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RESUMEN

A partir de la presentaciéon de un caso etnografico, la materializacion de objetos “de la
nada” efectuada por Sai Baba y la acusacién por parte de sus detractores, anclados en una
cosmovision positivista donde este evento no puede sino constituir una ilusién generada
por un truco de “magia”, el objetivo que nos planteamos en este trabajo es reflexionar
sobre el problema ontolégico de la realidad que se nos impone a los etnoégrafos cuando
estudiamos fenémenos de este tipo. En este ejercicio, primero analizamos lo que
consideramos dos maneras disimiles dentro de la tradicién antropolégica de pensar la
magia y, por ende, la realidad, para luego volvernos hacia la particularidad de la practica
etnogrifica —el desplazamiento ontolégico que ésta involucra— y proponer el término
“eventos dislocantes” para dar cuenta de estos fenémenos.
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ABSTRACT

On the basis of the presentation of an ethnographic study case, the materialization of objects
from “out of nowhere” performed by Sai Baba, and the accusation of his detvactors, caught
in a positivist worldview, that this event cannot but be an illusion created by a ‘mayyic’ trick,
our aim in this study is to veflect upon the ontological problem of the reality imposed on
us ethnographers when we study this kind of phenomena. In this exercise, we first analyzed
what we consider to be two diffevent ways, within the anthropological tradition, of conceiving
mayyic, and thevefore veality, to later approach the distinctness of the ethnographic practice —
the ontological displacement that this practice involves— and to propose the term “dislocating
events” to account for these phenomena.
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INTRODUCCION

Fundada en el afo 1967 y contabilizando millones de seguidores entre
sus filas, la Organizacién Sri Sathya Sai Baba (O.S.S.S.B.) ha desembarcado en
135 naciones de diversos continentes. A nivel mundial ésta se divide en nueve
zonas las cuales, a su vez, se encuentran segmentadas en regiones. Latinoa-
mérica constituye la zona 2 y comprende las regiones 21 (paises Centroameri-
canos), 22 (Colombia, Ecuador, Pert y Venezuela) y 23 (Argentina, Bolivia,
Brasil, Chile, Paraguay y Uruguay). A nivel nacional, cada pais se encuentra a
su vez dividido en regiones geograficas las cuales supervisan el desempeno de
los diferentes Centros, Grupos y Nucleos Sai' que se constituyan dentro del
territorio’. Asimismo, es importante destacar que por disposicion internacio-
nal las Organizaciones Sai de todos los paises (y los Centros que comprenden)
deben presentar tres® Areas Institucionales fundamentales: Devocién, Servicio
y Educacion.

Nacido en la aldea de Puttaparti (India) en 1926 bajo el nombre de
Sathya Narayana Raju y autodenominado a los 14 afos como “Sathya Sai
Baba”, éste es un lider espiritual que se proclama, y asi es considerado por
sus devotos, un “Avatar”; esto es, una encarnacion divina en la Tierra (como
lo serfan Krishna, Cristo, etc.) cuya mision terrena consistirfa en reencauzar
a los hombres hacia la senda “correcta”. Esto implica, por tanto, que para los
seguidores de Sai Baba, Dios mismo bajo la forma (cuerpo) humana se encon-
trarfa viviendo hoy dia entre nosotros, pudiéndoselo “ver y tocar” en su Ash-
ram (templo) de la mencionada localidad india o bien eventualmente en White-
tield, ubicado igualmente en el sur de este pais asidtico. Vinculada a la creencia
en la naturaleza divina de Sai Baba se le reconoce —entre otras virtudes como
la omnipresencia, la omnisciencia, etc.— la capacidad de materializar objetos

! Definidos en funcion de la cantidad de seguidores que aglomeren.

2 Por ejemplo en la Argentina, nuestro campo de estudio, la Organizacion se divide en 6 regiones
(Noroeste, Litoral, Centro, Cuyo, Buenos Aires y Sur) contabilizando un total de 32 Centros y
Grupos Sai distribuidos en todo el pais, los cuales se someten a la autoridad de alguna de las 6
regiones antes mencionadas en funcién de su ubicacidn geogrifica. Asimismo, del caso argentino
es Interesante remarcar que fue en este pais, a principios de los 80, en donde se abrié el primer
Centro Sai de América Latina y actualmente cuenta con el Centro Sai Baba mds grande de Latino-
américa (ubicado en calle Uriarte, Ciudad de autébnoma de Buenos Aires).

3 Caes (2008) ha efectuado un andlisis de esta triada planteada por la Organizacién Sai poniéndola
en didlogo con la religiosidad occidental, especialmente con el Concilio Vaticano II (1962 - 1965).
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“de la nada” (como por ejemplo anillos, medallas, ceniza vibhuti®, etc.). Ahora
bien, estas practicas corvientemente han sido tildadas por no creyentes como delib-
evadas técnicas de prestidigitacion. Nos enfrentamos, pues, ante el hecho de que los
devotos Sai creen en la vealidad de un fenomeno que a los ojos de sectoves fuerte-
mente atravesados por una vision positivista del mundo se vevelan como inaceptables
aunque, paraddjicamente, los devotos Sai Baba realizan una gran apropiacion de
conceptos tomados de las ciencias, en especial de las denominadas “duras” como In
fisica cudntica vy la biologin molecular, explicando que ln ciencia moderna no hace
sino corroborar® lo que los saberes espirituales, y en especial los orientales, ya
han establecido hace milenios.

EL FENOMENO DE LA MATERIALIZACION
EFECTUADA POR SAI BABA

Al adentrarnos en la cosmovision Sai nos topamos con una concepcion
energética universal. En efecto, todo el Universo estaria constituido por En-
ergfa, la cual en algunos lugares asume la forma “densa” de la materia, razén
por la cual todos los objetos materiales que vemos y tocamos, e incluso nuestro
cuerpo, serfan, tal como sefialan muchos devotos, “energfa hecha materia”. En
este sentido, una devota explicaba:

El alma y el cuerpo se velacionan, son lo mismo, solo que éste wltimo es mds burdo. Es I
misma eneryin, pero el cuerpo es una concentracion mds densa. Nosotros somos eneryyin
basicamente y si empezamos a sepavar y nos mivramos en un microscopio electronico
[veremos que] somos dtomos juntos. No hay difevencia entve lo sélido y lo que no lo es.
La misma ciencia dice que si descomponemos esta mesa vemos que son atomos juntos.
No hay diferencia entve lo que es fisico y no lo es. Todo es eneryin, los dtomos se mueven,
los tenemos nosotvos, la mesa, los mosquitos. Y esta enerygin es ln Conciencia Universal,
Absoluta e Indivisible.

