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Introduccion

Ningtin informe sobre los usos del simbolismao es completo si no se reconoce
que los elementos simbalicos de la vida tienen la tendencia a presentarse
de forma tumultuosa, como la vegetacion en una selva tropical.

Whitehead. Symbolism, its Meaning and Effect.
En: A. R. Radcliffe-Brown. Estructura y funcion en la sociedad primitiva, 1996: 173.

Desde sus comienzos la antropologia y los antropologos se han interesado
por los simbolos. Los primeros etnografos buscaron reflejar el sentido que las
sociedades tribales y tradicionales daban a diversos actos cotidianos o religiosos
que, sin conocer su logica cultural v simbélica, resultaban del todo incompren-
sibles. En su influyente trabajo Symbols. Public and Private (1973), Raymond Firth
va aludia a la singular aportacion de los antropo6logos al estudio del simbolismo,
contribuyendo, desde su parcela de investigacion, a incrementar los conocimien-
tos aportados por 16gicos, lingiiistas, psicélogos, te6logos, historiadores del arte
y especialistas de otras disciplinas. En este trabajo, Firth afirma que el enfoque antro-
polégico es pertinente por ser comparativo, observacional, funcionalista y rela-
tivamente neutral, rasgos que, segun ¢€l, tienen el valor de vincular los hechos e
interpretaciones del simbolismo a los acontecimientos y a las estructuras socia-
les en condiciones especificas.

Segun Firth los antrop6logos habian analizado en muy diversos ambitos cua-
les eran los simbolos que utilizaba la gente, qué decian sobre ellos, las situacio-
nes en las que los simbolos emergian y las reacciones que suscitaban. Por lo tanto,
considerd que en lo sucesivo estaban plenamente capacitados para seguir expli-
cando los signiticados de los simbolos en las diferentes culturas y, en especial, para
avanzar con tales explicaciones en la comprension de la vida social. En su opi-
nion, lo mas relevante de un enfoque antropologico para el estudio del simbo-
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© Editorial UOC 10 Antropologia simbolica

lismo era el intento de enfrentar, tanto como empiricamente fuera posible, el
problema humano basico al que llamo6 “disyuncién”; es decir, la desconexion o
el vacio existente entre la expresion abierta y superficial de la accion —que el
antropélogo no debe tomar en sentido literal- y su significado subyacente y de
fondo, que era lo realmente importante.

Sobre esta base, la perspectiva antropolédgica tiene como objetivo fundamen-
tal proporcionar una descripcion rigurosa y un analisis sistematico de los actos
simbolicos en sus aspectos verbales y no verbales. Debe servir para distinguir
aquellas partes de la accion que son significativas de aquellas otras que son acci-
dentales; remarcar los elementos rutinarios o estandar frente a los personales o
idiosincrasicos; capturar las aclaraciones de los actores, participantes y no parti-
cipantes en la accion, sobre los significados que atribuyen a sus actos, y, en suma,
para poner todo esto en su contexto conceptual e institucional y en el marco
mas especifico de las relaciones de grupo y estatus de la gente implicada.

Desde luego, ninguna de estas lineas de trabajo ha sido agotada por la antro-
pologia desde que Firth escribi6 su obra. Sin embargo, el estudio de los simbolos
y del simbolismo de un modo explicito es relativamente reciente en antropolo-
gia. La constitucion de la antropologia simbdlica como rama de la disciplina es
un proceso gradual. Dentro de este proceso se sitiian el conjunto de escuelas o
corrientes y teorias que, desde diferentes perspectivas y marcos conceptuales,
han contribuido a definir el simbolismo y a estudiarlo en su contexto. Dichas
corrientes se van desglosando —a modo de desarrollo historico, aunque no nece-
sariamente cronologico- a largo de este libro, y sus aportaciones basicas tratan de
ilustrarse a partir de obras y de trabajos especificos de autores importantes que
las representan. A través de esos autores y textos se desarrollan muchos de los con-
tenidos, métodos y enfoques que han ido fundamentando y consolidando la
antropologia simbolista contemporanea.

La concepcion y estructura de este libro pretenden abarcar, pues, de forma
esquematica, las grandes aproximaciones tedricas y metodologicas al estudio
antropolégico del simbolismo, citando a investigadores y obras de relevancia
y tratando de rescatar de monografias clasicas o etnografias mas actuales aque-
llos temas y motivos de analisis centrales de la antropologia simbélica. Ofrecer,
en suma, un marco basico, con pretensiones de claridad antes que de densidad,
para tratar de situar y comprender los multiples estudios empiricos realizados
dentro de ese campo, con sus diferentes orientaciones y perspectivas interpre-
tativas.
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© Editorial UOC 11 Introduccion

Esto, por supuesto, implico inicialmente un trabajo de documentacion gene-
ral sobre libros y articulos antropolégicos pertenecientes —directa o indirecta-
mente- a esta subdisciplina, asi como también la consulta complementaria de obras
importantes de otras disciplinas, con aportaciones genéricas o parciales de gran
influencia para la antropologia. No hay que olvidar, por ejemplo, en el campo de
la lingiifstica, la conexion entre De Saussure y Lévi-Strauss; y en el del psicoana-
lisis, las aportaciones de Freud v Jung en torno a la interpretacion del simbolis-
mo inconsciente.

Esas conexiones e influencias interdisciplinarias dilatan atin mas el ya de por
si vasto y complejo alcance de la antropologia simbélica. Tanto en lo relativo al
abordaje empirico de los temas y ambitos de analisis, como a la diversificacion
y contluencias de sus enfoques te6ricos y paradigmas de referencia. Quizas uno
de los ejes mas significativos en este sentido lo dibuja la convergencia de la antro-
pologia simbélica con la antropologia cognitiva, que merecera en adelante algu-
na aclaracion mas concreta. Sobre todo porque el planteamiento de este libro es
esencialmente de caracter simbolista.

La estructura del texto es la siguiente: después de estas primeras lineas intro-
ductorias, el primer capitulo constituye una panoramica general sobre el estudio
del simbolismo en el ambito de la antropologia y otras disciplinas afines como
la sociologia, la psicologia y la lingiifstica. Dicho estudio se ubica en el contexto
de las culturas como sistemas simbolicos y parte de la comprension del ser huma-
no como animal simbélico por excelencia. El segundo capitulo se inicia con un
preambulo en torno al simbolo como singular objeto de estudio de la antropo-
logia simbolista y al terreno y los alcances de investigacion de esta tradicion. A
continuacion se desarrollan las diferentes corrientes y algunos de los principales
autores que han analizado la produccion simbélica, observando sus significados
plurales y sus funciones socioculturales. Se inicia el recorrido desde las primeras
teorias de la religion, pasando por las escuelas sociologicas, funcionalistas y estruc-
tural-funcionalistas y la fenomenologia de lo sagrado, para llegar, por tltimo, a
las aportaciones teoricas supuestamente embrionarias, por un lado, del estudio
antropologico-estructural del simbolismo y, por otro, de la escuela simbolista
moderna propiamente dicha. En el tercer capitulo se abordan con especificidad
ambas corrientes: el estructuralismo y la antropologia simbdlico-cognitiva en
Francia y la antropologia simbé6lica norteamericana y britanica. En este segundo
ambito, se pone especial énfasis en la contribucién de los autores mas sobresa-
lientes que integran el nicleo fundacional de la antropologia simbélica contem-
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© Editorial UOC 12 Antropologia simbolica

poranea. En el capitulo cuarto se presentan a nivel descriptivo y analitico cuatro
ejemplos etnograficos especificos, relativos a diferentes objetos y areas de estu-
dio antropologico. Por tltimo, un breve apéndice de recapitulacion y reflexion
general sobre el operar simbélico en relacién con el mundo fenoménico y empi-
rico cierra el conjunto.

En esta introduccién no puedo olvidar, finalmente, el agradecimiento since-
ro a todos los companeros que siguen apoyandome y ofreciéndome su amistad
en mi Departamento de origen —el Departamento de Antropologia, Filosofia y
Trabajo Social de la Universidad Rovira i Virgili-, asi como a los demas colegas
de los Estudios de Humanidades y Filologia de la Universidad Oberta de Catalunya,
cerca de los cuales siempre me he sentido humana y académicamente muy bien.

Comencé a escribir estas lineas en Porto Alegre (Brasil), en octubre del 2005,
tras recibir la calurosa acogida de los profesores de los Departamentos de
Antropologia y Sociologia de la Universidad Federal de Rio Grande do Sul, donde
pasé unos meses como investigador invitado. Debo agradecer de un modo muy
especial el afecto y la ayuda que desde el primer momento me regalaron Ruben
Oliven, Claudia Fonseca, Carlos Alberto Steil y Maria Eunice Maciel, entre otros
colegas y amigos. Gracias a ellos pude encontrar la tranquilidad y la energia nece-
sarias para empezar a dar forma y encaminar este proyecto.

Dedico el libro a todas las personas queridas de mi entorno mas proximo,
pero en particular a mi companera Tonyi, que no ha dejado de creer en mi y de
ayudarme siempre en todo, a pesar de mis reprobables ausencias fisicas y men-
tales. Suya es, desde hace ya mas de veinte anos, buena parte de la responsabili-
dad de que haya seguido en la brecha. Y la que sigue, no es mas que otra modes-
ta contribuciéon en ese camino.

Jaume Vallverdu
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Capitulo I

La teoria del simbolo y la cultura

Quizds pudiésemos hablar de emancipacion simbélica de la mnmanidad,

su liberacion de la servidumbre de las seiiales mayoritariamente no aprendidas

o innatas y la transicion al predominio de un pautado mayoritariamente aprendido
de la propia voz para los propdésitos de la comunicacion.

Sabemos muy poco actualmente de en qué condiciones y de qué forma

se logro este avance trascendental de la comunicacion por medio de simbolos
socialmente regularizados. Solo podemos certificar el hecho de que se ha logrado

y representa una innovacion evolutiva igual de grande y de trascendental, si

no lo es mas, que la transformacion de las patas delanteras de los reptiles en alas.

Norbert Elias. Teoria del simbolo. Un ensayo de antropologia culfural, 2000: 98,

En este primer apartado trato de presentar una panoramica general sobre el estu-
dio del simbolo como parte de las culturas y de las sociedades humanas. Antes
de entrar en el ambito mas especifico de la antropologia simbélica propiamente
dicha, he creido oportuno y 1til mencionar a algunos autores y revisar algunas
de sus obras pertenecientes a diferentes disciplinas (filosofia, lingliistica, psico-
logia...) y perspectivas interpretativas; todas ellas, no obstante, invariablemente
conectadas con el analisis del simbolismo y que, por lo tanto, aportan elemen-
tos diversos —teoricos y empiricos- para incorporar a la retlexion sobre las estruc-
turas y los procesos con ¢l relacionados.

Debo reconocer —tanto para este apartado como para el libro en su conjunto-
que la seleccion de autores y obras realizada (o partes o temas de las mismas) es
totalmente personal y guiada basicamente por mis intereses, hasta ahora domi-
nantes, en el ambito de la antropologia de la religion. En consecuencia, igualmen-
te son responsabilidad propia los sesgos o limitaciones que esto pueda represen-
tar. En realidad, la amplitud y diversificacion del campo que nos ocupa imponen,
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© Editorial UOC 14 Antropologia simbolica

casi necesariamente, recortes; y mas aun si se deben respetar ciertos limites impre-
sos. De cualquier modo, cabe insistir con honestidad en que la organizacién
interna y los contenidos que siguen representan solamente una opcién o una ver-
sion entre otras posibles.

1. La antropologia filosofica.
El hombre como animal simbolico

En el ambito filosofico cabe destacar a un autor clave en el analisis del sim-
bolismo como es Ernst Cassirer (1874-1945), que se preocupo6 especialmente por
la naturaleza del lenguaje y por la funcién de la mente humana. Cassirer (1997)
define el simbolo como una categoria cultural. Para €l, el simbolo diferencia a los
hombres de los animales; éstos se adaptan directa o automaticamente al medio
fisico, mientras que los humanos tienen entre el medio y ellos mismos un uni-
verso simbolico formado por el lenguaje, el mito, el arte y la religién. Formas lin-
giifsticas, imagenes artisticas, simbolos miticos o rituales religiosos, segin Cassirer,
constituyen los hilos que tejen la red simbdlica, la urdimbre complicada de la experien-
cia humana; son medios artificiales que se interponen al ser humano en su pro-
ceso de ver, conocer o tratar la realidad que le rodea. A través del sistema simbo-
lico, el ser humano se adapta al medio. La adquisicion de este mecanismo
adaptativo intermedio transforma la totalidad de su vida; gracias a €l el hombre
vive en una nueva dimension de la realidad: en un universo simbélico. A medi-
da que avanza el pensamiento y experiencia humana se va afinando y reforzan-
do dicha red simbdlica.

El hombre es, pues, un animal simbélico y racional. La razén, por si sola, no
explica toda la complejidad y riqueza inherentes al ser humano. Sin embargo, su
potencial simbolizador es lo que le da singularidad diferencial, lo que “le abre el
camino de la civilizacion”. El pensamiento simbdlico y la conducta simbdlica se
encuentran entre los rasgos mas caracteristicos de la vida humana y todo el pro-
greso de la cultura, segin Cassirer, se basa en estas condiciones. En este contex-
to, por supuesto, el lenguaje es algo fundamental. Y la diferencia entre el lengua-
je proposicional vy el lenguaje emotivo representa la verdadera frontera entre el
mundo humano y el animal. Cassirer remarca que en ningin animal se da el
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© Editorial UOC 15 La teoria del simbolo y la cultura

paso decisivo desde el lenguaje subjetivo (emotivo, afectivo) al lenguaje objeti-
vo (proposicional). En el mundo animal se dan “procesos de signo”, pero siem-
pre en un plano pre-lingiiistico (como puede observarse en el caso de los chim-
pancés, por ejemplo):

Podemos admitir que los antropoides han realizado un importante paso hacia delan-
te en el desarrollo de ciertos procesos simbolicos, pero tenemos que subrayar que no
han alcanzado el umbral del mundo humano. Penetraron, por asi decirlo, en un calle-
jon sin salida (Cassirer, 1997: 56).

Asi pues, los signos se identifican con el reino animal, mientras que los sim-
bolos lo hacen con el intelecto humano. Cassirer alude a un complejo sistema de
signos y sefiales presente en la conducta animal, especialmente en los animales
domésticos; y al mismo tiempo sugiere que los simbolos o el lenguaje simbolico
propios de los humanos no pueden ser reducidos a meras sefiales (por analogia
al modelo de los retlejos condicionados de Paulov). Senales y simbolos, de acuer-
do con Cassirer, corresponden a dos universos diferentes de discurso: una sefial
es una parte del mundo fisico del ser, un simbolo es una parte del mundo huma-
no del sentido; la sefial posee un valor fisico o sustancial, el simbolo un valor uni-
camente funcional.

Insistiendo en esa diferencia basica anade que el animal posee una imagina-
cion y una inteligencia practicas, mientras que el hombre ha desarrollado una nueva
formula exclusiva: una inteligencia y una imaginacién simbdlicas. En este sen-
tido, habla de la transicion en el desarrollo mental de la psique individual desde
una actitud meramente practica a una actitud simbolica. Esto significa llegar a com-
prender que cada cosa tiene un nombre (considerando que el ambito de signifi-
cacion es mucho mas amplio que el estricto signo de la palabra), y que la funcién
simbolica es un principio de aplicabilidad universal, es decir, que abarca todo el
campo del pensamiento humano. Junto a este caracter universal del simbolo des-
taca igualmente su variabilidad (varios simbolos pueden expresar la misma idea);
no es rigido e inflexible sino moévil (se puede expresar el mismo sentido en idio-
mas distintos, y dentro de un idioma una misma idea o pensamiento puede
expresarse en términos diferentes). El signo o la sefial, en cambio, se relacionan
con la cosa a la que se refieren de un modo fijo y tinico (un signo concreto o indi-
vidual se refiere a una cosa concreta e individual).

Un ultimo aspecto importante es la dependencia del pensamiento relacional
con el pensamiento simbélico. Sin un sistema complejo de simbolos, segin
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Cassirer, el pensamiento relacional no se produciria ni se desarrollaria plenamen-
te. En el hombre se encuentra un tipo especial de pensamiento relacional sin
paralelo en el reino animal, una capacidad para aislar relaciones, para conside-
rarlas en sentido abstracto (como sucede en la geometria, que estudia relaciones
espaciales universales expresadas a través de un simbolismo adecuado). Esto lo
proporciona justamente el recurso indispensable del lenguaje humano, un siste-
ma de simbolos:

Sin el simbolismo la vida del hombre seria la de las prisiones en la caverna de Platon.
Se enconftraria confinada dentro de los limites de sus intereses practicos; sin acceso al
mundo ideal que se le abre, desde lados diferentes, con la religion, el arte, la filosofia
y la ciencia (Cassirer, op. cit.: 70).

El neoevolucionista Leslie Alvin White (1900-1975) parte de la misma distin-
cion de Cassirer entre naturaleza y cultura. A la primera le asocia la sefal y a la segun-
da el simbolo. A este autor se debe la reincorporacion del concepto de evolucion
cultural a la antropologia. Es especialmente relevante su interpretacion de la cul-
tura como adaptacion y como sistema de produccion de energia y de control de
la misma. Para White (1975; 1988), el simbolo constituye la unidad basica de la
conducta humana. Considera la cultura una actividad propiamente humana, en
la medida en que el hombre es el inico ser viviente con la capacidad de elaborar
simbolos, comunicarse mediante ellos y plasmarlos en objetos. El ser humano se
caracteriza por el uso de simbolos, mientras que las sefiales forman parte del reino
animal: Hay una diferencia fundamental entre la mente del hombre y la mente del no-
hombre. Esta diferencia es de clase, no de grado. Y el espacio que media entre los dos tipos
es de suma importancia —al menos para la ciencia de la conducta comparada. El hom-
bre usa simbolos; no hay otra criatura que lo haga. Un organismo tiene la facultad de
usar simbolos, o no la tiene; no hay estados intermedios (White 1988: 70).

La forma simbélica de expresion mas importante es el lenguaje, que hace
posible la comunicacién de ideas, la tradicion, la acumulacion de informacion y
en definitiva el progreso y la civilizacion. White define la cultura a través de la
simbolizacion:

Entendemos por “simbolizar” el hecho de otorgar un cierto sentido a hechos o cosas,
o a la forma en que dicho otorgamiento es captado y apreciado. El agua bendita sirve
muy bien como ejemplo en este sentido: su santidad le es otorgada por un ser huma-
no y es comprendida y apreciada por otros seres humanos. Fl lenguaje articulado es la
mas caracteristica forma de simbolizacion. Simbolizar es traficar con significados no
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sensoriales, es decir, significados que, como la santidad del agua bendita, no pueden
ser percibidos por los solos sentidos. La simbolizacion es una especie de conducta.
Sélo el hombre es capaz de simbolizar (Op. cit.: 133).

White propondra el término “simbolados” (traduccion de symbolate) para des-
cribir fenémenos que consisten o dependen de la simbolizacion, la cual puede ser
aplicada a la practica totalidad de la cultura como el conjunto de ideas y actitu-
des, acciones y objetos materiales. Como ejemplos de la clase de cosas y aconte-
cimientos que consisten o dependen de la simbolizacién cita: una palabra, un hacha
de piedra, un fetiche, el evitar la madre de la esposa, la repugnancia de la leche,
la santificacién del Sabbath... Cuando estos hechos se consideran o interpretan
en términos de su relacion con los organismos humanos, es decir, en un contex-
to somatico, en relacién con la propia estructura corporal, pueden llamarse con-
ducta humana, y la ciencia que los estudia es la psicologia; cuando son conside-
rados e interpretados en términos de su mutua relaciéon, o de su relacién con
cualquier otra cosa que no sea el organismo humano, pueden denominarse cul-
tura, y la ciencia correspondiente, “culturologia”.

En este caso, evitar la madre de la esposa, por ejemplo, tendria que ser considerado en
términos de su relacion con otros simbolados o grupos de simbolados como costum-
bres matrimoniales, monogamia, poliginia, poliandria, residencia de una pareja des-
pués del matrimonio, division del trabajo entre sexos [...]. Situados en este contexto,
nuestros simbolados se convierten en cultura —rasgos culturales o grupos de rasgos, es
decir, instituciones, costumbres, codigos, etc. (Op. cit.: 136-137).

Cultura es para White, a fin de cuentas, la clase de cosas y acontecimientos que
dependen de simbolizar, en cuanto son consideradas en un contexto extrasomdtico (Op.
cit.: 139). A su vez, tales cosas y acontecimientos que comprende la cultura se mani-
fiestan en el tiempo y en el espacio:

a) En los organismos humanos, en forma de creencias, conceptos, emocio-

nes, actitudes.

b) En el proceso de interaccion social entre los seres humanos.

¢) En los objetos materiales que rodean a los organismos humanos integrados

en las pautas de interaccion social.

En realidad, el “verdadero locus de la cultura” esta, segin White, en las inter-
acciones de individuos y, por el lado subjetivo, en el cimulo de significados que
cada uno de ellos abstrae inconscientemente de su participacion en estas inter-
acciones.
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Pero estudiar los simbolos no es tarea facil. Un discipulo de Malinowski, Siegfried
Frederick Nadel (1903-1956) ya sefialo las dificultades del analisis de los simbolos
e incluso su imposibilidad, hablando de simbolos “incomprendidos”. No obstan-
te, Nadel (1974), siguiendo las directrices funcionalistas, apunta los aspectos uti-
litarios y sociales de los simbolos, a los que llama “elementos diacriticos de la cul-
tura” o medios para mostrar la oposiciéon diterencial de los individuos y sus roles
sociales. Para €l existen dos tipos de simbolos: los signos o simbolos naturales
(cuando hay una correspondencia entre simbolo y significado), y los artificiales o
simbolos reales (cuando son arbitrarios y puramente convencionales). Afirma que
hay que prescindir del estudio de aquellos simbolos artificiales que no pueden
explicar los propios actores por ser demasiado sutiles o inconscientes, pero en
cambio se deben investigar aquellos que expresan explicitamente el soporte de prin-
cipios de estructura social e ideales sociales que interpreta el antrop6logo. Desde
este punto de vista, Nadel nos pone en la pista de dos enfoques fundamentales,
que abordan lo inconsciente u oculto y lo explicito y funcional de los simbolos,
por oposicién (psicologica y sociolégica) pero con un mismo objetivo.

2. La psicologia del inconsciente y la sociologia
del conocimiento

Un impulso fuerte al estudio del simbolismo proviene del psicoanalisis de Freud
y Jung, por un lado, y de la sociologia del conocimiento de Durkheim, por el otro.
Los primeros, desde un enfoque centrado en el mundo mental-subjetivo-individual;
el segundo, haciendo hincapié en lo grupal y social para articular sus interpretacio-
nes. Sobre la base de estos dos enfoques diferenciados, a menudo se ha estableci-
do una oposicién complementaria entre las teorias de Freud y las de Durkheim.

Si Freud se intereso por el simbolismo individual con una intencion practica-
terapéutica (por eso habla mas de “sintomas” que de simbolos propiamente
dichos), Durkheim, por su parte, se intereso por el simbolismo de grupo para lle-
gar a formulaciones tedricas; con ¢l llega la culminacion de la dimension social
del simbolismo. Para el primero los simbolos expresan disonancia del individuo
con su sociedad, en particular con la familia, mientras que para el segundo expre-
san la consonancia de la persona con el grupo social. En un caso la funcién del
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simbolo es buscar la manera de escapar a una realidad dolorosa, en el otro, su fun-
cién es la de ayudar a aceptar una realidad satistactoria.

Es bien conocida la significativa contribucion de Sigmund Freud (1856-1939)
al tema del simbolismo. Conocido sobre todo por sus innovaciones en psicolo-
gia y como fundador del psicoanalisis, ciertos aspectos de sus teorias de la mente,
tienen relacién directa con el analisis simboélico. En particular, con la significa-
cion escondida por si misma de los simbolos: el simbolismo inconsciente. Este
tema destaca en alguna de las obras fundamentales del autor, como Introduccion
al Psicoandlisis y La interpretacion de los suerios.

Freud se centro en el simbolismo individual con el objeto de abordar problemas
clinicos. Empezo a estudiar el simbolismo en su trabajo sobre la neurosis al creer des-
cubrir el significado oculto de las formas simboélicas en que sus pacientes expresa-
ban ansiedades, principalmente en suefios. En Acerca de los sueiios (1901) escribe:

El simbolismo onirico se extiende mucho mas alla de los suefios; no es privativo de ellos,
sino que ejerce un influjo igualmente dominante en las representaciones que apare-
cen en los cuentos de hadas, en los mitos y leyendas, en los chistes v en el folklore. Nos
capacita para trazar las conexiones tiltimas que mantienen los suefios y las menciona-
das producciones (Cf. Kirk, 1985: 282).

En sus estudios, Freud proporcion6 un método (la asociacion libre) y un con-
junto de mecanismos (condensacion, desplazamiento, elaboracion secundaria) para
remarcar la manera en que los pensamientos del sueno se transforman en ima-
genes y simbolos a través de los cuales podemos llegar a entender el mensaje del
sueno (Catedra, 1996).

Asi pues, la comprension de los simbolos que aparecen en los mitos, el arte,
la poesia, etc., puede lograrse, segin Freud, mediante la interpretacion del sim-
bolismo onirico. Para interpretar los suefios hay que hacer una incursion en el
dominio inconsciente. Se debe recurrir a un saber inconsciente compartido uni-
versalmente. A partir de aqui, pueden sefialarse algunos de los grandes principios
o ejes de su aproximacion:

a) La nocién de simbolo queda restringida a los elementos oniricos o cultura-
les asociados sistematicamente a representaciones inconscientes.

b) Los elementos ordinarios del suefio —de los cuales no se obtienen traduc-
ciones constantes— se oponen a los simbolos, que siempre se pueden interpretar
de la misma forma.

c) La relacion constante entre un elemento del suefio y su traduccion es la lla-
mada “relacion simboélica”.

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 20

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=20

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 20 Antropologia simbolica

d) Las relaciones simbdlicas aparecen en los suefios, los mitos, los cuentos, el
lenguaje ordinario, la imaginacién poética y en el folklore.

e) Son tipicamente inconscientes, inevitables, universales y de un registro
limitado (casa = cuerpo humano; parientes = reyes, reinas y parasitos; agua =
nacimiento; viaje = muerte, uniformes = desnudez; todo tipo de objetos largos o
redondos = vida sexual).

Segiin Freud, finalmente, lo que expresamos con simbolos es lo que tenemos
reprimido. Los simbolos se definen como el producto de actitudes de identifica-
ci6én inconscientemente reprimidas. Son enmascaramientos para no encarar la rea-
lidad de los que hay que liberarse. Expresan disonancia o falta de armonia y tie-
nen la funcién de ayudar a escapar de una realidad dolorosa. Por eso, de lo que
se trataba era de liberar al paciente de la represion y, por lo tanto, de los simbo-
los que ésta escondia.

Jones, discipulo de Freud, sigui6¢ desarrollando esta teoria, proponiendo algu-
nas asociaciones simbélicas mas que su maestro, y estableciendo que so6lo lo
reprimido tiene necesidad de ser simbolizado. En su planteamiento, las relacio-
nes simbolicas se refieren a aquellos aspectos mas elementales de la vida (el cuer-
po, el nacimiento, la familia, etc.) y pertenecen al dominio inconsciente.

Un autor, dentro de la tradicion antropologica, fuertemente influenciado por
las teorias de Freud fue Edward Sapir (1884-1939). Su concepcion sobre la cultu-
ra y el método antropologico estuvo siempre vinculada, asimismo, a su trabajo
en lingtistica. El lenguaje era, segin é€l, el fenomeno cultural por excelencia.
Sapir establecié una nueva relacion entre lengua y cultura: el relativismo lingtiis-
tico, posteriormente desarrollada por su discipulo Whorf. Inicialmente su tesis se
basa en que las lenguas habladas tienen unas leyes universales, pero hay una
gran diversidad de expresiones lingiiisticas que impiden la comunicacion entre
ellas. Desde su punto de vista la lengua es un simbolo verbal de la relacion huma-
na. Y, lo que es fundamental, no refleja simplemente la cultura sino que la mol-
dea de tal forma que constituye una guia simbdlica de la realidad social. Impone
diferentes visiones del mundo. Las categorias léxicas son las que organizan la
percepcion de la experiencia.

Por otro lado, para Sapir (1969), el simbolo es siempre sustituto de algan tipo
de conducta intermedia. Su significado no puede ser derivado directamente de
la experiencia. Destaca, ademas, su capacidad de condensacion de la energia; es
decir, por ser una forma muy condensada de conducta que permite una libera-
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cion inmediata de la tension emocional de manera consciente e inconsciente. Sapir
distingue entre simbolos de referencia 'y simbolos de condensacién. Los primeros no
tienen la cualidad emocional de los segundos; se definen como formas economi-
cas conscientes para propositos referenciales, como el habla, la escritura, el codi-
go telegrafico, etc. Los simbolos de condensacion, por su parte, tienen una cua-
lidad emocional, de potencia e incluso de peligro, la cual ha sido retomada por
autores centrales de la antropologia simbodlica moderna como Douglas y Turner.

El principal representante de una de las tendencias del psicoanalisis es Carl G.
Jung (1875-1961). Jung transforma la psicologia freudiana de la libido (instinto
sexual) y le afiade la energia psiquica, que tiene su origen en el inconsciente per-
sonal y en el inconsciente colectivo. Para este autor, el inconsciente colectivo es
el principio formativo basico del simbolismo ritual. Distingue, ademas, entre signo
y simbolo. El primero es una expresion analoga abreviada de una cosa conocida,
mientras que el segundo es la mejor expresion posible de un hecho relativamen-
te desconocido, pero que aun asi se reconoce o postula como existente. El incons-
ciente colectivo, asociado a la mitologia y la religion (como fenémeno positivo y
saludable), segin Jung, contiene toda la herencia espiritual de la evolucion huma-
na, que es reproducida constantemente en la estructura psiquica de cada individuo:

Incluso los suefios estan hechos en gran medida de un material colectivo. Como ocurre
en la mitologia y el folklore de diferentes pueblos, en los suefios aparecen ciertos moti-
vos que se repiten de forma casi idéntica. He denominado a estos motivos ‘arquetipos’,
y con esto me refiero a formas e imagenes de naturaleza colectiva que existen alrededor
del mundo, como elementos constituyentes de los mitos y, al mismo tiempo, como pro-
ductos autoctonos e individuales de origen consciente (Cf. Morris, 1995: 209).

Para Jung (1985), los simbolos son el principio de la salvacion del hombre. Son
algo suprahumano y s6lo parcialmente conocido. Expresan alguna cosa cuya
naturaleza es desconocida. Piensa que la sabiduria de la que son portadores los
simbolos se encuentra almacenada en los suefios y a veces surge en la forma de
arquetipos: Imagenes simbdlicas de sumo poder, parte de cuyo contenido no
tiene tratamiento consciente, pero que puede emerger del subconsciente con
una fuerza dinamica y ayudar a liberar la mente del individuo en condiciones favo-
rables. Hace énfasis asimismo en aspectos poéticos, positivos y universales rela-
cionados con lo simbdlico, porque forman el contenido del inconsciente colec-
tivo presente en la mitologia y en la religion.

Los motivos simbdlicos a los que apela Jung son “imagenes primigenias” que
pueden ser expresadas conscientemente o en suennos. Todo simbolo es un arque-
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tipo. La psique crea simbolos cuyo fundamento es el arquetipo inconsciente.
Estos simbolos tienen una dimension emocional y expresan aspectos incons-
cientes de la mente. Su significado, por lo tanto, es oscuro. Como nos hablan de
lo “desconocido”, sus significados solamente pueden hallarse por medio del estu-
dio del trasfondo personal del individuo y de la mitologia comparada.

En definitiva, la teoria de Jung sobre los simbolos contempla que todos los seres
humanos poseen unas mismas tendencias innatas a formar una serie de simbo-
los generales o arquetipos. Entre los mas importantes estan: el viejo sabio, la
madre tierra, el anima y el animus (los aspectos “masculino” y “femenino” res-
pectivamente de varones y hembras), la cruz, el mandala, el héroe, el nifio divi-
no, el si mismo, Dios y la persona. Todos estos simbolos generales se repiten
constantemente, seglin Jung, en los mitos y en los suefios, por lo cual se supone
que deben tener algtin origen colectivo universal.

Dejamos ahora del ambito individual y de la psicologia profunda y entramos
en el esencialmente social y comunitario. Ligado a éste, el estudio sociologico y antro-
polégico del simbolismo ha tenido especial consistencia dentro de las tradiciones
estructuralista y propiamente simbolista, configurandose en torno a las aporta-
ciones de la figura central de Emile Durkheim (185-1917), que trataré con mas
detalle al hablar de la escuela socioldgica francesa. Aunque es importante no olvi-
dar los ilustres precedentes de este autor, como es el caso de Fustel De Coulanges,
con sus analisis de la comensalidad y el culto a los antepasados en la antigua Grecia
vy Roma, o de Robertson Smith, abordando la religion de los pueblos semitas.

En su estudio sobre Las formas elementales de la vida religiosa, Durkheim plantea
su interés por el simbolismo de grupo desde la 6ptica de la armonia del individuo
con su sociedad. Un grupo que siempre esta por encima de los individuos que lo
integran. Son especialmente relevantes en la obra de este autor su concepto de
representaciones colectivas, las clasificaciones simbolicas primitivas y el simbolis-
mo totémico en el marco de los rituales de cohesion social y divinizacién clanica.
Estudiando a los aborigenes australianos, Durkheim establece que el simbolo (toté-
mico) cohesiona al grupo y lo identifica como tal; es mas, lo sacraliza. A través del
estudio del simbolismo totémico relaciona los simbolos con factores sociales mos-
trando la estrecha relacion entre simbolo, sentimiento religioso y sociedad.

Destaca asimismo el caracter simbolico de la relacion entre las cosas sagradas
y su significado. Establece la definicién fundamental de la religion como sistema
simbdlico que, segun €1, hace posible la vida al expresar y mantener los sentimien-
tos y los valores de una sociedad. Afirma que sin los simbolos, los sentimientos
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sociales y la propia vida social no serian posibles. Porque son modos de expresion,
producen emocion e incitan a la acciéon. El simbolismo, en definitiva, tiene una
dimension colectiva fundamental y un marcado acento expresivo, emotivo y
conductual; condiciones por otra parte basicas para la cohesion, la integracion y
la reproduccion del conjunto social.

Sus planteamientos en torno a la dimensioén social del simbolismo y el énfa-
sis en el aspecto expresivo de los simbolos encontraron continuidad a través de
autores como Marcel Mauss o Radcliffe-Brown, cuyas aportaciones tedricas con-
firman que el legado Durkheim se transmitio6 a través de dos corrientes diferen-
tes, que en ultimo término acaban desembocando en las tradiciones estructura-
lista y simbolista.

En realidad, ambas tradiciones —de caracter racionalista y empirista respectiva-
mente- representan la confluencia de diversas posiciones teoricas y metodologicas
polarizadas en la escuela estructural francesa y las escuelas simbolistas norteame-
ricana y britanica contemporaneas. La primera preocupada por delinear las estruc-
turas o modelos formales subyacentes en los sistemas de simbolos particulares; las
segundas, tomando la estructura social como base de los codigos simbolicos.

3. La Filosofia del lenguaje y el estudio de los signos

En el marco general de la semiodtica o teoria de los signos, v en particular, del
pragmatismo o utilitarismo norteamericano encontramos la contribucion de
Charles S. Peirce (1839-1914). Peirce (1988) clasifica los signos —una representa-
cion con referencia a su objeto fijada convencionalmente- en iconos (primero lla-
mados copias), indices y simbolos.

El signo es “algo que esta para alguien en lugar de algo en algiin respecto o capa-
cidad”, por una relacion de semejanza en el caso de los iconos, por una relaciéon
de efecto a causa en el caso de los indices y por carecer de relacion con el objeto
significado en el caso de los simbolos. Un icono es un signo que se usa cuando
esta en juego una relacion sensorial. La inica forma de comunicar directamen-
te una idea es mediante el icono. No tiene conexion dinamica con el objeto que
representa. Indica semejanza: la estatua de un ledn seria por ejemplo un signo ico-
nico; o exhibir a un ejecutivo agresivo para mostrar la vida estresada. Un indice
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es un signo directamente relacionado con lo que de hecho significa. Esta conec-
tado estrechamente con el objeto; ambos constituyen un par organico. Indica rela-
cion de efecto a causa: indices son el humo de una hoguera o las huellas de un
le6n; también las fotogratias instantaneas son, en ciertos aspectos, exactamente
iguales a los objetos que representan. Una senal es un aspecto dinamico de un indi-
ce. El simbolo, finalmente, es un signo que posee no una relacion o semejanza
directa entre el signo y el objeto significado, sino una serie compleja de asocia-
ciones. En este caso el nexo esta basado en la convencion y puede parecer arbi-
traria. Al no existir ningin vinculo material (objetivo) con el objeto significado,
el simbolo depende totalmente del hecho de su utilizaciéon convencional. Los sim-
bolos se definen, pues, por su caracter convencional, sin ningin vinculo mate-
rial con el objeto que representan. De ahi que la serpiente sea —arbitrariamente-
un simbolo del mal, o que el ledn sea —de forma no menos arbitraria— un simbo-
lo de la tuerza y la fiereza.

Como Peirce explica, en la antigliedad, el simbolo ya es usado para significar
una convencion o contrato. Aristoteles llamoé al nombre un simbolo, es decir, un
signo convencional. En Grecia, el fuego de vigilancia es un simbolo, esto es, una
senal convenida. Seguin €l, de hecho, cualquier palabra ordinaria, como “don”,
“pajaro” o “matrimonio”, es un ejemplo de simbolo. Todas las palabras, frases,
libros u otros signos convencionales son simbolos. Es un concepto

aplicable a todo aquello que pueda encontrarse que realiza la idea conexionada con la
palabra. Aunque en si mismo, no identifica estas cosas. No nos muestra un pajaro, ni rea-
liza ante nuestros ojos el acto de dar, o un matrimonio, sino que supone que somos capa-
ces de imaginar estas cosas asociando la palabra a las mismas (Peirce, 1988: 156-157).

El pragmatismo de Peirce parte de una distincién basica entre: representa-
cion, cosa y forma. Todo nuestro mundo es un mundo de representaciones, todo
pensamiento es una representacion; definida como algo que se supone que estd por
otro, y que puede expresar este otro a una mente que verdaderamente pueda entenderlo
(Op. cit.: 142). La cosa se define como aquello en lugar de lo cual puede haber una
representacion. La forma, por ultimo, es el respecto en el que una representacion
puede estar por una cosa; indica el proceso de representacion a través de la pala-
bra, la nocidn, la idea, el pensamiento. Segiin Peirce, sdlo conocemos cosas y
formas a través de representaciones. Y en tanto que se las conoce solo relativa-
mente, podemos ser escépticos sobre ellas y no se les puede aplicar los criterios
de verdad o de falsedad.
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Los simbolos se incluyen en las representaciones; son, en particular, lo que al
presentarse a la mente evoca un concepto. El simbolo esta conectado con el obje-
to en virtud de la idea de “la mente utilizadora de simbolos” sin la cual tal cone-
xi6n no existiria. En su teoria, estan sujetos a tres condiciones:

a) Han de representar un objeto (a pesar de que no tengan parecido alguno con

€l), o cosa informada y representable.

b) Deben ser una representacion de una forma representada y realizable (un

logos).

c) Han de ser traducibles a otro lenguaje o sistema de simbolos.

A partir de aqui distingue entre:

a) Retorica general (la ciencia de las leyes generales de las relaciones de los sim-
bolos en otros sistemas de simbolos).

b) Logica (la ciencia de las leyes generales de las relaciones de los simbolos a
los objetos o cosas).

c) Gramatica general (la ciencia de las leyes generales de las relaciones de los
simbolos a las formas representadas —logoi-).

En relacién con lo dicho, ademas, los simbolos:

a) Han de denotar un individuo (objeto) y han de significar una caracteristi-
ca; por ejemplo, un hombre que pasea con un nino levanta el brazo al cielo
y dice, “hay un globo”; el brazo sefialando es una parte esencial del simbo-
lo (Indice: signo directamente relacionado con lo que significa), pero si el
nifio pregunta, “;qué es un globo?”, y el hombre contesta, “algo asi como
una gran burbuja de jabon”, hace de la imagen una parte del simbolo, ofre-
ce una caracteristica (Icono: Signo usado dentro de una relacion sensorial
que ahora une globo y burbuja de jabon).

b) Deben indicar no una cosa particular sino denotar un tipo de cosa (el sim-
bolo mismo es un tipo y no una cosa singular); uno puede utilizar la pala-
bra “estrella”, pero esto no le convierte en el creador de esa palabra, ni el
hecho de borrarla la destruye; la palabra vive en la mente de quienes la
usan, siempre existe en su memoria.

c) Los simbolos llegan a serlo por el desarrollo de otros signos, particularmen-
te iconos. Porque cuando alguien crea un simbolo nuevo lo hace median-
te pensamientos, que implican conceptos; una vez surgido el simbolo se difun-
de entre la gente, su significacion crece mediante el uso y la experiencia (de
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ahi que por ejemplo palabras como fuerza, ley, riqueza, matrimonio... ten-
gan para nosotros significados muy diferentes de los que tuvieron para
nuestros antepasados o en otras €pocas).

El pragmatismo norteamericano acoge en su seno los trabajos de autores bien
conocidos como William James, Dewey v Mead, todos ellos situados en la corrien-
te semiotico-pragmatica de orientacion empirista, experiencialista e interpreta-
tiva. La nocién de simbolo en este ambito esta estrechamente relacionada con plan-
teamientos conductistas estimulo-respuesta. En la confluencia tedrica entre Peirce
v Mead, por ejemplo, el aprendizaje consiste en la reorganizacion perceptiva del
campo cognitivo del sujeto, que corresponde a las relaciones entre los estimulos
presentes en el entorno y opera a través de la asociacion signo-significado como
idéntica a la de estimulo-respuesta de Paulov.

Bajo la influencia directa de Peirce, Charles Morris (1901-1979), en su traba-
jo Signos, lenguaje v conducta (1962), considera el signo desde tres dimensiones:
la semantica, la sintactica y la pragmatica. Segtin la dimension semantica, el
signo se considera en relacion con lo que significa; segin la sintactica, se consi-
dera susceptible de ser insertado en secuencias de otros signos, de acuerdo a las
reglas combinatorias; por ultimo, segin la pragmatica, el signo es considerado en
relacién con sus propios origenes, los efectos sobre los destinatarios, el uso que
se hace de ellos, etc. Morris distingue dos categorias de signos: senales y simbo-
los. Estos ultimos serian un signo producido para sustituir algiin otro signo del
cual es sindnimo; la senal seria todo signo que no es simbolo. Ambos coinciden,
por lo tanto, en considerar a los simbolos una subclase de signos.

El hecho de distinguir claramente entre simbolos y signos empieza con otros
autores. Schaff (1962), por ejemplo, define los simbolos como signos artificia-
les de caracter sustitutivo que representan nociones abstractas; los considera
no verbales, a diferencia de los signos lingiiisticos. En este punto el autor sigue
los pasos de Ferdinand De Saussure (1857-1913), quien distingue la arbitrarie-
dad del signo lingiiistico de la débil relacién existente entre significante y sig-
nificado en el caso del simbolo. Con una orientacion diferente, de tipo racio-
nalista, explicativa y estructural, De Saussure (1993) define la semiologia como
la ciencia que estudia la vida de los signos de la vida social; la naturaleza de los
signos dentro de sus reglas y combinaciones. Desde esa perspectiva semiotica,
sostiene que para que la lingiiistica se volviera verdaderamente cientifica debia
adoptar una perspectiva sincronica y tratar el lenguaje como un sistema auto-
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nomo, independiente del sujeto humano y del mundo natural que le rodea;
debia tratar el lenguaje como una red de relaciones estructurales existentes en
un determinado punto del tiempo, dejando entre paréntesis las interpretacio-
nes historicas. De hecho, para De Saussure, el valor de un signo viene determi-
nado por su posicion dentro de un sistema de relaciones. Por eso propuso un
tipo de analisis lingiiistico estructural que después seria adaptado por Lévi-
Strauss, quien toma la perspectiva semiotica de De Saussure sobre todo en el estu-
dio de los mitos.

De Saussure separa el simbolo del signo lingliistico. Sugiere que el segundo es
puramente arbitrario. Si bien esto no quiere decir que dependa de la libre elec-
cion del sujeto hablante -no esta en manos del individuo cambiar nada en un signo
una vez estd establecido en un grupo lingtiistico-, sino que es “inmotivado”, esto
es, arbitrario con relacion al significado, con el que no tiene ningtin vinculo
natural en la realidad. Define el signo, pues, como una relacion arbitraria entre
una imagen acustica (no relativa al sonido material, fisico —de la palabra-sino a
la representacion sensorial de ese sonido, a su psiquica) y un concepto; una rela-
cién, en suma, entre significante y significado (designando la totalidad). En este
contexto, es concretamente cualquier entidad minima que parezca tener un signifi-
cado preciso.

Para De Saussure, los simbolos constituyen una clase diferente a la de los
signos. Lo explica de este modo:

Se ha empleado la palabra simbolo para designar el signo lingiiistico, o mas exactamen-
te lo que nosotros llamamos el significante. Hay inconvenientes para admitirlo, debi-
do precisamente a nuestro primer principio. Lo caracteristico del simbolo es no ser nunca
completamente arbitrario; no esta vacio, hay un rudimento de lazo natural entre el sig-
nificante y el significado. El simbolo de la justicia, la balanza, podria ser reemplazado
por cualquier otro, por un carro, por ejemplo (Op. cit.: 105).

Otro autor sin duda importante en el campo de la semiologia es Umberto Eco
(1932-). De €] nos interesa destacar aqui sus analisis sobre el proceso de comu-
nicacion en el ambito del estudio de los signos. Su centro de analisis es particu-
larmente el signo antes que el simbolo. Eco construye una teoria unificada del
signo, sin insistir demasiado en distinguirlo respecto del simbolo. Con todo,
comparte la idea del hombre como animal simbélico, y para €l, la humanidad
se instaura cuando se instaura la sociedad, y é€sta, a su vez, cuando hay comer-
cio de signos.
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El signo es un elemento de la secuencia de comunicacion: fuente-emisor-canal-
mensaje-destinatario. Pero no es tan solo un elemento que entra en dicho pro-
ceso, sino que es una entidad que forma parte del proceso de significacion.
Entre emisor y destinatario debe haber un cédigo comun, es decir, una serie de
reglas que den significado al signo. Sin la existencia de ese c6digo comun no
comprenderiamos el significado; estariamos hablando de un mero proceso de
estimulo-respuesta, donde el estimulo no se pone en lugar de otra cosa —como
sucede con el signo-, sino que provoca directamente esa otra cosa. El proceso
signico es, por lo tanto, la actividad decodificadora de los mensajes que recibi-
mos (por ejemplo, ante una orden que me imponga cerrar los ojos, primero debo
entender esa orden y decodificar el mensaje que incluye, para después decidir
si la obedezco).

Segtn Eco, cualquier manifestacion perceptible puede convertirse en un signo
natural (una casa, un arbol...) o artificial (semaforos, rotulos luminosos...).
Distingue entre signos estimulo y signos respuesta. En el comportamiento signi-
co humano, socializado, los signos estimulo suscitan signos respuesta. Existen dis-
positivos de signos estimulo y respuesta, y la inteligencia artificial permite poner
en marcha estos dispositivos: si esta mente artificial no es enteramente igual a un hom-
bre, con todo, se aproximaria bastante a lo que hay en el hombre de comportamiento
signico socializado (1994: 168).

Para explicar como identificar un signo, Eco anade que los objetos de la natu-
raleza por si solos no generan ningun signo de estimulo, pero si uno esta perdi-
do en el desierto y ve un arbol, palimera se convierte en un signo estimulo. Por
otro lado, un signo existe por el hecho de que hay establecida una convencion;
cualquier senal, por ejemplo, un vaso, se nos presentaria como un significante (una
senal fisica, material, una dimension de la realidad) que nosotros asociamos a un
significado (una idea, un proceso mental). Por ejemplo, pensariamos en la idea
de vaso como recipiente para liquido que sirve para beber; una codificacién cul-
tural arbitraria y convencional mediante la referencia a un cédigo.

El nucleo tedrico de Eco en este ambito se sistematiza en un triangulo con sus
vértices relacionados entre si: el significante, el significado y el referente (el signo
se compone de significado y significante, mientras que el referente no tiene per-
tinencia lingiiistica). Dicha relacion se explica con el siguiente ejemplo:

Pensemos en el signo /caballo/. Lo escribimos entre barras, porque desde ahora
utilizaremos este artificio gratico par indicar un signo asumido en su forma significan-
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te. El significante /caballo/ no significa nada para un esquimal que no conozca nues-
tra lengua (que no posea nuestro codigo). Si quiero explicarle cual es el significado de
/caballo/ puedo darle la traduccion del término en su lengua, o bien definirle un caba-
llo, como lo hacen los diccionarios y enciclopedias, o incluso dibujarle un caballo.
Como veremos mas adelante, todas estas soluciones exigen que en lugar del significan-
te que trato de explicar, ofrezca otros significantes (verbales, visuales, etc., que vamos
a llamar interpretantes del signo); de todas maneras, la experiencia nos dice que en un
determinado momento va a entender lo que significa /caballo/.

Hay quienes creen que en su mente se ha formado una idea o concepto, otros dicen
que se ha estimulado en ¢l una disposicion a responder, con lo cual, o bien me traera
un caballo auténtico, o se pondra a relinchar para demostrar que ha entendido. Sea como
fuere, es evidente que, al entrar en posesion del codigo, es decir, de una regla elemen-
tal de significacion, para €l, al igual que para mi, al significante /caballo/ correspon-
dera una entidad todavia no definida, el significado, que vamos a escribir entre comi-
llas “caballo” (Op. cit.: 24-25).

Por otro lado, sin dejar el ejemplo, el caballo presente o todos los caballos que
han existido o existen en el mundo, se indican como referentes del significante /caba-
llo/. La relacion entre referente y significante es muy oscura o arbitraria: no hay
ninguna razén para llamar /caballo/ al “caballo”, y el significante /caballo/ se
puede utilizar aunque nunca hubiesen existido caballos.

El intercambio o el diferente uso teérico de los conceptos basicos de la lingtiis-
tica que hemos estado manejando hasta ahora —signo, senal, simbolo...— segun
los autores o los enfoques correspondientes, contribuye sin duda mas a la con-
fusion que a la claridad, especialmente para quien es profano en la materia. En
cualquier caso, es importante reflexionar sobre los diferentes matices que se plan-
tean e intentar analizar desde todos los prismas como se construye la compleja
definicion del simbolo. Y en especial, desde el punto de vista empirico que esta
en la base de tal construccion, la variabilidad y el uso del simbolo en los diferen-
tes contextos culturales, con sus estructuras, procesos y relaciones. Las multiples
confluencias entre la antropologia lingiiistica y la antropologia simbolica, eviden-
temente, tienen mucho que decir y aportar en este sentido.
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4, Comunicacion y cultura:
El enfoque estructural y lingiiistico

El estudio del lenguaje vy de los signos lingliisticos nos mantiene en el area de
la comunicacién humana, como configuradora de procesos culturales y de pro-
duccion simbolica. En este punto, conectamos los contenidos anteriores con
cuestiones mas relacionadas con estudios etnograficos concretos o con la refle-
xion teodrica general en el contexto de la antropologia. El punto de partida y
nucleo expositivo es el trabajo de Edmund Leach (1978) para el analisis de la
comunicacion humana y del simbolismo que esta en su base desde una optica
estructuralista. La introduccion a esta perspectiva, desarrollada mas ampliamen-
te después en torno a la figura central de Lévi-Strauss, constituira el niacleo expo-
sitivo de esta seccion.

En el libro de Leach la comunicacion se describe como un proceso continuo
y complejo con numerosos componentes de tipo verbal y no verbal. El conoci-
miento del codigo es fundamental para entender dichos componentes. La comu-
nicacion humana se realiza a través de acciones expresivas que funcionan como
senales, signos y simbolos. En algunas formas de comunicacion la accion expre-
siva del emisor es interpretada directamente por el receptor. Asi por ejemplo,
una determinada manera de vestir envia unos determinados mensajes expresivos,
o la actividad del hablante implica, por reciprocidad, la actitud de escucha por
parte de los oyentes. En otros casos el vinculo es indirecto: alguien escribe una
carta, marca una serie de signos y de simbolos sobre el papel y quien la recibe podra
interpretarla. Este ultimo tipo de comunicacion indirecta es muy amplio; puede
incluir el vestido, los alimentos, los gestos, la arquitectura, el mobiliario...

