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_ EL proceso ritual expone con rigor y precisiéon uno
de Tos problemas fundamentales de la Antropo-

logia: de qué manera un exacto estudio de la con-

ducta y el simbolismo ritual puede utilizarse como

clave para comprender la estructura y el proceso

sociales.
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PREAMBULO

Lewis Henry Morgan estuvo asociado a la Universidad de Ro-
chester desde los dias de su fundacion. A su muerte, lego a la uni-
versidad su biblioteca y manuscritos, asi como una cierta suma de
dinero destinada a la creacion de un college femenino. A excep-
cidn de un ala de la actual residencia femenina que lleva su nom-
bre, no tuvo ningin otro recuerdo conmemorativo en la univer-
sidad hasta que comenzaron las Conferencias Lewis Henry Morgan.

Estas Conferencias deben su existencia a una feliz concurrencia
de circunstancias. En 1961, las familias de Joseph R. y Joseph C.
Wilson hicieron una donacion a la universidad, destinada en parte
a las ciencias sociales. El profesor Bernard S. Cohn, en aquel en-
tonces director del Departamento de Antropologia y Sociologia,
sugirid que la creacidn de las Conferencias constituiria una con-
memoracidn digna de un gran antropélogo, al tiempo que se daria
con ello una utilizacion adecuada a parte de la donacion. Su pro-
puesta conto con el visto bueno y apoyo de los decanos McCrea
Mazlett (mds tarde, preboste) y Arnold Ravin y del vicedecano R.
J. Kaufmann. La organizacion de las Conferencias se debid al pro-
fesor Cohn y a los miembros de su departamento.

Las Conferencias Morgan se proyectaron inicialmente como tres
series anuales —1963 y 1965—, que se prolongarian si las circuns-
tancias lo permitian. En un principio se penso que lo mejor seria
centrar cada serie anual en un aspecto especialmente significativo
de la obra de Morgan. De acuerdo con esto, las conferencias de
1963 del profesor Meyer Fortes versaron sobre el parentesco, en
tanto que el profesor Fred Eggan dedico su exposicion al indio ame-
ricano y el profesor Robert M. Adams analizo una determinada
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JSaceta del desarrollo de la civilizacion, concentrdndose sobre todo
en la sociedad urbana. Las conferencias de los profesores Eggan
y Adams fueron publicadas en 1966, y la del profesor Fortes en
1969.

E! profesor Turner examind en sus conferencias dreas no muy
tratadas por Morgan, y en esta revision ha profundizado ain mds
su labor original. Al proceder de este modo, presentando al mis-
mo tiempo investigaciones exhaustivas y exploraciones estimulan-
tes, el profesor Turner ha sabido captar el espiritu de Morgan, un
espiritu que las Conferencias Morgan se proponen perpetuar.

Al igual que sucedid en afios anteriores, la visita del profesor
Turner proporciond numerosas ocasiones para establecer intercam- -
bios informales con diversos representantes del profesorado y los
estudiantes. Todos cuantos asistieron a las conferencias recorda-
rdn con agrado la contribucion del profesor Turner a la vida del
departamento durante su estancia entre nosotros. Sus conferencias
originales, en las que se basa este libro, fueron pronunciadas en
la Universidad de Rochester del 5 al 14 de abril de 1966.

ALFRED HARRIS

Departamento de Antropologia
Universidad de Rochester
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PROLOGO

El cada vez mds numeroso grupo de los conferenciantes Mor-
gan debe, sin duda, recordar con agrado los dias pasados en la Uni-
versidad de Rochester, regiamente agasajados por el profesor Al-
fred Harris y sefiora y sus hospitalarios colegas, a la vez que
desafiados y (en ocasiones) apoyados por un grupo de estudiantes
todo lo interesados que uno podria esperar encontrar en un dia.
Estoy muy agradecido a los estudiantes y profesores por las multi-
ples y estimulantes sugerencias que me hicieron y que he creido con-
veniente incorporar en el presente libro.

Tres de las cuatro conferencias Morgan constituyen los tres pri-
meros capitulos del libro. En lugar de la cuarta conferencia, que
se encuadra con mds propiedad en una monografia sobre el sim-
bolismo del ritual de caza ndembu en la que actualmente me
hallo trabajando, he afiadido dos nuevos capitulos, que se ocupan
principalmente de las nociones de «liminalidad» y communitas, es-
tudiadas en el capitulo III de este libro. El libro se divide en dos
secciones principales. La primera trata sobre todo de la estructura
simbdlica del ritual ndembu y de la semdntica de dicha estructura;
la segunda, que se inicia hacia la mitad del capitulo III, pretende
examinar algunas de las propiedades sociales, mas que simbdlicas,
de la fase liminal del ritual. Se presta especial atencién a una mo-
dalidad «extra» o «meta»-estructural de interaccidn social a la que
llamo communitas, y se ahonda en las conexiones, ya puestas de
relieve fuera del campo de la antropologia —en literatura, en la
filosofia politica y en la prdctica de complejas religiones «univer-
salistas» entre communitas, marginacion estructural e inferioridad

.estructural.
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Agradezco al difunto profesor Allan Holmberg, director en
aquel momento del Departamento de Antropologia en la Univer-
sidad de Cornell, que redujera el volumen de mis tareas docentes
mientras redactaba las Conferencias Morgan, y a mi amigo Bernd
Lambert que impartiera muchas de mis clases durante dicho pe-
riodo.

Revisé las Conferencias Morgan y redacté los capitulos adicio-
nales mientras disfrutaba de una ayuda a la investigacion de la So-
ciedad para las Humanidades, de la Universidad de Cornell. Que-
rria dar las gracias al director, profesor Max Black, y a los
funcionarios de la Sociedad por la oportunidad que me brindaron,
libre de las trabas docentes y administrativas, para desarrollar las
lineas de pensamiento esbozadas en la ultima conferencia Morgan.
El brillante, al tiempo que sobrio, estilo de pensamiento del profe-
sor Black, su ingenio, amabilidad y atractivo personal han sido ayu-
das de las que he podido disfrutar en este afio dedicado a la inves-
tigacion. Ademas, y esto debo resaltarlo, bajo los auspicios de la
Sociedad pude organizar un seminario interdisciplinar con estudian-
tes de todos los niveles de formacion y profesores de diversos de-
partamentos, en el que examinamos muchos de los problemas de
«umbrales, transiciones y margenes» en el ritual, mito, literatura,
politica e ideas y pricticas utdpicas. Algunos de los hallazgos del
seminario han influido en los dos ultimos capitulos del libro; otros
producirdn su fruto mas adelante. Vayan mis mas efusivas gracias
a cuantos participaron en el seminario por sus estimulantes criti-
cas e ingeniosas observaciones.

Por su encomiable y experta colaboracidn en las tareas admi-
nistrativas en diversos momentos de esta iniciativa, querria expre-
sar mi agradecimiento a Carolyn Pfohl, Michaeline Culver y He-
len Matt, de la oficina del Departamento de Antropologia, y a Olga
Vrana y Betty Tamminen, de la Sociedad para las Humanidades.

Como siempre, el constante estimulo y ayuda de mi mujer han
sido trascendentales, en su doble faceta de redactora y animadora
de los trabajos.

Mayo 1968 VICTOR W, TURNER
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CAPITULO I

NIVELES DE CLASIFICACION
EN UN RITUAL DE VIDA Y MUERTE

MORGAN Y LA RELIGION

En primer lugar debo decir que para mi, como para muchos
otros, Lewis Henry Morgan fue una de las estrellas guia de mis
dias de estudiante. Todo lo que escribid llevaba la marca de un es-
piritu apasionado a la par que licido. Pero, al aceptar el encargo
de pronunciar las Conferencias Morgan de 1966, me di cuenta en
el acto de la existencia de una profunda, y casi podria pensarse pa-
ralizante, desventaja ya que, aunque Morgan registré fielmente nu-
merosas ceremonias religiosas, tenia una marcada aversién a otor-
gar al estudio de la religion la misma penetrante atencién que dedico
al parentesco y a la politica. Ahora bien, las creencias y practicas
religiosas constitufan el tema principal de mis conferencias. Dos
citas, en especial, ponen de relieve la actitud de Morgan en esta
cuestién. La primera procede de su obra clasica seminal La socie-
dad primitiva (1975):

El desarrollo de las ideas religiosas se halla rodeado de tales dificulta-
des intrinsecas que es posible que nunca llegue a ser explicado de una ma-
nera completamente satisfactoria. La religién se ocupa tanto de la natu-
raleza imaginativa y emotiva, y, por consiguiente, de unos elementos tan
inciertos de conocimiento, que todas las religiones primitivas son grotes-
cas y hasta cierto punto ininteligibles (pag. 79).

La segunda cita proviene de un pasaje del documentado estu-
dio de Merle H. Deardorff (1951) sobre la religidén de Handsome
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Lake. La version que daba Morgan del evangelio sincrético de
Handsome Lake en su libro League of the Ho-de-no-sau-nee or Iro-
quois se basaba en una serie de notas tomadas por el joven Ely
S. Parker (indio séneca que acabaria siendo secretario militar del
general Ulysses S. Grant), consistentes en textos y traducciones de
“ las narraciones que Good Message, nieto de Handsome Lake, recitd
en Tonawanda. Segiin Deardorff,

Morgan se atuvo escrupulosamente a las notas de Ely al relatar lo que
dijo Jimmy Johnson, el nieto del profeta, pero se aparté mucho, tanto
de los comentarios de Ely sobre éstas como de su acompaiiamiento cere-
monial (pag. 98).

Véase también William Fenton (1941)..., pags. 151-157.

La correspondencia entre Morgan y Parker demuestra que, si
Morgan hubiese prestado mas atencion a Ely, podria haber evita-
do la critica global de su «League» hecha por los sénecas que la
habian leido: «En realidad, no hay nada de falso en lo que dice,
pero tampoco es verdad. Lo que sucede es que no sabe realmente
de qué esta hablando». Ahora bien, ;qué querian «realmente» de-
cir estos sénecas con tan sorprendentes observaciones, que pare-
cen dirigidas mds bien al elemento religioso de la obra de Morgan
que a los aspectos politicos de Ia cultura iroquesa® A mi juicio,
los comentarios sénecas aluden al recelo mostrado por Morgan ha-
cia «lo imaginativo y emotivo», a su reticencia a reconocer que la
religidn tiene un importante componente racional y a su creencia
de que cuanto resulta «grotesco» para la consciencia altamente «de-
sarrollada» de un cientifico decimonénicd debe ser, ipso facto, en
gran medida «ininteligible» ! Dichas observaciones revelan también
en Morgan, y relacionada con esta reticencia, una desgana, si no
incapacidad, por emprender esa exploracion empatica de la vida
religiosa iroquesa{ ese intento de captar y poner de manifiesto lo
que Charles Hockett ha llamado «la visioén interna» de una cultu-
ra ajena, que podria haber hecho inteligible muchos de sus, en apa-
riencia, caprichosos componentes y correlaciones.