4 Como veremos mds adelante, sostienen los fieles que esta ceniza brota de los dedos de Sai Baba
“de la nada” siendo ingerida, aplicada sobre diversas partes de la superficie corporal y portada en
saquitos, pues le otorgan poderes curativos y protectores. La ceniza vibhuti ocupa un papel desta-
cado en lo tocante a la corporalidad y simbdlica ritual-terapéutica de estos grupos, cuestiones éstas
que hemos examinado con detenimiento en otro trabajo (Puglisi, 2009).

® Buen ejemplo de esto es el libro “El tao de la fisica” de Fritjof Capra. Asimismo, segun esta
légica y la que sigue en relacién a la materializacién y su anudamiento a la teorfa de la relatividad,
podriamos preguntarnos, sin dnimo de responder, si en realidad no son ciertos occidentales los que
se impiden llevar los descubrimientos cientificos hasta sus “tltima consecuencias”.
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En la misma direccion, otro seguidor refiriéndose a este tema mencioné
que segun la teoria de la relatividad de Albert Einstein “todo es energia”, pero
destacé que a ésta sdlo le faltarfa agregar el “Amor™ en tanto que éste serfa
la energfa “mas fuerte”. En este contexto de ideas, para los devotos Sai ma-
terializar significa la concrecién en el plano fisico de un pensamiento, es dar
efectividad y materialidad a una idea (Apbis, 2001) dado que el pensamiento o
las ideas no son sino otras modalidades de la energia que pueden pasar al plano
tisico si alguien tiene la potencia suficiente para lograrlo. Y es Sai Baba en tanto
que Avatar —es decir, siendo la Conciencia Universal, Absoluta e Indivisible,
“Dios” o la Energia universal encarnada— quien tendria la capacidad de con-
densar, materializar esta energfa constitutiva del cosmos en el objeto y en el
lugar que se le antoje. De esta manera, la voluntad/pensamiento de Sai Baba se
concreta en una materializacién con sélo anhelarlo®, es decir, tiene la potencia
de crear objetos materiales “de la nada” (una “nada” desde la perspectiva occi-
dental, ya que para los seguidores sélo se trata de un cambio de estado de la en-
ergia, la cual es con-densada en algo “denso”, material, como lo es un objeto).

Respecto de las partes de Sai Baba mds caracteristicas por donde surgen
los objetos estas serfan la boca (al materializar los lngam’, por ejemplo) vy,
tundamentalmente, las manos (por donde materializa anillos, medallas, es-
tampitas, vibhuti, etc.). La materializacion del vibhuti es, sin lugar a dudas, el
caso mds difundido de estas practicas y brevemente la narraremos. Las de-
scripciones de testigos oculares sefalan que “Sai Baba mantiene la palma de
la mano mantenida vuelta abajo o ligeramente inclinada, luego da uno o dos
giros imperceptibles con ellas y finalmente mantiene los dedos juntos para
evitar la caida de la ceniza sagrada que ya ha materializado”. No obstante, esta
capacidad “materializadora” atribuida a Sai no se agota en los limites corpo-
rales de éste ya que se cree, por ejemplo, que hace brotar a voluntad vibhuti de
fotos, imagenes, devotos enfermos e incluso de paredes (formando los rostros
de Ciristo, la virgen Maria, etc.) en cualquier parte del mundo, sin importar las

¢ Una devota explicé que concretiza sus anhelos, no sus deseos, pues en tanto que Avatar carecerfa
7/ . /7 / / . .

de estos ultimos. Solo los hombres tendriamos deseos y nuestra tarea serfa precisamente intentar

destruirlos.

7 Es un tipo de materializacion que realiza Sai Baba desde el afio 1950 en el festival anual de Maha
Shivarathri. Pueden ser de oro, cristal, etc. y segtin lo comentado por algunos devotos retomando
a los Vedas, su figura, parecida a la de un huevo, representaria la forma del universo. Sin embargo,
hace unos pocos afos los fieles le rogaron a Sai que deje de materializarlos pues ellos sufrfan y se
preocupaban al verlo hacer esto.
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distancias y el lugar (ha ocurrido tanto en los centros Sai como en las casas de
devotos). Varios tieles me comunicaron que ha emergido vibhuti de los retratos
de Sai Baba que se encuentran en diversos Centros Sai. Un seguidor me expli-
caba “sencillamente brota de la nada, miraba atrds del cuadro y no habia nada,
el vibhuti salia de adentro del retrato, atravesando el vidrio™.

Es interesante senalar que el fendmeno de la materializacion efectuado
por Sai Baba es comprendido por sus devotos como un hecho andlogo, por
¢jemplo, a los “milagros” atribuidos a Cristo (multiplicaciéon de los panes y
peces o la transformacion de agua en vino) en tanto que consideran que seria el
mismo Dios® —en diversas encarnaciones— el que realizarfa dichas acciones.
En adicidn, otro punto de interseccion interesante con el cristianismo es que
la ingestién de vibhuti (materia que provendria directamente del cuerpo de
Sai Baba) es conceptualizada por los devotos como algo similar a la eucaristia
cristiana, en la cual todos los fieles que participan del credo de la Iglesia in-
corporan simbolicamente el cuerpo de Cristo representado por la hostia®.