Asi pues, la comunicacion implica siempre la existencia de un emisor (el ori-
gen de la accion expresiva) y de un receptor (el intérprete del resultado de la
accion expresiva). Ambos pueden estar juntos o no durante su relacion. A partir
de aqui, el esquema propuesto por Leach distingue principalmente entre sefiales
e indicadores. En el caso de las sefiales, para decirlo graficamente, la relacion
entre A y B es mecanica y automatica, de manera que A desencadena B en el sen-
tido de causa-efecto o estimulo-respuesta. Todos los animales y los seres huma-
nos responden continuamente a una gran variedad de senales, que se definen como
dinamicas y causales. Los indicadores, en cambio, son estaticos y descriptivos. Leach
distingue entre indicadores naturales y signum. En los primeros A se asocia con
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B por naturaleza pero se selecciona como un indicador de B por eleccion huma-
na; por ejemplo: el humo es indicador del fuego. El signum tiene un caracter
arbitrario y de convencion cultural (asi lo demuestran las senales de trafico, las
letras del alfabeto...). A su vez, un signum es un signo cuando hay una relacién
intrinseca previa entre A y B, porque pertenecen al mismo cadigo cultural; por
ejemplo, la asociacién de las insignias de un monarca, el contexto europeo y la
corona designa la realeza. Y un signum es un simbolo cuando A representaa By
no existe esa relacién intrinseca previa entre ambos, o sea, que A y B pertenecen
a contextos culturales diferentes; por ejemplo, la utilizaciéon de una corona por
una marca comercial de cerveza: entre las coronas y las cervezas no hay ningu-
na asociacion previa. Dentro de la categoria de simbolos, Leach distingue entre
simbolos estandarizados y simbolos individualizados. Los estandarizados son
aquellos aceptados socialmente y que transmiten cierta informacion en publico
(la bandera simboliza la patria; la cruz el cristianismo), y son iconos cuando se
trata de semejanzas buscadas (el retrato de un santo y la persona del santo, las line-
as curvas de los mapas y las carreteras en la realidad topografica...) o bien sim-
bolos convencionales pero totalmente arbitrarios como cuando por ejemplo se
establece la asociacion de la serpiente y el mal. Finalmente, los simbolos indivi-
dualizados son metaforicos (a diferencia de los signos que son metonimicos) y tie-
nen un caracter particular (como sucede en los suenios) e Intimo (como en la
poesia).

Resumiendo la dicotomia basica entre signo y simbolo: Un signo expresa una
relacion intrinseca, de forma que signo y cosa significada pertenecen al mismo con-
texto cultural y su relacion es metonimica (designando una cosa en lugar de otra,
tomando el efecto por la causa, o a la inversa); un simbolo es, en cambio, una enti-
dad que pertenece a un contexto cultural diferente, que constituye una relaciéon
metaforica o lleva a un sentido figurado a partir de una comparacion tacita.

Precisamente, la metafora ocupa un lugar especial para el analisis sociolégico
y antropolégico de lo simbdlico, sobre todo en relacién con sus usos sociales en
la vida diaria y como forma expresiva de la cultura. En el ambito de la antropo-
logia simbdlica es particularmente importante la figura de James W. Fernandez.
En diferentes trabajos (en especial 1974; 1977; 1986) este autor observa como los
procesos de asociacion en la conducta simbdlica se comprenden mejor a través
del estudio de las metatoras. Considera que éstas, presentes y activas en los meca-
nismos de representacion de la experiencia, constituyen un signo-imagen con aso-
ciaciones mas directas y concretas que las de los simbolos. Sugiere que la meta-
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fora puede ser un principio organizativo para la descripcion etnografica, tenien-
do la ventaja de captar la naturaleza de las cosas de un modo intuitivo y creador.
Fernandez ha convertido en cierta manera la antropologia en tropologia, es decir,
en el estudio de los tropos (en particular, como decimos, de las metaforas). El juego
de los tropos, como ¢l mismo lo denomina, funciona sobre todo para convivir con
los demas, y convivir con ellos con alguna sensacion de cumplimiento y de satis-
faccion.

En The Mision of Metaphor in Expressive Culture, Fernandez nos dice que en El
pensamiento salvaje v en las Mitolagicas de Lévi-Strauss los focos de analisis cen-
trales son la metafora y la metonimia. En realidad, de Lévi-Strauss es la definiciéon
de la antropologia como “ciencia semioldgica”, y de ahi también justamente
toma importancia el concepto de simbolo. En dicho articulo Fernandez pone en
relacion el estudio de la metafora con las investigaciones que tratan la dimension
expresiva de la cultura, afiadiendo que hay que preguntarse no sélo lo que las meta-
foras son sino cdmo operan fundamentalmente en lo relativo al comportamien-
to. Seguin €l, la mision principal de la metafora es la conversion de pronombres
y su ventaja reside en la gran claridad con la que —a diferencia del simbolo- puede
ser definida. Porque los simbolos suelen representar muchas cosas sobre las cua-
les es dificil establecer un consenso. De hecho, a diferencia de los signos y las sefia-
les, segin autores como Sapir y Morris, estan disociados de contextos sociales espe-
cificos y pueden trabajar en muchos de ellos al mismo tiempo.

Senales, signos y simbolos existen en relacion dinamica y evolutiva dentro de
la cultura y dentro de la experiencia individual. El mismo item o indicio de comu-
nicacion puede ser, de acuerdo con esta situacién, un signo-imagen (una simple
senal de la cruz hecha por algunos ciudadanos de Jerusalén en un evento publi-
co es para otros un signo-imagen que puede insertarse y preservarse dentro de una
tradicion religiosa). Lo importante es, entonces, el analisis de esos signos-image-
nesy su relaciéon con los sujetos humanos. En la interpretacion de Fernandez, los
simbolos son signos-imagenes que han perdido su vinculo directo con los suje-
tos que los evocaron primeramente en contextos especificos, desarrollando asf vin-
culos plausibles con muchos otros sujetos y muchos otros contextos. Haciéndose,
en suma, extensibles a la pluralidad; y de ahi convencionales.

En The Performance of Ritual Metaphors, por otra parte, Fernandez desarrolla su
analisis interpretativo partiendo de la base de que las metaforas proporcionan ima-
genes organizadoras que la accion ritual hace efectivas. Esta ritualizacion de la meta-
fora capacita finalmente a los participantes en el ritual para experimentar “inte-
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graciones aptas” y transformaciones en su experiencia. El ritual del culto africa-
no Bwiti le sirve, en este caso, de referencia empirica.

El mismo James Fernandez (1991) menciona el atractivo que en el terreno de
la metafora tuvieron para la antropologia las aportaciones del enfoque lingiiisti-
co-cognitivo de Lakoff y Johnson (1986). En la introduccion a esta obra, José
Antonio Millan y Susana Narotzky nos dicen que seglin estos autores las meta-
foras impregnan el lenguaje cotidiano, formando una red compleja e interrela-
cionada para la que son pertinentes tanto las creaciones mas nuevas como las “fosi-
lizaciones”; y que, por otro lado, la existencia de dicha red afecta a las
representaciones internas, a la vision del mundo que tiene el hablante. Ambos
autores presentan un modelo dialéctico en el que la experiencia y los campos metafo-
ricos del lenguaje se generan y transforman en un enfrentamiento continuo (1986: 12).
Los conceptos metaforicos con los que trabajan Lakoff y Johnson (metaforas de
orientacion —arriba/abajo—, metaforas ontologicas —entidad/sustancia/contenido-
y metaforas estructurales —por ejemplo, la discusion es una guerra-) se vinculan
directamente con la experiencia, con areas basicas de experiencia humana que,
seguin ellos, representan totalidades estructurales y recurrentes de dicha expe-
riencia y son “naturales” porque provienen de campos de comprension inmedia-
ta, ya sean fisicos o culturales: el cuerpo, las interacciones con el entorno y con
otras personas en nuestra cultura.

De acuerdo a Lakoff y Johnson, en cualquier lengua abundan las expresiones
metaforicas. Las metaforas son basicamente culturales, y ademas en gran medi-
da propias de cada lengua determinada. También afiaden que habitualmente las
metaforas expresan realidades abstractas del universo de accion y experiencia
humanas en términos de otras mas concretas. Su atirmacion sustantiva es que estos
procesos influyen en la percepcion de los hechos (que la drogadiccion sea una
‘enfermedad’, un ‘delito’ o una ‘plaga’, es algo que tiene indudables consecuencias (Op.
cit.: 24). Junto a esto esta, como sugieren Millan y Narotzky, la citada red inmen-
sa de metaforas del dia a dia que convierten un aparente mundo de entes y valores en
un espacio fisico de manipulaciones de objetos y de sustancias que fluyen y se reman-
san (Op. cit.: 25).

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 34

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=34

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 35

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=35

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,
except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 35 Fundamentos y desarrollo de la tradic. simbolista

Capitulo II

Fuandamentos y desarrollo de la tradicion simbolista

Una de las intuiciones, ampliamente compartida actualmente, es que la funcion
simbélica permanece ciega de acuerdo con lo que se ha podido creer que era

la especificidad de lo religioso. Si ademds, confiando en la etimologia,

se ha definido lo religioso como aquello que religa a los hombres entre si' o

les asemeja, la funcion simbélica responde plenamente a esta definicion,

pero opera indistintamente a todos los niveles de la vida mental, social y
cultural, y no sélo en una esfera reservada.

Michel Izard y Pierre Smith. La funcion simbdlica, 1989: 13.

El interés por las formas y manifestaciones simbdlicas ha existido desde los
inicios de la antropologia social. El estudio del totemismo, del tabu, la brujeria,
los mitos, el sacrificio, las tensiones sociales estructurales... en las diferentes
sociedades y culturas da muestra explicita de que el comportamiento simboli-
co se expresa por doquier y es algo inherente al ser humano. Posiblemente, una
de las mayores aportaciones al analisis simbolista haya sido el estudio de la
mitologia y de los rituales de iniciacion en el contexto de los mas diversos sis-
temas religiosos, con sus creencias y practicas tradicionales y en un sentido com-
parativo-transcultural.

Estos estudios han puesto de relieve los elementos tanto colectivos como psi-
colégicos que emergen en el contexto de dichos sistemas, destacando ademas la
importancia de localizar e interpretar el significado de las acciones —practicas y
simbolicas- de sus protagonistas. Un concepto, el de significado, por otra parte,
dificil de descifrar, vinculado a la lingtiistica, la filosofia, el lenguaje... y respec-
to al cual la antropologia también ha buscado su lugar de reflexion e interpreta-
cion, fijandose sobre todo en el significado del simbolo por referencia a la pra-
xis simbélica humana.
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1. Objeto y campo de estudio de la antropologia simbeolica

El objeto de estudio de la antropologia simbdlica es el simbolo. Entiende la cul-
tura como un sistema de simbolos y significados compartidos. Y la antropologia
se define como el estudio de dicho sistema. La antropologia simbélica responde
entonces a la necesidad de estudiar la forma en que las culturas humanas se
manifiestan a través de simbolos y la relacién entre esos mismos simbolos, como
factor de gran influencia en la accion social.

Simbolo proviene del latin symbolum, significa imagen o figura que material-
mente o de palabra representa un concepto moral o intelectual. El simbolismo
puede definirse entonces como un método o procedimiento que utiliza los sim-
bolos para expresar ciertas ideas, pensamientos o conocimientos. Los procesos de
aprendizaje en definitiva no son mas que praxis y ejercitaciones simbolicas.
Mediante los simbolos (materiales y visibles) el hombre ha intentado siempre
representar sus ideas (invisibles) y comunicarlas mas alla de las limitaciones del
lenguaje. Un simbolo nos puede ocultar y a la vez mostrar aquello que queremos
expresar y el conocimiento de éste dependera de nuestro conocimiento de los sim-
bolos. Un mismo simbolo tendra un significado y una influencia diferente en nues-
tra cultura dependiendo del conocimiento que de €l tengamos.

El simbolo es algo verbal o no verbal que viene a representar otra cosa. Algo
que esta en lugar de o bien representa otra cosa. No se da una conexion obvia,
natural o necesaria entre el simbolo y lo que simboliza. Una cruz, un corazén, un
sol, unos colores, una bandera... son simbolos y no todos los seres humanos tie-
nen una unica idea de su representaciéon, como tampoco no todos los represen-
tan siempre de la misma forma: un corazén puede aportar una nocién de salud,
una nocion de amor, etc.

Atributos por excelencia del simbolo son su ambigiiedad y su amplia referen-
cia. Los simbolos pueden tener muchos niveles y significados, son cambiantes
y su interpretaciéon depende a menudo del contexto (el fuego puede ser puriti-
cador en los rituales, elemento de castigo en el infierno y simbolo de la luz si se
trata del fuego pascual). Pueden tener una significacion intelectual y una signi-
ficacion emocional. Nos ayudan a comprender la realidad y generan diferentes
estados de animo. Son modelos de la realidad y modelos para la realidad (como
dice Clifford Geertz), capacitados para evocar emociones y asociaciones de carac-
ter sensible. A menudo estan relacionados con formas de conocimiento no empi-
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rico, y en el caso de los simbolos religiosos, con las cosmologias (mitos) y con
los rituales.

Segun los estudios modernos sobre el simbolismo, los simbolos, resumiendo,

tienen una serie de propiedades genéricas:

1) Capacidad de extension y penetracion en la vida humana;.

2) Multiplicidad de sentidos.

3) Multiplicidad de niveles y de significados.

4) El simbolismo no tiene un sistema de sefiales propio. Utiliza como sistema
de seniales signos construidos: una vela, un gesto, una palabra, un trapo, un
canto, una postura corporal, etc., pueden convertirse en ciertos contextos
en simbolicos.

5) Tienen una dimension intelectual y emocional para los miembros de una
determinada cultura.

Todo ello nos demuestra la gran complejidad de este término y lo que impli-
ca en el contexto de una sociedad y de su analisis. De ahi la importancia que la
antropologia le ha querido dar. Una importancia justificada totalmente desde el
momento en que los simbolos forman parte de nuestra cognicién y comunica-
cion. Por lo tanto, de la propia vida social y de su construccion permanente.

Desde los tiempos mas antiguos, el hombre utiliz6 el simbolismo para trans-
mitir el conocimiento trascendente y para mantener a lo largo del tiempo sus cre-
encias. Los simbolos se han dibujado en el interior de las cuevas, se han esculpi-
do o pintado en el interior de las catedrales, se han escrito y se han escondido en
la estructura de monumentos o edificios, etc. Mircea Eliade, uno de los mas
importantes estudiosos del simbolismo desde el punto de vista historico y cultu-
ral, plante6 que todas las actividades del ser humano implican simbolismo. Segin
¢l, todos los datos religiosos, por ejemplo, tienen un caracter simbdlico. Cada acto
religioso y cada objeto de culto nos remite a una realidad empirica (cuando un
arbol se convierte en objeto de culto ya no es meramente un arbol que es vene-
rado sino una dimensién misma de lo sagrado).

Los seres humanos, en efecto, piensan, trabajan y sienten a partir de su apti-
tud simbélica (Duch, 1999). Nos vemos obligados a utilizar simbolos porque
nunca disponemos de un acceso inmediato a la realidad (de ahi los simbolos en
el arte, los mitos, las creencias). En tanto que ni nosotros ni el mundo somos total-
mente trasparentes sino mas bien opacos, necesitamos inexorablemente el traba-
jo con simbolos (por eso también los simbolismos de la luz, de la iluminacién,
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son tan importantes en la historia de las culturas). En este sentido, a menudo nos
permiten rememorar o anticipar (con la ayuda de la memoria y la tradicion hacer
presente lo ausente), traducir ideas abstractas o significados difusos a cosas mucho
mas concretas, entender cosas complejas desde perspectivas mucho mas simples,
o facilitarnos el conocimiento de lo que nos es desconocido a lo que nos es mas
familiar... (;como llegar a comprender, por ejemplo, el concepto de patria sino
es a través del conjunto de simbolos articulados que lo perfilan y llenan de sig-
nificado?).

Como nos dice Lluis Duch, en suma, desde el nacimiento hasta la muerte, la
vida cotidiana implica necesariamente abandonarse a inacabables procesos de sim-
bolizacion. Es primordial la cuestion de por qué el ser humano para instalarse en
su mundo se ha visto obligado a servirse del simbolismo. Por qué, para llevar a
cabo una construccion social de la realidad, previamente es necesaria una cons-
truccion simbdlica de la realidad. Los simbolos hacen posible que el hombre
recorra el trayecto que va desde un mundo sentido a un mundo con sentido. Y
el trabajo con el simbolo abre incesantemente nuevas dimensiones a la realidad.
Todas las modalidades de pensamiento y accion del ser humano se basan en la
capacidad de trabajar con materiales simbolicos, como un mecanismo constan-
te de enriquecimiento de sentido. Gracias a su capacidad simbolizadora el ser
humano dispone de un especial potencial de configuracion, transformaciéon y
recreacion de lo que le rodea, asi como de interpretacion. De hecho, la disposi-
cién interpretativa es una caracteristica esencial del ser humano; sé6lo hay sim-
bolo auténtico alli donde hay pensamiento e interpretacion, donde hay una
dinamica hermenéutica continuada, siempre provisional y mentalmente crea-
tiva.

Del mismo modo, podemos hablar del poder de los simbolos para influir en
la accion, en los comportamientos, individuales y colectivos. El simbolo es un fac-
tor estructurador y conciliador, pero su misma fuerza puede convertirlo en un ele-
mento muy peligroso, de gran capacidad destructiva. Tenemos ejemplos diversos
en la violencia politica o religiosa, o en acciones mas inmediatas y coyunturales
como el hecho de quemar una bandera o derribar la estatua de un lider politico.
Ademas, determinadas condiciones sociohistoricas pueden proporcionar a los
simbolos unos poderes especificos. Muchas veces poseer el poder de los simbo-
los es poseer el poder politico. Otros muchos ejemplos, nos muestran como con-
trolar los simbolos puede servir para movilizar la accion politica o religiosa den-
tro del ambito de las ideologias.
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Asi pues, desde la perspectiva de la antropologia simbodlica, el simbolo desem-
pena un importante papel en las acciones de los seres humanos, al imprimir sig-
nificado a sus actos en el contexto de su cultura. Y ademas es el mecanismo que
permite ordenar las relaciones sociales, ya sea a través de prohibiciones o regu-
laciones sustentadas en simbolos y metaforas que se comparten socialmente. La
propia cultura material en las diferentes sociedades puede comprenderse mejor
a partir del estudio de las representaciones que en ellas encontramos, las cuales
organizan su mundo y le dan significado, a la vez que reflejan sus niveles cogni-
tivos a través de los mas diversos simbolos.

Precisamente, en la introduccion decia que la conexion entre ambas dimen-
siones —cognitiva y simbolica— estudiadas por la antropologia merecian algunos
comentarios mas detallados. Porque, en efecto, las relaciones entre la antropo-
logia simbolica y la antropologia cognitiva son muy estrechas, en especial, en
el ambito de los estudios contemporaneos sobre la cultura y los procesos de sig-
nificacion y comunicacion. Y de ahi que, al mismo tiempo, sea notoria la cre-
ciente relevancia de los estudios lingtiisticos en torno al conocimiento y al sim-
bolismo cultural.

La antropologia cognitiva investiga dicho conocimiento cultural, el conoci-
miento presente en palabras, discursos y hechos compartidos y aprendidos en el
contexto de la sociedad. Su campo de estudio se centra en los aspectos intelec-
tuales y racionales de la cultura, en el saber compartido. Esto implica conocer los
modelos conceptuales del mundo. Comprender las percepciones e interpretacio-
nes de las personas sobre el mundo. Al mismo tiempo es importante el analisis
del uso de la lengua tal como se relaciona con la antropologia social. El funda-
mento metodoldgico de la antropologia cognitiva parte de la base de que las
categorias semanticas marcadas por las formas lingiiisticas estan vinculadas con
las categorias culturales mas significativas.

El discurso simbélico y cognitivo son a menudo complementarios y, por lo
tanto, conjuntamente ttiles desde un punto de vista analitico. Como suele
ocurrir en estos casos, ninguno de los dos enfoques por si solo puede dar cuen-
ta completa de los centros de interés que ambos comparten y quieren abarcar
y, en términos de la comprensiéon antropologica buscada, las aportaciones e
interpretaciones de uno y otro suelen ser siempre mas enriquecedoras que limi-
tantes.

Sin defender una perspectiva excluyente, cabe recordar, sin embargo, que la
tradicion cognitiva y la tradicion simbolista tienen recorridos epistemologicos y
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teorico-metodologicos propios. Y que sus campos de asentamiento y desarrollo
disciplinar respectivos tienen no solo muchos cruces sino también la suficiente
complejidad como para ser tratados, al menos como una opcién posible, por
separado. Aunque es probable que s6lo de forma parcial, esto justificaria que la
alternativa de este manual sea esencialmente simbolista.

Las investigaciones sobre la dimension cognitiva en antropologia han parti-
do generalmente de la idea de que los estudios cognitivos contextualizados son
relevantes para la investigacion y la explicacion de las conductas humanas. La antro-
pologia cognitiva se ha preocupado por estudiar aquellas categorias significativas
para los miembros de una cultura y por como estan constituidas y organizadas
dichas categorias. Por eso el lenguaje es una base fundamental para el examen de
los procesos cognitivos. Los procesos de conceptualizacién humanos, asi como
la adquisicion, la organizacion y el uso del conocimiento en forma de gramati-
cas culturales (que estructuran y guian la conducta de las personas) ocupan un
lugar central en los intereses de los antrop6logos cognitivos.

De este modo, gran parte de los estudios realizados han abordado el analisis
formal de clasificaciones culturales. Guiandose por modelos fonologicos, se han
preocupado por los sistemas relacionales implicados en tales clasificaciones. Por
su parte, la antropologia simbdlica da prioridad —segiin Carlos Reynoso (1987)—
al estudio de los simbolos como manifestacion de la estructura cognitiva de las
culturas. En este ambito, el enlace de la antropologia cognitiva es bastante evi-
dente. Sin embargo, los antropologos simbolistas han intentado llegar al signifi-
cado mas alla de las taxonomias y paradigmas de la antropologia cognitiva; mas
alla de su referencia literal.

Junto al problema de profundizar en el significado -y en el significado sim-
bdlico en particular—, los antropdlogos simbolistas buscan alcanzar la com-
prension de los procesos de asociacion simbdlica en el comportamiento indi-
vidual y colectivo. El estudio de las formas expresivas de dicho comportamiento
en el ritual es parte fundamental de ese cometido. Como también lo son otras
estructuras en las que el pensamiento figurativo, no literal, es central, como el
mito, el arte, las creencias, etc., las cuales, una vez contextualizadas, son sus-
ceptibles de indagacion empirica mediante relaciones asociativas como la poli-
semia, la referencia, la condensacion y la extension (Colby, Fernandez y
Kronenfeld, 1981).

Estos autores justamente analizaron la convergencia entre ambas subdiscipli-
nas. Enfatizaron la importancia de la experiencia cultural, de como ésta ordena
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la vida y la naturaleza; y esto incluye focos de atencion que aglutinan lo simba-
lico y lo cognitivo: la significacion de la accion humana, los procesos de inter-
pretacion individual de la experiencia mediante los simbolos cognitivos y los
mecanismos de formacién del simbolo. Profundizando en estas cuestiones se
combina el interés tanto por la vertiente experiencialista como por las estructu-
ras logicas-racionales del pensamiento v la accion humanas en las dinamicas
socioculturales.

También Ohnuki-Tierney (1981) busco la convergencia de los enfoques cog-
nitivos y simbolicos, integrando en un modelo tnico las fases del conocimien-
to humano desde la percepcién hasta la simbolizacion. Consider6 que la antro-
pologia simbdlica y cognitiva engloban fases diferenciadas de los procesos de
percepcién, conceptualizacion y simbolizacién humana. La antropologia sim-
bolica cognitiva se centraria en la fase en que se establecen codigos de memoria
(percepcion, conceptualizacion y clasificacion elemental), mientras que la antro-
pologia simbdlica estaria relacionada con el momento en que se formulan codi-
gos anal6gicos (simbolizacion, ampliacion semantica por adiciéon de nuevas sig-
nificaciones, iconizacion).

La ambigtiedad de los simbolos y, por lo tanto, la variabilidad de su interpre-
tacion en situaciones practicas concretas (que al mismo tiempo son fuente cons-
tante de creacion de significados simbdlicos), son dos aspectos recurrentes en la
investigacion antropoldgica que defiende la convergencia entre la antropologia
simbolica y la cognitiva. Aspectos que puso de manifiesto también, por ejemplo,
Appadurai (1981) al estudiar el simbolismo de la comida en relacion con las rela-
ciones en la familia, el clan y los niveles de casta en el sur de Asia. El autor detec-
t6 como la ambigliedad en estas relaciones sociales convierte el hecho de servir
la comida en un “fuerte dispositivo semantico”, que dependiendo de las conste-
laciones sociales emergentes puede homogenizar o hacer heterogéneos a los
comensales.

En los términos descritos, parece que la postura mas objetivista y pro-riguro-
sa en la que ha acostumbrado a insistir el enfoque cognitivo, por un lado, y la ten-
dencia mas subjetivista, intuitiva y experiencial-practica del enfoque simbolista
por otro, deben darse cierto margen de flexibilidad y de intercambio teérico y empi-
rico para seguir avanzando en el estudio de la cultura como sistema simbolico,
de los sistemas culturales conformados por simbolos y significados socialmente
establecidos y en su mayor parte compartidos. Todo ello en la medida que el ser
humano —como nos dice la sociologia fenomenolégico-constructivista— es un
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producto social (y recibe asi unos simbolos y significados que estructuran el
mundo/su mundo y guian su accién en el mismo), pero también es productor
social: exterioriza simbolos, los manipula constantemente y los reinterpreta a
conveniencia, dinamizando los sistemas culturales y los procesos adaptativos
que la cultura permite.

Como humanos, no nos limitamos a seguir un guion prefijado de antemano;
somos seres auto-conscientes que debemos conceptuar y comprender el entorno
para hacer frente también a las situaciones ambiguas y anomalas. Por ejemplo,
las condiciones liminales y fuera de las clasificaciones y ordenaciones estructu-
rales —tan tratadas por los antrop6logos simbolistas— evocan elementos que nos
preocupan, pero a la vez nos ayudan en esos procesos de conceptualizacion, com-
prensién y definicion de la realidad. De hecho, la acciéon se basa en el conocimien-
to, o en el conocimiento abstracto, pero la misma capacidad activa y creativa de
la praxis humana “cocina” ese conocimiento, afiadiéndole nuevos ingredientes
y potencialidades sin cesar. Esas pistas deben ser seguidas permanentemente por
la antropologia simbélica en los diferentes campos donde puede aprovechar sus
oportunidades de analisis empirico.

Clifford Geertz ha sido considerado el creador de la antropologia simbdlica
moderna, centrada en las diferentes maneras en las que la gente entiende su
entorno y las acciones de los demas miembros de su sociedad. Todas estas inter-
pretaciones se establecen, segiin Geertz, por medio de simbolos y procesos, como
por ejemplo los rituales; y a través de ellos los seres humanos dan significados a
sus acciones. En definitiva, se trata de una forma de lenguaje. Segin el autor, en
cada sociedad el hombre cae permanentemente en la necesidad de obtener lo que
¢l llama “fuentes de iluminacion simbdlica”, que le ayudan a realizar un comple-
to sistema de significados. Geertz sostiene que la antropologia no es una ciencia
experimental en busca de leyes, sino una ciencia interpretativa que persigue el
significado de la accién simbélica.

Asi pues, la antropologia simbolica y cognitivao-simbolica modernas, parte de
la consideracion de la cultura como sistema simbélico y el estudio del simbolo y
de su significado en las diferentes culturas. Desde este punto de vista les intere-
sa en especial como la gente comprende lo que le rodea, qué sentido le da. La antro-
pologia debe ser una ciencia interpretativa, que busca el significado de la accion
simbolica. De unos simbolos que no tienen los mismos signitficados segun las
culturas o los contextos, ni tan solo, a veces, para los diferentes miembros de
una misma cultura. Tampoco no todas las personas, como deciamos antes, tie-

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 43

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=43

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 43 Fundamentos y desarrollo de la tradic. simbolista

nen una unica idea de su representacion, o representan los simbolos siempre por
igual.

La hermenéutica de Paul Ricoeur plantea en la misma linea que toda accion
humana es mediatizada, articulada e interpretada por algin sistema de simbo-
los. Tales sistemas de simbolos son sistemas estructurados que permiten dar a
la accién social una significacién poco precisa pero que, situada en un conjun-
to superior, adquiere una significacion ordenada y coherente. Esta mediacion
simbdlica es totalmente necesaria para los procesos de objetivacion de la rea-
lidad social, es decir, de creaciéon, mantenimiento y coherencia de significa-
dos; y las significaciones, como dice Geertz, solamente pueden “almacenarse”
en simbolos.

Por supuesto, de acuerdo a estos argumentos, no podemos olvidar la contri-
buciéon fundamental como precedente teorico en la constitucion de la antropo-
logia simbolica a Max Weber. Dentro del ambito sociologico Weber ya destaco espe-
cialmente el papel de la comprension subjetiva (Verstelien) en cualquier
interpretacion de los motivos del actor social. Afirmé que la sociologia compren-
siva e interpretativa debia estudiar el comportamiento humano interpretando su
significado subjetivo, tal como se manifiesta en las intenciones de los sujetos. El
objetivo es, pues, interpretar las acciones de los individuos en el mundo social y
la forma en que éstos dan significado a los fenémenos sociales. Este modelo
empirico-conceptual fue reactualizado por Talcott Parsons primero y por Clifford
Geertz después.

De hecho, bajo la influencia directa de la sociologia interpretativa de Max
Weber, Geertz desarrollara la llamada “antropologia semantica” o “semiético-
simbolica” en el marco general de su hermenéutica cultural (que incluye consi-
deraciones historicas, psicolégicas y sociologicas) para el estudio de la religion y
del simbolismo. Desde su punto de vista, los simbolos religiosos demuestran una
congruencia basica entre un estilo de vida particular y una metatisica especifica,
funcionando como sintesis del ethos y la vision del mundo de un pueblo.
Abordando la dimensién cultural del analisis religioso dice lo siguiente:

Por un lado, la religion asegura el poder de nuestros recursos simbolicos para formu-
lar ideas analiticas en una concepcién sobre la realidad toda; por otro lado asegura el
poder de nuestros recursos también simbolicos para expresar emociones (estados ani-
micos, sentimientos, pasiones, afectos) en una similar concepcion de su penetrante temor,
de su inherente tono y temperamento. Para quienes son capaces de abrazar simbolos
religiosos y mientras se atengan a ellos, dichos simbolos suministran una garantia cos-
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mica no solo de su capacidad de comprender el mundo sino también, al comprender-
lo, de dar precision a los sentimientos que experimentan, de dar definicion a las emo-
ciones, definicion que les permite experimentarlas con tristeza y alegria, hosca o alti-
vamente (Geertz, 1989a: 100-101).

Bajo estos parametros, el campo de estudio de la antropologia simbolica es tan
ambicioso como extenso. Se ha dedicado a estudiar las unidades complejas de sig-
nificado, pero también metaforas, metonimias, tropos y otras unidades que con-
densan significado y emocion (Catedra, Op. cit.). De hecho, la gran variedad epis-
temologica en el tratamiento del objeto de estudio (el simbolo) y las divergencias
ideolégicas que implica, dificultan enormemente su misma definicién (o detini-
cion, podriamos decir, estandar).

Carlos Reynoso apunt6 en relacién con dicha dificultad:

No hay un dogma simbolista que surja en un momento determinado fundando la
anfropologia simbdlica como idea, ni una ortodoxia que se coagule en torno a él, ni
un desarrollo lineal o ramificado, ni una apoteosis, ni una decadencia, ni un colapso,
sino un amontonamiento que se consuma —a escala historica— en apenas un instante
[...] La antropologia simbélica, tal como la concebimos, se rige por un conjunto varia-
do de “paradigmas ejemplares”, aplicables a un ntimero no expandible de focos o pla-
nos analiticos, y (sus) “estrategias” concretas resultan de la plena calificaciéon (emic/etic,
idiografico/nomotético, relativista/universalista, etc.) de los estudios historicamente dados
(Op. cit.: 11-18).

El autor hace referencia concretamente a siete enfoques o paradigmas: Cognitivo,
expresivo, posicional, semidtico, hermenéutico, sociologico y holistico.

Cognitivo o psicologico: Tiene como paradigma tedrico la Psicologia cognitiva.
Y en este contexto, su objeto son la actividad y los procesos psicologicos de sim-
bolizacion.

Expresivo o retorico: Tiene como paradigmas tedricos la Retdrica analitica y la
Teoria del arte. Y en este ambito, tiene como objeto, por un lado, la expresion sim-
bélica en su forma mas amplia (escenas literarias —el contexto simbélico como
texto—, dramatizaciones —la accion simbodlica como drama-, y complejo ritual);
y por otro lado, la metafora y la metonimia de los simbolos.

Posicional o sintdctico: Su paradigma teorico es el Estructuralismo. En este con-

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 45

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=45

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 45  Fundamentos y desarrollo de la tradic. simbolista

texto, su objeto es el simbolo como elemento de una combinatoria. El proposi-
to es establecer el orden paradigmatico que rige las combinaciones de simbolos.

Semidtico o comunicacional: Tiene como paradigmas tedricos la Semidtica y la
Teoria de la comunicacién. El objeto en este caso es el simbolo como signo, y el
proposito definir el sistema, el coddigo y la interaccion.

Hermenéutico o criptoldgico: Su paradigma teorico es variable, con tendencia a
las filosofias de la Verstehen o comprensivas (Max Weber). El objeto es el simbo-
lo como portador de significado.

Sociologico o interaccional: Tiene como paradigmas teoricos el Estructural fun-
cionalismo y el Dinamismo. Su objeto de estudio en este dambito es el simbolo como
expresion de la estructura social y viceversa.

Holistico: Los paradigmas teoricos dentro de este enfoque son la Ecologia cul-
tural y el Neoevolucionismo. El objeto es el simbolo en relacion con el contexto
total. El proposito es determinar la relaciéon entre la circunstancia exterior (el
entorno) y las manifestaciones simbolicas.

Resumiendo: La antropologia simbdlica se ha convertido en una especie de refe-
rencia constante en las investigaciones antropoldgicas actuales y su influencia ha
sido enorme desde 1980. Los exhaustivos y rigurosos trabajos de los autores de
esta escuela han sido claves en su desarrollo y aplicacion en otras subdisciplinas.
La mayoria de ellos comparten la concepcion de las culturas como sistemas de
simbolos y significados compartidos, aunque puedan diferir en la definicion de
la nocion de simbolo y en los procedimientos empiricos para su estudio.

En la seccion del libro dedicada a la antropologia simbolica moderna, se hace
referencia explicita a sus mas destacados representantes teoricos. Entre ellos, el
ya mencionado Clifford Geertz, David Schneider, James Fernandez, Mary Douglas
y Victor Turner. Una vez allf nos detendremos en los planteamientos de cada
uno de ellos y de otros autores cuya contribucion ha sido especialmente signifi-
cativa, como Edmund Leach y Marshall Sahlins en Gran Bretana y Estados uni-
dos respectivamente, o Lévi-Strauss y Dan Sperber en Francia. Vamos a dejar
aqui, pues, esta introduccion general y a iniciar a continuacion el recorrido que
nos ha de llevar hasta ellos.
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2. Las primeras teorias sociologicas de la religion

En este apartado se trata de ofrecer una panoramica general de propuestas
conceptuales y metodologicas que estan en la base de la antropologia simbolica.
Desde una vertiente mas etnografica o mas historicista, dichas propuestas han ido
dando forma a nociones centrales tales como magia, mana, don, tabu... y en
torno a ellas se empezo6 a abordar la diversidad y complejidad de temas de alcan-
ce transcultural como la eficacia magica, los significados del sacrificio, el culto a
los antepasados o el totemismo, entre otros.

Un primer autor de referencia obligada es Sir James G. Frazer (1854-1941).
Frazer es conocido como padre de la antropologia, a pesar de que destaco inicial-
mente en los estudios clasicos, materia en la que no dejo de trabajar durante
toda su vida. Su fama, sin embargo, proviene sobre todo del trabajo sobre religion
comparada que llevo a cabo. Su interés por la antropologia desperto al leer Primitive
Culture de Edward Burnett Tylor, un autor, como €l mismo, encuadrado dentro
de las llamadas “teorias racionalistas de la religion” (aquellas que tratan de expli-
car el origen de la religion a través de la razon y desde los parametros occidenta-
les modernos), de las que también participan Herbert Spencer, Andrew Lang y R.
R. Marett.

El racionalismo aplicado al estudio de la religion significaba en el siglo x1x la
conviccion de que el hombre llamado primitivo razonaba sus creencias de una
forma casi empirica, pero llegd a conclusiones erroneas porque no tenia finalmen-
te oportunidad de observacion cientifica. Las explicaciones racionalistas del ori-
gen de la religion son necesariamente especulativas. Sin embargo, se dice que
Frazer era un racionalista algo diferente. En su perspectiva (dentro del evolucio-
nismo comprometido con el método comparativo) hay implicito un cierto “rela-
tivismo cultural”, asi como una precaucion especial sobre el uso explicativo de
la razom en el analisis de la religion. Decia:

El hombre primitivo ve el mundo desde un punto de vista tan diferente de nosotros,
que lo que a nosotros nos parece sencillo y evidente, casi con toda seguridad no le pare-
cio asi a €l; y, viceversa, lo que a él le parece sencillo y evidente es casi siempre tan total-
mente ajeno de nuestros modos de pensar, que aquél no lo hubiera sofiado jamas. Por
consiguiente, cualesquiera explicaciones del origen de la religion o de la sociedad, que
se nos antojen como totalmente discutibles para la razon, deberian considerarse siem-
pre, a mi juicio, con la mayor desconfianza (Cf. De Waal, 1975: 72).
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Por lo que respecta a su obra, cabe destacar su colaboracion en la novena edi-
cién de la Enciclopedia Britdnica, para la cual escribio una serie de articulos que
serian el punto de partida de un trabajo posterior en cuatro volimenes, Totemisin
and Exogamy (1887-1910), y de forma especial La Rama Dorada (1890; inicial-
mente en trece volumenes y publicado en una edicion abreviada tnica el ano 1922)
v El folklore en el Antiguo Testamento (1907-1918).

La Rama Dorada es sin duda su obra mas conocida, de gran trascendencia e
influencia posterior. Su tesis fundamental es que las mentes de los humanos ope-
ran basicamente de la misma forma, pero que debian desarrollarse de forma dife-
rente en funcion de la cultura y la clase a lo largo de una misma secuencia evo-
lutiva ordenada y lineal. En este contexto, segin Frazer, el hombre pasa por tres
etapas crecientes de desarrollo intelectual: de la magia a la religion y de la reli-
gion a la ciencia.

En la perspectiva de Frazer, durante el periodo magico el hombre no era toda-
via racional, simplemente supersticioso: El verdadero concepto de ciencia estd ausen-
te de su mente rudimentaria (1981a: 34). Es la razoén la que da lugar a la religion, y
después también a la ciencia. La magia era una especie de pseudo-ciencia, median-
te la cual el hombre primitivo intentaba manipular la naturaleza. Sus intentos se
basaban en correlaciones erréneas entre causa y efecto. La magia del primitivo era
una magia practica —diferente de la magia teorica, como sistema de leyes natu-
rales—, destinada a alcanzar ciertos fines. El hombre de actitud magica, a diferen-
cia del de actitud religiosa, no suplica a ningin poder sobrenatural mas elevado;
cree que €l mismo puede dominar la naturaleza.

Las dos leyes en que se basaba la magia (simpatética) eran:

a) La ley de la semejanza, la cual presupone que “cada semejante produce su
semejante” o bien que “el efecto se parece a la causa”. Segun esta ley, el hechi-
cero deduce que puede producir el efecto que desee con la mera imitacion
por semejanza. La aplicacion de este principio es lo que Frazer llamo6 magia
homeopdtica o imitativa, cuyo ejemplo mas claro es dafar o destruir una
imagen que se parece a un enemigo, esperando que la persona en carne y
hueso padecera sus efectos; aunque también puede implicar una buena
intencién, como facilitar el nacimiento y conseguir la fertilidad en las muje-
res estériles.

b) La ley de contacto o de contagio, que supone que lo que ha estado en contac-
to una vez con una cosa experimenta una accion reciproca (a distancia,
aunque va no haya contacto fisico). El tipo de magia aqui se llama magia
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contagiosa o contaminante. Un ejemplo de la misma es cuando una persona
se apodera de mechas de cabello o de ufias de un enemigo -habituales ele-
mentos tabi-, o de cualquier cosa que haya sido parte de su cuerpo, y cree
que ha adquirido el poder de perjudicar a su anterior propietario.

La religion, segun Frazer, no puede equipararse a la magia, que no es mas que
una ciencia falsa y un “arte abortado”. No es una continuacion de la magia sino
una desviacion de ésta. Cuando el hombre comprobé que no era tan poderoso,
que con la magia no siempre obtenia los resultados esperados, se le ocurrio que
debia haber poderes mas elevados: demonios, espiritus de los antepasados o dio-
ses. La religion surge precisamente en el momento en que la persona empieza a
dirigirse a esas entidades sobrenaturales con ofrendas y sacrificios. Aparece sélo
cuando el hombre ha alcanzado un grado mayor de inteligencia, cuando pudo
razonar correctamente y reconocer los errores del pasado.

Por supuesto, la descripcion de los procesos simbdlicos implicados en los ritua-
les magicos, buscando ejemplos en las diferentes culturas, es un meérito tan des-
tacado como influyente en la obra de Frazer. Sus deseos de encontrar la 16gica sim-
bélica puesta en marcha por el mago quedan patentes en este fragmento:

Queda para el investigador filosofico descubrir el camino seguido por el pensamiento
que fundamenta la practica del mago; desenredar los hilos que en reducido ntimero
forman la embrollada madeja; aislar los principios abstractos de sus aplicaciones con-
cretas; en suma, discernir la ciencia espuria tras el arte bastardo (Ibid.).

También son de destacar sus analisis sobre el tabt y en particular del simbo-
lismo de objetos y palabras a €l asociadas. Frazer (1998) explica algunas costum-
bres que se originaron en las comunidades primitivas para la formacién de obje-
tos y palabras tabu: el hierro, las armas blancas, la cabeza, la sangre, el cabello
y las ceremonias de su corte, los ritos de cortarse las unas, la saliva, ciertos ali-
mentos, los nudos y anillos, los nombres personales, de reyes o de otras perso-
nas sagradas y el tabtl de los nombres de los dioses. El autor considera los obje-
tos y las palabras tabt “supersticiones del salvaje”, instalado en sus confines
magicos.

Por otra parte, el significado del tabu se define porque en las sociedades primi-
tivas los conceptos de santidad e impureza (o sagrado y contaminado) no estan dife-
renciados. El rasgo comun es el peligro que generan, imaginario pero real en sus con-
secuencias. Hay personas que se consideran peligrosas por potencialmente
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contaminantes (homicidas, personas en duelo, mujeres a punto de parir, cazado-
res, pescadores...), que estan al mismo tiempo en peligro espiritual. De ahi que
estén tabuadas y deban cumplir ciertos tabues, a fin de que no padezcan ningin
mal o causen mal a otros. Hay que separarlas del resto del mundo para que el peli-
gro espiritual no les afecte y se extienda a los demas. Como es bien sabido, las aso-
ciaciones simbélicas entre las nociones de pureza y peligro, contaminacion y tabq,
han sido uno de los principales motivos de analisis de la antropologia simbolista
moderna, especialmente con los trabajos de Mary Douglas y Edmund Leach.

Las primeras teorias sociologicas de la religion difieren de las teorias evoluti-
vas precedentes en que remarcan los papeles que juegan las creencias y las prac-
ticas, asi como su relacion con otras instituciones culturales. Las teorias sociol6-
gicas mas antiguas combinaban la indagacién de los origenes de la religién con
un interés por sus funciones, si bien posteriormente el foco se desvio de los ori-
genes. En este contexto, dos autores importantes —precedentes directos de
Durkheim- son Fustel De Coulanges y Robertson Smith. Ambos empiezan a des-
arrollar tematicas —desde el estudio sociol6gico, antropolégico e historico de la
religion— que se convertiran igualmente en centrales para el analisis simbolico;
las principales, posiblemente, el culto a los muertos (Fustel De Coulanges) y el sacri-
ficio y el totemismo (Robertson Smith).

El sociélogo e historiador Fustel De Coulanges (1830-1889) es el anteceden-
te mas claro de Durkheim en el analisis del simbolismo. De hecho, Dukheim fue
alumno suyo. De Coulanges se ocup6 del estudio de la naturaleza social de la reli-
gion. No buscé los origenes tltimos de la religion (aunque hablé del inicio del
sentimiento religioso con el fenémeno de la muerte), pero se interes6 por el
origen de aquellas ideas religiosas que dieron lugar a las primitivas sociedades
griegas. En su obra mas importante, La ciudad antigua, publicada originalmen-
te en 1864, aparecen sus principales motivos de investigacion. Es un estudio
sociologico de las sociedades de los antiguos griegos y romanos para investigar
sobre qué principios y reglas se gobernaban. Le preocupaban en especial las rela-
ciones entre la religion y la vida social en la antigiiedad clasica, y se dedico a ana-
lizar las instituciones de la Grecia y Roma clasicas tomando como referente sus
principales nociones religiosas:

La historia de Grecia y Roma es un testimonio y un ejemplo de la relacion intima que
existe entre las ideas de los hombres y su estado social. Si examinamos las institucio-
nes de los antiguos sin prestar atencion a sus nociones religiosas, nos resultaran oscu-
ras... inexplicables (Cf. Morris, Op. cit.: 143).
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En la obra de Fustel De Coulanges destaca asimismo el analisis de la comen-
salidad, tomando la comida en este caso como acto religioso por excelencia, en
el sentido de que —en su forma de ritual sagrado- permite el acceso de los hom-
bres a la divinidad. Con su estudio del culto a los antepasados, demuestra la
importancia de “alimentar” el fuego sagrado del hogar como garantia de super-
vivencia y providencia de la familia en la sociedad griega y latina.

Fustel De Coulanges descubrio que las instituciones sociales de los antiguos esta-
ban relacionadas estrechamente con sus religiones. Opinaba que la forma de fe mas
antigua entre los griegos era simplemente que la muerte no era una disolucion del
set, sino tan solo un cambio de vida. El alma que se iba seguia viviendo cerca de
los hombres pero ocultamente (bajo tierra y asociada al cuerpo). Eran imprescin-
dibles entonces toda una serie de actividades rituales y ceremonias relacionadas
con esta creencia. La principal, sin duda, la sepultura, junto con las ofrendas perio-
dicas de alimento o bebida a los muertos. Puesto que los espiritus seguian siendo
humanos era obligacion de los vivos satisfacer estas necesidades, y lo mas natu-
ral era que dicha obligacién la asumieran los parientes vivos de los difuntos.

La religion se convirtio, asi, en una inquietud domeéstica y en la base de las fuer-
tes familias patriliniales que cimentaban la sociedad. El culto a los muertos era
un culto privado que se propagaba de varén a varon dentro de la familia. Segun
De Coulanges, las primeras sociedades antiguas estaban organizadas en torno a
la unidad familiar o patrilinaje, y lo que mantenia la cohesion del grupo como
corporacion era el culto a los antepasados. El padre actuaba como sacerdote en
los rituales diarios y tenia una posicion muy poderosa. La familia se llego a iden-
titicar con el culto: los antepasados eran los dioses v los simbolos por excelencia
de la unidad familiar:

A'la luz de esta idea central, y solo de ella, segiin la cual los muertos son deidades de la
familia, todos los usos del periodo se pueden comprender: las regulaciones y ceremo-
nias matrimoniales, la monogamia, la prohibiciéon de divorcio, la interdiccion del celi-
bato, el levirato, la adopcion, la autoridad paterna, las reglas de descendencia, heren-
cia y sucesion, las leyes, la propiedad, los sistemas de nomenclatura, el calendario, la
esclavitud y el vasallaje, y muchos otros usos (Cf. Evans-Pritchard, 1990: §7-88).

Lo que aqui interesa remarcar de manera especial es, pues, la trascendencia del
simbolismo de los rituales religiosos domésticos. En particular el culto al fuego
sagrado en el hogar, que implicaba alimentar simbodlicamente a los mismos dio-
ses 0 antepasados de la familia para mantener su llama (alma) viva e imperece-

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 51

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=51

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 51 Fundamentos y desarrollo de la tradic. simbolista

dera. Estos se convertian entonces en divinidades protectoras, lo que creaba un
lazo permanente entre las generaciones que se representaban en la tumba comun
de la familia. Dichos vinculos garantizaban, a un nivel mas amplio, el manteni-
miento de la familia como principal institucién social hasta que la ciudad anti-
gua la sustituyo en ese rango. El analisis de Fustel De Coulanges remarca que a
medida que las ciudades fueron haciéndose mas poderosas la adoracion orienta-
da hacia la familia fue sustituida por la religion estatal, surgiendo una nueva
forma de creencia basada en la deificacién de la naturaleza. La integracion fami-
liar se desplomo, pero la ciudad trajo consigo nuevas formas de organizacion
politica y de legislacion publica y privada, ambas mantenidas por las creencias y
practicas religiosas.

Quizas una de las aportaciones mas relevantes de este autor sea, precisamen-
te, la que plantea que las ideas —especialmente las religiosas— son la causa de los
cambios y el factor clave de los fenomenos sociales. En este punto se basa, sin
embargo, la critica de otros autores que sostienen el proceso contrario, como por
ejemplo Durkheim, que defendi6 que las transformaciones y los cambios socia-
les tienen como efecto el surgimiento de ideas o innovaciones religiosas.

Otra figura que nos parece importante en este apartado es la de W. Robertson
Smith (1846-1894). Filologo escocés, fisico, arqueodlogo y critico biblico, intento
llevar a cabo un estudio objetivo de la religion en los pueblos semitas (contextos
arabe, babilonico, hebreo, arameo y sirio por agrupacion lingiiistica) para demos-
trar los origenes “paganos” de muchos de sus rituales sagrados. Ademas, visito el
norte de Africa en 1879 y observé evidencias de totemismo entre los beduinos del
Sinai, lo cual seria determinante en la orientacion posterior de sus estudios.

Para Robertson Smith el totemismo habia sido la primera forma de religion,
estrechamente ligada a la estructura exogamica de los clanes en las sociedades tri-
bales. En su obra The Religion of the Semites (1956) atirmo que las sociedades semi-
ticas de la antigua Arabia habian estado formadas por clanes matriliniales que tenfan
una relacion particular con una especie animal, su tétem sagrado. En dichas
sociedades, segin Robertson Smith, se pensaba que el clan y el animal en cues-
tion estaban unidos por una relacion de parentesco.

En sus descripciones de las sociedades semiticas, demostré como se equipara-
ba la identidad tribal con la identidad religiosa. Cada uno de los numerosos y peque-
fios grupos étnicos tenia sus propios dioses, con los que compartian una misma
sangre. Existia un vinculo de consanguinidad con el dios del clan, porque se
crefa que era el padre fisico del fundador del mismo. El clan quedaba entonces
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idealizado, deificado y representado materialmente por el animal totémico. Y el
sacrificio era el ritual clave para establecer la comunion con la deidad. En este caso,
como dice Morris:

La idea fundamental del sacrificio no es la de un tributo sagrado, sino la de la comu-
nion entre Dios y sus adoradores a través de la participacion conjunta en el cuerpo y
la sangre de una victima sagrada (Op. cit.: 144).

De este modo, pues, los rituales religiosos eran de naturaleza primordial-
mente social, ya que tenian la funcion de fortalecer la integracion colectiva. Al
parecer, formas posteriores de sacrificio hebreo se derivaron de esta fiesta toté-
mica. Segun Robertson Smith las religiones primitivas en general no tenian
dogmas ni credos, pero consistian totalmente en actos rituales. Los rituales pre-
dominaban sobre las creencias; éstas y el “saber practico” lo eran todo. Y en la
medida que interpretaba estos rituales dando prioridad a su funcién social de
unir a la gente en comunidad, aparece como un claro precedente de las teorias
de Durkheim.

La alianza colectiva con el totem se realizaba por medio del sacrificio, una
comida ceremonial en la que periédicamente el clan expresaba su unidad y soli-
daridad, donde se fortalecian los lazos entre sus miembros y entre éstos y la divi-
nidad. Los integrantes del grupo étnico, comiendo a la victima sagrada, asimila-
ban una particula de lo sagrado dentro de si mismos. Con el sacrificio y la muerte
de la victima, la vida divina se transferia a la comunidad, reforzando asi la idea
del parentesco de sangre no solo entre dioses y hombres, sino también entre los
participantes humanos del ritual. Por medio de la ceremonia de sacrificio man-
tenian y garantizaban su vida compartida y sus lazos comunales. El proposito era
finalmente cimentar y sellar la unidad mistica entre los miembros de la comu-
nidad y de éstos con la divinidad. Ahi residia la “eficacia sacramental” del sacri-
ficio animal, su eficacia simbolica.

Otra importante version sacrificial consistia en ofrecer la sangre propia y el cabe-
llo. Es decir, en realizar la ofrenda de una parte de s mismo al dios totémico, que
era quien finalmente salvaguardaba la santidad de la sangre de parentesco. Como
ocurria en los rituales de adoracion privados, con la ofrenda de la propia sangre
se buscaba el lazo personal y subjetivo con la divinidad, es decir, un vinculo inti-
mo de consanguinidad sagrada. En cambio, la sangre procedente del sacrificio de
una victima tenia un sentido mas colectivo. Como se ha dicho, su funcién era
esencialmente unificadora y cohesionadora del grupo. También implicaban lazos

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 53

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=53

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 53 Fundamentos y desarrollo de la tradic. simbolista

de union las nociones de comunion y expiacion, que cuando involucraban a
toda la comunidad tomaban la forma de sacrificio.

