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PROLOGO

Con el principal fin de introducir a los estudiantes de Sociología, Trabajo Social,  Estudios Socioculturales y Psicología en el conocimiento de las especificidades de la ciencia antropológica, se presenta la siguiente compilación de artículos y fragmentos o capítulos de libros. Todos los materiales son representativos de la historia de los asuntos atendidos por esta ciencia y de los más significativos autores que han contribuido a su desarrollo.

Este libro nace como resultado del ejercicio docente de profesores del Departamento de Sociología de la Universidad de la Habana y, en particular, de la Disciplina de Teoría Sociológica que dirige la Dra. Teresa Muñoz y de la que forman parte  los profesores: Dra. Reina Fleitas, Msc. Aymara Hernández, Roberto Dávalos y Dr. Alain Basail. Así mismo, se destaca como su precedente más importante la labor de los profesores que nos antecedieron con la pretensión de desarrollar la ciencia antropológica en la Universidad de La Habana. 

Agradecemos a todos los profesores y amigos que tan gentilmente han enriquecido este esfuerzo editorial con sus colaboraciones. Nuestro reconocimiento a: Dr. Miguel Barnet,  Dra. Maria Eugenia Espronceda, Dr. Antonio Martínez Fuentes, Dr. Armando Rangel Rivero, Dra. Lázara Menéndez. 
Pensamos que esta obra es un modesto aporte al desarrollo de la perspectiva antropológica en nuestro país en momentos en que se necesita perfilar críticamente su pertinencia y plausibilidad en el conjunto de las Ciencias Sociales cubanas. Obviamente es un compromiso proponer lecturas porque el estudiante profesional necesita en realidad una biblioteca para su cabal formación. Sin embargo, confiamos  en que el uso de las mismas contribuya, al menos, a elevar la efectividad y calidad de nuestras actividades docentes y a desarrollar la audacia crítica y analítica de los estudiantes.

Alain Basail Rodríguez( 

Roberto Dávalos Domínguez(( 

Introducción

Ante el espejo del otro: ¡nosotros!.

Sobre la necesidad de la Antropología.

Alain Basail Rodríguez

Roberto Dávalos Domínguez(
La Antropología propone un viaje apasionante por paisajes, paisanajes, culturas y sociabilidades distintas a aquella en la que nos hemos formado. Es más, la antropología es una aventura que apasiona y hechiza porque al acercarnos a cómo hombres y pueblos han resuelto arreglar sus vidas, empezamos a comprender mejor nuestra propia condición humana. 

Más allá de la cuestión sobre los orígenes o principios de la reflexión antropológica que nos llevaría a buscar un lugar y a crear falsas entidades o declaraciones, la verdad es que a lo largo de la historia universal han existido curiosidades y actividades humanas raras y/o diferentes que han llamado la atención de viajeros, comerciantes, militares, gobernantes y misioneros. Tales curiosidades hacia los diferentes modos de ser se entienden hoy como antropológicas. Se trata de una serie problemas y preocupaciones entorno a la diversidad humana que, incluso, se hacen constar en el mismo décimo primer capítulo de Génesis en la Biblia, cuando se narra bajo el epígrafe La Torre de Babel, cómo Dios dividió a la humanidad en grupos lingüísticos y así hizo al hombre participar de tradiciones culturales mutuamente ininteligibles: 

Tenía entonces toda la tierra una sola lengua y unas mismas palabras. Y aconteció que cuando salieron de oriente, hallaron una llanura en la tierra de Sinar, y se establecieron allí. Y se dijeron unos a otros: Vamos, hagamos ladrillo y cozámoslo con fuego. Y les sirvió el ladrillo en lugar de piedra, y el asfalto en lugar de mezcla. Y dijeron: Vamos, edifiquemos una ciudad y una torre, cuya cúspide llegue al cielo; y hagámonos un nombre, por si fuéramos esparcidos sobre la faz de toda la tierra. Y descendió Jehová: He aquí el pueblo es uno, y todos estos tienen un solo lenguaje; y han comenzado la obra, y nada les hará desistir ahora de lo que han pensado hacer. Ahora, pues, descendamos, y confundamos allí su lengua, para que ninguno entienda el habla de su compañero. Así los espació Jehová desde allí sobre la faz de la tierra, y dejaron de edificar la ciudad. Por esto fue llamado en nombre de ella Babel, porque allí confundió Jehová el lenguaje de toda la tierra, y desde allí los esparció sobre la faz de toda la tierra.

Tras la metafórica parábola bíblica, que retoma el significado de la palabra hebrea balal para subrayar la confusión que propician las distintas lenguas usadas por los humanos, se halla el origen del constante esfuerzo humano por traducir lo que otros dicen y hacen en sus propios términos. Sin embargo, todos los antecedentes que podamos encontrar no crearon una tradición intelectual continua y crítica en la reflexión y observación sobre la alteridad cultural. No fue hasta el renacimiento que con el descubrimiento de América y el redescubrimiento de la antigüedad se produjo un replanteamiento de los modelos de conocimiento que trajo consigo a partir de la reflexión filosófica, teológica y crítica un corpus de datos que se puede considerar como etnológico. No es hasta fines del siglo XVIII y mediados del XIX cuando Europa cambiaba decisivamente con el asentamiento de la modernidad, que se puede hablar de un proyecto científico propiamente llamado antropológico dentro del conjunto de especializaciones del saber. 

En el marco de las amplias y profundas transformaciones modernizadoras donde se destacó la revolución científica que se inició con Da Vinci en el Renacimiento y que tuvo sus cumbres más altas en Copernico, Kepler, Galileo, Bruno y Newton, se produce la emergencia de las ciencias naturales y un giro decisivo en las ciencias del hombre, la cultura y la sociedad simbolizado con las obras de F. Bacon, A. Smith y de la Ilustración. Las condiciones de posibilidad de la revolución de las Ciencias Sociales que devino durante el siglo XIX, fueron la creciente complejidad y opacidad de la sociedad moderna que era vivenciada por los modernos como una crisis de los lazos sociales y, en consecuencia, una urgente necesidad de encajar en sí misma y en un mundo que había ensanchado sus límites geográficos con el descubrimiento de nuevas tierras y pueblos. Ello se tradujo en el agotamiento de la filosofía moral como herramienta para examinar las complejidades de la nueva situación y en la eclosión de la economía política como proyecto totalizador ante el dinamismo y empuje de la economía capitalista. La emergencia de nuevos conocimientos especializados en áreas relativamente autónomas propició la escisión de proyectos disciplinares independientes que constituyeron, circa 1870, el campo de las Ciencias Sociales modernas tal y como las conocemos hoy. También por esa fecha, las vocaciones y actitudes comenzaron a ser institucionalizadas y embebidas de las doctrinas sociales dominantes, a saber: el socialismo, el conservadurismo, liberalismo y romanticismo. 

Por ejemplo, del viejo campo de la Economía Política (y de los seminarios teológicos) surgió la Sociología centrada en las relaciones sociales  y en la reflexión particularizada sobre los vínculos sociales de que dependía el crecimiento y la extensión del orden social. Mientras que la Ciencia Política  se interesaba por las instituciones gubernamentales, el poder y el gobierno, la Economía se ocupó de los nuevos registros y relaciones mercantiles, cómo la demanda creaba mercados y riquezas y no sobre cómo producía una población. También de la Filosofía emergieron especializaciones como la sicología orientada hacia las configuraciones y respuestas psíquicas.

De los relatos de viajeros, misioneros y oficiales coloniales y de la práctica museística surgió el área nueva que se bautizó con el viejo nombre de Antropología. Viejo porque lo usó Aristóteles e incluso Kant escribió un libro corto con ese nombre. La antropología filosófica (el hombre en el universo y el sentido de la vida) y las crónicas de los pueblos no occidentales descubiertos por los europeos, fueron los antecedentes inmediatos de un nuevo género discursivo que emuló, en principio, el modelo de ciencia positivo dominante durante el ochocientos e intentó retener una visión holística de la humanidad pero, para hacerlo, volvió la mirada hacia un tema específico que define hasta hoy la singularidad de la ciencia: lo que se llamó “gentes primitivas” (prehistóricas y contemporáneas) o, en otras palabras, las pequeñas comunidades nativas. Ello encajaba en una división del trabajo clara: los sociólogos, se encargaban del presente; los historiadores, del pasado; los antropólogos, de los otros (los hombres no occidentales, “primitivos”). Todos estos proyectos nacían de la común necesidad de encontrar respuestas a la crisis de la civilización occidental. En particular, la antropología definió una estrategia negativa porque su encargo sería el estudio de los otros como manera de entender mejor el mundo en que se actuaba para contextualizar dichas acciones. En este sentido, el correlato histórico que justificó la necesidad del discurso antropológico fue la existencia del mundo colonial, las relaciones colonialistas de dominación. Esta restricción del objeto de estudio de la antropología trajo a la postre dificultades para examinar culturas tecnológicamente desarrolladas, es decir, contemporáneas. Como veremos en las lecturas, en los últimos años estas definiciones son objeto de enconadas polémicas y se cuestionan y superan.

Otra de las complejas raíces de la disciplina antropológica hay que buscarlas en los estudiosos alemanes que hacia finales del siglo XVIII en Alemania propusieron conceptuar la diversidad étnica de la frontera oriental del imperio ruso. Reunidos en la Academia Imperial Rusa de las Ciencias un conjunto de hombres como G.F.Müller y J.E.Fischer comenzó a llamar a sus estudios “Etnología”. Así surgió en Europa continental otro nombre para bautizar el intento por desarrollar explicaciones rigurosas y científicamente fundamentadas de los fenómenos culturales mediante comparación y contraste de muchas culturas humanas. El nombre de etnología para el nuevo proyecto científico se extendió por Francia e Inglaterra en el siglo XIX y convivió polémicamente con el de antropología durante todo el siglo XX aunque el análisis histórico, teórico y comparado de la sociedad y sus costumbres fuese relegado al estudio de la cultura material. 

Igual de problemático ha sido el apellido dado a la antropología: ¿cultural o social?. Ello simplemente se debe a tradiciones nacionales: del lado norteamericano, se ha puesto especial énfasis en la cultura como el área de trabajo de los antropólogos siguiendo un poco la herencia de la tradición neokantiana de las ciencias de la cultura; mientras que desde la perspectiva inglesa, la atención se ha dirigido hacia las estructuras sociales y la sociedad como unidades de análisis privilegiadas siguiendo la tradición sociológica francesa. Muchos antropólogos siguen poniendo el acento en unas u otras cuestiones. Nosotros tomando ambas tradiciones y reconociendo tanto a la cultura como a la sociedad como unidades analíticas de la disciplina que enseñaremos durante estos cursos, hemos optado por definir nuestra perspectiva como: antropología sociocultural.

Más feliz y extendido ha sido el uso del término etnografía para aludir a la descripción sistemática de una cultura y del hombre en su diversidad fenoménica, a menudo mediante un modus operandi que convirtió a la Antropología en una ciencia empírica (porque en siglo XIX, no se podía ser de otro modo sino científico, empírico, positivo). La cuestión del método se resolvió: primero, reuniendo informaciones de diferentes fuentes (historia, libros de viaje, folclore, informes de misioneros, agentes coloniales) que eran cotejadas en el trabajo de gabinete a través del método comparativo; y, después, se descubrió, idealizó y dramatizó el trabajo de campo etnográfico. La antropología fue la primera Ciencia Social en hacerlo y darle un estatus epistemológico a la vivencia para descubrir a través de la experiencia: “estar allí” para conocer qué hacia la gente, cómo lo hacían y cuál era su punto de vista. En ello fue fundamental la obra de B.Malinowski. 

Una Historia de la Antropología como la que ayudan a reconstruir los materiales que recogemos en este libro, tiene tres sentidos amplios para un estudiante de Ciencias Sociales: a) ella permite historiar los valores del mundo occidental, b) seguir las más cruciales controversias teóricas, metodológicas y epistemológicas de las que fue y es precursora la antropología y c) recoger la enseñanza de la condición humana. Esta última razón obedece a la necesidad de profundizar en una cultura humanista a partir del reconocimiento de que hoy la humanidad vive una comunidad de destino, con problemas comunes de vida o muerte. En este sentido, la antropología puede contribuir a situar la naturaleza humana en la historia, el planeta y el cosmos indicándonos nuestra filiación a espacios y realidades más amplias y trascendentes.  

Además, alcanza otros tres sentidos personales para los que se enfrentan a su estudio. En primer lugar, llamar la atención sobre cómo gentes de otros lugares y tiempos han ordenado sus vidas (¡créannos que lo han hecho de la manera más insólita pero legítima que uno puede imaginarse!) y, en este sentido, indicar la diferencia, la particularidad. En segundo término, interesarse sobre qué significados han encontrado en ellas los antropólogos como productos de su tiempo de relevancia y significación para cada uno de ellos y, ahora, para nosotros. Y, por último, situarnos, comprender nuestras propias especificidades, y enseñarnos a vivir: no sólo a dominar conocimientos técnicos y prácticos, sino a mantener relaciones con otros y con nosotros mismos. Al revelarnos la universal complejidad de los seres humanos y de sus relaciones (el hombre vive, sufre, ama, odia), se nos enseña, en resumen, a convivir con la diferencia humana a partir de la comprensión e identificación de dramas comunes.

Por ello, la antropología plantea problemas irresueltos para los sujetos de investigación y para otros hombres (como nosotros): ¿quiénes somos?, ¿por qué somos como somos, tan raros y distintos a tanta gente?. Así, el antropólogo catalán Claudio Esteva-Fregat habló del oficio de antropólogo como una “catarsis personal”, de proyección de los fines y valores propios del individuo (investigador) y de la sociedad en la que se está inmerso. Por eso, la sociedad occidental salió en busca de sociedades alejadas de lo conocido, para poder plantearse visiones comunes de la humanidad en que encajarse a sí misma más justamente o, dicho en otras palabras, para colonizarlas mejor. Levi Strauss consideró que esta fue la ley epistemológica que obligó a la sociedad occidental a tener que salir de sí misma. 

En este sentido es que decimos que la ANTROPOLOGÍA parte de esa necesidad humana de autointerpretación a través de la exégesis del mundo ya que al tratar de definir acontecimientos y acciones que nos son ajenas, de hecho, nos definimos e inscribimos nuestro modo de ser en la común condición humana. El problemas del sujeto y el objeto de investigación en antropología se se vuelve verdaderamente indisoluble. Se produce una construcción y fusión hermenéutica de la autobiografía y del objeto de estudio a partir de la insaciable necesidad de conocer la condición humana (algo o alguien) que se resuelve bajo una imperiosa contingencia: el trabajo de campo, el contexto discursivo y el texto antropológico.    

En resumen, cuando hablamos de antropología estamos ante el espejo del otro. Nosotros tenemos mucho que reconocer en los otros de nosotros mismos. Estas son razones suficientes y sentidos desafiantes que impulsan a embarcarse en la lectura, el estudio y la discusión. ¡Buen provecho!

I.  Sobre la Antropología como ciencia

El etnógrafo(
Jorge Luis Borges

El caso me lo refirieron en Texas, pero había acontecido en otro estado. Cuenta con un solo protagonista, salvo que en toda historia los protagonistas son miles, visibles e invisibles, vivos y muertos. Se llamaba, creo, Fred Murdock. Era alto a la manera americana, ni rubio, ni moreno, de perfil de hacha, de muy pocas palabras. Nada singular había en él, ni siquiera esa fingida singularidad que es propia de los jóvenes. Naturalmente respetuoso, no descreía de los libros ni de quienes escriben los libros. Era suya esa edad en que el hombre no sabe aún quién es y está listo a entregarse a lo que le propone el azar: la mística del persa o el desconocido origen del húngaro, las aventuras de la guerra o del álgebra, el puritanismo o la orgías. En la universidad le aconsejaron el estudio de las lenguas indígenas. Hay ritos esotéricos que perduran en ciertas tribus del oeste; su profesor, un hombre entrado en años, le propuso que hiciera su habitación en una toldería, que observará los ritos y que descubriera el secreto que los brujos revelan al iniciado. A su vuelta, redactaría una tesis que las autoridades del instituto darían a la imprenta. Murdock aceptó con alacridad. Uno de sus mayores había muerto en las guerras de la frontera; esa antigua discordia de sus estirpes era un vinculo ahora. Previó, sin duda, las dificultades que le aguardaban,; tenía que lograr que los hombres rojos lo aceptarán como uno de los suyos. Emprendió la larga aventura. Más de dos años habitó en la pradera, bajo toldos de cuero o a la intemperie. Se levantaba antes del alba, se acostaba al anochecer, llegó a soñar en un idioma que no era el de sus padres. Acostumbró su paladar a sabores ásperos, se cubrió de ropas extrañas, olvidó los amigos y la ciudad, llegó a pensar de una manera que su lógica rechazaba. Durante los primeros meses de aprendizaje tomaba notas sigilosas, que rompería después, acaso para no despertar la suspicacia de los otros, acaso porque ya no las precisaba. Al término del plazo prefijado por ciertos ejercicios, de índole moral y de índole física, el sacerdote le ordenó que fuera recordando sus sueños y que se los confiara al carear el día. Comprobó que en las noches de luna llena soñaba con bisontes. Confió sus sueños repetidos a su maestro: éste acabó por revelarle su doctrina secreta. Una mañana, sin haberse despedido de nadie, Murdock se fue.

En la ciudad, sintió la nostalgia de aquellas tardes iniciales de la pradera en que había sentido, hace tiempo, la nostalgia de la ciudad. Se encaminó al despacho del profesor y le dijo que sabía el secreto y que había resuelto no publicarlo. 

—¿Lo ata su juramento? —preguntó el otro.

—No es esa la razón —dijo Murdock—. En esas lejanías aprendí algo que no puedo decir.

—¿Acaso el idioma inglés es insuficiente? —observaría el otro.

—Nada de eso, señor. Ahora que poseo el secreto, podría enunciarlo de cien modos distintos y aun contradictorios. No sé muy bien cómo decirle que el secreto es precioso y que ahora la ciencia, nuestra ciencia, me parece una mera frivolidad.

Agregó  al cabo de una pausa:

—El secreto, por demás, no vales lo que valen los caminos que me condujeron a él. Esos caminos hay que andarlos.

El profesor le dijo con frialdad:

—Comunicaré su decisión al Consejo. ¿Usted piensa vivir entre los indios?

Murdock le contestó:

—No. Tal vez no vuelva a la pradera. Lo que me enseñaron sus hombres vale para cualquier lugar y para cualquier circunstancia.

Tal fue, en esencia, el diálogo.

Fred se casó, se divorció y es ahora uno de los bibliotecarios de Yale.

La cuestión de conocer(los/nos).

Sujeto, objeto y sentido de la Antropología.

Alain Basail Rodríguez( 

M. Yoimy Castañeda Seijas((
Cuando Jorge Luis Borges narró la historia de Murdock El etnógrafo,
 formuló preguntas irreverentes sobre el sentido de la antropología, sus metas como ciencia y las prácticas de los investigadores iniciados en el arte de cazar secretos esotéricos. Las ansias humanas por conocer revestidas de la racionalidad de la ciencia, han llevado a muchos hombres interesados por la alteridad a falsear su encuentro con ella a través de simulacros de participación e inserción en sus vidas comunitarias. Todo, hasta tanto no descubrieran o le des-cubrieran el misterio de los ritos indígenas para atesorarlos en las argumentaciones exigidas por la academia de la que provenían. Sin embargo, el aprendiz de etnógrafo borgiano vivenció un drama auténticamente humano al no sentirse “ni de aquí ni de allá” y tener nostalgias de la experiencia vivida y del extrañamiento. Su profesor pensó que estaba nuevamente ante la clásica situación del “cazador cazado” o ante problemas de intraducibilidad lingüística. No pudo comprender el arranque de honestidad intelectual de quién alcanzó conocer los secretos de los indios de las tribus del oeste, al tiempo que éstos le enseñaron más de su propia condición humana a través de caminos más significativos que el propio secreto que halló al final de ellos.

Sin lugar a dudas, la antropología ha sido un camino a través del cual se llegan a dominar los misterios de distintos grupos humanos. Pero tal pasión por el enigma no merece un ápice de nuestros esfuerzos si no se trata de aprender aquello que engrandece lo humano y es pertinente para cualquier lugar y para cualquier circunstancia aunque no se pueda decir con palabras. Así, la antropología invita a una aventura fascinante y seductora. Ella, como ninguna otra ciencia moderna, pone a prueba nuestra capacidad de deslumbramiento cuando conocemos cómo hombres y mujeres de distintas partes del mundo e, incluso, de nuestro propio mundo, han organizado y dado sentido a sus vidas de un modo tan diferente al nuestro. Además, su hechizo gana la complicidad de quien se le acerca porque, de una manera encantadora, aparecen respuestas para sus propios problemas existenciales e incertidumbres sociales. 

No obstante, el trasfondo de estas cuestiones radica en una serie de preguntas que han suscitado las más variadas respuestas y enconadas polémicas, a saber: ¿qué privilegiar los conocimientos adquiridos, las vías por las que se obtiene dicho conocimiento o el estilo con el que se da cuenta de ambos?, ¿cuáles son los compromisos del sujeto-investigador?,
 ¿cómo los principios éticos determinan la posición de antropólogo en la investigación en relación con su objeto?
 Otras interrogantes pueden formularse en relación con la forma en que se construye el objeto de estudio, su propia naturaleza y las propias metodologías utilizadas. 

Los griegos se interesaron por los bárbaros, es decir los que no hablaban griego, como otros que eran ordenados con respecto al helismo, desde un modelo etnocéntrico. El historiador Herodoto estudió siguiendo estas pautas a los escitas, los persas y los egipcios. Desde entonces los problemas y preocupaciones antropológicas se han planteado como una relación de poder donde se establecen jerarquías: el observador (superioridad dominante) y el observado (inferioridad subordinada). 
La Antropología surgió como una respuesta de las sociedades occidentales, inmersas en una profunda crisis, a la necesidad de entenderse a sí mismas y de identificar las especificidades históricas que las caracterizaban. Entonces, una situación de poder definió la hipótesis de seguridad del discurso antropológico durante el siglo XIX y la mayor parte del XX: el colonialismo. Dicho discurso satisfizo cierta presunción narcisista de autocomplacencia de occidente, al tiempo que persiguió la mejor comprensión del lugar y las posibilidades de esas sociedades modernas en el escenario mundial en el que ejercía su hegemonía colonialista. Por ello, la antropología constituyó una proyección de los fines y valores propios de occidente. Como ciencia intentó retener una visión holística de la humanidad y volvió su mirada hacia un tema especifico que define desde entonces su singularidad distintiva: la pequeña comunidad nativa, las “gentes primitivas”.  

Ese espacio del poder confiado a los antropólogos e identificado con la alteridad dominada fue objeto de asedio y protección de los interés colonialistas. A partir de estas complicidades la antropología adquirió un fuerte carácter ideológico. Al mismo tiempo, la antropología se transformó como una ciencia empírica, es decir, científica y positiva que evidenció progresivamente la necesidad de producir datos propios a partir del trabajo de campo y la experiencia in situ. La antropología fue la primera Ciencia Social en hacerlo y darle un estatus epistemológico a la vivencia con el otro para descubrir: ¿qué hacia la gente?, ¿cómo lo hacían? y ¿cuál era su punto de vista?.
 

El quehacer antropológico ha estado sometido a las limitaciones y los riesgos dados por las mediaciones entre el objeto de investigación y los investigadores. Estas dependen de la naturaleza de su objeto de análisis y los compromisos ideológicos de los investigadores. De tal manera, la antropología ha propuesto un saber abierto de carácter ubicuo con respecto al resto de las disciplinas sociales y ambiguo por no estar exento de confusiones y de una indefinición perturbadora y polifacética. Ello se debe a esa amplitud y vastedad estructural con la que se define su objeto: cubre todas las épocas, todos los espacios (incluyendo sociedades complejas), todos los problemas (política, economía, parentesco), la dimensión biológica (proceso de hominización) y la cultural (simbólica). Al tiempo, que siempre aparecerá el problema de los valores como algo oculto, sin llegar esquemáticamente a reducir a la antropología, por ejemplo, a una ideología del colonialismo.

Sin embargo, el espacio y la alteridad son categorías continuamente renovadas con el devenir histórico. La naturaleza del espacio del poder y del otro ha cambiado durante la segunda mitad del siglo XX y el narcisismo de cada cultura particular/nacional enfrenta la necesidad de reconocer la diversidad y el carácter normal y legítimo de otras formas diferentes de ser —actuar y pensar—. Así, se asiste al fin de la hipótesis de seguridad de la antropología clásica y se tiene que reconstruir el sentido del proyecto disciplinar en la contemporaneidad. 

Del legado clásico se pueden destacar unos principios epistemológicos que constituyen el núcleo duro o básico de la ciencia antropológica —“hardware”—. Dos referidos a los métodos, a saber: 

a) el principio situacional, una situación de negatividad ya que es imprescindible una ruptura con la cultura propia para convivir con la “primitiva” o distante; 

b) el principio incertidumbre, ya que el encuentro con lo nuevo, lo diferente, en un espacio desconocido impone superar barreras físicas, sociales y cultural.
 
Otros principios teóricos relacionados a la mirada del antropólogo, es decir, a la ontología del sujeto-investigador: 

c) el principio relativista, como criterio de explicación antropológica que reconoce la legitimidad de la diferencia y de su persistencia;
 

d) principio funcionalista, que obliga a correlacionar todos los elementos de la actividad humana dentro del conjunto social o cultural que los hacen posible. 

Mientras que desde el punto de vista discursivo podríamos señalar:

e) el principio de la traducción, en cuanto ejercicio de representación de la cultura estudiada en los términos de la propia, y

f) el principio interpretativo, referido a la atribución de significación.

Estos principios se corresponden con cuatro cualidades o capacidades básicas de la imaginación antropológica: la negación, la sorpresa, la variedad, la integración, la representación narrativa y la poética. Del desarrollo de estas cualidades ha dependido la variedad de escuelas, tradiciones y programas antropológicos —“software”—, así como la capacidad de respuesta de los antropólogos a las exigencias de su ciencia y de los tiempos en que se desenvuelven. 
La antropología como saber es el producto que los hombres se plantean: acerca de sí mismos, como seres vivos, o especie biológica, tanto en lo que hace a sus orígenes, diferencias exteriores, persistencias y cambios somáticos, y de los hombres que suponen o saben son sus ancestros; y acerca de los otros hombres con los que entran en contacto por los desplazamientos de pueblos, viajes, invasiones y conquistas. Por ello, insistimos en que la antropología constituye una necesidad de autointerpretación del ser humano a través de la exégesis de cuestiones desconocidas, incontrolables e incoherentes de la existencia humana. Al tratar de definir acontecimientos y acciones ajenas, de hecho nos definimos y conocemos. En antropología el problema del sujeto y el objeto de investigación se vuelve verdaderamente indisoluble. La necesidad antropológica de conocer la naturaleza humana se resuelve bajo una contingencia: la construcción y fusión hermenéutica de la autobiografía del sujeto-investigador y del objeto de estudio.

El replanteamiento de estas cuestiones ha sido posible a partir de toda la profunda crisis social de los años 60 y de la crisis del paradigma tradicional de ciencia. La pertinencia de la Antropología como proyecto disciplinar fue duramente cuestionada en la nueva coyuntura histórica. Ello significó un durísimo reto para esta ciencia. Por una parte, digamos que ante el proceso de descolonización, el estallido de lo social que experimenta la sociedad occidental y los procesos de liberación en todo el Tercer Mundo, aparecen fenómenos como la “muerte del exotismo”, el desarrollo de las antropologías nacionales y el propio cuestionamiento ideológico del quehacer de los antropólogos y sus complicidades colonialistas e imperialistas.

La crisis de la antropología fue una crisis de la ideología y los compromisos de la profesión. En particular, la crítica de los valores obligó a que la búsqueda de nuevas respuestas fuese una necesidad central de la ciencia. Lo que realmente propició la desactualización del discurso antropológico y la multiplicación de las respuestas y estrategias, fue el fin estrepitoso de esa hipótesis de seguridad que había servido de justificación y supuesto básico del trabajo de los antropólogos, a saber: la situación colonial. A esta crucial cuestión no se pudo mantener ajeno el empeño de fertilizar y reactualizar el programa antropológico de investigación. Su vitalidad como proyecto científico plausible sólo podía encauzarse bajo un cuestionamiento y un replanteamiento de esos supuestos básicos y de la mentalidad con la que operaban los antropólogos. 

Obviamente, hubo respuestas extremistas que insistían en que la Antropología había fracasado o, postmodernistas que animaban su desaparición. Sin embargo, la Antropología es una ciencia que tiene mucho que decir en la sociedad contemporánea, una ciencia que puede construir nuevas búsquedas que amplíen y profundicen la producción científica en temas y campos poco explorados. Todo ello, sin permanecer ajenos a las nuevas formas del decir o estilos, ni a cuestiones como el cambio y el conflicto que, por ejemplo, recuperaron los antropólogos marxistas al reflexionar sobre la economía, teniendo en cuenta los límites estrechos del mercado y reconociendo que este es un proceso y una relación social. 

Entonces, la pertinencia del programa antropológico no gira sobre el tema de la colonización o del gobierno científico como antes, sino sobre la cuestión vital del desarrollo social y humano. En torno a este lugar común se ha reconstituido la antropología hoy. Tras la ruptura con la hipótesis de la antropología clásica, que como sabemos no fue total, se ha continuado recuperando el discurso de la Antropología en su sentido humanista, centrado en restituir una actitud de representación transcultural o un empeño por construir el mundo simbólico de los otros, las lógicas, racionalidades y los puntos de vista de los otros tanto “exóticos” y lejanos como cotidianos y cercanos.

Tras esas metas está la singularidad de la estrategia antropológica. Una redefinición vigorosa y fuerte de la antropología puede ayudar al desarrollo de la imaginación y la práctica social. En esa agenda, un elemento central y una tarea imprescindible continua siendo la restitución del punto de vista de los otros, los diversos otros que integran la sociedad contemporánea y la recuperación de la idea de diversidad sociocultural, que existe, es legitima y enriquecedora del nosotros. En la esencia del proyecto antropológico está la idea de que el hombre es plural y siempre se relaciona con otros por lo que la antropología sigue siendo un instrumento “...que tiene la urgente tarea de explicar al hombre en su multiplicidad fenoménica.” 
 
Es aquí donde cobra verdadero sentido la idea de que el objeto y el sujeto del conocimiento antropológico constituyen modalidades de dos conjeturas sobre uno mismo y sobre el otro. Se puede afirmar que la antropología desde el pasado y en la actualidad enfrenta los problemas de la “mismidad” y de la “alteridad.” Las adscripciones de una determinada identidad cultural se expresan o se atribuyen a través de formas de socialización y mecanismos de (re)invención de la tradición y conservación u olvido de la memoria individual y colectiva. Tales definiciones determinan los modos de relacionarnos, visualizar, calificar o descalificar a los otros hombres que difieren en sus aspectos físicos exteriores, en sus costumbres y en diversas concreciones de sus formas de identificación. La cuestión de conocernos en antropología se dirige hacia la identidad y la relación entre los hombres. 

En este sentido, el objeto último de la investigación antropológica consiste: “...en el estudio de los métodos de construcción del sentido en las distintas sociedades, que dependen, a la vez, de iniciativas individuales y de formas sociales colectivas.”

La principal contribución de la antropología pasa por identificar los riesgos del re-conocimiento que amenazan a todos cuando se impone la lógica del des-conocimiento y, en ocasiones, hasta la negación de humanidad con prácticas racistas por diferencias de clase, género, religión, edad, cultura o región de origen. Si partimos de realidades en las que la copresencia de hombres cultural y socialmente distintos es inevitable, y si comprendemos la necesidad de esos hombres de hacerse conocer, de ser reconocidos y de reconocerse en el mundo, entonces la hipótesis de seguridad de la antropología es: la universalidad del problema del reconocimiento y el sistema de recíproco desconocimiento en el que vivimos. La realidad del desconocimiento de los otros y los riesgos de las formas elementales de representación etnocéntricas, constituyen la opacidad de los vínculos humanos que justifica la pertinencia de la antropología como praxis y logos científico. La cuestión de conocerlos es una necesidad para relaciones humanas en las que no domine la verticalidad o la imposición de lógicas autoritarias que niegan la diversidad y la humanidad. 

Las relaciones planteadas entre Re-conocer y Des-conocer constituyen la base de los procesos de identificación y diferenciación social. Estos procesos son siempre conflictivos y llevado a guerras civiles y de conquista como formas de comunicación entre culturas que han exterminado a pueblos enteros. De esa manera, se ha negado a muchos hombres el derecho a Conocer-se. La cuestión es que la cuestión de conocer en antropología puede jugar un rol central para que unos y otros lleguen a re-conocer-se mejor.
 

Así la situación crítica de desconocer a algo o alguien se convierte en condición de posibilidad del discurso antropológico, en justificación para continuar generando respuestas plausibles y para superar la incertidumbre lógica que producen las barreras culturales, “enigmas”, atendiendo a los problemas de identidad. En cuanto ciencia o saber crítico, ésta se encarga del estudio de cómo las diferentes sociedades dan sentido a los actos individuales y colectivos, de desentrañar, en palabras de Levi-Strauss, sus “estilos”, “misterios” y su “autenticidad”. Según este importante antropólogo francés la antropología apunta a un conocimiento global del hombre y abarca el objeto en toda su extensión geográfica e histórica:

Si la sociedad está en la antropología, la antropología está a su vez en la sociedad: porque la antropología ha podido ampliar progresivamente su objeto de estudio, hasta incluir la totalidad de las sociedades humanas; ha surgido, sin embargo, en un periodo tardío de la historia de estas sociedades y en un pequeño sector de la Tierra habitada. Es más, las circunstancias de su aparición tienen un sentido que solo se comprende cuando se las ubica en el cuadro de un desarrollo social y económico particular: se adivina entonces que dichas circunstancias están acompañadas de una toma de conciencia —casi de un remordimiento— ante el hecho de que la humanidad ha podido permanecer durante tanto tiempo alienada de sí misma, y sobre todo de que esta fracción, que ha producido la antropología, sea la misma que ha hecho de tantos otros hombres un objeto de execración y de desprecio...
   

Una discusión sobre el sentido y la utilidad del conocimiento antropológico no puede soslayar la discusión sobre sus relaciones con otras disciplinas. Generalmente, el mermado alcance y potencial de las Ciencias Sociales en tanto identidades profesionales especializadas, se suele estimular con el reclamo de interdisciplinariedad.
 Esta noción está lejos de ampliar las posibles vías de conocimiento de la realidad ya que, las más de las veces, constituye una justificación para la falta de fertilidad e innovaciones. En este sentido, la antropología puede y debe construir su espacio entre las redes disciplinares con autonomía relativa. Ello quiere decir, trascender el posicionamiento de trincheras: de un lado, los escépticos que van a decir que los proyectos profesionales específicos se tienen que disolver y, del mismo, los otros que se mantienen puertas cerradas para el desarrollo de la ciencia.

Hay un consenso general de que esa posición de disolución conduce a un escepticismo, a un vacío bastante imponderable, y de que con la situación de las trincheras tendremos que convivir por largo tiempo. Pero lo que sí no debe de faltar, es la conciencia de que las diferencias entre las disciplinas científicas son más bien lógicas o sociológicas que epistemológicas. Es decir, que el objeto de estudio, la teoría y los métodos son comunes a todas las ciencias aun cuando algunas los hayan desarrollado más que otras en función de una serie de hábitos y prácticas que resultaron de la clásica e histórica división académica del trabajo entre sociólogos, antropólogos, historiadores, etc. La complejidad de la sociedad contemporánea, de los problemas del otro y de uno mismo en esta sociedad, exigen otros derroteros: de esa visión múltiple, que obviamente se construye tras un largo y azaroso trabajo.

Por eso, la Antropología se ha acercado mucho más a la historia, a la sociología y las humanidades. Algunos postmodernos dicen que es una ciencia cuasisociológica y, otros, que es un género literario. De lo que se trata es de que la Antropología comience a participar de la hibridez que se genera en campos concretos de trabajo, por ejemplo, la familia y el parentesco, la religión, la propia economía en todas sus escalas, la salud, la ciudad y hasta en el trabajo social. Así contribuirá decisivamente a conocer cómo y cuánto hay de proceso social y determinación cultural en las prácticas y racionalidades de los humanos (cubanos).

En ese sentido la contribución más importante de la Antropología social es la recuperación del punto de vista de los actores en todos los campos concretos. Ello es vital para humanizar cualquier proyecto de desarrollo social sino imaginemos, por ejemplo, qué sería del planeamiento, la construcción y el estilo arquitectónico de una ciudad sin la sabiduría de la gente, o de la definición de una política social de salud, sin saber ni recuperar el punto de vista de los supuestos beneficiarios. La actualización de la polémica sobre la Antropología como ciencia puntualiza su fuerte compromiso con la recuperación de la voluntad y el capital de los propios hombres, ampliando nuestros propios conceptos y permaneciendo dispuestos a que la realidad contradiga las propias ideas que tenemos previamente sobre las posibilidades y el sentido humanos o el quehacer de los hombres. 
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II.  Tradiciones teóricas y conceptuales 
Capilla, Museo y Garaje.

Metáforas para un itinerario crítico de la Antropología.

Alain Basail Rodríguez(
Este trabajo es un producto de mi experiencia como docente pero, sobre todo, de la necesidad. Necesidad de estudiar antropología para enseñarla a partir de la elaboración de un mapa que me orientara en el terreno, a saber: la historia de la antropología. Aquí comparto las coordenadas espaciales y temporales definidas hasta el momento a manera de itinerario o ruta crítica con el modesto interés de que le sea útil al estudiante de antropología.

Examinar el grado de madurez de una ciencia como la que interesa constituye una tarea harto difícil porque nunca ha formado un todo orgánico. Su desarrollo como área disciplinar con relativa autonomía ha sido multilineal y dependido de distintas tradiciones nacionales, de diferentes escuelas y de la trascendental obra de varios autores que han hecho aportes significativos desde los puntos de vista teóricos, metodológicos y de la práctica del oficio, así como por su creciente institucionalización, profesionalización y reconocimiento social.

