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   Introducción
   Nada resulta tan controversial entre los especialistas como el
   chamanismo (Perrin, 1997). Existen varias razones que explican el
   desacuerdo entre los especialistas que estudian este fenómeno
   apasionante pero enormemente complicado. Tal vez la primera razón
   provendría de la dificultad de precisar una definición universal de lo
   que es y lo que no es el chamanismo (Martínez González, 2003). De
   entrada, planteamos que es importante enfatizar que el chamanismo no
   es solamente una actividad de sanación. El chamán es mucho más que un
   simple curandero ya que según las “sociedades de chamanes”, según la
   expresión de Philippe Mitrani (1992), este tipo de especialista puede
   actuar, entre otras cosas, sobre la lluvia, los problemas de pareja,
   la defensa mágica del territorio, etc. Es decir, sobre varios tipos de
   infortunios, determinados por cada cultura en particular. Por ejemplo,
   para una cultura un infortunio puede ser perder tus ovejas o que tu
   mujer se vaya con otros hombres; por supuesto, el más corriente es la
   enfermedad (no es nuestra pretensión negar este aspecto tan
   documentado). Por lo tanto, cada desequilibrio es culturalmente
   definido ya que encuentra una explicación y un modo de resolución que
   define cada cosmovisión en particular.
   Con tales precisiones propondremos con Perrin (1995 a: 1) que el
   chamanismo es un sistema para resolver y dar sentido a los
   infortunios. Quien dice sistema postula que cada elemento constitutivo
   de éste está articulado con todos los otros. Y en el caso que nos
   ocupa “el chamanismo se basta a sí mismo” (Galinier y Perrin, 1995:
   XV). Con el mencionado chamanólogo francés, se sostendrá que todos los
   chamanismos comparten una “lógica común”1 (in op. cit.) que es –sin
   entrar en detalles- :
     1. 
       una visión bipolar, mas no dualista -como si existieran dos lados
       totalmente opuestos, porque en realidad se interpenetran, se
       contagian, se complementan, se explican mutuamente - del mundo y
       del ser humano: por un lado, lo material, y por otro, lo no
       material. Bajo esta premisa, se evita una concepción demasiado
       espiritualista o mística de los chamanes, típica de Eliade (1982),
       como si el chamán fuera el “señor de los espíritus”, a la manera
       de un sacerdote -entre otros sacerdotes-. Esta visión resulta
       demasiado reduccionista, ya que los chamanes no pueden
       conceptuarse como exclusivamente dedicados a rituales o
       asociaciones espirituales2. El chamanismo es más que una religión3.
     2. 
       ambos polos no solamente están en contacto sino que se
       interpenetran, se complementan, se alimentan uno del otro. Por lo
       tanto, la lógica chamánica plantea la posibilidad del paso de un
       polo a otro. Estos pasos son más frecuentes de lo que parece y
       parece que sí implican desequilibrio dentro de la parte invadida.
       El chamán que se ubica en el interfaz de ambas partes se distingue
       por poder cumplir voluntariamente pasos de este mundo al
       mundo-otro (no al otro mundo que es el mundo de la muerte).
       Literalmente, tal como enfatizan algunos grupos nativos de América
       del Norte, el chamán es el spirit boss, entendiendo spirit como
       entidad malévola y/o benévola que mora generalmente4 en el polo
       no-material.
     3. 
       Más que una práctica anecdótica, espectacular, o extravagante, tal
       como lo plantean varios antropólogos, el chamanismo es
       verdaderamente una institución social.
   Con estos tres elementos básicos, ciertamente compartidos por todos
   los casos conocidos de chamanismos (Siberia, Amazonia, Australia,
   América del Norte, Canadá, Africa del Sur, etc.), conviene añadir que
   cada cultura en particular delimita y define los códigos específicos
   que manejan y manipulan los especialistas que llamamos chamanes. Estos
   códigos y símbolos van desde la transmisión de los conocimientos hasta
   la práctica comunitaria de la institución chamánica. El chamanismo
   constituye una parte de lo que más ampliamente se ha definido como
   “conocimiento local”, “conocimiento tradicional” o “conocimiento
   indígena”, el cual se expresa por medio de historias, leyendas,
   folclore, rituales, canciones o leyes, y que constituye una parte de
   la identidad distintiva de ciertas comunidades locales, regionales o
   indígenas.
   Tal como lo plantea Roberte Hamayon, “actuar como chamán dentro de un