La ofrenda de cabellos, por su parte, consistia generalmente en depositar una
mecha de cabello en la tumba o pira funeraria, ya que se crefa que al juntar el cabe-
llo de la persona viva con la muerta se establecia un lazo de sangre permanente
entre ellas. En los pueblos semitas Robertson Smith explica que esto se llevaba a
cabo durante los sacrificios rituales y en la adoracion a los dioses. Hace especial
mencién, ademas, a las ceremonias de iniciacion, asi como a los actos de juramen-
to o adoraciéon mas individuales. En ambos casos se daba también la ofrenda de
cabellos.

Cabe recordar al respecto el simbolismo magico estudiado por Frazer en rela-
cién con el uso ritual de determinadas partes del cuerpo culturalmente tabuadas,
como es el caso de las ufias o del cabello propiamente dicho. Frazer sostiene que
el primitivo cree que después de romperse la conexion fisica, por ejemplo, entre
la cabeza y el cabello (por el hecho de cortarlo) la conexién simpatética continta.
Por lo tanto, la persona puede padecer cualquier mal que pueda afectar a las par-
tes separadas de su cuerpo (como los cortes de unias y pelo). Cortar el pelo tam-
bién puede inquietar al “espiritu de la cabeza”, que podria sufrir algin dafio
durante la operacion y después vengarse de la persona que le ha molestado.
También las precauciones que deben tomar las personas sagradas son mayores a
causa de su estatus. Lo mas facil para evitar riesgos es no cortarlo, pero de todos
modos hay una serie de medidas que pueden tomarse, como puede ser un sacri-
ficio previo a la operacion (a modo de fiesta expiatoria para conjurar el mal), o
poner en estado tabll a quien se corta el pelo y a quien lo corta, aislandolos de
todo contacto con la gente por ser considerados contaminantes, peligrosos y en
situacion de peligro.

Asi pues, de acuerdo a las asociaciones magicas descritas por Frazer, una vez
cortados el cabello o las ufias, sus propietarios pueden estar en peligro o bien
sufrir cualquier mal que pueda recaer sobre dichos recortes. Una idea culturalmen-
te muy extendida es que alguien puede ser embrujado por medio de mechones
de pelo, recortes de unas o otras partes escindidas de su cuerpo. Segun la magia
contaminante, por ejemplo, si tales partes son dafiadas podra al mismo tiempo
quedar herido su propietario. Para resguardarlas, es necesario entonces depositar-
las en lugar seguro (para evitar que caigan en manos de un brujo), ya sea en un
templo, en un cementerio, bajo tierra, etc., incluso con el fin de que permanez-
can reconocibles para una segunda vida (armenios, incas del Pert).
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Vemos, entonces, como ciertos elementos sagrados implicados en los rituales
permanecen desde los analisis de Frazer hasta Robertson Smith, a quien, hecho
este breve inciso, volvemos a recuperar a proposito de los ritos de iniciacion.

La ofrenda de sangre en las ceremonias iniciaticas de los pueblos semitas suele
implicar que el nedfito sea sometido a flagelaciones, circuncisiones y otras tor-
turas fisicas o corporales que pongan a prueba su fortaleza. La del cabello, por otra
parte, se da por ejemplo como un paso previo al matrimonio (en el caso de las
doncellas) o bien como ceremonia de iniciacion religiosa o de admision en el esta-
do de madurez social (en el caso de chicos o chicas jovenes), es decir, para acce-
der al estatus religioso y social de la comunidad tribal. A titulo individual, ade-
mas, el lazo entre el adorador y su dios a través de los significados de la ofrenda
de cabello tiene un caracter duradero. No obstante, se renovaba periédicamente
cuando se pensaba que la deidad habia perdido el interés por su devoto.
Estrechamente relacionadas con la practica de entregar una parte de si mismo —sea
sangre o cabello- en contacto con el dios en el santuario, también se dan las
ofrendas de ropas o vestidos u otros objetos en propiedad (ornamentos, armas...),
con la contraparte de utilizar reliquias sagradas como amuletos, de modo que algo
perteneciente al dios esta siempre en contacto con la propia persona (es el caso,
por ejemplo, de las medallas).

Robertson Smith concluye que la ofrenda de sangre y la ofrenda de cabello,
en su origen, tienen significados similares. La del cabello, como no implica ofen-
sas a los “sentimientos civilizados” sigue jugando un papel importante en la reli-
gion pagana e incluso en el ritual cristiano (una muestra es la tonsura de mon-
jas y sacerdotes). La ofrenda de sangre, en cambio, a la vez que presenta la idea
de union vital con el dios en su forma mas estrecha posible, es al mismo tiempo
demasiado “barbara” como para conservarse como acto religioso ordinario; por
ello se habria atenuado y localizado mucho mas culturalmente (entre semitas
“civilizados”, ciertas sociedades sacerdotales o de devotos...).

Por otro lado, cuando el hombre deja de comer carne (o carne viva, mejor
dicho) la sangre empieza a verse como el vehiculo de vida y de auténtica ver-
dad sacramental. La naturaleza del sacrificio como un acto sacramental queda
ademas modificada cuando la sangre deja de ser bebida por los adoradores y sola-
mente es vertida sobre las personas o sobre el altar, convirtiéndose en la cuota
entregada a la deidad, mientras la carne no cruda se reserva para el consumo
humano. Este seria un rasgo evolutivo comun en el sacrificio arabigo y de los
hebreos. Finalmente, Robertson Smith nos dice que las formas de conspiracién
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y expiacion donde la sangre de la victima es utilizada por el adorador, o la san-
gre del adorador expresa el simbolo del supremo, se dan en todos los estadios
de la religion pagana. No sélo entre los semitas sino también entre los griegos
y otras razas.

3. La escuela sociologica francesa

En este apartado hay que destacar dos figuras centrales en la constitucion de
la antropologia simbdlica moderna: Emile Durkheim y Marcel Mauss. El estudio
antropologico y sociologico del simbolismo ha tenido especial consistencia den-
tro de las tradiciones estructuralista y propiamente simbolista. Pero hay que decir
en primer lugar que las orientaciones estructurales y simbdlicas derivan de la
misma matriz: la dimension simbolista de la sociologia de Emile Durkheim, es decir,
del funcionalismo y la sociologia de conocimiento de la escuela sociologica fran-
cesa.

En la base del funcionalismo socioldgico esta el considerar el sistema social como
algo integrado, donde sus diferentes partes (instituciones, costumbres, etc.) fun-
cionan para sostener el todo, el conjunto. La finalidad es conseguir que la socie-
dad funcione de manera ordenada e integrada. Y en linea con esta busqueda del
orden, la teoria de la integracion social de Durkheim se fundamenta en la distin-
cién entre solidaridad mecanica y solidaridad orgéanica.

El concepto de solidaridad mecdnica sostiene que la sociedad es esencialmen-
te igualitaria, de estrechos vinculos interpersonales y consensuados. Con ausen-
cia total o relativa de division social del trabajo. Representa la integracion de las
partes del cuerpo social mediante valores y creencias comunes, las cuales cons-
tituyen una conciencia colectiva que permite a las personas y a los grupos coo-
perar de forma provechosa. El concepto de solidaridad orgdnica, por su parte, plan-
tea que la sociedad esta fundamentada en la integracion de la diferencia, en el
contexto de una avanzada divisién social del trabajo y dentro de un complejo cola-
borador y armonioso. Representa la integracion a través de la interdependencia
de sus partes (entre las que hay una reciprocidad de servicios igual que entre las
partes de un organismo). Segun la analogia organicista de Durkheim, de la misma
manera que las diferentes partes del cuerpo ayudan al funcionamiento integral

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 56

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=56

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 56 Antropologia simbolica

de la persona, las diferentes instituciones y grupos sociales funcionan para lograr
la integracion y el funcionamiento del conjunto de la sociedad.

Ellegado de Durkheim, como apunté anteriormente, fue heredado por dos auto-
res de importancia capital en la antropologia como fueron Marcel Mauss y
Radcliffe-Brown.

La orientacion racionalista-estructuralista emprendida por Marcel Mauss se
fija en las ideas cosmologicas, en su logica y taxonomia, asi como en la totalidad
de las representaciones colectivas. Esta perspectiva tiene un caracter explicativo
y esta alineada con las concepciones logico-formalistas, aquellas que atienden las
relaciones entre categorias y las cualidades que hacen operacionalmente eficien-
tes los simbolos en el proceso de produccion de significado, estudiando su dimen-
sién racional-tedrica. Sobre esta pauta, la tradicién estructural para el estudio del
simbolismo intenta delinear las estructuras o modelos formales subyacentes en
un determinado sistema de simbolos.

Por otro lado, tenemos la orientacion simbolista-empirista de Radcliffe-Brown,
que enfatizaba el concepto de estructura social, entendida como un sistema de rela-
ciones sociales. Esta tradicion tiene un caracter marcadamente funcionalista y
simbolista; funcién y significado son los conceptos claves. Insiste en la impor-
tancia de los simbolos para la integracion social. Sigue una linea interpretativo-expe-
riencial acorde con concepciones conductistas, que focalizan en la manera que tie-
nen los simbolos de comportarse para ser eficaces en relacion con lo real; es decir,
estudian su dimensién empirico-practica. Sobre esta base, la perspectiva simbolis-
ta para el estudio de los simbolos toma el descubrimiento y la interpretacion del
significado simbélico y la estructura social como base de los codigos simbdlicos.

Emile Durkheim es considerado uno de los fundadores de la ciencia social y
moderna. Sus teorias han ejercido una profunda influencia en antropologia,
sociologia y psicologia social. En 1886 funda L’Année Sociologique, donde seran publi-
cados sus ensayos. Ademas de un numero considerable de articulos, Durkheim
publico cuatro libros: Las formas elementales de la vida religiosa, Las reglas del méto-
do socioldgico, El suicidio y La division del trabajo social.

Su tesis fundamental giré en torno al mencionado esquema funcionalista:
Sostenia que los fenémenos sociales podian ser analizados de forma mas util
atendiendo a las funciones implicadas en el mantenimiento del sistema social en
su conjunto. Toda una generacion de antrop6logos, entre ellos también Bronislaw
Malinowski, se ha visto profundamente influida por esta perspectiva teorica. La
aplicacion mas importante de este enfoque funcionalista se ha dado en su estu-
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dio de la religion. Durkheim entendia que las creencias y los ritos religiosos cum-
plen una importante funcién social, aumentando la solidaridad de los miem-
bros del grupo, transmitiendo su cultura de generacion en generacion e inte-
grando a los individuos en una estructura normativa. Durkheim creia que un
sistema de creencias compartidas era esencial para la integracion social. Sin dicho
sistema el orden social tenderia a desintegrarse, llegandose a una situaciéon de ano-
mia social e individual o de ausencia de normas.

Durkheim, al igual que Frazer —para empezar enlazando con argumentos ante-
riores—, intentaba encontrar los origenes de la religion. Buscaba recoger las nocio-
nes fundamentales que fundamentan la religion (1982: 93). Y, como Robertson Smith,
creia que el totemismo era la forma mas primitiva de religion. En realidad, en sus
estudios socioldgicos de la religion, y mas concretamente, en Las formas elemen-
tales de la vida religiosa, tomo diversas ideas de Fustel De Coulanges y de Robertson
Smith. A pesar de no ser creyente decia que todas las religiones eran verdaderas
y todas responden a ciertas condiciones de la existencia humana. Las primitivas
eran igual de respetables que las demas. Consideraba al totemismo una religion
muy compleja y a diferencia de Frazer opinaba que era una “concepcion del uni-
verso”; una religioén, por lo tanto, comparable a cualquier otra.

Se propuso el analisis de las creencias y ritos propios de la religion totémica,
tomando por referencia algunos grupos de aborigenes australianos y sus cultos
totémicos. Se trataba de pequenos grupos nomadas dedicados a la caza y recolec-
cién llamados hordas. Varias hordas se consideraban relacionadas por lazos de
parentesco y esta unidad mayor era el clan. Durkheim vio como los integrantes
de los clanes se consideraban parientes por el hecho de llevar un mismo nombre,
asociado a un tétem particular y adquirido segun tres reglas:

a) De parte de la madre mayoritariamente.

b) Por linea paterna.

¢) Del ancestro mitico, que habria fecundado misticamente a la madre en el

momento de la concepcion.

Todos los integrantes de un clan se consideraban de la misma familia.
Reconocian entre si deberes idénticos a los que tradicionalmente habian incum-
bido a la familia: deberes de asistencia, vendetta, duelo, exogamia, etc. La espe-
cie de cosas que les servian para designarse colectivamente constituian su tétem.
Durkheim observa como cada clan tiene su totem exclusivo, y el totem del clan
es también el de cada uno de sus miembros. Esto explica que aunque un clan no

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 58

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=58

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 58 Antropologia simbolica

resida por completo en una misma localidad o tenga una base territorial concre-
ta, la unidad del mismo sigue existiendo gracias al totem compartido.

Los objetos que sirven de totem pertenecen al reino vegetal o, mas frecuente-
mente al reino animal. El totem es generalmente una especie o una variedad (es
decir, por ejemplo, no es un ciervo especifico sino un ciervo en general), aunque
a veces pueda tratarse de un objeto particular. Aiin mas ocasionalmente, un ances-
tro o grupo de ancestros pueden servir de totem directamente; de manera que
entonces el nombre del clan se corresponde con el de un ser puramente mitico,
no real. Por fuera y por encima de los totems de los clanes se sitian los totems
de las fatrias, un grupo de clanes unidos por lazos particulares de fraternidad
(normalmente una tribu australiana se divide en dos fatrias, entre las que se dis-
tribuyen los diferentes clanes). Cuando tienen un nombre, éste es el de un ani-
mal y aparentemente se trata de un totem. Dicho totem viene a ser un “género”
del cual los totems de los clanes son sus especies.

Asi pues, Durkheim observo que cada grupo totémico estaba asociado a totems
especificos, especies vegetales o fendmenos naturales sagrados. Cada familia adop-
taba un animal o un vegetal como signo distintivo. Los animales y plantas de carac-
ter sagrado no podian cazarse o recolectarse y solo podian comerse en determi-
nadas ceremonias. Si bien las interdicciones respecto al emblema se citan como
mas numerosas y fuertes que las referidas al propio totem. El totem es funda-
mentalmente —aunque no solamente- un nombre y un emblema; un medio de
identificacion del clan, de sus miembros y de su unidad. Es al mismo tiempo
una etiqueta colectiva y tiene un caracter religioso-sagrado.

En algunos grupos las imagenes totémicas no se reproducen s6lo sobre objetos o
superficies fisicas determinadas, sino que también se marcan sobre el cuerpo de las
personas, siendo éste, segin Durkheim, el modo de representacién mas importante
y comun. Oficiantes y espectadores de ciertas ceremonias colectivas de ofrenda al totem
incluyen esta practica. También un ritual de iniciacion a la edad adulta.

En algunas tribus de la costa noroeste de América del Norte el emblema se pinta
en el cuerpo no solo de los vivos sino también de los muertos. De la misma forma
es muy comun que los miembros de cada clan intenten reproducir el aspecto
exterior de su tétem; y que lo hagan mediante la representacion del cuerpo del
animal que da nombre al clan, ya sea mediante el uso de mascaras, llevando sus
plumas, modelando cuernos en el propio pelo, etc.

Para Durkheim los objetos y emblemas sagrados propios de la religion totémi-
ca eran, en efecto, simbolos. El problema estaba en identificar los referentes para
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estos simbolos. El caracter religioso del totem reside en que clasifica las cosas en
sagradas y profanas, y el totem es el modelo mismo de las cosas sagradas. Se
representa por ello en maderas, piedras... que se consideran depositarias del alma
del ancestro y se guardan en espacios también sagrados.

Ademas, cada grupo totémico tiene una serie de objetos rituales a los que se
atribuyen poderes sobrenaturales. Cada uno representa un totem diferente que
se distingue segun el dibujo que en €l se represente. Son de naturaleza religiosa,
sacra, precisamente porque llevan el emblema totémico, lo tienen pintado o gra-
bado sobre ellos. Y es el emblema lo que es sagrado. Es el simbolo lo que es sagra-
do. No se diferencian de las cosas profanas mds que por una particularidad: se trata de
que, sobre ellos, estd grabado o dibujado el distintivo totémico. Es pues este distintivo,
y tan sélo él, el que les confiere su cardcter sagrado (Durkheim, op. cit.: 113), asi
como su potencia y efectividad simbdlica. El emblema conserva ese cardcter con inde-
pendencia del objeto sobre el que se represente (Op. cit.: 116). Los soportes materia-
les del mismo, los objetos utilizados para simbolizar, no son mas que una repre-
sentacion material, un signo externo, para hacerse una idea del totem.

Algunos de dichos objetos, los llamados churinga —utilizados por las tribus de
Australia central, sobre todo por los arunta— simbolizaban a los héroes del cielo
0 ancestros totémicos a través de dibujos que representaban el totem del grupo
o clan y eran tabu para los no iniciados. Durkheim nos explica que los churinga
poseen alto valor religioso y toda clase de propiedades maravillosas. Ocupan el
lugar mas relevante en las ceremonias religiosas y a través de la union, del con-
tacto, comunican sus poderes. Tienen una importante eficacia a diferentes nive-
les (curar heridas de circuncision, enfermedades, dar fuerza y debilitar a los ene-
migos, etc.). Son, en suma, un tesoro colectivo. Los custodia el jefe y la suerte del
clan esta ligada a los mismos. Se los cuida y maneja con respeto y devocion. Se
los mantiene aislados y preservados por su alto valor religioso. Se considera que
perderlos perjudicaria gravemente a la colectividad y sus miembros. Otros instru-
mentos ceremoniales de similar valor y respeto religioso por ser representacion
del tétem son los nurtunja y los waringa. Ambos se asocian a gran cantidad de ritos
importantes y tienen un caracter sagrado.

Durkheim descubre y estudia reuniones rituales en lugares totémicos conside-
rados sagrados por estar asociados a ciertos seres ancestrales y miticos, apareci-
dos “en el comienzo de los tiempos”, en “los tiempos de los suefios”. Esas cele-
braciones colectivas tienen que ver con la renovacion del mundo conceptualizado
en formas mitolégicas. La dimension mitica es importante, porque, entre otras
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cuestiones, en la religion totémica el hombre cree ser al mismo tiempo hombre
y el animal o planta de la especie totémica. Y esto lo explica por medio de mitos
que crean relaciones geneal6gicas entre el animal o planta y €l mismo. Por otra
parte, el caracter sacro de los rituales —recordando a Robertson Smith- se proyec-
ta especialmente en algunos puntos, 6rganos y tejidos como la sangre y los cabe-
llos. De hecho, todo lo aglutina el totem; a partir de €], Durkheim describe nocio-
nes religiosas fundamentales, cuyo significado esta presente en todos los ambitos
de la vida, en especial, en la identificacién individual, la organizacion social y el
sistema de clasificacion.

Para Durkheim, almas, ancestros o dioses son aspectos del “principio totémi-
co”, un poder o fuerza impersonal que se encarnaba en los hombres y los fend-
menos naturales. La explicacion de la religion se reduce a este principio “casi divi-
no”. Durkheim concluye que el principio totémico es el propio clan personificado,
una expresioin figurativa (simbdlica) de la sociedad. El dios del clan es el propio
clan divinizado; y el clan crea lo sagrado porque ¢l “es” sagrado.

El totem era un simbolo que representaba al protector sobrenatural, al dios
del grupo y al grupo mismo. De ahi deriva su tesis de que el dios y el grupo/la
sociedad eran idénticos. A través de los simbolos totémicos los miembros del clan
expresan su identidad moral y sus sentimientos de dependencia respecto de los
demas miembros y del grupo como un todo. Los simbolos materiales concretos
son entonces necesarios para representar la propia entidad grupal. Para que la
sociedad se represente y se sacralice a si misma. En un sentido amplio, se dedu-
ce de esta interpretacion de que la religion es un sistema de ideas a través del cual
los individuos se representan la sociedad a la que pertenecen y sus relaciones con
ella.

Asi pues, los planteamientos basicos de Durkheim se resumen en cuatro ideas
cardinales tomadas de Robertson Smith:

1. Que la religioén primitiva es un culto de clan.

2. Que el culto es totémico.

3. Que el dios del clan es el propio clan divinizado.

4. Que el totemismo es la forma de religion mas elemental y primitiva, el ori-

gen mismo de la religion.

El nucleo para el analisis simbolista esta, entonces, en la importancia de la
representacion visible de la especie totémica, junto al hecho de que el totem
adquiere caracter sagrado precisamente por ser simbolo del grupo; y como tal,
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promueve la union, la cohesion y la solidaridad colectiva en rituales periodicos,
emocionales y efervescentes. Esa efervescencia constituye, segin Durkheim, el
tipo mismo de lo sagrado. El emblema, lo auténticamente sagrado, exalta las emo-
ciones de la experiencia de grupo. Y es en estos ambientes sociales efervescen-
tes, y fuera también de esta efervescencia, donde parece originarse la idea reli-
giosa.

La teoria de Durkheim esta centrada en lo grupal y en el nivel emotivo de la
comunidad. Durkheim se interesa en la dinamica del grupo como una entidad
particular; y segun €l, en relacion con lo dicho hasta ahora, lo colectivo, y en par-
ticular la efervescencia colectiva, es el caso tipico de lo sagrado; el prototipo de
todo ritual religioso y el nucleo de todas las formas de comunidad humanas. En
este contexto, el objeto simbdlico sirve para magnificar el impacto emocional de
la experiencia grupal. Los simbolos estan dotados, segiin Durkheim, de una cua-
lidad especial y sobrenatural, porque focalizan v amplian el poder de la comuni-
dad; y dicha cualidad se veria perfectamente reflejada en los emblemas totémi-
cos australianos.

Por otra parte, si nos referimos al carisma, también una persona puede con-
vertirse eventualmente en simbolo sagrado. Y de acuerdo a los planteamientos
de Durkheim, sus cualidades no tienen porque ser mas elevadas o diferentes a cual-
quier otro tétem sagrado. Ademas, afiade, un lider venerado seria menos una
persona (o persona-simbolo) que el propio grupo encarnado y personificado.

El grupo vuelve a situarse por encima de todo, también en este caso. Durkheim
pensaba que las pasiones y los deseos de los individuos a menudo se subordinan
a los del grupo, de la comunidad. De la misma manera que los impulsos que
motivan al grupo difieren de los que motivan a las personas que lo integran; per-
tenecen, segin €1, a un orden superior que va mas alla de los intereses y egois-
mos personales. Cuando los individuos aislados se ven absorbidos por la entidad
moral del grupo suprapersonal, atemporal, abarcador, emocionalista, suscitador
de compromiso... adquieren un sentido de valor trascendente: En la medida en que
pertenece a la sociedad, el individuo se trasciende a si mismo, tanto cuando piensa
como cuando actiia (Lindholm, 1992: 49).

Desde sus tesis funcionalistas, Durkheim prefiguré6 muchos analisis lingiiisti-
cos vy estructurales modernos con su insistencia en que los simbolos responden
a estructuras sociales formales. Las estructuras simbolicas de Durkheim, no obs-
tante, tenian la mencionada base afectiva, cimentada en primer lugar en la expe-
riencia colectiva y efervescente de solidaridad.
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Sin dejar la escuela socioldgica francesa, Marcel Mauss (1872-1950), aplico las
teorias de Durkheim sobre religion y siguio sus directrices de pensamiento fun-
damentales. No obstante, todo indica que fue mas cauto a la hora de formular gene-
ralizaciones y establecer teorias sistematicas. Mauss, ademas, puso mayor énfa-
sis en el analisis de casos empiricos concretos con el fin de llegar a la verificacion
de hipotesis a través del trabajo de campo.

La obra maestra de Marcel Mauss es Essay sur le don, en la que elabora la nociéon
de “hecho social total”. A partir de su trabajo sobre los kwakiutl (grupo étnico de
la costa noroeste de Estados Unidos y al sur del Canada), Mauss intentd explicar
el don como un fenémeno que expresaba la estructura social como un todo;
como un fenémeno, en suma, simbolo de la vida social misma. También aqui lo
grupal recobra especial importancia, porque desde los parametros de este concep-
to, el principio y el fin de la sociologia —segiin Mauss— consiste en aprehender al
grupo y su comportamiento integramente.

En este contexto, los hechos sociales totales son fundamentales porque impli-
can a la totalidad de la sociedad y de sus instituciones a partir de transacciones
reciprocas con su correspondiente significado simbdlico. Son fendmenos al
mismo tiempo juridicos, econoémicos, religiosos, estéticos, morfologicos... Sistemas
de instituciones que constituyen “totalidades”, es decir, sistemas sociales com-
pletos.

En lo referido al estudio del simbolismo, lo que interesa remarcar de Mauss es
el analisis del aspecto magico-simbolico de lo sagrado-religioso, no profundiza-
do por Durkheim en Las formas elementales de la vida religiosa. Y en particular, el
desarrollo de sus investigaciones sobre las creencias magicas a partir de la nocién
de mana. En la cosmovision indigena, mana representa una fuerza poderosa que
reside en el interior de los objetos y que determina sobremanera la vida social nati-
va. Mauss llega a la conclusion de que dicha fuerza la adquirian los objetos a
causa de sus funciones en la reproduccion de la sociedad.

De acuerdo con sus estudios, mana no es solamente una fuerza, un ser, sino
también una accion, una cualidad, un estado. Subsume una serie de ideas que se
designan con nociones como: poder del brujo, cualidad magica de una cosa, cosa
magica, tener poder magico, estar encantado o actuar magicamente: mana es jus-
tamente lo que da valor a las cosas y a las personas, tanto el valor mdgico como el reli-
gioso, e incluso el valor social (1991: 123). Se extiende a todo el conjunto de ritos
magicos y religiosos v a la totalidad de las personas y las cosas que intervienen
en la totalidad de los ritos. Simboliza cualidad, sustancia y actividad:
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a) Tener o poseer mana de/para hacer esto o aquello.

b) Una esencia o un objeto manipulable ritualmente (un ritual o una piedra
puede tener mana.

¢) Una fuerza, en especial la de los seres espirituales (almas de los antepasados
y espiritus de la naturaleza), que da mana a las personas.

Si en el caso de Durkheim, es el emblema totémico el portador de eficacia
(simbdlica), aqui dicha eficacia esta en el concepto de mana. Mauss lo ejemplifi-
ca asi:

Sefialemos que los expertos de medicina europea han comprobado que las flechas
envenenadas de Melanesia son simplemente flechas encantadas, flechas con mana, v,
sin embargo, se consideran envenenadas, lo cual demuestra que es a su manay no a
su punta a lo que atribuyen verdadera eficacia (Op. cit.: 125).

Por lo tanto, es mana lo que mata; nuevamente es el simbolo lo eficaz, no el
objeto donde o a través del cual se representa (en este caso, el hueso de muerte
que se pone en la cana de la flecha y que simboliza mana como fuerza eficaz).

Por su misma naturaleza, mana queda fuera de la vida ordinaria. Es un prin-
cipio sacro, divino, magico; un objeto de reverencia que puede llegar hasta el
tabu: Se puede decir que todas las cosas tabii tienen mana y que muchas de las cosas
que tienen mana son tabii (Ibid.). Al igual que el totem durkheimiano, la nocion
de mana tiene un caracter social y es del mismo tipo que la nocién de lo sagra-
do. En otro paralelismo interpretativo con Durkheim, Mauss dice que se podria
afirmar que lo sagrado es una especie cuyo género es rnana, y ademas sefiala como
a partir de ese concepto se definen otras nociones y otros elementos del entor-
no:

La nocién de mana, como la de sagrado, no es mas que, en Gltima instancia, una espe-
cie de categoria del pensamiento colectivo que fundamenta sus juicios, que impone una
clasificacion de las cosas, separando unas y uniendo otras, estableciendo lineas de
influencia o limites al aislamiento (Op. cit.: 133).

Mana, en suma, como la idea de orenda de los iroqueses (que puede venir
representado o simbolizado por las nubes), es una fuerza magica y espiritual,
intangible, instalada en el dominio mental y simbélico. Pero, al mismo tiempo,
se presenta como algo material, se la entiende y se la ve salir de las cosas en que resi-
de. Hace ruido entre las hojas y se escapa bajo la forma de nubes o llamas, nos dice
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Mauss. Tales contornos son los que definen su esencia simbolica y los significa-
dos que se le atribuyen.

Todos estos rasgos esenciales inherentes a la nocion de mana estaban presen-
tes en el sistema tradicional de intercambio de dones. Porque el mana de los obje-
tos ritualmente intercambiados tenia la funcion, en ultima instancia, de garan-
tizar el mantenimiento y la reproduccion de la estructura de la sociedad en su
conjunto. Constituia, por lo tanto, el simbolo en que ésta se sustentaba y gracias
al cual perduraba.

En efecto, Mauss observd como en todos los contextos donde la creencia en
esta fuerza magica aparecia, los dones eran un simbolo de la vida social. Y un prin-
cipio basico del régimen de los dones es que tanto la vida material como moral,
como el cambio, actian de una forma desinteresada y obligatoria al mismo tiem-
po. Esta obligacion se expresa de forma mitica e imaginaria, o en forma simba-
lica y colectiva.

Otra vez aparece, pues, el aspecto colectivo y solidario. Segun Mauss, los dones
y las obligaciones que implican crean una comunion y una alianza relativamen-
te indisolubles. La integracion social en el sentido funcionalista se expresa dicien-
do que dicha comunion y vinculaciéon hace que los subgrupos de estas socieda-
des primitivas segmentadas queden continuamente implicadas entre si, “sintiendo
que se deben todo” (Op. cit.: 195).

Pero lo importante es remarcar la fuerza inherente a los objetos que intervie-
nen en las tres obligaciones del proceso dar-recibir-retornar. El simbolismo del don,
de su circulacion. En el caso del potlach, las cosas objeto de cambio tienen una
“virtud” que obliga a los dones a circular, a ser dados y a ser retornados; son
magicas, se confunden con los espiritus que las crearon. Por todo ello tienen una
particular fuerza simbdlica:

Cada cosa preciosa tiene en si una virtud productora. No sélo es signo y obligacion,
sino que es sefal y gaje de riqueza, principio magico y religioso del rango y de la abun-
dancia. Junto a ello, las transacciones funcionan finalmente como garantia de comu-
nion, de articulacion v de reproduccion social: Si se da una cosa y ésta se devuelve, es
porque uno se day se devuelve “respeto”... y si uno se da es que uno se “debe” —per-
sona y bienes— a los demas (Op. cit.: 217, 222).

Para acabar este apartado es importante no olvidar el trabajo conjunto de
Durkheim y Mauss en torno a las “clasificaciones primitivas”. El propésito de
ambos en su ensayo De ciertas formas primitivas de clasificacion (1971) era inves-

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 65

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=65

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 65 Fundamentos y desarrollo de la tradic. simbolista

tigar las clasificaciones u ordenaciones mas rudimentarias elaboradas por la huma-
nidad.

Partiendo de la premisa de que en las etapas mas primitivas de la historia
humana habia una ausencia casi total de conceptos detinidos, sostendran que las
primeras clasificaciones sistematicas de la historia fueron modeladas segun la
organizacion social, o mejor dicho, que su estructura tom6 la forma de la socie-
dad. De hecho, Durkheim ya habia afirmado en Las formas elementales de la vida
religiosa que los hombres fueron capaces de organizar las cosas porque ellos mis-
mos estaban organizados. Segun esta tesis, las primeras clasificaciones de las cosas
habian seguido el modelo de la estructura de grupo (Durkheim, 1996). Un mode-
lo de organizacion social basado inicialmente en la dualidad y los elementos reli-
giosos. De hecho, Durkheim y Mauss proponen una distinciéon importante entre
las clasificaciones simbdlicas primitivas de naturaleza religiosa (las “primeras filo-
sofias de la naturaleza”) y las que ellos llaman “clasificaciones tecnoléogicas”; es
decir, las dispuestas segiin los medios o instrumentos materiales usados para la
obtencién de recursos de supervivencia.

Estudian conjuntamente las clasificaciones simbolicas de los indios sioux y de
las tribus australianas. Aunque es posible que la mas conocida sea la elaborada
sobre los indios zuni de Nuevo México. Establecen que el principio subyacente
del sistema clasificador de este pueblo es la division del espacio en siete regiones:
norte, sur, oeste, este, superior, inferior y centro. Practicamente todo lo que hay
en el universo se asigna a una u otra de estas siete regiones: animales, plantas, obje-
tos inanimados, etc. La division también queda reflejada en la separacion de los
clanes dentro del pueblo, que también se divide en siete partes correspondien-
tes a las subdivisiones del universo. Una clasificacion simbolica que es pues, en
ultima instancia, una estructuracion del mundo zuni.

Una cuestion central en el modelo de Durkheim y Mauss sobre las clasifica-
ciones simbolicas primitivas es que éstas finalmente sirven para ordenar y repre-
sentar el mundo y la sociedad. Tienen que ver con la cosmovisién, la cosmolo-
gia y la cosmogonia de cada pueblo; y por lo tanto, con su misma concepcion y
praxis existencial. En la base de dicho modelo estd, como sabemos, el concepto
de “representaciones colectivas”, entendidas basicamente como el depdsito de ima-
genes, sentimientos, ideas... sobre la realidad que estan por encima de los inte-
reses individuales y que dan sentido y cohesion grupal. Mauss las ve como “el fondo
de la vida social”; para €l simbolizan la estructura misma del grupo social, de sus
sentimientos e intereses.
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Uno de los espacios privilegiados donde esas representaciones colectivas se plas-
man es en los rituales, de acuerdo con la tesis durkheimiana de que la religion es
fruto de la concentracion social y se vivifica mediante rituales periddicos. Entre
dichas ceremonias se incluyen, por ejemplo, los ritos de sacrificio estudiadas por
el mismo Marcel Mauss junto a Henri Hubert (1872-1927).

En su famoso Essai sur la nature et la fonction du sacrifice, publicado en el afio
1899, Mauss y Hubert investigan la naturaleza del sacrificio y su funciéon inte-
gradora a escala individual y grupal. La ofrenda sacrificial individual aparece
cuando la persona desea tener éxito en lo que hace (o adquirir ciertas virtudes
que le aseguren dicho éxito), prevenirse de posibles desgracias o eludir el casti-
go por alguna falta que ha cometido. En el plano colectivo, la ciudad o la tribu,
se encuentran en una situaciéon similar: si estin en guerra, buscaran ganarla y
evitar la derrota; si tienen propiedades temeran perderlas y buscaran conservar-
las para siempre, se preocuparan por eludir cualquier ruina que pueda presa-
giarse, etc.

Pero todas estas circunstancias favorables son gracias que el individuo o el
grupo politicamente organizado deben obtener de los dioses, de los poderes per-
sonales o impersonales de los cuales se supone depende el orden del mundo. Con
ese objeto, el solicitante del sacrificio puede obligar a estos poderes a que le con-
cedan dichas gracias. Para ello, se anticipa y les ofrece un don: un sacrificio. Hace
una consagracion. Les entrega algo propio o renuncia a sus derechos sobre algo que
le pertenece. La entidad sagrada, que no puede renunciar a la ofrenda, queda
entonces en deuda. Queda comprometida desde ese momento a retornar el don,
va sea en forma de ventaja material, virtud o indulto de castigo. Es asi como se res-
tablece el orden. Por una parte hay una donaciéon, una consagracion interesada;
por otra, una devolucion, una reciprocidad obligada.

En el prologo de una edicion del afio 1995 de este ensayo, Manuel Delgado
dice que lo que formulan por primera vez Mauss y Hubert es el rudimento de lo
que después Lévi-Strauss llamara “eficacia simbolica”, en el sentido de la capaci-
dad que debe alcanzar el ritual para sustituir las cosas o los estados sustanciales
por imagenes.

Mauss y Hubert definen el sacrificio como un acto religioso que, por la consagra-
cion de una victima, modifica el estado de la persona moral que lo realiza o de deter-
minados objetos por los que dicha persona se interesa (1995: 35). En €l siempre hay
una consagracion, un transito del dominio ordinario al dominio religioso, sagra-
do. Ademas, afecta a la persona moral que ha invertido en la ceremonia. El fiel
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que ha ofrecido la victima objeto de consagracion no es, cuando ha acabado el
ritual, el mismo que era al principio. Ha adquirido un nuevo estatus religioso que
antes no tenia, o bien se ha liberado del factor desfavorable que le afligia. Se ha
elevado a un estado de gracia o ha salido de un estado de pecado; se ha transfor-
mado religiosamente. Segun ellos, existen dos tipos de sacrificio:
a) El sacrificio simbdlico: solamente conmemorativo, propio de ciertas varian-
tes del sacrificio hebreo y del cristianismo protestante.
b) El sacrificio eficaz: eficiente por si mismo, al margen de la fe del oficiante,
y que seria propio del brahmanismo, parcialmente del Judaismo y singula-
rizador del cristianismo no reformado.

Siguiendo la 16gica teérica funcionalista, ambos autores plantean que los dio-
ses son representaciones de las comunidades, son sociedades pensadas ideal e
imaginativamente. Por eso, las reuniones efectuadas durante los sacrificios alimen-
tan las fuerzas sociales, las energias morales y mentales. Con el sacrificio se rea-
liza un acto de abnegacion mediante el cual el individuo reconoce a la sociedad.
El sacrificio hace que las conciencias de las personas recuerden la presencia de las
fuerzas colectivas que sus dioses representan. Sin embargo, el individuo también
saca provecho personal: en el sacrificio recibe toda la fuerza de la sociedad y,
mediante la expiacion, puede redimirse del ostracismo social debido a alguna
falta u ofensa cometida, y de este modo, reinsertarse en la sociedad. Con todo esto
se cumple la funcién del sacrificio tanto para el sujeto como para la comunidad.

El simbolismo ritual del sacrificio es explicado por Mauss y Hubert a través del
esquema procesual de los ritos de paso y tomando como referentes textos sans-
critos de la antigua India (las escrituras védicas) y la Biblia. En este contexto, el
analisis simbdlico de Mauss y Hubert se hace en torno a los siguientes niveles:

a) El sacrificante, es decir, quien hace la ofrenda.

b) El sacrificador, el especialista sacerdote que oficia la ceremonia.

c) El lugar y los instrumentos.

d) La victima del sacrificio.

El sacrificante es quien finalmente recibe los beneficios del sacrificio o pade-
ce sus consecuencias. Si bien los resultados del acto pueden afectar no directamen-
te o inicamente al propio sacrificante, sino también recaer sobre determinadas
cosas o ciertos objetos que guarden relacion con €l de manera mas o menos estre-
cha. Por ejemplo, el sacrificio que se lleva a cabo con motivo de la construcciéon
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de una casa; para que ésta pueda acoger a la nueva familia cuando se inaugure y
para que dicha familia se encuentre en condiciones de entrar en ella. En este
caso se ven afectados el sacrificante y el objeto, y el sacrificio tiene un doble efec-
to: sobre el objeto al cual es ofrecido y sobre la persona que desea y provoca ese
efecto. Puesto que el hombre y el dios no estan en contacto inmediato, la cosa
consagrada sirve de intermediaria entre el sacrificante y un objeto (la casa) que
debe recibir los efectos ttiles del sacrificio y la divinidad a la cual se ofrece el sacri-
ficio.

El sacrificante puede ser un individuo, un grupo, un clan, o una familia, una
tribu, nacién o sociedad secreta. Si es un individuo debe pasar normalmente toda
una serie de rituales iniciaticos que le hacen adquirir una naturaleza divina, con
lo cual adquiere unos derechos pero también unos deberes, los deberes del dios
en que se ha convertido. Aparece, pues, un simbolismo de “renacimiento divino”
en torno a esta figura, junto con un simbolismo de pureza y contaminaciéon que
también se le asocia.

En los ritos védicos el sacrificante no debe tener ninguna relaciéon con perso-
nas pertenecientes a castas impuras ni con mujeres; ¢l tampoco debe ser tocado.
Se trata de que purifique su cuerpo totalmente. Pasa del mundo de los hombres
al mundo de los dioses, por lo tanto, se eliminan de su cuerpo los vicios del
mundo profano, se le aparta del mundo ordinario y se le hace entrar en el mundo
sagrado de los dioses. El sacrificador, por su parte, es el intermediario o guia en
la ceremonia. En la India, puede oficiar el sacrificio sin iniciacién previa. Esta tam-
bién marcado con un sello divino, y como el anterior, es santificado. Lleva el
nombre, el titulo o la indumentaria de su dios; es su ministro, su propia encar-
nacion, el depositario de su poder. Se sitia en el umbral entre el mundo sagrado
y el profano, y los representa de forma simultanea: mundo sagrado y profano se
funden en su persona.

Son necesarios también determinados espacios, momentos e instrumentos
propicios para el sacrificio. El lugar debe ser sagrado (fuera de €l, el sacrificio no
es mas que un asesinato). Si previamente no lo es, debe ser consagrado ritualmen-
te a tal fin. El espacio concreto de la ceremonia esta bien delimitado, marcado y
simbolizado. Es un espacio sagrado separado y distinto del mundo profano que
le rodea. Se eliminan de €l posibles impurezas, se situa el altar de las ofrendas, el
lugar donde se pondra la victima, etc. De hecho, el espacio sacrificial se organi-
za alrededor de ese foco principal: la victima. Tomando la imagen de una serie
de circulos concéntricos con ella en medio, tendriamos que el sacrificante se
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mantiene en el circulo mas exterior, después vienen el sacerdote o sacrificador,
el altar y por Gltimo el lugar concreto donde se realiza el acto sacrificial. En la peri-
feria la religiosidad es mas débil, pero aumenta a medida que avanzamos hacia
el centro, hacia la victima.

Quizas una de las partes mas interesantes de la ceremonia es la transformacion
simbolica de la victima para conseguir que entre en el estado sagrado requerido.
Para ello se llevan a cabo una serie de ritos purificadores e invocaciones a los
dioses, con una doble finalidad:

a) Cualificar y convertir a la victima en propiedad de los dioses.

b) Hacer que se deje sacrificar pasivamente por el bien de los hombres y que

no quiera vengarse de ellos después.

Se considera que dentro de la victima reside alguna entidad espiritual y el
sacrificio tiene como objetivo liberarla. No obstante, es necesario congraciarse con
ella previamente, puesto que de otra manera, una vez libre, podria ser peligrosa.
La muerte de la victima liberara a ese espiritu que mora dentro de ella y hara defi-
nitiva la consagracion. La victima sera separada definitivamente del mundo pro-
fano. Ha sido consagrada, sacrificada y renace sagrada.

La unidad del sistema sacrificial se encuentra, segin Mauss, en que sigue un
mismo procedimiento que puede ser utilizado con diversos fines. Este procedimien-
to consiste en establecer una comunicacion entre el mundo sagrado y el mundo
profano por mediacién de una victima, es decir, de una cosa consagrada destrui-
da en el transcurso de la ceremonia. Pero contrariamente a lo que pensaba Robertson
Smith, la victima no llega necesariamente al sacrificio con una naturaleza religio-
sa acabada y definida; es el propio sacrificio el que le confiere esta naturaleza
sagrada. En cualquier caso, es necesario un intermediario entre el sacrificante y el
dios. Sin €l no hay sacrificio. Separa al sacrificante del dios, uniéndolos al mismo
tiempo; ambos se acercan entre si, aunque sin entregarse plenamente el uno al otro.
Gracias al intermediario, el mundo sagrado y el profano pueden interpenetrarse
manteniéndose a la vez distantes. El principal intermediario es la victima. La vic-
tima reemplaza al sacrificante, que nunca se compromete hasta el fondo dado el
peligro que eso supone. Los dioses toman a la victima en lugar de tomarlo a €l.

La victima es, pues, la intermediaria mediante la cual pueden vincularse todos
los seres que coinciden en el sacrificio. Posteriormente a su consagracion, con su
destruccion, las fuerzas que dicha consagracion ha concentrado sobre ella son pues-
tas en libertad, unas hacia los seres del mundo sagrado, otras hacia los seres del
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mundo profano. Por ultimo, todos los protagonistas que han tomado parte en la
ceremonia deben retornar al mundo profano. Unos ritos de salida del sacrificio,
inversos a los de entrada, permiten la “desacralizacion” de los mismos. Los ritos
de salida sirven para atenuar la consagracion y sus efectos de intensidad. Lo que
importa es que el sacrificante o el objeto del sacrificio la reciban amortiguada, de
una manera indirecta.

Mauss y Hubert concluyen que el sacrificio cumple una importante funcion
social. Hay unos simbolos a través de los cuales el creyente se expresa esta fun-
cion a si mismo. Y dicha funcién, como deciamos mas arriba, se cumple tanto
para los individuos como para la colectividad. A través del sacrificio, atirma
Mauss, los individuos se confieren a ellos y las cosas que les son cercanas, la fuerza
sacial entera. Con el sacrificio la persona manifiesta reconocer la sociedad, recuer-
da la presencia de las fuerzas colectivas que sus dioses representan. Ademas,
puede encontrar en el sacrificio ventajas propias: dar autoridad y legitimidad a
sus votos, juramentos, matrimonios; rodearse de una santidad protectora; resta-
blecer equilibrios que han sido alterados o expiar culpas que le lleven al ostracis-
mo o la sancién social.

Otros investigadores, como los africanistas Victor Turner, Evans-Pritchard,
Middleton o Lienhard, sustentaron también la importancia de la relacion de los
ritos sacrificiales con los sistemas sociales. Estudiando esos ritos como un todo
coherente en el seno de la misma sociedad, en su sentido grupal, vieron como flu-
fan muchos mas significados v valores asociados a esta practica. Ademas de ser
calificados como un don, también podian representar un intercambio, un resca-
te, un homenaje; o bien una eliminacién, una purificacion, una expulsion... La
accion sacrificial representaba, en definitiva, la extensa complejidad de la vida en
el contexto de cada sistema cultural donde aparecia.

En un desarrollo de la clasica y esencial distincion entre lo sagrado y lo pro-
fano (bien presente en el funcionalismo de Durkheim y en los planteamientos de
Mauss), Lévi-Strauss dira en El pensamiento salvaje que la finalidad del sacrificio
era poner en contacto esos dos ambitos radicalmente separados, entre los que no
existe, por principio, ninguna relacion. Y esto se consigue a través de la victima
—-intermediaria- sagrada, con el objeto de satistacer los deseos humanos.
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4, El funcionalismo y el funcionalismo estructural britanicos

Para tratar el simbolismo en las tradiciones funcionalista y estructural funcio-
nalista en antropologia, aparecen respectivamente dos nombres de especial impor-
tancia: Bronislaw Malinowski y A. R. Radcliffe-Brown. De acuerdo a los postula-
dos funcionalistas, el primero tiende a equiparar a menudo funciéon a “finalidad”.
Malinowski consideraba la sociedad como algo que puede sobrevivir s6lo si se satis-
facen sus necesidades basicas. La finalidad de la cultura y de las instituciones es
satistacer las necesidades basicas sociales y biologicas. En un organismo, la nutri-
cion, la respiracion y la excrecion ayudan a la supervivencia, pero en un sistema
social es la cultura misma la que es esencial para la vida. La cultura es, en este sen-
tido, una forma especificamente humana de ajuste biologico. Radcliffe-Brown, por
su parte, pensaba que cada creencia, cada costumbre, cada institucién social de
la vida primitiva jugaba un papel (una funciéon) en la vida social, igual que
-siguiendo la analogia organicista de Durkheim- lo hacen las partes del cuerpo
para contribuir al funcionamiento del conjunto del organismo. Es asi como se cons-
tituye la estructura social, entendida como la combinacién de instituciones, com-
portamiento interactivo y pautas para formar la sociedad.

Bronislaw Malinowski (1884-1942) es una de las figuras centrales de la antro-
pologia y bien conocido por su importante trabajo de campo en las islas Trobiand.
Doctorado el aflo 1908 en fisica y en matematicas, Malinowski se apasion6 por
la antropologia cuando ley6 La rama dorada de James Frazer. En 1910 se traslada
desde su Polonia natal a Inglaterra, donde entra en contacto con Seligman,
Radcliffe-Brown y Westermark. En 1913 escribe su primer libro: The Family Among
the Australian Aborigines. Con la ayuda econdmica de Seligman, en 1914 realiza la
primera de una serie de tres misiones etnograficas en Nueva Guinea. Es el inicio
de su trabajo de campo entre los mailu, del sudoeste de la isla. En las siguientes expe-
diciones, Malinowski se desplaza a las islas Trobiand, donde realiza una serie de
investigaciones que constituyen la esencia de todos sus trabajos posteriores.

De su prolongada estancia en dicho archipiélago, surgen algunas obras fun-
damentales de este autor como Los Argonautas del Pacifico Occidental, El cultivo de
la tierra y los ritos agricolas en las islas Trobiand, Crimen y costumbre en la sociedad
salvaje o Mito, magia y religion, entre otras. En 1927 fue catedratico de antropo-
logia en Londres. Posteriormente se trasladara a los Estados Unidos, donde ense-
Nnoé en varias universidades, sobre todo en la de Yale. Un afo antes de su muerte,
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aun tuvo la oportunidad de realizar un trabajo de campo de ocho meses entre los
zapotecos de Oaxaca, México.

Uno de los ambitos trabajados por Malinowski que nos interesa destacar en
esta seccion es el de la magia. De sus consideraciones sobre la magia podemos
extraer muchos elementos interesantes para el analisis simbolico. Para ¢, la
magia, de forma parecida a la religion, tiene la funcién social de aliviar las angus-
tias y tensiones humanas. Sin embargo, precede a la religion, porque Malinowski
piensa que tiene una funcién mas estricta y mas directamente relacionada con
la supervivencia.

De hecho, al igual que Frazer y Durkheim, hace una clara distinciéon entre
magia y religion, cuyas funciones ve diferentes, aunque también observa sus
semejanzas. Son diferentes, en primer lugar, porque la magia es utilitaria e ins-
trumental, siempre va dirigida a una finalidad explicita (por ejemplo, durante el
embarazo impedir la muerte en el parto), mientras considera que la religion es un
fin en si misma y no se espera que los rituales religiosos produzcan resultados direc-
tos y claramente definibles; son también diferentes, en segundo lugar, porque la
magia puede ser tanto buena como mala (segun sea blanca o negra) y la religion
es esencialmente moral: como el ser humano no puede hacer frente a la idea de
aniquilacion o muerte propia definitiva, crea una creencia reconfortante en la con-
tinuidad espiritual y en una vida futura. Son iguales porque ambas surgen de la
tension emocional experimentada universalmente —cuando el ser humano com-
prende que es incapaz de controlar la naturaleza—, porque las dos se basan en una
tradicion magica y, finalmente, por estar rodeadas de tabues que las ponen a
parte como sagradas.

Los trobiandeses estudiados por Malinowski disponian de una gran cantidad
de conocimientos seguros y practicos, pero también las aptitudes y los saberes
de este pueblo tenian ciertos limites. A veces, por ejemplo, fallaban las cosechas
a causa de las inclemencias metereologicas o de otras circunstancias imprevisi-
bles. Era en esos casos cuando recurrian a la magia, en tanto que técnica concre-
ta y practica disponible para afrontar situaciones vitalmente relevantes o criti-
cas. El planteamiento de Malinowski es que la magia proporciona a la persona
la confianza necesaria para llevar a cabo sus tareas importantes, mantener su
equilibrio e integridad mental y para superar momentos de crisis, desesperacion
y ansiedad. En ultima instancia, el valor de la magia reside en que, por un lado,
todo logro satisfactorio y toda buena suerte inexplicable se atribuye a la magia
y a su eficacia (simbélica), y por otro lado, en que las desgracias inesperadas son

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 73

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=73

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 73 Fundamentos y desarrollo de la tradic. simbolista

causa de la magia negra o bien al hecho de que los rituales no se han efectuado
correctamente.

Los elementos magicos estan presentes en el sistema de intercambio kula que
Malinowski describe en el archipi€lago trobiandés; o mejor dicho, aluden al valor
intrinseco y ceremonial de los objetos que circulan en dicho sistema. Siguiendo
los pasos de Marcel Mauss, mas que el valor material de los articulos en transac-
cion -algo fuera de toda duda- es el valor simbolico de los mismos el que cons-
tituye el eje de todo el mecanismo de reciprocidad.

De todos modos, he escogido la magia del crecimiento expuesta en El cultivo
de la tierra y los ritos agricolas en las islas Trobiand como muestra de la manera en
que Malinowski acentia el sentido utilitario y a la vez esencial de la magia para
la vida indigena. Tal como es practicada en los huertos de Omarakana, esa magia
(colectiva) sirve para garantizar la fertilidad de la tierra y, por lo tanto, la produc-
cién agricola. Se considera la mas importante de las fuerzas y creencias que sos-
tienen y regulan la agricultura de las Trobiand. El papel del brujo (towosi) y la efi-
cacia simbolica de su magia es central en todo el proceso.