La historia de las ideas antropológicas nunca ha sido homogénea en lo que respecta a sus tradiciones, intereses y perspectivas, y  menos en cuanto a sus amplias y diversas problemáticas que suelen ir desde las tecnologías a los sistemas políticos, desde las representaciones mágico-religiosas hasta las lenguas maternas. Insisto en ello porque los criterios, la periodización y los argumentos que se proponen, deben estimarse como esquemáticos o modélicos con el fin de describir, explicar y representar gráfica, abstracta y críticamente el quehacer antropológico. Por tanto, su finalidad como inventario es didáctica y pedagógica e, inevitablemente, reductora de la rica diversidad y de los matices de la historia real de la disciplina.

Sin embargo, no hay que tomar estos comentarios con hálito de prudencia desalentadora como llamada al inmovilismo y justificación de yerros. La propuesta es plausible en función de seguir comprendiendo: ¿Qué distingue a la Antropología? ¿cómo ha ido cambiando la historia de esta disciplina en relación con los cambios históricos de las sociedades y las ciencias? Por ello, se continuará cualificando a la antropología como actitud de representación transcultural, es decir, como empeño por “construir el mundo sociocultural de los otros”, “ciencia de los otros” y “de nosotros mismos”. También, se irá definiendo la agenda conceptual que ha ocupado un lugar privilegiado para los antropólogos teniendo en cuenta los conceptos como problemas que en su devenir histórico todavía no han sido resueltos, por ejemplo: hombre, evolución, cultura, estructura, institución, tiempo y símbolo.

Piere Bonet propone en su libro De la etnología a la Antropología
 una periodización muy reconocida que consta de cinco periodos histórico-científicos en el desarrollo de la Antropología. Como se puede constatar en el Cuadro 1 esta síntesis de la historia de la disciplina parte de una contextualización en periodos temporales y del planteamiento de las etapas más generales de la antropología hasta los años 60 del siglo XX. Su utilidad para una compresión lógico-evolutiva de la ciencia es innegable. A pesar de que este modelo indica el correlato empírico del desarrollo de las ideas por las acciones históricas correspondientes, no nos indica su desarrollo conceptual, ni los puntos de inflexión más significativos de ese desarrollo. Además, es imprescindible una actualización de la suerte de la antropología en la contemporaneidad. Precisamente, nuestra tarea es ilustrar más ese esquema con el desarrollo ejemplarizante de dos conceptos —“hombre” y “cultura”—, la presentación de las principales escuelas y representantes más excelsos de la historia de la disciplina, así como sus contribuciones y la estructura o el modelo general de la ciencia implícito en sus trabajos.
 Para describir las características epistemológicas de tal modelo atenderemos al desarrollo de la imagen dominante del sujeto, el objeto y el método de investigación.

Para una tarea tan en extremo difícil, se seguirá la propuesta de periodización del antropólogo norteamericano Renato Rosaldo por su utilidad para nuestros propósitos teniendo en cuenta su carácter sintético y gráfico.
 Este divide la historia de la antropología en tres etapas: 1.) el etnógrafo solitario, que se extiende del siglo XIX a principios del XX; 2.) el período clásico, entre 1921 y 1971; y 3.) la reconstrucción del análisis social, que se produce desde los años 70 del siglo pasado. Aunque vamos a seguir sus tres momentos, se diferirá en el encuadre temporal para dar más espacio a los antecedentes de la antropología como género de descripción social (siglos XV-XVIII) y ampliar el periodo clásico estableciendo dos momentos internos que matizan su diversidad dentro del patón común (1850-1890; 1890-1960). Para ello, se proponen tres metáforas que indican las características distintivas de la antropología en cada momento, en cuestión: Capilla, Museo y Garaje.

La Antropología como Capilla: hacia el etnógrafo solitario
Este periodo abarca desde el renacimiento en el siglo XV hasta la ilustración en el XVIII y la primera mitad del siglo XIX aunque podrían encontrarse raíces desde la tradición griega de escribir acerca de las naciones extranjeras. En general, esta larga prehistoria del discurso antropológico refiere el momento mítico de formulación de preocupaciones sobre el hombre, su origen y especificad social y cultural que se caracterizó por su carácter romántico y precientífico. Expresa el esnobismo por lo exótico y raro que se extendió por todo occidente como una especie de sentimiento de distancia que evidenciaba cierta similitud relativa pero afirmaba una diferencia y superioridad radicales.

Al decir de Rosaldo, el etnógrafo solitario se marchó en busca de su “nativo”. Era cómplice de la dominación colonial de su época, con el papel ideológico de perpetuar el control colonial de los pueblos “otros” y los lugares “distantes”. Se trata del encuentro con la otredad bajo los objetivos “humanos” de la empresa global de la misión civilizadora emprendida con toda la carga cultural del hombre blanco. Los ejemplos más destacados son los cronistas de indias y, en particular, el Padre Las Casas y B. de Sahagún. Ellos como otros misioneros, comerciantes, geógrafos, concesionarios y administradores coloniales empezaron a dar cuenta de las diferencias naturales, sociales y culturales. 

La máxima exigida para el sujeto colonial era, según K.Nkrumah,
 la “de atesorar sus riquezas en el cielo donde ni la polilla ni el óxido las destruyen”. Mientras que los colonizadores disponían de sus recursos minerales y agrícolas y destruían sus sistemas de sociabilidad o sobreponían sobre ellos la lógica de estados coloniales, la población definía su situación: “Ahora, nosotros tenemos la Biblia, pero vosotros blancos, tenéis la tierra” o, como en el lamento de una madre indígena, “El cántaro de la vida se ha roto: ¿cómo dar de comer a los hijos?” 

La práctica de estos (proto)antropólogos se definió por su complicidad con el colonialismo ya que este se erigió condición necesaria para su desarrollo; la pasión por el exotismo y la descripción de los hábitos y costumbres de los colonizados como miembros de una cultura armoniosa, homogénea e inalterable que justificaba la necesidad de un progreso en el sentido de la civilización occidental; y el registro de datos en textos para su difusión a partir de las operaciones metodológicas básicas de registrar, archivar y conservar. La disciplina de la antropología tiene sus raíces también en la pasión por lo exótico de la Ilustración. Esta se constató en trabajos como “Las cartas Persas” de Montesquieu y “El Buen salvaje” de Rousseau. Estos hombres encontraron una respuesta a su proyecto filosófico en el amplio movimiento romántico cuyos representantes más destacados fueron los folcloristas de la primera mitad del siglo XIX que valoraban el papel de la tradición y la herencia con fines ideológicos muy distintos.

El concepto de hombre que compartían partía de una radical e indiferente distinción entre el carácter “culto” y “erudito” que poseía el occidental a diferencia del nativo: “indígena”, “salvaje”, “primitivo”. El concepto de “primitivo” o “salvaje” utilizado por los ilustrados, sobre todo por Rousseau, que significaba “estadio primero”, “auténtico”, fue connotado en el siglo XIX como equivalente de “lo simple”, “tosco”, “atrasado” e “inacabado”. 

Como género de descripción social aspiraban a la representación de otras culturas como una totalidad. En el siglo XVIII, los ilustrados difundieron la creencia en la universalidad de la naturaleza humana concebida como la expresión, en el plano geográfico e histórico, de la universalidad de la razón. También pretendían reflejar al nativo y su cultura como “en verdad eran” aunque las sociedades salvajes no eran estudiadas por sí mismas, sino por la ayuda que aportaban al establecimiento de una tipología de las operaciones que mostraban la capacidad del espíritu humano. Las preguntas por los orígenes y las causas de la evolución fueron respondidas a partir de la reconstrucción del pasado correlativo. Esta tarea se llevaba a cabo a partir del registro y descubrimiento de la conducta humana.

En este sentido el concepto de cultura era identificado con el de una sociedad homogénea, sin conflicto, ordenada, jerarquizada y ajena a la historia. También significaba educación, es decir, aprendizaje e instrucción. Y, por última, la cultura era entendida como la totalidad del modo de vida de un pueblo. Entre los aspectos más significativos que fueron atendidos se destacan el geográfico, el lingüístico y el racial. Todos, junto a las costumbres y las artes, se reunían en tratados cultos. 

En resumen, la definición de capilla se refiere al acercamiento a una “cultura distinta” a partir y desde la cultura occidental, inminentemente cristiana y, sobre todo, católica. Un curioso con erudición occidental busca feligreses y justifica religiosa y políticamente la marcha progresiva hacia occidente de las nuevas tierras conquistadas por la espada y la cruz. 

La Antropología como Museo: el periodo clásico

El periodo en el cual la disciplina adquirió gran auge y se desarrolló como ciencia en forma plena y autónoma, comprende la segunda mitad del siglo XIX y la primera del XX. Durante estos años la antropología se desarrolló junto la colonización y a las luchas imperiales por el reparto del mundo colonial. Este correlato histórico definió una condición de posibilidad que impulsó la necesidad de los estudios antropológicos: estudiar científicamente los pueblos que se colonizan y colonizar científicamente.

En realidad, no fue hasta mediados del siglo XIX que se asistió a una ruptura definitiva con el pensamiento precientífico y a la constitución de la antropología como ciencia a partir de la acumulación de un corpus de datos y un corpus teórico que va a obtener el reconocimiento de la comunidad científica dentro de las Ciencias Sociales. El origen de la antropología científica se trenzó fuertemente con período anterior y, sobre todo, con el pensamiento de la Ilustración a quien adeudo su concepción evolucionista de las diferencias y semejanzas socioculturales a partir de leyes sobre el curso de la vida humana y el empeño por apoyar los discursos teóricos sobre una base sólida de evidencias fácticas. Por ello, Evans-Pritchard afirmó que la Ilustración marcó el inició de antropología científica. Levi-Strauss compartió también esa idea al afirmar que su origen auténtico estaba en la ideología del buen salvaje roussoneano de “encantadora inocencia” con una visión progresista de las sociedades salvajes.

A mediados del siglo XIX fue que se enfrentó con éxito la fundación del nuevo programa disciplinar hacia cuya consolidación se transitaría a finales de siglo y durante las primeras décadas del XX. Ello se constató en la producción de un amplio conjunto de trabajos etnográficos cuyos contenidos se incorporaron a la cotidianidad. Así, se conoce a estos años como los de la antropología clásica en correspondencia con la necesidad de reclamar status científico jugándose un fuerte batalla por su legitimidad como ciencia. Se definió como unidad de análisis a la “comunidad nativa” y se aborda ese objeto a través de una perspectiva unificada por la condición del observador —la situación colonial—. 

Los antecedentes en el proceso de institucionalización de la antropología, a partir del cual esta ciencia ganó legitimidad como postura de un estamento científico, fueron las investigaciones etnológicas de la Academia Imperial Rusa de las Ciencias, así como la constitución de sociedades de etnología por toda Europa y los Estados Unidos cerca de la mitad del diecinueve, a saber: la francesa (1838), la norteamericana (1842), la inglesa (1843), la alemana (1851) y la Sociedad Antropológica anti-Darwiniana de Londres (1862). Los pasos más significativos los dieron: en Estados Unidos de América, F.Boas quien fundó el primer Departamento de Antropología en la Universidad de Clark (1888) y H.Morgan, fundador de la Sección de Antropología de la Academia Nacional de Ciencias. Mientras que en Inglaterra, E.B.Tylor creó la Sociedad de Antropología Inglesa (1891) y J.Frazer, la primera Escuela de Antropología Social en la Universidad de Liverpool (1908). Estos son indicadores del empeño por ganar espacios académicos y reconocimiento social para la joven ciencia. Todo ello a pesar y como resultado de enconadas disputas con representantes de otras especialidades más consolidadas como la historia y la filosofía u otros programas emergentes, como la sociología. 

Además, este fue el momento donde la dimensión teórica se reconoció como imprescindible prueba y medida de las propuestas etnográficas. Por ello, se integra un conjunto de variables y conceptos que se corresponden para comparar y determinar conjuntos antropológicos. Se comparte como meta hacer una etnología científica, teórica, desarrollista y comparatista. Siguiendo la máxima positivista de rigor empírico y naturalista se adoptó el método comparativo para el cotejo de datos de segunda mano, es decir, procedentes de archivos, libros de viajeros o datos oficiales. A esta antropología que igualaba cultura y naturaleza y proponía leyes evolutivas, se le ha conocido como conjetural y de gabinete. 

En general, la antropología de gabinete del ochocientos se ha criticado por etnocéntrica al describir al otro según la propia cultura occidental y establecer una línea evolutiva que concebía lo complejo derivado de lo simple a través de estadios en la organización familiar, la tecnología, la religión y la sociedad. Por ejemplo, su tendencia racionalista llevó a insistir que la complejidad de las religiones primitivas —no las llamadas religiones mundiales— provenía de una lógica deficiente en tanto respuestas erróneas a cuestiones sobre fenómenos reales (E.B.Tylor). Estos antropólogos etnocéntricos no sintieron la necesidad de explorar otras culturas, se conformaban con las instituciones, las costumbres o los artefactos desgajados o separados del contexto sociocultural propio y ordenados en secuencias de evolución con el procedimiento comparativo. Ello trajo problemas con los registros etnográficos y las fuentes dispares que utilizaron los teóricos de sillón para realizar sus pronunciamientos hipotéticos de marcado ahistoricismo al proyectar datos sincrónicos en secuencias diacrónicas. Podríamos decir que su manera de moverse por lo exótico se limitaba a obtener datos en apoyo de un argumento ya preconcebido. 

Como quiera que la antropología se desarrolló en el mismo clima intelectual que nutrió a Ch.Darwin, fue inevitablemente evolutiva —L.H.Morgan, H.Maine, E.B.Tylor, J.Ferguson, McLennan, J.Bachofen—. Las investigaciones centradas en cuestiones de la evolución necesitaron contar con mejores datos y, ante dicha necesidad, se confeccionaron los primeros cuestionarios para guiar las observaciones acerca de los pueblos nativos —J. Prichard, 1843— y, por ejemplo, de las terminologías del parentesco —H. Morgan, 1859—. Este último los envió a misioneros y agentes por correspondencia obteniendo respuestas y estableciendo diálogos epistolares con ellos que eran sus informantes.   

Entre 1890 y 1925 se desarrollo otro movimiento intelectual que perseguía el mismo objetivo del evolucionismo de descubrir las leyes que rigen el cambio histórico: el difusionismo. Sin embargo, hombres como Ratzel, Frobenius, Schimidt y Rivers enfatizaron en la difusión de los rasgos culturales en el espacio a través de áreas o círculos culturales como la lógica de la evolución

La primera ruptura epistemológica dentro de este modelo clásico vino dada hacia finales del XIX por un redimensionamiento técnico que permitió contrastar esas fuentes secundarias usadas tradicionalmente por los primeros antropólogos con las observaciones propias del autor (R.H.Codringtin, B.Spencer y F.Gillen). A partir de 1890, la Oficina de Etnología Americana empezó a publicar monografías etnográficas basadas en trabajos de campo sistemáticos. El nuevo estilo de observación extensiva de primera mano teóricamente informado, se convirtió en elemento fundante de la originalidad de la ciencia: “el trabajo sobre el terreno para producir conocimientos”. La nueva metodológica opuesta a los métodos de exploración (W.H.R.Rivers), presupuso un modelo de ciencia empírica que, persiguiendo explicar conjuntos antropológicos, se constituye sobre la base de estancias más o menos largas en locaciones situadas lejos de metrópolis. “Estar allí” con los nativos, convivir y experimentar con ellos es un modo de constituir el objeto de estudio en una relación inmediata con él. Es decir, conviviendo con el objeto, arriesgando la propia subjetividad en el trabajo con el otro, confiando en que se va a desarrollar en la externalidad. La estrategia metodológica que se define con el trabajo de campo pasa decisivamente por la técnica de la observación con participación, que implica, estar operando con una pequeña unidad de análisis, es decir, dando por implícito lo que denominamos nivel de autenticidad porque ello implica coactividad y compañerismo y, al mismo tiempo, represión y simulación con la comunidad. 

La práctica antropología se basaba en la intención de captar “el punto de vista del nativo.” B. Malinowski fue quien sistematizó ese conjunto de elementos metodológicos sobre el trabajo de campo para romper con el estilo museográfico de los acercamiento de la época y reivindicarlo como el rito iniciático de los profesionales de esta ciencia: “la huida romántica”. Desde entonces la experiencia y la convivencia se convirtieron en la base de la profesión asentada, definitivamente sobre una base experimental y una exigencia de autenticidad y de comprensión total. También, Boas desarrolló algunos aspectos de esta ruptura metodológica al hablar del “antropólogo como espía”.

El afán por convertir a la antropología en una ciencia empírica llevó al desarrollo de unas descripciones vivas, ricas en datos y cuidadosa con los detalles que se caracterizaron por una perspectiva objetivista: las culturas de los distintos pueblos fueron tratadas como objetos. La sociedad era un sistema que era conocido desde afuera a través de la contemplación cual objeto que figura en la vitrina de un museo. La búsqueda de externalidad en otras culturas era un patrón, una norma, sistema o estructura enfocada sincrónicamente. La vida social era rígida y represiva como, por ejemplo, en el caso del funcionalismo de Malinowski, y la necesidad de conocer el papel de las instituciones locales en la satisfacción de las necesidades humanas básicas. Los fenómenos que no podían considerarse como un sistema o patrón, eran excepciones, ambigüedades e irregularidades. Disfrutaban del estatus objetivo de los sistemas como en el caso, por ejemplo, de las descripciones que hace Boas del potlatch entre los Kwakiult de la costa noroccidental de América del Norte.
 Por su parte, L.Strauss reivindicó la investigación antropológica orientada hacia los estudios de casos y los niveles de autenticidad en las relaciones directas, descarnadas, objetivas, personales con los individuos investigados. En general, se impuso un estilo narrativo que ha sido definido como “la descripción participante”: “Cuando llegué a la tierra de los Nuer....”, “Aprendí con los trobiandeses a...”
 Como veremos luego, hoy tal autenticidad del “encuentro” es cuestionada por sus implicaciones éticas y discursivas, restándosele dramatismo.  

Escribir etnografía ha constituido durante la mayor parte del siglo XX un verdadero alarde de dominio de los pormenores de un pueblo en un tiempo y lugar dados. Centenares de obras proliferación durante la primera mitad del siglo XX, como etnografías casuísticas en tanto que trabajos discretos con diversos grados de familiaridad y complejidad teórica e intereses. En todas ha sido común un punto de vista pragmático y la transferencia de la idea de totalidad al nivel de ideal abstracto. Por tanto, la etnología dejó de ser materia para la formulación de hipótesis rigurosamente contrastadas con registros etnográficos más generales, para convertirse en terreno desde el que arriesgar planteamientos que parecen consonantes con las porciones del registro etnográfico que mejor conoce el investigador. Estas monografías desarrollaron las explicaciones basadas en la función y, además, la apreciación de las motivaciones individuales que definen su empirismo con la excepción de las síntesis parciales de Kroeber, Lévi-Strauss y Murduck. A pesar de todo, esas monografías constituyeron una base sólida de evidencia empírica y contribuyeron a dejar constancia de culturas que se transformaron —y hasta desaparecieron— con los intensos procesos globalizadores del siglo XX.

En la forma de conocer de los antropólogos se privilegiaba un acercamiento de tipo cualitativo frente a otra de tipo extensivo (dominante en la sociología con la tendencia a simplificar y abstraer su objeto en cantidades hechizadas). En antropología, el conocimiento tiende a cualificar el objeto. Precisamente la ruptura que protagonizó Malinowski reivindica que la antropología debía liberarse de los mitos evolucionistas y difusionistas para ser una ciencia diferente a las ciencias naturales y para ello los datos culturales debían adquirir centralidad como una facticidad subjetiva que partía, básicamente, del punto de vista de los investigados. 

Poco a poco la antropología además de describir la cultura a través del lenguaje comenzó a presentarla a partir de una serie de artefactos visuales y sonoros que constituyeron nuevos documentos etnográficos. La admisión de la fotografía, los registros fílmicos y de sonido y otros medios de archivo como fuentes y como resultados del quehacer etnográfico procuró nuevos efectos de verdad a partir de una forma discursiva centrada en la imagen y los documentos visuales que testificaban la especificidad cultural del otro. 

A pesar de las diferentes escuelas antropológicas que dominan la historia de la expansión colonial (el evolucionismo y el funcionalismo pero también, el difusionismo, el particularismo histórico y el estructuralismo), existe una unidad en la dimensión teórica. Esta consiste en destacar la homogeneidad social y cultural: “toda cultura es homogénea, cualquier miembro de la comunidad puede dar cuenta de la totalidad de la cultura en función de su homogeneidad”. A partir de la clásica definición de cultura de Tylor —“como un todo”—, se subrayó su carácter integrador, de patrón normal y, en general, el contexto cultural se vio como la suma de sus aspectos positivos, la “interacción de partes iguales”, el conjunto de costumbres, prácticas y la mentalidad. En resumen, se subrayó por distintos caminos el carácter recursivo de la cultura, tendiendo al orden. Se apostaba a un todo coherente que podía descubrirse poquito a poquito de ahí la importancia de cada particularidad observada, fundamentalmente las instituciones, el derecho, los ritos, el matrimonio o los mitos, considerada en sí misma como corte de la sociedad.

En este sentido, la segunda gran ruptura dentro del modelo clásico que hizo avanzar a la ciencia por el camino de la autonomía, la protagonizó Marcel Mauss. Su propuesta de reconstruir la naturaleza social total de los hechos en relación con el conjunto de la sociedad de la que forman parte y comprendidas a partir de sus usos sociales como fenómenos también mentales. Esta innovación revolucionó teóricamente hablando a la antropología ya que apuntó hacia los sistemas más profundos. La definición del hecho social total o típico al reproducir y a través de los cuales es posible leer, el funcionamiento de la sociedad en su conjunto, parte de las nociones de totalidad, inconsciente y reciprocidad. Otras tres dimensiones insisten en percibir el grupo entero y su comportamiento completo e incluir todo lo observado en la observación y hasta la perspectiva del observador, como: hecho de conciencia, hecho de comportamiento y hecho de valor. Además de las reglas del método etnográfico (categorías descriptivas y monografías como firma de expresión), Mauss desarrolló las teorías del don (hau)
 y de la magia (mana)
 que, junto al resto de toda su obra, constituyen un modelo por la calidad de la investigación, el análisis y la síntesis. Así se insertaron prácticas y representaciones en la totalidad concreta en la que adquieren sentido por correlaciones que forman sistema o estructura. Tras Boas, Malinowski y Mauss, el antropólogo asumió la tarea de recomponer el todo social y señalar los momentos privilegiados —el potlach, el kula
 y el don— en los que una sociedad expresa la integridad de sus instituciones y de sus representaciones. En el discurso antropológico es obligatorio considerar cualquier proposición a la luz de la totalidad del registro etnográfico y, en consecuencia, establecer las correlaciones que integran el conjunto de elementos de interés.

Al entender la vida social como un todo, se sobreentendía que la cultura y la sociedad determinaban la personalidad y la conciencia individual. Se enfatiza en patrones compartidos a expensas de procesos de cambio y de conflictos, donde predomina la evolución lenta o gradual, la imagen no cambiante de la sociedad y concepciones en las cuales se hace abstracción de la historia. Se dejó el aspecto conjetural reconstructivista del evolucionismo (s. XIX) en pos de un análisis empírico de los hechos, que va a devenir en el análisis sincrónico del funcionalismo y en el análisis diacrónico impulsado por el relativismo cultural. La finalidad del trabajo pasa a ser la de dar explicaciones de los fenómenos estudiados basadas en teorías, tipologías y generalizaciones. En este sentido, las “sociedades primitivas” se presentan menos como originales y elementales —visión propia del diecinueve—, que como sociedades de complejidad diferente. 

Se estudian las formas sociales permanentes y adopta como objeto de la Antropología las “estructuras de rumbo largo”. Las leyes o ecuaciones fundamentales no se abandonan del todo y emerge el interés por los sistemas de valores y el universo de símbolos. Por ejemplo: el totemismo, sistemas políticos africanos, parentesco, organización social; magia, ciencia y religión, la familia en los aborígenes australianos; organización social y económica de los kurdos; las religiones africanas en el Brasil. Los antropólogos participaron en los debates sobre los principales temas de interés de sus sociedades, entre ellos: la familia, el crimen y el castigo, las políticas de inmigración y las reformas educativas.

Ese interés por aspectos simbólicos se traduce en principios determinantes que reducen la realidad sobre los que se formulan conclusiones en torno a la naturaleza de la historia y la cultura con el mayor alcance posible. Esto se expresó ejemplarmente desde el punto de vista metodológico en la idea de la unidad psíquica de la humanidad del evolucionismo decimonónico y en repertorio infinito de operaciones formales que expresan las leyes mentales de la especie que buscaba el estructuralismo: “principio de la identidad del hombre”. 

En general, la primera gran ambición de la antropología fue la objetividad. Esta presenta cierto contenido mesiánico porque se trataba de describir esas sociedades atrasadas “antes de que sean transformadas por occidente”. Esta pretensión impuso como norma descriptiva el “presente etnográfico”, es decir, el modelo que afirma el presente, lo estático, que normaba la vida y anulaba la historia en nombre de un ascetismo lingüístico que hablaba en nombre de la estructura, el área, la forma, el ciclo, el tipo, la esencia. Las etnografías clásicas constituyen una serie de relatos eternos de culturas homogéneas bajo el “dogma del monumentalismo”: descripciones ejemplares que constituyen el pasado necesario de la disciplina. El estudio de monumentos y documentos donde una autoridad etnográfica no encuentra distinciones entre cultura y sociedad .y se legitima en la experiencia y el dogma empirista e inductivista (leyes-ejemplos) que las llevó a seguir el carácter descriptivo y atomístico del empirismo decimonónico. Se combinó un proyecto analítico vagamente compartido y cambiante con una lista canónica de etnografías clásicas de las cuales las funcionalistas fueron mejores que cualquiera de las formas de aproximación precedentes con culminación en el funcionalismo contemporáneo. 

De hecho, la segunda gran ambición de la antropología ha sido la totalidad. Las acciones de rescatar y preservar indicios, vestigios o muestras indican labor museística que realizaron muchos de sus representantes. Por eso las culturas otras que son sus unidades de análisis posan como objetos cosificados o a cosificar en un museo, el texto o la casa del antropólogo como imágenes sagradas y coherentes pero carentes de su significación contextual. Se yerguen como objetos estéticos, dignos de contemplación y veneración como trofeos del:. “yo estuve allí”, “me lo regalaron”, “lo halle en...” Ejemplos o muestras del trabajo de campo se conducen al museo a formar parte del patrimonio enajenado de su contexto cultural de origen. Tal es la función de la externalidad, del exotismo.

Cuatro elementos comunes definen el modelo percepción de la antropología clásica. En primer lugar, el dogma de la validez (de la verdad): un conocimiento serio, formal, terminado y objetivo construido en la convivencia “al aire libre” y a través de la comparación. En segundo lugar, la sobresistematización de conceptos que expresan totalidad y persistencia o cambio hacia la cultura occidental dominante (cultura como sistema de producción y obras humanas; estructura y función, como sistema de las relaciones sociales o sociedad). En tercer lugar, la antropología es entendida como sistema delimitado y autosuficiente que otorga a los sistemas culturales una casi total autonomía, obviando complejas relaciones entre estos y la realidad social. En cuarto y último lugar, la incorporación de la norma del utilitarismo social a partir de que la concepción clásica estima que los valores expresados en cualquier cultura han de entenderse y de juzgarse solamente de acuerdo a la forma en que los miembros de una cultura ven las cosas que dan vida a las mismas (Relativismo cultural). 

Una vertiente privilegiada de la antropología en todo este periodo fue la de reunir materiales y objetos etnográficos propios del contexto colonial y exportarlos a la metrópoli. Así los significados culturales originales de los objetos se desvanecía al formar parte del patrimonio de coleccionistas de los siglos XIX y XX. Las piezas de los otros expuestas en los museos eran situadas más cerca de la naturaleza que de la cultura lo que expresa como los supuestos culturales de sus creadores, comisarios o expositores eran eco del poder de Occidente para clasificar y definir a los “otros” con el propósito de legitimar el poder que ejercían sobre ellos. Sólo después de la II Guerra Mundial y gracias a la obra de muchos antropólogos, algunos artefactos rituales no occidentales comenzaron a ser expuestos en los Museos de Arte como productos de una cultura con cualidades estéticas. Mientras que hoy muchos pueblos insisten en luchar por la repatriación cultural del patrimonio del que fueron usurpados y que permanece expuesto en los museos de las principales ciudades de Europa.

La Antropología como Garaje: ¿dónde, cómo y con quién dejo el carro?

El modelo clásico que hemos descrito a grandes rasgos no se formuló en cuanto tal hasta la década de los 60 y fue desarrollado por sus últimos usuarios
 a partir de una profunda revisión de los presupuestos y logros científicos. Ello impulsó la ruptura con él pero costó tiempo y esfuerzo, al tiempo que era imprescindible para enfrentar la crisis y los cambios que se sucedían por esos años que planteaban nuevos desafíos históricos de la ciencia.
 

Esta etapa conocida como de crisis y reconstrucción del análisis social tuvo su nuevo correlato histórico en el fin de los imperios colonial a partir del desarrollo de los movimientos de liberación nacional y el comienzo de los procesos de descolonización en África y todo el tercer mundo. También, por el estallido de lo social en occidente manifestado con el auge de los conflictos sociales y la movilización sociopolítica en la lucha por los derechos civiles de los negros, las mujeres y los homosexuales y contra la guerra de Viet Nam. Ahora bien, el advenimiento de la época poscolonial no significó el fin del imperialismo en tanto dominación económica, política y cultural.

Nuevos tiempos demandaron una nueva agenda de trabajo y, entonces, emergieron temas como la contracultura, el feminismo, el poder, la estratificación, la salud y la construcción social de la enfermedad, la relocalización de poblaciones, las culturas populares, estrategias familiares y las escuelas, el desarrollo regional-global y la construcción de la identidad a partir de la resistencia y el conflicto. También los estudios de comunidades, las formas de vida urbanas, la herencia y sucesión, los mecanismo de ayuda y solidaridad, así como la formación de grupos religiosos.  

Ante el fin de la hipótesis de seguridad de la antropología clásica (la situación colonial),
 la ciencia se vio sometida a fuertes críticas y replanteamientos ya adelantadas por Evans-Pritchard con su rechazo al ideal racionalista de ciencia positivista al compararla con la brujería azande (1962) y C.Lévi-Strauss. Dos de esos descentramientos enfocaron cuestiones medulares. La primera, de los “objetos” a sujetos de conocimiento. La objetividad y lo obvio del método tradicionalmente inductivista y empirista de tratar de descubrir leyes en el nivel del comportamiento, fueron problematizadas porque habían reprimido, ocultado, o replegado las culturas colonizadas.
 La segunda, hacia la falsa totalidad no constituida sobre relaciones fundamentales entre los contextos de dominación y resistencia, ni concentradas en los procesos culturales. Las nuevas investigaciones han sometido los conceptos de estructura y de función a la prueba de la historia y de la dinámica. La reintroducción de estas sociedades como sujetos autónomos de la historia a partir de critica de las relaciones entre política y academia.

En los 70 se intentó construir una antropología unitaria, interdisciplinar, pero se fracasó. La línea que ha definido el curso ulterior partió de la redefinición del objeto de estudio, del empleo de nuevos métodos y una nueva definición de la estructura de la ciencia donde lo observable y lo empírico no dice ni significa nada del objeto en cuestión. Lo que este diga y signifique podía buscarse en el interior de la fortaleza de los propios objetos y de los sujetos individuales y colectivos.

La impronta identificatoria de los estudios antropológicos sigue siendo el análisis de microsituaciones a partir de fuentes de primera mano. No obstante, la noción de cultura heredada como inalterable y homogénea se transformó. La cultura se comenzó a ver como un modelo para el conflicto y los desarreglos sociales: es pública y constitutiva de lo social (dimensión de la discursividad). El interés por los aspectos materiales fue notable en la microantropología (cantidad y distribución de hombres y productos), como en la antropología económica, simbólica, interpretativa y cognitiva.

Se recuperó el interés por la historia de las sociedades tradicionales, con una preocupación por efectuar los trabajos de microantropología sin los que la realidad viviente no puede ser aprehendida. El objetivo central fue restituir el tiempo histórico a los sistemas sociales, considerando en primer lugar el proceso de cambio cultural. Una sociedad estable no es una sociedad congelada y para demostrarle se estudiaron los dinamismos a partir del análisis de los conflictos de valores, de las contradicciones manifiestas o latentes en el seno de cada sociedad. En palabras del historiador inglés E.Hobsbawn, la antropología redescubre la historia.        

Los experimentos actuales con textos etnográficos reflexionan y contribuyen con el programa interdisciplinario en curso que ha transformado el pensamiento social. Las etnografías clásicas tenidas como registros de observaciones etnológicamente pertinentes, fueron severamente criticadas como una prueba documental de las desigualdades de poder aseguradas por situaciones políticas de dominación entre actores/objetos y antropólogos como observadores imparciales. Así se subraya que el énfasis en las experiencias personales de los antropólogos clásicos desvió la atención de los datos etnográficos reales. A partir de ahí, se tejió una disputa que aun no está zanjada sobre los excesos y la descarga de experiencias y realidades o teorías y hechos etnográficos. Tras ella se opera un reanálisis de la epistemología, la ontología y la ética del sujeto-investigador.

Estas criticas subrayan la construcción de modelos alegóricos —”ficciones”— que representan invenciones —no descripciones— de la realidad. Sin embargo, profundizaron en reconocer la imposibilidad de hallar los términos de fusión entre lo objetivo y lo subjetivo. Por ejemplo, Geertz propuso que las distancias entre el objeto de estudio y el estudio del objeto tienden a borrarse con un tipo de etnografía específico de descripción gruesa o espesa que abraza una perspectiva comprensiva-interpretativa. Geertz propició una tercera ruptura epistemológica en la historia de la antropología del siglo XX. Él inauguró una antropología interpretativa —que a la larga posibilitó el desarrolló de la conocida como literaria o postmoderna— caracterizada por un análisis cultural vigoroso que procede como si se penetrara en el texto literario interpretando su significado. El antropólogo opera como un autor que al analizar las prácticas opera como si leyera un manuscrito, traduciéndolo. Como resultado el texto etnográfico es una lectura de las lecturas que creen operar nativos, informantes y etnógrafos en su empeño por significar sus(las) culturas. 

Con la crítica a la autoridad que emana de textos etnográficos clásicos se produjo un extraordinario estallido de géneros literarios y el desarrollo de estrategias de autoridad específica. La antropología pretende ser más evocación, poesía y disciplina del acontecimiento, del encuentro, hapeening y menos ciencia positiva en su sentido tradicional. Ahora bien, ¿En qué medida la narrativa personalizada puede convertirse en otra forma de conocimiento o ser vehículo de conocimiento?  

Como consecuencia de todos estos descentramientos, hoy parece que se pierde en antropología el gusto por el viaje y se asiste a la “muerte del exotismo”.
 Se destacan tres corrientes a partir de tomar a la escritura etnográfica como problema y practicar nuevas modalidades: la meta-etnográfica o meta-antropológica, centrada en el análisis de los recursos teóricos y empíricos con nuevas alternativas de escritura (James Clifford, George Marcus, Dick Cushman, Clifford Geertz); la etnografía experimental (Vicent Crapanzano, Kivin Dwyer, Paul Rabinow); la vanguardia postmoderna (Stephen Tyler, Michael Taussing) y el postmodernismo genérico (Nicholas Dirks y N.Garcia Canclini).
Una estrategia de autor ha sido la de activista socialmente comprometido (lo vivido, valores profundos: R.Rosaldo). Esta se ha considerado más sensata que tratar de conservar la ficción del analista como observador indiferente, el valor de la larga familiaridad, de la relación histórica con el objeto de estudio. Por eso la etnografía se presenta como “diálogos intersubjetivos” en evocación a un horizontalidad entre investigador e investigado que deje atrás relaciones de superioridad, se trata en cuestión de un método dialogal. Otras ven al antropólogo como un hermeneuta que interpreta textos (Gadamer, Foucault), mientras que algunos sienten el dilema del antropólogo como el de Hermes, el dios griego, hijo de Zeus, de la elocuencia, del comercio y de los ladrones y mensajero de los dioses (V.Camprazano) o como un intelectual cosmopolita (P.Rabinow). Todas estas metáforas acerca de la posición del antropólogo en la investigación convergen a dar riendas sueltas a la capacidad de escritura y a los instrumentos analíticos y de interpretación.

En resumen, el dominio político-económico es sustituido por el dominio de la sensibilidad; el poder político-económico por la trascendencia inmanente (por ejemplo, la riza); la sociedad por la socialidad; la identidad por la identificación; y el pensamiento lineal y arborescente por el contexto emocional y evocativo.
  En general, se opera un rechazo de la ciencia como metanarrativa epistemológica y de la etnografía como registro de hechos. La etnografía es entendida como descripción de una obra autocomplaciente y radicalmente subjetiva que reconoce como obsoleta la tradición de la etnografía como descripción fundada en la investigación sistemática y científica. Al defender una antropología de lo distante (que puede ser experiencia próxima y para nada exótica), están proponiendo reformulaciones de la epistemología y de los objetivos de la antropología en su totalidad. Ello se demuestra con el cuestionamiento de las condiciones de producción del texto etnográfico donde queda clara la dinámica entre el dispositivos de la escritura, la restitución etnográfica y el relato histórico. Toda acción social, trabajo de campo y narración etnográfica resulta de procesos interpretativos y dialógicos. Ello obliga a un interés especial por el punto de vista de cada quién en los discursos en competencia y cuestionar los modos ritualizados en que la perspectiva hegemónica puede reforzarse. Este reconocimiento de la negociación de significados y cambios en la construcción de la cultura, se ha realzado a través de la sensibilidad creativa del autor a expensas de la sustancia de su informe y sacrificado la “exactitud” con cuestiones de estilo.  

Sin embargo, el trabajo etnográfico de a pie basado en la descripción de sociedades o sociabilidades ajenas ha sido ha sido central para los antropólogos desde la revolución malinowskiana de los años 20 del siglo pasado. Ello ha valido para entender mejor la propia sociedad y otros modos de vida, y para cuestionar y criticar muchos supuestos culturales tradicionales de la cultura occidental. 