   contexto no chamánico es señal de locura” (Hamayon, 1995, 418,
   subrayamos). Es más: idealmente nadie puede ser chamán para su
   beneficio personal. Es decir, que el chamanismo por encima de todo
   supone siempre una supervisión o control comunitario5, lo cual nos
   obliga a establecer un límite entre los chamanismos “clásicos” y los
   neochamanismos, puesto que los neochamanes al parecer buscan su propio
   lucro.
   Coincidimos con Fericgla (2000:121) quien afirma que uno no se vuelve
   chamán en un taller de fin de semana o por un viaje a Brasil o
   frecuentando un seminario en un suburbio de Paris, ya que el
   aprendizaje, en la mayoría de los casos, es pesado, largo e intenso.
   No queremos con esta afirmación caer en la trampa común de presentar a
   los chamanes como unos superhéroes o delincuentes arrepentidos o
   discapacitados mentales que se curaron a sí mismos (ver las críticas
   al respecto en Mitrani, en op. cit.). El chamán, que puede ser hombre
   y mujer, según los cánones de cada cultura, es solamente un miembro de
   la comunidad que cumple con una función que no está al alcance de
   cualquiera: debe demostrar los conocimientos y las habilidades
   necesarias para diagnosticar, curar y en algunos casos causar el
   infortunio, para atravesar los ejes que vinculan ambos polos y para
   ganar una gran parte del control sobre el mundo de los espíritus. Es
   la comunidad la que ejerce un control sobre sus chamanes. Sin embargo,
   es evidente que estos practicantes disponen de un margen de libertades
   suficientemente amplias como para expresar su personalidad6, lo que
   les permite transformar, de una manera particular, los códigos y
   normas comunitarias. En este sentido, se puede afirmar que el
   chamanismo como institución social, entre otras existentes dentro de
   las sociedades de chamanes, cumple con la función peculiar de
   contribuir con los cambios simbólicos y estructurales de sus
   sociedades. Es una manera de enfatizar la dimensión de creatividad de
   tal peculiar institución.
   Por tanto, se conceptúa a los chamanes como transmisores creativos de
   sus conocimientos. Volverse chamán no es una empresa que se improvisa
   del todo. Como bien se sabe si el control comunitario es primordial el
   chamán está a su vez controlado por las entidades o espíritus que
   convoca, ya sean como ayudantes o como oponentes. De ahí se infiere
   que siempre son las entidades del mundo otro las que determinan los
   términos de la alianza entre ellas y este mundo a través de la persona
   del chamán. Es una manera de hacer recordar que la lógica chamánica, a
   partir de la obligación de alianza entre ambos polos del mundo, exalta
   con fuerza que el chamán juega un papel determinante ya que ocupa el
   interfaz entre este mundo y el mundo-otro. En su papel de
   intermediario entre dos mundos expresa un campo cultural que Occidente
   no posee siendo una mezcla de cultura médica, intelectual, artística y
   religiosa (Lagunas, 2004:180).
   Básicamente, existen tres modos conocidos para volverse chamán
   (Perrin, 1995). Subrayemos que estos pueden estar combinados o
   utilizados cada uno en exclusiva en diversas culturas:
     1. 
       La búsqueda voluntaria (“yo quiero ser chamán”).
     2. 
       La elección espontánea o mal llamada a veces “divina” (tal entidad
       determina que tal o cual será chamán).
     3. 
       La transmisión por herencia (linaje).
   Sea lo que sea, del modo que sea, el acercamiento hacia las entidades
   por parte del chamán se concretiza a través de sueños, visiones,
   enfermedades y/o comportamientos atípicos y a-sociales (lo que a veces
   se conoce como la “enfermedad chamánica”). Estas manifestaciones
   inhabituales revelan la contaminación que sufre o afecta la persona
   del candidato a chamán (vocación a la cual en general intenta
   escapar). De hecho, él tiene que acostumbrarse a su nuevo estatuto que
   con el tiempo, le ubicará en un lugar difícil entre el mundo material
   y no-material. Con la práctica frecuente el chamán parece “disfrutar”
   de la terrible característica de compartir a la vez la esencia humana
   y la de una entidad del mundo-otro7. Dos ejemplos al respecto. Unos
   grupos siberianos otorgan esposas (e hijos) espirituales a sus
   chamanes. En la Sierra Norte de Puebla, México, la gente afirma que
   “con ellos ya no se sabe de qué mundo son”8, por lo tanto, pueden
   llegar a desconfiar de su naturaleza, mas no de su oficio.
   Un modelo hegemónico