La magia se considera inseparable de las tareas practicas sobre la tierra, si bien
son departamentos de trabajo distintos e independientes: La magia se basa en el
mito, el trabajo practico en la teoria empirica; la magia va dirigida a prevenir
contratiempos imprevisibles y a conseguir una buena suerte, el trabajo practico
da lo que el esfuerzo humano puede aportar de forma natural; la magia es pre-
rrogativa sociologica del brujo, mientras que el trabajo practico es una obligacién
economica del conjunto de la comunidad.

Todo el ciclo agricola esta relacionado con la magia y con el trabajo del brujo.
Malinowski dice que los indigenas saben perfectamente que los procesos de cre-
cimiento se estan produciendo de forma natural en el huerto, al igual que ocu-
rre con las plantas silvestres de la selva, pero en el caso del huerto se hace nece-
saria la participacién del fowosi. Esto implica una secuencia especifica de rituales
y acciones magicas relacionadas con la preparacién de los terrenos, la fertilidad
de la tierra, el crecimiento de los productos, la recoleccion y el almacenamien-
to. En los conjuros del brujo aparecen miiltiples asociaciones simbolicas con refe-
rencias miticas y que buscan el éxito de los cultivos. Hay un simbolismo impli-
cito en cada ritual y ceremonia.

De hecho, en la eficacia simbolica de los ritos reside el éxito de la produccion,
el bienestar y la prosperidad del grupo. Por eso también hay que respetar los tabues
impuestos por el brujo mientras se realizan los trabajos agricolas, asi como con-
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fiar en las formulas magicas y en los conjuros ceremoniales de este especialista. El
mismo brujo se autoimpone una serie de tabues personales, abstinencias y priva-
ciones junto al trabajo practico y a las tareas de control social que también lleva
a cabo. De acuerdo a su estatus destacado en la comunidad, el brujo supervisa las
actividades agricolas directamente y alaba el trabajo bien hecho (lo cual, por otra
parte, no deja de ser un estimulo para el buen agricultor, a parte de darle un pres-
tigio comunitario). Es, en este sentido, una autoridad politica.

En las formulas magicas utilizadas por el brujo en las ceremonias dedicadas al
tubérculo del taytu, aparecen toda una serie de asociaciones simbdlicas que tra-
tan de incentivar su crecimiento: a mas hojas de tayfu mas tubérculos se obten-
dran en la cosecha. Dichas asociaciones, ademas, enlazan a menudo el mundo
animal con el vegetal. Por otro lado, en el caso de la llamada “magia de los fru-
tos no maduros” (megwa geguda) se llevan a cabo cinco ceremonias.

1) El despertar del brote o abrirse paso del brote; en la parte central de la ceremo-
nia el mago solamente invoca a las clases mas débiles del taytu, las que van
brotando lentamente, las afectadas por alguna enfermedad... y trata de esti-
mularlas e impulsarlas para que se abran paso en la tierra utilizando en el
subsuelo la metafora de la competencia humana (E! taytu malo oye la magia,
el taytu bueno también la oye; el taytu bueno sabe que el malo crecerd con la magia,
crece mds deprisa para no sentirse avergonzado) y apelando al arbol dadela
como el simbolo de ese rapido crecimiento.

2) Hacer salir los brotes jovenes, con invocacion verbal al mismo arbol y ahora,
una vez “abierto el paso”, con el fin de hacer emerger los brotes.

3) Producir gran cantidad de hojas, que incluye un pequeto rito preliminar e impo-
ne un tabud con el objetivo de conseguir un desarrollo exuberante de las hojas.
Surgen aqui asociaciones simbdélicas con el loro verde, particularmente
expansivo y veloz, y con el mordisqueo de las ratas, en avance constante.

4) Producir mds abundancia de hojas o producir la copa del taytu; en este caso se
da una asociacion con el ciempiés, simbolo de movimiento, rapidez y tam-
bién de fertilidad en el dominio mitico, donde presagia lluvia.

5) Cerrar, que tiene que ver con la extension de las hojas y las ramas cubrien-
do el perimetro del huerto en su totalidad (E! taytu cierra, hace una rama, otra
rama, una tercera rama, cae, el huerto se oscurece). En esta ceremonia aparece
el simbolismo de la arana: igual que ésta hace su tela, la planta faytu debe-
ra producir muchas ramas; tendra que cubrir los espacios y formar un teja-
do verde sobre el huerto.
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El siguiente ciclo de ceremonias o ritos de crecimiento es la llamada “magia
de los frutos en maduracion”, de estimulo para las raices y los tubérculos, con
unos rituales especificos vinculados a cada caso. Incluso hay un tercer ciclo,
dirigido a las nuevas raices, con un simbolismo de anclaje y agarre que se
sirve del referente animal de la gallina salvaje.

Ademas de esta magia colectiva, Malinowski también nos habla de una magia
privada, menos frecuente pero que convive con la primera en las Trobiand. Dicha
magia tiene que ver con las férmulas utilizadas por el propietario sobre su pro-
pio huerto, o con las que usa un especialista (brujo) pagado a tal efecto, que ade-
mas puede ser al mismo tiempo el mago oficial de la aldea. Las invocaciones en
tales circunstancias se hacen sobre el hacha de trabajo, con el objeto de darle
mas eficacia mientras se siembra y también durante la recoleccién. Las féormulas
empleadas suelen alentar al faytu a crecer, e incluyen igualmente ciertas metafo-
ras interesantes (Levanta tii, joven tubérculo, en el vientre de mi huerto).

El poco uso de la magia privada en las Trobiand puede explicarse, segin
Malinowski, por el hecho de que la agricultura es una actividad fuertemente car-
gada de envidias y celos, y por este motivo resulta peligroso para cualquier per-
sona alardear de los beneficios de su magia privada situandose por encima del nivel
comun. Aun asi, el jefe puede presumir de tener los mejores huertos porque,
como suele suceder, tiene el privilegio de elegir. I[gualmente puede presumir de
tener la mejor magia privada sin que nadie diga lo contrario. No obstante, pare-
ce existir el sentimiento de que la magia comunitaria hace todo lo posible, en las
condiciones mas buenas y menos buenas, y que no es correcto recurrir a la magia
privada porque siempre lo grupal es prioritario.

Alfred Reginald Radcliffe-Brown (1881-1955) es considerado el fundador de
la Antropologia social britanica. Fue quien de forma mas clara y persistente esta-
blecié los principios del funcionalismo. La influencia de Radcliffe-Brown fue
notable como portavoz en la Gran Bretana del rigorismo que Durkheim quiso
imprimir a las Ciencias Sociales. Creia que los métodos cientificos debian ser apli-
cados al estudio de la sociedad y sus valores comunes, en una especie de concien-
cia colectiva. Desde su enfoque funcionalista y estructural, Radcliffe-Brown se
fija en como las instituciones ayudan a mantener el sistema social. Este enfoque
se centra en el concepto de estructura social, que hace referencia a las relacio-
nes de los grupos en una sociedad. Segtn €l, los sistemas sociales tienen una estruc-
tura. La interrelacion de sus costumbres e instituciones les da “vida”. Funcion
social es, entonces, la relacién entre la estructura social y los procesos de la vida
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social. Cada caracteristica de la vida social contribuye al mantenimiento de la
continuidad estructural y, por lo tanto, a la coherencia y perpetuaciéon de la
sociedad como un todo. De hecho la hipotesis fundamental del funcionalismo
de Radcliffe-Brown es que cada sociedad tiene un grado de unidad funcional, por-
que todas las partes del sistema trabajan conjuntamente sin producir conflictos
persistentes:

Cada costumbre v creencia de una sociedad primitiva desempefian un papel determi-
nante en la vida social de la comunidad, asi como cada 6rgano de un cuerpo vivo des-
empefa su papel en la vida general de un organismo (Morris, Op. cit.: 157).

Sus expediciones a las islas Andaman (1906-08), en el Océano Indico, y a la
region occidental de Australia (1910-12) le proporcionaron abundante material
para sus estudios sobre las relaciones de parentesco y el totemismo. Entre 1926
y 1931 ensené antropologia en la universidad de Sydney. Ademas, Radclilffe-
Brown imparti6 clases en la Universidad de Oxford, donde fue el primer presiden-
te de la Asociacién Antropolégica. Escribi6 dos libros bien conocidos: The Andaman
Islanders que se publicoé originalmente en 1922 y en el ano 1952 Structure and
Function in Primitive Society. En ambos trabajos subyace la tesis de que el investi-
gador debe establecer las funciones de las actividades encontradas durante el tra-
bajo de campo. Una vez compilados datos suficientes sobre el terreno deben
hacerse comparaciones transculturales, las cuales, a su vez, revelaran regularida-
des en las diferentes culturas, es decir, lo que €l llama leyes sociales.

Al aplicar los principios funcionalistas al estudio de las formas de simbolismo
(presentes en el culto a los ancestros o el totemismo) adopt6 el criterio de Durkheim
segun el cual el ritual religioso es una expresion de la unidad de la sociedad, que
su funcién es afirmar y fortalecer los sentimientos de los que depende la solida-
ridad social y, en consecuencia, el orden social mismo. Por otro lado, las institu-
ciones religiosas simbolizan y, a través de los rituales, ayudan a sostener las rela-
ciones sociales. En estos términos, pues, seguira los pasos de Fustel De Coulanges,
Robertson Smith y el propio Durkheim. Aunque consider6 que las tesis de éstos
sobre la funciéon social del ritual totémico era basicamente correcta, su enfoque
fue algo diferente. Sobre la base de sus investigaciones en Australia afirmé que los
rituales totémicos se llevan a cabo no sélo para expresar y recrear los sentimien-
tos de los que depende el orden social, sino también para revelar una estrecha
correspondencia con la forma de la estructura social mas amplia, como los tipos
de parentesco.
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En su trabajo sobre los habitantes de las islas de Andaman aplic6 los mismos
meétodos para demostrar que tanto el mito como el ritual son esenciales para su
sociedad. Exteriorizan sentimientos de los que depende la existencia misma de
la cultura andamanesa. Por medio de su expresion regular en el ritual se mantie-
nen vivos estos importantes principios y se transmiten de generacion en gene-
raciéon (De Waal, Op. cit.).

En relacion con esto, Radcliffe-Brown diferenciaba tres tipos de accion social:
técnicas, costumbres o normas morales de comportamiento interpersonal y cos-
tumbres ceremoniales. Se concentro especialmente en estas altimas y, de acuer-
do con sus intereses tedricos, propuso su explicacion en términos de significado
o en términos de funcién. En términos de signiticado (simbdlico) seniala que los
gestos, las acciones rituales, las prohibiciones, los objetos simbélicos y los mitos
son signos expresivos, el significado de los cuales radica en lo que expresan. Para
€l, ademas, simbolo y significado son equivalentes: todo lo que tiene un signifi-
cado es un simbolo, y el significado de cualquier cosa se expresa mediante un sim-
bolo. La nocién de funcién, por su parte, descansa sobre la concepcion de la cul-
tura como mecanismo adaptativo a través del cual los seres humanos pueden
vivir en sociedad como una comunidad ordenada. Y el ritual se entiende como
expresion de la unidad de la sociedad.

Pero la accién ritual esta conectada con la vision del mundo y con la reali-
dad empirica. En The Andaman Islanders (1964), Radcliffe-Brown establece un sim-
bolismo triadico de la cosmologia andamanesa que refleja un mundo de tres
dimensiones. Se hace una division ecologica (mar/agua, selva/tierra, cielo/arboles)
que se corresponde a la diferenciacién entre una region inferior, intermedia y
superior y con una serie de entidades espirituales, ceremonias, prescripciones die-
téticas, etc., asociadas a cada una de ellas. El pensamiento andamanés es expli-
cable, segiin Radcliffe-Brown, en términos de este esquema, presente en los
mitos, practicado en los rituales y expresado en muchas costumbres. Los signi-
ficados simbolicos implicitos en €l son fundamentales para la cultura de Andaman.

En Estructura y funcion en la sociedad primitiva, encontramos mas elementos que
aqui nos interesan en relacion con el estudio del simbolismo. En su articulo sobre
el tabl, dedicado a Frazer, Radcliffe-Brown se refiere al valor ritual y al valor
social. Segin su interpretacion, lo que tiene valor ritual tiene valor social. Es
decir, si el nacimiento en Andaman tiene valor ritual quiere decir que tiene valor
social; es particularmente importante para los padres y también para la comuni-
dad. Lo mismo sucede con otras situaciones vinculadas a los ritos de paso y a las
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condiciones liminales de sus protagonistas.

Se parte de la base de que una sociedad no puede existir si no existe como fun-
damento una cierta similitud en los intereses de sus miembros y en sus valores
(morales, estéticos, econémicos...). De hecho, las relaciones sociales requieren
de valores sociales e intereses compartidos. El sistema social es estudiado, desde
esta perspectiva, en términos de sistema de valores y de relaciones sociales. Dichas
relaciones sociales necesitan del consenso o acuerdo sobre el valor ritual que
otorgan a diferentes objetos o acontecimientos; que existan unos intereses comu-
nes sobre ellos. Y como deciamos, si estos objetos, acontecimientos, sucesos,
dias, etc., tienen valor ritual es que tienen valor social.

Por otra parte, lo que tiene valor ritual estd muy generalmente asociado al
tabu y a las reglas con ¢l relacionadas. Tiene valor ritual lo que es objeto de evi-
tacion o tab. Las creencias sobre el tabt hacen referencia a prohibiciones o limi-
taciones rituales. Si estas prohibiciones o limitaciones se pasan por alto suele
producirse un cambio de estatus personal en sentido negativo. El tabti impone
una conducta respecto a determinadas situaciones con valor ritual. Esto se ve en
la conducta adoptada en la ocasiéon concreta o respecto al objeto u objetos tabu
en particular, y se expresa en la forma de prohibiciones ceremoniales, abstinen-
cias... Todo ello para evitar sanciones, peligros o desgracias y, sobre todo, para garan-
tizar su eficacia simbélica. Al mismo tiempo, el tabu puede fijar el valor social de
ciertas situaciones relevantes para el interés comun y culturalmente importantes
a traves del reconocimiento de su significado y de su valor social. En el caso del
totemismo, es evidente que el totem y los mitos y ritos con €l relacionados tie-
nen un valor social especifico para los miembros del clan, y finalmente ese inte-
rés comun los une con fuerza y de forma duradera.

La base de los ritos es dar valor social a objetos o momentos que son en si mis-
mos importantes para los intereses comunes, que unen a personas con la comu-
nidad o son simbélicamente representativos de tales objetos o circunstancias. Y
los tabuies que a menudo van asociados a tales ritos sirven para fijar ese valor social
a través del reconocimiento de su significado simbélico y de su importancia para
la vida social. En suma:

Las creencias por las que los ritos se justifican y adquieren algun tipo de consistencia
son las racionalizaciones de las acciones simbolicas y de los sentimientos con ellos
asociados (Radcliffe-Brown, 1996: 173).

En Andaman, por ejemplo, la cigarra tiene valor ritual porque representa sim-
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bolicamente las estaciones de afo, que tienen una gran importancia para el ciclo
vital. En algunas tribus de Australia la serpiente de Arco Iris representa simboli-
camente el crecimiento y la fertilidad en la naturaleza, de ahi, igualmente, su valor
en las celebraciones rituales. En otras, el dios Boiame es la personificacién o el sim-
bolo representativo de la ley moral de la tribu, y la veneracion a la imagen de este
dios o0 a su nombre es el método simbolico de fijar el valor social de la ley moral,
en especial de las leyes relativas al matrimonio.

Los ritos establecen, en este contexto, valores sociales fundamentales. Son
parte del mecanismo que permite la existencia y reproduccion de la sociedad
ordenada. En definitiva, los ritos son simbolicos, contienen algin elemento
simbdlico expresivo, y segiin Radcliffe-Brown, lo que hay que hacer es estudiar
su significado o significados (que no estan precisamente en la superficie) como
expresion simbolica y descubrir también sus funciones sociales. En el ambito
del estudio de los rituales, la relacion entre valores rituales y valores sociales se
aborda a través de los motivos y razones de los ritos, de su significado y de sus
efectos psicologicos y sociales. Todo ello teniendo en cuenta, por un lado, que
cuando se usa un mismo simbolo en contextos diferentes o diferentes ocasio-
nes puede decirse que hay algin elemento comun de significado, y por otro,
que comparando diferentes usos del simbolo podemos descubrir ese elemento
comun.

Con todo, los significados simbolicos de los ritos no son, efectivamente, lo
mas visible de los mismos. Radcliffe-Brown dice que la gente de alguna manera siem-
pre sabe el significado de los propios simbolos, pero de forma intuitiva, raramen-
te lo expresa con palabras ;Como descubrir entonces esos significados? Segun este
autor, no haciendo conjeturas, como sucede con la interpretaciéon mas o menos
libre de las razones y propositos. La investigacion del significado de los ritos se puede
hacer conjuntamente con el analisis del significado de los mitos, es decir, a la luz
de una cosmogonia. También pueden observarse los efectos psicologicos inmedia-
tos del rito, hablando con los que lo ejecutan y observandoles. Esto conduciria,
de acuerdo a Radcliffe-Brown, al encuentro tanto de su inminente funcion psico-
légica o emocional como, en ultima instancia tedrica, de su funciéon social:

Considerando los efectos psicologicos de un rito podemos conseguir definir su funcion
psicolégica. Es claramente imposible definir la funcién social de un rito sin tener en
cuenta sus efectos psicologicos usuales o medios. Pero es posible discutir sus efectos psi-
cologicos, sibien ignorando mas o menos completamente los efectos sociologicos mas
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remotos, lo cual es hecho a menudo en lo que se llama “antropologia funcional” (Op.
cit.: 164).

5. La fenomenologia de lo sagrado

La fenomenologia v la antropologia tienen, desde luego, mucho en comun.
Ambas buscan la objetividad y la explicacion de las creencias y acciones huma-
nas en términos de lo que significan para quienes las mantienen. Fenomenologia
significa el estudio de los fendmenos, tomando el término fenémeno bajo la acep-
cion “lo que se revela”. Desde el punto de vista fenomenologico todos los feno-
menos tienen sus propias “intenciones” y pretenden “algo”. Es este “algo” lo
que el fenomendlogo trata de descubrir, suspendiendo, mientras tanto, todas las
indagaciones referentes al mundo empirico-objetivo exterior, con el fin de ver,
oir y sentir los fenomenos en esencia y sus significados esenciales. La tarea de un
fenomenologo no es la deduccion de lo racional-relacional-l6gico (como preten-
de finalmente el estructuralismo), sino la descripcion de lo concebible y surgido
de la evidencia dada inconvertiblemente (De Waal, Op. cit.: 94).

Los maximos exponentes de esta corriente tedrica fueron William Dilthey
(1833-1911) y Edmund Husserl (1859-1938). Las contribuciones tedricas de ambos
se hicieron eco en la sociologia interpretativa con autores como Max Weber y segui-
dores suyos, como Peter Berger y Thomas Luckmann, en el ambito de la fenome-
nologia constructivista, cuyas aportaciones tienen muchas confluencias con la
antropologia. El constructivismo fenomenoldgico, al igual que las otras corrien-
tes interpretativas (norteamericanas), el interaccionismo simbolico y la etnome-
todologia, sostienen que los actores sociales construyen sin cesar el mundo social
mediante una serie de acciones, interacciones, decisiones y actos de conocimien-
to de los que son plenamente conscientes. Da prioridad al agente y a su accién
creativa, reconoce la contribucion del saber ordinario y de la competencia prac-
tica en la produccion permanente de la sociedad a través de ingeniosas prdcticas
organizadas de la vida cotidiana (Garfinkel, 1990).

Pero las influencias fundamentales del constructivismo fenomenologico son,
por un lado, la sociologia del conocimiento de Max Scheler (1973) y Karl
Mannheim (1987), y por otro, la psicologia social de G. H. Mead (1982). Uno de
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sus intereses centrales es ver como los actores sociales construyen y ordenan de
una determinada manera la realidad social. Mas concretamente, como los suje-
tos comparten un deposito de conocimientos que, por medio de las constelacio-
nes de signos, actian disponiendo de una forma concreta esa realidad, al mismo
tiempo que, en funcion de los intereses practicos relativos a la seleccion de prio-
ridades y objetivos, facilitan los datos necesarios para orientar correctamente la
interaccion con dicha realidad en la vida cotidiana (Delgado, 1995a).

Los mas importantes de esos signos son los simbélicos, siendo el simbolo
todo tema significativo que atraviesa de una esfera de realidad a otra, localizado en
una realidad pero [que] hace referencia a otra (Berger y Luckmann, 1988: 63-64).
Dichos autores llaman al modo lingiiistico de alcanzar esta trascendencia len-
guaje simbélico. Segin ellos, el lenguaje construye inmensos edificios de represen-
taciones simbdlicas o sistemas simbolicos que pueden ser de importancia fun-
damental para la realidad de la vida ordinaria. Y es asi como el simbolismo y
el lenguaje simbolico se convierten en elementos constitutivos esenciales de la
realidad de la vida cotidiana y de la aprehensiéon que desde el sentido comun
se hace de ella.

Asi pues, la fenomenologia de la vida social remarca la importancia de los sig-
nos y simbolos que nos rodean a diario y que nos sirven para interactuar y para
construir el mundo. Se ocupa especialmente de los esquemas mentales v corpo-
rales, que conforman la matriz simbolica de actividades, practicas, conductas,
sentimientos y juicios de los agentes sociales. Para estos agentes sociales, el mundo
se vuelve algo inmediatamente familiar y significativo, debido a que, producto
del proceso de socializacién, pasan a compartir el sisteina socialmente aprobado de
tipificaciones y pertinencias del que nos habla Alfred Schiitz (1970).

Uno de los sistemas simbolicos mas importantes, junto al arte, la ciencia y la
filosofia, ha sido la religion, que desde este punto de vista se considera un siste-
ma plenamente capacitado para mostrar plausible y estable la vida cotidiana.
Los sistemas simbolicos religiosos se consideran sistemas de significado objetiva-
dos socialmente y referidos, por una parte, al mundo de la cotidianeidad y, por
otra, a un mundo que se experimenta como trascendente en la vida presente
(Luckmann, 1973). Construyendo la religién, lo que hace el ser humano es pro-
yectar su existencia al plano sagrado vy, dentro de ¢l, al sobrenatural (Berger,
1999).Y es en el analisis de esta proyeccién humana hacia el dominio de lo sagra-
do, con sus elementos simbdlicos particulares, donde inciden los autores que
nos interesan de modo especial en este apartado.
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En la segunda mitad del siglo x1x —de forma coetanea a Dilthey y Husserl- el
filosofo y tedlogo aleman Rudolf Otto (1869-1937), en su influyente libro Lo
santo, sugiere —desde una optica fenomenoldgica- que es necesario analizar la
naturaleza de la experiencia religiosa antes que investigar la expresion religiosa.
Piensa que la experiencia religiosa es la que precede a tal expresion. Es experien-
cia de lo santo; y lo santo siempre contiene poder, razoén, proposito, amor y
buena voluntad como atributos racionales. No obstante, antes de que cualquier
cosa pueda adquirir tales atributos, debe percibirse o descubrirse su existencia; un
descubrimiento que, por otra parte, no es racional. La persona descubre lo santo
una vez reconoce que hay algo que le acompana. La naturaleza de este “algo” se
siente al principio como una experiencia trascendente y solamente se aprende de
forma gradual, a partir de las reacciones del ser humano ante si mismo.

Segiin Otto, originalmente, los sujetos reaccionan en todas partes con temor
y fascinacion ante el misterio de “otra presencia”. Estas reacciones humanas nos
dan, en este sentido, las claves sobre la naturaleza de lo santo: es el mysterium tre-
mendum y el mysterium fascinans. Tremendum juega con los dos significados del
término: lo que es tremendo y predominante, y lo que hace al hombre temblar.
Ante lo santo el hombre tiembla, aunque no por miedo (racional) sino por los sen-
timientos no racionales de temor o de pavor. Otto insiste, pues, en la naturaleza
no racional de la experiencia religiosa. A la vez, el misterio atrae o fascina tam-
bién a la persona hacia lo santo en lo que €l llama la comunién mistica. La reli-
gion surge, en definitiva, de las emociones, que son causadas por la naturaleza
de lo santo; y entre ellas, el pavor constituye una clase especial por ser de carac-
ter no racional.

A partir de estas expresiones de temor y fascinacion que Otto ve respecto a lo
santo, un concepto central en sus teorias es el de numinoso. Aquel estado en que
el hombre reconoce el misterio de lo “totalmente otro” y desarrolla un senti-
miento de dependencia, de pequeniez, que llama sentimiento de criatura o concien-
ciacion de criatura. Este sentimiento, para Otto, es un efecto subjetivo: la sombra
de otro sentimiento, el cual, desde luego, y por modo inmediato, se refiere a un objeto
fuera de mi. Y ese, precisamente, es el que llamo lo numinoso (1996: 29). En lo numi-
noso se acentua el caracter simbolico de la experiencia y comprension religiosa.
El sentido existencial y trascendente del simbolo. Del estado numinoso de la
mente surge primero el concepto de los demonios. Como el hombre no puede
comprender la naturaleza de lo santo, debe antropomortfizarla. Asigna cualidades
racionales a lo santo, y los demonios llegan a ser, con el tiempo, los centros de
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adoracion, transformandose atn, posteriormente, en dioses o en Dios (De Waal,
Op. cit.: 96).

En el concepto de numen reside, pues, la fuerza y la intensidad misticas inhe-
rentes a lo simbolico-religioso. Una fuerza y una intensidad por las que también
se intereso Mircea Eliade (1907-1986), quien sostuvo que el estudio fenomeno-
légico del hecho religioso debia seguir un método empirico, que implica una
comprension favorable y descriptiva de la religion como tal. Eliade busco encon-
trar su estructura interna, la esencia del fennémeno religioso y de la experiencia mis-
tica. Segun ¢l, dicha experiencia contiene un elemento unico e irreducible: lo
sagrado; en ultima instancia, toda experiencia humana en general puede ser
transformada y vivida en ese otro plano transhumano y sacro.

Eliade creia que todos los fenomenos religiosos tenian un caracter simbélico,
y siguiendo a Cassirer, define el ser humano como un homo symbolicus. Para €l,
todo acto religioso y objeto de culto guardan relacién con el mundo sagrado,
estructuralmente diferente del mundo profano. Y también todo acto religioso, por
el solo hecho de ser religioso posee un significado que, en ultima instancia es sim-
bolico, ya que se refiere a entidades y valores sobrenaturales.

Uno de esos actos religiosos transculturalmente importantes son los ritos de
paso, estudiados por Mircea Eliade (1975) como iniciaciones misticas. En las lla-
madas sociedades primitivas Eliade observa como la iniciacion juega un papel fun-
damental en la formacion religiosa del hombre y ha consistido siempre en una
mutaciéon del régimen ontolégico del neéfito. Los rituales de iniciaciéon —que
segln el autor fueron fundados por los dioses, los héroes civilizadores o los ante-
pasados miticos- incluyen la muerte y el renacimiento iniciatico, el paso de lo pro-
fano a lo sagrado. Y en ese proceso de sacralizacion, significan también la obten-
ci6on de los conocimientos secretos fundamentales en torno a lo sagrado, la muerte
y la sexualidad.

Implican, en suma, dejar una vida y entrar en otra; un cambio de estatus rela-
tivo al ser; una resurreccion simbolica en una vida superior, a la vez religiosa y
social. La muerte para el “primitivo” representa la suprema iniciacion, el inicio
de una nueva existencia espiritual. Se muere en la vida profana (no esencial) y
para entrar en el territorio inconmensurable de lo sagrado.

En este contexto, entender los ritos iniciaticos, como comprender el chama-
nismo (Eliade, 1960) o el mito (1985; 1993), es intentar descifrar el simbolismo
implicito que ponen de manifiesto, discernir analiticamente las “estructuras sim-
bélicas subyacentes”, que deberan buscarse por medio del analisis comparativo.
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También hay quien piensa, mas en particular, que tratar de entenderlos implica
examinarlos como un todo y no fragmentados en simbolos separados, o conjun-
tos de simbolos, pues los simbolos asumen su significado en base a su colocacion den-
tro de la secuencia ritual (La Fontaine, 1987: 270).

Desde el punto de vista de Eliade, los simbolos apuntan algo que estd mds alla
de ellos mismos, revelan —en el sentido fenomenol6gico- una realidad mas profun-
da y basica. Un simbolo, ademas, puede expresar diferentes significados, porque
en esencia muestra la ordenacion de una estructura cosmica (o dimensioén sacra-
mental) que no puede ser captada por la experiencia inmediata. Al desvelar esta
dimension sacramental, el simbolo revela el mundo como una “totalidad vivien-
te”, una unidad o totalidad césmica, que se regenera a si mismo periodicamen-
te, y por ello, es continuamente rico, fructifero e inagotable. Cuando las perso-
nas se encuentran integradas dentro de este esquema cosmico no tienen experiencia
de aislamiento.

De acuerdo a Eliade (1992), para conocer el universo mental del homo symbo-
licus/homo religiosus hay que tener en cuenta a los hombres de las sociedades pri-
mitivas. Intentar entender su comportamiento religioso, considerado excéntrico
a los ojos modernos. Los pueblos sin escritura, piensa Eliade, viven dentro de un
“cosmos sacralizado” y tienen una permanente actitud religiosa respecto del
mundo. Para focalizar sobre este singular aspecto, nos remite a los principios de
la historia humana y sus origenes sagrados. Porque, segun €, la estructuracion cos-
mica se consiguio al principio de los tiempos gracias a la intervencion de agen-
tes sobrenaturales:

Hay que suponer que, en un pasado muy lejano, todos los 6rganos y experiencias fisio-
l6gicas del hombre, todos sus gestos, tenian una significacion religiosa. Cae esto por
su propio peso, pues todos los comportamientos humanos los instauraron los dioses
o los Héroes civilizadores in illo ternpore (Op. cit.: 141).

A partir de aqui, nos habla de diferentes aspectos relacionados con la santifi-
cacion de la vida en las sociedades tribales, de la manera en que el hombre se cos-
miza o se sacraliza. El simbolismo cosmico se relaciona con la experiencia huma-
na como un elemento integrador, por medio de asociaciones simbélicas diversas
(como las del tipo casa-cuerpo-cosmos). Los simbolos facilitan la apertura a lo espi-
ritual, general y universal, y los “primitivos” poseen dicha apertura fundamen-
tal. A través de los simbolos llegan a la mas alta espiritualidad. Comprendiendo
el simbolo alcanzan a vivir lo universal.
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El hombre moderno, por el contrario, no responde al mismo patron; es alguien
que basicamente ha desacralizado su experiencia. Todos sus actos fisiologicos
(sexualidad, alimentacion, trabajo...) dejan de tener significacion espiritual y,
por lo tanto, segin Eliade, pierden su dimensién auténticamente humana. Sin
embargo, al mismo tiempo ve improbable el hecho de encontrar en las socieda-
des modernas a alguien “exclusivamente racional”, pues considera que el com-
portamiento religioso es algo necesario, esta siempre presente aunque no se sea
consciente de ello. Lo espiritual forma parte de la esencia humana.

De hecho, como Jung, piensa que los simbolos aparecen en la actividad
inconsciente, en el caso del hombre moderno para permitir el equilibrio de la
psique o reestablecerlo. Gracias a ello sale de su capsula existencial y puede sol-
ventar las dificultades de su vida. El simbolismo inconsciente jugaria el papel de
la religion en este sentido. La religion y la simbologia estan escondidas en las tinie-
blas del inconsciente del hombre moderno, pero estan ahi en cualquier caso. La
experiencia religiosa, pues, puede encontrarse y hacerse emerger de estas profun-
didades.

Su tesis basica es que el pensamiento religioso se caracteriza por un esquema
simbolico estructurado que une diferentes aspectos de la existencia dentro de
una unidad cosmologica:

Lo que llamamos pensamiento simbolico hace posible que el hombre pueda moverse
libremente de un nivel de realidad a otro. Los simbolos identifican, asimilan y unifi-
can diversos niveles (Cf. Morris, Op. cit.: 222).

Pero ademas, también al igual que Jung, sugiere que este simbolismo se mani-
fiesta en la forma de arquetipos.

Su concepto de arquetipo, sin embargo, tiene un matiz diferente. Eliade lo
define como un sinonimo de “modelo ejemplar” o “paradigma”. De acuerdo a
su interpretacion, gracias a estos modelos paradigmaticos, revelados a los hom-
bres en las épocas miticas, al principio de los tiempos, el cosmos y la sociedad se
regeneran periodicamente (Eliade, 1993). En este sentido, trataba de demostrar
como todos los ritos y simbolos se relacionaban con mitos cosmogonicos sobre
la creacion y la estructuracion del cosmos a partir de un estado primigenio de caos.
Considerd que la funcion de los mitos era la de construir un cosmos sagrado a
partir de ese caos original, y que todos los ritos y simbolos religiosos no eran
mas que una repeticion o manifestacion de acontecimientos o de modelos para-
digmaticos presentes en los mitos cosmogonicos.
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En dicho ambito, por ejemplo, los rituales secretos de iniciacion de las comu-
nidades australianas se interpretan como una representacion de su cosmogonia,
o la formacion del universo en el “tiempo de los suefios”. El simbolismo lunar se
vincula a la regeneracion del cosmos y la propia vida, asi como las ideas de pola-
ridad y resurreccion. El simbolismo del arbol cosmico también se relaciona con
la regeneracion periodica del universo, con la imagen paradigmatica de la vege-
tacion y con los vinculos simbdlicos entre el cielo y la tierra. O el rol del simbo-
lismo del agua (bautismo, diluvio) se asocia con la representacion del caos origi-
nal y la disolucion de todas las formas.

6. Matrices de la antropologia simbolista y
la antropologia estructural

En este apartado me referiré a los dos autores cuyas aportaciones tedricas —de
conjunto o parciales- pueden supuestamente considerarse referentes originales,
por un lado, del enfoque estructural para estudio del simbolismo, con Lévi-Strauss
como maximo exponente contemporaneo, y por otro, del desarrollo de la escue-
la de antropologia simbdlica, que se va consolidando en la segunda mitad del
sigloxx en torno a la figura de Clifford Geertz. Se trata, en particular, de Lucien
Lévy-Bruhl en el ambito propiamente simbolista y de E. E. Evans-Pritchard en la
vertiente simbdélico estructural.

Lucien Lévy-Bruhl (1857-1939) es conocido sobre todo por sus estudios filo-
soficos y antropolégicos. Desde 1899 hasta 1927 fue profesor de filosofia en la
Universidad de la Sorbona, donde obtuvo la catedra el ano 1904. Sus trabajos se
basaron en el conocimiento de la moral y la “mentalidad primitiva”. Su obra prin-
cipal, Etica y ciencia moral, fue publicada el afio 1903. En ella se muestra clara-
mente influenciado por el positivismo de August Comte y afirma que la mora-
lidad ha evolucionado a lo largo de la historia en funcién del conocimiento. Sus
siguientes trabajos se encaminaron hacia la investigacion de la mentalidad en
las sociedades primitivas, remarcando las diferencias entre el modo de razona-
miento de los “primitivos” y el de los “civilizados”. Consideré que las socieda-
des primitivas eran esencialmente misticas y de mentalidad pre-logica, en el
sentido de magico-religiosas, a diferencia de las modernas, caracterizadas por el
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pensamiento logico-racional y cientifico. En 1910 publicé La funciones menta-
les en las sociedades primitivas; a la que siguieron entre otras obras La mentalidad
primitiva (1922), El alma primitiva (1927) y Lo sobrenatural y la naturaleza en la men-
talidad primitiva (1931).

Para desarrollar sus teorias adopto de Durkheim el concepto de representacio-
nes colectivas. Se centro en el estudio de dichas representaciones para determi-
nar como se representan a si mismos los primitivos y como lo hacen grupalmen-
te. De hecho, sus concepciones fundamentales, como las de Durkheim, eran
sociologicas, pero su analisis de las sociedades no literatas se asentaba en premi-
sas diferentes. De acuerdo a Lévi-Bruhl, las sociedades primitivas se distinguian
por tener una “mentalidad mistica” que guiaba completamente su conductay su
vision del mundo, dentro de un esquema cosmico en el que se vinculaba de
forma permanente el mundo real con el supranatural.

La mentalidad primitiva se caracteriza, pues, por estar basada en representa-
ciones misticas; es decir, relativas a fuerzas, influencias y acciones no siempre visi-
bles u objeto de percepcion pero no obstante reales. Y el principio l6gico de estas
representaciones es lo que Lévy-Bruhl denomina “ley de la participacion misti-
ca”. El hombre de las sociedades agrafas, dice Lévy-Bruhl, piensa y actiia de acuer-
do con dicha ley. Hay un simbolismo mistico en todo lo que le rodea y con lo que
interacciona. El primitivo pasa todo el tiempo en un mundo mistico, participa
de lo mistico en todo momento. Hay participaciones misticas, por ejemplo, entre
el hombre y su sombra, y ésta llega a ser su alma; entre el hombre y su tétem, el
cual se convierte en su dios.

Para €l, la creencia colectiva en una esencia espiritual, tanto si adoptaba una
forma impersonal (como ocurre con la nocion de mana) o la forma de dioses y
espiritus, sugeria que el pensamiento primitivo implicaba una participacion y
una realidad misticas. Tales participaciones misticas forman la estructura de las
categorias del hombre primitivo y de ellas se constituye su personalidad social.
En este sentido:

Fue uno de los primeros, si no el primero, que destac6 como las ideas primitivas, que
nos parecen tan extrafias y hasta a veces idiotas consideradas aisladamente, se tornan
significativas cuando se ve en ellas partes de sistemas de ideas y comportamientos,
partes de las cuales cada una cuenta con una relacion inteligible respecto a las otras.
Supo advertir que los valores forman sistemas tan coherentes como las construcciones
logicas del intelecto, que existe una logica de los sentimientos paralela a la de la razon,
aunque basada en un principio distinto (Evans-Pritchard, 1990: 141).
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En esa “logica de los sentimientos” singularizada por Evans-Pritchard, puede
verse la misma distincién experiencialista-empirista-simbolista respecto a la “16gi-
ca de la razon” que guiara los analisis l6gico-formalistas de la antropologia estruc-
tural.

Por considerar que los primitivos se distinguian por esa mentalidad diferen-
te (en calidad y en grado) y particular, “pre-logica”, recibié numerosas criticas por
parte de los antropdlogos, sobre todo en América. Ese planteamiento suponia
—desde la perspectiva de sus criticos- que si la mente del hombre no literato era
de calidad diferente a la del hombre civilizado, nunca se podia llegar a entender
el funcionamiento de esas sociedades. Con lo cual todas las etnografias moder-
nas serian erroneas; la creencia de que los datos obtenidos sobre el terreno podian
analizarse significativamente en términos de nuestra propia cultura quedaba
derribada (De Waal, Op. cit.:).

Sin embargo, parece ser que en cierto modo se interpretaron mal los fines y
los intereses de Lévy-Brhul. Para €1, en efecto, los primitivos se representaban su
entorno y participaban de la realidad cotidiana de forma completamente misti-
ca y bajo unos patrones de razonamiento diferentes a los nuestros. Pero eso no
quiere decir que lo hicieran sin Idgica, sino mas bien con otra légica, en este caso
no basada en las leyes de causalidad para la comprension racional-cientifica; una
légica que no tenia que ver con los principios de la l6gica aristotélica.

Lévy-Bruhl supuso que pre-Idgico no queria decir anti-logico o a-lagico. Que el
hombre no literato era incapaz de razonar o se oponia a la razon, sino que sim-
plemente tenia diferentes clases de logica. Bajo este prisma, pre-logico significa
que aceptaba sin problemas lo que para nosotros parece imposible o absurdo;
que se comportaba racionalmente pero de manera a-cientifica o a-critica.
Simplemente sus creencias se manifestaban incompatibles con una concepcién
del universo critica y cientifica.

En estos términos, las sociedades de mentalidad logica eran diferentes pero no
necesariamente opuestas o contradictorias a las primitivas. Por otro lado, Lévy-
Bruhl, sobre la base de su esquematica distincion entre sociedades primitivas y
civilizadas, pensaba que el estudio de las sociedades y las culturas era algo legiti-
mo; y que, en particular, se trataba de analizar como formas de pensar estructu-
radas originan el comportamiento social estructurado. Porque, segun ¢l, hay un
modo de pensar caracteristico de cada sociedad. Cada tipo de sociedad tiene su
propio tipo de mentalidad, relacionado estrechamente con los valores predomi-
nantes de sus instituciones sociales.
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El enfoque simbolista de Lucien Lévy-Bruhl aparece con cierta nitidez en sus
trabajos El alma primitiva 'y La mentalidad primitiva. Es ahi donde quiere demos-
trar con mas claridad que las creencias del hombre primitivo son magico-religio-
sas (no hace ninguna diferencia entre magia y religiéon) y que sus percepciones
conscientes se encuentran siempre matizadas por las ideas misticas que evocan.
El hombre primitivo ve un objeto igual que nosotros pero lo percibe de otra
manera: un velo mistico mediatiza, matiza, su mirada.

Lévy-Bruhl explica como la cuestion de la creencia, por ejemplo, no se plan-
tea entre los primitivos: un primitivo no percibe a un leopardo y cree entonces
—como si fuera un segundo paso, a partir del filtro de la creencia- que es su her-
mano totémico; lo que percibe es inmediatamente a su hermano totémico.
Cuando es consciente del leopardo advierte de forma inmediata a su hermano toté-
mico (igual que cuando es consciente de su sombra advierte inmediatamente a
su alma), porque las cualidades fisicas del leopardo estan fundidas en la represen-
tacion mistica del totem y subordinadas a ella. Ademas, no solamente las percep-
ciones de los primitivos incluyen representaciones misticas; son las representa-
ciones misticas las que suscitan dichas percepciones. Las rigen y a la vez estan
fundidas con ellas.

Con todo, existe cierto consenso académico en que Lévy-Bruhl, al centrarse
en las concepciones religiosas o magico-religiosas, habia hecho que el mundo men-
tal o simbolico de los pueblos agrafos pareciera mas mistico de lo que realmen-
te era. Segin Robin Horton:

Los representd como si estuviesen viviendo continuamente en un plano mistico, mien-
tras que de hecho pasaban la mayor parte de su tiempo en el ambito del sentido comiin,
terreno donde el etnograto occidental se encontraba con ellos sin mayor dificultad
(Ct. Morris, Op. cit.:: 229).

Horton (1973) afadira que, en tanto que agrupaba en un lado el mundo del
sentido comun y de la ciencia y lo separaba radicalmente de los elementos mis-
ticos, la perspectiva de Lévy-Bruhl era fundamentalmente similar a la de Freud y
a la de los antropdlogos simbolistas posteriores.

E. E. Evans-Pritchard (1902-1973) tuvo una gran influencia como profesor y
maestro de antropdlogos. Bajo su guia, la Oxford School of Social Anthropology atra-
jo a estudiantes de todo el mundo. Asimismo, promocions la etnografia en Afri-
ca como miembro del Colonial Social Science Research Council. Realizo trabajos de
campo que hoy son clasicos de la antropologia entre las tribus azande y nuer del
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sur de Sudan. Destacan entre sus principales obras: Antropologia social, Parentesco
y matrimonio entre los nuer, Brujeria, magia y ordculos entre los azande —que le pro-
porciond un reconocimiento casi inmediato-y Los nuer. De hecho, las monogra-
flas sobre los azande y los nuer son mucho mas conocidas que sus trabajos pos-
teriores, que fueron de orden mas tedrico.

Para situar los cauces estructurales del analisis simbolista de Evans-Prichard hay
que prestar atencion a sus trabajos sobre los nuer, asi como tener en cuenta, ini-
cialmente, que Evans-Pritchard interpreta el dominio “mistico” (religion, simbo-
lismo, brujeria, magia) de forma diferente a los antrop6logos funcionalistas y
simbolistas. En este sentido, se ha sugerido que en Los nuer y en La religion nuer
pueden observarse las tendencias materialistas y estructuralistas de Evans-Pritchard,
a pesar de que ambas obras se hayan catalogado por lo general como funciona-
listas. Aunque no sin ambigiiedades, en el primero de esos estudios, dice:

He intentado mostrar como algunas caracteristicas de su forma de vida solo se pue-
den entender si tenemos en cuenta su medio ambiente; y también que algunas carac-
teristicas de su estructura politica se pueden entender solo si atendemos a su forma
de vida. No intenté, sin embargo, explicar sus formas de vida como una funciéon de
su medio ambiente o su estructura politica como una funciéon de su economia
(Ct. Morris, Op. cit.: 242).

La Religion nuer concretamente, se centra en las creencias y practicas religio-
sas de este pueblo ganadero semi-némada del sur del Sudan, bajo una orientaciéon
subyacente que —segiin Morris- no es ni idealista ni fenomenologica. Los esque-
mas de analisis de Evans-Pritchard tampoco apuntan hacia los resortes funciona-
listas de, por ejemplo, Malinowski. Esto puede verse en sus interpretaciones res-
pecto al totemismo. Evans-Pritchard explica que los nuer consideran a sus totems
como simbolos sagrados. Para ellos, ademas, los espiritus del aire y los espiritus
totémicos estan estrechamente relacionados con el orden social y con la estruc-
tura social. Se dividen en espiritus de arriba (asociados con el aire, la iluminacion)
v los espiritus de abajo (de bajo estatus, asociados con las plantasy ciertos anima-
les como el lagarto, el ledn, el cocodrilo o la serpiente piton). Y si esta distincion
de planos, con sus correspondientes logicas explicativas (entre si y respecto al
mundo humano) evoca rasgos estructurales, también cabe decir que Evans-
Pritchard no comparte el supuesto malinowskiano de que los espiritus colocados
en uno y otro plano sean seleccionados utilitariamente, a partir de la considera-
cion del totemismo como una “ritualizaciéon de intereses empiricos”. Por lo
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demas, Evans-Pritchard insiste en buscar la interpretacion de las relaciones toté-
micas no en la naturaleza intrinseca del to6tem sino en la asociacion (simbélica)
que el simbolo totémico sugiere. Desde el punto de vista de la inteligencia y de
la comprensiéon humana, pues, lo que importa no es tanto la naturaleza per se del
espiritu totémico sino su caracter simbolico.

“El problema de los simbolos” en particular, es un capitulo de La Religién nuer
dedicado a interpretar el significado de ciertas analogias simbolicas por referen-
cia a la cosmologia estructurada de los nuer. Por ejemplo, que los gemelos son pdja-
ros (o sea, los gemelos son simbolizados por pajaros) y que en los rituales propi-
ciatorios el pepino es un buey (es decir, el buey es simbolizado por un pepino).
Para Evans-Pritchard esas analogias implican un nexo simbdlico, a un nivel ima-
ginario del pensamiento donde la mente trabaja con figuras, simbolos, analogi-
as y metaforas poéticas. Esto tiene su logica dentro del sistema religioso nuer, en
el cual las cosas no son sélo lo que aparentan ser, sino que estan concebidas
siempre con relacion al Dios-Espiritu (Kwoth).

Asl pues, las creencias nuer son interpretadas en términos de asociaciones y
analogias simbolicas. En el caso de los gemelos y los pajaros la analogia —que
hace referencia al alma del gemelo, no a algo fisico- tiene que ver, por un lado,
con el parecido del parto multiple (nacer de un parto doble se considera una
revelacion especial del Espiritu), y por otro, con la creencia en que gemelos y
aves son “hijos de Dios”. Los primeros, en caso de morir, “salen volando” como
las aves; sus “almas” vuelan al cielo, hacia los aires, donde se mueven todas las
cosas asociadas al Espiritu. Van hacia “lo alto” y habitan en el aire, una dimen-
sion sustantivamente diferente de todo lo perteneciente a lo inferior, a lo que esta
“abajo”. Los pajaros son ademas, en este contexto, un simbolo especial para
expresar el nexo no menos singular que existe entre los gemelos y Dios. En rea-
lidad se da una relacion triadica: gemelos-pajaros-Dios, donde gemelos y pajaros
tienen algo en comun respecto a Dios.

El pepino tampoco es igual a un buey; no es desde luego un buey. Se es cons-
ciente de que ambos son diferentes, como sucede con los gemelos y los pajaros.
No se pretende que los pepinos sean bueyes ni que los gemelos sean aves. El sim-
bolo no es igual a la cosa simbolizada. Aunque, al igual que en la situacién ante-
rior, los bueyes son simbolizados por los pepinos, como los gemelos son simbo-
lizados por los pajaros. Pero no hay mas entidad entre las partes que la que sella
la divinidad; ahora, en el caso de los bueyes, en el contexto del sacrificio ritual.
Lo mismo sucede con el tétem: cuando se entiende que hay una revelacion divi-
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na que sella la identidad o fija la relacion entre un linaje v una especie se puede
decir que dicha especie simboliza el Espiritu para ese linaje en particular.

A diferencia de Lévy-Bruhl, Evans-Pritchard dice que nunca hay una identi-
dad total (en el sentido de participacion mistica plena) entre una cosa y el Espiritu.
El Espiritu esta en otro plano, “viene de muy alto” y es de naturaleza diferente a
las cosas creadas. Lo que se establece no es un vinculo mistico sino un vinculo o
un nexo simbolico. Entre los nuer hay en primer lugar una conciencia de la dife-
rencia; en segundo lugar, con excepcion de la asociacion gemelos-pajaros, las
analogias no se pueden invertir: se puede decir que un pepino es un buey, pero
no al contrario; o que el cocodrilo es el Espiritu, pero no que el Espiritu es un coco-
drilo. Ademas el nexo simbolico sobresale coyunturalmente en el ritual, como ocu-
rre al darse la asociacién entre el pepino y el buey.

En este contexto, la mencionada cosmologia estructurada nuer se presenta
como fundamentalmente dualista y de oposicion. Separa el Espiritu (kwoth) y la
Tierra, el dominio humano. Aunque esta dicotomia se diluye en dos ocasiones
importantes: en los ritos de posesion, cuando los espiritus descienden a la tierra
y entran en un ser humano, y durante los sacrificios. A proposito de estos ulti-
mos, Evans-Pritchard cuestiona la teoria de Robertson Smith, diciendo que el
ritual nuer no expresa el vinculo estrecho y de sangre con el Espiritu sino la sepa-
racion respecto a €l. Paradojicamente, dice, Dios se separa de los hombres por medio
de un acto que les vuelve a unir.

Sin embargo, el nexo simbolico en el plano mental también implica la asocia-
cion de algunas cosas con el Espiritu-Dios, como la lluvia, los relampagos y otros
fenémenos de la naturaleza, o tiene que ver con la enfermedad, la muerte, etc.
Asuntos que, en resumidas cuentas, suelen afectar profundamente al ser huma-
no y son considerados manifestaciones o actividades de lo que estd alld arriba, en
lo alto, del ser divino. Es asi como los nuer tienen conocimiento de Dios, segun
Evans-Pritchard. Fenémenos, no obstante, que no pueden considerarse en si mis-
mos como tal entidad divina, porque para los nuer —-como para nosotros— un sim-
bolo material del Espiritu no puede ser de por si lo que simboliza. La lluvia, los
relampagos, las pestes... son en todo caso instrumentos de Dios que pertenecen
a este mundo, signos o manifestaciones de la actividad divina, pero no la divi-
nidad. Ahora bien, en tanto que Dios se revela a los ojos de los nuer cuando
estos fenémenos se producen, estos fenémenos son Dios. Se produce una asocia-
cion-identificacion-fusion directa de los mismos con el Espiritu.
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demas, Evans-Pritchard insiste en buscar la interpretacion de las relaciones toté-
micas no en la naturaleza intrinseca del to6tem sino en la asociacion (simbélica)
que el simbolo totémico sugiere. Desde el punto de vista de la inteligencia y de
la comprensiéon humana, pues, lo que importa no es tanto la naturaleza per se del
espiritu totémico sino su caracter simbolico.

“El problema de los simbolos” en particular, es un capitulo de La Religién nuer
dedicado a interpretar el significado de ciertas analogias simbolicas por referen-
cia a la cosmologia estructurada de los nuer. Por ejemplo, que los gemelos son pdja-
ros (o sea, los gemelos son simbolizados por pajaros) y que en los rituales propi-
ciatorios el pepino es un buey (es decir, el buey es simbolizado por un pepino).
Para Evans-Pritchard esas analogias implican un rnexo simbdlico, a un nivel ima-
ginario del pensamiento donde la mente trabaja con figuras, simbolos, analogi-
as y metaforas poéticas. Esto tiene su logica dentro del sistema religioso nuer, en
el cual las cosas no son sélo lo que aparentan ser, sino que estan concebidas
siempre con relacion al Dios-Espiritu (Kwoth).

Asl pues, las creencias nuer son interpretadas en términos de asociaciones y
analogias simbolicas. En el caso de los gemelos y los pajaros la analogia —que
hace referencia al alma del gemelo, no a algo fisico- tiene que ver, por un lado,
con el parecido del parto multiple (nacer de un parto doble se considera una
revelacion especial del Espiritu), y por otro, con la creencia en que gemelos y
aves son “hijos de Dios”. Los primeros, en caso de morir, “salen volando” como
las aves; sus “almas” vuelan al cielo, hacia los aires, donde se mueven todas las
cosas asociadas al Espiritu. Van hacia “lo alto” y habitan en el aire, una dimen-
sion sustantivamente diferente de todo lo perteneciente a lo inferior, a lo que esta
“abajo”. Los pajaros son ademas, en este contexto, un simbolo especial para
expresar el nexo no menos singular que existe entre los gemelos y Dios. En rea-
lidad se da una relacion triadica: gemelos-pajaros-Dios, donde gemelos y pajaros
tienen algo en comun respecto a Dios.