Es por esas razones que la antropóloga norteamericana Cora Du Bois añorando las seguridades y el rigor de la antropología científica y asustada ante el destino de su ciencia, la comparó con un garaje en tanto espacio público abierto que es usado por todos con obstáculos o regulaciones del tránsito mínimas. Otros críticos contemporáneos insisten en que los antropólogos postmodernos no han definido los conceptos de “significado”, “constructo” y “traducción” por lo que estos adquieren connotaciones imprecisas; han olvidado las consideraciones sobre los problemas de validación de la interpretación sin precisar los procedimientos para llegar a interpretaciones válidas. En este sentido, dudan de que proporcionen razones creíbles para rechazar la ciencia y de que su propuesta sea una herramienta epistemológica más rigurosa que la ciencia que se proponen reemplazar.

A pesar de los cambios y nuevos desarrollos, E.Hobsbawn señala que nada indica que la antropología haya perdido su nivel científico dentro de las demás Ciencias Sociales, después de la economía y la lingüística, porque su unidad de análisis la ha obligado a considerar a las sociedades como un todo y a indagar sus leyes de funcionamiento y de transformación. Sí se constatan cambios en los modelos de percepción del objeto de estudio, en el papel del sujeto investigador y la epistemología que sustenta potencial discursivo. La convivencia de perspectivas diferentes al respecto es la causa de las polémicas y, sin lugar a dudas, de la fertilidad y madurez del proyecto disciplinar.

Además la antropología constituye un proyecto de futuro por tres razones fundamentales: la primera, la construcción de sentido en las diferentes sociedades es un proceso en continuo devenir; la segunda, el hombre es plural y su diversidad fenoménica siempre se multiplica ante la reciprocidad de los vínculos sociales; y tercero, los riesgos del reconocimiento que amenazan a todos son inevitables porque es el conocimiento mutuo una necesidad. Estas tres razones constituyen en su conjunto la hipótesis de seguridad que justifica, en última instancia, la plausibilidad de un programa científico que podemos seguir llamando ANTROPOLOGÍA.
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CUADRO Nº 1

	Período
	Contenido Histórico
	Etapas del pensamiento

 Etnológico

	
	
	
	

	S.XV
	Descubrimiento occidental del mundo. Desarrollo del capitalismo mercantil y del comercio de esclavos. Acumulación primitiva de capital.   
	
	Descubrimiento del “mundo salvaje”. Y constitución de un nuevo campo del conocimiento: la descripción de hábitos y costumbres, v.g. cronistas de Indias.

     

	S.XVIII
	Liquidación de la esclavitud e inicio del colonialismo propiamente dicho. Formación del capitalismo industrial occidental y nuevas posibilidades de acumulación del capital.
	
	Crítica de las tesis esclavistas recogidas de otras civilizaciones. La dicotomía “salvaje-civilizado”, se convertirá en “primitivo-civilizado”.

  

	1850

a

1880
	Entrada en la fase imperialista de reparto del mundo y origen de las conquistas coloniales. 
	
	Repitiendo la dicotomía anterior “primitivo-civilizado”, la Antropología se constituya como disciplina independiente y comparte con las ciencias de la época la ideología del evolucionismo.



	1920

a

1930
	Implantación definitiva y triunfante del sistema colonial.
	
	Crítica al evolucionismo. Constitución de la Antropología Clásica y de sus diversas escuelas científicas que definen los métodos de observación y análisis.



	1950

a

1960
	Desarrollo de los movimientos de liberación nacional y comienzo de los procesos de descolonización.
	
	La Antropología plantea de nuevo su objeto y su relación con el mismo. Investigación de los fundamentos de una Antropología General y crítica a la Antropología Clásica. 




Propuesta de periodización de Pierre Bonet

Fuente: Pierre Bonet, De la etnología a la antropología, editorial Siglo XXI, México, 1978.

CUADRO Nº 2

	CARACTERÍSTICAS
	METÁFORAS

	
	CAPILLA


	MUSEO
	GARAJE

	Períodos
	Siglos XVI – XVIII y Primera mitad del XIX

Etnógrafo solitario


	1850 – 1960

Antropología Clásica o Científica


	Segunda mitad siglo XX

Reconstrucción del análisis social



	Necesidad de acción
	Conquistar.Evangelizar. Colonizar
	Colonizar. Gobernar científicamente


	Desarrollo Social y Humano

	Conceptos
	Hombre
	“Indígena” “salvaje” “primitivo”: No naturaleza humana (no alma)

 
	OBJETO (EXTERNO)

Estudio científico con afán de ciencia empírica  

(leyes/ejemplos)

descripción / explicación

Rescatar / Preservar
	SUJETO

Perspectiva subjetiva 

(dialógica)

Ciencia. interpretativa   


La significación   

[Geertz]



	
	
	
	Lo natural 

[TYLOR]

Patrón de las Ciencias Naturales

Ciencia empírico natural

Método empírico-comparativo


	Facticidad subjetiva 

[MALINOWSKI]

Ciencia diferente

Punto de vista del actor [Malinowski]

Naturaleza Social Total

[Mauss]
	

	
	Cultura
	Cultura=Educación

Sinónimo de pueblo: “la totalidad del modo de vida de un pueblo.”
	TODO

Cultura=Naturaleza=Leyes

Patrón 

Norma

Tradición
	Estructura / Función

Institución 

Prácticas / Represetaciones

Mentalidad / significado
	Concepción restringida: Lo simbólico / significados           

Ideacional: cognitivo, evocativo y emotivo

La Cultura mediadora en comunicación, experimentación, reproducción social material

Dimensión constitutiva de la sociedad 



	
	
	
	Recursividad
	Discursividad



	Estructura
	Pasión por lo exótico.

Invención de un nuevo género discursivo.
	Estructura científica: objetividad, totalidad

Institucionalización / profesionalización:

Dogma del monumentalismo: “etnografías clásicas”

Norma descriptiva: “presente etnográfico”

Moderna autoridad etnográfica
	Estructura textual

Descripción / interpretación

Estallido de géneros literarios: ficción

Estrategias de autoridad específica

Circularidad / diversidad

Cuasisociológica / literatura


Conceptos referenciales para un enfoque antropológico de la familia y el parentesco.

María Eugenia Espronceda Amor(
“Mamá” y “papá” son, sin lugar a dudas, las dos palabras más esperadas cuando ya el niño parece empezar a articular sonidos, el reconocimiento del yo a diferencia de ustedes constituye una razón convincente de la manera en que vamos organizando el mundo afectivo de las personas que nos rodean. Tíos, abuelos y primos van surgiendo como etiquetas de identificación para advertirnos que estamos rodeados de otros y, sin apenas darnos cuenta, todas estas figuras seguirán acompañándonos, de alguna forma, a lo largo de nuestras vidas. El mundo de los afectos, añorado y socorrido, inicia y cierra el ciclo de vida de los humanos hasta el fin de sus días.

La familia, uno de los términos de más cotidiano uso es el sostén de apertura al mundo social. Sus cualidades, naturaleza y funciones constituyen el primer grupo a través del cual nos insertamos en el sistema de relaciones sociales. La certeza de su existencia y la recurrencia a la búsqueda de refugio por agresiones o conflictos con otros, que no son nuestros parientes, hace de ésta la más protectora de las instituciones sociales. 

Nos parece de una absoluta naturalidad nombrar a cada uno de nuestros parientes mediante términos de parentesco
. Hijos de dos agrupamientos de personas - los del lado de la madre y del padre – hemos garantizado por transmisión social ir y venir entre parientes maternos y paternos sin distinciones que no sean las propias resultantes de los afectos. La constelación que aglutina a la parentela se irá reproduciendo generación tras generación para garantizar la reproducción social y la propia humanidad. Biología y cultura parecen ser las palabras exactas para una simbiosis.

La certeza de lo anterior es la razón para múltiples reflexiones acerca de la familia en nuestros contemporáneos. La búsqueda de significados en las acciones de nuestra parentela y la embestida de la modernidad nos han introducido en un discurso crítico acerca de la naturaleza de dicha institución o agrupamiento. La obstinada referencia a la afectividad, a la que nos aferramos ante conflictos con nuestros parientes, no deja cobertura a la racionalidad. Somos hijos, nietos, sobrinos y primos no por elección y ni siquiera escapamos a la predeterminación teleológica de los otros por consecuencia de algo que se nos escapa a nuestra propia decisión: el derecho a la continuidad y perpetuación de la especie humana. La manera en que hemos reflexionado sobre ello nos introduce irremediablemente en el discurso del parentesco.

¿Podría pensarse en una organización humana equilibrada que perpetúe lo social sacando al individuo de su grupo familiar en las edades tempranas?, ¿sería legítima la inserción de los actores sociales y la búsqueda de afectos en un agrupamiento de otra naturaleza?, ¿en todas las culturas lo biológico es una continuidad natural de lo social o viceversa?. 

Delimitar un espacio geográfico a partir de un marco cultural ha sido laboriosamente trabajado por disímiles especialistas de la temática familiar. Insertos los cubanos en una lógica de relaciones familiares aprehendidas y reproducidas de  continuo durante generaciones, es el soporte del parentesco una de las instituciones que resultan asidero de garantía. Afectos, conflictos y soluciones a lo económico, funcional, financiero, psicológico y de identidad reinan en los predios de lo que se espera del parentesco - sin apenas respiro - debido a que constituye la más absoluta y elemental forma de enculturación en un contexto social. 

Las interacciones reales o las añoradas son y seguirán siendo motivos discursivos tanto, de las ciencias, como de la praxis social. Una reflexión profunda sobre el particular nos induce a pensar en la historia de nuestro actual sistema familiar,  sus orígenes y presente, contentivos, en cierto sentido, de algunas dudas que pretenderemos discutir en el transcurso del texto: ¿se han producido variaciones estructurales y funcionales en su interior y en su interconexión hacia el resto de la sociedad en los últimos años?, ¿conservamos un mismo modelo familiar respecto a los ancestros?, ¿cabrían modificaciones estructurales en nuestras actuales y futuras genealogías?, ¿podrían pronosticarse cambios para las venideras generaciones?, ¿se están cerrando los caminos al tradicional marco de los afectos?. A lo anterior se le sumaría la propia alusión a los fines de una búsqueda epistemológica y valorativa de la recurrencia al tema por parte de la autora: ¿podríamos intentar una referencia aportativa al tema cubriendo una lógica reflexiva por senderos no recorridos?, ¿la acumulación de datos, discursos de la ciencia y su aplicación –fuera de los marcos del pensamiento– a la práctica social saldrían beneficiadas con semejante argumentación?. 

Atrapados entre las redes de lo conocido, resuelto y por conocer volvemos como una noria sobre lo que ya parece quedar irremediablemente en el pasado sin afectar nuestro presente. Esto es más una ilusión que la propia realidad.  Absortos en las madejas de la temática e incapaces de escapar a sus encantos, proponemos incursionar desde lo histórico y teórico hacia la propia subjetividad del lector en una absorbente referencia a una genealogía nombrada en desventaja con la reconocida
. Estos y otros asuntos sobre el constituirán el núcleo central de estas páginas que a continuación sometemos a su consideración.

PRESENCIA TEÓRICA DE LOS ESTUDIOS SOBRE EL PARENTESCO EN CUBA. CONTINUIDADES Y RUPTURAS.

Ordenando la presentación de las ideas con propósitos comunicativos hacia el lector, la preocupación que me asalta tiene que ver con la vieja encrucijada por la que han tenido que atravesar todas aquellas personas que se han asomado a la familia, no ya desde lo vivencial, sino con ojos de mira generalizadores y de sistematización tras la legitimada fórmula que pretende correlacionar conceptos – realidad. 

Cada uno de nosotros puede discursar sobre el tema con toda autoridad, ¿quién o qué se la concede?, la propia inserción social de la que ninguno de nosotros escapa, o, dicho de otra manera: si todos los actores sociales tenemos y somos a su vez parientes, el total de dichas relaciones abarca el espacio que ocupa la sociedad.

Dado lo anterior, la representación que hacemos en nuestras mentes acerca de un agrupamiento propio de parientes responde al intento de delimitar el alcance de las elaboraciones teóricas realizadas por otros y lo que yo, como actor social siento; esto es, cada cual posee, se relaciona e interactúa con un conjunto de sus parientes. Este sería un prerequisito para ordenar las representaciones singulares en la totalidad, dado que si al nacer ya recibimos por enculturación todo un entramado de estructuras, funciones, símbolos e interpretaciones de lo familiar, de lo que se tratará en lo sucesivo sería de otorgarle perpetuidad y garantía de transmisión social.

Si hemos recibido un mundo ordenado de proyecciones familiares cada generación reproduce, de alguna manera, patrones asentados culturalmente. La interconexión entre este nivel y otros componentes de la sociedad pueden ser explicadas y analizados mediante una lógica en la que el peso significativo descansa en rupturas, continuidades y cambios. Lo que institucionalmente se concibe como normas y valores a formar son la resultante de dinámicos procesos sociales, fomentados desde una cotidianidad; bajo esta premisa comprender las realidades familiares acordes con esta acepción y en la que subyacen modelos teóricos puede, y de hecho, es elaborada, renunciando a toda propuesta que no sea una respuesta dada a la explicación de la inmediatez.   

Si seguimos esta idea entonces tendremos que aferrarnos a una dimensión del presente. Las incongruencias entre los conceptos y la práctica social constituirían el aliento necesario para la concepción de nuevas proyecciones que sean capaces de satisfacer un discurso social que elabore pautas previsoras para las próximas generaciones. La concepción de proyectos sociales, sentido de vida y modelos conductuales futuros estarán siendo, de esta manera, conceptualmente respaldados.

Lo planteado hasta aquí posee consenso entre los investigadores, más ¿seríamos capaces de aislar mediante el clásico método de las diferencias lo tocante a proyecciones y  conductas actuales de lo que hemos aprehendido tras el paso de las generaciones?, si hemos recibido toda una carga cultural que otorga al sujeto coordenadas de referencia ¿bastaría lo que nos llega mediante intuición para explicarnos las causales y razones de su accionar?.

De alguna manera la historia de las teorías sociales del último siglo ha experimentado el impacto de estos razonamientos. Ambos han alcanzado igual grado de legitimación y han servido a propósitos disímiles. No obstante, implementar un análisis en la unidad de análisis familiar exige la ubicación prioritaria de una de las vías, sin necesariamente ignorar la otra perspectiva, a pesar de que ello sea más una declaración que una práctica común. Las expectativas que se van cubriendo en los que teorizar sobre el particular hace que se incline finalmente la balanza.  La llave milagrosa que encierra al presente dejando atrás el pasado no parece haber sido todavía descubierta. Con esto creo haber dejado aclarada mi selección discursiva: sus componentes ordenadores del presente habría que buscarlos más atrás, ¿dónde, cuándo y por qué? serán los ejes estructuradores de las ideas a argumentar.

La revisión sistemática, coherente y exhaustiva de la literatura histórica sobre el particular me llevó a comprender que sobre el estudio de la familia se han privilegiado algunos elementos. Una periodización de las investigaciones nos hace pensar en tres momentos o etapas, que desde la perspectiva del siglo XX, han sido resaltadas por diversos estudiosos del asunto desde una postura científica. Desdichadamente, lagunas cognoscitivas se producen al no seguir el acariciado recurso de la cronología, para sólo propiciar fragmentos incompletos y desdibujados del mosaico histórico, por demás, temporal y espacialmente delimitados.

- la primera, se refiere a reconstrucciones arqueológicas e históricas sobre el mundo aborigen. Las escasas referencias recogidas en crónicas y narrativas costumbristas, así como las dispersas y mutiladas huellas de restos culturales han propiciado la conformación de ciertas hipótesis como invitación sugerente al debate.

- la segunda, obligada por un salto de siglos, dedica al majestuoso XIX atención priorizada a través de censos y empadronamientos; la literatura (novelística principalmente), las instituciones de corte asociacionista y diversos materiales de procedencia eclesiástica (libros parroquiales de matrimonios, solicitudes de divorcio, dispensas matrimoniales, cartas pastorales, etcétera), así como la respuesta presentada a múltiples interrogantes en la prensa periódica de la época, constituyen la mejor plataforma para un acercamiento reflexivo infinito. Las características que se pudiesen inferir de esta centuria tienen similares repercusiones para la etapa siguiente, a pesar de la práctica ausencia de estos estudios.

- la tercera, descansa casi en su totalidad en la avalancha de trabajos realizados después del triunfo de la Revolución, con especiales espacios a partir de la década del 80, si a sistematicidad y respaldo institucional hacemos referencia. El completamiento cognoscitivo que persigue la elaboración de este texto como una incursión a nuestro modelo de parentesco, su historia y presente no cubre totalmente una gama enriquecedora de ideas, antes más bien se incorpora como un producto más a los ya existentes.   

La historia de Cuba sentencia una delimitación étnica para propiciar este tipo de análisis. Durante el período de la conquista tres bloques étnicamente separables, - indígenas, africanos y españoles-, chocarían en un impacto limítrofe al desgarramiento, cuyo legado de patrones culturales resulta un verdadero resorte restrictivo, al tiempo que se van integrado mayormente y, por fuerza, a un único modelo parental como consecuencia de un largo y tortuoso recorrido, marcadamente desconocido e ignorado en nuestra bibliografía. El reconocimiento de subgrupos y configuraciones étnicas atraviesan al parentesco, dado que el impacto de lo singular reclama ausencias de homogeneidad. Lo idéntico y lo diverso no amalgamarían voluntariamente bajo supuestos de equidad, sino acorralados por predeterminación.

Indígenas y africanos eran expositores de las dos reglas de filiación
 en sus variantes y modalidades; los hispanos - a pesar de compartir la misma y otras configuraciones - disputaban entre sí la primacía de la primogenitura, mayorazgo o hereu frente a la igualdad de posición al nacimiento de los hijos, por sólo citar un aspecto. Por consecuencia cualquier intento teórico siente el impacto de la resistencia ofrecida por la diversidad.        

Abordar el área caribeña implica ante todo reconocer sociedades formadas por mixtura. Sus islas grandes y pequeñas han crecido de forma sostenida numéricamente bajo la presencia de pobladores continentales en mezclas intra e inter grupales, no suficientemente estudiadas desde el parentesco a pesar de que se insiste en una identidad compartida. La recirculación de isleños dentro de la región, sus familias y su sustrato cultural al hombro, resultan - de cierta manera - consecuencia de sus cruzamientos parentales.

Si ha de presentarse una diferencia marcada entre el Caribe y el área continental americana respecto es la ausencia en el primero de la modalidad unilineal y otras variantes cuya causa se debe, en mi opinión, a la no-supervivencia de sus pobladores originarios como colectividades, luego de la aplastante colonización europea.   

La evidente multiculturalidad de España se transformó en monoculturalidad para el complejo colonial hispano, para el cual, si se toma a un grupo de parentesco como un patrón divisorio, la ausencia de simetría alejaría, desde lo geográfico, lo que legítimamente habría garantizado la cultura; pero, por el momento nos concentraremos en una perspectiva cronológica.

BAJO EL MANTO DIFUSO DE LA LECTURA HISPANA. EL COMPORTAMIENTO FAMILIAR DE  NUESTROS PRIMEROS POBLADORES.

Develar el manto del pasado con fragmentos de una no muy bien contada historia nos hace retener imágenes dudosas del mundo aborigen. Una mirada retrospectiva evidencia que las primeras informaciones que tenemos sobre el tema procede del contacto entre el “viejo” y “nuevo mundo”. Fueron precisamente cronistas, viajeros y conquistadores los primeros en recabar atención sobre las diferencias entre los modos de agrupamientos, alianzas, establecimiento y reconocimiento de las líneas de descendencia de la población aborigen de Cuba, así como su incidencia interactiva con el resto de los mecanismos sociales que conformaban su organización social. La interpretación que podemos hacer hoy a la luz del pensamiento científico está atravesado necesariamente por la recurrencia a dichas fuentes lo que nos conduce inexorablemente a la duda. Las inconsistencias que podemos encontrar en este tipo de estudio parecen ser, a la altura de estos tiempos, un proceso irreversible; por lo que, entretejer hilos sueltos de una historia inconclusa se ha convertido en el único modo posible de acercamiento.

La Historia general y natural de las Indias de Gonzalo Fernández de Oviedo (1526), el Diario de Navegación de Cristóbal Colón (1493), Décadas del Nuevo Mundo de Pedro Martyr de Anglería (1530) y las alusiones al respecto de Fray Bartolomé Las Casas con sus obras Apologética Historia de las Indias e Historia de las Indias (1560), entre otras, constituyen hoy una excepcional muestra para dichas aproximaciones. El discernimiento de la correspondencia estricta al caso de la población de Cuba respecto al entorno geográfico caribeño y de tierra firme —éste último a la usanza de la época— es un recurso prácticamente inasible; del que se desprende por obligatoriedad la inferencia. Propongo detenernos en algunos aspectos que nos propicien un abordaje de referencia y no conclusivo a la luz de las teorías contemporáneas.

La sorpresa, confusión y extrañamiento del contacto entre dos mundos de universos familiares marcadamente diferenciados serían rasgos comunes en los textos de los cronistas. La doble decodificación a que son sometidas las culturas al ser narradas por otros no escapó a sus agudos comentarios, más bien conforman su esencia con la correspondiente e incierta traducción, comprensión e interpretación del contexto europeo, o lo que es lo mismo, su entendimiento pasa a través del mí. 

Tendría que ser por necesidad la poligamia uno de los aspectos recurrentes y de mayor presencia en sus textos. La estricta monogamia europea conquistada tras pacientes siglos de restricciones y bajo las sombrías acogidas de lo pecaminoso, del cual estaban imbuidos no podría, en modo alguno, escapar a sus observaciones, ¿sería posible un mundo de apareamientos fuera de la monogamia y la certeza de la concepción de los hijos?, ¿la incuestionada maternidad le otorgaría igual reconocimiento a la paternidad?, ¿cabría una realidad social donde pensamiento y acción actuaban como polos diametralmente opuestos a los de su procedencia?. Todo el argumento que desarrollan acerca de este tópico en un intento de hacer concordar lo observado con el modelo ideológico al cual pertenecían según la época. No se trataba de una equidad absoluta, de alguna manera se imponían criterios ordenadores de la diferencia.

Es notorio que sea este tópico uno de los más recurrentes. La historia de la Antropología, antes y después de que ésta quedara conformada como ciencia, presenta extensas páginas sobre el particular; con reiteraciones geográficas y espaciales acerca de los modos de apareamiento y conformación de familias bajo modelos de parentesco, - no siempre concordantes – respecto al portado por los diestros cronistas. La evidente flexibilidad encontrada por ellos en el llamado nuevo mundo los traería de vuelta a un pasado en el que parecían haber encontrado las claves para la comprensión de su verdadera y perdida memoria histórica; fuente de argumentos y confirmación desde la singularidad que en lo sucesivo intentaría generalizar en su proceso de gestación la corriente evolucionista decimonónica. La recurrente regularidad en otros continentes como el africano y al asiático – al que ahora se le sumarían promisoriamente Las Américas – insiste en la elaboración de constructos mentales escalonados de civilización y en los que, por lógica, ellos ocuparían como último destino posiciones cimeras.   

Si la literatura de los cronistas constituye el único recurso a partir del cual se puede ordenar, de alguna manera, el papel del parentesco en la población originaria de Cuba considero que hoy, a más de un siglo de síntesis teórica es arriesgada la asunción de algunas hipótesis que fueron utilizadas en las postrimerías de la Antropología cuando el método comparativo reinó sobre otros, intentando ordenar escalonadamente la historia de la humanidad en una escala de progreso. Aplicar mecánicamente elaboraciones conceptuales a una desaparecida organización social, de la que no se pueden extraer informaciones directas, suena más a construcciones utópicas de lo que debió ser el estilo decimonónico cuando la investigación no encontraba asideros que no fuesen la reconstrucción de fragmentos históricos y monumentos literarios interpretados, esta vez, con propósitos científicos. 

IMPONIENDO UN NUEVO MODELO. NORMATIVO VERSUS DESIDERATIVO.

Si la literatura que se ha escrito acerca en Europa privilegia los orígenes del modelo bilateral, no podemos decir lo mismo para referirnos al espacio latinoamericano, caribeño y, por ende, cubano. El patético experimento que significó la conquista hizo recaer todo su peso en la totalidad de aspectos de la vida social. La ruptura de los principios de la organización social existente a la llegada de los españoles no solo transformó a la cultura aborigen, con ello su sistema de parentesco sentiría el impacto colonizador al obligar a un cambio radical en las formas de matrimonio, reconocimiento de la descendencia, herencia y otros aspectos. No se produjo un tránsito endógeno y paulatino. Se impusieron, por dramáticos mecanismos del poder nuevas relaciones y, con ello, cambiarían significativamente sus esencias. En lo sucesivo quedaría lo aborigen en el arrinconado y peyorativo espacio de lo salvaje.

Al tintinear los campanales del cristianismo, las estrategias misionales en Las Américas descansaron en la transformación de tradicionales sistemas de parentesco para asumir nuevos modos de reglamentar la conducta productiva, reproductora y sexual. Cuando adquiere nuevos matices el espacio doméstico y, sobre todo, al acentuarse la importancia de la familia nuclear protegida e idealizada como un espacio perfecto para la socialización de la descendencia, la Iglesia echó a rodar como bola de nieve un mecanismo perfecto para la transmisión de su doctrina y en particular la ética. Un lugar primordial lo tendría la concepción del pecado, el incesto, la bigamia, el adulterio, la homosexualidad y los limites del parentesco al contraerse las alianzas.

La influencia del Concilio de Trento (1563), el Fuero Real, las Leyes del Toro y el Código de las Siete Partidas 
sobre América van a repercutir jurídicamente en el establecimiento de algunas regulaciones respecto al matrimonio y el sistema de normas imperantes. La introducción de la variante bilateral marcaría la versión definitiva sobre el cual se levantaron los rasgos básicos de lo que hoy entendemos por familia. Norma y costumbre convivirían como viejos problemas en un nuevo espacio.

Siguiéndole el rastro al tratamiento normativo observamos que los textos jurídicos del siglo XIX y las sucesivas publicaciones de esta naturaleza durante todo el presente hasta la actualidad - Código Civil, Constitución de la República y Código de Familia
-, no contienen un capítulo o título especialmente dedicado al sistema de parentesco en tanto componente que incide en la modelación de relaciones sociales y sus consecuencias culturales, sino que aparecen los elementos contentivos del mismo disueltos dentro de sus diferentes partes. Al reducir su espacio (en páginas y contenido), se toman por asimiladas en el nivel consuetudinario las formas de designación de los parientes que se venían conservando desde el momento de la conquista y colonización, sin apenas sufrir modificaciones; así como la extracción del aparato religioso y sus consecuencias prácticas por constituir un terreno fuera del alcance contemporáneo atribuido al Derecho. Esto ha quedado estrictamente en los marcos doctrinales y ético de las creencias y  la religiosidad.    

La lógica de la estructura bilateral descansa en una supuesta equidad. Si estamos argumentando la idea de la formalización que sufre el parentesco bajo los moldes jurídicos, es importante aclarar que, como sistema, no sufrió cambios sustanciales en los años siguientes. La bilateralidad
 y la terminología se mantendrían en lo esencial, razón por la cual, pensamos, fue suprimido de los códigos restantes el análisis del modelo como tal (básicamente me refiero a la totalidad de componentes que han utilizado los antropólogos para abordarlo), para reforzar cambios en algunos conceptos junto a derogaciones que, desde lo ideológico, no se correspondían con la realidad. Esto también pudo haber influido en los escasos niveles de incursión teórica y metodológica, no sólo en el terreno jurídico, sino en la relación del mismo con otras ciencias.

Si tuviésemos que presentar, en forma conclusiva, las características que de dicho modelo conservamos en la actualidad, estas serían:

1- Recibimos dos apellidos al nacer, primero el del padre y luego el de la madre, lo cual reconoce en forma directa cuatro abuelos, y sucesivamente por vía ascendente diferentes generaciones (multilineal) como miembros del árbol genealógico a partir  de ego.

En otros países con sistema bilateral los hijos sólo conservan el del padre, pues la madre también lo asume. Aunque es característico a modo de ejemplo en Inglaterra y países colonizados por ella, otros casos con tradición hispana como Argentina han perdido en la práctica el uso de tomar ambos apellidos.  

2- La residencia puede asociarse a la vía materna, paterna o neolocal (nueva residencia), ello dependerá de las condiciones concretas de cada sociedad y familia en períodos históricamente condicionados.

3- La herencia la recibimos indistintamente: vía materna o paterna, para encontrarse en igualdad de condiciones en su disfrute.

4- Compartimos diferentes actividades sociales con el grupo de parientes maternos y paternos, lo que de hecho provoca un acercamiento entre los dos grupos al influir en el reforzamiento de los lazos afectivos. La muerte de un ser querido, un matrimonio, el nacimiento de un hijo, un cumpleaños, o la enfermedad, se convierten en fuentes y vehículos directos para estos intercambios.

NECESIDAD  DE RECURRIR A NUEVAS INTERPRETACIONES. 

Como se ha podido observar en el transcurso de las páginas que han antecedido, la apretada síntesis seguida ha pretendido ir de la historia a la teoría y viceversa. Presentadas ambas una inconformidad aparecerá en nuestras mentes cuando los aspectos que caracterizan al sistema bilateral sólo han encontrado expresión para una parte de la realidad y no su totalidad. Se impone el reto de pensar en agrupamientos parentales que expresen de alguna manera esta idea por la necesidad de cubrir comportamientos sociales que quedarían fuera del modelo culturalmente heredado en su acepción práctica; como referencia ya se expresaría de diferentes maneras.

Herederos por imposición de un sistema de filiación bilateral, su correlato empírico no se ha producido de forma simétrica en la realidad. Desviaciones de dicho modelo a lo largo de los siglos han dado lugar a variantes alrededor de los componentes estructurales, permitiéndonos afirmar que, ya sea causado por factores socioclasistas, raciales, étnicos, o por ausencia o sustitución de parientes de primer grado asociado a duelos, accidentes u otros factores, existen alternativas de análisis de los agrupamientos familiares respecto a su forma tradicional. Esto no quiere decir que compitan en reconocimiento, arraigo y proporción, pues la bilateralidad es de hecho - e impuesta por derecho - nuestra matriz social.

Esto nos permite afirmar que no necesariamente la transmisión del código cultural por las dos líneas de parientes ha sido una constante,  éste ha actuado para una buena parte de la población como un sistema al nivel de referencia, con débiles implicaciones en lo conductual. Desestructuraciones continuas dieron lugar a grupos semi-abiertos, cuya transmisión de normas a la descendencia, adolecía de completamiento estructural, para propiciar en la práctica una variedad de formas de convivencia
.

Cuando expreso la idea de la transmisión del código de la cultura tomando como base un modelo bilateral me refiero al componente estructural o conformador de grupos simétricos. El análisis de los mecanismos a través de los cuales ello se produce, pasará bajo la acción de un conjunto de factores.

La literatura dedicada al tema de la familia y el parentesco contiene una base prácticamente homogénea de tópicos. En lo fundamental me induce a la reflexión la forma en que los análisis dedicados precisamente a la formación de la estructura parental y las consecuencias que en ello tienen los factores transmisores de la cultura, con una tendencia verticalizadora hacia la reproducción de valores, más cercanos o no entre sí, han constituido y actuado en calidad de mecanismos  propiciatorios. No obstante, esta idea aparenta un grado de consenso tan elevado que pareciera como innecesaria y omnicomprensiva su profundización
 debido al grado de generalidad en que opera.

Estructura y funcionamiento son continuamente sometidos a polémicas. Conflictos y equilibrios de la dinámica familiar preocupan a legisladores, investigadores y personal dedicado al trabajo con las familias en un intento por contener, en lo fundamental, la avalancha que significa la discriminación por sexos, etnias, razas, generaciones y la desestructuración de grupos familiares de los cuales se deben hacer cargo políticas protectoras de origen estatal, y sus consecuentes connotaciones sociales y culturales.

El binomio cultura/parentesco sólo se puede separar teóricamente ya que a cada sujeto le son inherentes determinadas coordenadas culturales. Textos dedicados a dicha relación han enfatizado - en lo fundamental - en la incidencia de factores culturales, corporeizados en normas compartidas cotidianamente; en ellas tienen gran peso costumbres y tradiciones consensuadas o impuestas, cuya permanencia y cambio produce un incesante flujo de patrones en franco debate, entre lo que desde siempre se asume y lo nuevo que se asigna, para obtener como resultante cualidades sui géneris.
¿A qué nos referimos cuando hablamos de transmisión de la cultura?, ¿ cuáles son sus niveles de análisis? y ¿cómo intervienen algunos componentes en dicho proceso?.

La transmisión de la cultura refiere la resultante humana objetivada en instituciones, organizaciones, grupos, asentamientos, así como toda la carga espiritual heredada y continuamente reproducida. Sus elementos constitutivos o explicativos  podrían ser las lenguas, religiones, la pertenencia étnica, las formas de organización familiar, los alimentos y sus modos de preparación y consumo, los mecanismos para conservar y mejorar la salud, las artes, el aprendizaje de la sexualidad, la identidad de género, etcétera. Al hacer una presentación por rasgos, ello no cumple con el requisito de exhaustividad pues las ausencias serían detectadas con prontitud, lo cierto es que de continuo el ejercicio teórico reduce metodológicamente lo que en la cotidianidad aparece como un entramado o urdimbre; sin embargo, el mundo interior de los sujetos no permanece atado, ni enclaustrado pasivamente al nivel parental.   

Sus niveles de análisis abarcan tanto lo macro como lo microsocial siendo afectados por políticas culturales, transformaciones socioeconómicas y los procesos históricos y demográficos entre otros. Se habla asiduamente de familia como núcleo de personas que habitan un hogar. Sus vínculos de parentesco sólo son tomados como nomenclatura para especificar la naturaleza de sus relaciones y jerarquías; no obstante, la estructura de parentesco en la que pueden confluir diversas maneras, afectos, representaciones y composiciones - acorde a los factores mencionados -, queda reducida o simplificada a los miembros convivientes, restándole continuidad y coherencia a la acción del grupo de parientes más general, tanto en sentido horizontal como vertical.

Poseemos dos padres, cuatro abuelos, ocho bisabuelos, suficientes miembros bastan para poner un límite. Esta verdad de perogrullo requiere sea reflexionada con cierto detenimiento respecto a la idea esbozada. 

La estructura de parentesco se reproduce continuamente; no obstante, llevado a un extremo, podríamos pensar que cada generación constituye un corte en negativo respecto a la anterior labrando la sepultura de la cultura e identidad conformada. Por otro lado, ella no solo se transmite en este nivel, lo que nos conduciría a un reduccionismo impensable. El recurso del proceso análisis/síntesis al respecto no me es ajeno.

Es en este sentido donde accionan los presupuestos teórico-metodológicos, los que al introducir ciertos criterios clasificatorios, permiten discernir los mecanismos estructurales que inciden sobre las pautas de la conducta. Tanto ésta como los términos, se ven sometidos sistemáticamente al dinamismo de la vida moderna.

¿Con qué intenciones considero prudente introducir la operación clasificatoria respecto al tema, luego que la bilateralidad como único referente nos deja grandes lagunas sin cubrir?.

El propósito es precisar dos aspectos de importancia; el primero, al intentar abordar las relaciones entre parientes y los mecanismos de interacción o sea, dicho de otra forma la estructura, el segundo, le otorga relevancia a lo que considero bajo la denominación composición del parentesco al cualificar la acción de los actores sociales a partir de la existencia de determinadas coordenadas culturales. No obstante la pretensión, la tarea clasificatoria se torna en un reto si reconocemos que la idea de las clasificaciones fijas se aleja cada vez más del mundo moderno por su complejidad. La existencia de alternativas dificulta su entronque en juegos de categorías. 

Si el desarrollo de las páginas precedentes han servido explícitamente para enfocar la estructura y las desviaciones que se han ido reproduciendo a lo largo de nuestra historia, los agrupamientos de parientes acorde a variantes alternativas con respecto al modelo bilateral tienen marcada importancia bajo dos presupuestos lógicos: uno será la propia base estructural de la que dependerán las relaciones e interacciones entre parientes y, el otro, el referido a que de dicha base dependerán en gran medida los valores, normas, creencias, prácticas y todo lo que contempla la enseñanza de los códigos de la cultura.

Con lo anterior volveré irremediablemente a repensar en los ejes conceptuales del parentesco tomando en cuenta que si lo que pretendo es reflexionar en la forma de transmisión de la cultura acorde a una estructura me veré atrapada en sus dos bordes temáticos: la consanguinidad o la afinidad.

Si ya he insistido en que la bilateralidad no tiene una estricta correspondencia factual o hechológica, y conociendo la ausencia de otros modelos que vayan en el sentido expuesto, contentándose entonces con una reproducción analítica de lo aportado por la historia de la Antropología acorde a la literatura revisada, se nos impone una explicación de las desviaciones incomprensiblemente no esclarecidas por estudiosos del tema. Es necesario primero aclarar qué se entendería por desviación en dicho marco. Las desviaciones de que hablamos parten de una falta de correlación entre agrupamientos y modelo bilateral, siendo desviantes respecto a este último.

Por ello una de las razones que me llevaron a reflexionar sobre nuestro sistema, por demás el más extendido a escala mundial, debía ser la reagrupación de parientes tomando como punto de partida o ego al descendiente en consideración de la continuidad del parentesco como soporte a la transmisión de la cultura. El sesgo clasificatorio lo asocio a la ausencia de una de las dos líneas o componentes de la misma a partir del nacimiento de un nuevo individuo, dándole ciertas características a sus relaciones vinculares. Estas según mi parecer podrían ser:

· Agrupamiento y socialización de la descendencia con exclusividad hacia los parientes maternos o materlateralidad. Se puede afiliar a diversas causas, ya sea por la ausencia, muerte, no-reconocimiento como descendiente, o por falta de ajuste o equilibrio funcional que lleve a una pobre o ninguna interacción con los paternos: padre, abuelos, tíos, primos y afines. Ello puede incluir también la privación del apellido, quedando inscrito el hijo con el de la madre, el de otro pariente o persona que lo quiera reconocer.

Dicha conducta aparece reiteradamente a lo largo de nuestra historia desde los tiempos coloniales, la República y la contemporaneidad. Lógico resulta que cambien las condiciones económicas, políticas y, por ende, socioculturales, si estamos hablando del paso de varios siglos con el consecuente dinamismo que esto trae. Este aspecto puede ser encontrado en la actualidad en madres solteras, el abandono a la mujer embarazada, la emigración, etcétera.