De hecho a Morgan le hubiese beneficiado reflexionar acerca
de lo que Bachofen le decia en una carta:

Los estudiosos alemanes pretenden hacer inteligible la Antigiiedad mi-
diéndola segun las ideas vigentes en la actualidad; solo se ven a s/ mismos
en la creacién del pasado. Penetrar en la estructura de una mentalidad
distinta de la nuestra es ardua labor.
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A proposito de esta observacion, el profesor Evans-Pritchard
(1973) ha comentado recientemente:

Es ésta una tarea ardua ciertamente, sobre todo tratindose de temas
tan espinosos como la magia y la religién primitivas, en los que resulta
casi imposible evitar que, al traducir las concepciones de los pueblos mas
sencillos a las nuestras, trasplantemos nuestro pensamiento al de ellos (pag.
175).

Con la salvedad, afiadiria yo, de que, en materia de religién,
al igual que sucede con el arte, no hay pueblos «mas sencillos»,
sino solo algunos pueblos con tecnologias m4s sencillas que la nues-
tra. La vida «imaginativa» y «emotiva» del hombre es, en todo
lugar y ocasion, rica y compleja. Mostrar cudn rico y complejo pue-
de ser el simbolismo de los rituales tribales serd parte de mi tarea.
Tampoco es del todo exacto hablar de la «estructura de una mente
distinta de la nuestra»; no se trata de estructuras cognitivas dife-
rentes, sino de una misma estructura cognitiva que articula expe-
riencias culturales muy diversas.

} Gracias al desarrollo de la psicologia clinica, por un lado, y de
los trabajos profesionales antropoldgicos de campo, por otro, mu-
chos productos de lo que Morgan llamé «la naturaleza imaginati-
va y emotiva» han acabado por ser consideradas con el respeto y
la atencion debidos!a la vez que se investigaban con auténtico ri-
gor cientifico. Freud ha encontrado en las fantasias de los neuroti-
cos, en las ambigiiedades de las imagenes de los suefios, en las mues-
tras de ingenio y los juegos de palabras y en las enigmadticas
expresiones de los psicdticos, pistas para acceder a la estructura
de la psique normal, y Lévi-Strauss, en sus estudios sobre los mi-
tos y rituales en las sociedades preliterarias, ha detectado en su es-
tructura intelectual subyacente, segtin afirma, propiedades simila-
res a las que se encuentran en los sistemas de algunos filésofos
modernos. 'Con posterioridad a Morgan, muchos otros estudiosos
y cientificos con un «pedigree» racionalista absolutamente impeca-
ble han juzgado merecedor de sus esfuerzos el estudio de la reli-
gion y le han dedicado décadas enteras de sus vidas profesionales.+
Baste citar aqui, a titulo de ejemplo, los nombres de Tylor,
Robertson-Smith, Frazer y Herbert Spencer; Durkheim, Mauss,
Lévy-Bruhl, Hubert y Herz; Van Gennep, Wundt y Max Weber.
Investigadores de campo en la esfera de la antropologia como Boas
y Lowie, Malinowski y Radcliffe-Brown, Griaulle y Dieterlen, y
toda una pléyade de coetdneos y sucesores han trabajado a con-
ciencia en los vifiedos del ritual preliterario, realizando meticulo-

15



sas y precisas observaciones de centenares de ceremonias y reco-
giendo con sumo cuidado los textos verndculos de los mitos y
oraciones de boca de los especialistas religiosos.

La mayoria de estos pensadores ha adoptado la postura im-
plicitamente teoldgica de tratar de explicar, o justificar en su caso,
los fenémenos religiosos como un producto de causas psicolégicas
o sociol6gicas de los mds diversos y hasta conflictivos tipos, ne-
géndoles cualquier origen preterhumano; pero ninguno de ellos ha
negado la extraordinaria importancia de las creencias y practicas
religiosas, tanto en lo que se refiere al mantenimiento como a la
transformacion radical de las estructuras humanas psiquicas y so--
ciales. El lector se sentira probablemente aliviado al escuchar que
no tengo ninguna intencién de pasar a engrosar las filas teologi-
cas, sino que procuraré limitarme, en la medida de lo posible, a
realizar una investigacién empirica de ciertos aspectos de la reli-
-gidén y, en concreto, a sacar a la luz algunas de las caracteristicas
del ritual africano. Trataré mas bien, con temor y vacilaciones, de-
bido al gran respeto que me merece su admirable erudicién y repu-
tacidn dentro de nuestra disciplina, de resistir el desafio lanzado
de forma gratuita por Morgan a la posteridad, y demostrar que
los antrop6logos de nuestro tiempo, trabajando con las mejores
herramientas conceptuales que les han sido legadas, pueden hacer
ahora inteligibles muchos de los fenémenos cripticos de la religion
en las sociedades preliterarias.

ESTUDIOS DEL RITUAL EN AFRICA CENTRAL

Comencemos por observar con detenimiento algunos rituales
celebrados por el pueblo en el que durante dos afios y medio desa-
rrollé mi trabajo de campo, los ndembu del noroeste de Zambia.
Al igual que los iroqueses de Morgan, los ndembu son matrilinea-
les y combinan una agricultura de azada con la caza, a la que atri-

* buyen un alto valor ritual. Los ndembu pertenecen a un gran con-
junto de culturas del Africa central y occidental que conjugan un
indiscutible talento para la talla de la madera y las artes plasticas
con un notable desarrollo del simbolismo ritual. Muchos de estos
“pueblos tienen complejos ritos de iniciacién, a menudo asociados
ala presencia de bailarines enmascarados que representan a espiri-

* tus o deidades anc&stralgs‘,,con largos periodos de reclusion en la

" espesura del bosque durante los que se familiariza a los novicios
con los saberes esotérico_s_{Los ndembu, junto con sus vecinos sep-
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» tentrionales y occidentales, los lunda de Katanga, los luvale, los
chokwe y los luchazi, conceden gran importancia al ritual; sus ve-
cinos orientales, los kaonde, los lamba y los ila, aunque practican
muchos rituales, parecen tener menos tipos diferenciados de ritos,
.un simbolismo menos exuberante y no celebrar ceremonias de cit-
cuncision masculina; ademas, sus diversas practicas religiosas es-
tdn menos articuladas entre ellas.

Cuando comencé el trabajo de campo entre los ndembu, inves-
tigaba segun la tradicion establecida por mis predecesores contra-
tados por el Rhodes-Livingstone Institute for Sociological Research,
con sede en Lusaka, capital administrativa de Rodesia del Norte
(en la actualidad, Zambia). Este fue el primer instituto de investi-
gacion creado en el Africa britdnica —su fundacion data de 1938—,
con la finalidad de hacer de él un centro en el que el problema del
establecimiento de relaciones permanentes y satisfactorias entre na-
tivos y no nativos llegase a constituir el objeto de estudios especia-
les. Bajo la direccién de Godfrey Wilson y Max Gluckman, y pos-
teriormente de Elizabeth Colson y Clyde Mitchell, los investigadores
del instituto habian realizado estudios de campo sobre los sistemas
tribales juridicos y politicos, el matrimonio y las relaciones fami-
liares, ciertos aspectos de la urbanizacién y la migracién laboral,
la estructura rural comparada y los sistemas ecoldgicos y econd-
micos tribales. Asimismo, se habian efectuado gran cantidad de
trabajos cartograficos y se habian clasificado en seis grupos a to-
das las tribus de lo que entonces era Rodesia del Norte, segtin sus
sistemas de descendencia. Como Lucy Mair (1960) ha sefialado,
la contribucién del Rhodes-Livingstone Institute, al igual que la
de otros institutos de investigacion del Africa britanica, a la elabo-
racion de una politica, no radica tanto en «prescribir la accion ade-
cuada para determinadas situaciones», sino mas bien en «el andli-
sis de situaciones, con el fin de que los responsables de la politica
[pudieran] ver con mayor claridad las fuerzas a las que se enfren-
taban» (pags. 98-106).

Entre estas «fuerzas», el ritual ocupaba una posicién muy se-
cundaria en el momento en que inicié el trabajo de campo. De he-
cho, los investigadores del Rhodes-Livingstone no han mostrado
nunca un especial interés por el tema: el profesor Raymond Apt-
horpe (1961) observé que, de las noventa y nueve obras publica-
das por el instituto hasta esa fecha, que trataban diversos aspectos
de la vida africana durante los ultimos treinta afios aproximada-
mente, sélo tres habian elegido el ritual como tema de estudio (pag.
ix). Incluso hoy, cinco afios después, de las treinta y una memo-
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rias del Rhodes-Livingstone —breves monografias sobre aspectos
de la vida tribal centroafricana— solo cuatro han hecho del ritual
su tema principal, y de ellas dos son obra del autor de estas pagi-
nas. Evidentemente, la actitud de Morgan hacia las «religiones pri-
mitivas» sigue ain vigente en muchos sectores. No obstante, el pri-
mer director del instituto, Godfrey Wilson, demostrd un vivo interés
por el estudio del ritual africano y su mujer, Monica Wilson (1954),
con quien lievé a cabo exhaustivas investigaciones de campo sobre
la religién de los nyakyusa de Tanzania y que, a su vez, ha publi-
cado destacados estudios sobre el ritual, ha escrito con acierto:

Los rituales ponen de manifiesto los valores en su nivel mas profun-
do... en el ritual los hombres expresan lo que mds les conmueve, y, habi-
da cuenta de que la forma de expresidn es convencional y obligatoria, son
los valores del grupo los que en ellos se ponen de manifiesto. En el estu-
dio de los rituales vinla clave para comprender la constitucion esencial

de las sociedades humanas (pag. 241). ~
) p ) % o,

Si el punto de vista de Monica Wilson es acertado, como asi
lo creo, entonces el estudio del ritual tribal estaria acorde, sin du-
da, con el espiritu de la aspiracion inicial del instituto, consistente
en «estudiar... el problema del establecimiento de relaciones per-
manentes y satisfactorias entre nativos y no nativos», ya que las
«relaciones satisfactorias» dependen de un profundo entendimiento
mutuo. Por el contrario, el estudio de la religién ha ocupado un
lugar preeminente en los trabajos emprendidos por los institutos
de investigacidn del Africa oriental y occidental, sobre todo en los
periodos inmediatamente anterior y posterior a la proclamacion de
la independencia politica. En mi opinién, en todo el ambito de las
ciencias sociales comienza a aceptarse de forma general el hecho
de que las creencias y practicas religiosas son algo mds que refle-
xiones o expresiones «grotescas» de las relaciones econémicas, po-
liticas y socialesyantes bien, se las empieza a considerar como cla-
ves decisivas para comprender cdmo piensa y siente la gente acerca

“de estas relaciones, asi como sobre el entorno natural y social en
“el que acttian.