El pepino tampoco es igual a un buey; no es desde luego un buey. Se es cons-
ciente de que ambos son diferentes, como sucede con los gemelos y los pajaros.
No se pretende que los pepinos sean bueyes ni que los gemelos sean aves. El sim-
bolo no es igual a la cosa simbolizada. Aunque, al igual que en la situacién ante-
rior, los bueyes son simbolizados por los pepinos, como los gemelos son simbo-
lizados por los pajaros. Pero no hay mas entidad entre las partes que la que sella
la divinidad; ahora, en el caso de los bueyes, en el contexto del sacrificio ritual.
Lo mismo sucede con el tétem: cuando se entiende que hay una revelacion divi-
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na que sella la identidad o fija la relacion entre un linaje v una especie se puede
decir que dicha especie simboliza el Espiritu para ese linaje en particular.

A diferencia de Lévy-Bruhl, Evans-Pritchard dice que nunca hay una identi-
dad total (en el sentido de participacion mistica plena) entre una cosa y el Espiritu.
El Espiritu esta en otro plano, “viene de muy alto” y es de naturaleza diferente a
las cosas creadas. Lo que se establece no es un vinculo mistico sino un vinculo o
un nexo simbolico. Entre los nuer hay en primer lugar una conciencia de la dife-
rencia; en segundo lugar, con excepcion de la asociacion gemelos-pajaros, las
analogias no se pueden invertir: se puede decir que un pepino es un buey, pero
no al contrario; o que el cocodrilo es el Espiritu, pero no que el Espiritu es un coco-
drilo. Ademas el nexo simbolico sobresale coyunturalmente en el ritual, como ocu-
rre al darse la asociacién entre el pepino y el buey.

En este contexto, la mencionada cosmologia estructurada nuer se presenta
como fundamentalmente dualista y de oposicion. Separa el Espiritu (kwoth) y la
Tierra, el dominio humano. Aunque esta dicotomia se diluye en dos ocasiones
importantes: en los ritos de posesion, cuando los espiritus descienden a la tierra
y entran en un ser humano, y durante los sacrificios. A proposito de estos ulti-
mos, Evans-Pritchard cuestiona la teoria de Robertson Smith, diciendo que el
ritual nuer no expresa el vinculo estrecho y de sangre con el Espiritu sino la sepa-
racion respecto a €l. Paradojicamente, dice, Dios se separa de los hombres por medio
de un acto que les vuelve a unir.

Sin embargo, el nexo simbolico en el plano mental también implica la asocia-
cion de algunas cosas con el Espiritu-Dios, como la lluvia, los relampagos y otros
fenémenos de la naturaleza, o tiene que ver con la enfermedad, la muerte, etc.
Asuntos que, en resumidas cuentas, suelen afectar profundamente al ser huma-
no y son considerados manifestaciones o actividades de lo que estd alld arriba, en
lo alto, del ser divino. Es asi como los nuer tienen conocimiento de Dios, segun
Evans-Pritchard. Fenémenos, no obstante, que no pueden considerarse en si mis-
mos como tal entidad divina, porque para los nuer —-como para nosotros— un sim-
bolo material del Espiritu no puede ser de por si lo que simboliza. La lluvia, los
relampagos, las pestes... son en todo caso instrumentos de Dios que pertenecen
a este mundo, signos o manifestaciones de la actividad divina, pero no la divi-
nidad. Ahora bien, en tanto que Dios se revela a los ojos de los nuer cuando
estos fenémenos se producen, estos fenémenos son Dios. Se produce una asocia-
cion-identificacion-fusion directa de los mismos con el Espiritu.
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Resumiendo: Los fenomenos de la naturaleza se piensan en términos de Espiritu
cuando tienen una significacion especial para los asuntos humanos. Asi, no se pien-
sa que un buitre sea un Espiritu por si mismo; es un ave; pero si se posa encima
de un establo o de una cabana pasa a ser un Espiritu, porque eso puede ser sefial
o presagio de algin mal. Aunque el buitre (o el cocodrilo mas explicitamente
aun, como simbolo totémico) y el Espiritu-Dios son dos ideas totalmente diferen-
tes y desvinculadas per se, cuando el buitre o el cocodrilo son un simbolo de la
relacién con Dios, entonces, como consecuencia de dicha relacién y en tal con-
texto solamente, el simbolo es o se convierte en lo simbolizado. Es decir, el coco-
drilo es el Dios-Espiritu y el buitre es el Dios-Espiritu; cada uno en su ambito par-
ticular de significacion.

Estos planteamientos hacen sugerir finalmente a Evans-Pritchard un modelo
estructural subyacente, un “simbolismo profundo” de caracter dual -muy propio
de Lévi-Strauss- en la vida social de los nuer. Este simbolismo separa el dominio
del Espiritu del dominio terrenal sobre la base de los siguientes conceptos opues-
tos y de desigual valor, los primeros pertenecientes al Espiritu, los segundos a la
Tierra: arriba-abajo; Espiritu-humanos; luz-oscuridad; derecha-izquierda; fuerza-
debilidad; bien-mal; este-oeste; profeta-sacerdote; masculinidad-feminidad.

Similares esquemas de dualismo clasificador simbo6lico-conceptual pueden
verse reflejados en otras muchas configuraciones culturales estudiadas por la
antropologia. Asimismo, parecen particularmente sobresalientes —segun diferen-
tes grados y niveles institucionales— en la vision del mundo y las representacio-
nes mitoldgicas, ideologicas y colectivas de muchos sistemas simbolico-religio-
sos, como argumento estructurador y legitimador de sus marcos de creencias y
significados.
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Capitulo IIT

Escuelas de la antropologia simbolica moderna

Hay algo de ideal en todo lo real (social), lo que no implica que todo sea ideal en lo real.
Las ideas no son una instancia independiente de las relaciones sociales, sino que las
representan retrospectivamente al pensamiento. Lo ideal es el pensamiento en todas sus
funciones, presente y actuante en todas las actividades del hombre, el cual sélo existe
en sociedad. Lo ideal no se contrapone a lo material, puesto que pensar es poner

en movimiento la materia, el cerebro: la idea es una realidad,

aungue una realidad no sensible.

Maurice Godelier. Lo ideal y lo material, 1990: 181.

En este capitulo llegamos por fin a las dos escuelas contemporaneas principa-
les para el estudio antropoldgico del simbolismo: la antropologia estructural fran-
cesa y la antropologia simbolica norteamericana y britanica. En el capitulo ante-
rior quise dejar constancia de la importancia de Evans-Pritchard y de Lévy-Bruhl
como supuestos precedentes originales de cada una de ellas. Ahora voy a inten-
tar situar, en primer lugar, un marco epistemologico y metodologico general para
establecer su distincion, llegando hasta la figura central de Durkheim y de sus mas
directos seguidores, de quienes se sugiere que parten las orientaciones respecti-
vamente racionalistas y empiristas propias de cada escuela.

El punto de partida o de base puede ser la oposicion tiloséfica tradicional
entre idealismo y materialismo, recuperada en el campo de la sociologia y la
antropologia. Una oposicion al mismo tiempo paralela o correlativa a la de suje-
to/objeto, asi como a conceptos como espiritu/cuerpo o ideal/real. El idealismo,
esencialmente, trata de reducir toda la existencia al pensamiento, mientras que
para el materialismo en sentido estricto solo existe la materia. Se puede avanzar
va que la dimension ideal de la cultura esta plenamente en la 6rbita de la antro-
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pologia simbolica, que, como hemos visto, se fija especialmente en los significa-
dos y las representaciones colectivas como base y sustento del orden social.

Marx retomo la distincién mencionada en el ambito del analisis historico, a
propésito de las relaciones de produccion. El conjunto de ellas forma la estruc-
tura economica de la sociedad (o infraestructura), la base de la superestructura (o
conciencia social). La oposicion entre la infraestructura y la estructura (relativa
a las relaciones sociales y a la organizacion social), por otra parte, reactiva pare-
jas mas antiguas en la filosofia como esencia/apariencia, o realidad/apariencia,
al tiempo que sigue teniendo su impacto, distinguiendo basicamente entre una
realidad “verdadera”, de fondo y determinante y una realidad “ficticia”, superfi-
cial y determinada.

Como se ve en la cita que inicia este capitulo, el antropélogo Maurice Godelier
(1990) trata con dichas oposiciones planteandose la dialéctica entre lo ideal y lo
material. Entre otras cuestiones, se refiere a “la parte ideal de lo real”; esto es, a
la parte del pensamiento, de las representaciones... incluida en el contenido de
lo real o material. En su planteamiento el pensamiento no esta separado de otros
niveles, si bien esto no implica que en la realidad todo sea ideal, ni tampoco que
las representaciones pertenezcan necesariamente a la conciencia. Las perspecti-
vas constructivistas se inscriben en una linea convergente a dicha argumentacion.

La otra oposicién es la que se establece entre objeto y sujeto; es decir, entre la
orientacion que en el analisis de los fendmenos sociales da prioridad al mundo
objetivo y la que se la otorga al mundo del sujeto. En este caso, la dimension sub-
jetiva es la que genéricamente guarda mas relaciéon con los estudios de la antro-
pologia simbolista, aunque en muchos de ellos no se descarte el plano de lo obje-
tivo ni la combinacion de enfoques.

El objetivismo y el subjetivismo representan dos polos del analisis social: el pri-
mero antepone el estudio de las regularidades, las estructuras y mundo colecti-
vo y exterior; el segundo el de las voluntades, los individuos y su mundo inte-
rior (la conciencia). Desde una posicion objetivista se trataria de analizar la acciéon
“desde delante” o “desde fuera” (la perspectiva etic), desde la subjetivista se ante-
pondria el punto de vista de los sujetos que actian y la mirada “desde dentro”
de la realidad estudiada (la perspectiva emic). Dos vias, en definitiva, que pueden
distinguirse bien con una imagen dramattrgica: observador, espectaculo, cono-
cimiento exterior-te6rico, por un lado, y actor, accién, conocimiento interior y
praxis, por el otro. Evidentemente, todo intento de salir de esta oposicion signi-
fica, en el plano conceptual, tratar de dar cuenta tanto de los aspectos objetivos
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como subjetivos del mundo social. Y en la construccion del objeto sociologico,
establecer vias de comunicacién entre el punto de vista exterior y la experiencia
de los actores, lo cual a su vez exige reflexividad sociologica, es decir, reflexionar
sobre la relacion mantenida con dicho objeto (Corcuff, 1998).

De este marco general se prolongan los que han sido considerados dos para-
digmas rivales en la sociologia y la antropologia contemporaneas: por una parte,
la via materialista, explicativa, racionalista y anti-experiencialista, y por otra, la
via idealista, interpretativa, empirista y experiencialista. Dicho de otra manera:
la que enfoca hacia los aspectos y las dimensiones materiales de la sociedad y la
cultura, y la que, desde otro punto de vista, se interesa sobre todo por sus aspec-
tos y dimensiones ideales.

La distincién de trayectorias se inicia en Hume, que estableci6 la distinciéon
entre concepciones logico-formalistas (relativas a relaciones entre categorias) y
concepciones conductistas (relativas a los hechos). La via materialista hace énfa-
sis en los parametros tecno-econémicos, racionales e intelectuales de la cultu-
ra, mientras que la via idealista, gravitando en torno a la importancia de las
ideas, los valores, el conocimiento, etc., pone el acento en sus aspectos simbo-
lico-cognitivos, practicos y vivenciales. La primera es de orientacion estructura-
lista y sostiene una vision colectivista y holista de la sociedad; la segunda es de
orientacion hermenéutica, funcionalista e inductiva, y se interesa sobre todo
por el comportamiento y la accion de los individuos en el contexto social
(Delgado, Op. cit.).

La sociologia de Durkheim y el estructural funcionalismo de Radcliffe-Brown
parecerian situarse a medio camino entre ambas tradiciones; por bien que
Durkheim parece decantarse con mas fuerza hacia el lado materialista-racionalis-
ta —en especial junto a Marcel Mauss- y Radcliffe-Brown hacia el lado idealista-
empirista. En cualquier caso, me parece que ambos autores pueden considerarse
esenciales para entrever las diferentes filiaciones tedricas y epistemologicas en el
estudio del simbolismo, ya sea desde el punto de vista de la antropologia estruc-
tural francesa (en el caso de la via material-racionalista) o desde el punto de vista
de la antropologia simbdlica anglosajona (en el caso de la via ideal-empirista).

Dentro de la tradicion teorica de estas dos escuelas principales se encuadra el
estudio moderno del simbolismo en el ambito antropolégico. Durkheim es un autor
central en el desarrollo de una y otra corriente. Aunque en sociologia también se
puede hablar de derivaciones a partir de la fenomenologia de Husserl o Schiitz y
el constructivismo de Peter Berger y Thomas Luckmann.
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La tradicion antropologica francesa es especialmente importante en el ambi-
to del analisis estructural y relacional de los simbolos, es decir, en el estudio de
como éstos se hacen eficaces en el proceso de produccion de significado, de las
cualidades que los vuelven eficientes operacionalmente en dicho proceso. Tras los
pasos dados por Durkheim y Mauss, su principal exponente es, como sabemos,
Claude Lévi-Strauss. Las tradiciones antropologicas inglesa y norteamericana,
por su parte, tienen en los trabajos precedentes de Weber, Ricoeur, James, Peirce...
y de los autores propiamente simbolistas (Geertz, Scheider, Douglas, Turner...) las
claves para el analisis hermenéutico y empirico-practico de los simbolos, es decir,
para el estudio de como éstos se comportan en relacion con lo real, de cual es su
conducta para ser eficaces en relacion con lo real.

1. El estructuralismo y la antropologia cognitive-simbaolica
en Francia

(Qu¢ estructuras o modelos formales, logicos, subyacen en los sistemas sim-
bolicos? Esta seria la pregunta central que se plantea la escuela estructural fran-
cesa para el estudio del simbolismo. Su figura principal es Claude Lévi-Strauss.
Antropologo, etndlogo y fil6sofo francés de origen Belga, nacido en Bruselas el
ano 1908. Creador de la antropologia estructural, es considerado como el maxi-
mo representante del estructuralismo y, en general, como uno de los intelectua-
les mas sobresalientes del siglo xx. No obstante, recientemente, tras habérsele
concedido el Premio Internacional Catalufia (2005), Lévi-Strauss rechazaba en publi-
co el titulo de “padre del estructuralismo” y explicod que esta corriente nacio de
un esfuerzo colectivo para encontrar una doctrina filosofica que ayudase a enten-
der el mundo. Asegurd que el estructuralismo no pretende de ningtin modo ocupar un
lugar particular en el mundo de las ideas.

Lévi-Strauss se ha reconocido deudor de las contribuciones de Marx y de Freud
principalmente. Sus aportaciones teéricas a la antropologia social son numero-
sas e importantes y su obra es considerada una de las mas importantes del pen-
samiento contemporaneo. Estudi6 en la Sorbona. De 1934 a 1937 fue profesor de
Sociologia de la Universidad de Sao Paulo y ejercio de etndgrafo con el estudio
sobre el terreno de los indios americanos del Mato Grosso y la Amazonia. El afio
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1939 Lévi-Strauss fue profesor en los Estados Unidos, donde fundo la Escuela
Libre de Altos Estudios de Nueva York. Mas adelante, en Francia, fue subdirector
del Museo del Hombre y de 1950 a 1959 director de I'Ecole pratique des Hautes Etu-
des. A partir de 1959 ocupo la catedra de Antropologia en el Collége de France. Ha
realizado varias expediciones a Asia y América del Sur. Entre sus principales obras
figuran: Mitologicas, El totemismo en la actualidad, Tristes tropicos, Antropologia
estructural, Las estructuras elementales del parentesco y El pensamiento salvaje.

Lévi-Strauss entiende la antropologia como la ciencia que estudia las represen-
taciones colectivas y que concibe la sociedad como sistema cultural, centrado
prioritariamente en los ambitos de la vida social que constituyen formas ideolo-
gicas (mitos, religion, totemismo e ideologia politica moderna). La situacion
“real” o material -las infraestructuras econémicas de la teorfa marxista— queda para
la historia y para otras disciplinas empiricas. Segun ¢€l, la antropologia es sobre todo
el estudio del pensamiento, de las dimensiones relativas a la superestructura.
Porque en realidad define al ser humano en términos de pensamiento antes que
de actividad o praxis. Se refiere generalmente a “modos de pensamiento”; asf lo
hace, por ejemplo, cuando trata sobre el totemismo. Las relaciones entre las cosas
es lo fundamental; lo intelectual y las relaciones 16gico-racionales. El mismo pro-
posito de las clasificaciones simbolicas primitivas, en este sentido, no es otro que
hacer inteligibles las relaciones entre las cosas, conectar ideas, unificar el cono-
cimiento, ordenar la realidad y articular la vision del mundo y el entorno natu-
ral indigena.

Los aspectos mas relevantes del trabajo de Lévi-Strauss se pueden resumir en
tres vertientes: a) La teoria de la alianza en el ambito del parentesco, b) El estu-
dio del conocimiento humano y los procesos mentales y ¢) La investigacion de
los aspectos estructurales de la mitologia. Veamos como enlazan con el analisis
simbolista.

Por supuesto, un concepto clave en su obra es el de la universalidad del inces-
to. Este rasgo comin marco segun €l la transicion del hecho natural de la con-
sanguinidad al hecho cultural de la alianza y el pacto, ya que fueron los pactos
matrimoniales entre diferentes pueblos los que, a partir de los intercambios
comerciales y sociales, engendraron la cultura. De ahi precisamente que una de
las aportaciones mas destacadas del autor sea su teoria de la alianza, que recalca
la importancia del matrimonio en la sociedad como algo opuesto a la importan-
cia de la descendencia. Por otra parte, cuando estudia las estructuras de parentes-
co —especialmente las reglas de matrimonio prescriptivo- lo hace a la luz de la teo-
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ria del intercambio reciproco, que deriva de Marcel Mauss. Dice que el valor de
estos intercambios no radica inicamente en los bienes intercambiados, sino que
el intercambio tiene en si mismo un “valor social”, recordando aqui a Radcliffe-
Brown. Pero en este caso, segun Lévi-Strauss, lo importante del intercambio no
es el valor intrinseco de los objetos intercambiados sino su valor simbolico.

Lévi-Strauss se preocupa sobre todo por la “significacién ausente”; para €l, la
cuestion fundamental no es “qué significan los simbolos” sino “cémo signifi-
can”. Las Mitoldgicas (I: Lo crudo y lo cocido; II: De la miel a las cenizas) son un refle-
jo incesante de su interés en desentranar las estructuras profundas subyacentes
a las sociedades humanas. Plantea, ademas, que las diversas instituciones cultu-
rales, como los mitos y los sistemas de parentesco, son expresiones de estructu-
ras binarias de caracter opuesto, comunes a todo el género humano. A partir de
dichas estructuras la mente humana organiza la realidad. De ahi que se interese
por conocer su funcionamiento en las diferentes sociedades.

En este sentido, se preocupa por los procesos mentales, por el descubrimien-
to de regularidades inconscientes pero estructuradas del pensamiento humano.
Ademas, desde esa plataforma, ciertas caracteristicas estructurales hacen posible
el estudio comparativo del mito. Los principios estructuralistas desarrollados por
Lévi-Strauss se aplican al analisis del simbolismo religioso, de los mitos y de la reli-
gion en general como estructura mental para la ordenacion de la realidad. Su
conocido interés en las estructuras universales o inconscientes del intelecto huma-
no le llevan a privilegiar estos ambitos empiricos como fuente explicativa.

Un buen ejemplo de ello es el conocido articulo “La eficacia simbolica” inclui-
do en su Antropologia estructural (1992). Allf se explica la forma en que gracias al
mito —o mas concretamente al canto ritual de la narracién mitica— el chaman, en
su funcién terapéutica, vuelve clara y accesible al pensamiento consciente de la
parturienta la explicacion de sus males, del dolor arbitrario e incomprensible que
sufre. Hay una analogia entre la estructura del mito y la estructura que se quiere
conseguir en el cuerpo de la enferma, entre el lenguaje y los simbolos del mito y
la fisiologia femenina. Y eso finalmente facilita su parto en felices condiciones.
Revivir el relato mitico dentro del cuerpo es efectivo para la curacion porque arrai-
ga en la cultura y sus simbolos; y el trabajo terapéutico del chaman, como el del
psicoanalista, se hace por medio de esos simbolos para lograr sus objetivos. Pero
mientras el psicoanalista es un especialista en la manipulaciéon psicologica de las
ideas (el enfermo produce su mito), el chaman lo es en la manipulacion psicolo-
gica de los 6rganos (¢l proporciona el mito y el enfermo hace las operaciones).
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Lévi-Strauss busca los elementos y las “estructuras invariantes” de los mitos;
estructuras que no son observables empiricamente, que forman parte del pensa-
miento, del intelecto humano, de la mente que las crea. Los hechos culturales son,
para Lévi-Strauss, la manifestacion de estructuras fundamentales inherentes a la
mente humana en el plano de la conciencia. De ahi la conexion con las teorias
psicoanaliticas del inconsciente:

Sila actividad inconsciente de la mente consiste en imponer formas a los contenidos,
y si estas formas son fundamentalmente las mismas para todas las mentes —antiguas
y modernas, primitivas y civilizadas— es necesario y suficiente captar la estructura
inconsciente que subyace en cada institucion y en cada costumbre a fin de obtener
el principio de interpretacion valido para otras instituciones (Morris, Op. cit.: 325).

El método estructuralista de Lévi-Strauss parte del concepto de que la con-
ducta humana es simbélica. Las culturas son sistemas de simbolos compartidos,
y todas las acciones humanas en contextos sociales estan diseniadas para comu-
nicar significados a los demads. Lévi-Strauss ha indicado que lo que origina el
pensamiento simbdlico es el lenguaje hablado. A partir de los argumentos de la
lingiifstica estructural organiza sus ideas en torno a como los seres humanos son
capaces de comunicarse a través de simbolos. En los Estados Unidos recibio la
influencia del lingiiista Roman Jacobson, lo cual le llevé a aplicar el método del
estructuralismo lingiiistico a la etnologia. La influencia de Ferdinand De Saussure,
desde luego, también es fundamental en este sentido. El pensamiento simbolico
expresaria relaciones —-logicas, formales— entre categorias y la significacion se
derivaria de la posicion de éstas en la estructura. Segin Lévi-Strauss hay que
entender los fendmenos sociales como sistemas de comunicacién. De hecho,
define la antropologia como una ciencia semiologica guiada por la nocién de
significado. Y en particular, como se ha apuntado antes, el estructuralismo se fija
en la eficacia o eficiencia de los simbolos en el proceso de produccion de signi-
ficado. El significado simbolico se entiende semiologicamente en un contexto rela-
cional sin referencias semanticas o intenciones mediadoras.

Para Lévi-Strauss, el simbolismo es un sistema de signos y, por eso, como la
lengua, depende de una semiologia. El simbolismo se define en términos de su
posicion logica dentro de un sistema de relaciones formado por rasgos asocia-
tivos y de oposicion. Si el uso ordinario del lenguaje utiliza categorias para
enunciar proposiciones sobre el mundo, el pensamiento simbdlico utilizaria
proposiciones del mundo para establecer relaciones entre categorias, tomadas
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del mundo —para ordenar la realidad- y de la misma sociedad como sistema

cultural.

En

la base del estudio del simbolismo propuesto por Lévi-Strauss hay dos prin-

cipios:

1)

2)

Un elemento (en el caso de los mitos, por ejemplo, los mitemas) nunca reci-
be interpretacién simbélica por si mismo, sino Gnicamente en tanto que
se opone, al menos, a otro elemento (en forma de oposicion simbdlica
binaria). Un elemento, pues, se debe relacionar con otros que pertenecen
a un mismo nivel, a su universo cultural. Por eso el simbolo blanco es
incomprensible sin tener en cuenta como minimo el negro (dentro de la
misma cultura). La realidad social esta compuesta de multiples niveles y
las relaciones (l6gicas) que se establecen entre ellos son complejas, varia-
bles e incluso contradictorias.

No hay un dominio de interpretacion tinica, sino un conjunto de dominios
(que Lévi-Strausss llama “codigos”) en los cuales se interpretan las oposi-
ciones simbolicas. Dichas oposiciones simbdlicas van cambiando y se pre-
sentan en los diferentes niveles. Para interpretar un simbolo en un deter-
minado nivel (el ecolégico, por ejemplo) se debe tener en cuenta otro nivel
determinado (como el ideoldgico).

Porque en el fondo todo esta interconectado. Es el orden que busca la mente

humana a través de la clasificacién o taxonomia y las relaciones. Como en el

caso de los mitos: por muy arbitrarias, sin sentido o ilusorias que puedan ser las

narraciones miticas, el mero hecho de que ciertos motivos sean recurrentes en todo

el mundo indica que, detras de este desorden aparente, existe cierto orden o cier-

ta logica, la 16gica de lo concreto. Esto, en el sentido de que, por un lado, los ele-

mentos simbolicos organizan la representacion mental de los conjuntos de los cua-

les forman parte; y por otro lado, que cada elemento simbdlico sugiere determinadas

interpretaciones de dicho conjunto.

Siguiendo este guion, una oposicion simbolica es definida:

a) por su dominio,

b) por sus valores de oposicion y

¢) por su nivel de reduccion.

Entre los dorzé, la manteca sobre la cabeza solamente es simbédlica en tanto

que se opone a la manteca que se consume habitualmente. La oposiciéon se da,

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.

: Editorial UOC, . p 103

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=103

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,
except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 103 Escuelas de antropologia simbolica moderna

por lo tanto, entre un uso normal u ordinario de la manteca y un uso ritual de
la misma. En el “dominio culinario”, por ejemplo, el uso normal implica mode-
racion (ponerla sobre los alimentos y consumir estos alimentos en cantidad limi-
tada y de origen vegetal sobre todo) y el uso ritual implica exceso (ponerla sobre
la cabeza y la abundancia de alimentos, sobre todo de origen animal). De forma
similar, en el “dominio econémico” hay una participacion moderada y discreta
en el mercado y en la venta durante la vida cotidiana, mientras que, por el con-
trario, se da una actividad muy brusca y escandalosa durante el recorrido ceremo-
nial o ritual dentro de esa zona de mercado.

Oposiciones semejantes aparecen en los dominios sociologicos y fisiologicos.
Dentro de todos ellos se organizan en relaciones binarias e interpretan una serie
de oposiciones simbdélicas segtin se caractericen por la moderacién, en la vida ordi-
naria, o bien por el exceso, en contexto ritual. En este sentido, cuando Lévi-
Strauss habla de valor de oposicion, se refiere a que, por ejemplo, el uso ritual de
la manteca se opone a su uso alimentario no solo como el exceso a la modera-
cién sino también como el frio al calor; y de nivel de reducciéon, cuando, en una
oposicion entre A y B puede ser que cada uno de estos términos pueda compor-
tar €] mismo dos aspectos (A1 y A2 y B1 y B2, en forma de oposiciones subordi-
nadas) que se oponen entre ellos como A se opone a B.

Sin salir de Francia, una antropologia cognitiva estrechamente imbricada con
la antropologia simbolista es la desarrollada por Dan Sperber. Autor de trabajos
relevantes como Rethinking Symbolism, On Anthropological Knowledge o Explaining
Culture, ha propuesto un acercamiento a la cultura singularmente denominado
“Epidemiologia de las representaciones”. Este modelo simula la transmision de
los hechos culturales en términos médicos, donde la epidemia es el hecho cultu-
ral y la patologia los sintomas personales y la participacion individual de la men-
cionada transmision. Ademas, junto con Deirdre Wilson, del Departamento de
Lingiiistica del University College de Londres, es coautor de Relevance: Comunication
and Cognition (1986), libro en el que proponen la llamada “Relevance Theory”,
una original aproximacion cognitiva a la comunicacién basada en procesos men-
tales de orden selectivo.

Para Dan Sperber el simbolo es algo cultural. Puede estar presente o ausente;
diferir de una cultura a otra, o dentro de una misma cultura. Considera que cual-
quier elemento puede ser simbdlico. En uno de sus primeros trabajos (EI simbo-
lismo en general, 1978), definia el simbolismo como un sistema cognitivo, es decir,
relativo al conocimiento; y por lo tanto, dispositivo de aprendizaje, llamado
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como tal “dispositivo simbolico”. Segun €1, el proceso de interpretacion del sim-
bolo pone de manifiesto ante todo un dispositivo mental, un sistema cognitivo,
una “estrategia de aprendizaje” activa en la construccion del conocimiento y la
memoria.

Las informaciones simbolicas, desde esta perspectiva, son tratadas por las per-
sonas a través de un saber tacito no explicito. Porque Dan Sperber distingue dos
clases de conocimiento: explicito y tacito. El explicito es el saber que nos es dado,
el que aprendemos mediante el proceso de socializaciéon en nuestro contexto cul-
tural; por eso sabemos, por ejemplo, que para saludar debemos dar la mano (por-
que es asi como se hacen las cosas). El tacito no es un saber adquirido por un sim-
ple registro de lo que nos viene dado culturalmente, sino que a menudo lo
adquirimos de una forma intuitiva. Y a menudo también los juicios en que se fun-
damenta esta intuicion no son desarrollados por la misma cultura de referencia.
Vendria a ser, pues, la explicacién de lo que se nos da, afiadiendo lo que deduci-
mos personalmente. Si tomamos la expresion convencional “quien bien te quie-
re te hara llorar”, el saber explicito serfa el mismo proverbio, su formulacién en sen-
tido estricto, mientras que el saber tacito supondria que entramos en la significacion
de fondo de la frase.

El saber tacito se divide al mismo tiempo en implicito e inconsciente. El saber
implicito hace referencia a que los individuos que tienen este saber lo pueden con-
vertir en explicito. Por ejemplo, la asociacion religiosa compartida en la cultura
judeo-cristiana “amor de Cristo-sufrimiento” se puede explicitar asi: “con el sufri-
miento Cristo nos salva”. El inconsciente, por su parte, a menudo es aquel que
no se puede convertir en explicito, y que por otro lado nos determina las condi-
ciones precisas de utilizacion simbolica del saber tacito; dicho de otra manera: se
sabe cuando este saber tacito se ha de usar y cuando no. Por ejemplo, uno no hace
la sefial de la cruz cuando entra en un prostibulo. Lo intuimos claramente: el saber
inconsciente indica que en un prostibulo se van a hacer otras cosas.

Segin Dan Sperber las formas explicitas de simbolismo presuponen la existen-
cia de un saber tacito subyacente. En ultima instancia, de acuerdo con esto, el sim-
bolismo se define como aquel dispositivo cognitivo que subyace a toda forma de
saber tacito. Si tomamos la imagen del iceberg, el saber explicito seria la punta, la
parte que emerge sobre el agua; mientras que el saber tacito estaria sumergido.
Porque bajo los simbolos (explicitos) de la vida cotidiana hay toda una estructura
simbdlica (que poseemos aunque no sepamos por qué) que no desarrollamos nor-
malmente.
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En este contexto, la concepcion cognitiva de Dan Sperber se apoya inicialmen-

te en principios como los siguientes:

- La interpretacion simbolica no es una decodificacion sino una improvisa-
cion que se fundamenta en un saber implicito y obedece a reglas inconscien-
tes.

- El simbolismo es un dispositivo de tipo cognitivo, independiente de los
mecanismos de la percepcion y del dispositivo conceptual. Participa en la
constitucion del saber y en el funcionamiento de la memoria.

- Los principios basicos del dispositivo simboélico no son inducidos de la
experiencia sino que forman parte del equipamiento mental innato que
hace posible dicha experiencia.

Desde este punto de vista, a diferencia de las palabras, el simbolismo —o mejor
dicho, la informacién simbélica— puede llegar por todos los sentidos, de mane-
ra separada o conjunta. Construimos proposiciones simbadlicas a partir de lo que
se siente, se ve, se toca... De forma similar, adquirir un dispositivo simbélico con-
forme a la cultura en la que uno vive no consiste en tratar simbdlicamente mate-
riales de una forma culturalmente determinada. Los dispositivos simbélicos pue-
den variar de individuo a individuo mucho mas que en el caso del lenguaje, ya
que se trata de un sistema cognitivo no semiolégico y que, por lo tanto, no tiene
las restricciones de otros cddigos comunicativos. Hay toda una serie de diferen-
cias entre la constitucién de una gramatica lingtiistica y la constituciéon de un dis-
positivo simbdlico.

Dan Sperber compara los simbolos con el funcionamiento de los olores. Estos,
tienen dos propiedades basicas: su conceptualizacion y el lugar que ocupan en la
memoria. Como en el caso de los simbolos, la percepcion de los olores puede ser
amplisima, aunque en ninguna lengua los simbolos tienen una clasificacion seme-
jante a la de los olores. Los olores se designan por sus causas (olor a incienso, olor
de rosa...) o bien por sus efectos (olor agradable, olor nauseabundo...). No hay
ninguna semantica de los olores, ni tampoco un “saber enciclopédico” estructu-
rado sobre ellos. La unica forma de que nos evoquen un determinado campo
semantico es tenerlos delante. Y debido a todo esto precisamente, podemos decir
que los olores tienen un comportamiento particular en la memoria. Los olores se
reconocen, pero no siempre los recordamos o los podemos reconocer de una forma
tan fijada como por ejemplo sucede con los colores. En cambio, su poder de evo-
cacion es extraordinario. Dan Sperber ve los olores como simbolos por excelencia.
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En su articulo ;Es pre-racional el pensamiento simbdlico? Dan Sperber pretende
aclarar la distincion entre el pensamiento racional y el pensamiento simbélico,
cuestionando la hipotesis principal (desplegada en tres variantes independientes
entre si: la histoérica, la ontogenética y la cognitiva) de que los procesos mentales
simbolicos serian “ primarios” o * primitivos” o “pre-racionales” en un sentido o en otro
(1989: 18).

A tal fin, elaborara en primer lugar una distincion conceptual entre el dispo-
sitivo simbolico ya mencionado, el dispositivo perceptual y el dispositivo racio-
nal; todos ellos, asociados con la memoria. Después articulara sus planteamien-
tos en tormo a las nociones (en interaccion) de estimulo y evocacion, con ésta tltima
como funcion del estimulo y también del contexto (todo estimulo puede a veces
provocar una evocacion, toda representacion puede ser evocada por cualquier esti-
mulo y diferentes estimulos difieren respecto a las representaciones que pueden
evocar).

Dan Sperber plantea, ademas, que lo que los seres humanos adquieren de
forma progresiva no es la racionalidad —que de acuerdo a la concepcion tradicio-
nal tenderia a reemplazar los procesos simbolicos— sino los conocimientos, que
quedan organizados en esquemas que permiten al individuo tratar una mayor canti-
dad de informacion por medio de un dispositivo racional del que dispone desde el prin-
cipio (Op. cit.: 36). El desarrollo de estos esquemas racionales, afiade, hace posi-
ble —que no necesaria— la disminucion del pensamiento simbdlico: son menos los
estimulos que reciben automaticamente un tratamiento simbélico.

A partir de sus analisis teorico-conceptuales y apoyandose en modelos de la
psicologia cognitiva, Dan Sperber sostiene que en ocasiones el método racional
no presupone ningun tratamiento simbolico y que el tratamiento simbolico, por
su parte, siempre presupone un minimo tratamiento racional. Con todo, final-
mente tratara de demostrar que el pensamiento simboélico no deberia considerar-
se pre-racional en ningun sentido. Segun su perspectiva, pues, el simbolismo no
tiene porque haber precedido a la racionalidad ni en la historia de la humanidad
ni de los individuos.

En investigaciones mas recientes ya mencionadas, Dan Sperber ha estudiado
la forma en que con el paso del tiempo y de las generaciones las ideas culturales
se transmiten, modificandose, tamizandose, suplantando a las antiguas... como
si tratase del estudio de una epidemia. Pero para ello es necesario, al mismo tiem-
po, sumergirse en la dimension cognitiva y explicar como se forman los construc-
tos culturales, como la mente humana asimila las informaciones que va recibien-
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do.Y aqui enfra en juego la “teoria de la relevancia”, una especie de puente entre
la pragmatica, la l6gica y la lingtiistica para el estudio de la comunicacién. En ella
se habla concretamente de “entornos cognitivos” o posibles marcos de significa-
cién compartidos o no por los interlocutores. Se toma como contexto todo lo que
el participante sabe en el proceso de comunicacion y como ¢éste, a partir de ahi,
seleccionara entre los posibles marcos de significacion el que le resulte mas rele-
vante. Esta busqueda 6ptima del significado marca también el contexto posterior.

2. La antropologia simbolica norteamericana y britanica

Por fin, llegamos al final del recorrido. La constitucién de la antropologia
simbolica moderna, situada en el nicleo mismo del estudio antropologico de la
cultura, de los sistemas de simbolos y significados. La antropologia simbélica
surge a partir de la década de los setenta con la necesidad de estudiar la relacion
entre los simbolos, como sistema cultural y como factor de gran influencia en la
accion social. Es la disciplina que define la cultura como un sistema de significa-
dos compartidos que dan sentido a la vida y a las acciones de los que participan
en ella. Y en este ambito le interesa el modo en que nos percibimos y nos enten-
demos a nosotros mismos en tanto que miembros de la sociedad y parte de una
cultura. En este proceso empleamos unos términos basicos, que usamos para
construir nuestro mundo y estilo de vida. Para comunicarnos entre si y para
interactuar con el entorno que nos rodea.

Dolguin, Kemnitzer y Schneider (1977) delimitan el cuadro tedrico funda-
mental de la antropologia simbolica. Seguiré en adelante sus mismos pasos como
contextualizacion preliminar. Para empezar, nos dicen que la gente en cualquier
lugar actia sobre la base de conocimientos y creencias —sobre el mundo, sobre si
mismos, sobre la propia accion. Tales creencias forman, en cada sociedad, un sis-
tema, que puede concebirse como un conjunto de proposiciones sobre el mundo,
las cuales, a su vez, aparecen ordenadas en sus relaciones mutuas. Son proposi-
ciones especificas sobre uno u otro aspecto del mundo, de la accion o de la gente,
y se agrupan en “dominios”. En cada sistema de creencias también hay proposi-
ciones sobre las distinciones entre dominios; sobre comeo los limites entre ellos
se eliminan y sobre como unos estan en relaciéon con otros.
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Algunas creencias son compartidas por todos los miembros de un grupo; otras
son especificas de uno u otro subgrupo o categoria de personas dentro de un
grupo mas amplio; finalmente, las hay de sostenidas por individuos solamente.
El sistema de creencias mas o menos compartido por todos los miembros de un
grupo es llamado “cultura” o “ideologia”, las creencias de un subgrupo suelen ser
denominadas “subcultura”, mientras que el sistema de creencias individualiza-
do (existe la totalidad de lo que la persona comparte con otros y lo que es tiinico
de esa persona) conforma un aspecto de la personalidad.

Los antropologos que estudian los simbolos y las formas simbolicas como
fundamentos de los sistemas culturales y, por ende, de las creencias y saberes de
la cultura, parten de la premisa de que la accion social tiende a ser ordenada; y
que ademas es en algin grado predecible o comprensible tanto para los partici-
pantes como para los observadores de la misma. La vida social tiene una logica,
una coherencia. Se construye a partir de la gente (somos portadores de cultura y
productores permanentes de cultura), de dioses y fantasmas, de lo que se consi-
dera correcto o no, de las acciones, pensamientos, instituciones, etc.

Dolguin, Kemnitzer y Schneider reconocen que los antropdlogos, al estudiar los
simbolos y sus significados y el lugar que ocupan en la accién social, se han visto
influenciados por las investigaciones realizadas en el campo de la lingiiistica y de
la psicologia, especialmente, como hemos visto, del psicoanalisis. Sin desconside-
rar al mismo tiempo, desde una perspectiva historica, las fundamentales contri-
buciones filosoficas, sociologicas e intelectuales en general al estudio del signifi-
cado.

Cabe recordar que Freud sefial6 la importancia de la dimension inconsciente
de las creencias. Describio los mecanismos psiquicos a través de los cuales los
simbolos pueden adquirir multiples significados; como mediante el llamado “des-
plazamiento” unos simbolos pueden ser reemplazados por otros; o como el pen-
samiento consciente se convierte en un codigo a descifrar para alcanzar el patrén
de significado implicito (inconsciente, reprimido) que da sentido a la experien-
cia y a la accion. El cuerpo basico de sus trabajos sobre la mente y las dinamicas
de las relaciones entre consciente e inconsciente, de codigo y significado —en
suma, del trabajo de los simbolos en la conciencia humana- es la mas completa
contribucion de Freud a la antropologia de las formas simbdlicas. Ademas, es
bien sabido que de la aplicacion de los trabajos de Freud al ambito de los feno-
menos sociales han surgido estudios importantes como los de Marcuse (1995),
Erikson (1992) o Fromm (1993).
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Desde el punto de vista lingiiistico, el estudio del lenguaje ha reforzado la
idea de que lo que Freud decia sobre la mente individual es también verdad en
relaciéon con las creencias colectivas. Que los grupos tienen c6digos simbdlicos o
sistemas de signos; y que esos codigos, como los codigos conscientes de los indi-
viduos, representan la condensacion de una compleja serie de motivos, expe-
riencias, conocimientos y deseos que les ayudan a formarse y expresarse en el
mundo. La lingiiistica —como el psicoanalisis, la critica literaria u otras discipli-
nas- nos proporciona técnicas para desvelar esos codigos y nos ha capacitado
para estudiar las creencias y su relacion con el comportamiento humano a dife-
rentes niveles.

Un aspecto fundamental del terreno en el que nos movemos es, pues, el rol
jugado por los sistemas simbdlicos en el amplio abanico de las actividades huma-
nas. La comprension del significado y de su relacion con la accion social. Dolguin,
Kemnitzer y Schneider hacen una revisiéon histérica en torno al problema del
significado que nos lleva de vuelta a las bases intelectuales de la antropologia sim-
bélica contemporanea.

Hay que empezar por decir que a finales del xvii y principios del Xix se pro-
duce un cambio importante en el pensamiento filosofico y social europeo, mas
0 menos como consecuencia de la crisis que empieza a aparecer en la misma
sociedad liberal de la época. La sociedad empieza a reconocerse ya no como pro-
ducto de leyes inmutables (de acuerdo a la antigua doctrina de la ley natural) sino
de acciones de la gente. Esto es en buena parte debido al nuevo idealismo aleman
y al desarrollo de la filosofia radical. En este sentido, una de las figuras clave en
las dos tradiciones continentales mas importantes de pensamiento filosofico y social
(la alemana y la francesa) es Kant. No en vano fue el primer filsofo en la tradi-
cién europea que abordd temas fundamentales de la filosofia (las raices y las
posibilidades del conocimiento y la naturaleza misma de las personas) como
aspectos de un problema basico: la naturaleza de las formas simbédlicas. En su Critica
de la razon pura, Kant postula las bases irracionales de la razon, tanto en el pen-
samiento cientifico como social. A partir de aqui aparece una teoria general de
las formas simbolicas y de su relacion con el pensamiento que ha tenido gran
influencia, especialmente en las Ciencias Sociales y en la psicologia.

Los grandes sociologos clasicos (como Weber, Durkheim, entre otros) estu-
vieron autoconscientemente trabajando en problemas definidos por Kant. También
figuras relevantes de la psicologia como Wundt —el fundador de la psicologia de
la Gestald- y el propio Freud. Los fil6sofos mas destacados del lenguaje -De
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Saussure, Wittgenstein y Peirce- trataron igualmente con problemas definidos en
su mayor parte por Kant. La mayoria de autores que le han seguido o se han
visto influenciados por su obra, se han interesado, por ejemplo, por el rol juga-
do por la forma en los procesos de pensamiento. Una forma que Kant diferencio
del contenido. Para €1, todo fendmeno mental hace uso de unas estructuras men-
tales basicas y las estructuras basicas de pensamiento son completamente inde-
pendientes y diferentes del contenido de dicho pensamiento. De manera simi-
lar, tanto para Freud como para Weber, la forma esta dinamicamente integrada
en el desarrollo de los fendomenos y es radicalmente distinta del contenido. Por
eso Weber separa sus “tipos ideales” de las actividades mentales (por bien que inter-
vengan en el desarrollo de diversas formas de autoridad politica o, mas genéri-
camente, de accién social), o considera que un fenémeno social concreto era el
resultado de la interaccion de diversas estructuras. Freud, por su parte, se ocupo
de mostrar como ciertas estructuras y tendencias basicas de la mente -a las que
llam6 instintos- interactuaban con aspectos situacionales de la persona, espe-
cialmente durante la infancia, para ocasionar determinados estados mentales.
Durkheim también ve diferentes formas socioculturales (la religion totémica, las
clasificaciones primitivas...) como representaciones colectivas de la estructura
de la sociedad -o la estructura de la mente social-, en el mismo sentido que Kant
ve en ideas particulares sobre el mundo, tales como teorias cientificas, represen-
taciones de facultades mentales o tendencias innatas de la mente.

Sin perder de vista todas estas confluencias es interesante, no obstante, foca-
lizar sobre como autores de referencia clave para la tradicién simbolista —~como
Durkheim y Weber- se plantean la investigaciéon de un eje también central para
la misma: el significado de la accion social. Y al mismo tiempo, como, a propd-
sito de esta cuestion, de ellos fluyen las dos vias interpretativas —racionalista y empi-
rista— para el estudio de las significaciones especificamente simbolicas.

Al igual que Kant, Weber y Durkheim creen que el significado es una alterna-
tiva al caos; la salvacion de la sociedad en ultima instancia. Como para los feno-
mendlogos, el significado es una alternativa a la desorientacion existencial, que
se supera articulando una estructura de valores en la que los individuos puedan
encontrar un lugar de ubicacién. No obstante, el enfoque de Weber es menos racio-
nalista que el de Durkheim. Su orientacion mas empirista e interpretativa le lleva
a pensar que el componente significativo de la accion social era mas de orden sen-
timental que l6gico. Descarga el peso en la vertiente emocional del comportamien-
to y se concentra en el significado como un sistema de valores. Su enfoque tiene
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mucho en comun con los enfoques fenomenoldgicos contemporaneos, tipifica-
dos por la sociologia etnometodologica de Goffman, Garfinkel o Sacks, o con
ciertas diferencias, por Clifford Geertz y Alfred Schiitz. Durkheim, en cambio, enfa-
tiza prioritariamente las dimensiones cognitivas y logicas del mismo, es decir, las
formas mediante las cuales los sistemas simbolicos crean objetos -y por lo tanto
deseos y necesidades— para los sentidos, estableciendo distinciones entre ellos, cla-
sificandolos. De ahi sus analisis de los sistemas de clasificacion y para demostrar
como incluso los mas simples o elementales son culturalmente creados.

En cualquier caso, esta orientacion mas racionalista o formalista para el estu-
dio del significado sigue presente en la teoria social contemporanea. Tenemos el
ejemplo de los modelos lingtiisticos propios del estructuralismo o el postestruc-
turalismo (con autores como De Saussure, Lévi-Strauss, Barthes o Foucault), que
analizan los conceptos centrales de metatora y metonimia y tratan de demostrar
—en este caso, separando radicalmente los problemas de la forma de pensamien-
to y su expresion de los problemas de su contenido- que un texto, forma social
o modo de accién pone de manifiesto alguna estructura elemental. Por otro lado,
el estudio del significado es expresamente el eje prioritario de las tradiciones
fenomenolégica y hermenéutica (con autores como Geertz, Ricoeur o Schiitz), ocu-
padas en la investigacion de como los significados sociales implican expresion sim-
bélica, del significado como el acto de “dar sentido” o nominar y de la creacién
del mismo a partir de la atribucion de signos a la experiencia.

Dentro de este segundo ambito, Geertz da cuenta de la necesidad de “patro-
nes simbolicos”. Porque los simbolos, segin €l, reinen lo que se conoce sobre como
es el mundo, guardan relacion con las dimensiones emotivas, existenciales, cog-
nitivas, normativas... Son, en suma, estructuradores.

Su poder emana de su supuesta capacidad de identificar al nivel mas fundamental un
hecho con un valor, de dar a lo que de otra manera seria meramente factual, una
importancia normativa global (1989a: 16).

Anade, ademas, que los sistemas de simbolos son modelos para organizar pro-
cesos sociales y psicologicos en virtud de los cuales puede estructurarse la vida huma-
na; con ellos se interpreta la experiencia y se organiza la conducta; son mecanis-
mos extrapersonales para percibir, comprender, juzgar y manipular el mundo (Op. cit.:
189).

En efecto, para la antropologia simbodlica lo fundamental es la manera en que
la gente formula su realidad, como la concibe y la interpreta. La tarea no es tanto
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estudiar las formas sino la praxis (que hace uso de las formas, las crea y las pone
en relacion), la autoconciencia y la accion consciente; analizar qué hacen las per-
sonas realmente. Es necesario examinar la cultura de la gente, “su cultura”, la que
ella misma ha creado y no deja de recrear activamente. Porque en definitiva pen-
samiento es accion, y el manejo de los simbolos dentro de la accion -ritual, por
ejemplo- puede tener unas determinadas consecuencias y unos efectos reales.

El estudio de los simbolos y su significado dentro de la antropologia simbdli-
ca empieza, en buena parte, con las investigaciones sobre el comportamiento
religioso, las formas rituales, la magia, el mito, etc. Como hemos visto en pagi-
nas anteriores, se trata de formas expresivas que han centralizado las funciones
simbolicas en las diferentes culturas, de ahi su especial interés desde el punto de
vista antropolégico. No hay que olvidar, por otra parte, que los simbolos existen
en el contexto de otros simbolos, en estructuras ordenadas (las reglas del juego
social en la dinamica de roles, relaciones de estatus, etc.), y que las formas sim-
bolicas han de contemplarse a la luz de esas estructuras si en la practica se quie-
re profundizar en su significado.

Sobre la base de estas consideraciones, finalmente, Dolguin, Kemnitzer y
Schneider distinguen dos puntos basicos en torno a la actividad simbélica:

- Las estructuras simbolicas formales son estructuras instrumentales o para la
accion practica; es decir, son entidades utilizadas por una persona o un
grupo para dirigirse a su audiencia.

- Las relaciones funcionales entre estructuras simbolicas y otros aspectos de
la vida social han de ser comprendidas como una estructura de intenciones
de los actores. El manejo de los simbolos tiene, en este sentido, un caracter
eminentemente practico e intencional.

De esto deriva que hay que preguntarse no solo sobre como los simbolos son
estructurados y convertidos en significativos. No s6lo sobre los procesos a través
de los cuales las formas simbdlicas crean acciéon y son creadas en la accion, sino
también, por ejemplo, sobre los procesos de dominacion cultural a partir de la
misma manipulaciéon intencional de la praxis simbolica. Un modelo historico claro
es la trascendencia de la ideologia colonialista en la autoconciencia del coloni-
zado en términos de “naturalizacion” de las relaciones de subordinaciéon y depen-
dencia; aunque también cabe tener muy en cuenta la praxis de reelaboracion y
reinterpretacion simbolica que habitualmente se da en los procesos de resisten-
cia étnica ante tal situacién impositiva.

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 113

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=113

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 113 Escuelas de antropologia simbolica moderna

La estructuracion y la significacion de los simbolos preocupan, por supuesto,
a la mayoria de los antrop6logos simbolistas, que al mismo tiempo comparten
los esfuerzos por comprender la complejidad y 16gica de dichos procesos en las
diferentes culturas. Ello no excluye, sin embargo, ciertas discrepancias entre ellos.
Por ejemplo, mientras para algunos la dimension material, tecnoldgica, ecologi-
ca o economica —es decir, la infraestructura— forma parte evidente de la cultura
(Rappaport, Sahlins), aunque sea a titulo precario o como variable subordinada,
para otros, todo lo material e incluso la conducta humana misma no son mas que
obstaculos o interferencias respecto de lo que realmente importa (Schneider). El
mismo concepto de simbolo de este ultimo autor, por ejemplo, difiere del de
Geertz o de Turner.

En las paginas que restan me ocuparé de argumentos y matices diferenciales
entre las aportaciones de los autores que gozan de mayor reconocimiento en esta
disciplina, pertenecientes, en primer lugar, a la escuela norteamericana y poste-
riormente a la britanica.

En el punto de partida retomamos a Clifford Geertz (1926-2006). A partir de
sus trabajos etnograficos en Java, Bali y Marruecos, y en obras relevantes como
The Religion of Java (véase capitulo IV), The Impact of the Concept of Culture, The
Balinese Cockfight, Agricultural Invelution, El antropélogo como autor, Ensayos de
Antropologia interpretativa o La interpretacion de las culturas, Geertz se propone
ante todo el estudio de la cultura como sistema simbolico, como sistema de sim-
bolos compartidos y producidos en la vida social. De acuerdo a su concepcion men-
talista, define la cultura como un sistema de concepciones expresadas en forma
simbolica por medio de las cuales las personas se comunican y perpetian y pue-
den desarrollar sus conocimientos y actitudes.