Pues bien, diversas voces se han pronunciado en contra de este fenéme-
no. Por sélo hablar del caso argentino, en este pais el programa semanal “Zona
de investigacién” emitido por Canal 9 presenté en dos emisiones (las del dia
5y 12 de agosto del ano 2001) un informe llamado ¢Un Dios pecador? en el
cual, entre otras cuestiones, se ponia en duda la materializacion efectuada por
Sai Baba y al punto fue convocado el ilusionista argentino Enrique Ladislao
Mirquez'® —miembro fundador del “Centro Argentino para la Investigacion
y Refutacién de la Pseudociencia” (C.A.ILR.P) y miembro del Dto. de asesora-
miento técnico en trucos y fraudes de la Fundacion C.A.I.R.P— quien se ab-
oco a develar y detallar meticulosamente los “trucos” empleados por Sai Baba
en los fendmenos de materializacion de la ceniza vibhuti y los lingams. Estos
dos programas tuvieron eco en el ambito periodistico argentino, donde impor-

8 Asi, por ejemplo, en un texto repartido en un Centro Sai (La eficacia del vibhuti. Charla del Doc-
tor Gadhia al grupo argentino en Prasanthi Nilayam. Traduccién consecutiva a cargo de Fernanda
Raiti. Revision final Dra. Betty Richard, abril 1999) esto es puesto de manifiesto, a la vez que se
desliza una critica a los incrédulos de Sai: “Jesucristo mostré milagros, la Virgen Marfa mostr6 mi-
lagros, Gurti Nanak mostré milagros, Rama mostré milagros, Krishna mostr6é milagros, entonces
{Por qué objeciones cuando Sathya Sai Baba muestra milagros?”.

? No obstante, podriamos decir que esta “antropofagia simbdlica” en el caso Sai serfa metonimica
— en tanto que el vibhuti se desprende del, y estuvo en contacto con, el cuerpo de Sai Baba—,
mientras que en el segundo es metaférica — dado que la hostia, que es pan, representa el cuerpo
de Cristo.

19 Ha intervenido, entre otras cosas, como Perito para el Poder Judicial de la Nacién Argentina en
un caso de denuncia de estafa elevado contra una parapsicologa.
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tantes medios graficos nacionales le dedicaron espacio al tema (entre otros, el
diario “Clarin” el dia 7 de agosto y la revista “Noticias” el 18 de agosto, ambos
en el 2001). Ejemplos acerca de las sospechas suscitadas por las materializacio-
nes de Sai Baba pueden multiplicarse, pero a los fines del presente trabajo de-
seamos hacer hincapi¢ en el hecho de que estas acusaciones han situado al fendmeno
siempre en el orden de la ilusién deliberada, la cual serfa generada por un “truco
de magia” que en este caso remite a una destreza corporal, la habilidad manual.
Brevemente quisiera destacar como aqui se ponen en juego maneras diversas de com-
prender la ilusién. En efecto, los que caracterizan la materializacién Sai como una
“1lusién” generada por un truco corporal, entienden por ilusion todo aquello que no
es fisico-material, mientras que la cosmovision Sai, retomando los saberes védicos,
considera este mundo objetivo-material como una mera ilusion (maya) generada
por un truco mental y que debemos trascender si deseamos acceder a lo real, el Ser
divino. Sentado esto, hasta podria decirse que ambos “bandos” conciben la material-
izacion como una ilusién, pero mientras que para los escépticos esto se deberfaa su
inmaterialidad para los devotos Sai lo serfa precisamente a causa de su materialidad.

Pero lo que mds suscita nuestra atencion es que tradicionalmente en la disci-
plina antropolégica y socioldgica hechos similares a los de la materializacion efec-
tuada por Sai Baba han sido estudiados en sociedades no occidentales desde una
optica similar, es decir, bajo el rétulo de “magia”. Pues bien, sélo a titulo de ejercicio
reflexivo, como una peticién de principio por asi decir, permitdmonos seguir este
derrotero de pensamiento y consideremos el fendmeno de la materializaciéon Sai
Baba, en el cual se hacen aparecer objetos “de la nada”, como un hecho “mdgi-

11 Es decir, que se incluyé este fendmeno dentro del dmbito de la magia, que en el contexto occi-
dental adquiere los ribetes de “ilusionismo”, cuando se contrata a un profesional para que realice
un show con el mero objeto de entretener —es decir, despojado de toda connotacién simbdlica-
espiritual en consonancia con la progresiva desacralizacién del mundo efectuada por occidente—,
el cual no pregona estar “realizando”, es decir, haciendo realidad, las acciones que realiza y el
publico asi lo entiende (valorando en el showman la “magia®, el encanto que éste tiene de hacer
magia, es decir, de realizar un acto que necesariamente se ajusta a las leyes fisicas tal como las define
occidente y donde el “asombro”, el “efecto magico™ podriamos decir, surge de la pregunta ¢écomo
lo hizo?); o bien se habla de “supercheria”, “charlataneria”, o el mds ain duro rétulo de “estafa”,
cuando se supone que el mago (y ya no el ilusionista) “engafiarfa” al espectador haciéndole creer en
la realidad de un evento que, desde la vision positivista-estrecha occidental necesariamente es falso.
Los que se oponen a este tipo de “demostraciones”, como las efectuadas por Marquez, expresan
que si bien una levitacion, por ejemplo, puede ser reproducida a través de un truco esto no implica
que la levitacién misma, realizada por un yoghi, sea falsa. Por tanto, lo que se demostraria en estas
“desmitificaciones” es que cualquier hecho, sea verdadero o falso, se puede duplicar-reproducir a
través de un truco, lo cual no prueba en modo alguno que el hecho reproducido sea falso.
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12”

CO Naturalmente mngun creyente ni el mismo Sai Baba aceptarlan esta

categorizacion, es mds, el ultimo explicitamente la ha negado'®. Si, no obstante,