TRABAJO DE CAMPO PRELIMINAR SOBRE EL RITUAL NDEMBU

Me he extendido sobre esta «falta de musicalidad religiosa»
(para utilizar el término que Max Weber, sin la menor justificacion,
se aplicd a si mismo) de los cientificos sociales de mji generacion
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hacia los estudios religiosos, con objeto, principalmente, de subra-
yar mi reticencia inicial a recoger datos sobre el ritual. Durante los
primeros nueve meses de trabajo de campo recopilé una gran can-
tidad de datos sobre parentesco, estructura de los poblados, ma-
trimonio y divorcio, presupuestos familiares e individuales, politi-
ca tribal y del poblado, y el ciclo agricola. Llené de genealogias
mis cuadernos de notas; hice planos de la distribucién de las caba-
fias en los poblados y recogi material sobre el censo; anduve mero-
deando, a la caza del término de parentesco poco comun y oido
por casualidad. Y, sin embargo, sentia, de alguna manera, que no
era mds que un simple espectador, contempldndolo todo desde el
exterior, incluso cuando llegué a desenvolverme con soltura en la
lengua vernacula, ya que hasta mi egaba constantemente el ruido
sordo, desde las inmediaciones de mi campamento, de los tambo-
res rituales, y personas a las que conocia se ausentaban con fre-
cuencia por espacio de unos dias para asistir a la celebracién de
ritos de nombres tan exéticos como nkula, wubwang’n y wubin-
da. Con el tiempo, me vi forzado a admitir que, si queria conocer
de verdad siquiera un segmento de la cultura ndembu, tendria que
superar mis prejuicios contra el ritual y comenzar a investigarlo.

Es cierto que casi desde el principio de mi estancia entre los
ndembu habia asistido, previa invitacién, a las frecuentes ceremo-
nias de los ritos de pubertad femeninos (Nkang’a), y habia tratado
de describir con la mayor precisién posible lo que habia visto. Pe-
ro una cosa es observar a la gente ejecutar los gestos estilizados
y cantar las canciones cripticas de las celebraciones rituales y otra
muy distinta llegar a comprender adecuadamente qué significan pa-
ra ellos tales movimientos y palabras. Para ilustrarme al respecto,
recurri en un primer momento al District Notebook, una recopila-
cién de notas dispersas hecha por los funcionarios de la adminis-
tracion colonial sobre aquellos sucesos y costumbres que habian
despertado su interés. En él encontré breves informes sobre creen-
cias ndembu en un Dios Supremo y en espiritus ancestrales, asi co-
mo sobre distintas clases de ritos; algunos eran relatos de ceremo-
nias directamente observadas, pero la mayoria estaban basadas en
el testimonio de empleados del gobierno local ndembu, tales como
mensajeros y escribientes. De todos modos, no proporcionaban
practicamente ninguna explicacién satisfactoria de los largos y com-
plejos ritos de pubertad a los que habia asistido, aunque si me fa-
cilitaron cierta informacion preliminar sobre los tipos de ritos que
yo no habia presenciado.

El siguiente paso consistié en mantener una serie de entrevistas
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con un jefe excepcionalmente competente, llamado Ikelenge, que
posefa un amplio conocimiento de la lengua inglesa. El jefe Ike-
lenge comprendi6 rapidamente lo que yo queria y me facilité un
inventario de los nombres de los principales rituales ndembu, con
breves descripciones de los aspectos mds importantes de cada uno
de ellos. Pronto descubri que a los ndembu no les molestaba en
absoluto que un extrafio se interesase por su sistema ritual y que
estaban totalmente dispuestos a admitir en sus ceremonias a cual-
quiera que guardase el debido respeto hacia sus creencias. No ha-
bia transcurrido ain mucho tiempo cuando el jefe Ikelenge me in-
vité a asistir a la celebracion de un ritual perteneciente al culto de
los cazadores con armas de fuego, Wuyang’a. Fue en esta ceremo-
nia donde pude comprobar que al menos una serie de actividades
economicas, y mas concretamente la caza, apenas podia compren-
derse sin entender antes el lenguaje ritual propio de ésta. La acu-
mulacién de simbolos, indicativa a la vez del poder cazador y de
la virilidad, me permiti¢ apreciar asimismo diversos rasgos de la
organizacion social ndembu, en particular la insistencia en la im-
portancia de los vinculos contempordneos entre los parientes va-
rones en una sociedad cuya continuidad estructural se transmitia
a través de las mujeres. No quiero extenderme por ahora en este
problema de la ritualizacion de los roles del sexo, sino simplemen-
te subrayar cémo ciertas regularidades surgidas del analisis de los
datos numeéricos, tales como genealogias de poblados, censos, re-
gistros de sucesion al cargo y herencia de la propiedad, podian en-
tenderse en su totalidad unicamente a la luz de los valores encar-
nados y expresados mediante simbolos en las ceremonias rituales.

No obstante, existian limites en la ayuda que el jefe Ikelenge
podia ofrecerme. En primer lugar, su posicion y sus multiples fun-
ciones le impedian ausentarse durante largos periodos de tiempo
del poblado que hacia las veces de capital, y sus relaciones con la
misién local, de gran importancia politica para él, eran demasiado
delicadas como para poder permitirse el lujo de asistir a muchas
ceremonias paganas, en una situacion en la que las noticias se trans-
miten velozmente boca a boca. Ademds, mi propia investigacion
iba camino de transformarse rapidamente en una investigacién mi-
crosocioldgica de la marcha de la vida del poblado, por lo que tras-
ladé mi campamento desde la capital en la que vivia el jefe a una
agrupacion de cabaiias de simples nativos. Alli, con el tiempo, mi
familia acabé por ser aceptada como parte mds o menos integran-
te de la comunidad local y, con los ojos recién abiertos a la impor-
tancia del ritual en las vidas de los ndembu, mi mujer y yo comen-
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zamos a percibir numerosos aspectos de la cultura ndembu que
hasta entonces nos habian pasado inadvertidos debido a nuestras
anteojeras tedricas. Como dijo Nadel, los hechos cambian con las
teorias y nuevos hechos dan lugar a nuevas teorias.

Por aquellas fechas lef algunas observaciones en el segundo tra-
bajo publicado por el Rhodes-Livingstone, The study of African
society (1939), en el que sus autores, Godfrey y Monica Wilson,
sostenian que, en muchas sociedades africanas en las que el ritual
sigue teniendo plena vigencia, hay una serie de especialistas reli-
giosos dispuestos a ofrecer una interpretacidn de éste. Posterior-
mente, Monica Wilson (1957), diria que «cualquier analisis que no-
se base en una traduccion de los simbolos utilizados por las gentes
de la cultura examinada resulta sospechoso» (pag. 6). Comencé en-
tonces a buscar especialistas del ritual ndembu para anotar sus in-
terpretaciones de los ritos que yo habia presenciado. Nuestro acce-
$O a las ceremonias y a su exégesis se vio sin duda facilitado por
el hecho de que, como sucede con la mayoria de quienes hacen tra-
bajo de campo antropoldgico, distribuiamos medicinas, venddba-
mos heridas e inyectdbamos suero a quienes habian sufrido mor-
deduras de serpiente, aunque esta tarea quedaba reservada a mi
mujer (que es hija de médico y mas atrevida que yo en estas cues-
tiones). Como muchos de los rituales de culto ndembu se celebran
para los enfermos y se considera que las medicinas europeas tie-
nen una eficacia mistica similar a las suyas, aunque de potencia
mucho mayor, los curanderos llegaron a considerarnos como co-
legas y a festejar nuestra asistencia a sus ceremonias rituales.

Yo recordaba haber leido en Missionary travels del doctor Li-
vingstone que éste tenia como norma consultar a los curanderos
locales sobre el estado de los pacientes, y como ello habia contri-
buido a facilitar las relaciones con un sector influyente de la po-
blacion de Africa central. Nosotros seguimos su ejemplo, y ésta
puede haber sido una de las razones por las que se nos permitié
asistir a las fases esotéricas de diversos ritos y obtener lo que, al
ser contrastadas, parecian ser interpretaciones razonablemente fia-
bles de muchos de los simbolos utilizados en los mismos. Por «fia-
bles» entiendo, naturalmente, que las interpretaciones presentaran
en su conjunto una coherencia reciproca; en realidad podria decir-
se que, mds que asociaciones gratuitas o extravagantes puntos de
vista individuales, éstas constituyen la hermenéutica estandariza-
da de la cultura ndembu. Recogimos, asimismo, interpretaciones
de algunos ndembu que no eran especialistas en ritual, o al menos
no especialistas en el ritual que examindbamos en ese caso concre-
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to. La mayoria de los ndembu, tanto hombres como mujeres, eran
miembros de al menos una asociacion de culto, y era dificil encon-
trar una persona anciana que no fuese «experta» en el conocimiento
secreto de mds de un culto. De este modo logramos obtener poco
a poco un corpus de datos basados en la observacién y en comen-
tarios interpretativos que, al ser analizados, comenzaron a poner
de manifiesto ciertas regularidades de las que podia extraerse una
estructura, expresada mediante una serie de modelos. Mas adelan-
te examinaremos algunas de las caracteristicas de estos modelos.
Durante todo este tiempo no pedimos nunca que celebrasen un
ritual vinicamente para satisfacer nuestros intereses antropologicos;
en ninglin momento abogamos por tan artificiosa representacion.

En realidad, no puede hablarse de escasez de ceremonias celebra- -

das espontaneamente: con frecuencia, uno de nuestros mayores pro-
blemas era decidir a qué celebraciones asistir, cuando coincidian
dos o mds en un mismo dia. A medida que nos integrabamos mas
en la vida del poblado, pudimos descubrir que la decisién de cele-
brar un ritual aparecia asociada, con mucha frecuencia, a crisis en
la vida social del poblado. En otro lugar me he extendido sobre
la dindmica social de las celebraciones rituales, de ahi que en estas
conferencias me limite a mencionarlas de pasada. Sefialaré tan so-
lo que en los ndembu los conflictos sociales y el ritual estan estre-
chamente asociados a nivel de poblado y «vecindad» (término que
utilizo para designar grupos de poblados discretos), y que una mul-
tiplicidad de situaciones conflictivas se correlaciona con una alta
frecuencia de celebracion ritual.