Desde este punto de vista, se puede decir que la cultura constituye un siste-
ma ordenado de significados y de simbolos que hace posible la interaccion social.
Es la fabrica de significados con los que los seres humanos interpretan su expe-
riencia y guian su accion. El papel fundamental de la cultura, aflade Geertz, es el
de socializar un significado del mundo y, de este modo, volverlo comprensible a
los individuos particulares. Propone que ésta sea entendida en sus propios térmi-
nos; con sus complejidades, naturalezas y matices, tal como se hace en arqueo-
logia: una cultura se expone y se explica capa a capa hasta que el lector se hace
de ella una imagen mental. En este contexto, su objetivo final es la busqueda y
el estudio del significado. Y para ello, el procedimiento que utiliza es la interpre-
tacion.
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En efecto, la tarea antropoldgica debe caracterizarse, segin Geertz, por un dis-
curso interpretativo, hermenéutico. Su objeto de estudio es finalmente una cul-
tura interpretada. En este sentido, recupera a Max Weber al decir que el hom-
bre es un animal inserto en redes que significacion que ¢l mismo ha entretejido.
Para Geertz, la antropologia no puede articular paradigmas, pero si descubrir
las redes de significados que dan sentido a la vida de los integrantes de una cul-
tura.

Es evidente que los simbolos no tienen significados iguales, univocos, para todos
los que pertenecen a una misma cultura, en la medida que el individuo los par-
ticulariza. De todos modos, en la vida de los seres humanos los simbolos adquie-
ren una gran relevancia, puesto que dan significado a sus actos y ademas son el
mecanismo que permite ordenar las relaciones sociales. De ahi que Geertz esté pre-
ocupado fundamentalmente por la accion simbolica, por el uso que las personas
hacen de los sistemas simbolicos.

De hecho, la humanidad se encuentra, para €l, no solo en las propiedades
esenciales o estructura de cada cultura en particular, sino también en los diver-
sos tipos de individuos que existen en el interior de cada una de ellas, lo cual impli-
ca estudiar al detalle las vidas sociales de dichos individuos. En La interpretacion
de las culturas, Geertz plantea, por otra parte, que el material simbdélico solo puede
observarse en el proceso mismo de interacciéon simbédlica, porque “es algo de este
mundo”. Los simbolos son publicos y compartidos por los actores sociales y flu-
yen de la praxis y la dindmica social.

Para tratar con la accién simbdlica, un ambito central en los analisis de Geertz
es sin lugar a dudas la religion. Piensa que en sus creencias y ceremonias se expre-
san, finalmente, las particularidades de una cultura. Los actos simbolicos que
aparecen en los rituales religiosos, por ejemplo, son de su mayor interés. En ellos,
de acuerdo a Geertz, el mundo vivido y el mundo imaginado (real e ideal) se
fusionan a través del protagonismo de las formas simbolicas. Para €1, la auténti-
ca utilizacion de los simbolos (sagrados) acontece en contextos especializados y
en rituales concretos. La estructura simboélica desplegada en los ritos permite
contemplar las dimensiones emocionales, afectivas y subjetivas. Los participan-
tes descubren facetas particulares de su temperamento. Lo que se aprende en los
rituales son sobre todo emociones.

Geertz ve en la religion un sistema cultural, un sistema ideologico de creen-
cias que debe ser tratado como una entidad conceptual, con una significacion y
una funcioéon propias en los diferentes contextos socioculturales. Un sistema cul-
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tural que da sentido a la existencia humana, que proporciona sentido y signifi-
cados. A la luz de su hermen¢utica cultural, define la religion como

un sistema de simbolos que obra para establecer vigorosos, penetrantes y duraderos
estados animicos y motivacionales entre los hombres, formulando concepciones de un
orden general de existencia y revistiendo estas concepciones con una aureola de efec-
tividad tal que los estados animicos y motivacionales parezcan de un realismo unico
(Op. cit.: 89).

La religion, desde este prisma, proporciona unidad a la experiencia y se carac-
teriza por hacer la vida menos chocante a la razon y menos contraria al sentido
comun. En este ambito, segiin Geertz, los simbolos sagrados tienen la funcion de
sintetizar el ethos (aspectos morales y estéticos de la cultura) y la visién del mundo
(aspectos cognitivos y existenciales) de un pueblo. Forman una “congruencia
basica” entre un estilo de vida particular y una metafisica especifica. Estas estruc-
turas simbdlicas tienen, ademas, un aspecto doble: son a la vez un modelo de la
realidad y un modelo para la realidad; es decir, informan del estado del mundo
y al mismo tiempo lo forman.

Clifford Geertz considera a los sistemas de simbolos fuentes extrinsecas de infor-
macion. Al igual que en el ADN una serie de instrucciones codificadas llevan al
organismo a la produccién de proteinas, lo mismo sucede con los esquemas cul-
turales, que suministran programas para instituir procesos sociales y psicologicos
que modelan la conducta publica. Desde aqui, determinar el papel social y psi-
coldgico de la religion no solo es encontrar correlaciones entre los ritos y los
hechos sociales y seculares, sino comprender las disposiciones que la religion
suscita en las personas hacia lo que es razonable, practico y humanamente posi-
ble. Es necesario, pues, el analisis simbélico de los actos simbdlicos, para captar
los aspectos sociales y psicologicos donde la religion, el arte o la ciencia son
determinantes.

En los ultimos tiempos, en el marco de su antropologia interpretativa, la acti-
vidad humana es descrita por Geertz basicamente como un texto, y la cultura es
el ensamblaje de textos: un conjunto de textos que forinan conjunto ellos mismos y
que el antropo6logo debe tratar de interpretar como si de textos literarios se tra-
tara. Dichos textos han de estar profundamente encarnados en la riqueza contex-
tual de la vida social, deben ser una “descripcion densa” de esa vida social, por-
que incorporan actividades sociales cotidianas de gentes implicadas en una acciéon
simbolica y no solamente un sistema ideacional abstracto.

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 116

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=116

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 116 Antropologia simbolica

En Géneros Confusos. La reconfiguracion del pensamiento social (1996), Geertz
afirma que dicha interpretacion presupone una ficciéon, que se aparta de las leyes
de la ciencia experimental. Se trata de una explicacion interpretativa interesada
por lo que las instituciones, las acciones, las imagenes, las expresiones, los suce-
sos, las costumbres... significan para aquellos cuyas instituciones, acciones, cos-
tumbres... son. Cuya intencién es formular la forma en que este o tal pueblo, este
periodo o aquél, esta persona o esta otra, tienen sentido para si mismos. Sobre esto
se basara nuestra comprension en torno al orden social, al cambio histérico o al
funcionamiento psicologico en general.

Por ejemplo, al aplicar este tipo de enfoque a las peleas de gallos en Bali -a las
cuales dedica un famoso capitulo también en La interpretacion de las culturas—, Geertz
las interpreta como “expresion de algo que choca directamente con el modo de
vida de los espectadores, e incluso con su mismo modo de ser”, en este caso apa-
rentemente equilibrado y sosegado. La cultura, tal como se expresa en las peleas
de gallos, tiene un caracter instrumental en el sentido mas amplio de la palabra.
No so6lo comunica determinados rasgos de su cultura a los balineses, sino que sirve
ademas para crear y sostener dichos rasgos.

La “descripcion densa” defendida por Geertz serd sinonima, pues, de una “des-
cripcion profunda” que aclare lo mas posible el comportamiento simbolico de la
conducta humana. La “analogia del texto” propuesta implica el paso del texto lite-
rario a su analogo relativo a la cultura v la vida social: de la escritura como dis-
curso a la accién como discurso. Y algo clave de este transito es la fijacion del sig-
nificado. Siguiendo a Ricoeur, el interés es fijar el significado a partir del flujo de
sucesos: La historia a partir de lo que sucedid, el pensamiento a partir de lo pen-
sado, la cultura a partir de la conducta. En este contexto, el transito de la escri-
tura como discurso a la accion como discurso se realiza a través de la “inscripcion”,
la inscripcion de la accion. Lo importante es estudiar como se lleva a cabo la ins-
cripcion de la accion, cuales son sus vehiculos, como trabajan y qué implica la
fijacion del significado para la interpretacion.

De todos estos planteamientos, para terminar, se deducen algunas cuestiones
importantes: Para Clifford Geertz la antropologia, como ciencia hermenéutica, debe
ser capaz de dar orden a lo disperso. De encontrar la 16gica de lo que aparente-
mente no la tiene. Su objeto no es hacer literatura, sino describir (densamente)
una cultura en términos interpretativos, lo cual implica aproximarse a ella estu-
diando sus significados y simbolos y de tal manera que sea ella misma la que
posibilite su explicacién.
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Quien se intereso de una forma plenamente decidida por el simbolismo como
eje explicativo por excelencia de las culturas fue, sin lugar a dudas, David M.
Schneider (1918-1995). En American Kinship, su trabajo mas conocido, afirma
que la esencia de la cultura es un sistema de simbolos v significados, las basicas
premisas de la vida. Y que cada cultura concreta esta formada por un sistema de
unidades o partes que son definidas de un cierto modo y que se diferencian entre
si de acuerdo con determinados criterios. Dichas unidades culturales o “cons-
tructos” definen a la vez el mundo y el sistema de cosas que existen dentro de €l.
Son unidades de significacion, y las interrelaciones entre ellas que le interesan a
Schneider son encadenamientos de significado. Su enfoque es, por lo tanto,
semantico. En la cultura americana, unidades tales como “tio”, “ciudad”, “gris”,
“hombre”, “comida”, la idea de progreso, la esperanza y el arte son unidades cul-
turales. Los constructos culturales tienen una realidad propia que no depende de
su existencia objetiva (los espiritus de los muertos es innegable que tienen una
importancia cultural, por ejemplo). Es mas, son independientes de la conducta
real y observable.

El objetivo de Schneider, en este sentido, es estudiar la cultura sin las pertur-
baciones que suponen las conductas reales, como un sistema coherente de sim-
bolos y significados. La conducta no forma parte de la cultura tal como €l la con-
cibe, y por eso se puede permitir ignorar las relaciones entre constructos culturales
y conductas reales. Entiende que éstas son mas bien un obstaculo para el anali-
sis simbolico riguroso, que en su caso focaliza basicamente sobre las relaciones,
articulaciones y diferencias entre las unidades culturales y sus sentidos, como
partes constitutivas del niicleo simbolico que cada sistema cultural contiene.
Cada sistema cultural tiene un nicleo simbolico observable en las vidas e infor-
maciones de los informantes. Y ese nucleo simbélico es el que, segin Schneider,
hay que estudiar.

Al aislar la cultura de las conductas reales y tratarla como un todo especifico, lo
que Schneider hace es determinar la cultura que estudia sobre la base de lo que los
informantes dicen sobre sus propias vidas. Sostiene, por lo tanto, una perspectiva
radicalmente empirista y eminentemente basada en la practica etnografica. También
considera la diferencia entre cultura y normas sociales. Dice que la primera tiene
que ver con el escenario y la lista de roles, la segunda con las guias de accion. No
obstante, deben estudiarse juntas, como dos caras de la misma moneda.

El simbolo es para Schneider algo que esta en lugar de otra cosa, o de otras cosas,
sin que necesariamente exista relacion entre el simbolo y lo que éste simboliza.
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Sus paralelismos teoricos con Geertz en torno a lo simbdlico son notables, aun-
que, siguiendo a Reynoso (Op. cit.:), se pueden establecer ciertos matices diferen-
ciales entre ambos: Geertz ve las culturas como sistemas de significacion encar-
nados en simbolos. Para é€l, los simbolos manifiestos son la via obligada para
llegar a los significados de la cultura. Schneider entiende que la cultura consiste
en los simbolos mismos. La cultura manifiesta es la mediacién inevitable y fas-
tidiosa que hay que trascender para acceder al nucleo de la significacion simba-
lica. Su intencién es estudiar la cultura como una totalidad especifica, superan-
do las interferencias que suponen las conductas reales y como un sistema coherente
de simbolos y significados. Geertz capta, conjetura, dialoga o intuye sensitivamen-
te la significacion. Schneider, en cambio, sencillamente la abstrae, la destila a
partir de los juicios de un informante que puede ser cualquiera, pues para €l nin-
guna respuesta es falsa e incluso las formas de mentir estan culturalmente defi-
nidas y estandarizadas. Asimismo, mientras Schneider delega en los informantes
la tarea de interpretacion, Geertz se reserva para si la interpretacion final. Geertz
es un hermeneuta que construye hipotesis interpretativas, Schneider, por su
parte, es un empirista que llega a generalizaciones sobre lo que los informantes
aducen.

La voz de los informantes es, en efecto, fundamental para su modelo de ana-
lisis simbélico. Lo que hay que estudiar, segin Schneider, son los significados aso-
ciados a los simbolos y las reglas que se derivan de ellos. Y sobre todo hacerlo desde
una perspectiva emic, desde el punto de vista de los protagonistas, con base en
lo que los informantes cuentan sobre sus vidas.

En sus investigaciones sobre el sistema norteamericano de parentesco, Schneider
se intereso, como he apuntado antes, por las definiciones de sus unidades y reglas.
En su linea de evitar las conductas reales o la cultura manitiesta, no procede a par-
tir del comportamiento real y observable de los parientes entre si. Lo importan-
te para €l no es lo que la gente hace sino lo que dice de sus vidas.

Otro autor especialmente relevante en la antropologia simbodlica contempo-
ranea es James W. Fernandez (1930-). Al margen de sus exhaustivas investigacio-
nes en torno al simbolo como tropo expresivo, y en particular, al valor simboli-
co de la metafora, sus aportaciones teorico-estratégicas al desarrollo de la
antropologia simbolica se han concretado, por ejemplo, en su influyente mono-
gratia Bwiti, o también en su articulo Symbolic Consensus in a Fang Reformative Cult,
donde Fernandez intenta comprender los términos “consenso” y “simbolo” en
el contexto del ritual religioso de dicho culto africano, que en 19635 era seguido

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 119

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=119

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 119 Escuelas de antropologia simbolica moderna

por un 10% de la poblaciéon fang. En concreto, Fernandez se centra en la proble-
matica de hasta qué punto se consigue consenso sobre los significados de un
simbolo. Observa como en este movimiento religioso, aunque todos sus miem-
bros de comportan de igual forma, la interpretacién del ritual y de los simbolos
que en ¢l aparecen varia considerablemente segin los integrantes. Destaca, en
este sentido, la ambigiiedad de los términos consenso y simbolo, mostrando que
mientras para algunas personas —los lideres del culto- ciertos objetos simbdlicos
funcionan como simbolos claves en la vida del culto (son elaborados, expresivos,
explican ciertos conceptos basicos de su cosmovision), para otros —los fieles— las
mismas formas simbdlicas son sefiales referenciales que incitan a la accién.

El culto bwiti, como los movimientos de revitalizacion en general estudiados
por Wallace (1965), se caracterizan por un esfuerzo consciente, organizado y deli-
berado por promover el cambio social y cultural. Sus lideres son conscientes de
que estan recuperando y revitalizando algo que fue previamente desvirtuado o
destruido. Predomina un espiritu de reforma y de reconstruccion, que busca
resultados efectivos a través de las creencias y los elementos litargicos, de una dina-
mica social y ceremonial intensa totalmente permeada por el sistema simbolico
del grupo.

Fernandez descubre un consenso simbélico (nlem mvore) en el bwiti, donde todos
los participantes comparten la eficacia del ritual emocionalmente efervescente.
Cada integrante comprende a su companero y se ve reflejado en su misma expe-
riencia extatica. Esta comun comprension se obtiene por medio de los significa-
dos del ritual, esto es, aparentemente, gracias a la manipulacion ritual de los sim-
bolos. Sin embargo, Fernandez sugiere que aunque los simbolos comunes sean
necesarios para la integracion, en el bwiti, como sistema sincrético, la interpre-
tacion de dichos simbolos es variable en funcién del tipo de “ajuste” individual
dentro del conjunto. En este sentido, para un simbolo determinado, central, pue-
den aparecer toda una serie de diferentes significados (es por ejemplo el caso de
las diversas interpretaciones simbdlicas del arca nativa, un instrumento central
en la actividad del culto); emerge todo un repertorio de significados, asociacio-
nes e interpretaciones simbdlicas disponibles sin romper el consenso general.

En suma, pues, la variacion en la interpretacion de los simbolos se encuentra
en diferentes grados dentro de este sistema ritual sincrético. Pero eso no impide
que el ritual ejerza una influencia cohesiva, solidaria y unificadora entre sus par-
ticipantes a través de su implicacion e interaccion en el mismo. Aparece un sen-
timiento y una percepcion de unidad desde el punto de vista emic, por medio de
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la “integracion simbdlica”, del “consenso simbdlico”. La distincién entre consen-
so cultural y consenso social da una posible interpretacién a esta situacion simul-
tanea; segun ésta, el ritual puede permitir la integracion en el nivel social de inter-
accion entre los participantes, los cuales, de hecho, en el nivel cultural —el nivel
ideologico de las creencias, la racionalidad y la interpretacion de los simbolos—, rom-
pen el consenso. Aparece aqui una distincién entre el nivel social de la conducta
y el nivel social de la misma, junto con dos tipos diferentes de integracion, la
social y la cultural. Fernandez considera finalmente que si la coexistencia y comu-
nion entre los integrantes del culto esta garantizada socialmente, la coherencia no
necesita ser buscada culturalmente. La hipotesis es la siguiente: A mayor regula-
rizacion rigurosa de la interaccion social, mas posibilidades hay de que la dimen-
sion simbélica de tal interaccion tenga una interpretacion variable. Los participan-
tes en el culto aseguran la solidaridad en las formas y necesidades de interaccion
social y dejan de buscarla en las formas y en los signiticados culturales.

Finalmente voy a hacer referencia a otro de los antropdlogos norteamericanos
mas importantes, Marshall Sahlins (1930-). A Sahlins se le sitia dentro del llama-
do “enfoque holistico” (Reynoso, Op. cit.), cuyo objeto es estudiar el simbolo en
relacién con su contexto total, con el proposito de determinar la relacién entre
la circunstancia exterior y las manifestaciones simbolicas. Se ubicarian también
dentro de esta perspectiva general, paradigmas te6ricos como la ecologia cultu-
ral y el neoevolucionismo, asi como otro autor relevante como es Roy Rappaport,
de quien, para propositos simbolistas y rituales, no podemos olvidar su excelen-
te trabajo Cerdos para los antepasados (véase el capitulo IV).

A Marshall Sahlins se le conoce como un desertor del materialismo de sus afios
de juventud, convertido a la orientacion idealista o simbolista (cultural-simbali-
ca), que arranca con su Economia de la Edad de Piedra y se consolida con Cultura y
razon prdctica. En este ambito, la cultura, para €l, puede ser tanto un conjunto
que englobe los bienes materiales, las relaciones sociales y la significacion, como
transformarse en un instrumento de imposicion de significados. La cultura viene
a ser un nuevo “objeto” con “propiedades distintivas”, creado a partir de la “apre-
ciacion simbdlica” y de la “sintesis de la realidad objetiva”. Consiste en una acti-
vidad pensante sobre el mundo: el pensamiento tiene al mundo por objeto.

De acuerdo a Reynoso, Sahlins tiene una habilidad especial para transmutar
cualquier problematica (fisiol6gica, perceptual, cognitiva, ecoldgica...) en una
demostracion palpable de la omnipotencia de la cultura, esto es, de la capacidad
simbolica, para ordenar y llenar de significado el mundo. Es un autor que remar-
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ca siempre la prioridad de lo simbdlico. De hecho, en Cultura y razon prdctica
—como se resume en la contraportada del libro- su propésito es “encarar una cri-
tica rotunda del enfoque materialista y racionalista en cuanto al estudio de las for-
mas culturales y sociales”; sin dejar de afiadir que junto a este objetivo aparece
otro de mayor trascendencia teorica: “subrayar la importancia que tienen los
simbolos y la funcién simbélica en la constitucion de la vida social, en todos sus
niveles”. Uno de los argumentos centrales del autor es que en la sociedad occi-
dental, algo tan material como la economia, posee en gran medida una signifi-
cacion simbolica y cultural, hasta el punto que se convierte en un sistema ideo-
légico. Sinos fijamos, por ejemplo, en las dinamicas consumistas, donde el papel
de lo comunicativo-simbolico es central, esto tiene mas sentido que nunca.

Sahlins se sirve Baudrillard (1974), a propésito de la denominada “economia poli-
tica centralizada”, que implicara la produccion del valor de cambio simbélico. El
analisis de la producciéon de simbolos, en estos términos, no se plantea como algo
exterior, ulterior o “supraestructural” en relacion con la producciéon material, sino
como una revolucion de la propia economia politica. Se plantea en el mismo movi-
miento que la produccion de bienes materiales y de valor de cambio economico.
Segin Sahlins hay un cédigo cultural que gobierna la utilidad. El cédigo cultural
es lo primero y determina lo utilitario. La dimension practica e instrumental viene
condicionada por las significaciones que se dan a las cosas y a la produccion de bien-
es, con su valor de uso y de cambio. Dicho de forma resumida: la determinacion
de lo 1util pasa necesariamente por la mediacién de un simbolo.

Desde este punto de vista, la 16gica simbolica es la que organiza la demanda
de bienes, los procesos econémicos de produccion, distribucién y consumo. De
ahi que haciendo referencia a la antropologia marxista clasica y a su plantea-
miento materialista-racionalista diga:

Al concebir la creacion v el movimiento de bienes exclusivamente sobre la base de [su
valor de cambio] se ignora el codigo cultural de propiedades concretas que gobierna
la “utilidad” y, en consecuencia, se sigue incapacitado para dar cuenta de lo que, de
hecho, se ha producido (1997: 166).

Anade, ademas, que este tipo de explicacion se contenta con

recrear el autoengano de la sociedad, donde el sistema logico de objetos y relaciones
sociales avanza por un plano inconsciente, latente... manifiesto sélo en las decisiones
de mercado basadas en el precio (Op. cit.: 166-167).
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La estructura de la economia se presenta en este sentido como la consecuen-
cia objetivada del utilitarismo, de la razén practica, cuando fundamentalmente
es, en cambio, una organizacion social de las cosas, de acuerdo a un proyecto cul-
tural-simbélico concreto.

A proposito de estas cuestiones, en el tltimo capitulo de Cultura y razén prdc-
tica, “La Pensée Bourgeoise”, Marshall Sahlins analiza la funcién simbolica de
los productos creados como mercancias en el sistema capitalista. Su analisis se cen-
tra, por un lado, en las preferencias y los tabties alimentarios en torno a los ani-
males domésticos en los Estados Unidos, y por el otro, en un estudio del esque-
ma que rige el sistema de vestimenta norteamericano.

En el primer caso, Sahlins sefiala aspectos como la personificacion o no del ani-
mal, o la distinciéon categorica entre sus partes internas o externas, para demos-
trar que en la industria carnica norteamericana es la l6gica simbolica la que orga-
niza la demanda. El diferente valor social que se le da a un tipo de carne u otra, y
que es totalmente arbitrario, es lo que determina en ultima instancia su valor eco-
nomico en el mercado. Por otra parte, la inferioridad en la estructura social de gru-
pos marginados, como la gente de color, marca también una diferencia en el tipo
de comida que consumen. En el segundo caso, la indumentaria responde también
a una gramatica cultural desde la perspectiva de Sahlins. Existen un conjunto de
reglas a partir de las que se combina la vestimenta, y la indumentaria en general
funciona como un enunciado, una unidad de significado que puede ser leida e inter-
pretada. Las prendas son signos sociales de autoridad, masculinidad, feminidad,
juventud, madurez, elegancia o informalidad. Desde la textura hasta los contras-
tes entre colores o el tipo de tejido, las diferentes variaciones y combinaciones fun-
cionan como indicadores de clase, sexo v edad. Sahlins, a partir de la moda, acaba
argumentando que la importancia de la apariencia en la civilizacién occidental es
lo que garantiza el “milagro” de su existencia: una sociedad de perfectos descono-
cidos cohesionados gracias a la 16gica simbélica de las apariencias.

Hasta aqui, el recorrido entre algunos representantes ilustres de la escuela de
antropologia simbélica norteamericana. En las paginas siguientes nos adentramos
en el estudio del simbolismo y del ritual en el ambito de la antropologia social
britanica. En el contexto de los paradigmas funcionalista y estructural funciona-
lista para el analisis del simbolo como expresion de la estructura social (y vice-
versa), sobresalen principalmente autores bien conocidos como Victor Turner, Mary
Douglas y Edmund Leach. Intentaré resumir algunas de sus aportaciones mas
destacadas por este mismo orden.
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Un autor esencial para el desarrollo de la antropologia simbolica desde una
vertiente eminentemente empirista y experiencialista fue Victor W. Turner (1920-
1983). Aunque la mayor parte de su teoria sobre los simbolos aparece en autores
anteriores (Sapir, White, Cassirer, Jung...), retine ideas dispersas y plantea un méto-
do sistematico del estudio del simbolismo basado en la antropologia cultural, el
meétodo estructuralista y la dindmica social. Basa su trabajo fundamentalmente en
la accion simbolica, y considera a ésta y a los sistemas simbolicos en general como
instrumentales en sentido amplio, puesto que estan vinculados a intereses y fina-
lidades humanas. De forma complementaria, Victor Turner se interesa por el aspec-
to formal de los simbolos empleados en la acciéon simbélica, que segun €l contri-
buye a nuestra comprension de la actividad cultural. En La selva de los simbolos,
aceptara la definicion del simbolo dada por el Concise Oxford Dictionari como

una cosa de la que, por general consenso, se piensa que tipifica naturalmente, o repre-
senta, o recuerda algo, ya sea por la posesion de cualidades analogas, ya por asociacion
de hecho o de pensamiento (1990: 21).

El simbolo, desde su punto de vista, es una fuerza positiva, tiene que ver con
los intereses humanos, los propositos, las finalidades, los medios, tanto si éstos
son explicitamente formulados como si deben informarse a partir de la conduc-
ta observada (Delgado, op. cit.: 21-22). En la misma obra citada, Turner habla del
simbolo como de una “unidad de almacenamiento”, la unidad basica y minima
de estructura en los rituales.

Turner acepta la distincion de Jung entre signo y simbolo. El primero como
representacion analoga de una entidad conocida; el segundo como expresion de
un hecho relativamente desconocido. A partir de aqui dice que la tarea del antro-
poélogo consiste en descubrir estos significados ocultos. Es lo que se conoce como
“simbolismo criptico”, aquella significacion de los simbolos escondida por la gente.
De acuerdo a esta concepcion criptologica, el simbolo forma parte de un saber
especial que ha sido olvidado o se reserva para los expertos o iniciados.

En este contexto, propone una distincién entre dos clases de simbolos: los
simbolos referenciales y los simbolos de condensacion. Los primeros hacen referen-
cia al lenguaje cotidiano, hablado y escrito, a banderas y sefiales convenciona-
les, de caracter predominantemente cognitivo; se refieren a hechos sabidos y se
corresponden a lo que Jung definiria como signo. Los segundos, segin Edward
Sapir, constituyen formas altamente condensadas de comportamiento que subs-
tituyen la expresion directa, permitiendo asi la rapida liberacion de tensiones
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emocionales de forma consciente o inconsciente. Tienen, pues, un sentido emo-
cional, de expresion emotiva acumulada que de una forma u otra sale a flote.

Turner considero esta distincion fundamental y la empleo para definir el sim-
bolismo ritual. Segtin ¢€l, el simbolo tiene una serie de caracteristicas o propieda-
des. En primer lugar, su multiplicidad de significados —las acciones y los objetos que
se perciben a través de los sentidos en diferentes contextos rituales pueden pose-
er muchos significados. En segundo lugar, la mencionada condensacion —el sim-
bolo puede representar de simultaneamente muchas ideas, relaciones entre las cosas,
acciones, interacciones y transacciones. En tercer lugar la polarizacion de signifi-
cados -1os referentes asignados por costumbre a un simbolo ritual mayor tienden
con frecuencia a constituir polos semanticos agrupados y opuestos; en un polo
se sittian los referentes relacionados con experiencias emocionales (polo senso-
rial) y en otro los relacionados con principios de la organizaciéon social (polo
ideologico). Finalmente, la unificacion de significados dispares —los significados
esencialmente diferentes son interconectados por analogia o por asociacion de
hecho o de pensamiento para llegar a detectar el significado de un simbolo ritual.
Tales significados dispares proceden de: a) Las interpretaciones de los nativos
(significado exegético), b) La forma de utilizar el simbolo dentro del contexto ritual
(el signiticado operativo) y ¢) Su relacion con otros simbolos dentro de una tota-
lidad, cuyos elementos adquieren significado dentro del sistema como un todo
(el significado posicional).

En sus investigaciones hace una formulacién explicita del simbolismo dentro
del proceso ritual. La mayoria de sus trabajos estan centrados en el empleo de sim-
bolos durante los procedimientos rituales, sobre todo en sus estudios sobre los
ndembu de Zambia (véase capitulo IV), que empezaron con una orientacion
materialista, examinando la demografia y el campo economico de este grupo
étnico. El sistema ritual de los ndembu es estudiado por Turner en términos de
significado. Concluird que los simbolos empleados y sus relaciones constituyen
un conjunto de clasificaciones cognitivas para el ordenamiento del universo
ndembu, asi como también un conjunto de artefactos evocadores para hacer sur-
gir, canalizar y domesticar emociones tan poderosas como el miedo, el afecto y
la pena. Estan asimismo cargados de finalidad y tienen un caracter conativo, es
decir, sirven para orientar la accion.

Como Geertz, defiende un enfoque interpretativo o hermenéutico de la cultu-
ra, centrando su atencion en el estudio del empleo concreto de simbolos en con-
textos concretos y por parte de individuos concretos. Su enfoque prioritariamente
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empatico pretende comprender lo que ocurre en determinadas situaciones especi-
ficas antes que una formulacion de relaciones universales. Los conceptos analiti-
cos se convierten en auxiliares para llevar a cabo la labor central de interpretacion.

Turner piensa que si hay discrepancia entre los significados que dan los infor-
mantes y la interpretacion del antropologo, éste esta en mejores condiciones
estructurales de interpretar el simbolismo que los propios actores. Su analisis de
la relacion del simbolo y los conflictos de la sociedad apunta en esta direccion.
En Schism and Continuity in an African Society (1957), sugiere que la mayoria de
las formas simbdlicas estan basadas en el conflicto o la contradiccion; el ritual ayuda
a esconder los elementos de hostilidad o les da expresion catartica. El conflicto
en las aldeas de los ndembu se plantea dentro de una organizacion comunitaria
que Turner considera inherentemente inestable. Tiene por lo tanto un caracter endé-
mico, pero en la estructura social hay una serie de mecanismos que lo acentian
para finalmente atirmar la unidad del grupo.

En este mismo ambito ~también investigando en el continente africano- cabe
destacar la contribucion de Max Gluckman (1911-1975), quien aborda la fuerza
unificadora de los simbolos rituales en situaciones de conflicto entre principios
tribales de organizacion social. En efecto, Gluckman remarca como las acciones
simbolicas pueden hacer referencia a muchos procesos conflictivos de la vida
social. Considera que el ritual esta relacionado directamente con los conflictos
inherentes a la estructura social. Asi, nos habla de rituales de rebelion, donde suce-
de todo lo contrario a una rebelion manifiesta por disconformidad con el propio
rol o situacion social. Lo que acontece, en cambio, es que se realizan acciones pres-
critas y socialmente aprobadas que contribuyen al bien comun. Segin él, los
conflictos que se ponen de manifiesto son conflictos ya existentes en los princi-
pios de organizacién social. Finalmente, pues, se enfatiza la tension y el conflic-
to cuando lo que se quiere conseguir es una aprobacion. La interpretacion de
Gluckman es que esto se debe al propio conflicto “de principio entre las accio-
nes de los diferentes roles de la personalidad social de un individuo”. De este
modo, la expresion de los conflictos lo que hace en tltima instancia es bendecir
el orden vigente y el orden natural con ¢l relacionado. Es mas, coincidiendo con
Fortes y Evans-Pritchard, afirma:

Las formas de ritual que utilizan relaciones sociales son caracteristicas de las socieda-
des cuyos axiomas basicos y principios de organizacion social no son cuestionados
por los participantes (1978: 306).
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Por otra parte, Gluckman se refiere al consenso ideolégico y a la cohesion
estructural en partes del sistema tribal. Desde su punto de vista, consenso y cohe-
sion tienen lugar en diferentes areas o en diferentes dominios de relaciones, y se
presentan en diferentes momentos. Y esto se puede aplicar también al disenso y
a la ruptura de la cohesion (Cf. Moore; Myerhoft, 1975: 14).

Victor Turner también habia llegado a la conclusion de que los modelos cul-
turales subyacentes en la organizacion social ndembu permanecen intactos a
pesar de los conflictos y los cismas existentes. Para €I, el ritual tiene una funcién
politicamente integradora, a través de €l se consigue la unidad. Es una expresion
del fracaso de los mecanismos normales disponibles para resolver los conflictos
dentro de las comunidades y entre ellas. Asi pues, analizando el ritual como un
mecanismo de compensacion, interpreta la funcién social del ritual en términos
de resolucion de contlictos. El ritual tiene, entre los ndembu, un papel politico
de integracion y es parte de un mecanismo social que restablece el equilibrio y
la solidaridad del grupo.

En Dramas, Fields and Methapors, Turner retoma estas cuestiones desde una opti-
ca dramaturgica. Desarrolla su concepto principal de “dramas sociales”, detini-
dos como unidades de procesos a-arménicos o desarmonicos emergentes en situacio-
nes conflictivas. Distingue asimismo cuatro fases de accion publica del drama
social, donde la fase final consiste bien en la llamada “reintegracion” del grupo
social perturbado o bien en el reconocimiento y la legitimacion social del cisma
irreparable entre las partes confrontadas (que en el caso de los ndembu, segiin expli-
ca, significa la separacion de una parte de la aldea del resto). Anadira que esto con
frecuencia contribuye a que, después de varios afnos, esa parte de la aldea segre-
gada deba patrocinar un gran ritual al cual los miembros del otro grupo son
expresamente invitados, y se produce entonces la reconciliaciéon en un nivel dife-
rente de integracion politica.

En este contexto, los simbolos de los ndembu tienen que ver no solo con la
satisfaccion de sus necesidades basicas de existencia (caza, agricultura, fertili-
dad), sino también con los valores compartidos de los que depende su vida comu-
nitaria. Son interesantes al respecto los analisis que Turner realiza de la clasifica-
cién cromatica de este pueblo en los tres colores “basicos”, blanco, rojo y negro,
y del simbolismo asociado a cada uno de ellos en los diferentes rituales. Para los
ndembu el color tiene “poder” y una cualidad mistica y la estructura simboélica
se establecen a través del mito. Segiin Turner, la clasificacion cromatica triadica
basada en las experiencias psicobiologicas —las emisiones del cuerpo humano:
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leche o semen (blanco), sangre (rojo) y excrementos (negro)- representa una
especie de clasificacion primigenia de la realidad que sirve de base para otras cla-
sificaciones.

Por ultimo, no debemos olvidar los analisis de Victor Turner en relacion al
periodo liminal de los ritos de paso, el estado existencial intermedio y transito-
rio entre dos fases (la separacion y la agregacion) v la fuerte carga simboélica que
contiene en las iniciaciones tribales y sobre los individuos que se encuentran en
ese estado.

En El proceso ritual v también en su articulo Pasos, mdrgenes y pobreza: simbo-
los religiosos de la communitas, es especialmente interesante como Turner estudia
dicho simbolismo. Durante el periodo liminal, el estado del sujeto del ritual se
vuelve esencialmente ambiguo, indeterminado, contaminante y situado fuera
de todas las clasificaciones de tipo estructural y cultural. Es la paradoja personi-
ficada, una confusion de todas las categorias habituales. Esta “entre lo uno y lo
otro”, estd dejando de ser “alguien” para convertirse en “otro” (o el mismo pero trans-
formado) en la fase de agregacion, convirtiéndose en un sujeto iniciado, es decir,
integrado y reconocido grupalmente.

Mientras tanto, sin embargo, se mantiene una condicién ambigua. Los neo6-
fitos que atraviesan ese periodo de margen pueden ser vistos como bisexuales o
asexuales, o impuros y contaminantes (conceptos que retoman Edmund Leach
y Mary Douglas). En €l se disuelven todas las categorias y clasificaciones: el ini-
ciado puede ser tratado simbolicamente como un embrién o como un nino recién
nacido, o como un muerto; se le desnuda, o se le viste de otra manera, se le igua-
la con otros que estan en la misma situacion, etc. El iniciado queda separado de
la vida normal: se le somete a reclusion, aislamiento, tabues, restricciones, etc. Esta
fase suele caracterizarse asimismo por el cambio de roles y la suspension de las
obligaciones normativas; se dan inversiones de estatus, o se permiten conductas
habitualmente sancionadas o prohibidas, etc.; se enfatiza la autoridad absoluta
de los ancianos (mas ritual y moral que secular y que expresa ante todo el inte-
rés comun) y se vincula generalmente con el aprendizaje, por parte del neofito,
del conocimiento secreto o esotérico (el sacra).

La liminalidad ritual, en el nivel del analisis social es considerada por Turner
una expresion de la denominada communitas. Tal como fue definida por este
autor, la communitas es el modelo de interaccién humana caracterizado por los
vinculos de solidaridad, la vida comunal intensa, la relacion igualitaria, el trato
espontaneo y el comparnerismo. Un modelo enfrentado a su contrario, la estruc-
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tura, y sintetizado como vinculo humano esencial o modelo de vida en comun
en busca de una utopia. A diferencia de la communitas, la estructura presenta la
sociedad como un sistema estructurado, diferenciado y a menudo jerarquico. Con
todo, segin Victor Turner, la communitas, en el devenir del proceso social e his-
torico, esta predestinada a convertirse en estructura, es decir, a ingresar en esa
otra situacién asociada a la nomenclatura, al estatus, a la propiedad y a la des-
igualdad.

La simbolizaciéon de la communitas tiene que ver también con categorias, gru-
pos, tipos o individuos estructuralmente inferiores, o que adoptan los atributos
del desfavorecido desde un punto de vista estructural para alcanzar o reencontrar
la genuina communitas. De hecho, al examinar el periodo marginal en los ritos
de paso, Turner remarca la importancia que tienen para las personas liminales pres-
cindir de propiedades, estatus estructural, privilegios, placeres materiales en gene-
ral, e incluso a veces del propio vestido con el fin de llegar a una condicién pro-
totipica de “pobreza sagrada”. La desposesion y la nivelacion rituales conducen,
pues, desde esta perspectiva, a los atributos permanentes o eventualmente sagra-
dos de estatus o posiciones inferiores, vinculados a los estados o valores de pobre-
za, austeridad, humildad, abnegacién, sumision y disciplina como los que deben
idealmente darse, por ejemplo, en la vida religiosa monastica o ascética. Pero al
mismo tiempo, Turner se refiere a los procesos de elevacion de estatus en la com-
munitas normativa. Es decir, al transito que simboliza la propia pobreza sagrada
liminal desde el estatus inferior adquirido en el momento de la incorporacién o
agregacion ritual al estatus superior como miembro formalmente iniciado en la
comunidad, con todos los privilegios y deberes que le son inherentes.

No menos importantes han sido y siguen siendo las contribuciones académi-
cas de Mary Douglas (1921-). Sus investigaciones comparativas sobre los sistemas
simbolicos expresan una cierta continuidad y a la vez una cierta ruptura con los
preceptos de la escuela britanica de antropologia. Manteniéndose dentro de la tra-
dicion durkheimiana, da primacia ontologica y explicativa al sistema social en rela-
cién con la actividad simbolica. Sin embargo rechaza la banalidad de las funcio-
nes sociologicas a menudo atribuidas por sus predecesores a las producciones
simbolicas. Segun ella, el verdadero objeto de los estudios comparados reside en
la l6gica de conjunto que organiza las clasiticaciones (culturales, simbolicas) en
el interior de las sociedades.

Pureza y peligro es la obra con la que posiblemente esta autora ha obtenido mayor
reconocimiento, al menos en el ambito del simbolismo y el ritual que nos ocupa.
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En dicho trabajo planteo la tesis central de que las culturas “primitivas” estan inte-
gradas conceptualmente. Mientras en nuestras sociedades modernas operamos en
campos segregados de accion simbolica, Douglas considera que en muchas socie-
dades tribales el campo de accion simbélica es tnico. Que sus ideas culturales estan
unificadas:

Todos sus contextos vivenciales se superponen e interpenetran, practicamente toda su
experiencia es religiosa (Cf. Morris, 1995: 265).

Los mas diversos simbolos y rituales forman un universo nico, consistente
y simbolicamente significativo.

Douglas relaciona las reglas de polucion y las restricciones dietéticas con la mane-
ra en que los sujetos estructuran conceptual y simbdlicamente su medio. Dichas
regulaciones, ademas, protegerian al hombre de la ambigiiedad, de las propieda-
des caracteristicas de la situacién liminal. Por otra parte, como sigue apuntando
Morris, pone de manifiesto las dos dimensiones del pensamiento de Durkheim
en relacion con la interpretacion del simbolismo: La dimension estructuralista,
ejemplificada por el intento de Douglas de comprender las prohibiciones dieté-
ticas del Levitico recurriendo a un “sistema de clasiticacion” y la dimension socio-
estructural, que asume que lo expresado en el simbolismo ritual es la sociedad
misma y que la relacion entre las categorias rituales y el orden social es metafo-
rica.

En Pureza y peligro se basa prioritariamente en la cultura de dos pueblos: los
antiguos hebreos y los lele (Zaire). Douglas se pregunta por qué algunas culturas
agrafas son propensas a enfatizar la idea de contaminacién. Y por qué asociados
a ella existen toda una serie de tabues. Sugiere que estos tabtes —ideas sobre la sepa-
racion, purificacién, demarcaciéon y punicion de transgresiones— tienen por pri-
mera funcion sistematizar la experiencia inherentemente desordenada, cadtica.
Para explicar dicho proceso, sus analisis se traducen en esquemas de clasifica-
cioén en torno los tablies de alimentos, tomando como referencia —en el caso
hebreo- la Biblia y en particular los diferentes dominios terrenales que aparecen
en la creacion del Génesis: lo seco (llamado tierra), el conjunto de las aguas (lla-
mado los mares) y una region sobre la tierra en el firmamento (el aire). Un esque-
ma tripartito, por lo tanto, muy parecido al de Radcliffe-Brown respecto a los
andamaneses: cielo, tierra y aguas. Porque ademas, también aqui, cada uno de los
dominios se relaciona con una categoria particular de seres vivos formados por
el creador siguiendo un orden cronologico: Las criaturas de la tierra se subdivi-
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den concretamente en “bestias” y “animales que se arrastran”. Correlativamente,
las restricciones dietéticas del Levitico y del Deuteronomio se agrupan en cuatro
categorias: Todos los animales que pertenecen a las aguas, las aves, los animales
terrestres y aquellos que se desplazan arrastrandose.

Douglas sugiere que los hebreos tenian un sistema de clasificacion muy rigi-
do. Asignaban los seres vivos a uno de los tres dominios citados (la tierra, el mar
y el aire) segin su comportamiento, seleccionaban los criterios morfolégicos mas
remarcados en los animales de cada esfera y rechazaban las criaturas que presen-
taban anomalias liminales, es decir, situadas a medio camino entre dos esferas dife-
rentes, con rasgos de los animales de otras esferas, o bien sin caracteristicas defi-
nidas. Todos los animales que caian fuera de esta clasificacion eran incomestibles
o intocables:

En el firmamento, aves con dos patas vuelan con alas. En las aguas los peces con esca-
mas nadan con aletas. Sobre la tierra, animales de cuatro patas brincan, saltan o cami-
nan. Cualquier tipo de criatura que no esté equipada con el tipo de locomocién ade-
cuado para su elemento es impura (Cf. Morris, op. cit.: 256).

La idea principal subyacente a estos analisis es que el substrato de los sistemas
simbolicos son las relaciones sociales, la estructura de las relaciones sociales.
Unos sistemas simboélicos, que giran en torno a un eje central: el cuerpo y las ideas
de polucion a €l asociadas. En Pureza y peligro Douglas intenta mostrar la dimen-
sion simbdlica de las ideas sobre el cuerpo, trabajando a partir de los elementos
descritos, y sobre la base de que el sistema organico ofrece una analogia con el
sistema social. Segun ella, en tltima instancia, el cuerpo proporciona el esquema
basico para todo simbolismo.

Sobre esta base, pretende finalmente interpretar las reglas de contaminacion
y los tabiies alimenticios dirigiéndose a la estructura social del pensamiento. Las
contaminaciones —dice— se usan como analogias para expresar una vision gene-
ral del orden social y, en particular, la preocupacion por los limites del cuerpo repre-
senta una analogia de la “amenaza de las fronteras de la comunidad”. Desde este
punto de vista, las castas de la India, por ejemplo, serian un sistema simbolico
que ordena la jerarquia social por medio de la imagen del cuerpo.

Douglas concluye que podemos entender las reglas culturales de la polucion
si estamos dispuestos a ver el cuerpo como un simbolo de la sociedad. En otra de
sus principales obras, Simbolos naturales, apuntara:
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El cuerpo humano es capaz de ofrecer un sistema natural de simbolos, pero el proble-
ma radica para nosotros en definir los elementos de la dimension social que se refle-
jan en los diversos puntos de vista acerca de como debe funcionar el cuerpo o acerca
de qué actitud adoptar con respecto a los productos residuales del cuerpo humano
(1978: 14).

Después identificara cuatro sistemas distintos de simbolos naturales vincula-
dos al cuerpo, que corresponderan a sistemas sociales en los que la imagen del
cuerpo humano se utiliza de formas diferentes para reflejar y acrecentar la expe-
riencia social de cada persona (Op. cit.: 18):

a) El que considera al cuerpo humano como un o6rgano de comunicacion

—preocupara especialmente aqui la eficacia o no de su funcionamiento.

b) El que lo representa como el vehiculo de la vida, aunque vulnerable de
diferentes maneras —los peligros derivaran de la imposibilidad de contro-
lar lo que el cuerpo absorbe.

c) El interesado por el posible aprovechamiento de todo lo que expele el cuer-
po humano, de su uso y del beneficio que pueda derivarse de tal practica
—tendran lugar escasas controversias sobre la distincion entre materia y
espiritu.

d

Q—

El que no lo vera como el vehiculo primario de la vida, entendida como
algo puramente espiritual —el cuerpo carecera en este caso de importancia.

A proposito de la concordancia entre experiencia simbélica y social es asimis-
mo remarcable su planteamiento en torno a la relacion entre control social y con-
trol corporal. Douglas lanza la hipétesis de que a mas valor concedido por un
grupo a las restricciones sociales, mas valor dara también este grupo a los sim-
bolos relativos al control del cuerpo. Nadie discutiria la notoria influencia que
ha tenido este supuesto para los estudios antropolagicos en el ambito de lo cor-
poral; no menos importante, por otra parte, en las investigaciones sobre el cuer-
po como simbolo religioso por excelencia, como vehiculo de expresion subjeti-
va y a la vez de autocontencién, y sobre el que suelen recaer mecanismos
regulativos y de control social de diferente indole; el cuerpo en si constitiye un medio
de expresion sujeto a muchas limitaciones, dice Douglas (Op. cit.: 89), a causa de la
interaccion y el mutuo intercambio entre dos tipos de experiencia: la experien-
cia fisica del cuerpo v la experiencia del cuerpo social. La primera viene modi-
ficada siempre por las categorias sociales a través de las cuales lo conocemos, mien-
tras que la segunda condiciona el modo en que percibimos el cuerpo fisico.
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Sin perder la referencia tedrica de Durkheim, terminaré este capitulo con
Edmund Leach (1910-1989), cuyas primeras obras combinan a veces las dos prin-
cipales corrientes de la tradicion durkheimiana: las socio-estructurales y de orien-
tacion empirista por un lado, y las estructuralistas y de orientacion racionalista
por el otro.

Cabe recordar que en la perspectiva socio-estructural, la acciéon social debe
ser considerada tanto en términos del significado que le atribuyen sus protago-
nistas como en términos de su contribucién al funcionamiento de los sistemas
sociales. Desde este prisma, dicha accion social se sitia dentro de un continuum:
En un extremo estarian las acciones que son totalmente profanas, pura y simple-
mente técnicas; en el otro las sagradas y sin funcionalidad técnica alguna. Es
decir, por un lado la técnica, por otro el ritual; por un lado lo profano, por otro,
lo sagrado. Si bien ambos aspectos —segtin Leach- estan presentes en practicamen-
te todas las formas de comportamiento.

En este sentido, el ritual es un predicado simbolico, una accion simbélica, que
informa de algo sobre el individuo o el acto. Ritual son tanto comportamien-
tos magico-religiosos como comportamientos comunicativos convencionaliza-
dos (por ejemplo, darse la mano) ;Y qué simboliza o “representa” la accién
ritual?: la estructura social. El ritual hace explicita la estructura social, la cual se
compone de un sistema de relaciones socialmente aprobadas y apropiadas para
los individuos y los grupos. Se distingue entonces entre una estructura de las ideas
(el ritual) y una estructura de la sociedad, que al mismo tiempo se ponen en rela-
cion. Dentro de esta orientaciéon, ademas, Leach relaciona simbolos con cate-
gorias sociales. En Aspectos antropolégicos del lenguaje: categorias animales e inju-
ria verbal concretamente, se intentan revelar las correspondencias subyacentes
(expresadas en metaforas) entre dichas categorias sociales y las animales.

En este trabajo, el tema central esta en la importancia de lo que no se puede nom-
brar y hacer: el tabt. Si el tabt implica simultineamente comportamiento lingiiis-
tico, social y psicolégico, Leach sefiala que, como antropélogo, lo que le interesa
son los aspectos sociales del tabii. Ve que existe una conexion entre las categorias
animales y las obscenidades verbales. Sus hipotesis parten de una supuesta relacion
entre el hecho de que los animales sean comestibles y su valoraciéon social.

Leach analiza este hecho con los ejemplos que le ofrece su entorno fisico mas
inmediato, de ahi que su estudio se centre en la lengua inglesa. En todas las cul-
turas solo algunos animales son clasificados como comida potencial. Leach remar-
ca que, como sabemos, esta clasificaciéon de las cosas que son comestibles y los
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tabtes en torno a la comida depende fundamentalmente de motivos de lengua-
je y de cultura. Las significativas diferencias culinarias entre culturas se basan, en
este sentido, en prejuicios y convenciones que son de origen social.

En este articulo Leach también expone su teoria sobre el tabu y la categoriza-
cion de cosas que pueden y no pueden ser nombradas. Segun esta teoria, al nifio
se le ensefla a imponer una especie de red discriminatoria para distinguir el
mundo como un gran namero de cosas separadas. Nuestra forma de percepcion
del mundo es adiestrada por medio del empleo simultaneo de tabu y lenguaje,
de manera que si el mundo fisico es un continuo, muchos aspectos permanecen
no nombrados o en la sombra. El lenguaje proporciona los nombres para distin-
guir las cosas y el tabt inhibe el reconocimiento de aquellas partes del continuo
que separan las cosas que si aprehendemos. Sin embargo, son las categorias ambi-
guas las que atraen un mayor interés y los sentimientos mas intensos de tabu.

En su orientacion estructuralista posterior, Leach pone el acento en “la 16gi-
ca de la conexidn de los simbolos” y no en la l6gica del simbolismo. Comunicacion
y cultura es un buen ejemplo de ello. También aparece dicha orientacion en el uso
del esquema de Van Gennep sobre los ritos de paso. Aqui ya no hay una distin-
cién entre la estructura de las ideas y la estructura de la sociedad. Ambos aspec-
tos son vistos ahora como un “todo interactivo inico”. Ademas, bajo la influen-
cia estructuralista de Lévi-Strauss, Leach afirma que el tabu es una expresion de
la ambigliedad entre las divisiones de las categorias (en concreto, las clasificacio-
nes binarias).

Asi pues, aunque Leach veia el simbolismo como un reflejo o metafora de la
estructura social (orientacion socio-estructural), no dejaba de pensar en esta ulti-
ma como un aspecto del sistema ideoldgico (orientacion estructuralista). Igual que
Lévi-Strauss, considera la cultura —o al menos los aspectos de la cultura fundamen-
talmente simbdlicos- como un sistema de comunicacion. Y la tarea de los antro-
poélogos es “decodificar los mensajes” incorporados en el simbolismo, estudiar la
“semantica” de las formas culturales. Porque segin ¢l los simbolos transmiten com-
binaciones de significados. Esto implica analizarlos en relacién con categorias
empiricas especificadas (cabellos, comida, regalos...) y extraer de ahi los signifi-
cados que tienen relevancia intercultural.
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Capitulo IV

Algunos ejemplos etnograficos

En efecto, de lo sagrado espera el creyente todo el socorro y todo el éxito. El respeto
que le muestra esta hecho de terror y de confianza. Las calamidades que lo
amenazan, y de las cuales es victima, la prosperidad que desea o que le cae en
suerte, se relacionan segiin él con un principio que trata de aplacar o de constreiiir.
Poco importa la forma que preste a este supremo origen de la gracia o de las
penalidades: dios universal y omnipotente de las religiones monoteistas, divinidades
protectoras de las ciudades, almas de los muertos, fuerza difusa e indeterminada
que da a cada objeto su excelencia en su funcion, gue acelera la canoa, aguza las
armas y hace nutritivo el alimento. Por muy perfecta o primitiva que se la imagine,
la religion implica siempre el reconocimiento de esta fuerza con la que el hombre
debe contar [...]. Constituye a la vez la tentacion suprema y el mas grande

de los peligros. Terrible, impone la prudencia; deseable, invita al mismo

tiempo a la audacia.