   Muchas culturas tienden a la desbiologización, entre ellas la cultura
   occidental. Nuestra cultura nos separa del cuerpo, del mundo animal,
   aprendemos a rechazar olores a través de los desodorantes o los
   perfumes. Las culturas del planeta modifican el aspecto, ya sea por
   medio de mutilaciones culturales, dietas de adelgazamiento,
   ornamentaciones como la pintura corporal (que también tiene funciones
   de protección de la salud como los aceites vegetales contra-insectos),
   los tatuajes o el simple hecho de cubrirnos con ropas. En este último
   caso la forma de vestir ayuda a saber identificar, el individuo se
   transforma transmitiendo un mensaje codificado sobre su identidad. Es
   tan correcto leer los gestos o los aspectos visuales de una persona
   como escuchar su discurso; es obvio que una imagen visual también es
   un documento porque transmite un mensaje.
   Las prácticas médicas que inciden sobre el cuerpo son diferentes según
   el marco cultural. Las culturas que consideran al ser humano
   integrante de la naturaleza hacen hincapié en prácticas médicas para
   reintegrar esta armonía naturaleza-cultura. Son medicinas “blandas” o
   “suaves” sobre el cuerpo que pueden tomar el aspecto de ceremonias
   sociales, prácticas propiciatorias para reintegrar al individuo
   enfermo en armonía con la sociedad y el medio. Esto posee una eficacia
   simbólica, al estilo Lévi-Strauss. A nivel psicosomático tiende a
   aumentar la confianza y la seguridad del individuo aunque, en
   ocasiones, va acompañada de terapias médicas como masajes, infusiones
   -tranquilizantes, vomitivas o laxantes-, anestésicos, etc. Estas
   culturas no han tendido, obviamente, a la cirugía.
   En nuestra cultura judeocristiana la enfermedad había sido conceptuada
   como consecuencia del pecado. Dios castiga. De este modo, la medicina
   oficial ha podido desarrollar la terapia “dura” sobre el cuerpo que
   contribuye a reestablecer las condiciones de castigo por las cuales se
   curará el enfermo. Incluso parece existir una relación proporcional
   dolor/curación: popularmente se cree que lo doloroso de una
   intervención significa que el enfermo se curará. Este tipo de medicina
   “agresiva” se escenifica de múltiples formas. Por ejemplo, en la
   década de los 40 y 50 en España a todos los niños se les extirpaban
   las amígdalas con una anestesia mínima. Extirpar el apéndice es otra
   de las mutilaciones corporales socialmente aceptadas.
   ----------------------------------------------------------------------
   Existe una continuidad en la expansión del cristianismo, el odio y,
   por extensión, la destrucción de numerosas culturas chamánicas9. Desde
   la adopción del cristianismo por el emperador Constantino las
   religiones griegas y romana colapsan (se perseguirán a veces de manera
   totalmente clandestina hasta su extinción), destruyéndose templos y
   ceremonias clave. Este proceso que continúa en la Edad Media y el
   Renacimiento, corre paralelo a la institucionalización de la medicina
   a partir del siglo XIV. Una gran parte del proceso se desarrolla con
   ignorancia de su efectividad. La medicina oficial margina a las
   medicinas tradicionales más eficaces, lo cual representa un ejercicio
   de “violencia simbólica” a lo Bourdieu. En las sociedades primitivas y
   tradicionales las mujeres se ocupaban de la salud (partos,
   alimentación, etc.). Era una medicina tradicional que se apoyaba en
   conocimientos culturalmente asimilados por la población. Las personas
   ancianas experimentadas practicaban las curas. Esta medicina popular,
   con el paso de los años, se sataniza, se considera brujería, en una
   campaña orquestada por la Inquisición católica, produciéndose al mismo
   tiempo una masculinización de la medicina cuando son las mujeres las
   acusadas y las expulsadas de su ámbito sanatorio. Al mismo tiempo se
   institucionaliza la medicina, la cual se aprende en la academia. El
   proceso de represión se extiende a América con la colonización
   española –los sacerdotes le siguen el paso a los conquistadores
   destruyendo las tradiciones locales- y la inglesa –los puritanos en
   Norteamérica persiguen la “brujería”, proceso que continúa hoy en día
   con los misioneros en el Tercer Mundo. No solo el cristianismo sino
   también el comunismo intentaron aniquilar a los chamanes. Recodemos el
   caso de los chamanes siberianos que tuvieron que hacerse comunistas
   para sobrevivir durante el régimen de la antigua Unión Soviética. En