A tono con la clasificación presentada como alternativa a la bilateralidad, las desviaciones de la simetría parental como un patrón de referencia también se pueden encontrar en la práctica cuando el binomio madre/hijo está caracterizado por una cierta inclinación en el proceso socializador hacia el grupo materno, provocado por una relación mucho más estrecha con sus parientes consanguíneos que con los afines: esto se hace muy interesante si analizamos secuencialmente la relación abuela, madre, hija en momentos tan importantes como son; los partos, las crianzas de los hijos, el cuidado de enfermos, etcétera; sin obviar que, debido a los altos estándares de divorcios, separaciones y reapareamientos  - mayormente y luego que este ocurre -, el hijo se queda conviviendo con ella.

  Otro caso podría ser el agrupamiento o socialización de la descendencia con exclusividad hacia el lado paterno o paterlateralidad, aunque la gestación y alumbramiento se aseguran por la línea materna, ello no significa necesariamente que se garantice la crianza del hijo(s), pues la muerte, ausencia, o el simple rechazo al mismo puede provocar, entre otros factores,  la supresión. También es extensible a parientes maternos.

Somos conscientes que las figuras paternas y maternas no suprimen por sí solas al grupo más amplio de parientes respectivos. Se puede producir un singular sistema de relaciones en los cuales el reconocimiento paterno y materno no garantice vínculos afectivos y estables hacia sus respectivos afines. Inversamente, algún(s) miembro puede hacerse cargo de dicha responsabilidad en sustitución de los padres, cosa que ocurre con más frecuencia de lo que pudiera pensarse. 

· Esta situación me lleva a establecer conceptualmente el término intrafiliación para aquellos casos en los que la socialización del menor (como ego) sea asumida por parientes de tercer grado en forma lineal (abuelos) y colaterales como tíos y primos (consanguíneos y afines).

Sin ánimos de profundizar en sus correlatos empíricos, por su naturaleza lo anterior debe ser la modalidad básica como modelo de crianza, luego de la insustituible trilogía padre/madre/hijos. Las implicaciones que tienen las generaciones, el sexo y la genealogía deben ser tomadas en cuenta cuando trabajos sobre tipos de familia se lleven a efecto no solo en el aspecto estructural, sino en su acepción funcional y cultural, o sea, qué tipos de patrones conductuales son los que se van a formar. 

· Una situación de particular importancia es la desfiliación o defiliación social condicionada por la ausencia de las dos generatrices, tanto de los padres, como sus respectivos grupos, restándole continuidad a lo que potencialmente aporta la cultura parental heredada. Ello nos sitúa de lleno en niños y adolescentes sin amparo filial, responsabilidad que descansa, en lo fundamental, en el Estado. 

Cuando presento esta tipología no estoy pensando en los modelos de unilinealidad clásicos, cuya exclusividad no es compatible con nuestro sistema. En el caso que nos ocupa, he insertado estas ideas sobre el reconocimiento del referente bilateral como patrón estándar, donde el nombramiento y designación cuya función es la identificación, proporciona los nombres y apellidos
 junto a otros aspectos. Si por un lado, tenemos dos progenitores biológicos, ello no significa que necesariamente nos socialicemos por ambas vías. La carencia adquiere nuevos significados cuando son otros, y no el padre/madre -biológicos- quienes asumen la crianza de los hijos. 

Por otro lado, luego de acercar el análisis a cualquier investigación especializada del área caribeña (preferentemente el Caribe anglófono) impresiona el aplastante impacto que el tema de la matrifocalidad ha generado como imagen estereotipada de carácter general. A pesar de la existencia de variadas conductas asociadas al parentesco, los grupos centrados en la madre como grupo reproductor y de crianza han sido de gran interés para el mundo académico, al igual que las inagotables polémicas acerca de su origen - que datan ya más de 50 años -; vistos en los últimos tiempos a partir de modelos explicativos de mayor coherencia
. 

El término matrifocal es la variante utilizada por estudiosos del tema para la familia organizada a partir de la línea materna. A diferencia de la tan nombrada matrilinealidad, la búsqueda de razones de dicho comportamiento ha recaído - aunque no todos comparten dicha hipótesis - en la formación histórica de estas poblaciones y el peso de la presencia esclava bajo el sistema de plantación con la supervivencia de formas culturales nacidas de sus herencias africanas. Para otros, las condiciones resultantes de esclavitud generaron, de forma sistemática, procesos caracterizados por la desorganización familiar, transmitida desde entonces a modo de patrón cultural. Una u otra, no obstante sus diferencias, admiten el elemento esclavo como causa básica de dicha conducta. ¿La matrifocalidad significaría una inclinación materna que suprime al lado paterno en el sentido que he abordado anteriormente?

Es preciso aclarar que la idea de realizar la clasificación partió de la inconformidad sentida por los modos de expresión de la realidad; no obstante, no actuaría como un criterio rígido; esto es, a lo largo de la vida de un individuo se puede pertenecer a una o dos de ellas, más no serían equiparables al unísono.

Lo fundamental de comprender la estructura como base o soporte a la transmisión cultural y en función de ello la existencia de otros agrupamientos es vista desde un ego o sujeto a partir del cual se compone o recompone el grupo. La importancia de entender la idea radica básicamente en los modelos de crianza ¿de dónde aprehendemos aquellas normas que van marcando pautas para nuestro comportamiento?, por otro lado, las reconstrucciones de familias sobre la base de las mezclas por nuevos apareamientos accionan a su vez sobre los patrones normativos, ¿serían trascendentales pensar en ello dado el peso creciente de los divorcios y nuevas parejas con hijos de uniones anteriores?

Esto será significativo y puede ser analizado en dependencia de las condiciones bajo las cuales se lleva a efecto la afinidad en el sentido de la composición, entendiendo aspectos de naturaleza cualitativa y su peso en el proceso de socialización en cuanto a la formación de patrones culturales. Estos afectan la formación de la pareja, la descendencia por ellos engendrada y, consecuentemente, al grupo de parentesco en general. Dado lo anterior, pensar en una clasificación acorde a la forma en que se verifica la alianza atendiendo a su ubicación geográfica y la transmisión de patrones culturales permite tomar en cuenta si la constitución de parejas ha ocurrido entre grupos contiguos o alejados.

Estamos abordando un análisis de la existencia de una clase de apareamientos bajo principios de selectividad y contenedora de subclases atendiendo a factores culturalmente transmitidos. Estos pueden ser las identidades étnicamente construidas, la formación  de una estructura acorde a diversos agrupamientos religiosos, la consideración de implicaciones conductuales de acuerdo con costumbres y patrones de vida rurales y urbanos, el peso del factor socioclasista y estratos respectivos, entre otros elementos que componen la vida social.

Mi interés parte de concebir las diversas situaciones que afectan la reproducción de la estructura de parentesco en el sentido de su composición y, por ende, las implicaciones que estas tienen sobre la descendencia en el sentido del papel que desempeñan en el proceso de socialización. La importancia de ello reside en que no necesariamente dichos estudios deben hacerse únicamente sobre la base de la residencia en el sentido estructural y funcional, sino se deben contemplar otros factores que también tienen implicaciones sobre ella.

La formación de la pareja puede obedecer a diversas situaciones en torno a su unión. Las mismas pueden constituirse de forma que den lugar a un binomio homogéneo respecto a uno  heterogéneo. Al primero, la literatura tradicionalmente le ha denominado endogamia como sinónimo de mezcla hacia el interior del grupo. En los marcos de este trabajo me referiré en términos de isogamia u homogamia para aludir a un apareamiento entre iguales. Es presumible que ello incida sobre aspectos de diversa índole tanto en la pareja como por extensión a la descendencia en su continuidad generacional. Las alternativas estarían en que se puede presentar en ambos padres el mismo indicador; sólo por la vía paterna, o con exclusividad por el lado materno.
Las premisas que van guiando las ideas en el plano teórico me permiten introducir otras que, en mi consideración, amplían su comprensión tanto en el orden referido como en lo práctico respecto al modelo bilateral, si la inclusión de las variantes antes mencionadas le infringen nuevas dinámicas a los grupos de parentesco. Las resumimos a continuación:

1- Conservamos y transmitimos obligaciones y respeto hacia nuestros parientes por ambas líneas, aunque debido a ausencias o falta de reconocimiento por parte de los parientes de una de ellas, pueden aparecer ciertas inclinaciones afectivas y de otra naturaleza, para lo cual la bilateralidad referencial acciona de forma compleja tanto en el nivel psíquico como para las interacciones sociales.

Esto se traduce en una pertenencia de los individuos a un sistema que es bilateral, del que no se abstraen o desentienden absolutamente, y a pesar de que su realidad muestre lo contrario, la carencia puede acompañarlo durante toda su vida.  

2- En ausencia de un padre o ambos, los abuelos respectivos de las dos líneas pueden asumir el cuidado de los menores, extensible también a tíos, primos y otros parientes, mostrando la efectividad y naturaleza sustitutiva de individuos pertenecientes a una estructura y las relaciones que de ella se derivan.

3- En virtud de la estructura de parentesco, las relaciones resultantes y la transmisión de normas y patrones culturales en los que a cada individuo se le puede considerar en parte portador de una herencia cultural que le viene por vía parental, la acción socializadora de padres, abuelos, tíos u otros parientes que inciden sobre aspectos afectivos y conductuales pueden producirse al alterarse los grados y líneas generacionales en el sentido lineal y, por ende, complejizan en alto grado las influencias sobre ego.

A ello debe añadírsele la ampliación de las parentelas por reconstrucción (nuevos apareamientos) que si bien no afectan el momento biológico, comportan múltiples influencias en lo sociocultural.   

La incorporación de estos tres aspectos teórico-metodológicos generales al modelo bilateral responden a lo que desde lo estructural/composicional, pienso impactan de forma generalizada (me refiero a los países que se acogen a dicho sistema). En el plano práctico se producen diferencias entre ellos que pueden ser atribuidas a lo cultural, socioeconómico, religioso, político, etcétera. 

Pasando a sus implicaciones prácticas, por razones pedagógicas, vivenciales y formativas se insiste en las figuras materna y paterna en razón del peso que tienen en los primeros años de vida de un niño; sin embargo, la realidad muestra diferencialidades donde la presencia trigeneracional lineal y colateral en un mismo hogar, junto a la incorporación de otro(s) miembros de grupos de parentesco por reconstrucción accionan sobre el ego, a lo que se les pueden adicionar miembros del grupo de parentesco no-conviviente. ¿Conviene reforzar los lazos afectivos, de respeto y solidaridad hacia aquellos parientes que interactúan cotidianamente con ellos? Opino que atender a esta idea es atinada; ello podría ser recompensado a largo plazo a través de la vida y durante etapas cruciales relacionadas con la enfermedad y la vejez, sin necesidad de afectar las instituciones creadas por la sociedad para la atención al adulto mayor (hogares de ancianos), privilegiándose a aquellos que no cuentan con su grupo de parentesco.         

Pienso que incluir esta perspectiva sería atractiva luego de haber corroborado en el plano empírico, tanto el peso significativo de la parentela, como la existencia de niños al cuidado de otros parientes y no del padre y la madre. El ampliar los conocimientos sobre el tema familia bajo la perspectiva del parentesco, nuestro modelo y las relaciones establecidas en sus marcos aportarían una nueva dimensión.

Las relaciones entre parentelas consecuencia de las alianzas, son factibles de tomar en consideración debido a la inclusión de otros grupos de parentesco y sus vínculos mutuos. Si se ha tenido descendencia y la pareja se disuelve, ello no significa una ruptura definitiva entre los implicados respectivamente, por lo que, los elementos referidos de naturaleza intraparental, también tienen tal connotación para lo interparental, con particular incidencia sobre la formación de normas culturales.  

Los dos términos antes mencionados (intraparental e interparental) constituyen una dicotomización que abarca a toda la sociedad como prueba patente de que no queda ningún miembro fuera de los grupos parentales. De esta manera, se tiene que para toda sociedad se cumple que las relaciones que se puedan dar entre los miembros de una sociedad pueden ser de tipo intraparental o interparental. Las primeras son las que se dan entre los componentes de un mismo grupo de parientes y las segundas son las que permiten la conexión entre individuos que pertenecen a distintas parentelas; cumpliéndose así el principio de exclusión mutua. A continuación sugiero que los estudios de parentesco que se realicen tomen en cuenta aspectos de tipos estructural y las relaciones que sobre él se establecen.

Lo interparental refiere la mezcla de dos o más grupos de parentesco mediante alianzas (matrimonios o uniones consensuales). Las altas tasas de reapareamientos por reconstrucción  también dan lugar a ella, significando influencias múltiples sobre la descendencia, mientras lo intraparental aborda las relaciones de parentesco sólo en su interior. Aunque la reproducción biológica ocurre entre dos grupos de parentesco por apareamientos, estas categorías deben entenderse en el sentido socializador respecto a un ego. Ambos conceptos resultan difíciles de separar y sólo lo hacemos en el sentido de poder entender el conjunto de aspectos de corte metodológico.

Cerrando con algunas conclusiones este texto, propongo reflexionar sobre algunas premisas que actuaron como eje conductor de las ideas principales responsables de cierta manera de toda la elaboración teórica.

1- Los grupos de parientes son los constitutivos básicos de la sociedad humana, ya que todos sus miembros pertenecen a un grupo parental -sin excepciones-, la reproducción biológica de la especie, la sociedad y, por ende, la cultura se garantizan gracias a ella. Ello nos lleva a afirmar que las relaciones de parentesco cubren el total del espacio de la socie​dad.

De lo anterior se desprende, el que no exista parentesco al margen de la cultura y viceversa; la cultura genera, propicia y facilita, por sus mecanismos de transmisión, los modelos y conductas aso​ciadas al parentesco. Por lo tanto, el seno del grupo parental es respon​sable inmediato, directo y primario del proceso de forma​ción del lenguaje, las creencias, los sentimientos, los gustos, las identidades de género, las actitudes hacia la sexualidad y otras cualidades que conforman la cultura individual. Esto ocurre en dos etapas: en la primera, que comprende los primeros años de vida, obran los parientes casi con exclusividad; en la segunda, este proceso continúa bajo la incidencia creciente de factores sociales externos a dicho grupo. La resultante es la conducta social, grupal e individual.

2- Cada miembro de la sociedad puede considerarse en parte, portador de elementos culturales incorporados por la acción del grupo parental al cual pertene​ce por adscripción. Ello posibilita el estudio de los problemas sociales a partir de la cultura parental heredada en interacción con las instituciones, otros grupos sociales y la propia subjetividad de los actores sociales en una relación dialéctica. La presión ejercida por la socie​dad y la mayor o menor resistencia del sujeto a las mismas, conforman buena parte de la conducta social.

3- La índole de problemas sociales que pueden ser estudiados bajo los presupuestos de  que las relaciones de paren​tesco constituyen una forma de vínculo social son aquellos que están bajo el dominio de lo conductual: conductas asociadas a la salud, lo laboral, lo fami​liar, las artes, el delito, la religión, lo afectivo y cualesquiera otras que puedan acogerse a la denominación señalada.

4- Los conceptos, clasificaciones abordados bajo el supuesto  de relaciones de parentesco como forma de vínculo social, por su grado de generalidad aportan modelos de interés para otras disciplinas con implicaciones históricas sobre el tema. El Derec​ho, la Psicología, la Historia, la Demografía, la Antropología, el Trabajo Social y los estudios de familia que se realizan en la propia Sociología saldrán beneficiados -pensamos- bajo esta aproximación.

Introducidas las premisas y legitimando la propuesta como espacio permanente de reconsideraciones, pensar en la formación de la estructura de parentesco como soporte a la transmisión de la cultura no ha perseguido otro propósito que no fuese la necesidad de encarar el parentesco bajo nuevas propuestas reflexivas.

Antes de proponer el cierre definitivo del texto, considero pertinente enfatizar que las relaciones de parentesco pueden estar operando de forma diferencial en los espacios geográficos y prácticos de una sociología nutrida en, y desde, la perspectiva occidental. Las peculiaridades de nuestro proyecto social y una historia y cultura sui géneris e irrepetible, reclaman, más que nada, no desconocer de forma absoluta lo mejor del pensamiento teórico contemporáneo con la complicidad de una audacia modesta e independiente en aras de ir tejiendo nuestro propio camino en las ciencias como un único modo de conquistar el espacio para una creación legítima y provechosa.    
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El impacto del concepto de cultura en el 
concepto del hombre
Clifford Geertz
I

Hacia el final de su reciente estudio de las ideas empleadas por pueblos tribuales, La Pensée Sauvage, el antropólogo francés Lévi-Strauss observa que la explicación científica no consiste, como tendemos a imaginar, en la reducción de lo complejo a lo simple. Antes bien consiste, dice el autor, en sustituir por una complejidad más inteligible una complejidad que lo es menos. En el caso del estudio del hombre puede uno ir aún más lejos, según creo, y aducir que la explicación a menudo consiste en sustituir cuadros simples por cuadros complejos, procurando conservar de alguna manera la claridad persuasiva que presentaban los cuadros simples.

Supongo que la elegancia continúa siendo un ideal científico general; pero en ciencias sociales muy a menudo se dan desarrollos verdaderamente creativos apartándose de ese ideal. El avance científico comúnmente consiste en una progresiva complicación de lo que antes parecía una serie hermosamente simple de ideas, pero que ahora parece intolerablemente simplista. Una vez producida esta especie de desencanto, la inteligibilidad y, por lo tanto, la fuerza explicativa reposan en la posibilidad de sustituir por lo abarcado pero comprensible lo abarcado pero incomprensible a que se refiere Lévi-Strauss. Whitehead ofreció una vez la siguiente máxima a las ciencias naturales: “Busca la simplicidad y desconfía de ella”; a las ciencias sociales podría haberles dicho: “Busca la complejidad y ordénala”.

Ciertamente el estudio de la cultura se ha desarrollado como si se hubiera seguido esta máxima. El nacimiento de un concepto científico de cultura equivalía a la demolición (o, por lo menos, estaba relacionado con ésta) de la concepción de la naturaleza humana que dominaba durante la Ilustración –una concepción que, dígase lo que se dijere en favor o en contra de ella, era clara y simple– y a su reemplazo por una visión no sólo más complicada sino enormemente menos clara. El intento de clarificarla, de reconstruir una explicación inteligible de lo que el hombre es, acompañó desde entonces todo el pensamiento científico sobre la cultura. Habiendo buscado la complejidad y habiéndola encontrado en una escala mayor de lo que jamás se habían imaginado, los antropólogos se vieron empeñados en un tortuoso esfuerzo para ordenarla. Y el fin de este proceso no está todavía a la vista.

La Ilustración concebía desde luego al hombre en su unidad con la naturaleza con la cual compartía la general uniformidad de composición que habían descubierto las ciencias naturales bajo la presión de Bacon y la guía de Newton. Según esto, la naturaleza humana está tan regularmente organizada, es tan invariable y tan maravillosamente simple como el universo de Newton. Quizás algunas de sus leyes sean diferentes, pero hay leyes; quizás algo de su carácter inmutable quede oscurecido por los aderezos de modas locales, pero la naturaleza humana es inmutable.

Una cita que hace Lovejoy (cuyo magistral análisis estoy siguiendo aquí) de un historiador de la ilustración, Mascou, expone la posición general con esa útil llaneza que a menudo encontramos en un escritor menor:

“El marco escénico [en diferentes tiempos y lugares] ciertamente cambia y los actores cambian sus vestimentas y su apariencia; pero sus movimientos internos surgen de los mismos deseos y pasiones de los hombres y producen sus efectos en las vicisitudes de los reinos y los pueblos”. (1)

Ahora bien, no cabe menospreciar esta concepción, ni tampoco puede decirse, del concepto a pesar de mi referencia a su “demolición”, que haya desaparecido completamente del pensamiento antropológico contemporáneo. La idea de que los hombres son hombre en cualquier guisa y contra cualquier telón de fondo no ha sido reemplazada por la de “otras costumbres, otras bestias”.

Sin embargo, por bien construido que estuviera el concepto iluminista de la naturaleza humana, tenía algunas implicaciones mucho menos aceptables, la principal de las cuales era, para citar esta vez al propio Lovejoy, la de que “todo aquello cuya inteligibilidad, verificabilidad o afirmación real esté limitada a hombres de una edad especial, de una raza especial, de un determinado temperamento, tradición o condición carece de verdad o valor o, en todo caso, no tiene importancia para un hombre razonable”. (2) La enorme variedad de diferencias que presentan los hombres en cuanto a creencias y valores, costumbres e instituciones, según los tiempos y lugares, no tiene significación alguna para definir su naturaleza. Se trata de meros aditamentos y hasta de deformaciones que recubren y oscurecen lo que es realmente humano –lo constante, lo general, lo universal– en el hombre.

Y así, en un pasaje hoy muy conocido, el doctor Johnson consideraba que el genio de Shakespeare consistía en el hecho de que “sus personajes no están modificados por las costumbres de determinados lugares y no practicadas por el resto del mundo, o por las peculiaridades de estudios o profesiones que pueden influir sólo en un pequeño número, o por los accidentes de transitorias modas u opiniones”. (3) Y Racine consideraba el éxito de sus obras de temas clásicos como prueba de que “el gusto de París... coincide con el de los atenienses; mis espectadores se conmovían por las mismas cosas que en otros tiempos arrancaban lágrimas a los ojos de las clases más cultivadas de Grecia”. (4)

Lo malo de este género de opinión, independientemente del hecho de que suena algún tanto cómica procediendo de alguien tan profundamente inglés como Johnson o tan profundamente francés como Racine, está en que la imagen de una naturaleza humana constante e independiente del tiempo, del lugar y de las circunstancias, de los estudios y de las profesiones, de las modas pasajeras y de las opiniones transitorias, puede ser una ilusión, en el hecho de que lo que el hombre es puede estar entretejido con el lugar de donde es y con lo que él cree que es de una manera inseparable. Precisamente considerar semejante posibilidad fue lo que condujo al nacimiento del concepto de cultura y al ocaso de la concepción del hombre como ser uniforme. Cualesquiera que sean las cosas que afirme la moderna antropología –y parece que en un momento u otro afirmó casi todas las cosas posibles–, hoy es firme la convicción de que hombres no modificados por las costumbres de determinados lugares en realidad no existen, que nunca existieron y, lo que es más importante, que no podrían existir por la naturaleza misma del caso. No hay, no puede haber un escenario donde podamos vislumbrar a los actores de Mascou como “personas reales” que pasean por las calles haraganeando, desentendidas de sus profesiones y exhibiendo con ingenuo candor sus espontáneos deseos y pasiones. Estos actores podrán cambiar sus papeles, sus estilos de representación y los dramas en que trabajan; pero –como el propio Shakespeare desde luego lo observó– están siempre actuando.

Esta circunstancia hace extraordinariamente difícil trazar una línea entre lo que es natural, universal y constante en el hombre y lo que es convencional, local y variable. En realidad, sugiere que trazar semejante línea es falsear la situación humana o por lo menos representarla seriamente mal.

Consideremos el trance de los naturales de Bali. Esos hombres caen en estados extremadamente disociados en los que cumplen toda clase de actividades espectaculares –clavan los dientes en las cabezas de los pollos vivos para arrancarlas, se hieren con dagas, se lanzan a violentos movimientos, profieren extraños gritos, realizan milagrosas hazañas de equilibrio, imitan el acto sexual, comen heces– y lo hacen con tanta facilidad y de forma tan repentina como nosotros caemos en el sueño. Esos estados de rapto son una parte central de toda ceremonia. En algunos casos, cincuenta o sesenta personas caen una tras otra (“cual una hilera de petardos que van estallando”, como hubo de decirlo un observador), y salen del trance a los cinco minutos o varias horas después sin tener la menor idea de lo que han estado haciendo y convencidas, a pesar de la amnesia, de que han tenido la experiencia más extraordinaria y más profundamente satisfactoria. ¿Qué conclusión puede uno sacar sobre la naturaleza humana a partir de esta clase de cosas y de los millares de cosas igualmente peculiares que los antropólogos descubren, investigan y describen? ¿Que los naturales de Bali son seres peculiares, marcianos de los Mares del Sur? ¿Que son lo mismo que nosotros en el fondo pero con ciertas costumbres peculiares, aunque realmente incidentales, que nosotros no tenemos? ¿Que tienen dotes innatas o que instintivamente se ven impulsados en ciertas direcciones antes que en otras? ¿O que la naturaleza humana no existe y que los hombres son pura y simplemente lo que su cultura los hace?

Con interpretaciones como éstas, todas insatisfactorias, la antropología intentó orientarse hacia un concepto más viable del hombre, un concepto en el que la cultura y la variedad de la cultura se tuvieran en cuenta en lugar de ser consideradas como caprichos y prejuicios, y al mismo tiempo un concepto en el que sin embargo no quedara convertida en una frase vacía “la unidad básica de la humanidad”, el principio rector de todo el campo. Dar el gigantesco paso de apartarse de la concepción de la naturaleza humana unitaria significa, en lo que se refiere al estudio del hombre, abandonar el Edén. Sostener la idea de que la diversidad de las costumbres a través de los tiempos y en diferentes lugares no es una mera cuestión de aspecto y apariencia, de escenario y de máscaras de comedia, es sostener también la idea de que la humanidad es variada en su esencia como lo es en sus expresiones. Y con semejante reflexión se aflojan algunas amarras filosóficas bien apretadas y comienza una desasosegada deriva en aguas peligrosas.

Peligrosas porque si uno descarta la idea de que el Hombre con “H” mayúscula ha de buscarse detrás o más allá o debajo de sus costumbres y se la reemplaza por la idea de que el hombre, con minúscula, ha de buscarse “en” ellas, corre uno el peligro de perder al hombre enteramente de vista. O bien se disuelve sin dejar residuo alguno en su tiempo y lugar, criatura cautiva de su época, o bien se convierte en un soldado alistado en un vasto ejército tolstoiano inmerso en uno u otro de los terribles determinismos históricos que nos han acosado desde Hegel en adelante. En las ciencias sociales estuvieron presentes y hasta cierto punto aún lo están estas dos aberraciones: una marchando bajo la bandera del relativismo cultural, la otra bajo la bandera de la evolución cultural. Pero también hubo, y más comúnmente, intentos para evitar aquellas dos posiciones buscando en las estructuras mismas de la cultura los elementos que definen una existencia humana que, si bien no son constantes en su expresión, son sin embargo distintivos por su carácter.

II

Los intentos para situar al hombre atendiendo a sus costumbres asumieron varias direcciones y adoptaron diversas tácticas; pero todos ellos, o virtualmente todos, se ajustaron a una sola estrategia intelectual general, lo que llamaré la concepción “estratigráfica” de las relaciones entre los factores biológicos, psicológicos, sociales y culturales de la vida humana. Según esta concepción, el hombre es un compuesto en varios “niveles”, cada uno de los cuales se superpone a los que están debajo y sustenta a los que están arriba. Cuando analiza uno al hombre quita capa tras capa y cada capa como tal es completa e irreductible en sí misma; al quitarla revela otra capa de diferente clase que está por debajo. Si se quitan las abigarradas formas de la cultura se encuentra uno las regularidades funcionales y estructurales de la organización social. Si se quitan éstas, halla uno los factores psicológicos subyacentes –“las necesidades básicas” o lo que fuere– que les prestan su apoyo y las hacen posibles. Si se quitan los factores psicológicos encuentra uno los fundamentos biológicos –anatómicos, fisiológicos, neurológicos– de todo el edificio de la vida humana.

El atractivo de este tipo de conceptualización, independientemente del hecho de que garantizaba la independencia y soberanía de las disciplinas académicas establecidas, estribaba en que parecía hacer posible resolverlo todo. No había que afirmar que la cultura del hombre lo era todo para él a fin de pretender que constituía, ello no obstante, un componente esencial e irreductible y hasta supremo de la naturaleza humana. Los hechos culturales podían interpretarse a la luz de un fondo de hechos no culturales sin disolverlos en ese fondo ni disolver el fondo en los hechos mismos. El hombre era un animal jerárquicamente estratificado. Una especie de depósito evolutivo en cuya definición cada nivel –orgánico, psicológico, social y cultural– tenía asignado un lugar indiscutible. Para ver lo que realmente el hombre era, debíamos superponer conclusiones de las diversas ciencias pertinentes –antropología, sociología, psicología, biología– unas sobre otras como los varios dibujos de un paño moiré; y una vez hecho esto, la importancia capital del nivel cultural (el único distintivo del hombre) se pondría naturalmente de manifiesto y nos diría con su propio derecho lo que realmente era el hombre. La imagen del hombre propia del siglo XVIII que lo veía como un puro razonador cuando se lo despojaba de sus costumbres culturales, fue sustituida a fines del siglo XIX y principios del siglo XX por la imagen del hombre visto como el animal transfigurado que se manifestaba en sus costumbres.

En el plano de la investigación concreta y del análisis específico, esta gran estrategia se dedicó primero a buscar en la cultura principios universales y uniformidades empíricas que, frente a la diversidad de las costumbres en todo el mundo y en distintas épocas, pudieran encontrarse en todas partes y aproximadamente en la misma forma, y, segundo, hizo el esfuerzo de relacionar tales principios universales, una vez encontrados, con las constantes establecidas de la biología humana, de la psicología y de la organización social. Si podían aislarse algunas costumbres del catálogo de la cultura mundial y considerarse comunes a todas las variantes locales de la cultura y si éstas podían conectarse de una manera determinada con ciertos puntos de referencia invariables en los niveles subculturales, entonces podría hacerse algún progreso en el sentido de especificar qué rasgos culturales son esenciales a la existencia humana y cuáles son meramente adventicios, periféricos u ornamentales. De esta manera, la antropología podría determinar las dimensiones culturales en un concepto del hombre en conformidad con las dimensiones suministradas de análoga manera por la biología, la psicología o la sociología.

En esencia, ésta de ninguna manera es una idea nueva. El concepto de un consensus gentium (consenso de toda la humanidad) –la noción de que hay cosas sobre las cuales todos los hombres convendrán en que son correctas, reales, justas o atractivas y que esas cosas son por lo tanto, en efecto, correctas, reales, justas o atractivas– estaba ya en la Ilustración y probablemente estuviera presente en una forma u otra en todas las edades y en todos los climas. Trátase de una de esas ideas que se le ocurren a casi todo el mundo tarde o temprano. Pero en antropología moderna su desarrollo –que comenzó con la elaboración que hizo G.P. Murdock de una serie de “comunes denominadores de la cultura” durante la segunda guerra mundial y después de ella– agregó algo nuevo. Agregó la noción de que (para citar a Clyde Kluckhohn, quizás el más convincente de los teóricos del consensus gentium) “algunos aspectos de la cultura asumen sus formas específicas sólo como resultado de accidentes históricos; otros son modelados por fuerzas que propiamente pueden llamarse universales”. (5) De esta manera, la vida cultural del hombre está dividida en dos: una parte es, como las vestiduras de los actores de Mascou, independiente de los “movimientos internos” newtonianos de los hombres; la otra parte es una emanación de esos movimientos mismos. La cuestión que aquí se plantea es: ¿puede realmente sostenerse este edificio situado a mitad de camino entre el siglo XVIII y el siglo XX?

Que se sostenga o no depende de que pueda establecerse y afirmarse el dualismo entre aspectos empíricamente universales de cultura, que tienen sus raíces en realidades subculturales, y aspectos empíricamente variables que no presentan tales raíces. Y esto a su vez exige: 1) que los principios universales propuestos sean sustanciales y no categorías vacías; 2) que estén específicamente fundados en procesos biológicos, psicológicos o sociológicos y no vagamente asociados con “realidades subyacentes”, y 3) que puedan ser defendidos convincentemente como elementos centrales en una definición de humanidad en comparación con la cual las mucho más numerosas particularidades culturales sean claramente de importancia secundaria. En estos tres puntos me parece que el enfoque del consensus gentium fracasa; en lugar de dirigirse a los elementos esenciales de la situación humana se aparta de ellos.

La razón por la cual no satisface la primera de estas exigencias –la de que los principios universales propuestos sean sustanciales y no categorías vacías o casi vacías– es la de que no puede hacerlo. Hay un conflicto lógico entre afirmar, por ejemplo, que “religión”, “matrimonio”, o “propiedad” son principios universales empíricos y darles un contenido específico pues, decir que son universales empíricos equivale a decir que tienen el mismo contenido y decir que tienen el mismo contenido implica ir contra el hecho innegable de que no lo tienen. Si uno define la religión de una manera general e indeterminada –por ejemplo, como la orientación fundamental del hombre frente a la realidad– entonces no puede al mismo tiempo asignar a esa orientación un contenido en alto grado circunstanciado, pues evidentemente lo que compone la orientación fundamental frente a la realidad en los arrebatados aztecas, que en sacrificios humanos elevaban al cielo corazones palpitantes arrancados a pechos vivos, no es la orientación fundamental de los mansos zuñí bailando en grandes masas para dirigir sus súplicas a los benévolos dioses de la lluvia. El ritualismo obsesivo y el politeísmo insondable de los hindúes expresa una concepción muy diferente de lo “realmente real” de la concepción categóricamente monoteísta y del austero legalismo del islamismo suní. Aun cuando uno procure mantenerse en planos menos abstractos y afirmar, como lo hizo Kluckhohn, que es universal el concepto de una vida después de la muerte, o como lo hizo Malinowski, que el sentido de la providencia es universal, nos encontramos frente a la misma contradicción. Para hacer que la generalización de una vida después de la muerte resulte igual para los confucianos y los calvinistas, para los buddhistas zen y los buddhistas tibetanos, debe uno definirla en términos muy generales, en verdad tan generales que queda virtualmente evaporada toda la fuerza que parece tener. Y lo mismo cabe decir del sentido de la providencia, la cual puede cubrir bajo sus alas tanto las ideas de los navajos sobre las relaciones de los dioses y los hombres como las ideas de los naturales de las islas Trobriand. Y lo mismo que con la religión ocurre con el “matrimonio”, “el comercio” y todo lo demás que A.L. Kroeber llama acertadamente “falsos universales”, incluso en lo que respecta a algunos aparentemente más tangibles. El hecho de que en todas partes la gente se acople y genere hijos, el hecho de que tenga cierto sentido de lo mío y lo tuyo y se proteja de una u otra manera de la lluvia y del sol no son hechos falsos ni, desde ciertos puntos de vista, carentes de importancia; pero difícilmente puedan ayudarnos mucho a trazar un retrato del hombre que sea fiel a éste por su semejanza y no una vacua especie de caricatura a lo “John Q. Public”.

Lo que afirmo (que debería ser claro y espero que sea aún más claro dentro de un instante) es, no que no se puedan hacer generalizaciones sobre el hombre como hombre, salvo que éste es un animal sumamente variado, o que el estudio de la cultura en nada contribuye a revelar tales generalizaciones. Lo que quiero decir es que ellas no habrán de descubrirse mediante la búsqueda baconiana de universales culturales, una especie de escrutinio de la opinión pública de los pueblos del mundo en busca de un consensus gentium, que en realidad no existe; y quiero decir además que el intento de hacerlo conduce precisamente al género de relativismo que toda esta posición se había propuesto expresamente evitar. “La cultura zuñí valora la contención”, dice Kluckhohn, “la cultura kwakiutl alienta el exhibicionismo del individuo. Estos son valores constantes, pero al adherirse a ellos los zuñí y los kwakiutl muestran su adhesión a un valor universal, la valorización de las normas distintivas de su propia cultura”. (6) Esto es claramente una evasión, pero sólo es más aparente y no más evasiva que las discusiones de los universales de la cultura en general. Después de todo, ¿qué nos autoriza a decir, con Herskovits, que “la moral es un principio universal, lo mismo que el goce de la belleza y algún criterio de verdad”, si poco después nos vemos obligados, como hace este autor, a agregar que “las múltiples formas que toman estos conceptos no son sino productos de la particular experiencia histórica de las sociedades que las manifiestan”? (7) Una vez que abandona uno la concepción de la uniformidad, aun cuando lo haga (como los teóricos del consensus gentium) sólo parcial y vacilantemente, el relativismo continúa siendo un peligro real que puede empero evitarse sólo encarando directa y plenamente las diversidades de la cultura humana (la reserva de los zuñí y el exhibicionismo de los kwakiutl), abarcándolas dentro del concepto de hombre, y no eludiéndolas con vagas tautologías y trivialidades sin fuerza.

Desde luego, la dificultad de enunciar universales culturales que sean al propio tiempo sustanciales impide también que se satisfaga la segunda exigencia que tiene que afrontar el enfoque del consensus gentium, el requisito de fundar esos universales en particulares procesos biológicos, psicológicos o sociológicos. Pero todavía hay algo más: la concepción “estratigráfica” de las relaciones entre factores culturales y factores no culturales impide esa fundamentación del modo más efectivo. Una vez que se ha llevado la cultura, la psique y el organismo a “planos científicos separados”, completos y autónomos en sí mismos, es muy difícil volver a unirlos.

El intento más común de hacerlo es utilizar lo que se llaman “puntos de referencia invariantes”. Estos puntos habrán de encontrarse, para citar una de las más famosas enunciaciones de esta estrategia (“Hacia un lenguaje común para el ámbito de las ciencias sociales”, memorándum elaborado por Talcott Parsons, Kluckhohn, O. H. Taylor y otros a principios de la década de 1940).

En la naturaleza de los sistemas sociales, en la naturaleza biológica y psicológica de los individuos que los componen, en las situaciones externas en las que éstos viven y obran, en la necesidad de coordinación de los sistemas sociales. En [la cultura]... estos focos de la estructura nunca se ignoran. De alguna manera deben “adaptarse” o “tenerse en cuenta”.

Se conciben los universales culturales como respuestas cristalizadas a estas realidades ineludibles, como maneras institucionalizadas de llegar a un arreglo con ellas.

El análisis consiste entonces en cotejar supuestos universales con postuladas necesidades subyacentes y en intentar mostrar que hay cierta buena correspondencia entre ambas cosas. En el nivel social, se hace referencia a hechos tan indiscutibles como el de que todas las sociedades para persistir necesitan que sus miembros se reproduzcan, o que deben producir bienes y servicios, de ahí la universalidad de cierta forma de familia o cierta forma de comercio. En el plano psicológico, se recurre a ciertas necesidades básicas como el crecimiento personal –de ahí la ubicuidad de las instituciones educativas– o a problemas panhumanos, como la situación edípica; de ahí la ubicuidad de los dioses punitivos y de las diosas que prodigan cuidados. En el plano biológico se trata del metabolismo y de la salud; en el cultural, de hábitos alimentarios y procedimientos de cura, etc. El plan de acción consiste en considerar subyacentes exigencias humanas de una u otra clase y luego tratar de mostrar que esos aspectos culturales que son universales están, para emplear de nuevo la imagen de Kluckhohn, “cortados” por esas exigencias.