12 Vale la pena preguntarnos ¢Por qué abordamos el fendmeno de la materializacién Sai bajo la
ribrica “magia” y no mds bien como un hecho religioso? En efecto, nadie hubiese dudado incluir
los “milagros” de Cristo (multiplicacién de panes y peces o bien la resucitaciéon de muertos como
Ldzaro, casos que también se le han atribuido a Sai Baba) dentro del campo religioso, a pesar de
las reservas que cierto sector del catolicismo ha tenido en relacién a los mismos. Los devotos Sai
enfiticamente manifiesten que su doctrina no constituye una religion, entendiéndola desde una
perspectlva claramente institucional. En este sentido explican que si bien lo Sai conformé una Or-
ganizacion, no serfa una religién porque formalmente carece de sacramentos (“uno, por ¢jemplo,

no se casa en el templo Sai”) y asimismo no se requiere de aprobacion formal para ser un dirigente
(“los sacerdotes, por ejemplo, deben estudiar en seminarios para obtener un titulo y poder ejer-
cer”). Sin embargo, un devoto me explicaba: “religién” proviene del griego “religare que significa
volver a unir, a ligar” (vale aclarar que en realidad “religare” proviene del latin y no del griego) y
dado que la “Religién del Amor” (que constltuye el mensaje central de Sai Baba) aspira a unir a
todos, “en este sentido mds general lo Sai si serfa una religiéon”. Sin lugar a dudas, esta actitud de no
considerar a la cosmovisiéon que profesan como una “religion” responde a las relaciones de poder
presentes en el campo sociorreligioso argentino, poniendo asi en juego una estrategia caracteristica
de muchos grupos heterodoxos, que Wrigth y Messineo (2002) definieron como de “identidad
precautoria”, en tanto que en su autodefinicién enfatizan lo que ellos no son (citado por Citro,
2004). Asimismo, en este punto son muy fecundos los desarrollos de Ceriani Cernadas (2008)
quien analiza el estatus polivante que encierra la categoria “religion” y las limitaciones, referenciales
o politicas, que la categorfa de “espiritualidad” intentarfa superar de la primera. Ahora bien, esta
referencia a que no constituyen una religion no es, desde luego, un argumento sélido para englo-
bar uno de los aspectos de su creencia dentro de la magia. Sin lugar a dudas, lo que sostiene la
inclusién del fenémeno de la materializacion efectuada por Sai Baba dentro del campo de la magia
(y no el de la religiéon) no son sino las relaciones de poder constitutivas del campo religioso. Si
volvemos nuestra vista hacia el mapa religioso argentino puede advertirse que el catolicismo, en
tanto que background cultural general, es preponderante y lo Sai un culto “minoritario”. Ya Mauss
ponia de manifiesto las relaciones de poder que se juegan en la clasificacion magia-religion al sefa-
lar que “cuando dos civilizaciones entran en contacto, se atribuye la magia a aquella que estd en
situacion de inferioridad” (1971, p. 61). No obstante, Mauss sostendrd que pertenece a la magia
“todo lo que no forma parte de los cultos organizados” (1970, p. 76), esto es, que “en la magia
no existe nada realmente que pueda compararse con las instituciones rellglosas” (1971, p. 84).

No fue sino Pierre Bourdieu quien en su analisis sobre la génesis y estructura del campo religioso
(2006) examiné detenidamente los vinculos entre magia y religion. Por limitaciones de espacio no
podemos profundizar en esta cuestion, por lo cual sélo expresemos que para el sociologo francés
la magia, en las sociedades complejas, no es sino la religiéon de los dominados: En este punto, mds
que hablar acerca del poder de la magia deberfamos referirnos a la magia del poder, que con su
particular alquimia naturaliza lo que no son sino distinciones sociales. Aqui es interesante destacar
que muchos devotos de Sai Baba gozan de una buena posicién econdmica y varios son universita-
rias. No obstante, como bien se sabe gracias a Bourdieu, los diferentes campos sociales gozan de
una autonomia relativa, razon por la cual el hecho de no ser “dominado” econémicamente no basta
mecanicamente para alcanzar la legitimidad (o dominacién) en el campo sociorreligioso argentino.
Por todo lo anteriormente dicho hay que tener siempre presente el interesante interrogante que se
plantea Bourdieu respecto de la etnografia de la magia “uno tiene derecho a preguntarse si cuando
la tradicién etnoldgica recurre a la oposicién entre magia y religion para distinguir formaciones so-
ciales dotadas de aparatos religiosos desigualmente desarrollados y de sistemas de representaciones
religiosas desigualmente moralizados y sistematizados, ha roto realmente con ese sentido primero
y primitivo” (20006, p. 48).

13 Considérense al respecto las siguientes palabras de Sai Baba en una entrevista que mantuvo con

el Dr. Karanjia de Bombay en el mes de septiembre de 1976:
—Dr. Karanjia: {Cudl es el significado del Vibhuti y las materializaciones que realiza y regala a
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transitamos este camino es con la intencién de mostrar —a través del examen
que de la magia hacen Mauss y De Martino— lo que consideramos dos mane-
ras harto diferentes dentro de la tradicién etnolégica de pensar la realidad (o
mejor aun, las realidades) cuando nos enfrentamos con fenémenos de este tipo.

MAGIA O REALIDAD, MAGIA Y REALIDAD

Antes de comenzar consideramos oportuno advertir que no nos abo-
camos a exponer en detalle todo lo que Mauss y De Martino han dicho en
torno a la magia sino que solo presentaremos aquellas facetas de sus respectivos
andlisis que juzgamos nos permiten colegir sus concepciones acerca de la reali-
dad de la misma.

Para Mauss serfa el colectivo social, en este caso los creyentes Sai, la
fuente de la cual brota el “poder” del mago. Para el pensador francés, pues, el
poder mdgico tiene su génesis en la creencia social. En esta direccion Mauss
expresa que “los inmensos poderes que se le atribuyen [al mago| hacen que no
se ponga en duda que podra conseguir ficilmente los pequefos servicios que
de ¢l se solicitan” (1971, p. 62) dado que “es la opinién la que crea al mago”
(1971, p. 68), es decir, que “se busca al mago porque se cree en ¢I” (1971, p.
110). Por tanto, para Mauss el mago “no ha hecho mds que apropiarse de las
fuerzas colectivas” (1971, p. 108). Sin embargo, esta apropiacion efectuada por
el mago, paraddjicamente, lo esclaviza, como bien expresa Mauss al decir que
los poderes del hechicero “sélo existen por el consenso social, por la opinién
publica de la tribu. Esta es la que el hechicero sigue, y de la que es a la vez el ex-
plotador y el esclavo” (1946, p. 283). Es esta dialéctica entre mago y colectivo

la gente? {Hay alguna necesidad para un hombre-Dios de demostrar esos milagros que cualquier
mago puede hacer?