   ambos casos, se trata de ideologías de alcance universal confrontadas
   a conocimientos locales, los cuales se organizan de acuerdo a un
   tiempo y lugar específicos.
   En la actualidad persiste este “modelo médico hegemónico”, a lo
   Menéndez, en el cual el médico mantiene el secreto del mal. La mala
   letra del médico en las recetas es algo más que simbólico: se trata de
   mantener al paciente pasivo e ignorante respecto a los términos
   científicos. En esta creciente medicalización de la sociedad prima el
   criterio de que la verdad última es la verdad científica. Un segmento
   importante de los enfermos crónicos son pobres; cuando una persona no
   tiene suficientes recursos económicos se le interna en una cárcel o en
   un hospital, se le sanciona. El proceso de rotulación de etiquetas es
   un proceso social en el que interactúan los actores implicados. Una
   institución total, según Goffman, tiende a la autoperpetuación. Las
   relaciones que se dan en ella son más importantes que las que se dan
   hacia fuera, se obliga a los participantes a ser catalogados como
   funcionarios y a los otros como internados. A estos se les
   despersonaliza (asignación de un número), hay privación de espacios
   (dejar la ropa a la entrada) y una adecuación de los ritos a una
   normativa (se come lo mismo que los demás y a la misma hora).
   Sanatorios, cárceles o un colegio de internados cumplen con estas
   características. Probablemente los hospitales compartan una parte de
   estas características, pero lo que le asemeja a ese tipo de
   instituciones es que la institución médica tiende a auto-reproducirse
   evitando el menor conflicto.
   En contraste, el chamán ve la sintomatología, como en Occidente, pero
   cura comunicándose con dioses u otras entidades. Su visión es
   policromática, la cual es más interesante que la visión monocromática
   de la modernidad. Por ejemplo, existe un “uso correcto” de las drogas,
   al masticar la hoja de coca que contrasta con el uso del crack en
   Norteamérica. O bien, podemos señalar que el chamanismo también posee
   una dimensión eco-política, pues representa un mecanismo para la
   regulación y el control de los recursos: el chamán también puede
   decidir la mejor manera de cazar o de cosechar y recolectar los
   alimentos y los recursos de la selva o el desierto.
   Hoy en día se trata de curar médicamente en lugar de apoyarse en
   métodos naturales. Avicena, médico musulmán del siglo X, hablaba de un
   entorno agradable del paciente, con música y amigos. Inocencio III
   prohibía con la excomunión a cualquier médico que curara a un paciente
   sin haberle confesado antes. Pensemos en los hospitales actuales y en
   la película Patch Adams sobre este personaje real que quería
   “humanizar” el tratamiento a los enfermos, lo cual recuerda demasiado
   a los métodos del chamán: la escucha atenta del paciente, la buena
   relación con el paciente, etc. Pero lo importante parece ser las
   normas médicas y no el enfermo. Con ello se produce una alianza entre
   la estructura de poder y la estructura médica. El poder reconoce a
   unos médicos y éstos apoyan al poder. Esto también puede apreciarse en
   las jugosas comisiones que se llevan los médicos de las compañías
   farmacéuticas cuando recetan determinadas marcas de medicamentos.
   Hasta hace poco incluso la homosexualidad era una patología, de forma
   que cualquier diferencia se cataloga como patología. Catalogar a
   alcohólicos y drogadictos como enfermos supone incluirlos dentro de
   las terapias médicas. Y los médicos reconocen que estas tendencias son
   difíciles de curar puesto que son fruto de problemas sociales que el
   médico no está en condiciones de sanar. A este respecto, una solución
   razonable es Alcohólicos Anónimos que no necesariamente “medicaliza”.
   Los métodos de esta organización, curiosamente, se asemejan a los
   empleados por la medicina tradicional, como es la psicoterapia de
   grupo. En la medicina occidental también hay algo de ritual, de temor
   y de eficacia simbólica, por ejemplo, los diplomas que aparecen en los
   consultorios médicos de poco valor curricular (la mayoría son por
   asistencia a cursos o congresos) están allí para hacer creer al
   enfermo que el médico cura; o el efecto placebo.
   Saqueo occidental
   Cuando hablamos de “productividad cultural” nos referimos a los grupos
   culturales que generan innovaciones. Esto se relaciona con la idea de
   que determinado grupo es portador del progreso y la civilización. Esta