Roger Callois. El hombre y lo sagrado, 1984: 14-15.

Sobre la base de la panordmica tedrica precedente, en este capitulo se enfoca
hacia el analisis del ritual y su simbolismo a partir de la presentacion resumida
de cuatro ejemplos etnograficos significativos. He seleccionado estos casos de
forma arbitraria, aunque buscando al mismo tiempo una muestra relativamente
diversa y parcialmente interconectada, que combinara descripcion con interpre-
tacion y considerando, no solo el valor empirico e ilustrativo de cada uno de
ellos, sino también su relevancia y reconocimiento en el ambito de la antropo-
logia simbdlica contemporanea.

Dan inicio a este recorrido, los estudios de Clifford Geertz sobre religion en Java,
con sus implicaciones en los procesos de integracion y conflicto social a partir de
un ritual funerario; continuaré con las aportaciones ecologicas al analisis ritual
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de Roy A. Rappaport, describiendo en particular la fiesta del kaiko de los tsemba-
ga maring en Nueva Guinea; me referiré después al trabajo etnografico de Victor
W. Turner entre los ndembu de Zambia y sus interpretaciones sobre el simbolis-
mo de la revelacion y la adivinacion en este grupo étnico; y finalmente aludiré
a las investigaciones de Evon Z. Vogt sobre los rituales de afliccion en Zinacantan,
Meéxico.

1. Clifford Geertz en Indonesia: el ritual funerario javaneés

The Religion of Java (1960) es el resultado de un estudio realizado por Geertz
en la ciudad de Modjokuto. Dicha area urbana, situada en la zona centro-orien-
tal de la isla, contaba en aquellos tiempos con unos 20.000 habitantes y estaba
multiculturalmente compuesta por 18.000 javaneses y 1800 chinos, ademas de
la poblacion arabe, india y perteneciente a otras minorias. Las explicaciones de
Geertz sobre la relacion entre religion y sociedad en esta localidad remarcan basi-
camente el binomio integracion-contlicto.

En el capitulo especifico sobre este tema (Coriflict and Integration), apropiado
para una contextualizacion inicial, Geertz indicara que las tres variantes religio-
sas existentes en Modjokuto (abangan, santri y prijaji) se insertan en la misma estruc-
tura social, comparten muchos valores comunes y son, en cualquier caso, enti-
dades interrelacionadas a diferentes niveles en el seno de la sociedad javanesa. Nada
que ver, por lo tanto, con “tipos puros”, grupos encapsulados y que solamente
mantienen relaciones de tipo geografico y econémico.

La religion, en este contexto, no jugaria solo un rol integrador y armonizador
socialmente hablando. También tendria un rol divisorio, determinando un equi-
librio entre fuerzas integradoras y disruptivas que al fin y al cabo existen, segin
Geertz, en cualquier sistema social.

A partir de aqui, se emprende la discusiéon en torno a los conflictos que apa-
recen entre las tres variantes religiosas mencionadas, y sobre la forma en que
tales conflictos son minimizados y reconvertidos en usos sociales positivos.
Surgen, de este modo, tres proposiciones iniciales: a) Existe un gran antagonis-
mo entre los adherentes de tales orientaciones religiosas, b) A pesar de las diver-
gencias, todos o casi todos los javaneses comparten valores comunes que tienden
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a contrarrestar los efectos fragmentadotes o las discrepancias interpretativas aso-
ciadas a esos valores. Ademas, hay diversos mecanismos sociales que tienden a
prevenir el conflicto de valores de sus efectos disruptivos y c) Diversos factores
contribuyen a exacerbar el contlicto entre los tres grupos mencionados y otros
tantos a moderarlo.

Pero de todas maneras, lo mas importante es que el antagonismo general
constatado entre los tres grupos, experimentoé un incremento significativo duran-
te la primera mitad del siglo XX y, en opinioén de Geertz, seguia aumentando en
la época en que realizo sus investigaciones. El autor anade que aunque el conflic-
to no fuera un fenémeno novedoso en aquel entonces (sus origenes se remon-
tan a los siglos xvi y xvii), probablemente si se presentaba con especial intensi-
dad, y asi era por lo general sentido por los mismos javaneses.

Geertz hace referencia a los conflictos de tipo ideologico, pero también a los
de tipo politico y de clase. Es decir, a los conflictos sociales que se generan en el
seno de la sociedad javanesa a partir de los procesos de fragmentacion religiosa
y simbdlica. En Gltimo término, alude a los factores psicolégicos vinculados al con-
flicto, que determinan sentimientos de ansiedad y de agresion, relacionados, a su
vez, con las dinamicas de rapido cambio social en Modjokuto.

Con todo, junto a los elementos divisorios, aparecen también diversos elemen-
tos integradores presentes en la sociedad javanesa, y que tienden a mantenerse
para hacer frente a los primeros. El mas importante de ellos, segin Geertz, es el
sentido de una cultura comun vinculado al tradicionalismo y al nacionalismo.

El primero habria funcionado como una ideologia asociada a la religion tra-
dicional y a los sectores de mayor edad; contraria a las expresiones abiertas de con-
flicto y discordia y que finalmente busca —por referencia al presente y al pasado,
a las generaciones jovenes y adultas- la estabilidad, la armonia y la cooperacion.
El nacionalismo, por su parte, a modo de “religion secular”, apelaria a sentimien-
tos de autorespeto nacional, solidaridad e impulso de un estilo de vida mas
“moderno” para tratar de poner freno a la desintegracion social; un modo de
vida mayoritariamente asociado, en este caso, a los sectores sociales mas jovenes
e ilustrado con diversos tipos de organizaciones y colectivos emergentes en las ciu-
dades.

Ademas del sentido de una cultura comtn Geertz explica también que otro fac-
tor preventivo de las diferencias entre abangan, santri y prijaji es que los patrones
de valor no son directamente institucionalizados de forma pura y sin distorsion,
sino que mas bien son integrados dentro de un sistema social diferenciado, de
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manera que la resultante estructura social no seria sencillamente el espejo de la
organizacion social. La primera razon de esto es que las fuerzas organizativas
emergen de la religion, la estratificacion, la geografia, la economia, etc., y no
todas avanzan en igual direccion.

La religion, entonces, con las diferentes variantes operativas, detentaria un papel
principal, estimulador de las fuerzas de la vida social y cultural javanesa; unas fuer-
zas que, entrecruzadas y atravesando la misma vida social ordinaria, y en equili-
brio relativo, permitirian a la vez que diversos elementos sociales y culturales
antagonistas sigan presentes dentro del sistema social.

En su ensayo Ritual y cambio social: un ejemplo javanés (publicado original-
mente el ano 1957 en American Anthropologist, 59 (1): 32-54), Geertz trata las
cuestiones del equilibrio y el antagonismo, la integracién y el conflicto y los pro-
cesos de continuidad/discontinuidad vinculados a los sistemas sociales y cultu-
rales. Para ello, parte de una critica al funcionalismo antropologico tradicional
en su interés particular por el estudio del cambio social:

El énfasis puesto sobre sistemas en equilibrio, sobre una homeostasis social y sobre cua-
dros estructurales atemporales conduce a una tendencia a favor de sociedades “bien inte-
gradas”, en equilibrio estable, y a una tendencia a asignar importancia a los aspectos
funcionales de las usanzas y costumbres sociales de un pueblo antes que a sus impli-
caciones disfuncionales. En los analisis de la religion, este enfoque estatico y ahistori-
co condujo a una concepcion algin tanto ultraconservadora del papel de los ritos y las
creencias en la vida social (1989a: 131).

Desde esta perspectiva, Geertz alude a la importancia de los aspectos desorga-
nizadores, desintegradores y psicologicamente perturbadores de muchas practi-
cas religiosas; al hecho de como la religion puede ser capaz de destruir o trans-
formar la estructura social y psicologica. Y en la base de todo, propone —defendiendo
un tipo de funcionalismo mas dinamico-, la necesidad de tratar los procesos
sociologicos y los procesos culturales en iguales términos cuando se procede al
analisis del cambio social.

En particular, segiin €l, deberia establecerse una diferencia conceptual basica
entre cultura y estructura social, como factores independientemente variables, aun-
que mutuamente interdependientes (Ibid.), distinguiendo asimismo en el nivel ana-
litico los aspectos sociales y culturales de la vida humana.

Geertz observo antagonismos significativos a partir de los procesos de cambio
experimentados en la sociedad javanesa. Cuestion que, por otra parte, le da pie
a afirmar que en la mayor parte de las sociedades donde el cambio es un rasgo
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central, cabe esperar discontinuidades mas o menos drasticas entre los aspectos
sociales y culturales. Discontinuidades que al mismo tiempo son las que contie-
nen algunas de las fuerzas primarias que promueven dicho cambio.

En The Religion of Java Geertz Geertz da estos argumentos por referencia expli-
cita a la religion, o mas concretamente a su division tripartita y en interaccion
social. Su interpretacion es que tal interaccion -o la estructura de la interacciéon-,
se corresponderia analiticamente con el sistema social. Mientras que la cultura,
como sistema ordenado de significaciones y de simbolos, es la vinculada a los pro-
cesos de integracion social. Asi, pues, en el plano de la cultura esta el marco de
las creencias, los simbolos expresivos y los valores a partir de los cuales se defi-
ne el mundo y se exteriorizan ideas, sentimientos y juicios; en el plano del siste-
ma social, por otra parte, se desarrolla la conducta interactiva, cuya forma per-
sistente se denomina estructura social:

Cultura es la urdimbre de significaciones atendiendo a las cuales los seres humanos inter-
pretan su experiencia y orientan su accion; estructura social es la forma que toma esa
accion, la red existente de relaciones humanas (Op. cit.: 133).

Este modelo es el que se desprende del analisis empirico de un ritual funera-
rio celebrado en Modjokuto y que se expone con detalle en el capitulo “Ritual y
cambio social: un ejemplo javanés” —dentro de La interpretacion de las culturas.
Resulté que la ceremonia no tuvo los efectos esperados, hecho que es atribuido
por el autor, finalmente, a una discontinuidad entre las formas de integracién que
se dan en los planos de la estructura social y de la cultura. Mas en particular atn,
entre el modo de integracion “causal-funcional” propio de la dimension estruc-
tural (sistema social), por un lado, y el modo de integracion “logico-significati-
vo" propio de la cultura (sistema cultural), por el otro. Tipos que ademas entran
en tension, entre ambos, y con un tercer elemento: la estructura de personalidad
individual. Segin Geertz esa discontinuidad acaba determinando el contlicto
social y cultural —que no la desintegraciéon social y cultural.

Tras esta contextualizacion teorica de partida, emprendemos ahora, a modo
ilustrativo, la descripcion del proceso ritual y los principales aspectos vinculados
a la interpretacion de Geertz sobre el mismo.

Un nifio de unos diez atios llamado Paidjan, que vivia en casa de sus tios,
muere de forma repentina. Tras la defuncién, en principio, se debian poner en
marcha los habituales ritos funerarios javaneses, tradicionalmente bien organi-
zados, metodicamente eficaces, tranquilizadores y en definitiva de efectos bené-
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ficos con posterioridad a cualquier fallecimiento. Sin embargo, aparecio un esce-
nario diferente. Contrariamente a lo previsto, se abrio un periodo de fuerte ten-
sion social y psicologica a nivel local. El funeral se realizo, pero fue desorganiza-
do, confuso y fracasé como tal.

Geertz sefnalara que, en ultima instancia, los motivos de fondo de dicho fra-
caso se remontan a la serie de cambios sociales y culturales que se dieron en Java
a partir de las primeras décadas del siglo xx, y que el caos y la tension que rode-
aron a ese ritual particular no eran mas que el reflejo vivo y diminuto de “con-
flictos mayores, de disoluciones estructurales y de intentadas reintegraciones”
muy propios de la sociedad indonesa contemporanea.

Todo ritual funerario javanés debe efectuarse en una atmosfera serena, no
exaltada sentimental y emocionalmente y sin demostraciones ptuiblicas de aflic-
cién o lamento. Los vecinos, al conocer la noticia de una muerte, deben acudir
lo antes posible a casa de los parientes del difunto e iniciar los preparativos del
funeral. Esto supone, como primer paso, lavar el cadaver con agua especialmen-
te preparada para la ocasion, para luego envolverlo en muselina.

El oficio religioso es dirigido por el modin (sacerdote), alrededor del cual se colo-
can los santris (creyentes en las doctrinas universalistas de Mahoma), que recitan
oraciones junto al cuerpo del difunto antes de que éste sea llevado al cemente-
rio en procesion, donde recibe sepultura segin la manera prescrita. El modin,
junto a la tumba, le recuerda al muerto sus deberes como creyente musulman vy,
generalmente, al cabo de unas dos o tres horas se da por acabado el funeral.

Le seguiran, no obstante, otras ceremonias conmemorativas (slametanes) en casa
de los parientes, a los tres dias, siete, cuarenta y cien posteriores a la defuncién.
Para finalizar se celebra un rito mas de este tipo en el primer y segundo aniver-
sario, asi como en el milésimo dia, a través del cual la muerte se certifica ya defi-
nitivamente.

Cuando muri6 Paidjan debian llevarse a cabo todas las ceremonias previstas
de acuerdo este procedimiento general. Al ocurrir el tragico suceso, los padres del
pequenio fueron avisados de que el nifio estaba enfermo, con el fin de amortiguar
gradualmente el golpe emocional. Con adelanto a su llegada, se invit6 al modin
a que iniciara las ceremonias. Sin embargo, el primer problema surgi6 cuando el
sacerdote se nego a ejecutarlas por pertenecer a una religion diferente y, por lo
tanto, desconocer los procedimientos rituales apropiados para la ocasion:

No deseo despreciar tu religion —le dijo a Karman, el tio del pequenio-. Por el con-
trario, la tengo en gran consideracion pues el Islam no admite la intolerancia. Pero no
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conozco vuestros ritos; los cristianos tienen los suyos y su propio especialista (el sacer-
dote local); pero ;qué hacen los pernai? ;Queman los caddveres o qué?”, por alusion
a las practicas funerarias hindues.

La negativa del modin se extendid en términos politicos, y apoyado por el jefe
del subdistrito local, insistio en librarse de toda responsabilidad ritual. Si bien
ofrecio la alternativa de que el tio del fallecido consintiera oficialmente la sepul-
tura conforme a la costumbre islamica, es decir, dando la espalda a sus propias
creencias religiosas. Karman se irrit6 por la propuesta. Ademas, al volver a casa,
aun contrariado, comprob6 que la muerte del nifio se habia difundido entre el
vecindario, y que el gentio, haciendo honor a su deber ciudadano, ya habia
empezado a reunirse en el lugar indicado para la ceremonia.

La congregacion de gente en torno al acontecimiento, a primera vista, pare-
cia dejar de lado las diferencias religiosas. Sin embargo, a pesar del dolor compar-
tido, Geertz apunta que dicha reunién no hacia mas que resaltar las divisiones
existentes entre los asistentes al ritual, asi como la incertidumbre respecto a su
ejecucion. La tension fue subiendo de punto —afiade. La gente miraba nerviosamente
como el sol se elevaba cada vez mds en el cielo o se quedaba contemplando al impasi-
ble Karman.

Asi pues, tras un tenso y largo compas de espera y confusion, se procedio a seguir
con la ceremonia, no sin dejar de emerger en el proceso ciertas discrepancias
operativas relevantes y significativas. A falta de un sacerdote legitimado que
siguiera unas directrices rituales concretas, Abu, un piadoso sastre santri y con cier-
tos contactos con el grupo de los pernai, se encargo de dirigir el funeral aseguran-
do al tio del nifio que intentaria mantener alejadas en la medida de lo posible las
practicas islamicas.

Empezo6 por derramar una gota de agua sobre el cadaver, que luego fue lava-
do con agua no consagrada. Aun asi, no cesaron las interrupciones y los despro-
positos en el procedimiento, lo cual volvié a incrementar el nerviosismo entre los
familiares y asistentes. Geertz explica como la esposa de Karman rompid en pro-
fundas y ruidosas lamentaciones, algo por otro lado totalmente impropio y ausen-
te en la mayoria de los rituales javaneses. Poco después, el regreso del modin, no
desemboc6 en ninguna solucién concreta y, finalmente, un amigo del tio del
fallecido propuso que tomaran el caddver tal como estaba, lo enterraran inmediatamen-
te y se olvidaran de todas las cuestiones rituales; sobre todo porque era muy peligro-
so mantener la situacion durante mas tiempo —tarde o temprano el espiritu del
nifio podia tomar posesion del cuerpo de alguien.
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Fue en ese momento cuando llegaron los padres del nifio, viendo confirma-
das sus sospechas de la tragedia. La madre y su hermana exteriorizaron entonces
su profundo dolor publicamente, con violento histerisino dice Geertz. Abrazadas entre
si por el dolor tuvieron que ser separadas por la multitud, aunque la madre, fuera
de si, insistia en ver el cuerpo de su hijo antes de que lo envolvieran en la muse-
lina. Lo consiguid, a pesar de la oposiciéon primero de su esposo y después de
otras mujeres. Quedd totalmente trastornada cuando lograron separarla a la fuer-
za del cadaver, que por fin fue envuelto y llevado al cementerio para ser enterra-
do a la manera habitual, es decir, islamica. El padre del nifio asi lo habia decidi-
do, afirmando: No e importa gran cosa una determinada religion, pero no soy cristiano
y cuando se trata de la muerte, el entierro deberia realizarse a la manera islamica, com-
pletamente isldmica.

Los santris, satisfechos entonces, entonaron sus oraciones y rezos junto al
cadaver, v el modin pronunci6 su discurso acostumbrado y adaptado esta vez
para los nifios fallecidos. Ni las mujeres ni los parientes fueron al cementerio, pero
finalmente se dio por concluido el ritual.

En los dias sucesivos al entierro y posteriormente se llevaron a cabo los slamne-
tanes conmemorativos correspondientes. Aunque Geertz dice que no fue invita-
do a ellos, y que cuando abandoné el campo algunos meses mas tarde la esposa
de Karman atin no se habia recuperado de la experiencia, la tensién entre santris
y abanganes habia aumentado y dominaba la incertidumbre general sobre qué suce-
deria la proxima vez que se produjera una muerte en una familia pernai.

Sin duda, las diferencias religiosas y politicas habian mediatizado completa-
mente todo el proceso ritual. Y el analisis interpretativo ulterior de Clifford Geertz
apunta a que la religion, en Java, es de alguna manera el centro y la fuente de ten-
siones. Es alrededor de las creencias y practicas religiosas, sugiere el autor, donde
parecen tener lugar los sucesos mas desorganizadores.

Geertz concluye que el conflicto suscitado entorno a la muerte de Paidjan se
produjo porque todos los habitantes del area semi-urbana (kampong) en cuestion
compartian una tradicion cultural comiin, en alto grado integrada, relativa a los fune-
rales. El slametan —afiade- representa para todos el indiscutible y genuino simbo-
lo sagrado, con independencia de los diferentes grupos sociales, a la vez que pro-
porciona un marco significativo por excelencia para afrontar la muerte.

El fracaso del ritual funerario del pequeno Paidjan no se puede atribuir, en con-
secuencia, al proceso de secularizacion, al debilitamiento de las “creencias de
salvacion” tradicionales o a la anomia. Segin Geertz, esta mas bien vinculado a
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la mencionada discontinuidad entre estructura social y cultura, entre dos tipos
de integracion diferenciados y caracteristicos de cada dimension. Tal discontinui-
dad determina, en ultima instancia, una situaciéon conflictiva:

La dificultad estaba en el hecho de que los habitantes del kampong eran solamente
urbanos en tanto que culturalmente continuaban atados a lo folclérico (...) el hombre
del kampong se aferra a los simbolos que lo guiaron a él o que guiaron a sus padres a
traves de la vida en la sociedad rural. Y es esta circunstancia la que produjo las tensio-
nes psicologicas y sociales que rodearon el funeral de Paidjan (Op. cit.: 148).

El hecho de estar entre dos mundos, el rural y el urbano, con sus respectivos
contenidos de tradicionalismo comunitario y mayor complejidad social (la
Gemeinschaft —.comunidad- y la Gesellschaft —sociedad o asociacion— de Ferdinand
Tonnies), desde este punto de vista, no puede mas que generar tension y conflic-
to. Geertz habla en particular de que el kampong javanés representa una especie
de “sociedad de transiciéon” entre la elite relativamente urbanizada y el campe-
sinado mas o menos organizado (con respecto al cual la diferencia es mucho
menor), si bien las formas sociales estructurales en que sus habitantes participan son
en su mayor parte formas urbanas.

Todo esto deriva en una ambigiiedad delicada en relacién al ritual sobre el que
Geertz trabajé. Una ambigliedad fundamental de significacion para sus partici-
pantes que desembocd, finalmente, en la desorganizacion y las tensiones men-
cionadas, y que radicaba en la confluencia de significacion religiosa y politica (sagra-
da y profana) de los simbolos rituales. La escision entre ambos dominios —sugiere
Geertz— no quedaba clara, maxime cuando a lo sagrado-ritual se le podia sobre-
poner una lucha secular por el poder. No en vano, el intento de llevar una estruc-
tura religiosa desde un medio rural, relativamente menos diferenciado, a un contexto urba-
no también genera conflicto social, y fueron varias las expresiones de que la alteraciéon
del ritual era debida a las diferencias politicas.

La interferencia de significaciones politicas en las religiosas y a la inversa sirve a
Geertz para argumentar en ultimo término que el hombre del kampong se encuentra
dividido, por asi decirlo, entre sus conceptos ultiros (religiosos) y sus conceptos proximos
(politicos), lo cual culmina en una incongruencia basica entre el marco cultural de
significaciéon (la cultura) y la estructura de la interaccién social; incongruencia que
fue responsable al fin y al cabo del fracaso del ritual funerario del pequeno Paidjan.

Hasta aqui el analisis con anclaje interpretativo de Geertz a partir de un caso
empirico significativo. Cambiando bastante de campo de estudio, sugiero final-
mente un breve puente tematico en relacién con el ejemplo siguiente.
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En 1974, Clifford Geertz publicaba Agricultural Involution. The Process of Ecological
Change. En este libro, Geertz aplicara el enfoque ecologico a sus investigaciones
en Indonesia. Geertz parte de la base de que tal enfoque

intenta alcanzar una especificacion mas exacta de las relaciones entre las actividades
humanas, las transacciones biolégicas y los procesos fisicos, incluyéndolas dentro de
un sistema simbolico simple, un ecosistema (Op. cit.: 3).

La tarea cientifica consiste, segin €I, en investigar las dinamicas internas de
estos sistemas simbolicos (comunidades bidticas de organismos interrelacionados
e interdependientes materialmente en un habitat comun) y las maneras en que
¢éstos se desarrollan y cambian. Sin duda, la inclusion del ser humano dentro de
estas comunidades, como un elemento mas del ecosistema, proporciona nuevos
prismas de observacion y nuevas posibilidades para el estudio de su comporta-
miento y significados respecto al medio ambiente, los recursos que éste le pro-
porciona y los mecanismos de adaptacion al mismo.

Tomando esta linea nos vamos situando en el ambito especifico de la ecolo-
gia cultural. Es decir, del estudio de los procesos sociales y culturales mediante la
aplicacion de los principios y conceptos ecolgicos. O mas concretamente, siguien-
do al propio Geertz, de la aplicacion de esos principios y conceptos a aspectos expli-
citamente delimitados de la vida social y cultural humana a los cuales se ajustan
particularmente bien.

Para desarrollar sus investigaciones en esta linea, Clifford Geertz alude a cier-
tos parametros del materialismo cultural en la version ecologica de James Steward.
Cabe recordar, en este sentido, que Steward trat6 de identificar las condiciones
materiales de la vida sociocultural en términos de la articulacion entre procesos
de produccién y habitat, centrando buena parte de sus esfuerzos en el estudio de
las interacciones tecnoecon6micas y tecnoecologicas (Harris, 1987).

A pesar de situarse en otros carriles teoricos, el trabajo de Roy A. Rappaport que
nos ocupa a continuacion es muy ilustrativo de la relevancia empirica de las
mencionadas “condiciones materiales” de la vida social y cultural humana; asi
como, particularmente, de las formas de uso del habitat y del medio ambiente,
con su esencial valor cultural, simbélico y ritual y con fines -no menos esencia-
les— reguladores, equilibradores y de adaptacion intratribal e intertribal. De hecho,
el mismo Harris, apunta que

Rappaport ha demostrado como entre los maring de Nueva Guinea una serie aparen-
temente cadtica de pautas referentes a la guerra, al cultivo de batatas, a la cria de cer-
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dos, a la poblaciéon humana y a las plantas magicas, encaja ajustadamente para formar
un sindrome ecolégicamente adaptativo (Op. cit.: 317).

Veamos, pues, cual es la logica de ese “sindrome” a través del propio ejemplo
etnografico.

2. Roy A. Rappaport en Nueva Guinea:
el ciclo ritual kaiko de los tsembaga maring

La investigaciéon expuesta por Roy A. Rappaport en su libro Cerdos para los
antepasados tiene por objeto de estudio la fiesta del kaiko entre los tsembaga
maring, grupo de horticultores itinerantes de los montes Bismark, en Nueva
Guinea. Se trata de una investigacion exhaustiva, con maultiples detalles en pro-
fundidad sobre ritual y simbolismo ritual, que van mas alla de la esfera religiosa
o sagrada y alcanzan transversalmente -y a diferentes niveles de analisis- los
dominios politico, social, econémico y por supuesto ecologico.

El trabajo de Rappaport combina la perspectiva funcionalista con el enfoque
de la ecologia cultural, y se preocupa principalmente, como apunta el mismo
autor, no por el papel que desempena el ritual en las relaciones existentes den-
tro del grupo local, sino mas bien por como el ritual afecta a las relaciones entre
ese grupo local v las entidades exteriores a él:

No hay argumentos que oponer a las funciones psicologicas o sociologicas [del] ritual.
Pero puede afirmarse que, en ciertos casos, las acciones rituales producen realmente un
resultado practico en el mundo exterior. En ciertos casos la “funcion” del ritual esta rela-
cionada con el mundo exterior a la sociedad (1987: 2-3).

Hay que aclarar que ese “mundo exterior” se asocia a los demas componen-
tes —tanto biol6gicos y fisicos como humanos- del ecosistema al que pertenecen
los tsembaga maring, y que se sitian fuera de los limites del territorio que éstos
ocupan. Rappaport concluye que mediante el ritual se consigue un equilibrio
—en términos ecologicos y culturales— que evita la sobreexplotacion de los recur-
sos biologicos esenciales y los periodos prolongados de conflicto intertribal. Al
mismo tiempo, constituye un mecanismo para la redistribucion del excedente de
carne de cerdo a través de una amplia poblacién regional, asegurando reservas den-
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tro de la poblacion local cuando se hacen mas necesarias para la supervivencia
las proteinas de alta calidad.

Como vemos, Rappaport estudia a los tsembaga maring integrados en su eco-
sistema. De este modo pretende aislar y amortiguar las diferentes transacciones
ecoldgicas que se llevan a cabo y examinar el flujo energético (por medio del
analisis input-output) entre los distintos niveles tréoficos. Introducira también el sis-
tema regional como otro nivel de analisis, abordando la interaccion y los inter-
cambios —personales y de mercancias- de la poblacién local con su entorno mas
extenso.

Para demostrar que los ciclos rituales regulan las relaciones ecolégicas de los
tsembaga maring, el autor tiene que explicar como este pueblo se sittia dentro de
su sistema biologico. A tal fin describird muy detalladamente el sistema agricola
de los tsembaga, cuya dieta basica esta compuesta por diferentes tipos de raices:
taro, ames, mandioca, boniatos, etc., analizando de forma pormenorizada su con-
tenido caldrico.

Rappaport observo como las relaciones energéticas eran favorables, sobre todo
si se comparaban con otras agriculturas. Estudi6é también el consumo y descubrio
que el valor calorico de los alimentos ingeridos (en peso, el 99% de tipo vegetal)
era de unas 2600 calorias para los varones y 2200 para las hembras. Con una
estructura estable de poblacion, Rappaport calculo que la tierra podia mantener
a 400 individuos, siempre y cuando, a través de la matanza ritual de los cerdos,
se controlara la cantidad de dichos animales.

En términos adaptativos, un nimero reducido de ellos era atil para mantener
limpias las zonas residenciales y controlar el crecimiento de los huertos abando-
nados. No obstante, los tsembaga debian restringir el exceso de cerdos, puesto que
aumentaban la carga de trabajo para impedir que invadieran o dafiaran las zonas
cultivadas; y ademas, transcurridos diez-catorce afnos, eran un factor generador
de tension e inestabilidad dentro de la comunidad. Para evitar que esto suceda,
las matanzas rituales periodicas actuarian como reguladoras del crecimiento des-
mesurado de la poblacién porcina y se relacionarian con la lucha y/o la presion
medioambiental sobre la tierra. En efecto, el proceso ritual esta estrechamente vin-
culado a la lucha por la tierra entre los clanes contrarios que da comienzo al aca-
bar el kaiko.

Aunque a primera vista el ciclo ritual kaiko aparenta un vehiculo para esta-
blecer relacion con los “espiritus” de los antepasados, en realidad, de acuerdo a
los planteamientos de Rappaport, constituye un mecanismo -o serie de meca-
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nismos— adaptativos que regulan en un sistema —o conjunto de sistemas entre-
lazados— algunas relaciones esenciales de los tsembaga con los componentes de
su entorno.

Las posibilidades de adaptacién al medio que la cultura (como sistema simbo-
lico) ofrece a los seres humanos en aras de su bienestar y supervivencia estan en
el centro del estudio de Rappaport. Y en este contexto, vamos a tratar a partir de
ahora de describir los aspectos principales del ciclo ritual kaiko, tal como son
expuestos por el autor y le sirven, al fin y al cabo, para articular sus argumenta-
ciones e interpretaciones.

El kaiko es una fiesta que dura un afio aproximadamente y termina con una
matanza masiva de cerdos, que incluye la posterior distribucion de la carne entre
los grupos aliados. Representa la culminaciéon de un ciclo ritual que comienza al
arrancarse el arbol llamado rumbim, plantado al finalizar el periodo de guerra
intertribal y que asegura, mientras permanece plantado, la tregua entre los gru-
pos rivales. Dicho ciclo viene muy determinado por la presion que pueda ejercer
el aumento de los cerdos en la poblacion local, asi como por el ciclo ritual del grupo
o de los grupos enemigos.

Durante la tregua, Rappaport explicara que existen dos rituales: uno que tiene
lugar uno o dos anos después de la plantacion del rumbim y se relaciona con el
trasplante de una planta ritual (el konj kump amame) desde las casas de los hom-
bres a las de las mujeres, momento en que los diferentes grupos que tienen tie-
rras matan un cerdo; y un segundo rito consistente en el sacrificio de cerdos
cuando algunos jovenes son “tocados” por el espiritu chamanistico de la mujer
del humo. El autor aclara también que la tregua puede ser relativa si miramos hacia
el exterior del territorio local, porque mas alla de sus limites otros grupos pueden
no haber plantado el rumbimy, por lo tanto, son libres de iniciar las hostilidades
si se produce cualquier conflicto.

Para arrancar el rumbim el pueblo debe disponer de “suficientes” cerdos, cues-
tién que, segin Rappaport, parece depender en gran medida del crecimiento
natural de la piara local antes que de la compra de estos animales a otras pobla-
ciones locales. O bien, en otros niveles diferentes, de las obligaciones de dona-
cion de carne existente entre los miembros del grupo, o de los deberes con los muer-
tos a través del sacrificio de parte de la piara.

El exceso de cerdos tiene una serie de desventajas sociales y ecologicas para los
tsembaga, por lo cual el problema
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no es saber cuantos cerdos se necesitan para arrancar el rumbim y preparar un kaiko,
sino mas bien cuantos cerdos pueden ser tolerados y cuanto tiempo se tarda en con-
seguirlos (Op. cit.: 168).

Segiin los tsembaga, si el lugar de asentamiento de la poblacion es favorable
(basicamente, un lugar donde la gente se encuentre bien y no suela padecer infor-
tunios o enfermedades), al cabo de unos cinco o seis afios el volumen de cerdos
puede ser el adecuado para proceder a arrancar el rumbim. No obstante, Rappaport
estima que un perfodo medio de ocho a doce afios entre que se planta el rumbim
y la acumulacion de cerdos suficientes para arrancarlo, es un calculo mucho mas
realista teniendo en cuenta las condiciones de crecimiento de las piaras locales.

El kaiko se inicia durante la primera parte de la estacion seca, cuando los tsem-
baga clavan estacas en las fronteras del territorio. Para la ocasion se sacrifican algu-
nos cerdos en honor de los antepasados, que al fin y al cabo son los que deben
dar su aprobacién e indicar, en tal caso, los cerdos que desean recibir, asi como
los lugares y el dia de la matanza.

Durante el sacrificio se agradece a los antepasados que hayan cuidado tanto
de los humanos como de los cerdos. Se les dice también que ya se dispone de sufi-
cientes animales para el kaiko y que la gente esta dispuesta para clavar las esta-
car fronterizas. Los cerdos se cocinan en los raku, hornos de tierra, y se distribu-
yven en la comunidad posteriormente sin distinciones de sexo o edad. Mientras
se cocinan la cabeza, el corazon y los pulmones se clavan las estacas. Esas partes
del animal seran llevadas a unos lugares concretos (las casas del ringgi) y se coci-
naran en hornos de superficie (konj bint).

Durante el proceso, asimismo, se realizan encantamientos sobre el rumbim, otras
plantas rituales y las estacas, de modo que el territorio desde entonces delimita-
do queda protegido de los espiritus de los enemigos muertos y sus eventuales
fechorias.

Una vez definidos los limites del propio territorio con las estacas, el paso
siguiente es dirigirse en procesion a la frontera enemiga junto con contingentes
de los grupos aliados. Todos unidos, realizan el trayecto cantando una cancién
(welowe) que alude al regreso desde el campo de batalla en tiempos de hostilida-
des v se entona solamente los dias en que muere un enemigo.

Llegados a la frontera, los miembros de la expedicion clavan alli las nuevas esta-
cas. Estas forman la puerta del territorio al lado de las viejas y del rumbim en
pleno crecimiento. El aspecto mas importante del ritual, segin el autor, es el
lugar donde son clavadas las estacas, ya sea en la frontera existente antes de la
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guerra o en un punto diferente. Todo depende de si el enemigo sigue presente o
no en su territorio y si ha plantado el rumbim, o bien fue expulsado y nunca
regreso para plantarlo -ni €l ni sus antepasados. En el primer caso, se clavan en
los limites previos a la guerra; en el segundo se fija una nueva frontera incorpo-
rando el antiguo territorio enemigo o parte de €l. Se indica entonces la ocupaciéon
de la “tierra vacante” plantando en ella el rumbim.

No se excluye la posibilidad de que el grupo derrotado vuelva a ocupar par-
cialmente la zona en cuestion antes de que los ganadores claven sus estacas, ni
de que algunos miembros de ese grupo se refugien en un grupo adyacente y pue-
dan ocupar asi alguna parte de su anterior territorio.

Por otra parte, la conquista de la tierra vacante puede generar recelos y des-
confianzas respecto a su uso agricola y residencial, en especial en tiempos de des-
gracias, porque se piensa que éstas son causadas o enviadas magicamente por
sus propietarios precedentes. Eventualmente, a partir de esta situacion, pueden
darse abandonos de los nuevos territorios anexionados por medios pacificos. En
particular, pueden decidirlo asi aquellos grupos que debido a la despoblacién ya
no necesitan tierras que alguna vez conquistaron.

En cualquier caso, en términos mas generales de conflicto permanente,
Rappaport propone una regla muy simple: “si de dos grupos antagénicos uno puede
clavar sus estacas antes de que su enemigo pueda plantar el rumbim, podra ane-
xionarse la tierra que anteriormente poseia su enemigo” (Op. cit.: 185).

Acto seguido a la colocacion de las estacas, y teniendo en cuenta estos condi-
cionantes

se hacen encantamientos para devolver los espiritus de los enemigos y su corrupcion
al territorio enemigo del que vinieron. Luego se designan algunos grandes arboles que
han de ser talados, uno por cada enemigo muerto. Son los grupos responsables de las
muertes, tanto los grupos patrilineales locales como los aliados, los que cortan los
arboles de modo que caigan atravesados sobre la frontera, o al menos, en su direc-
cion. Mientras los talan, los hombres cantan el welowe, y los hombres magicos del
combate frotan los arboles con sus paquetes de combate (Op. cit.: 182).

Al regresar la expedicion, los grupos locales efectiian diversos rituales en torno
a los hornos, que les permiten abolir ciertos tabues respecto a la caza y poder asi
dar continuidad al kaiko. Esto significa, entre otras cosas, empezar a preparar un
evento central: la danza ritual colectiva. Durante las semanas precedentes e inme-
diatamente posteriores al clavado de las estacas, el asentamiento de la poblacién
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local se organiza alrededor del terreno dispuesto para dicha danza. Esta concen-
traciéon suele durar solamente algo mas de un afo, por lo que la agrupaciéon
simultanea de cerdos en el mismo lugar provoca escaso dano medioambiental.
Por lo demas, la preparacion de la zona para la danza requiere una inversion de
trabajo importante, asi como diversas prerrogativas y acciones rituales para garan-
tizar que el baile conjunto (de anfitriones y visitantes invitados) sea enérgico y
sobre todo simbdlicamente eficaz.

En este contexto el acto ritual por excelencia es el arrancado del rumbim, pre-
cedido de otras ceremonias preparatorias especialmente complejas y elaboradas.
Para empezar, deben sacrificarse algunos cerdos en los hornos raku, como ofren-
da tanto a los espiritus de las tierras altas —los espiritus rojos y la mujer del humo-
como a los de las tierras bajas. Para ello es necesario construir cobertizos y otros
hornos de superficie, y también aprovisionarse de lefia y verduras. Hay que infor-
mar ademas a los grupos aliados para que puedan participar.

Los animales sacrificados, junto con otros alimentos (la fruta marita, por ejem-
plo, tiene un valor especial), se cocinan en los hornos tradicionales en medio de
diferentes ofrendas a los espiritus y neutralizando diversos tabues, para final-
mente consumirse. La mayoria de la carne se lleva a las viviendas para comerla
después o bien para distribuirla entre los miembros del grupo.

Por fin, satisfechos los multiples preliminares y requisitos rituales se procede
a arrancar el rumbim, que marcara el inicio del kaiko y contara con la presencia
tanto de los aliados como de los miembros del grupo local. Con las estacas (encan-
tadas) clavadas en el territorio se tratara de protegerlo de los espiritus de los ene-
migos y de garantizar, en suma, el éxito de la fiesta.

En relacion directa con el hecho de separar y desplazar a los enemigos,
Rappaport describe que tras su extraccion, los rumbim

son llevados tradicionalmente a las zonas poco profundas de ciertos arroyos donde son
colocados sobre piedras planas, cuidando de que sus raices queden cubiertas por el
agua, pero sus hojas estén en lugar seco. Son orientados de forma que sus hojas apun-
ten hacia el enemigo, mientras que las raices apuntan hacia el lugar de residencia de
la poblacion. Se llevan a cabo encantamientos sobre ellos para que la desecacion que,
se dice, se apoderara del follaje, se dirija hacia el enemigo, llevandole la enfermedad
v la muerte. Por el contrario, las raices se pudren, y de la podredumbre surge una
nueva vida. Dado que las raices apuntan hacia la poblacion local, ésta es la que se
beneficia en fertilidad v crecimiento de su descomposicion (Op. cit.: 196).

Hecho esto, la procesion que hizo el traslado vuelve al terreno de la danza. Una
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vez alli, el baile colectivo se acompana de cantos y del sonido de tambores. Es el
inicio del kaiko, que a partir de aqui consta de dos periodos diferenciados: el wobar
y el de. Segiin Rappaport, estas dos etapas recapitulan las dos etapas de la guerra.
La primera (wobar) es menos importante, y tiene lugar mientras dura el trabajo en
el terreno de la danza y mientras hay suficientes taros y names grandes en los
huertos para agasajar apropiadamente a los visitantes. La segunda etapa (el kaiko
de) empieza en el momento en que hay suficientes tubérculos aptos para ser ofre-
cidos. Los tsembaga realizan algunos rituales previos a esta fase, después de que los
chamanes pidan la aprobacién de los espiritus y le soliciten a la mujer de humo
que designe el raku donde los cerdos seran sacrificados y después consumidos.
En cualquiera de los casos, la recepcion de visitantes locales al kaiko nunca es
una cuestion menor. Las invitaciones son enviadas generalmente por uno o varios
individuos de una poblacion local a uno o varios individuos de otra, sean parien-
tes o socios comerciales. Los sujetos que cursan la invitacion son los responsables,
junto con sus mujeres, de llevar a cabo los preparativos basicos de recibimiento
y acogida. No obstante, aunque los convites se hagan a este nivel interpersonal,
en realidad, dice Rappaport, se dirigen por extension a poblaciones locales ente-
ras, puesto que se espera que los invitados acudan acompanados por otros dan-
zantes de su mismo lugar de residencia. Es mas, en el procedimiento de la invi-
tacion esta latente un argumento de equilibrio territorial y humano, porque

los individuos invitados formalmente se sentirian avergonzados de asistir si no pudie-
sen llevar consigo un numero de danzantes proporcional al tamafio de su poblacion
local v a la fuerza de las relaciones entre su poblacion local y la de sus anfitriones. Los
invitados ven aumentar su prestigio si hacen un buen papel, y con este fin ellos mis-
mos cursan a menudo las invitaciones a miembros de otras poblaciones locales para
que los “ayuden a danzar” en el kaiko al que han sido invitados (Op. cit.: 200).

El terreno de la danza debe liberarse por medio de la magia de extraccion y eli-
minacién de cualquier elemento negativo asociado con los espiritus. Después de
esto, los individuos que van a participar en el baile se bafian en los arroyos y ador-
nan laboriosamente sus cuerpos. Tanto hombres como mujeres participantes
empiezan a danzar antes de que lleguen los visitantes, que se incorporaran pos-
teriormente una vez hayan hecho notar su presencia poniéndose a cantar y sien-
do recibidos por uno o dos miembros del grupo local que los ha invitado.

Ya en la zona de la danza, el grupo de invitados se exhibe publicamente y su
primera cancion, con la melodia apropiada, debe haber sido compuesta expresa-

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 152

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=152

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 152 Antropologia simbolica

mente para la ocasion. Encabezan la comitiva de entrada al terreno los visitan-
tes que llevan consigo el “paquete de combate” y su incorporacién al grupo que
baila, en este caso, segiin Rappaport, expresaria simbdlicamente la voluntad de
unirse a ellos en la lucha si es conveniente. Es decir, que la danza marca al mismo
tiempo la union para la batalla en futuros conflictos intertribales; es un mecanis-
mo de reclutamiento de aliados en tiempos de guerra.

No debemos olvidar —sefiala Rappaport-— que el kaiko se lleva a cabo inmediatamente antes
de que termine la tregua. Después del kaiko el modelo vigente de dispersion de la pobla-
cion puede ser comprobado de nuevo al reanudarse las hostilidades. En prevision de esta
reanudacion de las hostilidades, es importante que los miembros de una poblacion
local calculen la medida en que seran apoyados por sus aliados (Op. cit.: 211).

Ademas de esta funcion de ajuste de la dispersion territorial y para el estable-
cimiento de alianzas, el kaiko juega también un importante papel por lo que res-
pecta al emparejamiento sexual, a través de la seleccion de hombres por parte de
las mujeres (que pueden solicitar el cortejo entre todos los varones asistentes dis-
ponibles) y a la inversa, cuando dichos varones negocian entre si sobre las trans-
ferencias de mujeres.

Esta fiesta colectiva se basa pues en la hospitalidad (o, si se quiere, en una
hospitalidad interesada), e incluye el discurso apropiado de bienvenida, la dona-
cion de alimentos y centralmente el baile compartido durante toda la noche.
Explica Rappaport que al llegar la madrugada la danza empieza a decaer y el
terreno de danza se convierte en un lugar de intercambio comercial, con trans-
acciones de objetos y productos diversos entre los diferentes grupos durante una
o dos horas. A partir de entonces, la danza es s6lo atomizada y esporadica, ter-
minando completamente a media mafiana.

Transcurrido un afio, el llamado “kaike del cerdo” (konj kaiko) representa la cul-
minacion de la fiesta y de todo el ciclo ritual. En los dias inmediatamente anterio-
res la actividad es intensa: deben construirse hornos de superticie para realizar las
ofrendas a los espiritus rojos y hay que almacenar lefa en los raku. Posteriormente
se procedera al normativo sacrificio de cerdos, no sin antes limpiar ritualmente el
lugar ceremonial de toda posible contaminacion provocada por los espiritus o los
brujos y abolir diversos tabues fundamentales, que Rappaport clasifica en tres cla-
ses: los relacionados con el luto, con los conflictos intralocales y con la guerra.

En 1ltima instancia, coloca a los tabtes tsembaga en el ambito del control social
y, mas en particular, de la expresion y represion (por alusion directa a Gluckman
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y Freud) de antagonismos. Ya sean causados por la co-residencia (agresiones, rap-
tos de mujeres, insultos, etc.) o bien surgidos de la propia constitucién social
maring (esto es, de las distintas afiliaciones y responsabilidades en conflicto). A
este respecto, Rappaport apunta:

El mero acto de manifestar un antagonismo por medio de la observancia del tabu
separa a los antagonistas. De este modo, el antagonismo se manifiesta a través de un
medio que evita confrontaciones potencialmente peligrosas. Esta formulacion puede
aplicarse en ciertos aspectos a las relaciones interpersonales en el seno de una pobla-
cion local. La tregua ritual que comienza al plantarse el rumbim, se refuerza con la pro-
hibicion de todo tipo de relacion entre los grupos hostiles. Al expresar simbolicamen-
te la hostilidad, estos tablies minimizan la posibilidad de violaciones reales de la tregua.
Si bien los tabties no permiten ni facilitan una cooperacion activa o consciente entre
los grupos, al menos hacen posible que los miembros de cada uno de ellos vivan con
cierta seguridad (Op. cit.: 227).

El sacrificio de los cerdos durante el konj kaiko implica, pues, nuevamente, un
entramado de relaciones sociales en las que los tsembaga maring estan envuel-
tos. A través de la comensalidad colectiva, las ofrendas a los espiritus y las dona-
ciones o transacciones mutuas, los diferentes grupos entablan, de forma rituali-
zada y simbolicamente eficaz, un trato equivalente y reciproco que debe asegurarles
el bienestar, la fertilidad y la abundancia en el futuro.

El ritual, por lo tanto, sigue actuando aqui de mecanismo de reajuste ciclico
y recurrente de las relaciones humanas. La danza es igualmente esencial en esta
ocasion, y culmina con la entrega publica de la panza (salada) del cerdo a los alia-
dos y la apertura de un acceso en la cerca ceremonial (pave) una vez finalizadas
las oportunas donaciones entre anfitriones y visitantes; posteriormente danzar con
los contingentes de amigos y aliados expresaba el hecho de atravesar los limites
de la deuda y del tabti que durante tanto tiempo los habian mantenido separa-
dos de los demas grupos (Op. cit.: 236).

El fin del kaiko llega en este momento, con la extraccion ulterior de la raiz de
la variedad dawa del rumbim, enterrada cerca de la puerta cuando se construyo
el terreno de danza. Esta raiz es lanzada en direccion al territorio enemigo, junto
con las hojas de otra variedad del rumbim que los hombres utilizan para cubrir
sus nalgas. Después de la danza nocturna, finalmente, el kaike termina, y con ¢l
también terminan las treguas vigentes desde la Gltima guerra.

De acuerdo a Rappaport, las relaciones sistémicas en las que se ven envueltos
los tsembaga maring estan reguladas y autorreguladas por medio del ciclo ritual
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descrito. Tal como concluye el mismo autor, por medio de este ritual, entre los
tsembaga y otros grupos de habla maring de Nueva Guinea se llevan a cabo las
siguientes operaciones:

1. Se regulan las relaciones entre las personas, los cerdos vy los huertos. La regulacion
actua directamente para proteger a la poblacion del posible parasitismo y competen-
cia de sus propios cerdos, e indirectamente para proteger el medio ambiente ayudan-
do a la conservacion de extensas zonas de bosque virgen y garantizando la existencia
de una adecuada relacion entre los cultivos v barbechos en el bosque secundario; 2. Se
regulan el sacrificio, la distribucién y el consumo de cerdos y se resalta el valor del cerdo
en la dieta; 3. Seregula el consumo de animales no domesticados de una manera que
tiende a realzar su valor para la poblacion en su conjunto; 4. Se conserva la fauna
marsupial; 5. Se lleva a cabo una ulterior dispersiéon de la poblacion por el territorio,
y una redistribuciéon de la tierra entre los grupos territoriales; 6. Se regula la frecuen-
cia de las guerras; 7. Se mitiga la gravedad de los combates intergrupales (Op. cit.: 3).

En resumidas cuentas, pues, el kaiko representaria un mecanismo de control
y equilibrio medioambiental a diferentes niveles entrecruzados. Segin la perspec-
tiva analitica e interpretativa de Rappaport, actia para controlar: el tamatio de
la poblacion y la composicion humana, las relaciones intertribales, el crecimien-
to de la cantidad de cerdos, la ingestion de proteinas, la superficie de la tierra dedi-
cada al cultivo, los periodos de barbecho, el consumo de energia para la subsis-
tencia, la redistribucion del excedente de la carne de cerdo y la frecuencia de la
agresion armada o los infortunios (Cf. Papers, 19: 193).

3. Victor Turner en Africa:
revelacion y adivinacion entre los ndembu de Zambia

No cabe duda de que La selva de los simbolos es una de las obras mas destaca-
das de la antropologia simbdlica contemporanea. Es el trabajo que posiblemen-
te recoge de una manera mas completa y sistematica las investigaciones de Victor
Turner sobre el simbolismo y el ritual ndembu. Ademas de ciertos aspectos basi-
cos sobre este autor ya sefialados en el capitulo precedente, en este apartado
sintetizaré algunas de sus aportaciones analiticas de base etnografica, tal como
aparecen en dicha obra y en otros dos de sus trabajos: el articulo Simbols in
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African Ritual (Science, 1973) y el libro Revelation and Divination in Ndembu ritual
(1975b).

Una primera cuestion senalada por Turner en relacion con los rituales, a un nivel
transcultural, es que pueden ser estacionales, santificando algain momento cultu-
ralmente definido de cambio en el ciclo climatico o la inauguracion de una deter-
minada actividad como plantar, cosechar o desplazar el pastoreo de invierno a vera-
no. O bien pueden asimismo activarse en respuesta a una crisis individual o
colectiva. En este ultimo caso, encontramos las ceremonias de crisis vital por un
lado, efectuadas con motivo del nacimiento, la pubertad, el matrimonio, la muer-
te, etc., es decir, para indicar el paso de una etapa a otra en el ciclo vital de los indi-
viduos, y por otro lado, los rituales de afliccion, realizados para aplacar o exorci-
zar a seres o fuerzas sobrenaturales que se piensa propagan enfermedades, malestares
fisicos, mala suerte y problemas o desgracias de diferente indole.

Otro tipo de rituales son los adivinatorios, a los que volveré a referirme mas ade-
lante; las ceremonias realizadas por cuestiones politicas con el fin de asegurar la salud
vy la fertilidad de los seres humanos, animales y cultivos en sus territorios; la inicia-
cion a sacerdocios de devotos a ciertas deidades, o bien en asociaciones religiosas o
sociedades secretas; y aun, aquellas ceremonias que acompanan las ofrendas diarias
de comida y de libaciones a las deidades y/o espiritus de los ancestros.

Segiin Turner, los rituales tienden a organizarse y materializarse transcultural-
mente de acuerdo a una pauta ciclica (anual, bianual, etc.). Asimismo, en cada
sistema ritual existe un nucleo de simbolos dominantes que se caracterizan por
su extrema diversidad de sentidos y por tener una posicion central en cada repre-
sentacion ritual. Asociados con dicho nucleo existe una gran variedad de simbo-
los dependientes; algunos de ellos poseen un tnico significado, otros, en cambio,
tienen una mera relacion o funcién de signos que activan la accién ritual.

Los llamados simbolos dominantes proporcionan los puntos fijos del sistema
ritual total y se repiten en la mayoria de los rituales que los vehiculan. Cada uno
de estos simbolos dominantes posee, entonces, miultiples referentes. Pero en cada
ocasiéon que se usan esos referentes solo uno o pocos de ellos se exponen publi-
camente. Al mismo tiempo, tales simbolos dominantes representan una serie de
temas fundamentales y sus significados son enfatizados de forma separada en
muchos episodios rituales.