—Sai Baba: “En lo que a Mi respecta, esto es evidencia de mi Divinidad. No es de ninguna manera
un exhibicionismo de Divinidad. Todos los trucos de magia, como todos sabemos, persiguen las
ganancias. Esto es lo que hacen los magos. Ellos constituyen un tipo de engano legalizado; la
transferencia de un objeto, de un lugar a otro, por un truco de la mano que pasa desapercibido, no
envuelve ningtin poder milagroso. Lo que yo hago es un acto de creacion totalmente diferente. No
es ni magia ni poder fenoménico porque yo no pido nada por eso. Por otro lado, yo no engao a la
gente cambiando objetos de lugar, solamente los creo. Yo no hago esto con ningtin deseo de ganar
dinero o exhibicionismo de mis poderes. Para Mi es como una tarjeta de visita para convencer a
la gente de Mi Amor por ellos y asegurar su devocion en retorno. Como el amor no tiene forma,
Yo uso la materializacién como evidencia de Mi Amor. Es solamente un simbolo” (Appis, 2001).
Muchas veces Sai Baba se ha referido a las materializaciones como su “tarjeta de presentacion”,
aclarando que le da a sus devotos lo que ellos quieren a fin de que en algin momento quieran lo
que ¢l verdaderamente ha venido a darles.
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la que nos permite comprender el factor de presion que recae sobre el primero,
dado que éste “es un ser que la sociedad lleva e impulsa a desempenar su papel”
(1946, p. 284). Por ende, puede concluirse que “la magia es un fenémeno col-
ectivo que puede adoptar formas individuales'*” (1971, p. 150).

Hasta aqui, en lo que hace al caricter social de la magia, la postura de
Ernesto De Martino es similar a la de Mauss y a los efectos de nuestra dis-
cusién, sumada a una limitacion de espacio, es irrelevante desarrollarla. Ahora
bien, en sus analisis de la magia, tanto Mauss como De Martino asumen que el
mago no miente deliberadamente, sino que “cree” sinceramente, al igual que el
grupo, en la magia que realiza. Pero el problema surge cuando uno intenta ir
mas alld y se pregunta si la realidad del fenémeno magico se agota meramente
en ser una “creencia” social. Mauss sefialard que “para que tengan validez, es
necesario que los juicios y los razonamientos de la magia contengan un prin-
cipio que pueda ser sustraido al examen”, es decir, ser incontrastables con la
empirea, lo cual conduce a que en las sociedades primitivas “se discuta sobre
la presencia aqui o alld [del poder magico| y no sobre la existencia [en si] del
«mand»” (1970, p. 81). En otro lugar Mauss describird a la magia como “juicios
sintéticos a priori”, por ende, independientes de la experiencia, lo cual implica
que la misma no puede “infirmarlos” (1971, p. 135) dado que “son auténticos
preceptos imperativos que implican una creencia positiva en la objetividad de
los encadenamientos de ideas a que dan lugar” (1971, p. 135). Sentada ya esta
tajante division, de indudable cufo kantiano, entre el dmbito subjetivo-ideal
(donde tendria su patria la creencia colectiva en tanto que juicios sinteticos a
priori) y la empirea (como mundo objetivo opaco a toda subjetividad), Mauss
podra descansar tranquilo, en tanto que no ha cuestionado los cimientos de su
légica reflexiva, y permitirse no cuestionar la honestidad del mago, expresando
que éste “cree en la magia de los demds” (1971, p. 112) pero, acto seguido,
debera expresar, so pena de poner en jaque todo su sistema de pensamiento,

55

que “el mago se engafa asimismo'” y “cabe preguntarse por qué simula de una

* De pasada, digamos que aqui se resolverfa un gran debate que movilizaba a Mauss. Este, luego
de haber determinado que lo mdgico estd fuertemente atravesado por lo sagrado, o mejor aun,
por su nocion de origen, el mand, se hace la siguiente pregunta fundamental: “o la magia es un
fenémeno social, en cuyo caso lo sagrado también lo es, o la magia no es un fenémeno social y por
lo tanto tampoco lo sagrado lo es” (1971, p. 131) o bien “o la magia es colectiva o la nocién de
sagrado es individual” (1971, p. 152). Por supuesto, se inclinard a favor de la primera respuesta,
es decir, el cardcter social de la magia.

!5 Sin dnimos de establecer una correspondencia absoluta, no podemos olvidar aqui la distincién
que Merleau-Ponty establece entre la hipocresia psicolégica y la hipocresia metafisica “la primera
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determinada manera” (1971, p. 113). Asi, precisard que:

el mago simula porque le piden que simule, porque se le va a buscar y se le exige que
actue, no es libre, se ve forzado a jugar un papel tradicional o aquello que su piblico
espera [...] De este modo, la creencia del mago y I del piblico no son cosas difeventes;
la primera es veflejo de la sequnda, ya que ln simulacion del mago solo es posible en fun-
cion de ln credulidad publica. Es justamente esta creencia que el mago comparte con
todos los swyos, ln que hace que ni su propia prestidigitacion, ni sus experiencias fallidas
le hagan dudar de ln mayyin. | ...] La magia es, pues, en su conjunto, objeto de una
creencia a priori ; esta creencia es una creencia colectiva y undnime, y es justa-
mente la naturaleza de esta creencia la que permite a la magia franquear el abis-
mo que separa los datos de sus conclusiones (1971, p. 113. Cursivas nuestras).