   es la legitimación de la conquista de América en el siglo XVI. Hoy en
   día el discurso ha cambiado: “si esa gente mejora su nivel de vida…”,
   es de carácter económico; el argumento religioso de antaño (“salvar
   almas”… aunque se elimine el cuerpo) ya no sirve. Para dar el paso de
   la legitimación religiosa a la legitimación del progreso ha debido
   generarse una superioridad tecnológica. Históricamente, durante el
   proceso de expansión europea en América la tecnología europea era
   superior en transportes marítimos y armamento, pero inferior en
   remedios medicinales o en construcción. Es bien conocido que los
   chamanes mapuches extraían quistes y que los incas no necesitaban
   argamasa pero encajaban perfectamente las piedras y las pulían y
   preparaban para los terremotos.
   En relación a la medicina tradicional, los pueblos originarios de
   América se han mantenido intelectualmente activos desde hace 500 años.
   La cultura de los vegetales ha sido un conocimiento muy importante en
   las culturas. Y especialmente la forma de curar: el chamán no dice de
   qué está enfermo el paciente sino por qué. A lo Lévi-Strauss, se trata
   de una relación símbolo-cosa no de una causa-efecto. Pero, siguiendo a
   Geertz (1994), se trata en ambos casos del sentido común, el cual es
   socialmente construido. Para muchos norteamericanos es de sentido
   común que las enfermedades son provocadas por los gérmenes. Para otros
   pueblos, su sentido común les dicta que las enfermedades se producen
   por ofender a los dioses, por brujería, un mal aire, etc.
   Paralelamente al saqueo de materias primas en los países colonizados
   (café, cacao, algodón, madera, minerales, etc.) también se ha
   producido un saqueo del conocimiento chamánico indígena, que luego se
   ha presentado como occidental. Saqueo de ideas, de conocimientos y de
   remedios vegetales bajo relaciones de dominación que no de
   intercambio. El Tercer Mundo ha sido históricamente proveedor de
   materias primas baratas mientras en Occidente los productos
   industriales son caros; cuando hay prosperidad en el Tercer Mundo hay
   crisis en Occidente y a la inversa. Ambas son economías
   complementarias. Irónicamente, si en los inicios de la Conquista de
   América la idea era que no había que aprender nada de los dominados,
   ahora es a la inversa. Occidente debe aprender de los valores de otros
   pueblos que han adoptado otras opciones. Occidente solo ofrece triunfo
   económico y meritocracia.
   La subordinación de unos grupos a otros no se realiza, actualmente,
   solo por la explotación comercial sino por medio de la violencia
   simbólica. Es decir, interiorizando las pautas y conductas
   legitimadoras. En México, por ejemplo, consiste en sistemas educativos
   en los que no se subraya la especificidad cultural de los pueblos
   indígenas. En los libros de texto no se aprecia el aporte nativo sino
   que se sobrevalora el aporte europeo-occidental. Los niños y niñas
   indígenas aprenden en la escuela que no existen, que su cultura es
   prescindible, que no han aportado nada. A lo sumo se subraya lo
   “pintoresco” pero no se estudian los modelos, la lógica que rodea esos
   aspectos pintorescos. En el caso particular de México, por ejemplo, se
   menosprecia al niño indígena al cual se considera ignorante y
   necesitado de educación, cuando muchos de ellos son capaces de
   distinguir un mayor número de plantas que los niños mestizos.
   Es una obviedad que un acercamiento al chamanismo con intención de
   “entender” algo desde una perspectiva interpretativa requiere acudir
   más como estudiante que como maestro. Los curanderos y chamanes han
   sido vistos como mundanos. Pero basta recordar que Occidente descubre
   las plantas medicinales solo a mediados del siglo XIX. El 80% de la
   humanidad sigue curándose con plantas, y todavía persiste una
   ignorancia masiva de esto. ¿Por qué este predominio de lo vegetal? La
   mayoría de los que sabían distinguir en Occidente entre unas y otras
   plantas murieron y los otros están en proceso de decadencia. La
   técnica utilizada era del error y acierto (qué vegetales son benéficos
   y cuáles no), un tipo de estrategia controvertida que algunas
   compañías farmacéuticas en la actualidad siguen llevando a cabo. Sin
   consultar a los propios chamanes, las compañías toman miles de plantas
   y llevan a cabo una batería de tests hasta dar con un hallazgo. La
   ciencia ha entrado tarde y en concreto ha explorado los medicamentos