IsomA

En este capitulo me propongo sobre todo explorar la semanti-
ca de los simbolos rituales en isoma, un ritual de los ndembu, y
construir, a partir de los datos procedentes de la observacion y de
la exégesis, un modelo de la estructura semantica de dicho simbo-
lismo. Lo primero que debe hacerse al emprender semejante tarea
es prestar suma atencion al modo en que los ndembu explican sus
propios simbolos. Mi procedimiento consistird en comenzar por
lo particular para pasar luego a la generalizacion, explicandole al
lector cada paso dado en este proceso. Voy a examinar ahora dete-
nidamente un ritual que observé en tres ocasiones y para el que
dispongo de una gran cantidad de material exegético. Debo apelar
a la tolerancia del lector por el hecho de tener que citar una serie
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de términos verndculos, ya que una parte importante de la explica-
cién que dan los ndembu de los simbolos se basa en la etimologia
popular. Para ellos, el significado de un simbolo determinado sue-
le derivar, aunque no siempre desde luego, del nombre que se le
atribuye, cuyo sentido procede a su vez de una voz principal o éti-
mo, a menudo un verbo. Los investigadores han demostrado que,
en otras sociedades banties, ésta suele ser un proceso de etimolo-
gizacion ficticia, en funcion mds de la semejanza de los sonidos
que de la derivacion a partir de una fuente comin. No obstante,
para ellos mismos constituye parte de la «explicacién» de un sim-
bolo ritual, y lo que nos proponemos en estas paginas es descubrir
«el punto de vista propio de los ndembu», lo que ellos mismos sien-
ten y piensan acerca de su ritual.

Causas para celebrar isoma

El ritual isoma (o tubwiza) pertenece a una clase (muchidiy de
r1tuales admmda como tal por los ndembu, conocidos como «ri-
tuales femeninos» o «rituales de procreacion», subclase a su vez
de los «rituales de espiritus ancestrales» o «sombras» (término que

“tomo prestado de Monica Wilson). La voz ndembu para designar
«ritual» es chidika, que significa asimismo un «compromiso espe-
cial» o una «obligacion»; esto esta relacionado con la idea de que
uno esta obligado a venerar a las sombras ancestrales, ya que, co-
mo dicen los ndembu, «;acaso no son ellas quienes te han engen-
drado o parido?». De hechoos rituales a que me estoy refiriendo
se celebran porque determinadas personas o colectivos no han ob-
servado dicha obligacion. Ya sea por descuido propio o como re-
presentante de un grupo.de parentesco, se cree que la persona en
cuestion ha sido «atrapada», como dicen los ndembu, por una som-
bra y castigada con una desgracia que se considera en consonancia
con su sexo o rol social. Por lo que se refiere a las mujeres, la des-
gracia apropiada consiste en algiin tipo de interferencia con la ca-
pacidad reproductiva de la victima. Idealmente, una mujer que vi-
ve en paz con los miembros de su tribu y tiene presentes a sus
parientes difuntos deberia estar casada y ser madre de «hijos vivos
y preciosos» (traduciendo literalmente una expresion ndembu). Pero
una mujer pendenciera o miembro de un grupo escindido por re-
yertas y que, al mismo tiempo, ha «olvidado a su sombra (madre
o madre de la madre ya fallecidas o cualquier otra pariente matri-
lineal ascendente) en el higado (0, como dirifamos nosotros, en el
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corazén)», corre peligro de que la sombra asi ofendida «paralice»
(ku-kasila) sus facultades procreadoras (lisemu).

Los ndembu, que practican la descendencia matrilineal junto
con el matrimonio virilocal, viven en pequefios poblados mdviles.
L'a consecuencia de esta organizacién es que las mujeres, a traveés
de las cuales obtienen los hijos su linaje principal y su filiacién re-
sidencial, pasan gran parte de su ciclo reproductivo en los pobla-
dos de sus maridos y no en los de sus parientes matrilineales. No
existe, como sucede por ejemplo entre los nativos matrilineales de
las islas Trobriand, la norma de que los hijos de las mujeres que
viven segin esta modalidad de matrimonio deberédn trasladar su
residencia a los poblados de los hermanos de sus madres u otros
parientes maternos al alcanzar la adolescencia. Una consecuencia
de ello es que toda unién conyugal fecunda acaba por transfor-
marse en un campo de batalla en el que se entabla una lucha sorda
entre el marido y los hermanos de la mujer y de su madre para de-
terminar la filiacién residencial de sus hijos. Dado que también exis-
te un estrecho vinculo entre la mujer y sus hijos, esto significa nor-
malmente que tras un periodo méas o menos largo ella seguird a

“sus hijos a su poblado de filiacién matrilineal. Mis cifras sobre el
dl\}orclo entre los ndembu indican que los indices que se dan en
esta tribu son los mas altos de todas las sociedades matrilineales
del Africa central sobre las que existen estadisticas fiables, y todas

“ellas tienen altas tasas de divocio. Como tras éste las mujeres vuel-
ven con sus parientes maternos —y, a fortiori, con sus hijos, que
"viven con dichos parientes— en un sentido muy real la continui-
dad del poblado, a través de las mujeres, depende de la disconti-
nuidad conyugal. Pero, mientras una mujer reside con sus hijos
menores y su marido y cumple asi la norma vigente segin la cual
debe obedecer a éste, no cumple la norma igualmente vigente de
que debe aportar hijos para aumentar el nimero de miembros de
su poblado matrilineal.

Es interesante sefialar que son las sombras de los parientes fe-
memhos matrilineales por linea directa —las propias madres o las
madres s de las madres— quienes, supuestamente, provocan trastor-

" fios reproductivos en las mujeres, causandoles una infecundidad

“temiporal. La mayoria de estas victimas estdn viviendo con sus ma-

“Tidos cuando el adivino decreta que sus sombras matrilineales les
han provocado «la infertilidad». Han sido atrapadas, como sue-
len decir los ndembu, porque han «olvidado» a aquellas sombras
que no sélo son sus ascendientes directos sino también los proge-
nitores inmediatos de sus parientes maternos, los cuales integran
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el nicleo constitutivo de poblados distintos de los de sus maridos.

Los ritos de curacién, isoma incluido, tienen como funcién social »

" la de «hacerles recordar» dichas sombras, que constituyen los nu-
dos estructurales de un matrilinaje con residencia.local. La infe-
cundidad que producen estas sombras se considera de caracter tem-
" poral, y desaparecera con la celebracién de ritos apropiados. Una
vez que la mujer recuerda la sombra causante de la afliccidn, y re-

“la prohibicidn sobresu fertilidad; podra seguir viviendo con suma-
rido pero con una conciencia agudizada de a quién deben, tanto
ella como sus hijos, fidelidad en ultima instancia. La crisis provo-

_cada por esta contradiccion entre normas distintas se resuelve me-

_ diante rituales ricos en simbolismo y llenos de significado.

Forma procesual

Isoma comparte con los otros cultos femeninos un perfil diacro-
nico o forma procesual comtin. En todos ellos una mujer sufre tras-
“tornos ginecol6gicos: entonces, o bien su marido o bien un parien-
te matrilineal consulta a un adivino, el cual determina la forma
_precisa de afliccidn en que la sombra ha «salido de la tumba para
atraparla», como dicen los ndembu. Dependiendo de cuél sea esta
forma, el marido o pariente recurre a un doctor (chimbuki), que
«conoce las medicinas» y los procedimientos rituales idéneos para
aplacar a la sombra causante de la afliccién, para que actie de maes-
tro de ceremonias en el ritual. Seguidamente, este «doctor» con-
voca a otros doctores con el fin de que le asistan en su tarea; éstos
son o bien mujeres que se han visto expuestas al mismo tipo de
_ritual, y han conseguido por tanto iniciarse en el culto curativo,
o bien hombres estrechamente vinculados por parentesco o afini-
dad matrilineal a una antigua paciente. A las pacientes (aveji) se
las considera como «candidatas» a ser miembros del culto, y a los
doctores como sus «adeptos», mientras que se cree que las som-
bras-causantes de la afliccién (akishi) son antiguos adeptos. Asi
pues, la pertenencia a un culto elimina las barreras creadas por la
pertenencia a un poblado o linaje y pone temporalmente en fun-
cionamiento lo que podria llamarse «una comunidad de sufrimien-
to» o, mejor aun, de «antiguas victimas» del mismo tipo de aflic-
cién que ahora sufre la candidata paciente. La pertenencia a un
culto como isoma trasciende incluso los limites tribales, pues los
miembros de tribus asociadas cultural y lingiiisticamente a los ndem-
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bu como los luvale, chokwe y luchazi pueden asistir a los ritos iso-
ma de aquellos en calidad de adeptos, y como tales llevar a cabo
tareas rituales. El adepto «mayor» (mukulumpi) o «grande» (we-
neni) es por lo general un hombre, incluso en el caso de cultos fe-
meninos como isoma; al igual que sucede en la mayoria de las so-
ciedades matrilineales, mientras la posicién social viene dada a
través de las mujeres, la autoridad se halla en manos de los hom-
bres.

Los cultos femeninos presentan la estructura tripartita diacro-
nica que conocemos gracias a los'trabajos de Van Gennep. La pri-
mera.fase, llamada jlembi, separa a la candidata del mundo profa-
no; la segunda, llamada kunkunka (literalmente, «en la cabafia de
hierba»), la aleja parcialmente de la vida secular, y la tercera, lla-
mada kutumbuka, es una danza festiva con la que se celebra el le-
vantamiento de la prohibicién impuesta por la sombra y la vuelta
de la candidata a su vida habitual. En isoma se alcanza este mo-
mento cuando la candidata da a luz a un nifio y lo cria hasta que
empieza a andar.

Exégesis indigena de los simbolos

Hasta aqui me he referido al amplio marco social y cultural del
isoma. Si ahora queremos profundizar en la estructura interna de
las ideas contenidas en este ritual, tenemos que comprender como
los propios ndembu interpretan sus simbolos. Mi método es nece-
sariamente el inverso del utilizado por los numerosos investigado-
res que comienzan por deducir la cosmologia, que a menudo se ex-
presa en funcidn de ciclos mitoldgicos, y @ continuacidn pasan a
explicar rituales concretos para ilustrar o expresar los «modelos
estructurales» que ellos encuentran en los mitos. Ahora bien, los
ndembu no tienen mitos ni narraciones cosmoldgicas 0 cosmogo-
nicas} y por lo tanto es necesario comenzar por§cl £Xtremo opues-
to, porylos componentes bdsicos o «moléculas» del ritual. A éstos
los llamaré simbolos, y por el momento evitaré comprometerme
en la larga polémica sobre la diferencia entre conceptos tales como
simbolo, signo y sefial. Desde el momento en que el enfoque preli-
minar se hace desde la perspectiva «interna», empezaremos por in-
vestigar como los emplean los ndembu.