Esto es lo que permite expresar que la eficacia en la magia no es mecdni-
ca, que el encadenamiento de las causas y los efectos no pertenece a lo empiri-
co, sino que es de un orden sui generis dado que la magia en tanto que juicios
sinteticos a priovi no perteneceria al orden de los hechos materiales sino a uno
de un estatuto diverso, el de los hechos sociales. Por tanto, podemos decir
que para Mauss la realidad de la magia se agota en la existencia de creencias
colectivamente compartidas y alimentadas (para nuestro caso, esta seria la re-
alidad unica y ultima de la materializacion efectuada por Sai Baba), esto es,
no avanza mas alld, lo cual implicarfa abandonar el concepto de realidad tal y
como es definido en la cultura occidental moderna y cientificista, para situar
en elln a los poderes magicos. Este camino, sin lugar a dudas “escandaloso” a
los ojos de la ciencia, es el seguido por De Martino al analizar los fenémenos
magicos en sociedades “arcaicas”. Segun el autor italiano toda la etnologia, de
Tylor en adelante, toma como punto de partida no discutible que los poderes
magicos no existen, aun cuando la gran mayoria de los autores sostenga que no
se trata de enganos deliberados, afirmandose que el mago cree en su magia y,
acto seguido, se abocan a analizar cémo funciona esta creencia (ilusoria) com-
partida (2004, p. 242). De Martino dira que al abordar el mundo magico “se
considera como premisa obvia que las pretensiones magicas son todas irreales”
y, por ende, “en nuestra exploracién del mundo mdgico debemos, entonces,
comenzar por someter a verificacion precisamente la premisa ‘obvia’ de la ir-

engana a los demas hombres ocultindoles unos pensamientos expresamente conocidos del sujeto.
Es un accidente ficilmente evitable. La segunda se engafa a si misma por medio de la generalidad,
asi desemboca en un estado o en una situacién que no es una fatalidad, pero que no ha sido pro-
puesto y querido, se da incluso en el hombre «sincero» o «auténtico» cada vez que pretende ser sin
reserva sea lo que fuera” (1985, p. 179).
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realidad de los poderes magicos” (2004, p. 67). Pero al efectuar tal ejercicio
tambalea “nuestro propio concepto de realidad” (2004, p. 68). Asi, para De
Martino, los estudios occidentales sobre la magia partirfan del “presupuesto
dogmitico de un ‘mundo decidido y garantizado’ como el tinico mundo po-
sible, y la datidad como la tinica forma de la realidad que la presencia puede
experimentar” (2004, p. 282), presencia esta que se supone como siempre “sin
riesgo” (2004, p. 283). Y seria precisamente este presupuesto (el ser y el mundo
como asegurados y la realidad como mera datidad) el que debemos problema-
tizar si queremos “comprender el mundo mégico” (2004, p. 283). Asi el autor
nos advertird que “hay una forma de la realidad que no es la datidad” (2004,
p. 20), realidad ésta que se presentarfa en el mundo magico. Asimismo, en el
mundo mdgico la presencia del ser y el mundo (ser-del-mundo), serfan labiles'
y en constante peligro, aun no se hallarfan consolidadas como en nuestra civi-
lizacién'”. Una vez sentado esto el autor dira, a diferencia de Mauss que veia en
la magia juicios sintéticos a priori (es decir, independientes de la experiencia del
mundo), “si, y en qué medida, los poderes mdgicos son reales es una cuestion
que no puede decidirse con independencia del sentido de la realidad que sirve
de predicado al juicio” (2004, p. 134). Por ende, segtin el planteamiento de
De Martino la existencia de la magia como fendmeno real es posible en tanto
que esta solo puede ser definida acorde a la manera en que una sociedad define
lo que es la realidad. Aqui podria pensarse que en ultima instancia estamos
cerca de Mauss, en tanto que ambos ponen énfasis en el sentido de la realidad
y su construccion por parte del colectivo. Pero Mauss evidentemente supone,
gracias a su herencia kantiana, una realidad noumenica que, no obstante incog-

16 Aqui se nos plantea un problema en lo que hace a la aplicacion de los desarrollos demartinianos
al fenémeno Sai. En efecto, para De Martino sélo hay magia cuando se da el drama existencial
magico, es decir, cuando la presencia en el mundo es labil. Ahora bien {es vilido aplicar estos
desarrollos a lo Sai en tanto que la disolucién del yo es en esta cosmovision algo que los devotos
deliberadamente buscan a fin de lograr la iluminacion, es decir, la fusién con el Todo? Pero en la
pregunta misma se puede advertir que en lo Sai efectivamente la presencia se encuentra en peligro,
aunque esto no sea algo temido sino mas bien deseado y perseguido. Pero hay mds. De Martino,
estudiando los fenémenos de trance, observa que en estos casos “la disolucién del ser-en-el-mundo,
el riesgo de la presencia, parece a veces adquirir el relieve de un fin dominante voluntariamente
perseguido” (2004, p. 151), lo cual, aparentemente, se opondria a su tesis de que la magia rescata
al ser precisamente de esto. Sin embargo, acto seguido explicard que estds técnicas refuerzan “el
tema del ser acosado que se rescata” (2004, p. 151). En lo Sai también se da precisamente esto, ya
que recordemos que Sai Baba es considerado una encarnacion divina cuya misién en la Tierra es
salvar a la humanidad en crisis.

17 Aunque De Martino reconoce que en ocasiones de crisis (por ejemplo una guerra) la presencia
occidental puede verse también en riesgo (2004, p. 197).
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noscible en si y slo aprendida fenoménicamente, estarfa regida por las leyes
tisicas descripta por la ciencia moderna occidental y donde lo social constituiria
otro orden de hechos, mientras que la herencia existencialista de De Martino
lo hace volverse al hombre en el mundo, donde la realidad es parte de un su-
jeto colectivo socio-histdrico especifico constituyente y no meras variaciones
exegéticas efectuadas por los diferentes grupos que pueblan la tierra sobre un
fondo por siempre comun, “LA” realidad definida en términos occidentales.
En este punto, creemos que asi como Heidegger (2003, p. 23-25) expresa que
toda la filosofia occidental no realizo la verdadera pregunta por el ser y que
diluyd, obliter6 a éste en el ente, podriamos decir que De Martino formula
un problema nunca antes planteado por los etndlogos y que se daba como ob-
vio, preguntdndose por la supuesta falsedad (partiendo desde una concepcion
especifica de la realidad) de la magia. Si Heidegger nos presenta al Ser en su
relacién con el mundo, esto es, al Dasein —que ticitamente olvidibamos a fa-
vor del ente—, De Martino nos vuelve hacia otras formas del ser-en-el-mundo
(que olvidabamos a favor de esta definicién occidental del Dasein). De Martino
le criticard a Heidegger que toma la presencia consolidada del mundo actual
como valor universal, razén por la cual al examinar otras sociedades la his-
toriza. Y en este movimiento de historizacion lo que descubre De Martino en
el mundo magico es otro asiento ontoldgico, otra hermencutica. De este modo
nos pone frente a otra ontologia del sujeto y del mundo, mejor ain, del ser-en-
el-mundo., de otra Eénstellunyg cultural que determina lo que existe y lo que no.
Y serd en esta realidad donde la magia adquirird un sesgo de verdad. Planteado
esto, para De Martino preguntarnos si el fenémeno de la materializacion Sai es
verdadero o falso entrafa ya toda una concepcién del cosmos, pues esta manera
de abordar el problema (que como todo problema tiene su origen en una pre-
gunta que lo construye) es ya victima de nuestra espiteme cientifica-occidental.
De todas formas, denunciarfa nuestro prejuicio de situar la materializacién
Sai Baba “axiomdticamente” (tentado estoy de decir “aprioristicamente”) como
una mera creencia social'® sin correlato empirico.