   de síntesis (con muchos efectos secundarios), tomando distancia sobre
   los naturales, a pesar del reavivamiento de las medicinas
   tradicionales, homeopáticas, etc. al cual estamos asistiendo, sin
   olvidar, además, que la aspirina, la quinina, los supresores del
   dolor, las píldoras anticonceptivas y otros medicamentos son los
   equivalentes sintéticos de las viejas medicinas folk.
   La pregunta que debemos hacernos es hasta qué punto la gente local
   está protegida contra la explotación de sus recursos y su conocimiento
   por parte de la comunidad científica y el mundo occidental. ¿Qué
   compensación reciben por la transferencia de su información? La
   respuesta es clara: después de cientos de años de experimentación con
   plantas medicinales las compensaciones económicas han sido nulas, al
   igual que el robo de conocimientos “intelectuales” como relatos,
   mitos, técnicas, etc. (la empresa Shaman Pharmaceuticals Inc. de San
   Francisco, quizá sea la excepción, al actuar como mediadora entre los
   habitantes / conocimientos locales y la industria farmacéutica).
   La constatación de este saqueo ha llevado a varias comunidades a
   plantearse la necesidad de establecer mecanismos que preserven la
   propiedad intelectual para proteger y preservar su conocimiento
   tradicional, especialmente de la bio-piratería (bio-prospección ilegal
   o no-ética) opuesta a la bio-prospección (bio-piratería legalizada o
   ética), por parte de corporaciones, universidades y gobiernos (ver
   Shiva, 1997). Que esos derechos pertenezcan a los gobiernos de las
   naciones implicadas, las propias comunidades locales o, hasta cierto
   punto, sean propiedad de toda la humanidad, puede ser sujeto a
   discusión y debate por sus inconsistencias e incongruencias, pero lo
   que resulta más escandaloso es que el conocimiento chamánico sea
   expoliado para generar ganancias millonarias en todo el mundo. La
   American Anthropologist Association periódicamente ha insistido en la
   importancia de una conducta recíproca entre todas las partes que
   realizan investigación con pueblos indígenas, algo que va más allá de
   una compensación económica. Una política estatal tendente a la
   documentación, el intercambio de información y la preservación del
   hábitat con las comunidades posibilita una vía de alternativa a la
   explotación y alienación.
   Neochamanismo
   En los últimos años, en Occidente ha surgido una creciente búsqueda
   espiritual ligada al budismo, el esoterismo o el fenómeno OVNI, además
   de los libros de autoayuda, el auge de los medioambientalistas, la New
   Age o la popularidad de Carlos Castaneda. Este neochamanismo
   occidental que está de moda se presenta en diversas formas: 1. como
   pseudos-conocimiento, 2. como resistencia y 3. como objeto de consumo
   (Fericgla, 2000: 115 y ss). Respecto a este último punto, la
   globalización y el multiculturalismo han convertido el conocimiento
   chamánico en una mercancía, tan propio de la New Age10. Cada vez es
   más habitual encontrar workshops y tours para participar en ceremonias
   con supuestos chamanes locales y tener una experiencia personal,
   incluyendo la ingestión de plantas medicinales visionarias (ver Carr
   et al., 1993) Por supuesto, las posturas están muy encontradas. Los
   defensores de esta nueva forma de acercarse al chamanismo señalan que
   al menos se reduce en parte (aunque no se evite) la banalización de la
   cultura estando in situ; el viaje puede ser educativo respecto al
   valor de la biodiversidad, así como ayudar a conocer las culturas y el
   medio ambiente; le permite a las comunidades organizar y proteger su
   eco-sistema bajo los parámetros de un desarrollo sustentable; genera
   empleo (guías, acomodación, transporte, etc.); y el beneficio
   económico disuade a los locales de destruir los recursos. Los
   detractores señalan que los lugareños no están seguros de que el
   turismo les beneficie a todos por igual -los beneficios suelen ser
   para las élites foráneas o las locales-; se comercializan los espacios
   (selva, desierto, etc.); se producen impactos sobre el medio ambiente
   (abrir carreteras..,); se presenta al turista un producto ficticio,
   algo inauténtico presentado como auténtico, en términos de
   Baudrillard, un “simulacro”. Probablemente, el éxito en este tipo de
   empresas eco-turísticas resida en el tipo de relación simbiótica que
   pueda establecerse entre los pobladores y el mercado.
   El movimiento de la New Age ha “canibalizado”, a lo Jameson, algunas
