicas de
la vida, sostiene que las cuestiones de politica
de vida plantean también problemas de tipo
emancipatorio, poniendo como ejemplo el
caso del movimiento feminista. Este concepto
nos permite abordar el pluralismo ontologico
del imaginario chamanico desde un arco de
posibilidades que contempla una variedad de
trayectorias y posiciones politicas, asi como
tradiciones de pensamiento que van de una
filosofia perenne a reivindicaciones mas del
tipo indigenista. Desde esta perspectiva, el neo-
chamanismo puede ser entendido bajo la logica
de la construccion de una opcidén que a través
de la recuperacion de elementos tradicionales
exige una sensibilidad renovada a cuestiones
que han sido relegadas por la modernidad, en
un didlogo critico con las instituciones moder-
nas y los sistemas expertos. En este sentido, la
valorizacion positiva de “saberes ancestrales”
opera como un recurso cultural que les permite
desarrollar el ejercicio de la critica sin romper
necesariamente con sus tradiciones religiosas
o disciplinas profesionales. La reinvencion de
estas tradiciones habilita procesos de especia-
lizacion profesional que revitalizan el ejercicio
de la profesion y, en algunos casos, el vinculo

con sus respectivas tradiciones religiosas.



168

MERCEDES NACHON RAMIREZ

Notas

(1) Los practicantes sostienen que el “cono-
cimiento chamdanico” no puede aprenderse a
través de otros, sino que se adquiere a partir del
entrenamiento y la repetida experimentacion de
la préctica del “viaje”. Para un abordaje de los
aspectos cosmovisionales y la categoria nativa
de “viaje” ver Nachon Ramirez (2022).

(2) La dimension propositiva de las produccio-
nes es trabajada en Nachon Ramirez (2022),
a través del analisis de la categoria nativa de
“viaje”.

(3) Lanocion de ego esta asociada a una suer-
te de mascara o identidad social distinta a lo
“verdadero”.

(4) De estas incorporaciones se desprenden
discusiones en torno a la apropiacion cultu-
ral. Relativizando la idea de pertenencia y
construyendo una suerte de linaje cultural, los
artistas definen a la musica folklorica como la
musica de “nuestros ancestros”. En algunos
casos, la nocion de ancestralidad esta atada a
una identidad sudamericana y, en este sentido,
circunscrita a un territorio, aunque también se
presenta en términos de una ascendencia global.
Mas alla de que responden publicamente a estas
criticas, ciertas decisiones como no incorporar
cantos en lenguas indigenas o rechazar catego-
rias como “musica andina”, también pueden ser
leidas como una suerte de identidad precautoria
(Wright y Messineo, 2013), que evita este tipo
de acusaciones.

(5) Los investigadores usan este concepto para
describir la busqueda de desmarcacion y des-
categorizacion como forma de resistencia, pero
también como pauta de prestigio que jerarquiza

mediante la proyeccion de una imagen del si

mismo libre de determinaciones.
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