Otra vez aquí el problema no es tanto saber si existe de una manera general esta especie de congruencia, como saber si se trata de una congruencia laxa e indeterminada. No es difícil referir ciertas instituciones humanas a lo que la ciencia (o el sentido común) nos dice que son exigencias de la existencia humana, pero es mucho más difícil establecer esta relación de una forma inequívoca. No sólo casi toda institución sirve a una multiplicidad de necesidades sociales, psicológicas y orgánicas (de manera que decir que el matrimonio es un mero reflejo de la necesidad social de reproducción o que los hábitos alimentarios son un reflejo de necesidades metabólicas es incurrir en la parodia) sino que no hay manera de establecer de un modo preciso y verificable las relaciones entre los distintos niveles. A pesar de las primeras apariencias, aquí no hay ningún serio intento de aplicar los conceptos y teorías de la biología, de la psicología o de la sociología al análisis de la cultura (y, desde luego, ni siquiera la menor sugestión del intercambio inverso) sino que se trata meramente de colocar supuestos hechos procedentes de niveles culturales y subculturales unos junto a los otros para suscitar la oscura sensación de que existe entre ellos alguna clase de relación, una oscura especie de “corte”. Aquí no hay en modo alguno integración teórica, sólo hay una mera correlación (y ésta intuitiva) de hallazgos separados. Con el enfoque de los niveles nunca podemos, ni siquiera invocando “puntos de referencia invariantes”, establecer genuinas interconexiones funcionales entre factores culturales y factores no culturales; sólo podemos establecer analogías, paralelismos, sugestiones y afinidades más o menos convincentes.

Con todo, aun cuando yo esté equivocado, (como muchos antropólogos lo sostendrán, según admito) al pretender que el enfoque del consensus gentium no puede presentar ni universales sustanciales ni conexiones específicas entre fenómenos culturales y fenómenos no culturales que los expliquen, todavía queda pendiente la cuestión de si tales universales deberían tomarse como los elementos centrales en la definición del hombre, o si lo que necesitamos es una concepción de la humanidad fundada en un común denominador de un orden más bajo. Esta, desde luego, es una cuestión filosófica, no científica; pero la idea de que la esencia de lo que significa ser humano se revela más claramente en aquellos rasgos de la cultura humana que son universales, y no en aquellos que son distintivos de este o aquel pueblo, es un prejuicio que no estamos necesariamente obligados a compartir. ¿Es aprehendiendo semejantes hechos generales –por ejemplo el de que el hombre en todas partes tiene alguna clase de “religión”– o aprehendiendo la riqueza de este o aquel fenómeno religioso –el rapto de los naturales de Bali o el ritualismo indio, los sacrificios humanos de los aztecas o la danza para obtener la lluvia de los zuñí– como captamos al hombre? ¿Es el hecho de que el “matrimonio” es universal (si lo es) un indicio tan penetrante de lo que somos como los hechos relativos a la poliandria del Himalaya o esas fantásticas reglas de matrimonio australianas o los elaborados sistemas de precio de la novia de los bantúes de Africa? El comentario de que Cromwell era el inglés más típico de su tiempo precisamente porque era el más estrambótico, puede resultar pertinente también aquí; bien pudiera ser que las particularidades culturales de un pueblo –en sus rarezas– puedan encontrarse algunas de las más instructivas revelaciones sobre lo que sea genéricamente humano; bien pudiera ser que la principal contribución de la ciencia de la antropología a la construcción –o reconstrucción– de un concepto de hombre pueda consistir pues en mostrarnos cómo hallarlas.

III

La principal razón de que los antropólogos se hayan apartado de las particularidades culturales cuando se trataba en definir al hombre y se hayan refugiado en cambio en exangües principios universales es el hecho de que, encontrándose frente a las enormes variaciones de la conducta humana, se dejaban ganar por el temor de caer en el historicismo, de perderse en un torbellino de relativismo cultural tan convulsivo que pudiera privarlos de todo asidero fijo. Y no han faltado ocasiones de que se manifestara ese temor: Patterns of Culture de Ruth Benedict, probablemente el libro de antropología más popular que se haya publicado en los Estados Unidos, con su extraña conclusión de que cualquier cosa que un grupo de personas esté inclinado a hacer es digno del respeto de otro, es quizá sólo el ejemplo más sobresaliente de las desasosegadas posiciones en que uno puede caer al entregarse excesivamente a lo que Marc Bloch llamó “la emoción de aprender cosas singulares”. Sin embargo tal temor es un espantajo. La idea de que a menos que un fenómeno cultural sea empíricamente universal no puede reflejar nada de la naturaleza del hombre es aproximadamente tan lógica como la idea de que porque la anemia afortunadamente no es universal nada puede decirnos sobre procesos genéticos humanos. Lo importante de la ciencia no es que los fenómenos sean empíricamente comunes –¿de otra manera por qué Becquerel estaría tan interesado en el peculiar comportamiento del uranio?–, sino que puedan revelar los permanentes procesos naturales que están en la base de dichos fenómenos. Ver el cielo en un grano de arena es una triquiñuela que no sólo los poetas pueden realizar.

En suma, lo que necesitamos es buscar relaciones sistemáticas entre diversos fenómenos, no identidades sustantivas entre fenómenos similares. Y para hacerlo con alguna efectividad, debemos reemplazar la concepción “estratigráfica” de las relaciones que guardan entre sí los varios aspectos de la existencia humana por una concepción sintética, es decir, una concepción en la cual factores biológicos, psicológicos, sociológicos y culturales puedan tratarse como variables dentro de sistemas unitarios de análisis. Establecer un lenguaje común en las ciencias sociales no es una cuestión de coordinar meramente terminologías o, lo que es aún peor, de acuñar nuevas terminologías artificiales; tampoco es una cuestión de imponer una sola serie de categorías a todo el dominio. Se trata de integrar diferentes tipos de teorías y conceptos de manera tal que uno pueda formular proposiciones significativas que abarquen conclusiones ahora confinadas en campos de estudio separados.

En el intento de lanzarme a esa integración desde el terreno antropológico para llegar así a una imagen más exacta del hombre, deseo proponer dos ideas: la primera es la de que la cultura se comprende mejor no como complejos de esquemas concretos de conducta –costumbres, usanzas, tradiciones, conjuntos de hábitos–, como ha ocurrido en general hasta ahora, sino como una serie de mecanismos de control –planes, recetas, fórmulas, reglas, instrucciones (lo que los ingenieros de computación llaman “programas”– que gobiernan la conducta. La segunda idea es la de que el hombre es precisamente el animal que más depende de esos mecanismos de control extragenéticos, que están fuera de su piel, de esos programas culturales para ordenar su conducta.

Ninguna de estas ideas es enteramente nueva, pero una serie de recientes puntos de vista registrados tanto en antropología como en otras ciencias (cibernética, teoría de la información, neurología, genética molecular) las ha hecho susceptibles de una enunciación más precisa y les ha prestado un grado de apoyo empírico que antes no tenían. Y de estas reformulaciones del concepto de cultura y del papel de la cultura en la vida humana deriva a su vez una definición del hombre que pone el acento no tanto en los caracteres empíricamente comunes de su conducta a través del tiempo y de un lugar a otro, como sobre los mecanismos por cuya acción la amplitud y la indeterminación de las facultades inherentes al hombre quedan reducidas a la estrechez y al carácter específico de sus realizaciones efectivas. Uno de los hechos más significativos que nos caracterizan podría ser en definitiva el de que todos comenzamos con un equipamiento natural para vivir un millar de clases de vida, pero en última instancia sólo acabamos viviendo una.

La concepción de la cultura desde el punto de vista de los “mecanismos de control” comienza con el supuesto de que el pensamiento humano es fundamentalmente social y público, de que su lugar natural es el patio de la casa, la plaza del mercado y la plaza de la ciudad. El pensar no consiste en “sucesos que ocurren en la cabeza” (aunque sucesos en la cabeza y en otras partes son necesarios para que sea posible pensar) sino en un tráfico de lo que G.H. Mead y otros llamaron símbolos significativos –en su mayor parte palabras, pero también gestos, ademanes, dibujos, sonidos musicales, artificios mecánicos, como relojes u objetos naturales como joyas– cualquier cosa, en verdad, que esté desembarazada de su mera actualidad y sea usada para imponer significación a la experiencia. En el caso de cualquier individuo particular esos símbolos ya le están dados en gran medida. Ya los encuentran corrientemente en la comunidad en que nació y esos símbolos continúan existiendo, con algunos agregados, sustracciones y alteraciones parciales a las que él puede haber contribuido o no, después de su muerte. Mientras vive los utiliza, o utiliza algunos de ellos, a veces deliberadamente o con cuidado, lo más frecuentemente de manera espontánea y con facilidad, pero siempre lo hace con las mismas miras: colocar una construcción sobre los sucesos entre lo que vive para orientarse dentro del “curso en marcha de las cosas experimentadas”, para decirlo con una vívida frase de John Dewey.

El hombre necesita tanto de esas fuentes simbólicas de iluminación para orientarse en el mundo, porque la clase de fuentes no simbólicas que están constitucionalmente insertas en su cuerpo proyectan una luz muy difusa. Los esquemas de conducta de los animales inferiores, por lo menos en mucha mayor medida que en el hombre, les son dados con su estructura física; las fuentes genéticas de información ordenan sus acciones dentro de márgenes de variación mucho más estrechos y que son más estrechos cuanto más inferior es el animal. En el caso del hombre, lo que le está dado innatamente son facultades de respuesta en extremo generales que, si bien hacen posible mayor plasticidad, mayor complejidad y, en las dispersas ocasiones en que todo funciona como debería, mayor efectividad de conducta, están mucho menos precisamente reguladas. Y ésta es la segunda fase de nuestra argumentación: si no estuviera dirigida por estructuras culturales –por sistemas organizados de símbolos significativos–, la conducta del hombre sería virtualmente ingobernable, sería un puro caos de actos sin finalidad y de estallidos de emociones, de suerte que su experiencia sería virtualmente amorfa. La cultura, la totalidad acumulada en esos esquemas o estructuras, no es sólo un ornamento de la existencia humana, sino que es una condición esencial de ella.

En antropología algunos de los testimonios más convincentes en apoyo de esta posición se deben a los recientes progresos de nuestra comprensión de lo que solía llamarse la ascendencia del hombre: el surgimiento del homo sapiens al destacarse de su fondo general de primate. De estos progresos tres tienen importancia capital: 1) se descartó la perspectiva secuencial de las relaciones entre la evolución física y el desarrollo cultural del hombre en beneficio de la idea de una superposición interactiva; 2) se descubrió que el grueso de los cambios biológicos que engendraron al hombre moderno a partir de sus progenitores más inmediatos se produjeron en el sistema nervioso central y muy especialmente en el cerebro; 3) se advirtió que el hombre es, desde el punto de vista físico, un animal incompleto, un animal inconcluso, que lo que lo distingue más gráficamente de los no hombres es menos su pura capacidad de aprender (por grande que ésta sea) que las particulares clases de cosas (y cuántas cosas) que debe aprender antes de ser capaz de funcionar como hombre. Consideremos cada uno de estos tres puntos.

La tradicional visión de las relaciones entre el progreso biológico y el progreso cultural del hombre sostenía que el primero, el biológico, se había completado para todos los fines antes que el segundo, antes de que comenzara el cultural. Es decir, que esta concepción era nuevamente estratigráfica: el ser físico del hombre evolucionó por obra de los habituales mecanismos de variación genética y de selección natural hasta el punto en que su estructura anatómica llegó más o menos al estado en que la encontramos hoy, luego se produjo el desarrollo cultural. En algún determinado estadio de su historia filogenética, un cambio genético marginal de alguna clase lo hizo capaz de producir cultura y de ser su portador, en adelante su respuesta de adaptación a las presiones del ambiente fue casi exclusivamente cultural, antes que genética. Al diseminarse por el globo, el hombre se cubrió con pieles en los climas fríos y con telas livianas (o con nada) en los cálidos; no modificó su modo innato de responder a la temperatura ambiental. Confeccionó armas para extender sus heredados poderes predatorios y sometió a la acción del fuego los alimentos para hacer digerible una mayor proporción de éstos. El hombre se hizo hombre, continúa diciendo la historia, cuando habiendo cruzado algún Rubicón mental llegó a ser capaz de transmitir “conocimientos, creencias, leyes, reglas morales, costumbres” (para citar los puntos de la definición clásica de cultura de Sir Edward Tylor) a sus descendientes y a sus vecinos mediante la enseñanza y de adquirirlos de sus antepasados y sus vecinos mediante el aprendizaje. Después de ese momento mágico, el progreso de los homínides dependió casi enteramente de la acumulación cultural, del lento crecimiento de las prácticas convencionales más que del cambio orgánico físico, como había ocurrido en las pasadas edades.

El único inconveniente está en que un momento semejante no parece haber existido. Según las más recientes estimaciones, el paso al modo cultural de vida tardó en cumplirse varios millones de años en el género homo; y extendido de esta manera el paso comprendió no un puñado de cambios genéticos marginales sino una larga, compleja y estrechamente ordenada secuencia de cambios.

De conformidad con la opinión actual, la evolución del homo sapiens –el hombre moderno– comenzó con su inmediato predecesor pre sapiens en un proceso que se produjo hace aproximadamente cuatro millones de años con la aparición de los ahora famosos australopitecos –los llamados hombres monos del Africa meridional y oriental– y que culminó con el surgimiento del sapiens mismo, hace solamente doscientos o trescientos mil años. De manera que, por lo menos formas elementales de actividad cultural o protocultural (simple fabricación de herramientas, caza, etc.) parecen haberse registrado entre algunos de los australopitecos, y esto indica que hubo un traslado o superposición de un millón de años entre el comienzo de la cultura y la aparición del hombre tal como lo conocemos hoy. Las fechas precisas –que son tentativas y que la ulterior investigación puede alterar en una dirección o en otra– no son importantes; lo que importa aquí es que hubo un solapamiento, y que fue muy prolongado. Las fases finales (finales hasta la fecha, en todo caso) de la historia filogenética del hombre se verificaron en la misma gran era geológica –llamado el período glacial– en que se desarrollaron las fases iniciales de su historia cultural. Los hombres tienen días de nacimiento, el Hombre no lo tiene.

Esto significa que la cultura más que agregarse, por así decirlo, a un animal terminado o virtualmente terminado, fue un elemento constitutivo y un elemento central en la producción de ese animal mismo. El lento, constante, casi glacial crecimiento de la cultura a través de la Edad de Hielo alteró el equilibrio de las presiones selectivas para el homo en evolución de una manera tal que desempeñó una parte fundamental en esa evolución. El perfeccionamiento de las herramientas, la adopción de la caza organizada y de las prácticas de recolección, los comienzos de organización de la verdadera familia, el descubrimiento del fuego y, lo que es más importante aunque resulta todavía extremadamente difícil rastrearlo en todos sus detalles, el hecho de valerse cada vez más de sistemas de símbolos significativos (lenguaje, arte, mito, ritual) en su orientación, comunicación y dominio de sí mismo fueron todos factores que crearon al hombre un nuevo ambiente al que se vio obligado a adaptarse. A medida que la cultura se desarrollaba y acumulaba a pasos infinitesimalmente pequeños, ofreció una ventaja selectiva a aquellos individuos de la población más capaces de aprovecharse de ella –el cazador eficiente, el persistente recolector de los frutos de la tierra, el hábil fabricante de herramientas, el líder fecundo en recursos– hasta que lo que fuera el protohumano Australopithecus de pequeño cerebro se convirtió en el homo sapiens plenamente humano y de gran cerebro. Entre las estructuras culturales, el cuerpo y el cerebro, se creó un sistema de realimentación positiva en el cual cada parte modelaba el progreso de la otra; un sistema en el cual la interacción entre el creciente uso de herramientas, la cambiante anatomía de la mano y el crecimiento paralelo del pulgar y de la corteza cerebral es sólo uno de los ejemplos más gráficos. Al someterse al gobierno de programas simbólicamente mediados para producir artefactos, organizar la vida social o expresar emociones el hombre determinó sin darse cuenta de ello los estadios culminantes de su propio destino biológico. De manera literal, aunque absolutamente inadvertida, el hombre se creó a sí mismo.

Si bien, como ya dije, se produjo una serie de importantes cambios en la anatomía global del género homo durante este período de su cristalización –forma craneana, dentición, tamaño del pulgar, etc.–, mucho más importantes y espectaculares fueron aquellos cambios que evidentemente se produjeron en el sistema nervioso central, pues en ese período el cerebro humano y muy especialmente el cerebro anterior alcanzaron sus grandes proporciones actuales. Aquí los problemas técnicos son complicados y controvertidos; pero el punto importante es el de que si bien los australopitecos tenían la configuración del torso y de los brazos no muy diferente de la nuestra y la configuración de la pelvis y de las piernas por lo menos insinuada hacia nuestra forma actual, sus capacidades craneanas eran apenas mayores que las de los monos, es decir, la mitad o una tercera parte de las nuestras. Lo que separa más distintamente a los verdaderos hombres de los protohombres es aparentemente, no la forma corporal general, sino la complejidad de la organización nerviosa. El período de traslado de los cambios culturales y biológicos parece haber consistido en una intensa concentración en el desarrollo neural y tal vez en refinamientos asociados de varias clases de conducta (de las manos, de la locomoción bípeda, etc.) cuyos fundamentos anatómicos básicos (movilidad de los hombros y muñecas, un ilion ensanchado, etc.) ya estaban firmemente asegurados. Todo esto en sí mismo tal vez no sea extraordinario, pero combinado con lo que he estado diciendo sugiere algunas conclusiones sobre la clase de animal que es el hombre, conclusiones que están, según creo, bastante alejadas no sólo de las del siglo XVIII, sino también de las de antropología de los últimos diez o quince años.

Lisa y llanamente esa evolución sugiere que no existe una naturaleza humana independiente de la cultura. Los hombres sin cultura no serían los hábiles salvajes de Lord of the Flies de Golding, entregados a la cruel sabiduría de sus instintos animales, ni serían aquellos nobles salvajes de la naturaleza imaginados por la Ilustración y ni siquiera, como lo implica la teoría antropológica clásica, monos intrínsecamente talentosos que de alguna manera no lograron encontrarse a sí mismos. Serían monstruosidades poco operantes con muy pocos instintos útiles, menos sentimientos reconocibles y ningún intelecto. Como nuestro sistema nervioso central –y muy especialmente la corteza cerebral, su coronamiento de calamidad y gloria– se desarrolló en gran parte en interacción con la cultura, es incapaz de dirigir nuestra conducta u organizar nuestra experiencia sin la guía suministrada por sistemas de símbolos significativos. Lo que nos ocurrió en el período glacial fue que nos vimos obligados a abandonar la regularidad y precisión del detallado control genético sobre nuestra cultura para hacernos más flexibles y adaptarnos a un control genético más generalizado aunque desde luego no menos real. A fin de adquirir la información adicional necesaria para que pudiéramos obrar nos vimos obligados a valernos cada vez más de fuentes culturales, del acumulado caudal de símbolos significativos. De manera que esos símbolos no son meras expresiones o instrumentos o elementos correlativos de nuestra existencia biológica, psicológica y social, sino que son requisitos previos de ella. Sin hombres no hay cultura por cierto, pero igualmente, y esto es más significativo, sin cultura no hay hombres.

En suma, somos animales incompletos o inconclusos que nos completamos o terminamos por obra de la cultura, y no por obra de la cultura en general sino por formas en alto grado particulares de ella: la forma dobuana y la forma javanesa, la forma hopi y la forma italiana, la forma de las clases superiores y la de las clases inferiores, la forma académica y la comercial. La gran capacidad de aprender que tiene el hombre, su plasticidad, se ha señalado con frecuencia; pero lo que es aún más importante es el hecho de que dependa de manera extrema de cierta clase de aprendizaje: la adquisición de conceptos, la aprehensión y aplicación de sistemas específicos de significación simbólica. Los castores construyen diques, las aves hacen nidos, las abejas almacenan alimento, los mandriles organizan grupos sociales y los ratones se acoplan sobre la base de formas de aprendizaje que descansan predominantemente en instrucciones codificadas en sus genes y evocadas por apropiados esquemas de estímulos exteriores: llaves físicas metidas en cerraduras orgánicas. Pero los hombres construyen diques o refugios, almacenan alimento, organizan sus grupos sociales o encuentran esquemas sexuales guiados por instrucciones codificadas en fluidas cartas y mapas, en el saber de la caza, en sistemas morales y en juicios estéticos: estructuras conceptuales que modelan talentos informes.

Vivimos, como un autor lo formuló claramente, en una “brecha de información”. Entre lo que nuestro cuerpo nos dice y lo que tenemos que saber para funcionar hay un vacío que debemos llenar nosotros mismos, y lo llenamos con información (o desinformación) suministrada por nuestra cultura. La frontera entre lo que está innatamente controlado y lo que está culturalmente controlado en la conducta humana es una línea mal definida y fluctuante. Algunas cosas, en todos sus aspectos y propósitos, están por entero intrínsecamente controladas: no necesitamos guía cultural alguna para aprender a respirar, así como un pez no necesita aprender a nadar. Otras cosas que son casi seguramente culturales: no se nos ocurre explicar sobre una base genética por qué algunos hombres confían en la planificación centralizada y otros en el libre mercado, aunque intentar explicarlo podría ser un ejercicio divertido. Casi toda conducta humana compleja es desde luego producto de la interacción de ambas esferas. Nuestra capacidad de hablar es seguramente innata; nuestra capacidad de hablar inglés es seguramente cultural. Sonreír ante estímulos agradables y fruncir el ceño ante estímulos desagradables están seguramente en alguna medida determinados genéticamente (hasta los monos contraen su cara al sentir malsanos olores); pero la sonrisa sardónica y el ceño burlesco son con seguridad predominantemente culturales, como está quizá demostrado por la definición que dan los naturales de Bali de un loco, el cual es alguien que, lo mismo que un norteamericano, sonríe cuando no hay nada de qué reír. Entre los planes fundamentales para nuestra vida que establecen nuestros genes –la capacidad de hablar o de sonreír– y la conducta precisa que en realidad practicamos –hablar inglés en cierto tono de voz, sonreír enigmáticamente en una delicada situación social– se extiende a una compleja serie de símbolos significativos con cuya dirección transformamos lo primero en lo segundo, los planes fundamentales en actividad.

Nuestras ideas, nuestros valores, nuestros actos y hasta nuestras emociones son, lo mismo que nuestro propio sistema nervioso, productos culturales, productos elaborados partiendo ciertamente de nuestras tendencias, facultades y disposiciones con que nacimos, pero ello no obstante productos elaborados. Chartres está hecha de piedra y vidrio, pero no es solamente piedra y vidrio; es una catedral y no sólo una catedral, sino una catedral particular construida en un tiempo particular y por ciertos miembros de una particular sociedad. Para comprender lo que Chartres significa, para percibir lo que ella es, se impone conocer bastante más que las propiedades genéricas de la piedra y el vidrio y bastante más de lo que es común a todas las catedrales. Es necesario comprender también –y, a mi juicio, esto es lo más importante– los conceptos específicos sobre las relaciones entre Dios, el hombre y la arquitectura que rigieron la creación de esa catedral. Y con los hombres ocurre lo mismo: desde el primero al último también ellos son artefactos culturales.

IV

Cualesquiera que sean las diferencias que presenten las maneras de encarar la definición de la naturaleza humana adoptadas por la ilustración y por la antropología clásica, ambas tienen algo en común: son básicamente tipológicas. Se empeñan en construir una imagen del hombre como un modelo, como un arquetipo, como una idea platónica o como una forma aristotélica en relación con los cuales los hombres reales –usted, yo, Churchill, Hitler y el cazador de cabezas de Borneo– no son sino reflejos, deformaciones, aproximaciones. En el caso de la Ilustración, los elementos de ese tipo esencial debían descubrirse despojando a los hombres reales de los aderezos de la cultura; lo que quedaba era el hombre natural. En la antropología clásica el arquetipo se revelaría al discernir los caracteres comunes en la cultura y entonces aparecería el hombre del consenso. En ambos casos, el resultado es el mismo que el que suele surgir de todos los enfoques tipológicos de los problemas científicos en general. Las diferencias entre los individuos y entre los grupos de individuos se vuelven secundarias. la individualidad llega a concebirse como una excentricidad, el carácter distintivo como una desviación accidental del único objeto legítimo de estudio que es la verdadera ciencia: el tipo inmutable, subyacente, normativo. En semejantes enfoques, por bien formulados que estén y por grande que sea la habilidad con que se los defienda, los detalles vivos quedan ahogados por el estereotipo muerto: aquí nos hallamos en busca de una entidad metafísica. El Hombre con H mayúscula es aquello a lo que sacrificamos la entidad empírica que en verdad encontramos, el hombre con minúscula.

Sin embargo, este sacrificio es tan innecesario como inefectivo. No hay ninguna oposición entre la comprensión teórica general y la concepción circunstanciada, entre la visión sinóptica y la fina visión de los detalles. Y, en realidad, el poder de formular proposiciones generales partiendo de fenómenos particulares es lo que permite juzgar una teoría científica y hasta la ciencia misma. Si deseamos descubrir lo que es el hombre, sólo podremos encontrarlo en lo que son los hombres: y los hombre son, ante todo, muy variados. Comprendiendo ese carácter variado –su alcance, su naturaleza, su base y sus implicaciones– podremos llegar a elaborar un concepto de la naturaleza humana que, más que una sombra estadística y menos que un sueño primitivista, contenga tanto sustancia como verdad.

Y es aquí, para llegar por fin al título de este trabajo, donde el concepto de cultura tiene un impacto sobre el concepto de hombre. Cuando se la concibe como una serie de dispositivos simbólicos para controlar la conducta, como una serie de fuentes extrasomáticas de información, la cultura suministra el vínculo entre lo que los hombres son intrínsecamente capaces de llegar a ser y lo que realmente llegan a ser uno por uno. Llegar a ser humano es llegar a ser un individuo y llegamos a ser individuos guiados por esquemas culturales, por sistemas de significación históricamente creados en virtud de los cuales formamos, ordenamos, sustentamos y dirigimos nuestras vidas. Y los esquemas culturales son no generales sino específicos, no se trata del “matrimonio” sino que se trata de una serie particular de nociones acerca de lo que son los hombres y las mujeres, acerca de cómo deberían tratarse los esposos o acerca de con quién correspondería propiamente casarse; no se trata de la “religión” sino que se trata de la creencia en la rueda del karma, de observar un mes de ayuno, de la práctica del sacrificio de ganado vacuno. El hombre no puede ser definido solamente como por sus aptitudes innatas, como pretendía hacerlo la Ilustración, ni solamente por sus modos de conducta efectivos, como tratan de hacerlo en buena parte las ciencias sociales contemporáneas, sino que ha de definirse por el vínculo entre ambas esferas, por la manera en que la primera se transforma en la segunda, por la manera en que las potencialidades genéricas del hombre se concentran en sus acciones específicas. En la trayectoria del hombre, en su curso característico, es donde podemos discernir, aunque tenuemente, su naturaleza; y si bien la cultura es solamente un elemento que determina ese curso, en modo alguno es el menos importante. Así como la cultura nos formó para constituir una especie –y sin duda continúa formándonos–, así también la cultura nos da forma como individuos separados. Eso es lo que realmente tenemos en común, no un modo de ser subcultural inmutable ni un establecido consenso cultural.

Por modo extraño –aunque pensándolo bien quizá no sea tan extraño–, muchos de nuestros sujetos estudiados parecen comprender esto con mayor claridad que nosotros mismos, los antropólogos. En Java, por ejemplo, donde desarrollé buena parte de mi trabajo, la gente dice llanamente: “Ser humano es ser javanés”. Los niños pequeños, los palurdos, los rústicos, los insanos, los flagrantemente inmorales son considerados adurung djawa, “aún no javaneses”. Un adulto “normal”, capaz de obrar de conformidad con un sistema de etiqueta en alto grado elaborado, que posee delicado sentido estético en relación con la música, la danza, el drama y los diseños textiles, que responde a las sutiles solicitaciones de lo divino que mora en la calma de la conciencia de cada individuo vuelta hacia adentro, es sampundjawa, “ya javanés”, es decir, ya humano. Ser humano no es sólo respirar, es controlar la propia respiración mediante técnicas análogas a las del yoga, así como oír en la inhalación y en la exhalación la voz de Dios que pronuncia su propio nombre: “hu Allah”. Ser humano no es sólo hablar, sino que es proferir las adecuadas palabras y frases en las apropiadas situaciones sociales, en el apropiado tono de voz y con la apropiada oblicuidad evasiva. Ser humano no es solamente comer; es preferir ciertos alimentos guisados de ciertas maneras y seguir una rígida etiqueta de mesa al consumirlos. Y ni siquiera se trata tan sólo de sentir, sino que hay que sentir ciertas emociones distintivamente javanesas (y esencialmente intraducibles) como la paciencia, el desapego, la resignación, el respeto.

De manera que aquí ser humano no es ser cualquiera; es ser una clase particular de hombre y, por supuesto, los hombres difieren entre sí, por eso los javaneses dicen: “Otros campos, otros saltamontes”. En el seno de una sociedad se reconocen también diferencias: la manera en que un campesino cultivador de arroz se hace humano y javanés es diferente de la manera en que llega a serlo un funcionario civil. Esta no es una cuestión de tolerancia ni de relativismo ético, pues no todos los modos de ser del hombre son considerados igualmente admirables; por ejemplo, es intensamente menospreciado el modo de ser de los chinos que allí viven. Lo importante es que hay diferentes modos de ser, y para volver a nuestra perspectiva antropológica digamos que podremos establecer lo que sea un hombre o lo que puede ser un hombre haciendo una reseña y un análisis sistemático de esos modos de ser: la bravura de los indios de la llanura, el carácter obsesivo del hindú, el racionalismo del francés, el anarquismo del beréber, el optimismo del norteamericano (para enumerar una serie de rasgos que no quisiera yo tener que defender como tales).

En suma, debemos descender a los detalles, pasar por alto equívocos rótulos, hacer a un lado los tipos metafísicos y las vacuas similitudes para captar firmemente el carácter esencial de, no sólo las diversas culturas, sino las diversas clases de individuos que viven en el seno de cada cultura, si pretendemos encontrar la humanidad cara a cara. En este ámbito, el camino que conduce a lo general, a las simplicidades reveladoras de la ciencia pasa a través del interés por lo particular, por lo circunstanciado, por lo concreto, pero aquí se trata de un interés organizado y dirigido atendiendo a la clase de análisis teóricos a los que me he referido –análisis de la evolución física, del funcionamiento del sistema nervioso, de la organización social, de los procesos psicológicos, de los esquemas culturales– y muy especialmente atendiendo a su interacción recíproca. Esto significa que el camino pasa, como ocurre en toda genuina indagación, a través de una espantosa complejidad.

“Dejadlo tranquilo por un momento”, escribió Robert Lowell, refiriéndose no al antropólogo como podría uno suponer, sino a ese otro indagador excéntrico de la naturaleza del hombre, Nathaniel Hawthorne:

Dejadlo tranquilo por un momento
Y entonces lo veréis con su cabeza
Inclinada, cavilando y cavilando,
Con los ojos fijos en alguna brizna de hierba,
En alguna piedra, en alguna planta,
En la cosa más común del mundo,
Como si allí estuviera la clave.
Y luego se alzan los alterados ojos,
Furtivos, frustrados, insatisfechos
De la meditación sobre lo verdadero
Y lo insignificante. (8)

Inclinado sobre sus propias briznas, piedras y plantas, el antropólogo también cavila sobre lo verdadero y lo insignificante, vislumbrando, o por lo menos así lo cree, fugaz e inseguramente, la alterada, cambiante, imagen de sí mismo.
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III. La Antropología Aplicada

ANTROPOLOGÍA APLICADA(
John van Willigen

Es el uso de la antropología en materia de investigación y formación más allá del ámbito académico habitual que tiene como fin resolver problemas prácticos, ya sea suministrando información, proponiendo planes de acción o involucrándose en la acción directa. El proceso adopta diversas formas éstas dependen siempre del problema práctico concreto a resolver, del conocimiento académico  disponible y del rol que se espera que desempeñe el antropólogo. Desde mediados de los años setenta el término “antropólogo práctico” (practicing) ha ido sustituyendo gradualmente al de “antropólogo aplicado”  para designar a quienes realizan trabajo de campo. Los antropólogos prácticos que aplican sus conocimientos a ámbitos determinados (como la salud, el desarrollo o la educación) también se autodefinen de manera cada vez más especializada (por ejemplo, como “antropólogos médicos”, “antropólogos del desarrollo” o “antropólogos de la educación”).

En los últimos veinticinco años el número de antropólogos  prácticos ha crecido considerablemente. Esta tendencia ha quedado velada por el hecho de que los antropólogos con mucha frecuencia poseen títulos y desempeñan roles importantes que no dejan traslucir explícitamente su formación académica. Entre estos roles cabe incluir, en general, el de investigador de intervenciones, evaluador, asesor de impacto, planificador, analista investigador, promotor, preparador, agente de cultura, diseñador de programas, administrador y terapeuta, entre otros muchos, y la gama aumenta día a día.

Mucha gente cree que la antropología académica surgió primero, y que luego se aplicó. En realidad, en muchos ámbitos la relación fue inversa: la antropología aplicada constituyó muchas veces el punto de partida de la investigación, financiada porque sus patrocinadores creían en sus potenciales beneficios prácticos.  Sólo más tarde surgieron y se financiaron proyectos más exclusivamente académicos. Por ejemplo, al parecer los primeros departamentos de antropología de Gan Bretaña sirvieron de centros para programas de formación en antropología aplicada destinados a los administradores coloniales. De hecho, el término “antropología aplicada” apareció por primera vez en un artículo de 1906 que describía un programa de formación de administradores en la universidad de Cambridge. En Estados Unidos, el Bureau of American Ethnology se creó en el siglo XIX por razones de política nacional. Sus voluminosas investigaciones  sobre los nativos norteamericanos superaban, con creces, cualquier programa universitario de la época. Esta tendencia sigue presente en la actualidad. Muchas de las obras fundamentales en materia de antropología legal, Antropología médica, Antropología urbana, dieta y demografía se escribieron atendiendo a razones prácticas y de aplicabilidad. A muchos de los antropólogos hoy considerados fundadores de nuevos campos de investigación dentro de la antropología académica se les acusó en la época en que realizaron esas investigaciones de no estar haciendo “verdadera” antropología.

La antropología aplicada entra dentro de dos categorías generales: la investigación aplicada y la intervención aplicada. Gran parte de la primera responde a razones de política social, esto es, pretende influir en el desarrollo de las políticas activas o de las decisiones que las inspiran, y evaluar lo que se ha hecho como resultado de un determinado plan de acción. Suele llevarse a cabo bajo las rúbricas de “evaluación de impacto social”, “valoración d recursos culturales”, o “análisis de desarrollo tecnológico.” Las prácticas de intervención se centran casi siempre en comunidades, no en individuos. Pretenden (1) identificar la percepción de las necesidades por parte de la comunidad como una parte importante del proceso de diseño de programas; y (2) fomentar el desarrollo de organizaciones autorizadas en las comunidades. Este tipo de intervenciones aplicadas incluyen la antropología de la acción, la antropología de la investigación y del desarrollo, la antropología de la advocacy, la agencia cultural, el estudio de acciones participativas y de marketing social. Aunque algunos antropólogos han dirigido programas de acción, se trata todavía de un hecho experimental.

La antropología aplicada utiliza mucho más los métodos cuantitativos, especialmente los análisis formales y estadísticos, que el resto de antropólogos en general, una práctica que viene recomendada en las “Directrices para la formación de antropólogos aplicados” de 1994 (avaladas tanto por la Sociedad en favor de la Antropología Aplicada como por la Asociación Nacional para la Práctica de la Antropología). De ahí que los antropólogos aplicados hayan contribuido notablemente al desarrollo de técnicas de medición de la maximización de la participación y de la efectividad del tiempo (time-effective), como por ejemplo procedimientos de evaluación rápida, estudios de reconocimiento rápido y análisis de la acción participativa. Aunque los orígenes de estas prácticas tan interesantes son oscuros, la contribución de los antropólogos en estas áreas es muy importante.

Los antropólogos han aplicado sus conocimientos y capacidades a una serie de ámbitos tan amplia que resulta difícil dar con un área de interés práctico donde no hayan  desplegado su actividad. Las áreas de mayor concentración de ese esfuerzo  son, entre otras, la agricultura, la educación, la salud y los recursos naturales; y también el envejecimiento, el medio ambiente, el género, la vivienda, los derechos humanos, el reasentamiento de refugiados, y el abuso de drogas y alcohol. Los antropólogos aplicados han sido históricamente pioneros de numerosas áreas de investigación, como la vida urbana, la población, las leyes y la nutrición. Parece que la subdisciplina de la antropología médica en su totalidad surgió del trabajo aplicado en salud internacional.

La antropología aplicada es mucho más transfronteriza que la investigación académica. Los antropólogos de este campo tienen que conocer el ámbito de aplicación en el cual trabajan, así como la legislación más relevante en la materia, las organizaciones comunitarias o profesionales más importantes, y los líderes de opinión. Aunque es cierto que los antropólogos “aplican la antropología”, para ser eficaces tienen que incorporar datos o métodos de disciplinas afines, como la agronomía, los estudios medioambientales, la salud pública y la educación. Por eso los manuales de formación en este campo suelen recomendar el contacto con otras disciplinas afines. Y dado que la propia experiencia de trabajo implica habitualmente tener que trabajar en escenarios multidisciplinarios con profesionales de otros campos científicos, y también con los miembros de la comunidad anfitriona, los antropólogos suelen trabajar estrechamente con muchos no antropólogos. Lo cual explica, en parte, porque las prácticas (interships) son tan importantes: son una experiencia difícil de adquirir en los departamentos de antropología aplicada.