   ideas acerca del chamanismo y de las religiones orientales. El
   problema es que la propia importación de estas ideas ajenas, que
   pertenecen a contextos culturales muy disímiles a Occidente, convierte
   al producto en algo superficial y banal. De hecho algunos chamanes
   tradicionales, enfatizan este punto pues consideran impropio el
   trasladar discursos y prácticas de un tiempo y lugar específicos a un
   nuevo contexto con características culturales diferentes, y
   especialmente, critican a los chamanes occidentales por su
   charlatanería y afán de lucro.
   Evidentemente, este es un fenómeno propio de la globalización
   mercantil y del multiculturalismo. Quisiera poner un simple ejemplo
   personal. En una mesita de mi casa tengo un tapete que compré en la
   tienda Red Horse del Aeropuerto de Houston. En esa tienda se vende al
   público una gran variedad de objetos de estilo nativo norteamericano
   (joyas, cerámica, telas, ropa, etc.). Pero si uno se fija
   detenidamente en las etiquetas del producto, especifica que el
   producto que estás comprando puede haber sido confeccionado por las
   manos de un nativo norteamericano o bien realizado “al estilo nativo”.
   Mi tapete estaba en un aparador donde especificaba que se trataba de
   “artesanías navajo” y cuál fue mi sorpresa que al regresar de viaje me
   percaté que en la parte de atrás del tapete la etiqueta decía Made in
   India. De forma similar ocurre en la literatura. Las obras de Lynn V.
   Andrews han vendido más que las de todos los nativos norteamericanos
   juntos. En efecto, el multiculturalismo es un buen negocio pues crea
   nuevas mercancías para consumidores de arte y erudición, nuevos
   productos audiovisuales para determinadas categorías de personas. Es
   decir, las culturas se transforman en mercancías para sacarle partido.
   El proceso de apropiación del chamanismo ha producido que se extienda
   por las ciudades, suburbios y barrios, sin que estén muy claramente
   definidos los derechos de propiedad intelectual.
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   levi-straussiano, es decir una lógica de pensamiento genuina que
   explica en sí la práctica y la institución chamánicas.
   2 De hecho existen ejemplos de chamanismos en los que el chamán parece
   no fungir como un actor especializado de gestos y discursos implicados
   en rituales colectivos.
   3 Ver Duquesnoy (2005) quien plantea una tentativa de solución a la
   “verdad” poca satisfactoria de que el chamanismo se ubica entre la
   magia y la religión. Es probable que este debate no tenga salida.
   4 En nuestro trabajo de investigación para el doctorado, encontramos
   por lo menos una entidad, el kuaujtaxiuan (el dueño del monte), una
   entidad de la sobrenaturalaza, que sólo vive en este mundo,
   dedicándose a custodiar los bienes del bosque. Ver Duquesnoy (2001 y
   2005). Nótese que sobrenaturaleza debe entenderse en el sentido de que
   ella determina la vida de la naturaleza y que a través de ésta sólo
   puede darse a conocer. Como algo puesto “encima”…
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   6 Al respecto, es menester insistir sobre el hecho de que no existe un
   modelo típico de la personalidad de los chamanes. En efecto, cada
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   individualidad que le son propios. Además, es un error explicar el
   chamanismo a partir de los chamanes como individuos. Hamayon (1982:
   16-18) advierte de los peligros de tal acercamiento.
   7 De hecho, se considera que sus pasos hacia la otra esfera así como
   sus frecuentaciones y sus negociaciones con las entidades, sean
   benévolas o malévolas, le contaminan contribuyendo a caracterizar su
   persona con un estatus, volviéndose siempre más ambivalente.
   8 Dato original recopilado en 1999 por Michel Duquesnoy.
   9 Recordémonos que la voz tungus -“chamán”- se introduce en el
   vocabulario de los idiomas occidentales merced a la difusión del
   escrito de Avakkum, obispo ortodoxo ruso que pasó un tiempo en Siberia
   en el siglo XVIII y fue particularmente cruel en relación a los
   chamanes.
   10 Recordemos que Carlos Castaneda se ha vuelto la referencia casi
   absoluta de unos “gurús” y de sus seguidores en busca de
   espiritualidad exótica. De igual manera hay que lamentar el uso del
   saber de la mazateca Maria Sabina que se ha vuelto el ídolo de toda
   una generación sedienta de experiencias nuevas y tal vez de identidad.
   Se trata de conocimientos valiosos y válidos que son exportados a un
   alto costo.
   14