8 No obstante, quisiéramos recordar que lo que aqui intentamos es un ejercicio y no deseamos
presentar una situacion “idilica”. En modo alguno pretendemos sostener la idea de que los devotos
Sai Baba, muchos de ellos viviendo en un occidente moderno y cientificista, habitan un mundo
madgico-arcaico tal como lo define De Martino. Asimismo, pensar la materializaciéon Sai Baba
como fendmeno mdgico puede adolecer de una falta fatal, a saber, que para ambos autores la magia
implica siempre un elemento de tradicion, el cual en el caso Sai se halla ausente, aunque, no obs-
tante, esto no invalida nuestra apreciacidon de que en la perspectiva maussiana esta tradicion social
sea concebida sélo como una creencia social. Sin embargo, si nos hemos embarcado en el contraste
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Al presentar estos dos abordajes disimiles sobre la magia no pretendi-
mos sino llamar la atencion sobre el punto de que nosotros como etnografos
(y vale recordar que Mauss no lo fue) no debemos partir axiomdticamente del
presupuesto de que, por ejemplo, el fendmeno de la materializacion se agota
en ser una creencia compartida por los devotos Sai. Esta cuestion también es
compartida por otros investigadores. Como sefnala Escolar (2009):

en la antropologin eventos u objetos que en el trabajo de campo o en los comentarios
de informantes exceden el marco de lo ‘veal empivico’ son generalmente proscriptos
mediante el silencio etnogrifico o subterfiygios vetovicos que los inscriben como represen-
taciones, interpretaciones o discursos velativos a un vefevente sociocultural ontoldgica-
mente aceptable [...] incluso el interpretativismo mads vadical supone implicitamente
un campo de o real’.

Es decir, que en los casos en que tales hechos son incorporados al re-
lato etnogratico “son relegados inevitablemente al plano de la ‘creencia’, de
‘representaciones culturales’. [Por tanto] pese a las fundaciones relativistas de
su marca disciplinar, el escepticismo ontolégico es dominante en los canales
profesionales de la antropologia” (EscoLar, 2009.). Creo que proceder de este
modo limita de entrada nuestro campo de estudio y la comprension del mismo,
en tanto que entender aprioristicamente la magia u otros fenémenos “sobrena-
turales” s6lo como una creencia colectiva despojada de todo asidero empirico
determina, y de este modo restringe, las maneras que tenemos de estudiar lo
que nuestros sujetos de estudio entienden por tales fenémenos y otras dimen-
siones de su vida. Ese prejuicio metodoldgico constituye un lujo que no nos
podemos permitir.

EVENTOS “DISLOCANTES”: REFLEXIONES FINALES

Desde los inicios del quehacer antropologico los etnégrafos se han to-
pado, sea a través de experiencias directas o bien por relatos, con una innumer-
able cantidad de hechos que decididamente no encontraban sitio en nuestro
sistema clasificatorio de la realidad. Dianteill y Léwy, por ejemplo, refiriéndose
a las experiencias que Zora Neale Hurston tuvo en sus iniciaciones en el oodoo
citan un pasaje de su autobiografia en la cual ella escribe:

entre estos autores que han trabajado sobre la magia, es porque nos brindan utiles herramientas
para permitirnos reflexionar desde un nuevo angulo sobre ciertos aspectos de lo Sai, tales como el
de su creencia en la materializacion.
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El civeulo magico habin sido trazado y todos los participantes estaban en el interior. Me
dijevon que todo lo que se encontraba en el exterior estaba en peligro de muerte [...]
Extradios vy tervibles monstruos pavecian vondar grusiendo alvededor de este civculo
durante todo ese tiempo. Me llevé meses poner en duda su presencia a nuestro
alrededor aquella noche (2009, p. 121. Cursivas del autor)

Y a continuacién de este parrafo, los autores destacan la incertidum-
bre respecto de “la realidad de lo sobrenatural” que Hurston vivencié. No
obstante, y permitaseme aqui abrir un paréntesis, referirnos a estos fenome-
nos como sobrenaturales puede traer ciertas complicaciones. En efecto, como
senala Saler (1977), “sobrenatural” es una categoria etnocéntrica que implica
una concepcién occidental de lo que es “natural” y soterradamente no hace
sino trazar una distincion entre lo real y lo irreal. Asimismo, es victima de un
analisis similar la denominacién “fendmenos paranormales” dado que aqui se
halla implicada una particular definicién de lo concebido como “normal”. Por
este motivo, algunos autores (GOULET, 1994) han propuesto para estos eventos
la denominacion de “experiencias extraordinarias”, lo cual en cierta medida no
puede escapar, a nuestro juicio, a la critica arriba elevada, en tanto que lo que
constituirfa una experiencia “ordinaria” evidentemente es algo propio de de-
terminada formacién cultural. Si hemos presentado esta cuestién es solo para
indicar que la definicién de lo “real” no puede permitirse abandonarse a una
epistemologia positivista ingenua que desprecia los factores culturales, maxime
cuando ésta no es sino una concepcion cultural-occidental de la realidad habil-
mente disfrazada con los ropajes de la neutralidad. No podemos olvidar que los
sistemas de clasificacién son uno de los instrumentos no menores de los que se
vale el poder para naturalizarse y pasar de este modo inadvertido. Como bien
plantea Araujo (2009), es pertinente preguntarnos en relaciéon a este tipo de
eventos con los que nos encontramos los etnégrafos si debemos comprender-
los como simples topicos de “creencias” religiosas o bien como fracturas de la
légica dominante.