Se establece, en este sentido, una relacidn entre temas culturales y simbolos
rituales. Las formas rituales son, de acuerdo a Turner, marcos importantes para
la expresion de temas culturales; y los simbolos rituales transmiten temas: cada

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 156

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=156

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 156 Antropologia simbolica

simbolo presente en un ritual expresa muchos temas, v cada tema es a la vez
expresado por muchos simbolos. Los simbolos constituyen repertorios de infor-
macion tanto para los actores (los que los conocen y manipulan) como para los
investigadores, que deberan, en el mejor de los casos, desvelar sus usos y signifi-
cados alli donde se manifiestan.

En este contexto, aparecen dos procesos rituales estudiados por Turner sobre
los que quiero incidir singularmente. Se trata de la revelacion y la adivinacion,
que ponen de relieve un tema importante del ritual religioso ndembu: ku-solola.
Dicho concepto es traducible por “hacer visible” 1o oculto; alude en particular a
la revelacion de lo que ha sido previamente ocultado (adivinacién) o a la mani-
festacion de lo que se resiste a la conceptualizacion dentro de las posibilidades
lingtiisticas de los ndembu (revelacién).

Turner nos explica que la adivinacién esta relacionada especialmente con el
descubrimiento de las causas ocultas de las enfermedades, ocasionadas por pen-
samientos inmorales o autogratificantes, palabras y conductas relativas a pasio-
nes en un sistema institucionalmente estructurado; mientras que la revelacion es
la visualizacion de todo lo que no puede ser nombrado y clasificado por medio
de acciones y vehiculos de tipo simbélico.

Las secuencias de accion de uno y otro proceso —atiade Turner— son antitéti-
cas en términos empiricos. La adivinaciéon, que es finalmente un modo de ana-
lisis y un sistema taxonomico, sigue una secuencia de oposiciones binarias; la reve-
lacién, por el contrario, vinculada a la experiencia en su conjunto, aparece con
imagenes o metaforas que se manifiestan como series de simbolos conectados. La
adivinacion es dualista, la revelacion no dualista. La adivinacion constituye una
fase dentro de un proceso social. Busca descubrir los malos comportamientos
privados que afectan al cuerpo publico, mientras que la revelacion afirma el
poder fundamental y la salud de la sociedad y la naturaleza comprendidas como
un todo, integramente (Turner, 1975b).

Uno de los contextos en que el término ku-solola aparece es el de la caza, aso-
ciado a otro, musoli, un arbol usado por los ndembu como simbolo en el ritual
del cazador y que, seguin ellos, hace la caza “visible” y por lo tanto la propicia.
Por eso, trozos de ese mismo arbol se usan como medicinas en los ritos que tra-
tan de librar a los cazadores de mala suerte; porque “haran que los animales se
presenten rapidamente al cazador” cuando éste vaya a la selva. Estas medicinas
también se utilizan en los rituales destinados a conseguir fertilidad de mujeres esté-
riles, “para hacer visibles a los nifios” segin los ndembu.
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También derivan del concepto ku-solola términos como isoli y chisoli, que sig-
nifican “lugar de revelaciéon” e indican emplazamientos consagrados y usados sola-
mente en las fases finales de los rituales importantes, en los que se celebran ritos
esotéricos y se revela el conocimiento secreto a los iniciados.

En resumidas cuentas, el proceso de simbolizacion ritual entre los ndembu, per-
mite revelar lo invisible, desconocido u oculto; hacer palpables, visibles y audi-
bles ideas, valores, sentimientos, etc., que no pueden percibirse directamente.
Puede implicar asimismo convertir en publico lo que es privado, o social lo que
es personal. De la misma manera que

todo aquello de lo que no puede demostrarse que se ajusta a las normas o es exagera-
do en términos de valores de la sociedad ndembu, resulta potencialmente peligroso para
su cohesion y para su continuidad (Turner, 1990: 55).

El ritual, ademas, comparte la polisemia o multivocidad de los simbolos, de
manera que puede ser considerado como un todo, puesto que unos pocos sim-
bolos —que a su vez pueden representar muchas cosas— han de representar la tota-
lidad de la cultura y su entorno material.

Los analisis sobre el simbolismo de la adivinacion ndembu contienen ese sen-
tido de integridad. De hecho, la consulta adivinatoria se puede considerar el epi-
sodio central de un proceso total para afrontar el infortunio. Circunstancias como
la muerte, la enfermedad, la mala suerte, algin tipo de trastorno reproductivo,
etc., suelen apelar a la efervescencia de tensiones sociales —con los poderes mis-
ticos de la brujeria de por medio-, o bien se atribuyen a intervenciones malin-
tencionadas de espiritus o sombras ancestrales que se dedican a perjudicar a sus
parientes vivos.

En tales circunstancias criticas, la solucion suele buscarse viajando para con-
sultar a un adivino, y posteriormente obtener de ¢l los remedios oportunos, que
pueden ser de diferente indole:

la expulsion o destruccion del hechicero o la bruja culpables; la celebracion de ritos por
los especialistas cultuales para propiciar o exorcizar manifestaciones especificas de
sombras ancestrales culturalmente definidas; o la aplicacion de hierbas y otras medi-
cinas, segiin los consejos dados al adivino por un herborista o médico tribal (Turner,
op. cit.: 401).

Afrontando tales situaciones problematicas, los adivinos son especialistas en hacer
una especie de analisis social a partir de lo que ven y les cuentan y de su propia
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intuicion; tratan de extraer de sus clientes los elementos explicativos de las ten-
siones, luchasy fricciones que se dan, efectivamente, en el interior de la sociedad
y los diferentes grupos sociales. Detectando las causas del conflicto, trataran de pro-
porcionar los remedios para volver a la estabilidad. Turner sugiere por ello que

es a la luz de esta funcion “cibernética” de la adivinacidon, mecanismo para la restau-
racion del equilibrio social, como habria que estudiar su simbolismo, la composicion
social de sus sesiones de consulta y sus procedimientos de interrogacion (Op. cit.: 402).

Una primera aclaracion de Turner es que los adivinos no son charlatanes, sino
que creen que son efectivamente poseidos por espiritus al realizar sus activida-
des y que sus objetos adivinatorios tienen un cierto poder intrinseco. Tratan de
desvelar los motivos de la desgracia o la muerte, que entre los ndembu tienen casi
invariablemente un caracter mistico o no empirico —aunque en ellos estén impli-
cados efectivos deseos y sentimientos humanos.

Los adivinos ndembu se centran en lo que ha sucedido, no hacen prediccio-
nes sobre eventos futuros; son oraculares y no empiezan ellos los procesos de
adivinacion sino que son los clientes quienes van a consultarles. La adivinacion
que llevan a cabo sirve tanto para detectar mentiras como para descubrir la ver-
dad, y sus veredictos no siempre son aceptados sin cuestionamiento.

Usan medicinas en el proceso adivinatorio. Por ejemplo, las que guardan en
pequenas calabazas (malembu) y que en ese contexto ritual se llaman nsomu, un
nervio extraido del colmillo de un elefante. Por su parecido a un pene, a menu-
do tienen el significado de impotencia masculina. En la adivinacion tienen ade-
mas el significado de un hechicero, que se cree puede minar la felicidad de sus
victimas e incluso matarlas. Como la impotencia es vista como un tipo de muer-
te, nsomu también es un simbolo relacionado con ella. Cuando el adivino se
enfrenta a la brujeria, tratara de exponer los enganos y los males secretos, reve-
lando la identidad y los motivos de hechiceros y brujas.

Los ndembu denominan al proceso curativo “haciendo conocidos y visibles”
(ku-sosola o ku-mwekesa) los agentes, desconocidos o invisibles de la afliccién. Esto
se consigue de varias formas: una de ellas es mencionando el nombre del espiri-
tu a través de la oracion y la invocacion. Se cree que el espiritu esta ofendido por-
que ha sido olvidado no sélo por la victima sino por muchos de sus otros parien-
tes. Otro medio de revelacion es a través de la representacion del espiritu en alguna
forma material. Tales representaciones se realizan al final de ciertos rituales, en luga-
res sagrados y de acceso restringido a los adeptos del culto, llamados masoli.
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Se dice que el espiritu, cuando causa dafio a su victima, se oculta en su cuer-
po. Asi se piensa que sucede especialmente cuando las mujeres sufren algun tipo
de desorden reproductivo. Pero cuando el espiritu ha sido representado de forma
simboélica, y frecuentemente nombrado, se cree que emerge de la victima, recon-
ciliado con ella y con el conjunto del grupo de parientes.

La nociéon ndembu de simbolo contiene, en este sentido, la implicacion de
un proceso adivinatorio. Este término es chinjikijilu. Y los simbolos rituales tie-
nen una funcion similar al mismo, pues dan forma visible a las cosas descono-
cidas, expresan en términos concretos y familiares lo que es impredecible u ocul-
to y capacitan a los hombres para domesticar o manipular fuerzas salvajes y
caprichosas.

Turner explica que los ndembu tienen muchos tipos de adivinacién. Y se con-
centra en uno de ellos, que pone de manifiesto claramente, segun ¢€l, el estereo-
tipo de malicia oculta propio de este grupo desde la perspectiva de su simbolis-
mo adivinatorio. Es el llamado ng’ombu yakusekula, que significa literalmente
“adivinacion por agitar o echar (objetos en una cesta)”. El adivino cree que es pose-
ido por el espiritu de un ancestro, en particular la manifestacion de un adivino
llamada kayong’n que le provoca temblores, los cuales, a su vez, agitan la cesta.
La resolucion del proceso adivinatorio se basa finalmente en la posicion y la
combinacién de esos objetos dentro de la misma.

Si el proceso de adivinacion manipula informaciones sobre tension y males-
tar social de acuerdo con los procedimientos rituales tradicionales, con el obje-
to de recuperar la estabilidad, el trasfondo y cometido de los ritos de afliccion es
muy similar. En caso de enfermedad (a menudo atribuida a la brujeria), a partir
de la revelacion se efectuaria el conveniente ritual curativo con el fin de devol-
ver la salud al paciente. Tanto para las dolencias como para la muerte, el proce-
so adivinatorio consiste en sacar a la luz aquellas cuestiones escondidas, veladas
o imperceptibles que en ultima instancia son sus causantes.

Los simbolos adivinatorios de los ndembu son multiples, y la mayoria de sus
significados tienen que ver, pues, con la desgracia, la pérdida y la muerte; vién-
dose el egoismo y la venganza como las principales actitudes responsables de
tales infortunios.

En las diferentes fases del interrogatorio mantenido con el adivino intervie-
nen diferentes figuritas humanas o ankishi; las mas importantes son el grupo for-
mado por un hombre, una mujer y un nifio, que estan investidas con alguna
cualidad animada. Este simbolo tiene una significacion especialmente relevante
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para los ndembu en términos de estructura social segiin Turner: no es visto pri-
mariamente como una familia elemental, sino como co-miembros de un matri-
linaje, y todas las agrupaciones, relaciones y diferencias de estatus pueden ser expre-
sadas por €l. Por otro lado, si los simbolos rituales son altamente condensados y
tienen una fuerte resonancia emocional, los simbolos adivinatorios en particu-
lar —afiade Turner- son multireferenciales, y sus referentes son muy autonomos
y facilmente distinguibles unos de otros.

En el simbolismo adivinatiorio el aspecto racional aportado por el adivino es
evidente. Antes he apuntado que realiza una especie da analisis social partiendo
de los datos del entorno y de la intuicion. Pero Turner, ademas, se refiere a €l como
a alguien con vocacion y cuyas operaciones rituales y de indagacion arraigan en
creencias misticas. Porque de hecho €l mismo es un creyente.

En este sentido, las premisas sobre las cuales el adivino basa sus deducciones
pueden ser perfectamente no racionales. De acuerdo a Turner, en realidad, sin tales
premisas no se explicaria ni justificaria el sistema ritual y adivinatorio ndembu.
Ademas, como especialista de tal sistema, debe contenerse sexualmente antesy
durante el periodo de la adivinacion, cumplir prescripciones alimentarias y ser
un vehiculo puro para el espiritu (kayongu) que invade su cuerpo mientras rea-
liza el acto de adivinacion. Durante el proceso adivinatorio tratara de captar
conscientemente y de desvelar ciertos motivos y/o propésitos ocultos o secre-
tos, e incluso inconscientes, de los actores humanos a proposito de alguna situa-
cién de perturbacion social.

En el simbolismo de los rituales de crisis vital y los rituales de afliccion pre-
domina la problematica asociada a los sentimientos y los deseos. En este contex-
to, Turner coloca el papel del adivino entre el de un juezy el de un experto ritual,

pero mientras un juez investiga sobre motivos conscientes, el adivino suele buscar
descubrir impulsos inconscientes detras del comportamiento antisocial (Turner, 1975b:
233). Para eso —ariade— utiliza la intuicion tanto como la razon. Procede a través de los
objetos simbdlicos y sus configuraciones para llegar a prescribir remedios adecuados,
de una forma mas explicita para la enfermedad o la muerte.

Incidiendo en la dimensién inconsciente, Turner reconoce sus influencias de
Sapir y Jung. Y cuando se refiere al conflicto social, como algo que considera
inherente a la naturaleza humana, sugiere que los ndembu ponen en marcha
mecanismos institucionalizados para asegurar el mantenimiento de la estructu-
ra social. Uno de esos mecanismos de “reajuste” o “correctores” es la adivinacion.
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El adivino y la adivinacién actian como mecanismos de reparacion y ajuste
social entre los grupos locales de descendencia; y lo hace desde el momento en
que localiza areas y puntos de tension en sus estructuras. Puede decirse que el adi-
vino juega un rol vital en lo que respecta al sostén de la moralidad tribal. Es, en
resumidas cuentas, un agente rectificador legitimado de las relaciones sociales
—estructurales y contingentes— que han sido trastocadas y perjudicadas; un come-
tido corrector particularmente esencial segiin Turner, en una sociedad, como la
ndembu, sin instituciones politicas centralizadas.

Como se ha apuntado, el papel del adivino es central en los sistemas rituales
de anti-brujeria y de afliccion, habitualmente relacionados con alteraciones de la
salud o con la muerte. En la introduccion de La selva de los simbolos Turner afir-
ma que los rituales de afliccién en particular nos sitlan ante el tema central de
la vida religiosa ndembu:

Por alguna razon —nos dice- los ndembu han asociado la mala suerte en la caza, los tras-
tornos reproductivos de la mujer y varias formas de enfermedad, con la accion de los
espiritus muertos (1990: 10-11).

Para los ndembu, pues, los espiritus que les afligen son, especificamente, espi-
ritus de parientes muertos (mukishi).

Con el ejemplo siguiente, relativo a las investigaciones del antropoélogo y
etnologo Evon Z. Vogt en México, veremos que forma adoptan estos rituales de
afliccién en la localidad de Zinacantan, cudles son los agentes sobrenaturales
cuya accion les da sentido, articulacion y logica expresiva, y como se trata de con-
seguir por medio de ellos algiin tipo de eficacia concreta y reparadora.

4.Evon Z. Vogt en México: los rituales de afliccion zinacantecos

En su libro Ofrendas para los Dioses, Vogt menciona en diferentes ocasiones a
Victor Turner a proposito de la teoria y el analisis del simbolismo ritual. Por ejem-
plo, partiendo de la base de los multiples significados del simbolo ritual y sus pro-
piedades basicas. Alude en este sentido a su caracter multifacético o multivalen-
te vy a su bipolaridad de significacion: ideologica y de transmisién de normas y
valores que rigen la conducta por un lado, y sensorial o de transmision de signi-
ficados emocionales de tipo fisiologico por el otro.

Vallverdud Vallverd(, Jaume. Antropologia simbdlica: teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual.
: Editorial UOC, . p 162

http://site.ebrary.com/id/10647377?ppg=162

Copyright © Editorial UOC. . All rights reserved.

May not be reproduced in any form without permission from the publisher,

except fair uses permitted under U.S. or applicable copyright law.



© Editorial UOC 162 Antropologia simbolica

También recurre al estructuralismo, tomando el concepto de “oposiciones
binarias” de Lévi-Strauss en relacion a la estructura del pensamiento primitivo y
aplicado, en este caso, a ciertas discriminaciones propias de los zinacantecos a par-
tir de un sistema jerarquico basado en el sexo y la edad —un sistema, que a la vez
que ordena socialmente y establece prioridades segin esos criterios y a proposi-
to, basicamente, de la comida y la bebida, afirma la igualdad y las distribuciones
equitativas.

Desde 1957, Evon Z. Vogt se concentro en la investigacion de como los cha-
manes tzotziles (grupo étnico predominante en Zinacantan) manipulaban el sis-
tema de simbolos durante las ceremonias rituales de ese municipio de los Altos
de Chiapas.

Buena parte de lo que puede describirse como religion zinacanteca —nos dice- son
complicados rituales que representan transacciones simbolicas entre hombres y dio-
ses, utilizando metatoras para expresar y regenerar los principios basicos del universo
natural y social zinacanteco (1993: 13).

Entre los diferentes rituales locales estudiados por Vogt (rituales de la casa y
el campo, rituales de cargo, de pozo y de linaje, etc.) figuran también los ritua-
les de afliccion, que el autor describe e interpreta de forma pormenorizada. Otra
vez aqui, como entre los ndembu de Victor Turner, se presenta la importancia de
la buena comunicacién con los antepasados y otros dioses del mundo zinacan-
teco. Una comunicaciéon que, segin Vogt, es esencial “para vivir bien”. Por eso
se les ofrecen ritualmente tortillas y cigarros, y se procura su bienestar general:
los antepasados son, para los zinacantecos,

un modelo de vida humana, son los que saben la mejor manera de cultivar el maiz, cons-
truir casas, criar ovejas, tejer, tratar a los familiares y verificar las ceremonias (ibid.).

En ultimo término, pues, sigue siendo fundamental conservar el equilibrio
en la vida social y enfrentar las tensiones que de ella puedan surgir. Cuando los
conflictos y el malestar afloran es sefial de que algo no se esta haciendo correc-
tamente y que hay que buscar algin tipo de remedio reparador. Los rituales de
afliccion tienen ese cometido, y van destinados a atajar bastante explicitamente
las enfermedades.

Como precisa Vogt, en Zinacantan las enfermedades no suelen ser definidas
como una perturbacion fisiologica sino mas bien vistas como expresiones superfi-
ciales de una causa mds profunda (Op. cit.: 98). En particular, aluden a la pérdida
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del alma, que es arrebatada por los dioses ancestrales a causa de algin mal com-
portamiento —por ejemplo, respecto a los parientes— que tiende a desestabilizar
la comunidad:

Al nivel etiologico fundamental, un zinacanteco enfermo generalmente padece algin
“frastorno del alma”. Una conducta antisocial le ha atraido el castigo de los dioses
ancestrales (Op. cit.: 125).

La secuencia ritual mas completa de los rituales de afliccién viene represen-
tada por la ceremonia llamada de la “Gran Vision” (Muk'ta Ilel). Dicha ceremo-
nia tiene sin duda un contenido de adivinacién y revelacién, como vimos con
Turner, y hace referencia en particular a los diferentes santuarios de montarnias sagra-
das a las cuales se debe peregrinar y donde hay que “ver” a otras tantas deidades
ancestrales. Los zinacantecos —dice Vogt- realizan por lo menos veinte episodios
para la Gran Vision, también llamada Muk’ta Nichim, “gran flor”, por alusion a
las numerosas plantas necesarias durante el proceso ritual.

El primer episodio consiste en la adivinacién por el pulso efectuada por el
chaman, quien previamente habia diagnosticado la enfermedad de un paciente
mediante la técnica de “tocar la sangre”; cuando ésta le “habla” determina si la
causa de la dolencia ha sido ocasionada por la pérdida de una de las trece partes
del alma —debido a la acciéon de los dioses ancestrales, el Sefior de la Tierra o los
demonios-, por la brujeria o por la salida del animal nagual de su corral —simbo-
licamente asociado al enfermo como parte de su alma.

Dicho animal, en efecto, se vincula a los seres humanos en la cosmovision
zinacanteca, y, en el caso de la Gran Vision, suele ser el causante principal de
la dolencia, porque se considera que los dioses ancestrales le han sacado del
corral y vaga indefenso por el monte. En ese momento, el paciente se encuen-
tra en una situacion muy peligrosa; es una situacion critica para €l, que debe repa-
rarse mediante el ritual atrapando lo antes posible al nagual y devolviéndolo al
interior del recinto. En términos simbélicos, eso significara rescatar el alma
extraviada del enfermo y devolverla a su cuerpo para que recupere la salud. El
chaman concreta también las montanas sagradas que deberan visitarse, asi
como los articulos rituales necesarios. Fija igualmente la hora de la ceremonia
junto a la familia del paciente y dispone que alguien vaya a buscar al animal en
el momento oportuno.

En el segundo episodio la familia del enfermo realiza los preparativos del
ritual, en el intervalo que va desde el pulsamiento y el inicio de la ceremonia. Hay
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cinco asistentes masculinos parientes del enfermo y cuatro o mas ayudantes
femeninas para cocinar y lavar la ropa, que pueden ser las esposas de los prime-
ros o bien otras familiares o vecinas.

El dia de la ceremonia, todos estos asistentes acuden al amanecer a la casa del
paciente. Cada hombre trae consigo una calabaza de agua de cada uno de los
siete manantiales sagrados de Zinacantan, que representan los bafios de los dio-
ses ancestrales que viven en las montanas proximas. Esas calabazas se colocan deba-
jo de la cama del paciente, y los hombres se dirigen entonces a los montes para
recolectar las plantas rituales necesarias. Posteriormente salen a “barrer” o acon-
dicionar correctamente los altares de la casa, asi como cada uno de los santuarios
de las montanas.

Dos hombres van a comprar velas, incienso, aguardiente, café y panecillos de
trigo para la ceremonia. Las mujeres mientras tanto preparan el maiz para hacer
tortillas, aunque tres de ellas ejercen un rol diferente: una va a comprar geranios
rojos y otras dos (las “lavanderas”, siempre mujeres mayores sin hijos pequefios
que pudieran correr el riesgo de recibir un “golpe” de los dioses ancestrales) se encar-
gan de lavar un traje completo del enfermo con amole. Cuando han terminado
la colada comen huevos duros y tortillas y beben aguardiente.

Seran necesarios también dos pollos negros del mismo sexo que €l paciente apor-
tados por la familia, que debera construir un “corral” o cercado alrededor de su
cama. Tras todos estos preparativos los diferentes asistentes regresan a casa del enfer-
mo para una comida.

El tercer episodio consiste en ir a buscar al chaman. Cuando ya todo esta listo
en casa del paciente, un asistente masculino (el “escolta del chaman”) va a casa
de éste ultimo y le ofrece una botella de aguardiente de cafia y dos panecillos de
trigo. En la casa, mientras tanto, los hombres preparan una mesa, conveniente-
mente orientada y dispuesta con velas y plantas rituales. Cuando el asistente da
el aviso de que llega el chaman se encienden ademas dos inciensos: uno delan-
te de la cruz de la casa y otro al pie de la mesa.

El chaman, llega ataviado con su larga tlinica ceremonial negra y su baston de
bamb. Se detiene primero ante la cruz de la casa, después entra y se arrodilla al
pie de la mesa e intercambia inclinaciones-exoneraciones con los presentes. A par-
tir de ese momento, los asistentes masculinos se convierten en “mensajeros” y
“mandaderos” del chaman.

Posteriormente, en el quinto episodio, el chaman pasa a inspeccionar y arre-
glar los diferentes materiales para el ritual: ademas de las velas, el agua de los
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manantiales sagrados y las diez “flores” del bano ritual, escogidas del conjunto
de plantas ceremoniales disponibles. Dichas plantas rituales, interpretara mas
adelante Vogt, funcionan como metaforas, a partir de sus almas interiores, con
diversos colores y cualidades (frias o calientes) y lo que éstas simbolizan.

En el siguiente episodio estas flores se preparan convenientemente y se colo-
can en forma de ramos en la cama-corral (koral) donde yace el enfermo. A la
entrada de dicha cama se construye un arco con dos pinitos robustos que se atan
a dos postes situados a ambos lados de la misma.

Acto seguido, durante el séptimo episodio, se lleva a cabo la preparacion del
batio, a partir del agua de los manantiales sagrados y de las “flores” apropiadas.

En el octavo episodio el chaman reza sobre las velas, esperando que sus ora-
ciones sean recibidas en el acto por los dioses. Al terminar congrega a todos los
adultos (también al enfermo entre ellos) para que se arrodillen al pie de la mesa
y saluden a las velas; y el paciente hace una plegaria pidiendo por su curaciéon.

En el noveno episodio tiene lugar el bano ritual del paciente, con media cala-
baza de agua caliente de flores enfriada después con agua comiin. Hay chamanes
que ejecutan directamente el bafio, en cambio otros se limitan a dar las instruc-
ciones oportunas para que el enfermo se barie por si mismo. Las “lavanderas” sahu-
man las ropas previamente lavadas del paciente, de modo que sean impregnadas
por el humo del incienso. El enfermo se pondra mas tarde esas ropas limpias, anun-
ciandolo en voz alta (igual que cuando se lava) a todos los presentes. Como Vogt
explicara posteriormente, la ropas limpias significan un nuevo comienzo (la ropa,
de hecho, es un importante elemento de identidad en Zinacantan); representa que
se le esta devolviendo al paciente su lugar debido en la sociedad.

En el décimo episodio se efectia el baio y la sangria del pollo. Uno de los pollos
negros es lavado también con la misma agua de flores que se arroja después bajo el
koral. Se extrae sangre del cuello del animal y se la mezcla con aguardiente. Esa san-
gre se entrega de inmediato al paciente, quien bebe un poco y retorna la taza al cha-
maén. Este mojara en ella un geranio rojo y pintara con ¢l cruces de sangre en la fren-
te y en los antebrazos (primero el derecho y después el izquierdo) del enfermo.

El paso siguiente supone la preparacion de los materiales rituales para la pere-
grinacion. El chaman escoge tres velas para cada santuario de las montafas a
visitar y las pone en medio de un cesto de geranios rojos. Se anaden también al
equipaje velas para los santos, plantas rituales y pollos sacrificiales, mientras los
ayudantes preparan aguardiente y comida, junto a la lena y el ocote para las
antorchas que iluminaran el camino de noche.
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Luego, en el duodécimo episodio, tiene lugar la comida ritual, de pollo y tor-
tillas para el chaman, el paciente, los ayudantes y los mayores que lavaron la
ropa.

La siguiente fase da inicio al viaje hacia los santuarios de las montanas. Los
miembros del grupo curativo se preparan, se arrodillan y persignan junto a la mesa,
el fogbn y la cruz de afuera, alineandose después en orden de rango para partir.
En casa, la mujer y los ancianos —si los hay-, deberan permanecer despiertos para
proteger la cama-corral de posibles ataques (de demonios o de los dioses ances-
trales) mientras el chaman y sus acompanantes estan ausentes.

La visita a los santuarios constituye el decimocuarto episodio ritual. Esta sigue
un orden variable segiin decide el chaman. No obstante, Vogt supone que el mas
habitual, de sentido contrario a las agujas del reloj, podria simbolizar que el tiem-
po normal esta siendo detenido, invertido, hasta que el paciente recupere su
salud. Los rituales que se llevan a cabo en los diferentes santuarios siguen una
misma secuencia, invariablemente muy elaborada: se atan unos pinitos (Ztek” El
Toh) a las cruces y las agujas de pino (Xak Toh) se extienden en el altar por los “barre-
dores” antes de la llegada de la expedicion. Esas agujas, simbolicamente, crean
una alfombra protectora que permite a la gente entrar en contacto con los dio-
ses, sin que el Senor de la Tierra pueda arrebatarles su alma.

Dada la centralidad de la visita a los templos en el marco general de la cere-
monia, vale la pena concretar los demas detalles rituales tal como Vogt los des-
cribe:

Al llegar el grupo ritual al santuario, los ritualistas se arrodillan para una breve plega-
ria, el que lleva las velas a la izquierda, el chaman a la derecha. Luego el cargador de
las velas (Hkuch’ Kantela), que ha traido el canasto de velas y geranios rojos con el
mecapal y el incensario encendido en la mano derecha, coloca el cesto a la izquierda
y el incensario a la derecha de la base de las cruces. Los ayudantes atan ramos de gera-
nios rojos a cada uno de los pinitos (al nivel de los brazos de la cruz) mientras el cha-
man prepara las velas. Desenrolla la tela en que estan envueltas, saca tres de cera blan-
cay, utilizando su baston de bamb para abrir hoyos en la tierra, las “planta” en el suelo
en el centro de la cavidad del altar. A veces las velas se colocan separadas en el suelo,
pero generalmente las tres estan atadas con un hilo. Fl chaman coloca entonces un mini-
mo de tres geranios rojos delante de las velas —las flores hacia las velas y los tallos
hacia él. El encargado de las velas coloca el cesto con las velas restantes cerca del cen-
tro de la base de las cruces, y el chaman pide al escanciador un trago de aguardiente.
Reza brevemente sobre el aguardiente y luego lo vierte en el suelo en torno a la base
de las velas, con un movimiento en sentido contrario a las agujas del reloj [...]. El cha-
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man hace sefias entonces de que se sirva una vuelta de aguardiente a todos los presen-
tes en orden jerarquico. Sigue una larga oracion a los dioses ancestrales, encabezada
por el chaman, que se arrodilla ante el altar, y que en las ceremonias curativas entona
también el paciente (y su conyuge) o, en otras ceremonias, el funcionario o el chaman
mas joven, que se arrodilla a su lado. Al término de la plegaria se sirve otra vuelta de
aguardiente a todos, que vuelven a arrodillarse y rezar antes de partir hacia el proxi-
mo santuario (Op. cit.: 78-79).

Posteriormente, la expedicion, con el chaman, regresa a la casa del paciente en
orden jerarquico. Cuando todos llegan, se ofrecen velas en la cruz de la casa y el
chaman y el paciente rezan.

Vemos que entre los diferentes elementos de la ceremonia, las plantas ritua-
les y las velas mantienen una relevancia especial. Entre las primeras estan las flo-
res con que se bafian los dioses ancestrales o que simbolizan el alma del pacien-
te y se colocan en los santuarios de la montana. Las velas, por su parte, representan
diferentes ofrendas simboélicas, y su finalidad ritual varia segtin el nimero y los
colores empleados. Al igual que otros articulos del ritual (los geranios rojos, el
copal...), las velas tienen una gran variedad de significados: por ejemplo las de cera
blanca son “tortillas” o “pollo” para los dioses y las de sebo son “carne de res”
para ellos.

El uso excepcional de todos los colores (siete) de las velas es muy posible que
aluda a algin acto de brujeria: o el ritualista estd intentando hacer brujeria con-
tra otro zinacanteco, o bien trata de protegerse contra ella. De ahi también que
en el caso de los rituales curativos, a las ofrendas de cera blanca en el santuario
—explica Vogt- se le suma a menudo una linea de velas de los siete colores, que
se colocan en la repisa anterior del altar y proporcionan un escudo, una “corti-
na de velas” para que las brujas no puedan “ver” las ofrendas; representa que las
velas les “cierran los ojos” para evitar que impidan o perviertan el ritual.

La ceremonia en las diferentes iglesias también incluye el homenaje a sus san-
tos, de acuerdo a un procedimiento igualmente establecido:

El grupo saluda a la cruz del altar del patio exterior de la iglesia, bebe una vuelta de
aguardiente a la puerta, entra y se arrodilla en orden jerarquico tres veces —junto a la
puerta, a mitad de camino hacia el altar y ante el altar. Alli el chaman y el paciente
permanecen arrodillados mientras los Mayoletik [ayudantes] se levantan, colocan un
incensario ante el altar y sirven una vuelta de aguardiente. El chaman, acompafiado
por el paciente, enciende velas y reza. Los ayudantes encienden velas y colocan gera-
nios rojos ante todos los santos de la iglesia. El grupo da la vuelta a la iglesia, hacien-
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do una genuflexion ante cada imagen. Se repiten las tres genuflexiones al retirarse el
grupo hacia la puerta. Una vez afuera, se sirve otra vuelta de aguardiente y el grupo
prosigue (Op. cit.: 117).

El decimoquinto episodio representa la entrada al koral, cuando los miem-
bros del grupo ritual acceden a la casa, se persignan ante la mesa, el fogon e inter-
cambian inclinaciones-exoneraciones con todos los presentes. El chaman lava las
manos y los pies del enfermo con agua de flores, que también sirve para bafiar
al pollo sacrificial. El agua sobrante, junto con las calabazas y la vasija que con-
tenian el agua de flores se depositan bajo la cabeza del paciente.

El chaman solicita entonces la sanacion del paciente a los dioses ancestrales y
procede a sacrificar al pollo, que indicara el éxito o el fracaso terapéutico: si salta
mucho antes de morir y cae con la cabeza hacia el Oriente, el paciente mejorara,
pero si éste va a fallecer cae con la cabeza hacia el Poniente. Finalmente, el ave es
colgada cabeza debajo de un gancho un dia completo junto al koral; después se coci-
nay el paciente se la come, aunque guardando celosamente sus plumasy huesos.

En el decimosexto episodio, si se ha diagnosticado que el paciente sufre la
enfermedad llamada “susto”, se inicia la secuencia ritual de “llamado del alma”.
Se considera que con dicha enfermedad el paciente la ha perdido. La descrip-
cion de Vogt es también en este caso detallada al maximo, pero basicamente se
centra en las acciones del chaman, que manipula cuatro elotes de maiz de los Altos
de Chiapas para llevar a cabo la adivinacion; y mas en particular para detectar,
por medio de la disposicion de los diferentes granos (en paralelo con los objetos
de la cesta del adivino ndembu), el grado y el lugar de pérdida del alma.

Pero con el fin de recuperarla, que en definitiva es el objetivo ltimo, el cha-
man inicia su “llamado”, pidiendo al Senor de la Tierra que la ponga en libertad
porque aquélla no ha “robado” nada. Los reclamos para el regreso del alma son
insistentes y de interés colectivo. Si todo funciona como debe, en el mejor de los
casos, el chaman lograra guiar al alma extraviada hacia el interior de la casa y hacia
el paciente en el koral, que debera “recibirla” en su sangre a través de una locali-
zacion simbolica de la misma en cuatro puntos concretos de los brazos del pacien-
te: bajo el codo derecho, en el interior de la mutieca derecha, de la izquierda y
debajo del codo izquierdo. Finalmente, el chaman, con sal de Ixtapa, le marca una
cruz en la frente y en los lugares corporales donde ha “aspirado” con el fin de “ence-
rrar el alma adentro” de paciente.

La altima comida ritual constituye el decimoséptimo episodio ceremonial. Se
sirve en la mesa al chaman, los ayudantes y las mujeres que lavaron la ropa.
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Mientras tanto el enfermo come en el koral. Después el chaman regresa a su casa
acompanado y con su regalo: cuatro botellas de aguardiente, cuatro pollos muer-
tos, ochenta tortillas y dos pesos de panecillos de trigo.

El decimoctavo episodio es el llamado de reclusion posceremonial, en el cual,
durante dos semanas o mas, el paciente debe acatar fuertes tabues y prescripcio-
nes para su cuidado. También debera comer en ese tiempo su pollo sacrificial
-reuniendo los huesos y las plumas del ave para el chaman- y el maiz utilizado
en la adivinacion. En esta fase, la reclusion del paciente en la casa y en su cama-
corral es absoluta, y solo recibe los cuidados de por lo menos una mujer. Queda
preservado asi de toda mala influencia, otra vez representada por los demonios
o los dioses ancestrales. Durante este tiempo no se pueden comer frijoles negros
ni col en la casa, solamente alubias, huevo, cerdo y pollo.

El decimonoveno episodio implica el retiro de las tlores del koral por parte del
chaman, que regresa a la casa del paciente una vez terminado el periodo de reclu-
sion. Retirara entonces de debajo de la cama los tecomates y la vasija de agua que
se utilizaron en los banios rituales, mientras que el agua de tlores se reserva para
los banos de vapor posceremoniales. Después, cuando los ayudantes del chaman
vuelven del santuario Kalvario (donde fueron a devolver las plantas rituales a los
dioses) le ayudan a sepultar los huesos y las plumas del pollo sacrificial detras de
la cruz de la casa, y posteriormente se efectiia una comida ritual.

Los mencionados bafios de vapor posceremoniales constituyen el vigésimo epi-
sodio ritual. Su simbolismo —explica Vogt— expresa la creencia de que el pacien-
te ha perdido mucho “calor” durante la ceremonia o a causa de la enfermedad.
Y se trata entonces de que lo recupere sin abandonar atin el koral. Tampoco podra
quedarse solo en casa, pues aun acecha el peligro de los dioses ancestrales.
Acompanado por el conyuge o la madre, el paciente toma una serie de tres bafios
de vapor con intervalos de tres dias en el tamascal (puz) construido junto a la casa.
Nunca debe hacerlo por la tarde, a la caida del sol, porque se piensa que enton-
ces su cuerpo envejecera rapidamente.

En el puz el paciente se derrama encima el agua de flores sobrante de los batios
rituales. Tras el primer bano podra quedarse en casa sin sus cuidadoras. Después
del segundo ya puede salir solo a tomar el sol. Tras el tercero podra dejar la cama
y prescindir de los cuidados. De forma gradual vuelve a sus actividades norma-
les y se da por acabada la curacién.

En el nivel interpretativo, Vogt concluye que en el ritual de la Gran Vision se
pone finalmente de manifiesto una oposicién fundamental entre naturaleza y cul-
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tura, a partir de los conceptos de alma y del animal nagual. Si bien la estructura
simbolica resultante de los procesos complementarios que se derivan de tal opo-
sicion —culturizacion de la naturaleza, naturalizacion de la cultura- tienden a
equilibrar el antagonismo:

El zinacanteco se naturaliza (es concebido como parte de la naturaleza) al compartir
su alma con un compariero animal salvaje. Durante toda su vida ese ser cultural es cons-
ciente de compartir su alma innata esencial con un animal de los dominios de la
Naturaleza. La Naturaleza, a su vez, es culturizada en el acorralamiento del nagual. El
papel de los dioses en el “acorralamiento” y el “abrazamiento” de su animal culturiza
simbolicamente a la Naturaleza (Op. cit.: 129).

La identificacién basica entre ambas dimensiones se materializa primariamen-
te en la cama-corral donde yace el paciente, estableciendo el paralelismo y la
semejanza entre el koral dentro de la casa y el corral del companiero animal.
Aparece asimismo a través de los pollos sacrificiales. Estos, en tanto que medios
para la comunicacion entre hombres y dioses por medio del ritual, funcionarian
como mediadores simbdlicos entre naturaleza y cultura.

Por otra parte, el papel fundamental del chaman en los rituales de aflicciéon
enlaza perfectamente con lo explicado por Victor Turner respecto a la adivinacion
entre los ndembu. En efecto, también en Zinacantan, el chaman efectta un pro-
ceso ritual adivinatorio durante la ceremonia curativa, mediante granos de maiz
y la “extraccion de la tierra” o “llamado del alma” para detectar las partes del alma
perdidas por el paciente y su localizacion concreta. Posteriormente vendra la
peticion ritual de su regreso al Sefior de la Tierra para que, si todo se hace como
es debido, la sangre del paciente vuelva a incorporar el alma o las almas extravia-
das e iniciar asi las fases finales de su curacion.

Detras de la afliccion, como apuntaba Turner, se esconde algun tipo de per-
turbacion social que el chaman “adivinara”. Y lo hara a partir de la informacién
recabada en la comunidad y determinando después la secuencia ritual a seguir para
volver a la relativa normalidad. Por Gltimo Vogt afade algo esencial:

En otro nivel no verbalizado pero comprendido por todos, esta diciendo que el pacien-
te ha observado un comportamiento antisocial y necesita ser resocializado (Op. cit.: 126).

El hecho de que recupere la salud individual, restablece el equilibrio social a
través de la eficacia simbdlica del ritual, y bajo la comprension fundamental de
que mientras el zinacanteco se comporta dentro de las normas socialmente apro-
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badas su animal sera “abrazado” por los dioses en el corral y, en consecuencia, goza-
ra de buena salud. En caso contrario, los dioses sueltan a su animal, poniendo en

peligro su vida. Algo que sdlo puede repararse entonces por medio de la ceremo-
nia de la Gran Vision.
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Yo tengo una comprension y una admiracion profunda por la propia cruz que se
construy o en el campamento. No fue una de esas cruces normales.

Fue construida alli mismo... en los primeros aiios... en Pascua del ochenta y uno,
alld en el campamento. Yo fui alli a presidir una celebracion, el jueves sarto,

y ahi nosotros comparamos la condenacion de Jestis y la condenacion de los
campesinos sin tierra. Fue muy bonita y participativa...

Se decia que la condenacion de entonces era muy parecida a la del presente,

que se volvia a repetir. Y dentro de ese debate, uno sugirio que levantdsemos

la cruz, bien grande, fuerte, de madera; una madera, como un drbol, fitese
plantada aqui para decir que nuestra lucha era muy pesada, y que uno solo no la
puede cargar. Y entonces fueron y cargaron un drbol e hicieron la cruz. Y por la
tarde se hizo una procesion, con todo el mundo cogiendo aquella cruz: una escena
fantdstica. Una peregrinacion en la carretera y recordando que la cruz de

Jestis era nuestra. Y que como Jestis se enfrento, él fue torturado y paso

por la cruz. Y nosotros también vamos a sufrir mucho aqui,

¥y vaaser

dificil, pero vamos a vencer.

Arnildo Fritzen. Comision Pastoral de la Tierra. Brasil, 2-12-2005.

Si algo nos muestra el recorrido realizado en las paginas precedentes son, sin
duda alguna, las inagotables posibilidades que nos ofrece el concepto de simbo-
lo para el analisis antropolégico. Su naturaleza polisémica, ambigua y esencial-
mente arbitraria lo convierte en tan rico como complejo. No es extrafio pensar,
en esas circunstancias, que ahi precisamente resida la misma dificultad de dicho
analisis y el incesable debate sobre como abordarlo de la mejor manera.

Todas las corrientes presentes en el desarrollo historico de la teoria antropo-
légica se han ocupado, en mayor o menor medida, de los simbolos y de la signi-
ficacion simbdlica en los rituales y las experiencias cotidianas de la gente. Desde
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sus diferentes perspectivas, han estudiado la producciéon simbdlica humana, tal
como se manifiesta en las diversas culturas y sociedades, asi como las funciones
y potencialidades del simbolismo en la construccion de la vida social.

Es un hecho que los simbolos nos sirven par comprender v organizar el mundo,
para poner orden al caos y buscar la seguridad colectiva, para identificarnos y guiar
nuestro comportamiento social e interactuar con los demas, para dar sentido a
la comunidad a la que sentimos que pertenecemos... Son fuente permanente de
informacién y de conocimiento, un modelo para nuestros pensamientos y accio-
nes... Tienen capacidad para aglutinar y enfrentar, calmar o atormentar, evocan
sentimientos y emociones e incitan a la accion. En realidad, la necesidad de
intentar explorar el nexo que une el significado cognitivo y afectivo de los sim-
bolos ha sido, desde siempre, una de las preocupaciones centrales de la antropo-
logia simbolista.

En nuestro mundo moderno, encontramos el trabajo con los simbolos en los
medios de comunicacion, dentro de las redes informacionales del mundo globa-
lizado, siempre en relacion con la ideologia y, en consecuencia, con una influen-
cia ineludible en el plano de la conciencia y la conducta humanas. Vemos como
actta lo simbélico en la disciplina del mercado y en las practicas de consumo (de
bienes materiales o de creencias), no menos estrechamente vinculadas al imagi-
nario social y las representaciones colectivas. Podemos fijarnos en la importan-
cia de los multiples universos simbdlicos y de significaciéon que nos rodean en las
sociedades multiculturales, en convivencia y a menudo en competencia, y a la
vez con sus mecanismos simbolico-conceptuales particulares de definicion de la
realidad y de construccion de la misma, capacitados para delimitar, cohesionar,
enfrentar... Observamos la aparicion de nuevos patrones culturales de simbolis-
mo corporal, ya sea, por ejemplo, como vehiculo de expresiéon y comunicaciéon
con lo sagrado (en el dominio religioso o de otras sacralidades laicas) o como forma
de presentacion publica con una finalidad especifica. En fin, podriamos elaborar
una lista interminable del pensar y del hacer humano sin agotar las oportunida-
des que nos ofrece lo simbdlico. Y si al ambito del pensamiento, la acciéon y la reac-
cion le aniadimos la diversidad de formatos y escenarios donde se manifiesta la
produccion simboélica, con diferentes objetivos y para diferentes audiencias, el entra-
mado sigue aumentando en riqueza y en complejidad.

Los simbolos son normativos y estructuradores y suelen traducir o trasladar
lo ideal -y a veces utopico- a la realidad empirica, que se lee a la luz de los sig-
nificados que transmiten. Los sistemas simbolicos proporcionan orden y estruc-
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tura, un esquema cognitivo general esencial para el ser humano como portador
de cultura. En este contexto, los simbolos se convierten para muchas personas en
un referente mediador especialmente “necesario”, tanto en el nivel del conoci-
miento como de la actividad.

Acabo de entrecomillar “necesario” para seguir con una pregunta recurrente: jEs
que tal vez serfa incomprensible la realidad empirica sin la funcién intermedia y
de enlace con lo ideal de los simbolos y sus significados —ideologicos y normativos?
O mas que incomprensible, insoportable? Es una opcion legitima pensar que los
simbolos suelen convertir esa realidad empirica no soélo inteligible sino tolerable,
justificable y razonable, algo que evidentemente tranquiliza —aunque sélo sea de
forma momentanea- ante lo mas eludible del pasado y la incertidumbre presente
y futura. En la situacién mas inminente de la experiencia, el presente, con las even-
tualidades de su dia a dia, ocurre con frecuencia que los simbolos den sentido a lo
que uno hace y expliquen los motivos de por qué uno actia como actiia, esta en
las circunstancias en las que esta o debe seguir en el camino que ha emprendido.

Esta claro que todo esto conecta cognicion y emocion, saber y sentimiento.
Como si de una cadena se tratara: de la incertidumbre al saber, del saber a la
seguridad, de la seguridad a la determinacion y de la determinacién al éxito o a
la frustracion, ambas igualmente justificables desde parametros simbolico-ideo-
légicos. Porque en el peor de los casos, si el simbolo —o quizd mas bien, lo que
en su nombre se abraza- se derrumba, seguramente habra que construir otro;
quizas muy diferente, o s6lo aparentemente, con el cual se busquen satisfacer simi-
lares u otras expectativas.

Si aceptamos el contenido de esas expectativas pragmaticas, podemos seguir
preguntandonos qué seria entonces del simbolo sin lo material ;Qué seria por ejem-
plo de los simbolos religiosos en torno al pecado y del propio concepto de peca-
do sin un cuerpo fisico donde éste se materializa? ;Qué seria de la disposicion -no
s6lo capacidad- simbolizadora humana en general? Son interrogantes ya desti-
lados en las investigaciones antropologicas con mayor o menor suerte. Aun asi,
no esta de menos recuperarlos, porque la reflexién que encierran parece llevar-
nos a la alternativa “funcionalmente instrumental” de los simbolos. Esto no
supone que se pueda hablar de ellos como meramente o exclusivamente instru-
mentales. En contra hay quien diria, como Kolakowski (1985), que el hecho de
que los simbolos aparezcan insertos en todas las cuestiones humanas y aprove-
chados para todas los fines posibles, si algo demuestra es que poseen sentidos a-
histéricos, universales y autonomos (Cf. Novaes, 1997: 211).
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De todos modos, descendiendo desde las alturas, vemos que ese rasgo instru-
mental aparece de forma elemental en los actos de comunicacién, ya sea con
otros seres humanos o pertenecientes a otros reinos de la vida natural, o bien con
el mas alla —.como hemos visto al revisar, por ejemplo, los rituales de sacrificio.
En el primer caso, cuestion objetivamente satisfecha a través del acto lingtiistico
-verbal o no verbal- sobre la base de los codigos compartidos y parte de la dina-
mica permanente de construccion del mundo social. En el segundo caso, sin
embargo, surge un proceso de mas subjetiva, intima y esencialmente simbélica
realizacion, para el cual se suelen exigir improbables pruebas de veracidad y que
algunos seres humanos interpretan como algo bastante necesario —cuando no
imprescindible.

Con una insistencia al estilo mas funcionalista, otra vez aparece el término
“necesario” para llevarnos a la pregunta basica de si dicha necesidad surge de
uno mismo o la construyen otros, un poco a nuestra medida. De entrar en la
primera via, nos situamos en los carriles tedricos que remarcan la experiencia de
lo sobrenatural y del simbolismo (sagrado) como algo inherente al ser humano,
ligado a sus mismos origenes y fundamental para su devenir y estabilidad exis-
tencial; en cambio, si optamos por la segunda, tomamos una direccién de corte
racionalista-materialista, a menudo vinculada a la critica subyacente a los meca-
nismos —simbolicos y practicos— de control social y a los intereses de poder y de
clase historicamente determinados. En relacion con estas cuestiones, hemos visto
hacia el final del libro los fundamentos interpretativos de las vias ideales y mate-
riales, empiristas y racionalistas, sin excluir sus combinaciones empiricas, pero reve-
lando también sus particularidades de fondo.

Los simbolos proporcionan estructura cognitiva y existencial, o al menos sen-
sacion de ella. Y nadie discute la constante actividad del ser humano como crea-
dor de simbolos y de significados. Entre otras cosas, para alcanzar la menciona-
da estructura o complacerse con ella, sin olvidar, eso si, acomodarse a sus reglas
y restricciones. Otro interrogante que enlaza con los anteriores puede plantear-
se en este punto: jBuscamos esa estructura por nuestra cuenta y riesgo como algo
nuevo a descubrir, o la buscamos porque ya sabemos de antemano que esta ahi,
que la vamos a encontrar de un modo u otro? ;Somos agentes activos creadores
“por naturaleza” de simbolos, en un sentido “esencialista”, o bien somos agen-
tes activos que retomamos y canalizamos los patrones simbélicos ya dados para
nuestros intereses en dltima instancia —como decia mas arriba— practicos y mate-
riales?
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Las primeras posibilidades tienen la respuesta mas genérica —y solo precisa
por totalizante- en que el ser humano tiene la necesidad de construir simbdlica-
mente la realidad. Por lo que respecta a las segundas, si los simbolos y sus signi-
ficados nos “funcionan” o sirven a nuestros intereses, podria ocurrir que en lugar
de la “reapropiacion simbodlica” que dicha alternativa implica estuviésemos
hablando de una especie de “propiedad simbolica”. Es decir, de un sentir auto-
consciente, privado y naturalizado de la posesion por creacion propia de esos
simbolos; y por lo tanto, no sélo del todo plasticos al uso propio sino incluso con-
siderados imperativos sin complejo alguno. Al fin y al cabo, como actores socia-
les, nuestra primera voluntad es la exteriorizacion, la accion y la creacion; y asi
parece que nos vemos y creemos a menudo: creadores también de simbolos, de
nuestros “propios” simbolos, los cuales ademas insistimos en legitimar como
verdaderos porque nos ayudan a mantenernos firmes en nuestros criterios.

Por otra parte, la proyeccion de lo simbélico o figurativo hacia la estructura
y la materia también parece un proceso sostenido. Lo abstracto e ideal se encar-
na muy a menudo en algin tipo de mediacion material para volverse compren-
sible y a la vez socializarse. Lo hemos visto también a lo largo del libro. Por lo demas,
los codigos simbolicos se transforman, se reconceptualizan: en los mitos, en los
rituales... pero en cualquier caso perduran. Uno no puede librarse facilmente de
ellos una vez forjados y utilizados, pero, sobre todo, bien asentados culturalmen-
te y convertidos en nicleo duro del sentido comun. Fl individuo ya no puede diluir-
los nunca totalmente si tienen un soporte colectivo consistente (el hecho mismo
de negarlos o rechazarlos sélo es posible por su existencia o persistencia). Tendera,
eso si, a manejarlos, reacomodarlos y modularlos a conveniencia. Como “crea-
dor” de los mismos puede arrogarse ese privilegio.

Finalmente, muchos son los simbolos operativos y normativos mientras las
condiciones vigentes no se alteran de forma dramatica; momento en que acostum-
bran a ser reinterpretados y reelaborados selectivamente con una finalidad adap-
tativa a nuevas circunstancias existenciales y materiales. Una permanencia que expli-
ca la importancia y el valor intrinseco que adquieren una vez objetivados. Quizas
€so mismo no permite que pierdan su poder, y posiblemente eso los haga a la vez
del todo maleables por las personas. Unas personas, a la vez determinadas por la
estructura simbolica (determinante) que la cultura les suministra y las ideologias
institucionales especializadas manipulan como garantia de su orden establecido.

Aun a riesgo evidente de esquematizar las cosas, €stas son solo algunas cues-
tiones para incentivar la retlexiéon una vez cerrado el material teérico del manual.
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De cualquier modo, a tenor de las oportunidades apuntadas para dicha reflexion
y de otras muchas posibles, parece que debe ser un permanente desafio de la
antropologia social y de la antropologia simbolica en particular seguir encaran-
do la complejidad que envuelve a lo simbélico, a partir de estudios rigurosos y
sistematicos en las diferentes parcelas donde su potencial se manifiesta y crean-
do nuevas preguntas para seguir pensando. Al fin v al cabo se trata de no dejar
de avanzar en la comprension del ser humano, explicitamente, un animal sim-
bélico.
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