En un contexto ritual ndembu no existe practicamente articulo
utilizado, gesto empleado, cancién u oracién, unidad de espacio
o tiempo, que no represente algo distinto de lo que en si mismo
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es; cada cosa significa mds de lo que aparenta, e incluso, a menu-
do; mucho mds. Los ndembu son conscientes de la funcién expre-
siva 0 simbdlica de los elementos rituales. Un elemento o unidad
ritual se denomina chijikijilu, que literalmente significa «hito» o
«marcan, y su étimo es ku-jzkutla «abrir una senda», hacer una
incisidn con un hacha en un 4rbol o cortar una de sus ramas. Este
término procede originalmente del vocabulario técnico de la caza,
una actividad envuelta en una gran cantidad de creeencias y préc-
ticas rituales. Chijikijilu significa también «guia», un rasgo pro-
minente del paisaje, como por ejemplo un termitero, que distin-
gue el huerto de un hombre o el dominio de un jefe de los de otros.
Asi pues, tiene dos significados principales: 1) en cuanto marca de
un cazador representa un elemento de conexién entre un territorio
conocido y otro desconocido, porque gracias a toda una cadena
de tales elementos el cazador halla el camino de vuelta desde la es-
pesura desconocida al poblado conocido; 2) tanto en su sentido de
sefial como en el de guia transmite la idea de lo estructurado y or-
denado frente a lo sin estructurar y cadtico. Ya su uso ritual es
metafdrico: pone en conexién el mundo conocido de los fendme-
nos sensorialmente perceptibles con el reino desconocido e invisi-
ble de las sombras, hace que resulte inteligible lo que es misterioso
y también peligroso. Un chijikijilu tiene, ademds, un componente
conocido a la vez que uno desconocido. Hasta cierto punto puede
explicarse, y los ndembu disponen de principios explicativos para
ello; tiene un nombre (ijina) y una apariencia (chimwekeshu), y am-
bos se utilizan como puntos de partida de la exégesis (chakulumb-
wishu).

El nombre isoma

Para empezar, ya el mismo nombre de isoma tiene un valor sim-
bélico. Mis informadores lo derivan de ku-somoka, «escapar de
un lugar o encierro». Esta denominacion encierra multiples refe-
rencias, la primera de ellas a la condicion especifica que los ritos
intentan disipar. Una mujer que es «atrapada en isoma» es, con
frecuencia, una mujer que ha tenido una serie de abortos o partos
frustrados; se cree que el feto «se escapa» antes de que le llegue
la hora de nacer. En segundo lugar, ku-somaoka significa «aban-
donar el propio grupo», quizé también con la implicacion de algo
prematuro; este tema parece guardar relacion conla idea de «olvi-
dar» los vinculos matrilineales de uno. Al discutir el significado
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de la palabra isoma, varios informadores mencionaron el término
lufwisha como indicativo de la condicion de la paciente. Lufwisha
es un nombre abstracto derivado de ku-fwisha, que a su vez proce-
de de ku-fwa, «morir». Ku-fwisha tiene un sentido genérico y otro
especifico; genéricamente significa «perder familiares por muerte»,
especificamente, «perder hijos». El nombre /ufwisha significa al
mismo tiempo «dar nacimiento a un hijo muerto» y «la muerte
constante de Ios hijos»; un informador me dijo que «puede hablarse
de lufwisha si mueren siete hijos uno tras otro». Isoma es, pues,
la manifestacién de una sombra que hace que la mujer dé a luz
un hijo muerto o que provoca la muerte de una serie de criaturas.

La mdscara mwweng’i

La sombra que hace su aparicién en isoma se manifiesta tam-
bién de otras formas, como por ejemplo apareciendo en los sue-
fios de la paciente vestida como si fuese uno de los seres enmasca-
rados de los ritos de circuncisién masculinos (mukanda). Las
mujeres creen que estos seres enmascarados, a los que se conoce
por el nombre de makishi (singular ikishi), son las sombras de an-
tiguos antepasados. Aquella a la que se denomina mvweng’i lleva
una falda hecha de corteza de arbol (nkambi), al igual que los no-
vicios durante su reclusion después de la circuncisién, y un vestido
confeccionado con muchas tiras de tela de corteza. Lleva, asimis-
mo, una campana de caza (mpwambu) de las que utilizan los caza-
dores para mantenerse en contacto entre ellos al adentrarse en la
espesura de la selva o para llamar a los perros. A dicha sombra
se la conoce por el nombre de «abuelo» (nkaka), aparece una vez
curadas las heridas producidas por la circuncision de los mucha-
chos y es muy temida por las mujeres; se cree que si una mujer
toca un mvweng’i tendra abortos. Una cancién que se canta tradi-
cionalmente cuando el ikishi aparece por vez primera en las proxi-
midades de la cabafia donde se encuentran recluidos los novios si-
tuada en medio de la espesura, dice lo siguiente:

Kako nkaka eyo nkaka eyo eyo nkaka yetu nenzi, eyo eyo, nkaka ye-
tu, mwanta;

;iAbuelo! ;oh, abuelo!, ha venido nuestro abuelo, nuestro abuelo, el
jefe;

mbwemboye mbwemboye yawume-e,

el glande del pene, el glande estd seco,
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mwang’'u watulemba mbwemboye yawumi.
los espiritus tulemba se dispersan, el glande esta seco.

Para los ndembu, la cancidn representa una concentracién de
poder masculino, porque nkaka significa también «propietario de
esclavos», y un «jefe» posee muchos esclavos. La sequedad del glan-
de es simbolo de que se ha accedido a un stafus favorable de varén
adulto, uno de los objetivos de los ritos de circuncisién Mukanda,
ya que se piensa que el glande de un muchacho sin circuncidar esta
himedo y sucio bajo el prepucio, y en consecuencia es desfavora-
ble. Los espiritus fulemba, que son propiciados y exorcizados en
otro tipo de ritual, son los causantes de que los nifios enfermen
y se consuman, y Mvweng’i hace que se alejen de los muchachos.
Se cree que las tiras de corteza de su traje «bloquean» (ku-kasila)
la fertilidad femenina. En suma, mvweng’i es un simbolo de la
masculinidad madura en su expresién mas pura —sus atributos de
caza contribuyen a corroborarlo— y como tal resulta peligroso para
las mujeres en su papel mas femenino, el de madre. Ahora bien,
es bajo el disfraz de mvweng’i como se aparece la sombra a la vic-
tima. Pero aqui se produce una cierta ambigiiedad en la exégesis:
mientras que para unos informadores la sombra se identifica con
myweng’i, para otros la sombra (mukishi) y el enmascarado (ikis-
hi) actiian en connivencia. Quienes sostienen esta tltima opinion
dicen que la sombra provoca a un mvweng’i y consigue su ayuda
para castigar a la victima.

Es interesante sefialar que la sombra es siempre el espiritu de
un pariente femenino fallecido, mientras que mvweng’i es practi-
camente la masculinidad personificada. Este tema, consistente en
asociar los trastornos reproductivos a la identificacién de una hem-
bra con un tipo determinado de masculinidad, es una constante de
todo el ritual ndembu. Ya lo mencioné en mi obra La selva de los
simbolos (1980) en relacidn con los ritos para curar los trastornos
menstruales:

;Por qué entonces esta identificacion de la paciente con hombres que
derraman sangre? El contexto (social) de campo de estos objetos y de es-
tas formas de conducta simbdlicas sugiere que los ndembu piensan que
la mujer, al desperdiciar su sangre menstrual y no ser capaz de engendrar
hijos, estd renunciando activamente al rol que se espera cumpla como mujer
madura y casada. Estd comportindose como un hombre asesino (esto es,
un cazador u homicida) y no como una mujer nutridora (pags. 46-47). (Para
un andlisis mas detallado de los ritos curativos nkula, véase Turner (1968),
pags. 54-87).
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En isoma ocurre algo similar. Cabe sefialar que gn estos cultos
la victima se identifica a menudo, en diversos episodios y simbo-
lismos, con la sombra que la aflige: es perseguida, podria decirse
legitimamente, por una parte o aspecto de ella misma, que se pro-
yecta sobre la sombra. Asi pues, una victima curada en isoma lle-
gara a ser ella misma, segin los ndembu, una sombra causante de
aflicciones tras su muerte, y como tal se la identificard o asociara
estrechamente con el poder masculino mvweng’i.

Pero, a mi juicio, seria erréneo ver en las creencias isoma sim-
plemente una expresién de la «protesta masculina»; esta actitud
inconsciente puede que se ponga mas de relieve en los ritos nkula
que en isoma. La tensién estructural entre la descendencia matrili-
neal y el matrimonio virilocal parece dominar el lenguaje ritual de
zsoma 'y1a causa de que la fertilidad de la mujer se vea disminuida
por un pariente matrilineal difunto se debe a que ha entrado en
contacto demasiado estrecho con la «linea del hombre» araiz de
su matrlmomo La relacién correcta que "deberia darse entre des-
cendencia y afinidad se ha visto alterada; el matrimonio ha llega-
do a imponerse a la. matrilinealidad y la mujer ha sida.. ucgma de
]as peligrosas llamas de la sacralidad masculina. Utlllzd‘esta meta-
fora porque asi lo hacen los mismos ndembu: si las mujeres ven
las llamas que salen de la cabang_clg reclusion de los muchachos
cuando ésta se quema tras el ritual_de. cxmunmsmn se cree que la
lepr&las marcara a franjas, como las llamas o la cebra (ng ‘ala),
o bien se volverdn locas o idiotas.

Fines de isoma

Asi pues, los fines implicitos de isoma incluyen el restableci-
miento de la relacion adecuada entre la matrilinealidad y el matri-

monio, la reconstruccion de las relaciones conyugales entre Ja mu-

jeryel: marldo y el conseguir que la mujer, y en consecuencia el

matrimonio y el linaje, sea “fecunda,_El fin explicito de los ritos,
~tal come-lo exphcan los. ndembu es suprimir los efectos de lo que
ellos llaman un chisaku. En un sentido amplio, chisaku denota «des-

- gracia 0 enfermedad debida a la desaprobacién de las ‘sombras an-

cestrales.o a.una violacian del tabii»; en un 7 sentido mas estricto,
denota 1gua1mente una maldicién lanzada por una persona viva para
provocar a una sombra, y puede incluir medicinas preparadas pa-
ra causar_dafio a un enemigo. En el caso de isoma, el chisaku es
de un tipo particular. Se cree que: un parlente matrilineal de la vic-
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tima ha ido a la fuente (kasulu) en las proximidades del poblado
de sus parientes maternos s y alli h ha lanzado una maldicién (kumus-
hing’qna) contra e]la El efecto de esta maldicién ha sido el «des-
pertars (ku-fonisha) a una sombra que en otro tiempo-fue-un-miem-
bro. del culto isoma. Como dijo un informador (y traduzco

literalmente): !

’ En isoma se degiiella un gallo rojo. Esto significa que el chisaku o des-
gracia por la que la gente muere debe desaparecer, (chisaku chafwang’a
antu, chifumi). Bl chisaku es muerte, que no debe sobrevenirle a 1a pacien-
te; es enfersmedad-¢musong’n), que no debe apoderars‘e,de_ella _es sufri-
m}ema.(ku kabakana), y este sufrlmlentoprowe elaen mlstad (chite-
la) de m_bwg_(mulo_ﬂ) hac1a ella. .Una persona. q 1e I g_l ___M___otra con

i alguien, a,l yasar por all1, mtroduce el pieen €l (kudyata) 0 lo atra—
v1esa (kubady:ka) la mala mala suerte (malwa) o 1a falta de exuo (k?—'h“lwa)

isoma se ha ma.m.ﬁestadq cmno,resultado de. la maldmmn-y 68 pre.sen.ta en
forma de mvweng’i.