INTERVENCIONES DE LA ANTROPOLOGÍA(
M.A. Tremblay

Se puede hablar de intervención en antropología cuando los conocimientos de esta disciplina son utilizados para “resolver un problema” o responder a las necesidades de una comunidad (innovación). Con este fin, el agente del cambio planificado elabora una estrategia de intervención que se inspira en un modelo conceptual antropológico (W.H. Goodenough, 1963), en un conocimiento etnográfico de la comunidad, en una identificación de los objetivos y una definición del proceso de intervención (E.H.Spicer, 1977). Se trate de la transformación de las condiciones de vida (M.Mead, 1977), de la alfabetización, o incluso de la mejora de las condiciones sociosanitarias, la intervención se basa ideológicamente en las representaciones que se hacen del progreso y de la modernización de los interventores y las agencias que los patrocinan (Goldschmidt, 1979).

En 1941, algunos antropólogos norteamericanos, entre ellos Mead y G. Bateson, fundan la Society for Applied Anthropology, crean una revista (Human Organization) y tenien sesiones anuales en las que analizan la dinámica e la intervención y presentan los resultados de sus experimentos sociales. Varias experiencias, entre ellas la realizada en la Western Electric (F.J.Roethlisberger y W.J.Dickson), la reimplantación de japoneses americanos en Poston, arizona (A.H.Leighton) o incluso los programas  americanos de ayuda técnica a los países en desarrollo, han contribuido a definir las principales orientaciones de la intervención en antropología, sus técnicas, su deontología y la formación que requiere (Weaver, 1985).

La intervención, en las reservas indias, de antropólogos formados en la universidad coincide en los estados Unidos con la llegada al Comisariado de Asuntos Indios de John Collier Sr. En 1932. desde 1934, hace aprobar la Indian Reorganization Act, cuyas disposiciones ponen en tela de juicio la política oficial de asimilación. El va ser, hasta su dimisión en 1945, el principal artífice de la puesta en práctica de la política llamada Indian New Deal. En la Oficina de Asuntos Indios, los antropólogos reclutados por Collier constituirán de 1935 a 1938 una unidad de antropología aplicada; aconsejarán al comisario sobre la elaboración de constituciones tribales y planes de acción para establecer gobiernos tribales autónomos. En 1938, esta unidad fue disuelta por el congreso, que se oponía a la política de Collier. Los antropólogos continuaron su acción como especialistas en educación hasta 1945. actuaron principalmente entre los navajos. Estas primeras iniciativas que tenían como marco las reservas no produjeron los resultados esperados, pero inspiraron numerosas experiencias antropológicas de intervención, entre otras las del equipo de Thompson sobre la personalidad india y de Tax entre los indios fox de Iowa.

En Cánada, dos experiencias marcaron la evolución de la intervención en antropología. Se trata de la Comisión de encuesta Hawthorn-Tremblay que elabora, a escala canadiense, políticas económicas, sociales y educativas con vistas a mejorar la calidad de vida de las poblaciones autóctonas, y de los trabajos del equipo de R.F. Salisbury entre los cree en el contexto de la construcción de la presa hidroeléctrica de Bahía James (Québec).  
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La cultura en el desarrollo.

Alain Basail Rodríguez(
La notas que propongo sobre la relación entre cultura y desarrollo nacen de la preocupación por aportar a la comprensión de las implicaciones socioculturales de las políticas y los proyectos de desarrollo, a la sensibilización de los planificadores sobre la importancia de la cultura y, por último, a perfilar algunos factores o componentes culturales, específicos y generales, del proceso de desarrollo.  Advierto que, aunque mi referente empírico inmediato es la sociedad cubana, el nivel de generalidad de las ideas del trabajo trasciende lo estrictamente particular para formular y fundamentar modestas proposiciones teóricas y metodológicas.

Los conceptos de desarrollo y cultura han llegado a convertirse en palabras-fetiches, no porque describan con precisión una categoría coherente de fenómenos socialmente relevantes, sino porque, siendo  de los conceptos del siglo XX más densamente imbuidos de ideología y de prejuicios, han venido actuando como poderosos filtros intelectuales de nuestra percepción del mundo contemporáneo.
 Ambos constituyen ideas-fuerzas directrices del pensamiento y de la conducta en los tiempos modernos. Por tanto,  son palabras reificadas, frágiles, confusas e imprecisas que evocan una red de significados en las que nos encontramos irremediablemente atrapados. 

La idea de desarrollo ha estado determinada por prejuicios como el economicismo, el eurocentrismo y el androcentrismo.
 Por su parte la idea de cultura ha constituido un mito moderno utilizado para dignificar, abstraer y neutralizar cuanta práctica y discurso social uno alcanza a imaginarse y, por tanto, redefinida en términos nacionales, de élite o de masa. 

La ideología del desarrollo presupone, más que un repertorio de teorías económicas o de soluciones técnicas, una determinada concepción de la historia de la humanidad y de las relaciones entre el hombre y la naturaleza, y también, un modelo implícito de sociedad considerado como universalmente válido y deseable. De tal modo que se funda toda una visión del mundo gobernada por la fe en la ciencia, la combinación de positivismo (separación valores y hechos) y monismo (una única respuesta) que ha conferido un creciente poder social a los expertos, ha privilegiado un enfoque tecnocrático de los problemas sociales e impuesto la creencia en una inevitable desaparición de la diversidad cultural.
  

Durante la época de esplendor de la teoría de la modernización, la cultura de las sociedades tradicionales fue percibida como el obstáculo fundamental para su desarrollo, en la medida en que dichas culturas eran identificadas con actitudes de fatalismo, inmovilismo y oscurantismo y con estructuras sociales obsoletas.
 En los 70 se produjo un llamamiento a la descolonización de la mente, promoviendo una forma de pensar y de representar el  Tercer Mundo, ajena a los discursos y prácticas dominantes. Entonces se comenzaron a plantear las profundas y complejas relaciones entre cultura y desarrollo. Por ejemplo, expertos de la UNESCO comenzaron a hablar de “desarrollo endógeno” para rechazar la necesidad o la posibilidad de la imitación mecánica de las sociedades industriales. A pesar de tomar debida nota de las particularidades de cada nación, no se evitó la contradicción teórica y práctica de un desarrollo propio o autárquico, que condujera inevitablemente al desarrollo —más allá de cómo se le quiera entender—, ni siquiera al impulso en su dirección. 

En contra de lo que se pensaba, la era de la globalización no ha venido marcada por una imparable tendencia hacia la homogenización cultural a escala mundial, sino más bien por una “transculturalidad planetaria”. Habida cuenta de ello, las instituciones internacionales han comenzado a reflejar un cambio de valoración de la diversidad cultural. La ONU  decretó la década para el desarrollo cultural en 1988 y la UNESCO pasó a considerar la dimensión cultural del desarrollo como una variable esencial de cualquier proyecto, tan relevante como los factores económicos y tecnológicos, partiendo de constatar que una de las principales causas del fracaso de muchos proyectos de desarrollo en el Tercer Mundo fue su escasa adecuación al marco cultural de las poblaciones destinatarias.
     

De hecho, la dimensión cultural del desarrollo es una variable crucial para el éxito de cualquier proyecto y su olvido o infravaloración ha sido la causa de innumerables fracasos durante las décadas precedentes. Numerosos estudios antropológicos y sociológicos han dado cuenta del discurso, las prácticas y las consecuencias sociales de las instituciones del desarrollo y de las percepciones y respuestas de las comunidades locales frente a dichas propuestas.

Tener en cuenta la dimensión cultural de la vida social es de vital importancia para el desarrollo social y humano. La cultura es constitutiva de todas las prácticas y es social porque es el resultado y la premisa de las interacciones y de los mutuos lazos de dependencia en los que participamos. Ya es un lugar común reconocer que no se debe emprender ningún proyecto de transformación individual, grupal, barrial o comunitario sin tener en cuenta las costumbres, las tradiciones, los valores, las normas, los símbolos y los significados compartidos por los individuos de esa colectividad con la que se va a trabajar.

Sin embargo, el protagonismo de la cultura dentro de las discusiones sobre el desarrollo adquiere en algunas lecturas cínicas connotaciones de moda efímera y de una pose políticamente correcta fomentada por los debates sobre el ethos cultural de esta modernidad tardía. No obstante, la adecuación cultural de un proyecto de desarrollo es una variable crucial que suele tener una incidencia directa sobre su éxito o su fracaso final. El antropólogo Corand P. Kottak, siendo asesor del Banco Mundial, revisó  68 proyectos rurales financiados por esta institución y demostró que sólo fueron exitosos los proyectos “culturalmente compatibles”, es decir, aquellos que tuvieron en cuenta o fueron respetuosos con los patrones culturales locales, basados en instituciones preexistentes y que incorporaban prácticas y valores tradicionales en su comportamiento.

La necesidad de respetar e incorporar en los proyectos de desarrollo la cultura de las poblaciones destinatarias ha llevado a autores como Bonfil Batalla y Rodolfo Stavenhagen a hablar de etnodesarrollo o de desarrollo con autoconfianza —ejercicio de la capacidad social de un pueblo para construir su futuro, mirar hacia adentro y buscar en la propia cultura—,
 de desarrollo de abajo a arriba (Gimo Omo-Fadaka)
 e, incluso de desarrollo participativo y no excluyente (Orlando Fals Borda y Anisur Rahman).

Si el desarrollo debe ser contemplado en tanto que fenómeno sociocultural, las intervenciones a través de programas o acciones concretas deben ser legitimas culturalmente hablando. En principio, dicha legitimidad se logra introduciendo una dimensión más participativa y más respetuosa con las culturas locales. También, acentuando el debate sobre la necesidad de incorporar el conocimiento local como base de un desarrollo más sostenible y la incorporación selectiva de aportaciones  de la tecnología y la sociedad occidental. 

Generalmente se reconocen tres niveles de cultura en el desarrollo: el local, el nacional —cultura, tradiciones, políticas, objetivos, recursos y procedimientos característicos de cada nación, políticas fiscales y de precios— y el de los planificadores —con objetivos propios, redes de comunicación, flujos de información, líneas de autoridad, imperativos territoriales, recompensas y castigos—. En particular, es esta subcultura de los planificadores la que lleva en muchos casos a justificar el cambio en función de “metas abstractas” acordes con sus intereses y cosmovisiones, lo que se traduce en proyectos carentes de sensibilidad social y alejados de la percepción de las necesidades locales. Cuando los organismos internacionales ignoran la diversidad cultural y adoptan el mismo enfoque con tipos muy diferentes de “beneficiarios” en contextos con recursos específicos, se alejan de la necesidad de alternativas culturalmente apropiadas. Lo que produce la falta de sensibilidad hacia la cultura local es el elitismo correlativo a la formación occidental y el consecuente aislamiento respecto al campo. El reto es, pues, encajar los cambios con las necesidades locales.
 

Tras esa falta de sensibilidad hacia las culturas locales/nacionales y los dictados de lo que se debe hacer o ser, se oculta un problema de negación de alteridad. Es decir, la acción cultural en pro del cambio social se hace en nombre de una racionalidad que no hace otra cosa que participar de lógicas de dominación que niegan el “yo”, es decir, los valores y principios culturales que identifican y diferencian a grupos humanos. Cuando ese deterioro de la identidad del otro conduce a la negación de humanidad estos procesos adquieren carácter de drama civilizatorio, a saber: el racismo de clase, intelectual, de color de la piel, de género, de culturas, de naciones. Hay que reconocer con sinceridad y honestidad que este es un mal de la generalidad de los profesionales que obramos en nombre de la racionalidad científica, de los políticos que actúan (o no) en nombre de los ideales sociales, y los funcionarios o programadores de organismos internacionales que lo hacen en nombre de valores o principios culturales de occidente.

Es en este sentido que se debe cuestionar el carácter problemático de los diseños culturalmente desfasados del contexto tercermundista que se basan en, por ejemplo: a) los grupos sociales y el concepto de propiedad euroamericano —unidades productivas individuales—  o b) los sistemas cooperativos basados parcialmente en modelos que se han utilizado en países del este y en el socialismo moderno —sin acceso directo al mercado, la falta de inspiración de un sentimiento de confianza y de atención individualizada en las más grandes y la inestabilidad del personal porque los dividendos de las pequeñas están por debajo de los que se obtienen en trabajo privado—. Ante los posibles modelos culturalmente desfasados se propone un análisis en profundidad de las organizaciones locales tradicionales para identificarlas y aprovechar como un recurso para el desarrollo. La principal propuesta de los antropólogos del desarrollo consiste en: usar los principios de la sociedad tradicional para estructurar una nueva. 

Para volver a mi provocativo ejemplo, las cooperativas suelen tener más éxito en países del tercer mundo cuando aprovechan instituciones comunales de alcance local ya existentes. Ello se debe a que los grupos participativos suelen ser más eficaces cuando se basan en organizaciones sociales tradicionales o en alguna similitud socioeconómica entre sus miembros tales como los grupos de parentesco, los grupos unidos por lazos tradicionales (apego a la tierra, accidentes geográficos, compartir medios de riego) o redes sociales con el liderazgo de figuras nodales o cabezas de los grupos de filiación.

La formula propuesta se basa, siguiendo a Kottak, en un mayor uso de modelos del tercer mundo para el desarrollo del tercer mundo. Tras la compatibilidad cultural de los proyectos por el aprovechamiento de los recursos existentes y las organizaciones tradicionales, se siguen beneficios económicos y sociales. Tras la remisión a los objetivos para el cambio percibidos localmente y la definición de diseños adecuados, y flexibles, para su puesta en marcha y ejecución, se consiguen la participación y el compromiso por y con el bienestar colectivo.

Hay lógicas de la cultura que constituyen un conjunto de reglas que se insertan en el tejido social y que mantienen vivas los hombres al contrario que las lógicas económicas.  Ejemplos muy significativos los podemos encontrar en los campos de la medicina y la educación. La medicina cosmopolita enfrenta resistencias  y conflictos porque la enfermedad es una construcción cultural: la concepción holística de la salud y la enfermedad se enfrenta al modelo médico hegemónico de carácter biologicista, individualista, ahistórico y asocial. Equiparar salud con la dependencia de los servicios médicos, es reconocer la falta de doctores, centros de salud, hospitales y medicamentos. Ahora, si la salud es entendida como la capacidad autónoma para enfrentarse con el medio ambiente, se regenera la capacidad curadora, la sabiduría popular, la riqueza de la capacidad curativa del entorno, de las redes de amigos y, más allá de lo tradicional, de la colaboración externa (concepto de la OPS).

Mientras, la educación es más que acumular diplomas como dicta la definición económica del aprendizaje: la concepción económica de la educación se enfrenta a cómo se reinserta el aprendizaje en la cultura  a partir de un flujo constante que enriquece los conocimientos, la sabiduría a través de la ayuda y el intercambio social —p.ej., alrededor de los abuelos en la sobremesa familiar—.  Equiparar educación con institucionalidad, es reconocer la falta de maestros y escuelas y no como un proceso social amplísimo en el que todos tenemos un protagonismo incuestionable en la trasmisión de conocimientos.

En sentido general, con las políticas culturales, como articuladoras de una estrategia de desarrollo, se crea una realidad cultural con claros intereses de legitimidad e integración sociocultural de la comunidad. En esos procesos de distribución de poder la cultura se presenta como una variable concreta identificada con la alta cultura (museos de arte, gusto musical refinado). 

El problema de un orden equitativo no solo se resuelve con propuestas culturales plausibles, con políticas universalistas y homogenizadores que obvien las diferencias de rangos, prestigios social y de estructura socioeconómica. El problema social de fondo a erradicar, sobre el que hay que estudiar para intervenir, no es la pobreza, sino la desigualdad constatable incluso en el consumo cultural. De ello no nos cabe la menor duda si nos detenemos a pensar, por ejemplo, en  cuál es la dimensión cultural de la pobreza. La dimensión cultural de la pobreza significa enterarse de la naturaleza del ultraje de la dignidad humana y poder medir el contenido de la cólera de quien está es tal situación: el peso del coste familiar (los zapatos del niño para la escuela, el casamiento, el techo de la vivienda), la preparación para la muerte (no tener dónde ni con qué darle sepultura del padre), la relación con otros grupos de una jerarquía y prestigio sociales mayores que ultrajan no saludando y riéndose, el comportamiento humilde para pedir trabajo y ayuda, el desespero por no tener que dar o brindar a los visitantes-huéspedes —¡ni siquiera café!—. No olvidemos que la dignidad humana es la fuente social de nuestro amor propio. 

Conciente o inconscientemente se postula una única, homogénea y universal cultura que no parte ni se pregunta por el punto de vista de los “beneficiarios”. Así se niega la diversidad y oculta la visión de que las formas culturales del pueblo son vistas como premodernas, subsidiarias, marginales. La cultura practicada o común es descubierta por los mediadores que configuran o contribuyen a dibujar una imagen de “pueblo” a veces idealizada (“lo mejor”) y otras elitizada (“lo peor”). Adoptamos posiciones románticas o ilustradas en torno a las prácticas culturales. No se trata ni de darle todo el protagonismo, ni de conferirle el papel de espectadores ingenuos y pasivos. Si se cae en los extremos se volverá uno:  Romántico o “Populista,: en el sentido en que se cree en la autosuficiencia de la cultura popular, y cree que todo vale (relativismo), o Ilustrados o “Miserabilistas”,  en el sentido en que se adoptan criterios de élite y menosprecian o subestiman y adoptan posiciones paternalistas y se dice: “pobrecitos” (legitimista). Ello se debe a que la cultura es entendida como un variable dependiente de políticas de interés institucional como sustancia dominante.  

De ese modo, nuestro enfoques o perspectivas padecerán del etnocentrismo común tanto a ilustrados como a románticos) que siempre oculta ideas racistas; del relativismo cercano a la arbitrariedad y el autonomismo de los propios códigos y valores que nos lleva a poses Populistas; o, por último, en el legitimismo de unas relaciones de dominación con complejos sistemas de mecanismos y de efectos de jerarquización donde se manifiesta un marcado Miserabilismo. El ideal de trabajo debe desradicalizar estos extremos y proponer la Articulación (oscilación / arrepentimiento)  sobre la base de una visión Realista: no ajena, ni ingenua al juego de creación de alteridades. Lo que quiero decir es que la Cultura también es una variable independiente, es decir, que los procesos sociales se despliegan en el circuito de la lógica interna de la cultura: si la cultura es social y pública,  lo social es un proceso cultural, un plano de expresión de ideas, de objetivación de vehículos o medios materiales y realización de acciones constructivas cargadas de sentido.    
Todos los interesados verdaderamente por el desarrollo social somos mediadores y promotores culturales ante todo de las formas discursivas de la lucha política. Es necesario adoptar una posición de realismo sociológico donde ubiquemos a los productos populares (artesanía, canción, un tejido) en la lógica de las relaciones sociales, de las prácticas cotidianas para los que fueron hechos y dentro de las cuales cumplen determinada función. O sea, plantearse al mismo tiempo una mediación (mediar, comprender, equilibrar) y una promoción sociocultural (lo nuevo  a través de la búsqueda de consenso). Esas son dos tareas indiscutibles y de suma importancia para los promotores y ejecutores de políticas de desarrollo.

Por eso plantea un verdadero drama que hay que tener muy presente en la realización de cualquier trabajo de intervención: primero, legitimar la mediación de los agentes del cambio (¿quién es , por qué a mí, para qué, para quién trabaja este?) y segundo, hacer obligada la participación. Para ello hay que tener en cuenta tres claves de la cultura común o extendida (“popular”): la autonomía simbólica de las prácticas,  el carácter compartido, común, colectivo y la creatividad  que se traduce en resistencia cultural Todo grupo social tienen una autonomía simbólica, es decir, tiende a organizar sus experiencias en un universo coherente dotado de sentido: posee gestos e ilusiones que lo autodefinen. Todo sistema de prácticas, de lenguaje y de símbolos tiene un sentido cultural para los que comparten similares condiciones y posiciones sociales, dicho sentido se discute, se negocia y concluye en estilos de vida, definiciones que usamos en el lenguaje cotidiano como: “qué pinta tienes”, “que facha lleva ese”, ”que cara más dura tú tienes”; también definiciones de tipos sociales como: guajiro, pinareño, oriental. Es decir, que los discursos son productos de la comunicación grupal en diferentes espacios se sociabilidad que expresan las aspiraciones y expectativas colectivas, las concepciones estéticas de la vida práctica. Por último, la cultura popular es una cultura de contestación, de la creatividad intrínseca del ser humano. Cada individuo o grupo social tiene un capital cultural, unas competencias y unos hábitos que determinan sus interpretaciones y se expresan en recursos como la riza, el humor popular, las fiestas. 

Cuando se nos plantea el problema de la capacidad de acción cada proyecto requiere sus propios análisis, seguimiento y evaluación de las variables socioculturales que lo afectan. Así, el estudio cultural y socioeconómico de preparación y evaluación hará aparentes los incentivos culturales específicos que se necesitan para obtener la participación local. Es por estas razones que creo que el  desarrollo es ante todo una tarea cultural que puede acompañarse a través de un trabajo rigurosamente científico. Pero en esta idea la cultura no debe ser solamente una variable concreta como en el enfoque clásico, ni, como en el peor de los casos, una variable de la alta cultura y del sistema institucionalizado de la cultura de acuerdo a valores occidentales. Por tanto, la cultura es una variable dependiente (élites, capital simbólico, hegemonía ideológica) y es una variable independiente (el proceso social se despliega en el circuito de la lógica de la cultura).


Generalmente, el acento se suele poner en los factores técnico financieros, mientras que se desatienden las cuestiones sociales.  Una cuestión que surge frecuentemente cuando se discute sobre cultura y desarrollo es la relación entre los factores culturales y la medida y evaluación del éxito de proyecto. Contraste entre: evaluación cuantitativa en términos financieros y evaluación  cualitativa en términos de impacto cultural. No olvidemos que un efecto positivo en el crecimiento económico  se puede acompañar de francos retrocesos en la calidad de vida. En este sentido es necesario hacer una codificación cultural independiente, a parte de las tasas de rendimiento que luego se pueden examinar. Sin embarco, insisto en que “la atención a la cultura rinde económicamente”.
 La tasa de rendimiento en proyectos culturalmente compatibles es muy superior a los que no lo son.

Los estudios de la dimensión cultural del cambio social subrayan que la meta de la estabilidad es el principal empuje para el cambio.
 A partir de los avances de la paleontología, se insiste en que la evolución se da cuando los sistemas que están cambiando paulatina y progresivamente tratan de mantenerse como ellos mismos al tiempo que cambian gradualmente.

Los “beneficiarios” del desarrollo desean cambiar estrictamente lo suficiente para mantener lo que tienen. Aunque la gente quiere algunos cambios, son su cultura tradicional y las pequeñas preocupaciones cotidianas las que proveen los motivos para modificar su conducta. Sus valores conductuales no son los abstractos “valores de los planificadores”. Más bien tienen objetivos específicos, propuestos con los pies en la tierra, objetivos como mantener los rendimientos de arroz, acumular recursos para una ceremonia, conseguir que el niño termine la escuela o coja carrera...

Los proyectos realistas y viables promueven cambios, pero no sobreinnovaciones. La meta de cambiar para mantener estaba implícita en todos los proyectos exitosos del Banco Mundial que examinó Kottak hace unos años. Es decir, preservar los sistemas aunque haciéndolos funcionar mejor.  Los proyectos exitosos respetaban los patrones de la cultura local o, al menos, no se oponen a ellos.  Los campos de acción no se construyen sin la centralidad de la memoria y lo que llamó la actualidad contradictoria del pasado. El presente es combinación de productos heredados y de efectos innovadores. 

Un economista casi siempre diría que los errores brotaron de análisis económicos erróneos más que por la falta de perspectiva cultural. Esa afirmación nace de una visión no antropológica, ni sociológica, de la economía, en tanto que una esfera separada, más que parte del sistema sociocultural local.

La cultura adquiere una importancia decisiva como concepción general para la transformación de la realidad y para el desarrollo humano. No podemos hablar de un desarrollo social real, efectivo y perdurable sino está dimensionado culturalmente. El desarrollo cultural implica que: por una parte, no se impongan patrones arropados de supuesta superioridad que son ajenos a los grupos —a veces pensamos por otra gente e imponemos nuestras necesidades sin tener en cuenta las de ellos— sino que conozcamos primero por qué la gente actúa como actúa, hace lo que hace y piensa como piensa. Como dice Julio Carranza, el hombre es lo que es y de él hay que partir porque desconocerlo sería caer en el idealismo.
 

Por  la otra y al mismo tiempo, que al descubrir las especificidades y potencialidades de cada hombre o grupo social y tracemos estrategias que promuevan lo nuevo y le devuelvan vitalidad como actores de los procesos de cambio donde ellos mismos sean los que decidan qué cambiar de la tradición que comparten y qué revitalizar.  Hay que creer en que el ser humano puede y debe ser otra cosa y luchar por ello.

Por eso, el desarrollo de la cultura está muy relacionada con la cultura del desarrollo que queremos impulsar. La cultura nos puede servir para explicar y comprender aquello del pasado que continua impidiendo en el presente un desarrollo, un desenvolvimiento más  cabal, más pleno y, además, para ayudar a los actores sociales a conocer sus verdaderas capacidades creadoras y a lograr su realización cultural y social.

A  veces exigimos o inducimos que el “pueblo” se comporte de acuerdo a la imagen que de él se han (nos hemos) forjado como mediadores y se olvidan (nos olvidamos) de lo que ellos realmente quieren o necesitan. De todas formas, siempre se realiza una mediación asumiendo los términos y procedimientos del ideal cultural  que se comparte y elige para una sociedad. Renunciar o negar ese ideal es imposible o, por lo menos, bastante hipócrita. Se trata más bien de todo lo contrario: de mantener ideales pero  respetando, conociendo, comprendiendo e interpretando a los actores sociales para poder encausar el potencial emancipatorio y la conciencia critica de todos como agentes de cambio. 

La cultura establece u obstaculiza pautas creativas y experiencias innovadoras que son correlativas al desarrollo histórico del hombre; al tiempo que el desarrollo del hombre es correlativo del desarrollo cultural de la sociedad como pautas estables y orden global. El debate cultura/cambio social se plantea como parte de un haz de realidades emergentes, de procesos culturales. El cambio social es resultado de varias condiciones y, también, de lentos y continuos movimientos de opinión —reflexividad social—, de la gradual conciencia que alcanza todo actor social de sus problemas. En este sentido, su historicidad es un hecho inminentemente cultural que (se) vivifica (con) la hechura de la historia y la acción social eficaz de los actores que participan en ella.
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IV. Problemas y temáticas

ANTROPOLOGÍA URBANA(
Sally Engle Merry
La antropología urbana examina la organización social de la urbe considerando las clases de relación y modelo de vida sociales propios de las ciudades y comparando sus diferentes contextos culturales e históricos. Surgió como subdisciplina propia de la antropología sociocultural durante las décadas de 1950 y 1960.  en contraste con los estudios propios del urbanismo, la antropología urbana aplicó los conceptos y métodos de la investigación de campo a las poblaciones urbanas, con la ciudad como contexto del estudio más que como fenómeno objeto de éste.

Este enfoque es sobre todo conspicuo en la tendencia de los antropólogos urbanos a examinar la organización social de pequeñas colectividades urbanas, analizando su vida en términos de las más grandes estructuras de poder institucionales. Algunos de estos estudios se basan en unidades territoriales, como los vecindarios; otros examinan tramas sociales, redes relacionales que vinculan a personas que pueden vivir o no en proximidad inmediata. Las tramas sociales urbanas son a menudo inubicables, extendiéndose desde las áreas rurales originarias a los grandes asentamientos étnicos de las ciudades.

La antropología urbana analiza también los problemas característicos de las grandes ciudades, como el crimen, el desorden social, la pobreza, la indigencia y la precariedad  de los que carecen de techo, así como la condición de los transeúntes. Estos estudios tratan de la organización social y las prácticas culturales de diferentes grupos urbanos, como las bandas, los pobladores étnicos, las redes de parentesco, los alcohólicos vagabundos y los criminales y prostitutas. Suelen extenderse a los sistemas de regulación burocrática, política urbana, administración asistencial, renovación urbana y condiciones económicas que configuran a las comunidades locales. Otros temas de estudio se centran en los sistemas de control social forma, como la policía, los tribunales y las prisiones.

Pese a la concentración de este tipo de investigaciones en estados unidos y Gran Bretaña, la antropología urbana es una disciplina comparativa. Los estudios sobre el parentesco  y la vecindad en las ciudades británicas y norteamericanas encuentran su paralelo en otros similares realizados en la India, Suráfrica, Japón y en muchas otras partes del mundo. A su vez, algunos antropólogos exploran la naturaleza cambiante de los movimientos laborales y sindicalistas en los centros urbanos de los países en desarrollo. Otros analizan el crecimiento desproporcionado de las ciudades punturas a expensa de las regionales de resultas del desarrollo económico en países del tercer mundo.

Los antropólogos urbanos han estudiado exhaustivamente la emigración rural a la ciudad y han puesto de manifiesto la fragilidad  de la proposición de que a medida que los campesinos se asientan en las ciudades va desintegrándose su orden social y su vida cultural, argumento fundamental para la teoría del urbanismo como modo de vida. Los estudios sobre los colectivos marginales surgidos de resultas de la migración masiva desde el campo a la ciudad en países en vías de desarrollo durante las décadas de 1960 y 1970 revelaron que no daba lugar a la anarquía, sino a nuevas formas de orden social, planificación y estructura institucional.

La antropología urbana ha centrado siempre su interés en la situación del urbanita pobre. En sus controvertidos trabajos, Oscar Lewis (1966) declaró que existía una cultura de la pobreza, forma de vida uniforme surgida entre los más pobres en una variedad de ambientes urbanos en México, Puerto Rico y Nueva York. Y aunque este concepto ha sido muy criticado, constituyó un importante esfuerzo por teorizar sobre los impactos sociales de la existencia en las márgenes económicas de una gran ciudad industrial.  Investigaciones más recientes atienden a las comunidades a las comunidades locales existentes en las grandes ciudades industriales como producto del desarrollo creado por el capitalismo tardío y al progresivo empobrecimiento de las clases más bajas. Susser (1982), por ejemplo, analizó de qué forma configura la cambiante economía  política de la ciudad la situación vital de los más humildes. D.Harvey examinó a su vez (1989b) los cambios sobrevenidos en la vida urbana a consecuencia de los movimientos de capital y el trabajo de alcance global. Los antropólogos estudian las fuerzas políticas y económicas que transforman las colectividades urbanas: renovación del hábitat, adquisición y recuperación  de viviendas deterioradas por parte de profesionales de clases media y consiguiente desplazamiento de las personas menos favorecidas, desinversión en las ciudades, disminución de los empleos urbanos, discriminación racial en el mercado privado de la vivienda, política pública de la vivienda y creación de nuevos asentamientos urbanos. Algunos trabajos examinan el impacto del diseño arquitectónico y la planificación urbana en la vida social en términos positivos, ya negativos, en este caso en lo que puedan tener de propiciadores del comportamiento criminal. Mucho menos ha sido lo publicado acerca de cómo redefine el posmodernismo la vida urbana.

La raza, el grupo étnico, la clase y el género como formas de diferenciación y exclusión son fundamentales en este campo, y han sido muchos los estudios dedicados a explorar de qué modo inciden las categorías de raza y etnia en los modelos de migración y asentamiento, en las oportunidades laborales, en las organizaciones de voluntarios, en las instituciones comunales, en el acceso al trabajo y al ocio, y en el mantenimiento de las relaciones de parentesco. El sentimiento étnico, en particular, persiste en las zonas urbanas en forma de barrios de composición étnica uniforme o de asociaciones voluntarias como las que promueven la rotación de créditos entre pares y los agrupamientos funerarios. Así, la antropología urbana, aunque inspirada inicialmente en las teorías sobre el urbanismo, hoy    estudia sobre todo la vida social del ciudadano más que los aspectos y características de la ciudad que le acoge.

ANTROPOLOGIA MÉDICA(
Peter J. Brown

Kendra Hartfield Timajchy

Jun Hu

La antropología médica estudia los problemas de salud humanos y los sistemas terapéuticos en sus contextos sociales y culturales más amplios. Los antropólogos médicos atienden tanto a la investigación básica de la salud y los sistemas de curación como a la ciencia aplicada con miras a la mejora del cuidado terapéutico en ambientes clínicos o en programas de salud pública de prevención y control de la enfermedad. Recurriendo a las ciencias biológicas y sociales, así como a la clínica, los antropólogos médicos han hecho grandes aportaciones al conocimiento y mejora de la salud humana y los servicios sanitarios en todo el mundo. En consecuencia, el auge de esta subdisciplina en años recientes ha sido notable, como reflejan las numerosas publicaciones y encuentros de especialistas, los programas de formación y su influencia fuera del ámbito puramente antropológico.

La antropología médica no se caracteriza por un solo paradigma teórico. Por ejemplo, la descripción y el análisis etnográfico de la religión y de los sistemas terapéuticos son tan antiguos como la propia antropología, mientras que enfoques nuevos, como la antropología medica crítica, son producto de las tendencias intelectuales más recientes. Ello ha provocado a veces intensos debates, como los surgidos entre los antropólogos médicos clínicamente activos (interesados en hacer que el conocimiento cultural sea de utilidad para los generalistas) y los antropólogos médicos críticos (interesados en la fenomenología y la economía política de la biomedicina). Aunque el ámbito de actividad intelectual es muy diverso, cabe identificar cinco enfoques básicos: biomédico, etnomédico, ecológico, crítico y aplicado. Estos enfoques comparten tres premisas fundamentales:

1. La enfermedad y la curación son fundamentales en la experiencia humana y se comprenden mejor holísticamente en contexto con la biología humana y la diversidad cultural.

2. La enfermedad representa un aspecto del entorno que sufre la influencia del comportamiento humano a la vez que requiere adaptaciones bioculturales.

3. Los aspectos culturales de los sistemas de salud tienen importantes consecuencias pragmáticas en la aceptabilidad, efectividad y mejora del cuidado sanitario, en particular en las sociedades multiculturales.

Enfoques etnomédicos

Todas las sociedades poseen sistemas médicos que proporcionan una teoría de la etiología de la enfermedad, métodos de diagnóstico y prescripción y práctica de tratamientos curativos. El desarrollo inicial de la antropología médica derivó del interés de los investigadores en las diferentes creencias y prácticas al respecto apreciadas en distintos pueblos. Las primeras investigaciones etnomédicas se confinaron al estudio de las sociedades no occidentales y culturas exóticas, y en general se integró en el campo más amplio del estudio comparativo de la religión. Las ideas acerca de la enfermedad y los rituales terapéuticos se analizaron como ventana sobre las creencias cosmológicas y valores culturales subyacentes.  A medida que se reconocía la íntima relación entre los conceptos   de enfermedad y de organización social, la etnomedicina pasó a centrar su interés de la investigación etnográfica. Fabrega definió este enfoque como “estudio  de qué piensan los miembros de diferentes culturas acerca de la enfermedad y cómo se organizan para recibir tratamiento médico, así como de la propia organización social de éste” (Fabrega: 1975, 969). Los estudios etnomédicos típicos se centran en la clasificación y el significado cultural de la enfermedad (somática y mental), los comportamientos de los enfermos en busca de salud y las teorías, el adiestramiento y las prácticas de los sanadores. Nichter (1992, x) describe doce áreas de trabajo etnomédico actual, incluido “el estudio del afligido cuerpo como espacio en el que contienden ideologías distintas y se desarrollan las emergentes a través de prácticas e instituciones médico-religiosas que guían la producción de saberes.”

La investigación etnomédica ha tenido implicaciones prácticas. El concepto de modelos explicativos de la enfermedad usados en la antropología clínicamente aplicada lleva la atención a las interpretaciones individuales de la causa, curso y tratamiento de los episodios patológicos. Los conocimientos etnomédicos (por ejemplo, la teoría caliente/frío de la enfermedad en los pueblos hispánicos, o la distinción “sangre alta”/”hipetensión” en los afroamericanos) son importantes para entender cómo influyen las creencias culturales en los comportamientos relativos a la salud.

Enfoques biomédicos

Aunque no siempre se reconoce así,  gran parte de la investigación en antropología biológica con recurso a la epistemología científica convencional y centrándose en la biología humana y las consecuencias sanitarias de diferentes esfuerzos e incidencias es parte de la antropología médica. Por ejemplo, se reconoce desde hace tiempo que la enfermedad ha sido un importante agente de selección natural en la evolución genética y cultural. Los antropólogos biomédicos han usado los estudios inmunológicos para examinar el curso de las epidemias. Los antropólogos biomédicos han examinado las adaptaciones fisiológicas humanas a una gran variedad de demandas o esfuerzos relacionados, por ejemplo, con la altitud, las bajas temperaturas, privación alimentaria y las infecciones. Los métodos científicos de laboratorio (como los análisis bioquimicos de compuestos etnofarmacológicos) se usan para analizar el funcionamiento bioquímico y fisiológico de las prácticas etnomédicas. Este tipo de análisis desempeñó un papel importante en el descubrimiento de una vacuna de la hepatitis.

Enfoques ecológicos

En enfoque ecológico en la antropología centra su interés en cómo las pautas de comportamiento y culturales humanas configuran las complejas interacciones del patógeno, medio natural y huésped humano para producir enfermedades infecciosas. En años recientes, los estudios ecológicos de la salud y la enfermedad han puesto sus miras más allá de los factores socioeconómicos locales que influyen en la frecuencia de la enfermedad para ponerlas en las fuerzas de política económica mayores que limitan las opciones comportamentales de las poblaciones. La antropología ecológica y la política examinan la influencia de los ambientes culturales, físicos y político-económicos  en la distribución de la morbilidad y la mortalidad. Los cuadros patológicos descritos con métodos epidemiológicos (en lo que se refiere al momento, el lugar y las personas) a menudo reflejan prácticas culturales asociadas con la dieta, los modelos de actividad, la sexualidad y otros. Además, las prácticas grupales culturalmente definidas, como la introducción de la agricultura de riego, pueden transformar el equilibrio ecológico de la enfermedad a favor del patógeno, como la malaria o la esquistosomiasis, y a su vez dañar a la salud. Los análisis ecológicos en antropología médica revelan igualmente numerosos casos donde los cambios culturales mejoran el estado sanitario en algunos grupos. 