En este punto deseamos destacar la peculiaridad de la etnografia y la
del rol del etnégrafo pues opera una vivificadora ruptura con los presupuestos
hegemonicos. Como senala Wright, la etnografia constituye un “desplaza-
miento ontoldgico”; pues “el sujeto desplaza su Ser-en-el mundo (Dasein) a
un lugar diferente —o permanece en su sitio pero con una diferente agenda
ontolégica—. Es el Ser-en-el mundo del etndgrafo, su estructura ontoldgica,
la que sufre modificaciones en su contacto con la gente” (1994, p. 367. Citado
en CrTrO, 2003).
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Detfinir el sujeto independientemente del mundo —y por tanto sentan-
do ontologias diversas para uno y otro— nos hace perder de vista, a mi juicio,
una de las mayores riquezas de la etnografia. Si por el contrario partimos de
que no podemos pensar al sujeto sino ez e/ mundo —y éste ultimo pensado no
solo en sus aspectos fisicos sino, antes bien, como mundo significativo que en
su mayor parte es tacito, aquél Lebenswelt (mundo de la vida) que tan bien supo
describir Husserl (1991, 2006) y posteriormente Schutz; Luckmann (1977)
—, entenderemos que la etnografia no implica solamente un desplazamiento
espacial (es mds, en algunos casos éste ni siquiera es necesario) de un sujeto
(pensado como aislado del mundo) hacia otros mundos significativos (pensa-
dos desvinculados del sujeto y por ende, como meros datos, “textos”, etc. de
“Otros” a ser recogidos por el trabajador de campo para su posterior exégesis)
sino que implica precisamente una modificacion ontolégica del ser-en-el-mun-
do del investigador. Ahora bien, dentro de nuestro trabajo etnografico, car-
acterizado por el desplazamiento, indudablemente puntuamos ciertos sucesos
como “quiebres” a nuestras nociones fundamentales previas (la realidad, la
verdad, etc.). Propongo denominar “dislocantes™ a estos eventos —mal 1lama-
dos “sobrenaturales”, “paranormales”, etc.— que surgen en nuestra practica
etnografica en tanto que los mismos constituyen hitos, marcadores que nos
informan del “sismo” ontolégico que como sujetos estamos experimentando al
desplazar nuestro ser-en-el-mundo.

A diferencia de “sobrenatural” o conceptos afines (centrados en cate-
gorias occidentales), “dislocante” refiere al hecho de que estos fenémenos indi-
can un des-centramiento de nuestro suelo ontolégico occidental y conserva el
tactor de sorpresa, de perplejidad ante lo nuevo sin emitir juicios valorativos/
racionales al respecto. Asimismo, no sustantivamos el término para conservar
su mordiente dindmica. No nos referimos a eventos “dislocados” porque no
hay tales eventos, sino que es el sujeto el que es dislocado por un evento que
solo es dislocante por su particular interaccion con el ser-en-el-mundo previo y
en tension del investigador.

Deseamos aclarar también que con “dislocante” no apelamos a una falta
de lugar, a un fuera de todo lugar, sino que indica un proceso que desplaza al
investigador de “su” lugar ({cudl es “el” lugar del etnégrafo?) pero asumiendo
que hay otros lugares, los cuales jamds podremos habitar totalmente porque
son el/los lugar/es del otro/s. Habitamos temporalmente ese espacio/mundo
gestado en la interaccion etnografica — y si como senalaba Marc Augé (1996)
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hay “no lugares” que devienen lugares, este espacio sin lugar a dudas es uno de
ellos, tal vez el arquetipico, en tanto que se ubica en los intersticios, en los abis-
mos ontologicos del sentido, demostrando que, no obstante ser dificultoso, el
didlogo intercultural es posible, deseable y saludable— aunque el etnégrafo
permanece descentrandose por siempre, alejandose de un lugar que ya no es el
suyo y yendo a otro que tampoco podra habitar total y completamente. En este
punto, no podemos sino pensar que este destino es “tragico”, mds debemos
recordar la invitacidn de Nietzsche a encontrar alli mismo a la vida.

La pregunta sobre lo real implica un presupuesto sobre lo real. Los
etnégrafos siempre preguntamos, establecemos la pregunta como una necesi-
dad metodoldgica de la disciplina. Y de este modo, partimos presuponiendo
qué es la realidad. Lo dicho sobre el cardcter ontoldgicamente “sismico” de
la etnografia no apunta a rechazar uno de los principios metodoldgicos mas
preciados, pero si a que el etnografo debe dejarse afectar’ por el campo —en
el sentido mas afectivo que la afectacion pueda tener— y/o realizar una especie
de epojé fenomenoldgica poniendo entre paréntesis la certeza de nuestro mundo
(a diferencia de la de los filésofos que se refieren a la suspension de la certeza
del mundo, lo cual encubre una totalizacién occidental) para poder captar las
certezas de los otros sobre el/los mundo/s. Esto, por supuesto, esta muy lejos
de abogar por la vision romantica de volverse un nativo mas.

Nada traicionarfa mds nuestro objetivo que plantear un cierre a este tra-
bajo, una conclusién acabada, dado que el mismo no estuvo sino motivado por
un deseo de apertura y, confesémoslo de una vez por todas, por una total incer-
tidumbre y perplejidad frente a estas cuestiones. Sin embargo, juzgue mds per-
tinente no forzar juicios que se adecuen a los canones establecidos sino hacer de
esta incertidumbre un dato mas del campo, mejor aun, de mi ser-en-el-campo
en tanto que etnografo. Por esto, el concepto de “eventos dislocantes” no pre-
tende ser una herramienta teorica cerrada que permite explicar la totalidad de
los hechos pues ha nacido precisamente del reconocimiento de los limites del
conocimiento y no pretende culminar sino iniciar problematicas. No obstante,
como senalaba Lévi-Strauss (1968, p. 17) al lanzarse al estudio de la mitologia,
si al tratar esta cuestion hemos dejado un problema dificil en estado menos
malo del que lo encontramos nos daremos enteramente por satisfechos.

19 Agradezco a Diego Escolar por ayudarme a reflexionar sobre este aspecto.
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