Como el lector puede apreciar, en todo esto hay un marcado
matiz de brujeria. Al contrario que otros ritos femeninos, isoma
_no se practica simplemente para propiciar.a una determinada som-
‘bra, sino que se propone también exorcizar las influencias misti-
_cas mahgnas que emanan tanto de los vivos como de los muertos.
Nos encontramos aqui ante una terrible alianza de bruj jo, sombra
e ikishi mvweng’i ala que hay que enfrentarse. Los ritos implican
_referencias simbdlicas a todas estas fuerzas. Es significativo que
se considere a un pariente matrilineal como la causa desencadenante
de la afliccién, como el provocador de estas dos categorias de se-
“Tes ancestrales, remota y proxima, el mvweng’i y la sombra feme-
~nina. Resulta igualmente significativo el hecho de que los ritos se
celebran, siempre que.ello es posible, cerca de un poblado habita-
_do por los parientes matrilineales de la victima. Ademds, ésta per-
manece después parcialmente aislada en el poblaﬂ—" durante largo
tiempo, debiendo residir su_marido ‘uxorilocalmente con ella du-
rante este periodo. Parece existir una cierta amblguedad en las ver-
siones de mis informadores sobre la interpretacién de la maldicién
desencadenante. Esta despide un cierto olor a brujeria y por tanto
_es «mala», pero, al mismo tiempo, estd parcialmente justificada
por el olvido, por parte de la victima, de sus vinculos matrilineales
pasados y presentes. Los ritos se celebran en cierta medida para
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Jograr la reconciliacién entre las partes v151b1csae..mn$1.bles.1mpll-
cadas si bien incluyen tamblen eplsodlos de_exorcismo.

PREPARACION DEL LUGAR SAGRADO 3

Con esto acabamos la exposwlon del marco social y las princi-
pales creencias que subyacen al isoma. Vamos a examinar ahora
los ritos en si y a estudiar las interpretaciones de los simbolos se-
gun el orden en que aparecen. Esto ampliara nuestra vision de la
estructura de las creencias, pues los ndembu, que, como ya he di-
cho, tienen un mimero extraordinariamente escaso de mitos, com-
pensan esta escasez con una abundancia de exégesis de cada uno
de ellos. No se acortar camino g_t_@vés del mito y la cosmo-
logia para lleg_ar a la estructura —en el sentido "de Lévi-Strauss—
de la reli glon ndembu,_sino que ha de procederse fragmentaria y
gradualmente, e «sefal» en «sefial», de ‘<_<gu1a>> en «gula» si se
quiere seguir dé forma correcta eLmodo de pensar mdxggna Sélo
una vez concluida la senda simbélica desde lo desconocido a lo co-
nocido podemos echar la vista atrds y apreciar su forma final.

_-Al igual que sucede con todos las ritos ndembu, es el adivino
a qﬁreﬁ‘s—e’c’onsulta en un principio acerca de la afliccion de la pa-
ciente qulen decide el tipo de procedimiento a seguir en cada paso-
concteio. Es TEsél gm_en,detemuga,qug la mujer ha pe;chdo una serie
de hijos a causa de los abortos o de la mortalidad infantil, ‘desgra-
ClWWM!ShG Es él quien
dala orden paraque comiencen los ritos en el agujero o madrlgue-
ra de unarata g _g’amec,__gnglgde un oso hormiguero (m ﬂ’)
(Por .qué ordena algo tan singular? Los ndembu lo. explican del
modo siguiente: tanfo 1a rafa g a gigante ‘como. el .0s0 hormiguero ci¢-
gan su madrl&uera una vez excavada. Agp_qummales son simbo-
lo (chijikijilu) de la manifestacidn en forma. de sombra de isoma
que ha ocultado [a feriilidad de la mujer (/usemu). Los adeptos del .
doctor deben abrir la entrada. blmueada de la madriguera, devol-
v1emam11camente Ja fertj la mujer v permltlendglc
que crie bien a sus hijos; el adivino decide cual de las dos especies
en cadd cm ha ocultado la fertilidad. L La madrlguera -_
debe- encontrarse en las promm'a'éaes dmnannal donde se pro-
firio la maldicion. El lanzamiento de ésta suele ir acomp_anado del

entierro de «medlcm_a,sgz,éas cuales con frecuencmss:mtmducen

prensadas (ku-panda) en el cuerno de un pequefio antilope, y, por

io que conozco de otros ritos ndembu, ‘tengo fundadas sospechas
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de que éstas se ocultan en las inmediaciones del manantial. La ma-
driguera del animal 1al constituye el punto de referenc1a quie sirve de
_orientacidn a la estructura espac1al del lugar sagrado . Los ritos que
examino aqui son «los ritos s de separacion», conocidos como ku-
lembeka o ilembi, términos que los ndembu asocian materialmen-
te a formias ‘de uf'hzar las medlcmas oa rec1p1entes de medlcmas
log:camenxg con ku- Iemba «suphca[, 1mplorar perdén o estar arre-
_pentido» En ellos destaca la idea de propiciacion, ya que, en cierta

medlda los ,QQQEOLQSJmp.lOI'an en nombre de la paciente, a las som-

_rl’{_am?_}’,.‘.i@m s entespreterhumanos para que le devuelvan su ma-
ternidad—""
== Una de las fases iniciales de todos los rito: nbi co en

T ey

tro de ceremomas» se mtroducen en la espesura para recoger las
medicinas con las que posterlormente trataran a la paciente, en un
eplsodlo conocﬁo como ku-lang ula 0 ku- hukulgyztumbu En iso-

En ese momento construye justo fuera del c1rculo de la docena

,de_abauas._g_lm\?as o menos integran un poblado_ndembu, una
pequeiia cabafia eTuer‘ba de forma redonda para uso de la mujer
durante el berlodo de recluswn que sigue. Una cabana 1gua1 a esta
__son recluidas tras 1os ntos ~E{e pubertad, de ah que la cabana de
Isoma sea exp11c1tamente ‘comparada con ésta. La paciente_es co-
‘mo una novicia: al igual que la novicia, al pasar la pubertad, «se
luch&nmgexysegmthmdode-pensar delos ndembu, ‘asilacan-
didata. isema-volveraaserunammyjer-fértil. Lo que ha sido deshe-
cho por la maldicién-tiene que rehacerse de nuevo, aunque no-exac-
“tamente de igual manera, ya que las crisis vitales son irreversibles.
Hay analogia, pero no copia

nos de la pac1egt_e se encamman hac1a el mananj,;g.l_gn_” ~_g_e a
juicio del adivino, se Janz¢ la mald1c1or1 Acto seguido, examinan
de;temdamente el terreno gg_bu.s,ca de sefiales de una madrjguera
de rata | gigante u 050 ho horm miguero vy cuando la encuentran, el adep-
_to mayor se dmge al animal en los termmos 51gu1entes «Rata gi-..
_gante (0s0 hOfHuLCI‘O) si eres tu quien mata a los. huos devuelve
“ahora su Tertilidad .a esta mujer, para que pueda tener hijos sin pro-
blemasy. Aqui el animal parece encarnar a todos los entes causan-.
tes de la afliccién que integran la «troika» de la que hablamos an-

33



tes: brujo, sombra e ikishi. La siguiente tarea consiste en formar.. .

dos ‘haces chuerba Yy cglwenmma de la ‘entrada tapagda
dela madrlguera yel otro a poco mias de un metro por encima del

UW horadada_por el animal. Se remueven con una azada Jos te-
_rrones que hay debajo de ambos manQjos de hlerba el adepto
gla_yg_r, “asistido por su principal ayudante varénl sc_pone a cavar

unos agujeros profundos a los que se denomina makela (ikela, en
smgular), termmo este utlllzado umcamente para deSIgnar agu_)e- v

cerca del. segundo que del prlmero Un fuego se dJCC ue estd «en

el lado derecho» (esto es, mirando desde 1a madnguera del ammal
hac1a el nuevo agujero), wﬁ;) estd reservado para los adeptos

; el otro, que estd «en e ado lzgu1erdo» es para las muje-

- res‘ Seguidaiiiente el adepto mayor deposna un trozo de calabaza
Juntmrlmer agujerq de entradaa la madnguera y las adeptas,

“JI&
guiadas por la madre de la paciente si ésta es una adepta, meten

en, la calabaza algunos trozos de raices comestlbles (rizomas de man-

tos En el lengua_le ritual estas raices. representan el cuerpo (mu-

jlmba) dela pacxentg,y es significativo el hecho de que s sean mg_leres

la paciente.

“Tras iniciar las tareas de excavacidn, el adepto mayor y su prin-

c1pal ayudante varon entregan sus azadas a otros adeptos varones,

"que prosiguen la ¢ excavacxon hasta llega: a metro y medio de > Pro-
undidad mds o menos, La enirada de la madriguera es conoc1da

con;o,gel agujero de la rata\_gqlganteg’(g_ «050 hommmg&, yla
0 __r,a_gw_nuevo agujero»; al animal se le llama 1 «brujo» (mu-
loji) y,se dice que la entrad' de la madnguera est,:_ «caliente»
(-tata). El otro agujero recibe el nombre de ku-fomwisha o _ku-
fomona sustantivos verbales que 51gn1f1can gg;pectlvamentc_«en-
friar» y «domesticary,. Una vez alcanzada la profundidad apropia-
da, los adeptos comenzan “a cavar ‘el uno en direccion al otro
hasta que se encuentran a medlo camino aprox1madamentg* com-
plg:Lagdo de este modo un tunel (ikela dakuhanuka) que debe ser
lo suficientermente ancho como para que una persona pueda pa-
sar por él. Otros adeptos cortan o doblan las ramas de los arboles
en un amplio circulo en torno al escenario de la actividad Titual,

.se._El trazado de un circulo en torno a algo es un tema que . seT repi-
te con frecuencia en el ritual ndembu y que normalmente va acom-
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pafiado por el proceso de hacer un claro (mukombela) con la azada;
de esta forma se crea un reducido espacio donde reina el orden_en

medio del ¢ cadtico enfarna de la espesura_ Fl circulo recibe el nom-

bre de chtpang u, término que también se utiliza para la cerca que
rodea la vivienda de un jefe y su cabafia medicinal.