Enfoques críticos

 La antropología médica crítica (AMC) comprende dos movimientos intelectuales influyentes en este campo a lo largo de las décadas de 1980 y 1990. uno subrayaba los enfoques marxista de las fuerzas político-económicas macrosociales para comprender cómo influyen en la salud y en la estructura de los sistemas sanitarios; el segundo es más epistemológico y cuestiona los fundamentos de la teoría y la práctica biomédica contemporánea. Este enfoque se ha visto influido por pensadores posmodernos como Foulcault, que ponen énfasis en la naturaleza social-construccionista de la realidad y en el poder social inherente a instituciones hegemónicas como la “biomedicina”. Lo que ambos movimientos tienen en común es la demanda de una nueva reflexión fundamental sobre las premisas y objetivos de la antropología médica.

La orientación político-económica de la AMC considera las cuestiones de la salud en contexto con fuerzas políticas y económicas más poderosas que modulan las relaciones humanas, configuran el comportamiento social y condicionan la experiencia colectiva. Los macroprocesos mundiales como el capitalismo se ven como fuerzas dominantes que modelan la práctica clínica e influyen en la distribución de las enfermedades.  La medicina se ve no sólo como un conjunto de procedimientos y tratamientos, sino como un conjunto de relaciones sociales e ideología que las legítima. El reconocimiento del carácter central de las dimensiones político-económicas de la enfermedad y la curación, así como las desiguales relaciones sociales entre sanadores y pacientes, son las características principales de este enfoque.

La segunda rama de la AMC cuestiona la epistemología y la universalidad de los supuestos subyacentes a la teoría y la práctica de la medicina occidental, convencionalmente exentos de análisis cultural en la antropología médica. Este enfoque ha dado lugar a la denominación “biomedicina”. Antropólogos médicos como Lock y Scheper-Hughes abogan por el abandono de la noción actual de cuerpo y mente como vía para conocer en profundidad la planificación y el suministro de cuidados médicos en las sociedades occidentales. La separación de cuerpo y mente en la ciencia biomédica es tan marcada que se requiere un vocabulario más preciso para describir las interacciones entre mente, cuerpo y sociedad.

Enfoques aplicados

El interés en los aspectos aplicados de la antropología médica no ha cesado desde el comienzo de la disciplina. Se consideran dos ramas, la clínica y la relacionada  con la sanidad pública. La antropología médica clínicamente aplicada se conoce mejor del uso que hace de modelos explicativos para explorar las diferencias conceptuales entre las percepciones respectivas del médico y del paciente en lo tocante a la enfermedad y la dolencia. Los antropólogos clínicos trabajan en escenarios biomédicos con los terapeutas y contribuyen al suministro de cuidados médicos, aplicándose al propio tiempo al adiestramiento de futuros profesionales. Sin necesidad de postulados teóricos, puede interpretarse como teoría y métodos antropológicos en relación con el vasto temario de la salud, la enfermedad y la atención sanitaria. La investigación realizada por los antropólogos médicos clínicos atiende  pormenorizadamente a opciones de atención sanitaria, creencias sobre la enfermedad y eventos vitales como el parto o la menopausia; también, en sentido amplio, al estudio de la influencias culturales en el comportamiento del paciente, la distribución de la enfermedad, la experimentación de la dolencia (por ejemplo, dolor) e interacciones de terapeutas y pacientes (por ejemplo observancia del régimen terapéutico). Forman parte también del campo de estudios macroaspectos como los sistemas de prestación sanitaria institucional y los contextos políticos y económicos.  Algunos antropólogos médicos clínicos son empleados por hospitales y clínicas como mediadores culturales e intérpretes.

La investigación en la antropología médica aplicada a la salud pública ha ganado relevancia en los últimos decenios. Cada vez son más los antropólogos médicos empleados en programas de salud internacionales, en particular debido al énfasis programático en la atención sanitaria primaria y las intervenciones en terapias de nutrición y rehidratación oral que requieren participación comunitaria. Los antropólogos han intervenido en todos los aspectos de estos planes, incluidos la identificación y el análisis de problemas y la evaluación de problemas y la evaluación de problemas sanitarios específicos.
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RELIGIÓN(
David Parkin

El enfoque antropológico de la religión responde a dos tradiciones predominantes: la intelectualista y la simbolista, con sus respectivas subdivisiones. Según Tylor (1871), en cuya opinión la religión primitiva surgió de la creencia de las gentes en espíritus o seres deiformes, la primera se denomina “intelectualista” porque la religión se ve como un sistema explicativo. Las gentes, se decía, invocaban   sus creencias en espíritus o dioses para explicar eventos naturales y los fenómenos del mundo que les rodeaba. El enfoque simbolista, derivado de Durkheim (1915), considera la religión como marco de declaraciones simbólicas sobre el orden social, no como credo explicativo. Las creencias, los rituales y los mitos pueden reforzar nociones de autoridad, pero no reflejan el intento de las gentes por explicar por qué existe ésta en primer lugar. De ahí que, a juicio de los simbolistas, la religión no pretende  resolver problemas intelectuales ni empíricos. 

La definición intelectualista de Tylor nació de su teoría de la evolución cultural y el desarrollo de la razón humana. Vio la magia, la ciencia y la religión como manifestaciones del intelecto humano y, aunque diferentes entre sí, de coexistencia igual de probable en todas las culturas humanas. La magia no era sino una forma de ciencia errónea. Mientras que el supuesto científico podía revelarse verdadero o cierto mediante pruebas empíricas, la magia trataba de resolver problemas mediante asociaciones de ideas que simplemente parecían ajustarse entre sí; aportó como ejemplo la consideración griega de que el amarillo de un anillo de oro  podía absorber al de la ictericia y, así, curarla. Pero ciencia y magia eran similares por cuanto se buscaban conexiones causales en una naturaleza ordenada; y diferían de la religión por la creencia en seres espirituales, más que en un poder impersonal, con ascendencia sobre el mundo. Frazer siguió a grandes rasgos las distinciones tylorianas entre magia , religión y ciencia, pero las consideró, por este orden, integrantes de un continuum evolutivo. Mucho más tarde, Levi-Strauss volvió en parte sobre las ideas de Tylor para demostrar con detallados análisis de los mitos, el arte y las costumbres que magia, ciencia y religión deben ser consideradas de hecho conjuntamente a modo de premisas de la capacidad humana de clasificación lógica.   

Uno de los principales estudios de Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa (1915), no atendió a la veracidad o falsedad de las creencias religiosas, sino que una vez más insistió en que muchas de las religiones del mundo y la historia se basaban en la necesidad humana y, por tanto, no cabía considerarlas ilusorias. Encontró inadecuada la definición de Tylor de religión como creencia en entidades deiformes y argumentó que se requería un concepto más amplio: el de lo sagrado.  Todas las cosas clasificadas por los humanos eran sagradas o profanas. El rasgo crítico de lo sagrado era que unía a sus creyentes en una comunidad moral unitaria.    

La religión, por consiguiente, tenía sus bases en un grupo social, no en las psiques individuales. Lo sagrado tenía efectos continuos más que ocasionales en estos grupos porque derivaba de una forma anterior de diferenciación social: los clanes exógamos, cada uno de los cuales era simbolizado por un animal o una planta totémicos específicos. Estos objetos no eran intrínsecamente sagrados, sino que extraían su sacralidad de la vigencia de una especial relación con lo que simbolizaban. Al analizar la religión, que llamó “totemismo”, entre los aborígenes australianos, Durkheim describió de qué manera cada clan constituía un grupo de culto dedicado a preservar la sacralidad de sus tótems, que, a su vez, simbolizaban el bienestar y la continuidad del grupo. Adorando a los tótems, los miembros del grupo celebraban en efecto su propia existencia y continuidad dándole una expresión concreta. Dado que los principales grupos totémicos eran también clanes exógamos, la individualidad sagrada distintiva de cada uno se reforzaba más aún por interdesposorio, opinión ya desarrollada detalladamente con anterioridad por W.Robertson Smith (1889) en su estudio de las sociedades semitas de la antigua Arabia.

Durkheim argumentó que los tótems no sólo simbolizaban el mundo físico de la flora y la fauna, sino también, y más importante todavía, la propia sociedad de sus adoradores. Dado que el principio totémico es de una forma u otra inherente a todas las religiones, al adorar a Dios los creyentes adoraban a la sociedad. Como símbolo de la divinidad, el tótem lo era también de la sociedad; por tanto, según Durkheim, divinidad y sociedad eran la misma cosa.

Aunque Durkheim se conoce fundamentalmente por su enfoque simbolista del 4estudio de la religión, hay mucho en su obra que permite también una interpretación intelectualista. Por ejemplo, señaló que la religión hace posible el pensamiento científico al permitir la evolución de una lógica clasificatoria a partir de la organización conceptual humana de las relaciones existentes entre plantas, animales y grupos sociales totémicos. Horton y Finnegan (1973), en particular, llamaron la atención sobre el hecho de que Durkheim no solo era un simbolista interesado en cómo la religión representa a la sociedad, sino también y quizás principalmente, un intelectualista en sus postulados de que la vía a la ciencia pasaba por la religión. Sin embargo, hasta hace poco ha persistido en la antropología una distinción mayor entre ambos enfoques. Horton se opone así a simbolistas como Beattie (1970), M.Douglas (1790) y V.Turner (1968) que adherían a ese aspecto de la teoría de Durkheim que proclamaba que la expresión religiosa y la organización social tienden a reforzarse mutuamente, opinión que en su versión más temprana se había llamado “funcionalismo”, en especial en palabras de Radcliffe-Brown (1952).

Analizando un ejemplo del pensamiento tradicional africano entre los kalabari de nigeria, Horton (1967, 1968) invocó a Tylor al señalar que la visión religiosa de aquéllos acerca del mundo venía a ser una teorización en torno a la naturaleza muy parecida a la noción científica occidental. Los kalabari buscan la unidad subyacente a la aparente diversidad de la naturaleza, y lo hacen a través de un esquema conceptual basado en un número limitado de entidades, incluidos antepasados, héroes culturales y espíritus del agua, como agentes causales. Igual que los científicos limitan su búsqueda del orden a entidades como átomos y moléculas, los kalabari se sirven de categorías extraídas de su cosmología para imponer y explicar el orden en la naturaleza y el mundo que nos rodea. El pensamiento kalabari relaciona una vez más causa y efecto sucesivamente (como lo hace la ciencia) como en el caso de la explicación de la enfermedad a través de la ruptura de relaciones sociales causada por la envidia y el odio, de donde la brujería y la actividad de los espíritus.    

Sin embargo, aunque en ambos casos se trata de actividades de teorización, Horton no dijo que los sistemas religiosos africanos fueran ciencia. Comparando sus resultado con los de Evans-Pritchard (1937) sobre la brujería entre los azande de Sudán, Horton observó que estos modos de pensamiento tradicionales no son abiertos y se autoexplican, se consideran sagrados y, por tanto, se cierran a las teorías externas. En respuesta, otros estudiosos han indicado que ambas tesis son acertadas: los paradigmas científicos occidentales modernos son más cerrados de lo supuesto y que las teoría tradicionales acogen de hecho ideas tomadas del exterior. Sigue siendo un área relevante de debate, que vincula temas de religión y filosofía con aspectos racionalistas, en especial en contexto con los desarrollos tecnológicos modernos en todo el mundo. 

El argumento de Durkheim de que lo social determina lo religioso se aprecia en toda su fuerza en la obra más célebre de Mary Douglas, Símbolos Naturales (1970), donde se señala que la estructura de una sociedad, sea abierta o cerrada, se refleja en el uso que hacen sus miembros del cuerpo y en su concepto de la autoridad. Donde la cosmología de una sociedad enfatiza unas reglas estrictas y es muy coherente, sus miembros individuales tienden a respetar y venerar a la autoridad y a ejercer la moderación corporal: los individuos se subordinan a las creencias religiosas. Los tallensi de Ghana, estudiados por Fortes (1945), son un símbolo clásico de tal sociedad. Por el contrario, los recolectores mbuti de los bosques de Zaire (Turnbull, 1965) componen grupos de efectivos flexibles y con reglas de conducta laxas, de modo que los individuos están sometidos a restricciones menos rigurosas, libertad que se refleja en una cosmología religiosa mucho más benigna. Douglas profundizó en este contraste básico e identificó una serie de relaciones simbólicas entre sociedad y religión.

La discusión de la importancia del simbo9lismo en los estudios antropológicos de la religión  suscita la cuestión de cuáles son los límites de un sistema religioso. presumiblemente no todos los símbolos  o rituales de una sociedad son religiosos más que seculares (S.Moore y Myerhoff, 1977). ¿Hasta dónde habríamos de llevar la definición mínima de Tylor como creencia en seres deiformes? Durkheim había cuestionado de hecho esta definición al observar que Buda era un mortal, no un dios, y que no era posible excluir al budismo de la lista de las grandes religiones mundiales. 

En el trabajo hasta el momento más exhaustivo, Southwold (1978), estudioso él mismo del budismo, intentó una definición “politética” de la religión. Indicó  que no podíamos esperar que todas las religiones compartieran el mismo conjunto de atributos, pero que sí cabía esperar que mediaran entre ellas cierto número de semejanzas que se solapaban. Así, puede que el budismo no se base en la creencias en un dios, pero ciertamente revela la preocupación por distinguir entre lo sagrado y lo profano, y tiene sacerdotes, mitología, escrituras, posibilidades de existencia ultramundana, prácticas rituales, preceptos basados en una fe empíricamente indemostrable,  y código ético y sanciones sobrenaturales para sus transgresores. Estas características, o algunas de ellas, se encuentran también en otras religiones del mundo, como el judaísmo, el cristianismo, el islam (las tres llamadas semíticas), el hinduismo, y también en el shintoismo e incluso en el confucionismo, que muchos considerarían un sistema más bien filosófico que religioso, dado que carece del concepto de lo trascendentalmente místico.

El postulado de Southwold fue precisamente que no podía existir una definición concreta de religión y que debíamos reconocer la multiplicidad de estos atributos coincidentes como constitutiva de una familia general de semejanzas en el pensamiento y las prácticas de los humanos. Con excepción parcial del cristianismo desde la Ilustración, rara vez se establece una frontera rígida entre una religión y una filosofía o entre ésta y una ideología, pero este es un problema que no pertenece a los fenómenos en discusión, sino  a nuestros propios términos de referencia. Lo que puede afirmarse razonablemente es que todos los pueblos, en cualquier lugar y a lo largo de la historia, han estado dispuestos a actuar, a veces con frecuencia y otras sólo ocasionalmente, conforme a creencias culturalmente prescritas y que se considera motivadas por fuerzas que pueden ser impersonales o personificadas, pero que están más allá de las sustentadas por el común de los mortales. En última instancia, no difiere gran cosa de la definición original de religión de Tylor, como creencia en entidades deiformes, pero reconoce la plétora de posibilidades de variación que pueden tener tanto estas creencias como las entidades, junto con las prácticas pertinentes y sus consecuencias.

La antropología había seguido durante mucho tiempo la convención de distinguir entre religiones del mundo y otras supuestamente no extendidas. Una distinción relacionada pero no isomórfica es que la se establece entre las religiones  que no tienen como premisa la creencia con un Dios superior, quizás el único ser espiritual permitido, y el politeísmo (muchos dioses), a veces citado como panteón o grupo de dioses, no necesariamente ordenado jerárquicamente. Estas distinciones son de utilidad limitada. ¿en que sentido son globalmente más completas las religiones semíticas que, digamos, el hinduismo o el budismo? Cada una se extiende ampliamente por grandes zonas del mundo, pero con importantes minorías por doquier; del mismo modo, dado que el taoísmo es practicado por un ingente número de chinos, ¿acaso no puede ser considerado numéricamente, si no geográficamente, de igual importancia? Más importante aun, hallamos influencias de las diferentes religiones en cada una de ellas en razón de conquistas y contactos, lo cual hace que su demarcación sea más bien rasgo de las proclamas del sacerdocio oficiante como convencimiento y prácticas de los creyentes.

En lo que se refiere a la religión basada en una creencia central en un Dios superior, tanto el budismo —por las razones apuntadas— como el hinduismo, con su jerarquía de dioses mayores y menores, caen fuera de un criterio tan rígido. Dado el papel de Satán en las religiones semíticas, en especial en esas versiones maniqueas o dualistas que representan la maldad del diablo como fuerza de vigor potencialmente igual que la bondad de Dios, hemos de preguntarnos si Satán no es realmente otra deidad, aunque negativa, y si estas religiones no son realmente duoteístas más que simples ejemplos de monoteísmo.

Una distinción más útil aunque todavía inconsciente es la que media entre aquellas religiones que reconocen su dependencia de textos escritos que se consideran importantes y, en algunos casos, árbitros últimos de autoridad moral, y aquellas otras que no dependen de semejantes escrituras. Los textos sagrados presuponen la existencia de un clero capaz de leerlos e interpretarlos y, así, establecen una jerarquía de clérigos y creyentes que a veces sólo tienen acceso a su(s) dios(es) a través de los primeros. Los fundamentalistas religiosos (L.Caplan, 1987) argumentan que los creyentes se han extraviado del camino “verdadero” hacia el conocimiento de estos textos, que es el que debe ser estrictamente seguido para retornar a la gente a su religión.

 Las religiones que carecen de textos escritos, a veces llamadas “animistas”, “panteístas” y “politeístas”, presentes en África, la Amazonia, Papúa Nueva Guinea, la Australia aborigen y zonas de Malasia pueden abrigar, no obstante, creencias en un Dios superior, aunque cierto es que El o Ella tienden a ser de limitada importancia y a veces se refractan como fuerza divina inmanente en espíritus menores y objetos del entorno, como ocurre entre los nuer de Sudán (Evans-Pritchard, 1956). No están ausentes las jerarquías sacerdotales de estas religiones atextuales, pero las vinculaciones entre sacerdotes y creyente son más laxas pues éste puede dirigirse directamente a sus antepasados o hablar y negociar con espíritus a través de un médium o chamán. Tales distinciones entre religiones textuales y no textuales, mundiales y locales, son confusas, dado que en todo el mundo es la interpretación de ambas la que configura la experiencia vivida de la mayoría de las gentes, como reveló Kapferer (1983) en su descripción de las interrelaciones de demonios y budismo en Sri Lanka. También en todas las religiones, el sacrificio y las ofrendas a entidades deiformes o espíritus (incluso en el budismo reciben ofrecimientos los espíritus nat) destacan como rasgo común, a veces adoptando preferentemente la forma de plegarias y homenaje antes que la ofrenda de bienes o la inmolación de animales.
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Los estudios del turismo dentro de una perspectiva antropológica(
Theron Núñez

Desde que se iniciaron hace poco más de una década, los estudios del turismo por parte del los antropólogos se han caracterizado sobre todo por su tendencia indiscriminada al azar y a la casualidad. No se trata de un comentario irónico, ya que buena parte de los intereses de los antropólogos, hoy tradicionales y bien establecidos, se derivan de la observación fortuita de una serie de descubrimientos “accidentales” con los que se topaban mientras estaban dedicados a la investigación de otros problemas y cuestiones que no mantenían ninguna relación con dichos descubrimientos. A lo largo de los últimos diez años, los antropólogos han proseguido sus estudios sobre otras cuestiones u otras poblaciones, sólo que casi en cualquier parte del mundo han descubierto la presencia de turistas.

En este caso, ¿por qué hace tan poco tiempo que los antropólogos han considerado el turismo como un objeto digno de estudios? La respuesta, entiendo yo, hay que buscarla en la observación de que el estudio del turismo por fin ha adquirido carta de naturaleza y ha pasado a ser una actividad más que respetable. Ello equivale a decir que los antropólogos llevan muchos años siendo plenamente conscientes del impacto que tiene el turismo en las sociedades indígenas, aun cuando se hayan abstenido de publicar sus observaciones de forma sistemática, porque el estudio del turismo no se consideraba “adecuado” o pertinente a los propósitos tradicionales de su disciplina.  Dicha consideración ha dejado de tener validez, y  la aceptación del turismo como campo de estudio legítimo, bajo diversas rúbricas de la antropología tradicional, es un hecho incontestable. Lo que sigue, así pues, será un examen de los puntos de vista que se han utilizado o que son susceptibles de utilizarse de forma modificada a la hora de ampliar e intensificar el estudio del turismo.

El modelo de la aculturación es sin duda el más obvio. Los antropólogos llevan más de medio siglo conociendo perfectamente las diversas cuestiones que tienen todas las de saltar a la vista cuando se produce el contacto entre distintas culturas; este conocimiento puede aplicarse de inmediato al contacto entre turistas e indígenas, es decir, entre invitados y anfitriones. La teoría de la aculturación explica que cuando dos culturas entran en contacto, sea éste de la duración que fuere, cada una de las dos tiende a asemejarse en parte a la otra mediante un proceso de préstamos. En cualquier caso, la naturaleza de la situación de contacto, los perfiles diferenciales del contacto personal, los distintos niveles de integración sociocultural, las diferencias numéricas entre una u otra población, aparte de otras variables, dan por resultado característico un proceso de préstamo asimétrico. Además, la aceptación o el rechazo de los rasgos o artefactos ajenos que condicionan las mencionadas consideraciones pueden sufrir consecuencias muchísimo más indirectas, ya que el modelo funcional de las sociedades explica que una perturbación de un determinado aspecto de un sistema social tiene altas probabilidades de perturbar o de transformar muchos otros aspectos.

Los turistas tienen menos probabilidades de tomar en préstamos determinados elementos de sus anfitriones que sus anfitriones de ellos, precipitando de ese modo una cadena de transformaciones en la comunidad anfitriona. La idea de que las personas que intervienen en contactos directos y continuos, cara a cara y de primera mano, tienden a parecerse unas a otras es algo que no debe ignorarse por el mero hecho de que los turistas lleguen y se marchen después. La clientela turística tiende a constituirse en réplica de sí misma. A medida que una comunidad anfitriona se adapta al turismo, al satisfacer las necesidades de los turistas y adecuarse a sus actividades y valores, la comunidad anfitriona ha de convertirse en algo cada vez más parecido a la cultura de los propios turistas.  No es otra cosa lo que denotan los turistas en busca de vacaciones exóticas y  “naturales” cuando comentan que un determinado lugar se ha “estropeado” por culpa del turismo, es decir, por culpa de los que lo han visitado antes que ellos y han exigido las amenidades e instalaciones propias de sus lugares de origen. Los antropólogos se hayan a menuda  a la vanguardia  de quienes deploran la disolución y la adulteración de las culturas tradicionales, esto es, lo que los intelectuales mexicanos han denominado cocacolaización de las formas de vida indígenas. Ahora bien, la alteración de una cultura por obra de otra es algo que siempre ha estado presente. algunas sociedades han conservado un cierto grado de aislamiento respeto de otras y durante largos lapsos de tiempo, pero lo cierto es que en este siglo no hay virtualmente comunidad alguna que haya permanecido inmunizada del contacto con el exterior, y el turista ha pasado a ser un elemento más ubicuo que cualquier otro elemento representativo de las demás culturas. Aunque los antropólogos ponen el grito en el cielo y, es justo que así sea, por la explotación que padece un determinado pueblo a manos de otro, deberían tener en cuenta que la mayor parte de las comunidades dedicadas en uno u otro modo al turismo deben, desde un punto de vista estrictamente económico, obtener el máximo rendimiento de la explotación de la clientela turística. El interrogante ético será, pues, el quién y el cómo se pueda beneficiar de dicha explotación, asunto del que me ocuparé más adelante.

Son muchos  los antropólogos que se muestran de acuerdo en que existen dos categorías de individuos susceptibles de actuar como innovadores dentro de sus propias culturas, y/o susceptibles de ser los primeros en aceptar y posiblemente promulgar rasgos o tipos de conducta extranjeros. Estas dos categorías se han definido del siguiente modo: la primera sería la de quienes detentan tradicionalmente posiciones de prestigio dentro de sus comunidades; la segunda, la de aquellos individuos que de algún modo se hayan culturalmente marginados. Existe también cierto consenso a nivel académico, entre los estudiosos de las transformaciones culturales, en el sentido de que los individuos dotados de un prestigio tradicional pueden ser invocadores de éxito cuando la comunidad experimenta un transformación gradual y ordenada, mientras que los individuos culturalmente marginados tienen más probabilidad de ser los innovadores durante los periodos de transformaciones rápidas y agitadas. Esta tesis implica una serie de presupuestos, a saber, que el prestigio habitualmente está relacionado  con la cúpula dirigente, que las cúpulas dirigentes tradicionales a nivel de comunidad son por lo general conservadoras y dignas de respeto, que la innovación por la que  abogue un tradicionalista de prestigio es digna de emulación sin correr apenas riesgos, en tanto en cuanto los cambios implicados se reproduzcan de forma más o menos gradual y ordenada; a la inversa, los individuos marginados suelen ser menos prestigiosos en las sociedades tradicionales, se relacionan  menos con la cúpula dirigente, tienen menos probabilidades de que se les emule, etc. Sin embargo, existe un presupuesto más, leáse, que todo lo dicho anteriormente será verdad en tanto en cuanto la cúpula dirigente tenga éxito al proporcionar soluciones a los problemas cotidianos de la existencia,  y en  tanto en cuanto el status quo o el cambio gradual sean satisfactorios para toda la comunidad. Se suele dar por hecho que durante los periodos de transformaciones culturales rápidas y agitadas, la cúpula dirigente tradicional fracasa en su intento de innovación, en proporcionar soluciones a los problemas, o bien se muestra reacia a integrar la novedad dentro de las normas de la comunidad, mientras que los individuos culturalmente marginados, al ser menos conservadores y quizás más imaginativos pueden convertirse en innovadores de éxito durante los períodos de cambio acelerado o inquietante.

Todo lo anterior puede ser una hipersimplificación excesiva de un amplio hábeas del pensamiento antropológico, pero lo cierto es que entiendo que para el estudio del turismo este resumen tiene cierto mérito heurístico. El advenimiento del turismo, ya sea   al nivel de una nación o de una comunidad, se produce de forma casi invariable durante los periodos de rápida transformación, o bien precipita una rápida transformación. Los elementos de los propios gobiernos nacionales pueden comprometerse en sus actuaciones políticas con la promoción y el desarrollo del turismo, en tanto veloz expediente a la hora de rehacer una economía temblequeante, y una comunidad local puede “descubrirse” de la noche a la mañana en tanto una de las “últimas” mecas del turismo, un lugar sin estropear. Tal es el escenario en que aparece el individuo marginal en tanto actor principal.

El término “individuo marginal” ha tenido significados muy distintos para muchos expertos en ciencias sociales. Puede designar un individuo psicológicamente marginal, biológicamente marginal, económicamente marginal y biográficamente marginal; dicho en otros términos, un individuo que difiere de la norma cultural o del conjunto de normas culturales, y que se comporta y se le trata de acuerdo con dicha diferencia. Entiendo que ciertas formas de marginalidad tienen altas probabilidades de permitir que ciertos individuos se adapten con mayor prontitud que otros a las presiones y las transformaciones introducidas por el turismo, y que en consecuencia se conviertan en los innovadores de mayor éxito, de mayor potencial de cara a la movilidad económica y social y a un hipotético liderazgo. La clase de individuo marginal que tengo en mente es lo que ha terminado por conocerse como operador cultural. Se trata de una sim0ple cuestión de ser capaz de sacar partido de su propia marginalidad, poniendo de manifiesto que el espíritu emprendedor, por ejemplo, puede adaptarse mejor que las tradicionales miras de la economía de subsistencia. El individuo marginal suele ser una persona psicológicamente inclinada o motivada para ser frente a sus ansiedades en términos creativos, quizá pasando a ser bilingüe. En otro orden de ideas, es posible que haya experimentado una mayor exposición previa a la educación, los viajes o las propias experiencias biculturales y birraciales. Ello no equivale a decir que todos los individuos marginales de una determinada cultura, de una determinada comunidad, tengan por fuerza que surgir en calidad de innovadores de éxito o que adaptarse mejor a los cambios que los individuos no marginales. Antes bien, creo que se trata de una situación que habrá que computar de acuerdo con las variables locales o culturales, en una ecuación con la situación turística y el personal que interviene en ella. Ahora bien, está claro que en la mayor parte de las situaciones un puñado de personas, que no por fuerza han de hallarse en condiciones más ventajosas que sus semejantes en lo económico o en lo intelectual, se constituyen en operadores culturales: aprenden la segunda o tercera lengua que sea necesaria, cambian de ocupación (y pasan de una economía de subsistencia, salarial, a una economía de empresa), emigran a las zonas potencialmente más provechosas, quienes previamente no se habrían atrevido a tal cosa.

Llegados a este punto me siento tentado de especular que si dispusiéramos de una imagen plenamente operativa del desarrollo del turismo desde sus fases más incipientes hasta llegar al status de centros turísticos plenamente desarrollados, muy probablemente encontraríamos que las teorías de la “revitalización” podrían ser particularmente adecuadas: los individuos previamente marginales se habrían convertido en profetas o habrían empezado a hacer proselitismo entre sus discípulos, convirtiéndose, con el advenimiento de un “estado firme”, en los prestigiosos integrantes de la cúpula dirigente de la comunidad, intentando en primer lugar revivir o fomentar aquellos aspectos que atraen a los turistas y actuando de forma conservadora frente a los desarrollo ulteriores.

Cuando el antropólogo se halla  inmerso en una investigación de campo, empírica, suele preocuparse sin embargo por la vida cotidiana y los ciclos anuales de los acontecimientos en los que participa toda la comunidad o sus segmentos más amplios. Este enfoque, tradicionalmente, dependen de una observación activa y partícipe, en la cual se obtenga información de una gama representativa de individuos, y datos especializados a partir de una serie de informantes “clave”. La rutina etnográfica no tiene por qué variar cuando se estudia el turismo al nivel de la comunidad; la única particularidad es que resulta necesario tomar en consideración a los turistas, ya sean visitantes esporádicos o residentes a tiempo parcial en la propia comunidad. Ello entraña a la larga una comprensión de las estructuras de la interacción que se da entre los residentes en la comunidad, los anfitriones y los turistas —individuales o en grupo. En los centros turísticos de probada antigüedad (por ejemplo, las Bermudas o Mónaco), es ciertamente probable que los turistas y los anfitriones lleguen a entenderse plenamente, y que las estructuras de la interacción hayan terminado por ser una rutina fácilmente comprensible e interpretable por parte del etnógrafo. Ahora bien, cuando el turismo es una novedad o bien un hecho todavía reciente en una comunidad tradicional, ese observador partícipe se encontrará con una serie de tareas bastante más difíciles.

Un etnógrafo recién llegado al campo en el que se ha de desarrollar su trabajo se encuentra por lo común con un problema que estriba en la definición de los roles: ¿qué imagen ha de proyectar a los anfitriones que se propone estudiar? Si resulta que el etnógrafo es el único extranjero en la comunidad, tal como a menudo suele ser el caso, él y sus anfitriones por lo común precisarán de común acuerdo cuál es su rol y su status dentro de la comunidad, habitualmente por medio de una experiencia y aprendizaje mutuos, basados en el acierto y la corrección de los fallos. Tanto los anfitriones como el etnógrafo tratan de encontrar un lugar en el que éste último “encaje”, con arreglo a ciertas categorías como la edad, el sexo y el comportamiento. De todos modos, en una comunidad en la que los turistas son factor y sujeto de estudio al mismo tiempo, el etnógrafo tiene más probabilidades de identificarse con la población turística, una vez quede estereotipado y clasificado como miembro de u7n grupo o de una categoría compuesta por extranjeros. El etnógrafo, evidentemente, es casi siempre un extranjero, aunque lo cierto es que la mayoría de los etnógrafos, gracias a un grado razonable de formación, de sensibilidad y de persistencia, establecen un grado de relación suficiente con sus informantes, lo cual permite al etnógrafo disfrutar de una perspectiva familiarizada acerca de la comunidad. Cualquier intento por estudiar a una población indígena o una población turística en plena interacción con toda probabilidad requerirá un talento similar al de aquel jinete romano que montaba con un pie en cada caballo. Con objeto de realizar observaciones completas, exactas y relevantes acerca de una población y de la otra será necesaria una actuación cuidadosamente equilibrada. Ciertamente, el antropólogo tiene elevadas probabilidades de mostrarse más propicio con la comunidad anfitriona y casi, llegado el caso, hostil para con la noción de turismo; pocas ganas tendrá de que se le identifique como turista. Estar en condiciones de lograr un grado satisfactorio dentro de las mutuas relaciones e incluso de la identificación con ambas poblaciones exige una objetividad y una determinación que a menudo se echan en falta dentro de las ciencias sociales. De la sensación, así pues, de que el investigador debe, si ha de ser justo respecto de una disciplina y de sus informantes, ser un observador y participe en ambos terrenos. Tras haber hecho esto personalmente, me he descubierto en la representación de los podría ser un rol limítrofe, en el intento por interpretar cada una de las culturas a los representantes de la otra. Y como la mayor parte de los antropólogos suelen ser docentes amén de investigadores, el rol limítrofe no solo resulta objetivamente provechoso, sino también satisfactorio desde un punto de vista filosófico y humanista.     

Sin embargo, ¿cuál es la naturaleza de la interacción que se produce entre anfitriones y turistas? Esta relación es casi siempre de índole instrumental, y rara vez connota lazos afectivos; casi siempre se da marcada por diversos grados de distanciamiento social y de estereotipamiento, lo cual de ninguna manera existiría entre vecinos, familiares o paisanos. Es en cambio tarea mucho más sencilla el estudio y la interpretación de la interacción social dentro de una comunidad “natural”, en la que los valores y las actitudes se comparten y se comprenden mutuamente. Cuanto mayor sea la distancia étnica y cultural entre el anfitrión y el turista, tanto mayor será la confusión y los malentendidos en que incurran ambos grupos, y se comportarán por tanto con mucha menos naturalidad. En cualquier caso, ésta no es precisamente una novedad para el antropólogo familiarizado con otras clases de situaciones de aculturación.

¿Cómo podrá presentar su comprensión y su interpretación de la interacción anfitrión-turista? ¿De qué modelos dispone, hablando de modelos que le posibiliten ir más allá de la tradicional hipótesis de la aculturación? Los estudios “dramatúrgicos” de Erwin Goffman nos vienen de inmediato a las mientes. Los turistas, y más a menudo sus anfitriones, se hallan casi en todo momento sobre el escenario, especialmente en sus encuentros cara a cara. Y han preparado a conciencia sus actuaciones: el turista ha leído con detenimiento sus folletos de viaje, ha consultado con visitantes anteriores, ha planeado qué vestuario llevará, y repasa de continuo su diccionario y su manual de lenguas extranjeras antes de subir al escenario; su anfitrión repasará su vivienda, calibrará el humor de la audiencia ante la cual  ha de representar, dispondrá con cuidado la iluminación y el resto del decorado, consultará sus dudas con sus compañeros de reparto, ensayará la mejor de sus sonrisas. Estas metáforas no están tan lejos de la realidad como se podría pensar. El turista muy a menudo altera su conducta cuando esta lejos de su país de origen, y sus anfitriones a menudo se aprenderán con esmero una serie de papeles destinados a encajar de la mejor de las maneras posibles con unos turistas que nunca podrán ser sus semejantes. Un taxista a veces se convierte instantáneamente en un experto en las ruinas antropológicas de su región. En caso contrario, el turista  puede que asuma el aire de un aristócrata en un país en el que su dinero vale el doble o el triple que en su país de origen. Soy consciente de que todos llevamos máscaras, pero lo cierto es que nuestras representaciones suelen ser mucho más exageradas ante un público de extranjeros, a menudo hasta llegar al extremo de la ofuscación. De este modo, el antropólogo ha de intentar encontrar el camino que lleva a la parte posterior del escenario, aparte de contemplar la representación desde el patio de butacas.

Un repaso del turismo en tanto objeto de estudio antropológico ha de abarcar la amplísima y diversa gama de fenómenos que comprende. Tradicionalmente, la ciencia enfocado esta clases de problemas mediante el establecimiento de taxonomias y tipologías. Es demasiado pronto, en el desarrollo de los estudios turísticos, para intentar realizar una valoración exhaustiva o definitiva (...). En  cualquier caso, sí que disponemos de algunas pautas.

El turismo étnico y ambiental se distinguen, ya que este último hace referencia al interés de los turistas, centrando primordialmente en los recursos estéticos o recreativos propios de los rasgos del entorno. Convendría hacer mención de que es altamente improbable que un gran número de turistas que se sienta atraído hacia un entorno verdaderamente inhóspito, al margen del exotismo o del interés que puedan ofrecer sus habitantes. Sin embargo, tales situaciones en efecto se dan (como es el caso de los esquimales), y tienden a resultar mucho más íntimas que la habitual proporción de relaciones entre anfitriones e invitados. A raíz de ello, el imparto del turismo puede ser mucho mayor. Otras categorías turísticas se explican por si solas: el turismo interno y doméstico frente al turismo internacional; el turismo “programado y organizado” frente al turismo individual; el turismo de los centros recreativos frente al turismo que busca los lugares menos frecuentados por los turistas; el turismo religioso frente al turismo laico; el turismo recreativo frente al turismo educativo: el turismo de masas frente al turismo de élite. Con esete listado no pretendemos ser exhaustivos respecto de todas las alternativas posibles; antes bien, sugerimos ciertamente que son posibles diversas permutaciones entre las categorías mencionadas. El turista a menudo desea enriquecer todo lo posible su viaje y su tiemp0o de ocio. Los motivos del turista indudablemente se reflejarán en sus expectativas y en su conducta dentro del contexto del entorno propio del anfitrión. 

(...)Por ejemplo, aparte de las generalizaciones más obvias relativas a las instalaciones, comunicaciones, accesibilidad, alojamiento y publicidad, es muy poco lo que se sabe acerca del por qué hacen los turistas determinadas elecciones en detrimento de otras. Dicho de otro modo, ¿por qué los turistas italianos, los norteamericanos y los japoneses encuentras diversas zonas de interés? Los estudios de las diversas nacionalidades turísticas y de sus predilecciones respecto de las zonas que visitan, sus actividades recreativas, el interés por los souvenires o por otros grupos étnicos podrían caer dentro del dominio tradicional de los estudios acerca de los diversos caracteres nacionales, aparte de resultar posiblemente interesante para los estudiosos de la personalidad y la cultura.

Considero que aún no tenemos una idea clara de cómo se forman los turistas los estereotipos de sus anfitriones; solamente disponemos de muy escasas pruebas respecto de cómo se forman los anfitriones los estereotipos del turista que les visita. Tampoco tenemos ninguna certidumbre respecto de cómo se conforman o se comparten las relaciones intergrupales. Una comprensión de todos estos procesos posiblemente arrojase una luz más que significativa sobre el contenido simbólico de cada cultura, sobre todo cuando una comunidad anfitriona cuenta con la oportunidad de estereotipar y evaluar a los representantes de más de una nacionalidad.