               


			  
			  
            

          

		  
		 
		  
		  
		  

		    
		  
			  	WORKFORCE DATA STANDARDS INTRODUCTION  THE INTRODUCTION OF NEW
	FICHA DE INSCRIPCIÓN IX CONGRESO ASOCIACIÓN DE ESTUDIOS JAPONESES
	CONSTANTINES CONVERSION A TURNING POINT FOR CHRISTIANITY WHY DID
	QUINTAS JORNADAS DE JÓVENES INVESTIGADORES  DEL INSTITUTO GINO
	10 DECRETO QUE ESTABLECE PROGRAMAS DE IMPORTACIÓN TEMPORAL PARA
	MAINE DEPARTMENT OF LABOR BUREAU OF UNEMPLOYMENT COMPENSATION 47
	231027 COMITATO REGIONALE BASILICATA VIA ROBERT MALLET 1 
	COUPLES HIV COUNSELING AND TESTING MODULE TWO INTRODUCTION TO
	WIPOGRTKFIC146 PAGE 9 WIPO E WIPOGRTKFIC146 ORIGINAL ENGLISH DATE
	KERJA KURSUS KEMAHIRAN HIDUP TINGKATAN SATU (MODUL 1) PERDAGANGAN
	PRCS CELEBRATES WORLD BLOOD DONOR DAY WORLD BLOOD DONOR
	THE CENTRAL EUROPEAN UNIVERSITYS DEPARTMENT OF PUBLIC POLICY AND
	SYARAT KELAYAKAN KEMASUKAN KE TINGKATAN ENAM BAWAH DI SEKOLAH
	WNIOSEK O OKREŚLENIE WARUNKÓW PRZYŁĄCZENIA DO SIECI WODNEJ 
	INSTRUCTIVO PAGO SISTARBANC ESTIMADAS FAMILIAS ADEMÁS DE LA COBRANZA
	CMSJORDAN DRIVING SCHOOL INC 8420 UNIVERSITY EXECUTIVE PARK DRIVE
	I DOKUMENTÁCIA K ADAPTAČNÉMU VZDELÁVANIU PEDAGOGICKÉHO ZAMESTNANCA UČITEĽA TITUL
	D IRTY BOMB – YOU BETTER BELIEVE IT! BY
	PROCEDIMIENTO DE ACTUACIÓN DE LAS COMISIONES DE ACCESO A
	PLR 2012  EXTRAIT DU RAP DE LA MISSION
	University of Guam Campus Shutdown Procedures Purpose and Guidelines
	CHARTE DES THÈSES COMMUNE AUX ECOLES DOCTORALES  COACCRÉDITÉES
	APPENDIX 15 DATE MINUTE NO EXECUTIVE COUNCIL OF QUEENSLAND
	SOLICITUD DE RECONOCIMIENTO DE ASIGNATURAS POR CONVALIDACION O ADAPTACIÓN
	KOALICIJA „GALIU GYVENTI“ 2007 M VEIKLOS ATASKAITA KOALICIJOS NARIŲ
	REGIONE DEL VENETO AZIENDA OSPEDALIERA DI PADOVA UFFICIO STAMPA
	OBR 1 JAVNO ZBIRANJE PONUDB ZA ODDAJO POSLOVNIH PROSTOROV
	LIMINAL SPACES WITHIN A CONTEMPORARY AUSTRALIAN ARTS PRACTICE ABSTRACT
	ZAŁĄCZNIK NR 1 DRUK DO WYPEŁNIENIA NA KOMPUTERZE PIECZĘĆ
	UDK 811163628234929 ŠKRABEC S JOŽICA ŠKOFIC INŠTITUT ZA SLOVENSKI



			  

		  
			  	ALGEMENE VOORWAARDEN ELLIS OUDENDIJK VERANDERINGSMANAGEMENT DE ALGEMENEN VOORWAARDEN ZIJN
	WW2 ROLL OF HONOUR  THIS PAGE IS DEDICATED
	Hoja-de-aplicaci%C3%B3n-Comunicaci%C3%B3n-g%C3%A9nero-y-n%C3%BAmero
	¿HACIA DÓNDE VA LA UNIVERSIDAD PÚBLICA? TENDENCIAS GLOBALES EN
	4 BỘ GIÁO DỤC VÀ ĐÀO TẠO TRƯỜNG ĐẠI
	32 TERESA FERNÁNDEZ ULLOACURRICULUM VITAE TERESA FERNÁNDEZ ULLOA BORN
	2 HOLY PLACES ARE DARK PLACES CS LEWIS’ TILL
	SOUND OFF! ADDITIONAL RESOURCES INCLUDING NOTEBOOK FILES FOR THE
	SIMON SMITH 7407 SESSION  LESSON PLAN COURSE ECDL
	PRŮMYSLOVÉ TECHNOLOGIE I (ANORGANICKÉ) ROZSAH VÝUKY 4 SEMESTR (14
	1520074 BERMEOKO UDALEKO OSOKO BILKURA HAMABOSGARREN ZENBAKIA (2007122015) BERMEOKO
	GIỚI THIỆU KẾT QUẢ ỨNG DỤNG CÔNG NGHỆ KHOAN
	ZAŁĄCZNIK NR 1 DO OGŁOSZENIA O NABORZE KANDYDATÓW NA
	CHAPTER 30  FISCAL POLICY DEFICITS AND DEBT CHAPTER
	CURRICULUM VITAE CECILIA PAUL LEPOLAVÄGEN 104 A 4 00660
	WTCOMTDAFTW22 PÁGINA 7 ORGANIZACIÓN MUNDIAL DEL COMERCIO WTCOMTDAFTW22 27
	HKEX LISTING DECISION CITE AS HKEXLD282 (AUGUST 2001) 
	M UMA FINANCIAL MANAGEMENT LOCATION BSN3534 EMAIL BSNFMUSFEDU PHONE
	NA OSNOVU ČLANA 67 TAČKA 5 ZAKONA O RADU
	CIUDADANOS DIPUTADOS LOS SUSCRITOS INTEGRANTES DE LA COMISIÓN DE



			  
        

		 
      

	  
    

          

    
    
      
     
      
      
      
      
        
          
            
              
                Todos los derechos reservados @ 2021 - FusionPDF

              
              
                
                 
                
                
                
                
                
                
              

            

          

        

      

      

    
      

    
    
      
    

    
          
    
    
    
    
    
    
    
    
    
    



  