RECOGIDA DE MEDICINAS

_Mientras los adeptos jovenes preparan el lugar sagrado, el.adep-
to-mayor y su ayudante principal se dirigen a la espesura.préxima
en busca _de medicinas. Estas se recogen de diversas especies de ar-
boles, cada uno de los cuales fiene-un valor simboélico derivado de
_los atr' utos y. ﬁnes de isoma. En la mayoria de los rituales ndem-
“bu hay una considerable constancia en las medicinas utilizadas en
las distintas representaciones de un mismo tipo de ritual, pero en
los ritos isoma a los que asist{ variaban mucho de una representa-
cién a otra. El primer 4rbol-del que se toman trozos como medici-
na (yitumbuy) se conoce siempre como ishikenu, 'y es aqui donde
tiene lugar la invocacidn, ya sea a la sombra causante de la aflic-
cion o a la especie misma, cuyo poder (ng‘ovu) se «despierta» (ku-
tona), segiin dicen, gracias a las palabras dirigidas al 4rbol. En una
de las representaciones a las que asisti, el adepto mayor se dirigié
a un érbol kapwipu (Swartzia madagascariensis), especie que se uti-
liza por su madera dura, ya que la dureza representa la salud y Ia

posnaen el calvero (mukombela) los trozos de tuberculos comes-
_t1bles que smbohzag el cuerpo de la paciente, y pronuncid las si-
guientes Qa,la.biis . «En Ias anteriores ocasiones ef que esta mujer
_se quedo embarazga‘%l §us‘1‘ablos ojos, palmas de sus manos y plan-
tas de sus pies se volvieron amarillas (un signo de anemia). Ahora
estd prefiada de nuevo. Dale fuerzas esta vez para que pueda dar
a luz un hijo vivo y pueda éste crecer fuerte». Seguidamente el doc-
-tor cortd con su hacha medicinal trozos de corteza de otro arbol
de la misma especie y los introdujo en su calabaza partida, tras
lo cual siguié cortando trozos de corteza de hasta dieciséis especies
distintas de drboles'.

! Mubang’a (Afrormosia angolensis), mulumbulumbu, mucha (Parinari mo-
bola), musesi wehata (Erythrophloeum africanum), musesi wezenzela (Burkea afri-
cana), musafwa, mufung’u (Anissophyllea fruticulosa o boehmii}, katawubwang’u,
musoli (Vangueriopsis lanciflora), kayiza (Strychnos stuhimanii), wunjimbi, mu-
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Llevaria demasiado tiempo analizar aqui el significado de cada
una de tales especies; basta con decir que muchos ndembu pueden
no solo atribuir a cada especie un nico sentido, sino multiples con-
notaciones en el caso de algunas de ellas (asi, en musoli, museng’u
y mukombukombu). Algunas de estas especies se usan en muy di-
versas ¢ clases de rituales.y.en la préctica herborista (en donde; sin_
embargo, se utilizan vinculos asociativos distintos de los emplea-
dos en el ritual, dependiendo mds del gusto y el olor que de las
propiedades naturales y la etimologia). Algunas especies (por ejem-
plo, kapwipu, mubang’a) se emplean por 1a consistencia de su ma-
dera (de aqui «tonificante»), otras (como, por ejemplo, mucha;”
musafwa mufung’u, musoli i—rﬂ’bulu) porque son arboles pro-

ductores de frutos y simbolizan la-intencién que se persigue ¢on
el ritual; €l hacer _que la-paciente-recobre-su-fertilidad; pero. unas-

v ofrastienen en comun la importante propiedad, desde el punto
de vista del ritual, de que no se les pueden arrancar tiras de corte-
za, va que ello «inmovilizaria» lafestilidad de lm@e Erieste”
'sentido puede decirse que todas ellas son medicinas contra los efec-
tos de mvweng’i, ya que, como recordara el lector, su vestimenta

‘e—st’é—en—g’fiﬁ medida hecha a base de tiras de corteza, de efe»__os,__;
fata.les para la procreacién fe femenina..

“Sin embargo, no puedo dejar de mencionar con mas detalle un
grupo mas pequefio de medicinas isoma de otra celebracion, ya que
la interpretacién que de ellas hacen los nativos esclarece muchas
de las ideas que subyacen al ritual. En dicha ocasidn los doctores
se dirigieron primero al drbol chzkang *anjamba o chikoli (Strychnos
spinosa), que. cLescrlbleron como el arbol mukulumpi, «mayor» o
«anciano», de la medicina, y, tras invocar sus poderes, quitaron un
trozo de una de sus raices y algunas hojas. Chikang’anjamba sig-
nifica «el elefante no logra» (arrancarlo), debido a su resistencia
y dureza; su nombre alternativo, chikoli, lo “derivaban de ku-kola,

_«ser fuerte, saludable o robusto», titulo éste que concuerda con
su extrema resistencia y durabilidad. Este mismo arbol proporcio-
na la medicina para los ritos de circuncisién, donde se cree que con-
fiere a los novicios una virilidad excepc1onal Su uso en isoma
pone de relieve la relacion existente entre estos ritos.y mukanda, los
ritos.de circuncision, a la vez que constituye un especifico contra
la enfermedad —y, en muchos casos, la anemia— de la paciente.
Una comparacion de las medicinas dominantes en ambas celebra-

seng’u (Ochna pulchra), wupembi, muleng'u (Uapaca species), mukombukombu
(Tricalysia angolensis) y mubulu.
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ciones demuestra que el mismo principio o idea puede expresarse
__mediante diferentes simbolos. Kapwipu, la medicina dominante en
la primera celebracién, es también un 4rbol de madera resistente,
del_que _suele cogerse la rama ahorquillada que constituye el ele-
mento central de los altares erigidos a las sombras de los cazado-
i'_e§ , considerados «hombres robustos y viriles». Estos arboles que
se emplean en la construccién de los altares son extraordinariamente
resistentes a la accién de las termitas y otros insectos, una vez que
~se les quita la corteza. le_g_decocmones 'de las hojas y corteza de
kapwipu se utilizan también como afrodisiacos.
La segunda medicina recogida en esta celebracion representa’
otro de los temas del ritual ndembu, el que simboliza la condicion
_ desfavorable de la paciente. Nos referimos al arbol mulendi; éste tie-
ne una superficie muy resbaladiza y los que trepan a él suelen res-
_balar (ku-selumuka) y hacerse dafio. De modo similar, los hijos
de la paciente tienden a deslizarse o «salir» prematuramente. Pero
el «brillo» (ku-senena) de este arbol tiene igualmente propiedades
_terapéuticas, sobresaliendo este aspecto de su significado en otros
ritos y tratamientos en los que, gracias a su uso, la «enfermedad»
se_desliza (museng’u) de la paciente 2. Desde luego, no es infre-
__Cy;gnlm_g.mSlmbolundembu cualquiera que sea el nivel de sim-
bolismo, exprese a la vez una condicién favorable y otra desfavo-
_rable; por ejemplo, el mismo nombre de isoma, que significa
«salir», representa tanto el estado no deseado de los pacientes co-
mo el ritual para curarlo.

Y al llegar aqui nos encontramos con otro de los pr1nc1plos del
ntual ‘expresado mediante el término ndembu ku-solola, « acer
Taparecer o revelar». Lo que se vuelve sensorialmente perceptlble

“d'fravés de un simbolo (chijikilu), resulta por tanto accesible a la
accidn intencionada de la sociedad, que actia a través de sus espe-
cialistas religiosos. Es lo «oculto» (chamusweka) lo que resulta «pe-
ligroso».o. «nocwcm—(chafwana) asi, dar nombre a un estado des-
favorable supone ya hacerlo desaparecer en parte; persomflcar la
accién invisible de los brujos o sombras en un simbolo visible 0
tarigible es ya un gran paso adelante para remediarla. Esto no di-
fiere mucho de los métodos del moderno psmoanallsta cuando al-
g0 es captado por la mente y se convierte en algo sobre lo que ésta
puede reflexionar, entonces este algo puede ser afrontado y domi-
nado. Al respecto, resulta-bastante significativo que el principio
mismo de revelacién se encarne en un simbolo medicinal ndembu

2 Véase también TURNER (1980), pags. 325-326.
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_utilizado en isoma: se trata del arbol musoli (cuyo nombre derivan
los informadores de kusolola), del que también se cogen _hojas_y
_astillas de corteza. Se utiliza mucho en el ritual adembu, y su nom-

. bre estd asogiado a sus propiedades naturales; produce gran.canfi-

.-dad de pequefios frutos, que caen al suelo e inducen a salir. de,su

escondrijo a diversas especies de animales comestlbles permmen-

dole asi al cazador matarlas: literalmente, *«los hace aparecer». En

los cultos de caza, su empleo como medicina pretends que . salten’
amma]ns.a_la_xls_ta (ku-solola anyama) del hasta entonces cazador\“

Como en tantos otros casos, existe-en la semanuca de este-smlbolo

0olo
una fusion de ecologia e 1ntelecto que da como resultado la mate-
rializacidén de una idea. 1dea

doctores consiste emg_olectauaxces.y.ho;asdaun arbol chzkwata

(Zizyphus mucronata), una especie en cuyu&gmﬁcado terapéuti-

co la etimalngia se combina-una vez més con sus caracteristicas -

naturales. Chikwata tiene «unas espmas_muy,duras» que. «atra-
pan» o detienen-a-aguel que.pase por su lada. Por lo tanto.se dice
que representa la fuerza y-que,-par medio de sus espinas,. «perfo-
ray la enfermedad. Si dispusiera de tiempo suficiente me extende-
Tia sobi€ el tema ritual de «atrapar» O «agarrar», que se expresa
por medio de numerosos simbolos; este ste tema impregna-el lenguaje
del simbolismo de la caza, como era de e esperar, pero también que-
da ilustrado en la frase «atrapar a un nifilo» (ku-kwata mwana),
que significa dar a luz. Pero, al no tenerlo, pasaré a la descripcion
'de la siguiente especie medicinal de la que-se cogen-trozos, Musong’
_asong 'a (Xiriéfia caffra)-Se trata una vez mas de un érb(il}i?rﬁg:
dera resistente, simbolo por tanto de salud y de fuerza, pero asi-
mismo derivado por la etimologia popular de ku-song’a, «llegar
a fruto o producir frutos», término que se aplica metaféricamente
al hecho de dar a luz, como en ku-song’a anyana. El arbol muho-
tuhoutn (Canthium venosum) se utiliza como medicina «debido a
su nombre», que los ndembu derivan de ku-hotomoka, «caer brus-
camente», como una rama o fruto. Se confia en que, gracias a su
aplicacion, desaparezca de repente la condicién desfavorable. La
siguiente medicina procede del drbol mutunda, voz derivada de ku-
tunda, que significa «ser mas alto que los que lo rodean»; en 1S0-
ma representa-el normal desarrollo del embridn en el ugg[g_y el enor-
me y continuo crecimiento del nifio de ahi en adelante Mupapala
(Anthoclezsta species) es el nombre de la siguiente espeéle med1c1-
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nal, y una vez mds nos encontramos con una representacion de la
condicion desfavorable de la paciente. Los ndembu derivan su nom-
bre de kupapangita;-que significa «errar sin rumbo» sin saber don-
de se esta,’un informante lo expreso de esta manera: «Una mujer
€so cortamos medicina mupapala» Tras esta idea, y tras la idea
de «salir», se encuentra Ia nocién de que o bueno y correcto es
que las cosas permanezcan en el lugar'que les corresponda y que
las personas hagan lo que resulta apropiado de acuerdo con su etapa
en la vida y su status social,

Efi otra celebracidn de . tsoma la principal medicina o «simbolo
domna determinada especie de arbol sino cualquier
_clase de arbol cuyas raices estuvieran totalmente al descubierto. Se-
mejante varledad de arbol recibe el nombre de wuvumbu voz de-
tivada del verbo ku-vumbuka, que significa «ser desenterrado» y
«salir del escondrijo», como un animal perseguﬂo por eJemplo
U\ﬁmﬁlﬁdor esbozd su significado con estas palabras: «tiliza¥
mos el drbol wuvumbu para sacar todo a la superficie. De igual
_manera, en isoma todo debe ‘estar ctlaron-(-lumbulukay: “Una va-

“riante mas, pues, sobre el tema de la «revelacidn».

Medicinas calientes y medicinas frias:
aperturas de vida y muerte

A veces se coge un trozo de madera de un arbol caido y en des-
comp051c1on Esto representa, una vez mds, el musong’u del pa-
ciente, o sea, su enfermiedad, 0 @ afTiccion. Provistos de toda esta co-
“leccidn 'dé “medicinas” vigorizantes, fecundadoras, reveladoras,
clar1flcadorjls____gg[g_QQples y tonificantes, algunas de las cuales re-
presentan ademas el tipo de afliccién de la paciente; los adeptos

__vuelven al lugar sagrado en donde se llevara a cabo el tratamiento.
Es ahora cuando concluyen los trabajos que dan al espacio consa-
grado su estructura visible. Una de las adeptas machaca las hojas
medicinales y los fragmentos de corteza en un mortero consagra-

"7d0. A continuacién, se empapan en agua, y la medicina liquida que
se obtiene se divide en dos porciones. Una se vierte en un trozo’
“grande y grueso de corteza (ifunvu) o en un fragmento de un reci-

_piente de barro (chizanda), y se calienta en un fuego que se encien-
de justo delante del agujero excavado en la entrada de la madri-
guera de la rata gigante o del oso hormiguero. La otra porcidn se

vierte fria en un izawu, término que se refiere tanto a una olla de
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Jbarro como a una artesa de medicina, o en una calabaza rota, y
_se. coloca junto al «nuevo agujero» (véase la foto 1 1). Segin un in-
formador, los agujeros representan tumbas (fulung’a) y poder pro-

_creador (lusemu), en‘ot'r"as palabras, tumba y itero. El mismo in-
“formador prosigui6 asi:

-El ikela (agujero) del calor es el ikela d muerte. El ikela frig_es la
vida. El itkela de. Ia;ata,glgamus.el ikela de la desgrac1a oel resenﬁmiexL

ta lusemu, 0 'sea, la capac1d escendientes. El uevo
Pnesen 0

ikela deberia soplar en direccion opuesta a donde se. e.ncuentl;&la_paCleme

(muyejl) de esta forma, las cosas malas se verdn forzadas a abandonarla.- =

El circulo de arboles TOtOS €s un chtpang u (termmo muluvoca] que signi-
fica: a) un cercado b) un cercado ritual; ¢) un patio cercado.en torno. a

Wonsiior i

“Tavivienda de un ]efe yala cabana mecb_gna y d) un anillo alrededor de
Y luna') La A TUjer con Tiifwisha (sto es, que ha perdido tres o cuatro hi-

jos por abortos o por la mortalidad infantil) debe entrar en el agujera. de

“lavida'y atravesar el tunel h sta Ife ar g;te El ran

medicina callen

Comenzamos ahora a apreciar el desarrollo de toda una serie
de clasificaciones, simbolizadas en orientaciones especiales y en dis-
tintas clases de objetos que, en su mayoria, se hallan dispuestos
en un conjunto de lo que Lévi-Strauss podria denominar «discri-
minaciones binarias». Pero, antes de entrar a analizar el modelo,
debemos introducir en el sistema algunas variables mas. En las re-
presentaciones a las que asisti, el marido de la paciente entraga con

ella en el ikela frio, y permanecm[aa derecho» _mas, cerca-‘

Mguera de Ios hombres, miéntras que a paciente se situa-
ba 2 la 1zqu1erda Seguldamente después de haber 51do rociada €s-

yor 0 doctor») rocigba tanto al marido como a la mujer

W e
ontinuacion él, por el thnel. A modo de varlante el adegto ma- )

con ‘medicina fria y caliente, siendo sustituido a ratos por su ayu- ~

nte que rea.llzaba las mlsmas acc1ones

Foto 1.—Isoma: escena ritual. La pareja que va a ser tratada estd sentada en el

agujero «caliente» del tinel que representa el paso de la muerte a la vida. Detras

de ellos hay un fuego medicinal que es atendido por un doctor. Hay también una

calabaza de medicinas frias enfrente del agujero «fresco», desde el que puede verse
la entrada al tiinel.
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Aves de corral blancas y rojas

Cuando la paciente entra por vez primera en el ikela frio, se
le da/fm pollo blanco para que lo sujete; durante el ritual ella lo
- 'estrec@WQmerdo “allf d li donde sujetaria a.un nifio
" (véase la foto 2). Cabe resefiar que tanto el marido como la mujer

estan desnudos, @ excepcién  hecha de unos minimos taparrabos

~Segiin parece, ésto indica el hmmla vez nifios y ca-
déveres. Los adeptos, por.el contrario, se hallan vestldos El gallo

rojo adulto se coloca, atado por los pies,.a ladenecha del ikela ca-
liente, de hecho'en el lado del hombre, listo para ser d gollado.dl
- Tfinal de1os-Fitas. Como acto final de & &stos, su sangre y sus plumas
_se vierten en e Mg@g,me,lo cual representa la antlte51s dela
‘ recepcxoh del pollo blanco por parte de la paciente, con la que los.

ntos_d_an comlenzo Parece que el pollo ‘blanco representa ku-

Foto 2.—/soma. la paciente sostiene al pollo blanco contra su pecho izquierdo, que
representa el lado del alimento.

43



koleka, «buena suerte o fuerza», y ku-rooka, «blancura, pureza

o propiciacién». Pero el gallo rojo, cm;t;;xpos(vmp, representa

chisaku o desgracxa mistica, el «sufnmlemo» de la mujer. El pollo
_blanco, segmormadores egresenta asimismo luse-

mu o _g’c’a_ggmdad procreadora. «Esta ¢s la razén de que se le en- .

tregue a la mujer —me dijo—, yaquees ella quien se queda emba-
‘Wa a luz a los nifios, Un “hombie es sélo un hombre y
_ng puede quedarse embarazado Pero ‘el hombre transmite a las

mujeres [a capac1dad de tenex;huosgug: _puedﬁn verse, que sean vi-_

sibles. El gallo rojo representa al hombre; quiza radique aqui_el qui_el
‘mofivo de resentimiento» (esto es, contra €él). «Si tras los ritos la

“mujer. mgue.smienephuos,n].mo_u.ho,,de_lnrcﬁenniﬁiento estara con
la mujer» (es decir, no estaria conectado con su situaciéon conyu-
gal, sind que se habra producido como consecuencia de otras rela-

ciones). Fmalmente ‘es probable que guarde relevancxa aun cuan-

e e e emerapem 5"

ca acompafia a la mujer a lo largo de su traves1a por "¢l tunel desde
1a «vida» a la «muer € 2 la «vida». En otros contex—'

“fos rituales ndembu, el movimiento representa la vida y la inmovi-
lidad la muerte: el gallo se consagra para su ia_cnflcxo

EL PROCESO CURATIVO

s Iitos en siguen un modelo procesual. La primera
_fase consiste en el paso del ikelg frio al calierte, en el que la mujer

“va delante y el 1 hombre la sigue. En el ikela caliente los doctores

combinan sus rociamientos de medicina con exhortacmnes dirigi-

das a brujos v lanzadores de maldiciones para que ale_lgg sus in-

fluencias hosfiles, A continuacién los-cényuges regresan, por. el mis-
mo orden, al ikela frio, donde son de nuevo rociados con medicina

(vease la foto 3), Y vuel _qmnna.xezmé&al Tkela caliente. Es ahora

_cuando se groduce.un,dnscanso._tﬁmpor_al.dmame el cu cualel’ marldo ‘

es acomg__nado fuera del ikela para que coja un pequgﬁqmmmn
_g_l_ggﬂl_qplara la medicina de la cara de la pareja.y.el cuerpo_del

_pollo. Seguidamente, regresa al'ike ikelafrio y, tras.recibir mas medi- )

__cacién se produce una larga pausa, en el curso de.la cyal se trae

cerveza para qug gl marido y los participantes.beban;.a.la_paciente '

se le pthbe beber. Despues de la gerveza, y comenzando de nue-
“voenel lkela fno se reanuda el rociamiento, pero esta vez, es el
mando el que va delante cuando se dirigen al ikela caliente (véase
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Foto 3.—JIsoma: el doctor junto a la calabaza rocia a los pacientes con medicina,
mientras que el hombre situado al lado derecho del eje longitudinal del tinel canta
la cancién «dominante» kupunjila.

Foto 4.—Isoma: el marido se prepara a seguir a su mujer por el tinel.
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Yyolver a efectuarse los roc1am1entos se hace otra pausa para beber )
cervezay a contmuacmn se repite la secuencia frio-caliente- fno
pero ahora con la mujer en cabeza Por tltimo tleneJugaLothL ‘
cuenc1a semejante, al final de la cual se deguella el gallo rOJO y se
una vez mds a la pareja con ambas clases de med1c1na y.se les les s echa _
agua fria por encima (véase la foto 6). En tc total, se rocia veinte ve-
c&s ala pareja, frece de Ias cuales en el ikela frio y siete en el ca-
hem_e,_ una proporcién de casi dos a uno. o

_Mientras se suceden los rociamientos, los adeptos, situados a
la_derecha, y las adeptas, a la izquierda, cantan canciones de los
ritos ndembu.de los grandes acontecimientos vitales y de iniciacion;
de Mukanda Ia c1rcunemén masculma, de 7 Mung ong’i, los_utps

vmacnén de Nkula, un culto trad.tcmnalﬁgggnmo A de Wuyang a,
Ta iniciacién a los cumgloscazadqgg Penoaicamen;cﬂn&enan
la cancidn isoma «mwanami yaya punjila», a la que acompahan
con una danza en la que se balancean llamada kupun_nla que re-

los mov1m1entos de un parto abomvo

B

Foto 5.—Isoma: se degiiella al gallo sobre el fuego y su sangre se derrama en el
agujero «caliente».
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.—I{soma: se derrama agua fria sobre la