Conviene no pasar por alto el hecho de que ciertas comunidades anfitrionas pueden ser y son de hecho pluriétnicas, aparte de presentar un perfil culturalmente pluralizado de cara al turista. Se espera lógicamente que tales poblaciones reaccionen de forma distinta ante el turismo, sea positiva o negativamente; si no, uno o más segmentos de una comunidad pluri-étnica podría beneficiarse o resultar perjudicado a expensas de los otros. Por ejemplo, a medida que el turismo invade Surinam, a las puertas de su independencia nacional de Holanda, ¿qué población —los negros del medio rural, los indios, los negros urbanos, los criollos, o los propios holandeses— resultará beneficiada; qué población resultará perjudicada: qué población, en definitiva, se encargará de la toma de decisiones políticas atingentes a la dirección y el desarrollo del turismo?

Además, ¿qué hay de aquellos países comprometidos hoy en día con el turismo en tanto actividad económica de primerísima magnitud? ¿Y aquéllos cuyos presupuestos estatales están dedicados casi por entero a aumentar el influjo turístico que reciben, con objeto de que se incrementen las divisas que aporta el comercio turístico? ¿Y aquellas comunidades que han renunciado a sus tradicionales sistemas de subsistencia para competir por el mercado turístico?

Quienes conozcan la “antropología de la acción” del proyecto Fox y la cooperativa Cornell-Vicos, sobre todo su programa de desarrollo aplicado, sabrán que los antropólogos tienen en sus manos diversas actuaciones capaces de ayudar a ciertas poblaciones en la consolidación de sus objetivos y en hallazgo de ciertos medios conducentes a sus fines. Los antropólogos que desean o sienten sencillamente la obligación de intervenir en nombre del bienestar del pueblo que están estudiando, deberían recordar que los cambios dentro de una comunidad local se aceptan mejor o encuentran mayor resistencia dentro de un contexto más amplio. El turismo tiene por lo general muchas más causas de lo que parecería en primera instancia, y suele darse el caso, sobre todo en el punto de partida, de que se acepte mucho mejor de lo que pueda rechazarse en lo tocante a los anfitriones potenciales, aun cuando toda su promoción se deba a razones económicas y proceda de niveles estatales poco o nada preocupados por los efectos a largo plazo que pueda tener al nivel e la comunidad. Confío en que los antropólogos sean capaces de detectar las principales desigualdades económicas, sociales y políticas que pueda traer consigo el desarrollo y la promoción del turismo, para atacar dichas desigualdades a través de sus asociaciones profesionales y también en cuanto a individuos. Cabe además la posibilidad de que se soliciten sus opiniones y consejos profesionales a la hora de guiar a las comunidades y a los propios gobiernos hacia los medios más positivos a la hora de establecer los objetivos de mutuo acuerdo. Ciertamente, es ético y seguramente deseable que los antropólogos, toda vez que surja la oportunidad, sugieran cuáles son las alternativas lógicas al turismo en tanto medi0o de desarrollo económico ideal.

La prudencia exige, sin embargo, que la comunidad antropológica resista a la tentación de condenar al turismo en tanto fenómeno intrusivo e innecesario, en tanto fenómeno deculturizador y explotador. ¿Qué derecho tenemos a decir que la mejora de las redes viarias, los proyectos de purificación de las aguas, la electrificación del medio rural, en tanto acicates del desarrollo turístico, no son tan beneficiosos, digamos, para los campesinos y artesanos del medio rural como para sus propios gobiernos y para los turistas? Habida cuenta del estado actual de nuestros conocimientos científicos, es difícil demostrar que el turismo sea en sí pernicioso y destructivo. En algunos casos, podría incluso ser la mejor alternativa disponible para una comunidad o un país; también podría resultar efectivamente pernicioso  para los recursos naturales y humanos.

En tanto antropólogos, no sería la nuestra una actuación acorde con la ética, sin embargo, si no pusiéramos al descubierto las falsificaciones culturales y los zoológicos humanos tal y como son. Igualmente, debemos resistir a la tentación de contemplar a los pueblos indígenas en tanto comunidades incapaces de adaptarse y de asimilar un mundo cambiante. No podemos preservarlos en tanto animales de compañía, ni encerrarlos en el equivalente de una reserva antropológica.

Sigue siendo cierto que la mayor parte de los turistas representan a los “acaudalados” que en este mundo son, y que en cambio la gran mayoría de las comunidades anfitrionas son relativamente “depauperadas”. Un buen número de antropólogos políticamente astutos también han observado que los programas de modernización e industrialización implementados en los países en vías de desarrollo exacerban —de forma mucho más intensa que los que reciben ayuda de naciones occidentales— es statu quo existente, con lo cual los ricos se hacen más ricos y los pobres se hacen más pobres. Estos son en definitiva problemas de índole internacional que no pueden solucionarse de inmediato, y menos puramente en términos antropológicos. Si planteo este dilema es tan solo para sugerir que en los intercambios económicos que se dan entre los turistas y los otros —aunque las compañías de transporte, las agencias de viaje y los propios gobiernos puedan obtener enormes beneficios— el dinero que gasta el turista a cambio de bienes y servicios que obtiene al nivel de la comunidad en los mercados y bazares, en los taxis y las tabernas, a cambio de la comida y de otros productos, posiblemente pueda proporcionar una prosperidad y un bienestar mayores de lo que los miembros de la comunidad anfitriona habrían podido conseguir por cualquier otro medio y a lo largo de todas sus vidas. Aun a riesgo de simplificar en exceso, lo que trato de sugerir es que una de las formas de lo que los antropólogos han denominado sistema económico redistributivo puede operaren este terreno. Dicho de otro modo, el dinero que gastan los turistas es dinero excedente que una élite internacional redistribuye entre quines menos oportunidades tienen a la hora de producir tales excedentes.  Quizá no sea obligatorio aprobar dicho sistema en términos ideológicos, pero siempre será posible describirlo dentro del contexto de la antropología económica.

En resumidas cuentas, en tanto objeto de estudio científico, el turismo puede ser nuevo, pero también puede ser tratado con los métodos tradicionales y las teorías de la investigación antropológica, al menos por el momento, y es evidente que saldrá beneficiado de la aplicación de los modelos más recientes y sofisticados, sobre todo a medida  que los datos disponibles y la comprensión lograda vayan en aumento. Cuando una determinada disciplina empieza a trazar definiciones y a preparar taxonomias (...), el objeto de estudio ha adquirido su legitimación.

(...)

V.  La Antropología en Cuba
Fernando Ortiz y su contrapunteo cubano 

del tabaco y el azúcar

Miguel Barnet(
Fernando Ortiz, sin que me quepa duda, fue el más útil de los cubanos en la cultura y la ciencia de este siglo. Continuador de una tradición cuyo paradigma en el siglo XIX fue Domingo del Monte, a quien dicho sea de paso, José Martí calificó como el más útil de los cubanos en ese llamado siglo de oro de nuestra cultura, sístole y diástole de nuestra vida social, Don Fernando encarnó la tradición de una corriente de hombres que no solamente se dedicaron a su labor creadora sino a fines de servicio público, que contribuyeron a perfilar el destino de nuestra nación.

No siempre su obra fue reconocida, enraizados prejuicios y convencionalismos atávicos impidieron que el fruto de su labor investigativa fuera aceptado  por una élite de sus contemporáneos.

Cubano por antonomasia y por vocación, Fernando Ortiz nació el 16 de julio de 1881 en San Rafael 148 esquina a Lucena en la Ciudad de La Habana.

Era el hijo del matrimonio conformado por la cubana Josefa Fernández y González del Real y el comerciante español Rosendo Ortiz Sorrilla.

Como solución a conflictos conyugales Dña. Josefa embarcó con su hijo en el vapor San Vicente con destino a Menorca el 8 de septiembre de 1882. Se estableció en la casa de su hermano, en La Ciudadela, lugar del puerto Mahón. Allí la situación económico-social era todavía bastante medieval : Eclesiásticos, campesinos y pescadores constituían una parte significativa de los habitantes, quienes desarrollaban vínculos económicos mercantiles rudimentarios.

Dña Josefa fue la principal y más importante maestra de su hijo. Le enseñó a leer y a escribir en español, pues en Mahon sólo se hablaba menorquín. Ella tenía una pequeña biblioteca y lo aficionó a la  lectura. Quería que fuera un excelente alumno, porque creía firmemente en la “profecía” que le había hecho el joven científico Carlos de la Torre, también pasajero en el vapor San Vicente en septiembre de 1882 :

“No llore, Señora. He oído una voz en mi conciencia que me dice que   yo seré catedrático de la Universidad de La Habana y que este niño al correr de los años,  junto conmigo,  será catedrático también”.

La profecía se cumplió en 1908, cuando Ortiz ingresó al claustro de la Universidad de Derecho de la Universidad de La Habana, pero Dña Josefa no lo supo, porque ya había muerto.

En 1895 obtuvo el título de Bachiller en la Universidad de Barcelona. Vino a La Habana, en cuya Universidad matriculó la carrera de Derecho Penal. Sin lugar a dudas, la estancia en La Habana entre 1895 y 1898 le permitió asistir a la epopeya de la guerra de independencia y a formarse mejor como cubano.

En enero de 1899 terminó la dominación española y empezó la primera ocupación del ejército norteamericano. La familia lo envió a continuar los estudios a la Universidad de Barcelona. Después se trasladó a la Universidad Central de Madrid. En esta institución fue alumno del profesor Manuel Sales Ferrer, quien le enseñó a conocer la  riqueza multicultural de España dando clases en los museos y lugares históricos en las cercanías de Madrid.

Sales Ferrer también le aportó la importancia del trabajo de campo en las instituciones penitenciarias y con los delincuentes. Entre 1901 y mayo de 1903, mientras reexaminaba asignaturas y preparaba la tesis para el Doctorado en Derecho Civil, Ortiz sostuvo una gran amistad con el joven médico y narrador Miguel de Carrión (1875-1829). Ambos investigaban sobre temas de “escándalo”  en la sociedad cubana. Carrión escribió la primera semblanza del hasta entonces joven científico desconocido Fernando Ortiz : “¿Quién es Ortiz Fernández ?  Yo lo definiría : el único de nuestros hombres de ciencia dotado de facultad creadora” .

Un hecho trascendente en 1910 fue asumir la dirección de la revista Bimestre Cubana que editaría hasta 1959 como órgano de la Sociedad Económica de Amigos del País. A partir de 1911 se desempeñó, como presidente de la Sección de Educación de dicha entidad. Entre 1913 y 1929 dirigió la colección cubana de libros y documentos inéditos o raros, servicio editorial que no ha tenido pariguales en todo el siglo XX. En 1915 se involucró en la política ; se afilió al Partido Liberal y se opuso a la reelección de Mario García Menocal.

Durante la década de 1917 a 1927 Ortiz se granjeó un gran prestigio como miembro digno de la Cámara de Representantes de la cual llegó a ser presidente. Cuando inició los trabajos preparatorios del Código Criminal Cubano ya había anunciado la decisión de retirarse de la política activa al concluirlo.

Desde diciembre de 1930 hasta 1934 Ortiz permaneció exiliado en Estados Unidos, donde hizo lobby en el Departamento de Estado para que se le retirara el apoyo a Machado. Se interesó por los contenidos reales de la política del New Deal que Franklin D. Roosevelt inauguró en 1933 y, además, le dedicó tiempo a sus investigaciones. En uno de sus artículos saludó la derogación de la Enmienda Platt 1934 y explicó sus esperanzas de que con Roosevelt se iniciara una nueva etapa de relaciones con Cuba, más respetuosa de la soberanía y que ayudara a consolidar mejor nuestra República.

Entre 1936 y 1940 presidió la Sociedad Cubana Contra los Racismos, la cual movilizaba la opinión pública para que en los artículos de la nueva Constitución se declara punible la discriminación por razones de sexo, religión e ideología. Como escribe Ana Cairo :  

“Desde 1934 hasta su muerte, 10 de abril de 1969, Ortiz asumió el compromiso político desde plataformas de acción cívica que suponía la más amplia participación democrática. En tal sentido su programa de lucha contra la discriminación racial -factor que dificultaba la integración de la nación-  fue sistemático e interdisciplinario, porque abarcó estrategias jurídicas, educacionales y culturales. Ningún otro político, entre 1936 y 1959, actuó con parigual denuedo por crear una conciencia popular del problema y de las alternativas para avanzar en soluciones todas a muy largo plazo”.

La obra etnográfica del sabio cubano Fernando Ortiz cubre una zona tan vasta y heterogénea de la cultura cubana que es imposible resumirla. Pocas son las inteligencias que han sido capaces de alternar las fases de estudio y formación con las de pura creatividad. En Ortiz, la premura de información, la carencia de datos, documentos y materiales etnográficos en bruto, obligaron al estudioso  -al estudiante, casi puede decirse, si nos ubicamos en los primeros años del siglo-  a coleccionar y organizar los materiales que luego servirían para futuros trabajos.

Mucho de estos materiales se fabricaron en su factura más primaria, sin desbastar, sin pulir. Pero eran el sedimento necesario para las futuras y más profundas indagaciones. Por todo esto y porque su labor fue de experimentación, no sólo a nivel nacional sino americano, se puede considerar  —como ya dijera Roger Bastide— que Ortiz más que pionero fue un maestro de las ciencias sociales de nuestro continente.

El tremendo vacío que produjo su muerte permite medir la importancia que tuvo Ortiz para todos lo cubanos. Los hombres del futuro tendrán que seguir las huellas que este sabio cubano marcó para la etnografía, la sociología, la antropología y la historia de América.

Porque su obra no se limita a llenar lagunas, a conformar contextos con su amplia erudicción, sino que además introduce nuevos criterios en los estudios sociológicos del país, nuevas apreciaciones, nuevas tablas de valores, nuevas categorías que revitalizarán la antropología social y los procesos culturales típicos de los continentes en embrión.

Ortiz, joven, lleno de inquietud, de deudas, publica en la ciudad de Madrid, en 1906, su primer trabajo antropológico serio, que titula Hampa cubana : Los negros brujos . Esta obra, publicada hace más de 90 años, descubre los estratos bajos de la sociedad cubana nuca antes estudiados, los analiza con algún que otro prejuicio presente en el joven antropólogo, y sigue por los caminos que el científico Lombroso había marcado para antropología criminológica.

Es un libro superado por Fernando Ortiz, pero es su primer trabajo sólido, donde se podía vislumbrar ya la capacidad del autor y el ambicioso espectro social que pretendía abarcar. Esta obra, juzgada por las implacables generaciones que le sucedieron, apuntala la figura de Ortiz y le permite desarrollarse cabalmente en el campo de las ciencias sociales.

Es un necesario paso que provoca la búsqueda, el incesante trabajo vocacional que dará como resultado la obra sociológica más vasta y coherente, la más adelantada de América Latina. Porque aunque, en rigor, el sociólogo Fernando Ortiz es un autodidacta que durante más de sesenta años estuvo condenado  -como la estirpe de todos los autodidactas-  a trabajar solo en su laboratorio, sin apoyo oficial, sin condiciones sociales objetivas que pudieran medir el valor esencial de sus investigaciones, fue un pionero en su campo.

Ahí está el Contrapunteo cubano del tabaco y el azúcar, para mostrar la originalidad en el método, el estilo barroco, la densidad que impregnan los elementos, el enfoque pre-estructuralista. Levi Strauss, autor de Pensamiento Salvaje, ha elogiado esta obra que ya va siendo conocida en el mundo con el calificativo de novedosa. Y si ella resulta novedosa hoy, cuan novedosa no tuvieron que resultar Los negros esclavos,  Entre cubanos,  El engaño de las razas, La africanía en la música folklórica en Cuba,  etc. para el público de América.

En todas descuella el investigador original, arriesgado a costa de los más profundos abismos, documentado. Quizás la bibliografía más copiosa que sociólogo alguno haya manejado en nuestro continente sea la del maestro Fernando Ortiz, y ha sido una bibliografía de consulta, no al margen ; una bibliografía amasada con el necesario adobe para su obra. La erudición y el reciclaje en Don Fernando fueron factores que enriquecieron sus escritos. El no permitió que los libros se amarillaran en su memoria, los removía constantemente, convirtiéndolos en fichas o catalogándolos para futuras consultas. La mejor muestra del intelectual que requiere para su desarrollo el fragor de los contrastes, los aleccionadores contrapunteos y eso que en el creador es inherente : la capacidad asociativa, el método comparativo.

La sabiduría de Ortiz, es al decir de Alfonso Reyes “válida tanto en el concepto humanístico como en el humano” .

No es posible hacer, por ahora, un recuento de todo lo publicado por Fernando Ortiz ; su bibliografía está  aún en proceso de reelaboración y promete ser una de las más exhaustivas, sino la más de escritor cubano alguno. Sus libros, algunos traducidos a otras lenguas y otros en espera de una pronta acogida editorial encierran un pensamiento dialéctico y sobre todo humanístico, a la meneara de los grandes humanistas italianos y no  un humanismo trasnochado, academicista, paternalista, del cual han adolecido gran parte de los sociólogos y pensadores de nuestra época.

Entregados muchos de ellos al oscuro laberinto del capital, aquellos antropólogos  —no debemos olvidarlo—  recorrían Africa, por ejemplo, auspiciados por los aparatos promotores extranjeros, para escudriñar en las culturas autóctonas, y con un saldo superficial y emergente socavaban pueblos tildados de  “primitivos salvajes” .

Ortiz pudo, a pesar de que vivió en una época erizada de prejuicios, distinguirse de esa plaga de depredadores, amantes de mesas redondas y eventos tramitados, y no del análisis profundo, de la investigación seria, del espíritu vindicador.

Afirmó junto a José Martí que no hay raza pura, pues todos los seres humanos, sin excepción, son mestizos de incontables cruzamientos.  “La esencia de todo lo mestizo de las ideas se engendra en los abrazos de las culturas del mundo” , expresó.

Señalar los modelos de Don Fernando sería perderse en un espiral. Todos los grandes pensadores grecolatinos hasta los sociólogos contemporáneos Durkheim, Malinowski, Herkovitz, Benedict, Sachs, influyen de una manera u otra en su producción. El enfoque, la ambición y el tono en que Ortiz elabora sus ensayos han sido comparados con el de investigadores como Toynbee, Hainchelin, Gerbi y con el de los más notables historiadores de los clásicos greco-romanos. Esa premisa inevitable, que es la imaginación sociológica, nunca faltó a Don Fernando. Seguramente algunos de los aciertos notables de su obra se deban a la aplicación de este claro poder, de esa acendrada temeridad, de esa audacia intelectual. 

Seguramente también, los deslices más evidentes se deban a un exceso de lucubración, pero esto siempre es condición de genios, handicap  de pioneros y descubridores. El primer encuentro de Ortiz con la cultura cubana, con el folklore, para usar un academismo que el supo emplear, fue en España, él lo ha descrito así :  “Andaba yo por el Museo de Ultramar cuando me topé de pronto, con unos vestidos de diablillos, y aunque parezca paradójico, con uno de los instrumentos sagrados de los ñáñigos ;  desde ese día me propuse estudiar y escribir un libro que se titulara La mala la vida en La Habana, incluyendo el ñañiguismo, como uno de sus capítulos más llamativos”.

De regreso a Cuba,  cumple su promesa, y junto a su amigo, Miguel de Carrión, inicia su trabajo de investigación etnológica. Más tarde, fruto de la indagación de ambos, Carrión publica Las impuras, donde muestra un conocimiento agudo de la mala vida en La Habana, y sobre todo de la prostitución.

Don Fernando escribe en Italia el ya citado Los negros brujos, que publica en España, con introducción de César Lombroso. Continúa sus pesquisas, fiel a una vocación casi monjil, y va reuniendo materiales para sus próximos libros. Paralelamente a estos trabajos de recopilación, asume la representación de cargos consulares, y comienza su carrera de promotor, reanudando en 1910 la Revista Bimestre Cubana. Nicolás Guillén, al referirse a esta condición del maestro, ha dicho:

 “...existe eso que los franceses llaman animateur, personaje cuya vigilancia descubre, ayuda, empuja, sostiene a los creadores jóvenes y bien dotados. Algo como esto fue para  su clase Domingo del Monte, en la primera mitad del siglo XIX cubano. Eso lo fue Ortiz en nuestro siglo, pero con una dimensión humana más amplia que la del maracucho habanero. 

Porque del Monte no dejó obra o libro orgánico, sino opúsculos, informes, ensayos  —como diríamos hoy—  que reflejan su inquietud por el porvenir material y espiritual de la incipiente burguesía nativa. En cambio Ortiz, si bien recuerda a del Monte en ese punto, se le va por encima con una bibliografía caudalosísima que lo sitúa a la cabeza de sus congéneres en la República. En realidad creo que es única, y los hombres con figuras tan señeras en su saber universal como la de José Antonio Saco en el pasado ; añádase, que Don Fernando era dueño de una fuerza popular fresca, ausente en Don Domingo” .

En 1914, tras algunos sondeos en el campo sociológico cubano, publica su versión de carácter nacional. Pese a las limitaciones de su todavía inmadura formación, a  la propia incipiencia de  nuestra nacionalidad y de sus rasgos más propios Ortiz hace una distinción muy cercana a la verdad, a nuestra idiosincrasia.

Entre cubanos se publica en Paris y es un polémico estudio de la psicología tropical. Junto al Tratado de la Habana de José Lezama Lima y a la Indagación al choteo de Jorge Manach, Entre cubanos contribuye al conocimiento de nuestra sensibilidad, sus altas y bajas. Aunque, como señala Raúl Roa, en el caso de Indagación al choteo, el autor se abalanzó contra el choteo cuando más falta hacía, tomando el rábano por las hojas. Porque en ese momento el choteo constituía una satírica válvula de escape popular apuntada a las circunspecciones y solemnidades postizas.

En sus textos La reconquista de América : reflexiones sobre el Panhispanismo, 1910, y su colección de ensayos Entre cubanos : psicología tropical, 1913, el joven intelectual, con bríos renovados por su encuentro definitivo con la patria elaboró el primer proyecto cultural y político moderno que la república ofrecía en los años en que Cuba emergía de la guerra contra España y la intervención norteamericana. Esa línea de inquietudes se refleja en su discurso programático La decadencia cubana, que leyó ante la Sociedad Económica Amigos del País. 

Es con el Contrapunteo cubano del tabaco y el azúcar que Fernando Ortiz sienta cátedra universal en las ciencias sociales. Revelador tanto en el contenido como en el estilo en que fue concebido este libro es pionero en América Latina de los estudios socioeconómicos. Metáfora elaborada con sapiencia y con profundidad, el Contrapunteo apunta sobre los orígenes y causas de la problemática económica tabaco-caña, que ha marcado el destino de la economía y la política cubana ; mostrando una imaginación sociológica digna de los postulados Wright Mill y Levis Strauss. Anticipándose a ambos, Ortiz, autodidacta brillante, expone la historia de estos dos productos en un contrapunteo que supera cualquier valoración precedente.

Los italianos, hace más de veinte años, tuvieron la premonición de que este trabajo era una verdadera obra de fundación y la publicaron como antecedente prestigioso de los sondeos estructuralistas elaborados por Levi Strauss, y es que Ortiz, ecléctico, y por ende desprejuiciado, asumió todas las normas y recursos de todas las metódicas para llegar a verdades, aunque aparencialmente subjetivas, bien reveladoras. 

Contrapunteo cubano del tabaco y el azúcar, fue publicado por primera vez en 1940. En esos años de oscurantismo y de neocolonia en Cuba, apropiarse de tendencias tan modernas en los estudios antropológicos en el mundo tenía un significado muy especial. Lo que Fernando Ortiz realizó fue una verdadera hazaña y un atrevido paralelismo entre elementos fundamentales de nuestra economía, analizando sus coordenadas sociológicas, ecológicas y antropológicas en ceñido análisis estructural.

Dice el autor :

“Ya en el ingenio de fines de siglo decimonónico todo es mecánico, nada se hace a mano. Todo en aquel organismo es nuevo. La vertebración sigue la misma, pero sus aparatos, articulaciones y vísceras se han adaptado a nuevas funciones y magnitudes. El ingenio está vertebrado por una económica y jurídica estructura que combina masas de tierras, masas de máquinas, masas de hombres y masas de dineros, todo proporcionado a la magnitud integral del enorme organismo sacarífero”.                         

Y sigue :

“Cuba no será en verdad independiente sin que se libre de esa retorcida sierpe de la economía colonial que se nutre de sus campos, pero estrangula a su gente y se enrosca en la palma de nuestro escudo republicano, convirtiéndola en un signo de dólar extranjero”.

Ramiro Guerra : considera que la industria azucarera no surgió impulsada desde afuera, sino promovida desde adentro, por los ciudadanos del país que buscaban nuevas fuentes de bienestar y riquezas.

A este sostenido criterio, Ortiz se opuso , alegando que : “Cuando Cristóbal Colón trajo a estas Indias citatlánticas las primeras cañas de azúcar, obedeció a un plan económico mediato ; fue para sembrarlas, molerlas y sacarles azúcar con que comerciar u obtener gran lucro” .“No se estableció la industria para el consumo particular ni doméstico, ni siquiera para el local, sino para la producción mercantil en gran escala y de exportación ultramarina”. Y acto seguido, entre paréntesis, Ortiz remite al lector al capítulo adicional XII, donde aparecen textos de Gonzalo Fernández de Oviedo y Valdés y de Fray Bartolomé de Las Casas, acerca de los orígenes de la industria azucarera.
 

Expresa José Matos que... “En Azúcar y población en Las Antillas, ya en otra dirección, se muestra cómo el latifundio azucarero en diferentes períodos de la historia colonial se fue desarrollando hasta el punto en que se convirtió en un fenómeno negativo que condujo a la ruina económica y social del país. Ramiro Guerra examina las causas del crecimiento del latifundio a finales del siglo XIX, reconoce el papel de los medios de comunicación, en especial el ferrocarril, y la importancia del aumento de la capacidad productiva de los centrales en la expansión de los latifundios, pero las considera causas secundarias y las analiza aisladamente, en todo caso la causa fundamental, a su juicio, es la competencia y la rivalidad entre los centrales azucareros”.
        

Muchos han calificado a Ortiz como un funcionalista, él, recuerdo bien, se negaba a aceptar tal denominación. Su objetivismo más cercano desde luego al positivismo finisecular heterodoxo, y su adopción de un eclecticismo  propio  de  una  tradición,  y de una formación autodidacta, le impedían asumir dogmáticamente, ninguna escuela en particular. Sin embargo,  su  colega  y  amigo,  el polaco norteamericano Bronislaw Malinovski, lo ubica en el centro del movimiento funcionalista que él encabezaba en América. Dice :

“Fernando Ortiz pertenece a esa escuela o tendencia de la ciencia social moderna que ahora se apellida con el nombre  de funcionalismo. El se percata tan claramente como cualquiera que los problemas económicos y ecológicos del trabajo y de la técnica son los fundamentales de las industrias aquí tratadas ; pero el autor también se da plena cuenta de que el hecho de que la psicología del fumar, la estética, las creencias y los sentimientos asociados con cada uno de los productos finales aquí tratados son factores importantes de su consumo, de su comercio y de su elaboración”.
No obstante esta observación de Malinowski en el prólogo de la primera edición de Contrapunteo y la amistad y solidaridad entre ambos científicos Ortiz siempre se negó a asumir como única esta escuela, muestra palpable de su ductilidad y de su pensamiento abierto y democrático. Lo mismo hubiera podido afirmar un estructuralista sucesor en la antropología social de un Malinowski o un Herkovitz.

Ortiz se acerca a estas dos metódicas, sin asumir categóricamente ninguna. En una toma y daca genial, va reuniendo los elementos de ambas y crea un cuerpo de fenómenos que ha sorprendido increíblemente a todos los científicos que se han acercado a su obra.

Asistir, por lo tanto, a la lectura del Contrapunteo, es un reto intelectual y su vez una experiencia de carga ideológica que complica y traiciona aproximaciones esquemáticas preconcebidas.

“Tabaco y azúcar se contradicen en lo económico y en lo social, aún cuando los moralistas rígidos se han preocupado de ellos a lo largo de su historia, mirando con iracundia al uno y con benevolencia al otro” ; expresa. 

“Como vena volteriana afirma Bronislaw Malinowski, el autor se extiende hacia la supuesta malignidad y satanismo que acompañan a la diabólica hierba. La hierática y mística cualidad del tabaco es un tema por el cual este libro será de especial valor...”

Continúa Malinowski : “El presente libro es una obra maestra de investigación histórica y sociológica, tan magistralmente condensada y documentada como libre de toda erudición pedante y estéril”.

En el Contrapunteo, Fernando Ortiz realiza un dificilísimo paralelismo entre dos elementos de nuestro paisaje natural y económico. Prosa barroca y frondosa cuajada de acertijos e invenciones, pero siempre llena de sentido sociológico y profunda reflexión sobre la realidad sociocultural de la Isla.

“El Contrapunteo del tabaco y el azúcar es un ensayo de carácter esquemático porque no trata de agitar el tema, ni pretende que las señaladas contraposiciones económicas, sociales e históricas entre ambos grandes productos de la industria cubana  sean todas tan absolutas y tajantes como a menudo se presentan en el contraste” , aclara el autor. Y prosigue :

“Entendemos que el vocablo transculturación expresa mejor las diferentes fases del proceso transitivo de una cultura a otra porque ésta no consiste únicamente en adquirir una distinta cultura que es lo que en rigor indica la voz angloamericana aculturación, sino que el proceso indica también necesariamente la pérdida o desarraigo de una cultura precedente, lo que pudiera decirse parcial desculturación y, además, significa la consiguiente creación de nuevos fenómenos culturales que pudieran denominarse de neoculturación”.

Estas cuestiones de carácter teórico no son superfluas y contienen, por supuesto, un fuerte contenido ideológico, ya que conllevan un análisis social y filosófico del proceso de cambio y fusión en la transculturación. Ya de hecho, al contar la obra con este capítulo, adquiere un valor extraordinario y una proyección trascendente.

Ortiz sí expone los mecanismos de sujeción y de encadenamiento de la economía cubana a la norteamericana, y lo hace con ánimo científico de denunciar un problema social que afecta a la población y que la enajena en su expresión de identidad nacional.

Quisiera aquí volver a citar a Malinowski cuando el autor nos recuerda que fue un personaje como Cristóbal Colón “quién de Cuba sacó el tabaco para regalárselo al mundo y quien trajo el azúcar a esta Isla antillana. Descubre después la marcha triunfal del tabaco por toda la extensión del globo terráqueo y fija la profundísima influencia del azúcar en la civilización de Cuba. Principalmente quizás por haber motivado la importación desde el Africa de muy numerosas y continuadas cargazones de trabajadores negros esclavizados. Y también señala el autor como a través del tabaco y del azúcar los destinos de Cuba han sido muy tupidamente entretejidos con la trama de sus relaciones con los pueblos extranjeros”.

El término transculturación por primera vez utilizado en este libro y surgido de la mente jugosa y analítica de Fernando Ortiz es aceptado universalmente como categoría definidora de procesos de choque y gestación de una tercera forma de cultura en lugar de aculturación, empleado con relativa asiduidad hasta entonces, pero que no contemplaba la creación de un tercer producto de factura nacional.

Como ha expresado el profesor Arcadio Díaz Quiñones “la noción de transmigración como un desajuste espacial y temporal, ya se encontraba perfilada en Los negros brujos y la Filosofía Penal de los espiritistas, donde Ortiz aplicaba la teoría espiritista de la evolución de las almas”.

Esa noción, se puede afirmar, es el embrión del concepto de transculturación.

“La transculturación, asegura Díaz Quiñones, tienen un aspecto espiritualista que es innegable. En Ortiz encontramos la racionalización, historización y antropologización de la teoría cartesiana de la transmigración de las almas. Es la renovatio que continuaba fascinando a Ortiz. La transculturación se construyó en base a las categorías de transmigración, desplazamiento, progreso espiritual y evolución”. 

Todo el Contrapunteo está cuajado de citas enjundiosas, Román de la Campa, escribió :

“Las particularidades materiales y étnicas de la cubanidad adquieren una unión en esta obra primeramente como productos, luego como medios de producción, y finalmente como sujetos humanos, que forjaron toda una cultura del azúcar y el tabaco a través del trabajo. El esclavo surge primero como posesión del colono, luego forma constelaciones laborales capaces de ocasionar estructuras como el latifundio. Hasta aquí esa etnicidad es vista como parte de la unidad material desposeída de subjetividad humana por las condiciones estructurales de la colonia. Con el desarrollo dinámico del trabajo y sus productos culturales, como el aporte del esclavo, bracero, campesino, obrero, se independiza de la materia propia y llega a adquirir calidad de sujeto y a imprimir su condición humana. Esa sería a nuestro entender la forma en que Ortiz elabora su método transcultural : en un devenir dialéctico que parte de la condición material objetiva trabajo/azúcar que absorbe las etnias esclavizadas y luego desencadena un proceso cultural cuyos productos están signados por la particularidad subjetiva de esas etnias”.

El paralelismo entre la caña de azúcar y el tabaco se fragua desde la más sólida plataforma científica. Ortiz, en una prosa de novedad para su época, una prosa llena de adarmes literarios, plasma las historias de estos productos y su transculturación en un plano económico y político.

Es en esta obra en la que se destacan las cualidades más agudas de su sensibilidad y pensamiento. Ocupándose de un problema moderno y no de una sociedad primitiva,  (como afirmó Julio Le Riverend) , Ortiz representa una posición de vanguardia opuesta a la sociología culturalista y hasta el funcionalismo. Por eso es que para él, el apelativo de funcionalista aplicado a su obra le pareció tan inadecuado siempre, tan reduccionista. Creo, simplemente, que en el Contrapunteo cubano del tabaco y el azúcar se resume toda la sabiduría de Ortiz y que es en esta obra donde las restantes se iluminan, de donde cobran su esplendor meridiano. No nos llamemos a engaño, la obra de Ortiz con todo y sus avances estilísticos, cercanos si se quiere a una concepción actual de la posmodernidad, es una obra puente entre las ciencias sociales y la literatura, con un enfoque integralista e interdisciplinario pero con un profundo sedimento fundacional.  Ortiz, desde joven aspiró a una definición política de la cubanidad, cuando opinó que cubano era quien tuviera la voluntad de serlo y no quien resida en determinado espacio geográfico. De ahí, a calificar su obra categóricamente como posmoderna, hay una distancia abismal. Sus vínculos con el movimiento artístico y literario en las primeras décadas del siglo, le dan una dimensión creacional más amplia y compleja. No es el científico puro, descafeinado y académico, es el intelectual integral que preconiza Grmsci, el hombre que enarbola el lema de Ciencia, Conciencia y Paciencia, con un humor cáustico aleccionador.

Toda su producción está marcada por este signo inteligente y fundador. El Contrapunteo como ejercicio metafórico lo confirma con creces. Contrapunteo, transculturación, imagen dual, aspiración a lo posible, a lo tangible, toda la obra de Ortiz refleja una búsqueda de lo que él llamó cubanidad y que hoy se ancla en un terreno ya sólido y fructificador, el de la identidad nacional que él con su obra contribuyó a definir con rasgos auténticos y con una interpretación lúcida partiendo de cánones criollos.

Sin una exégesis de esta obra como patrón de lo cubano, no se puede analizar la literatura y el arte que se produjo después. Y creo que es justamente el Contrapunteo el modelo principal para este enfoque.

Tabaco y azúcar son los dos productos que como metáfora permiten ver con más realidad las raíces históricas de Cuba. Tabaco como autoctonía y azúcar como alienación . Este Contrapunteo permite ver con claridad la lucha pujante de opuestos generadores de una nación que se ha gestado en permanente contradicción. Con gran sabiduría y visión dialéctica, Fernando Ortiz mostró al mundo con esta obra las fuerzas con que se ha debatido el cubano en su lucha por gestar una cultura nacional. Por eso creo que el proyecto original del sabio cubano contiene un propósito fundacional, un proyecto moderno, constructivo, desalienador. 

El sabio cubano atomizó con esta obra el estigma de lo criollo que había surgido en Europa. Lo vindicó con ejemplos contundentes.

Demostró que el tabaco, entre otras cosas, era purificador y afrodisiaco y no satánico ni alucinante.

Descalificó con argumentos económicos y estéticos lo que el europeo había intentado fijar como ejemplo de atraso y primitivismo. Este es otro aspecto del Contrapunteo que lo convierte en una obra de vanguardia y que lo ubica como centro de un movimiento revalorizador.

Aspectos técnicos o innovaciones formales no pueden dar lugar a una calificación tan festinada como la posmoderna a una obra tan evidente enraizada en la identidad nacional y por extensión caribeña.

Ortiz creó un texto híbrido, bastardo quizás, pero lleno de sugerencias y aciertos, más que una propuesta interdisciplinaria, el Contrapunteo como lo hubiera calificado Fernand Braudel refleja esa promiscuidad generalizada de la literatura funcionalista moderna.

Antonio Benítez Rojo, apunta que el Contrapunteo no se propone ser  un “texto autorizado, sino más bien un vehículo para llegar a un punto, por muy desconcertante que esta sea”.

Pero de ahí a afirmar que el Contrapunteo es un texto sin destino hay una gran distancia.

La estrategia del discurso de Ortiz, como toda su obra, tiene un destino muy claro: entrar en la selva visceral de la economía cubana, para entender mejor nuestra polémica y controvertida cubanidad.

Ortiz toma prestado procedimientos literarios de la novela y la poesía para llegar a un texto que sin llegar a ser ninguna de las dos se acerca a su tono, plasmando ese formidable sincretismo de los géneros literarios en Cuba, producto a su vez de un punto de vista universal y electivo.

Contrariamente a lo que Benítez Rojo plantea la suma heteróclita de ideologías en esta obra documental conduce a una iluminación y no al caos o la desideologización. La legitimidad de este método se confirma en el Contrapunteo como válida para una interpretación histórica consecuente. Hablar de obras sin destino, o de desideologización, en la obra del sabio cubano es poco menos que una herejía, cuando no una afirmación superficial e inadecuada. Un forzoso bricolage como dijera Levy Struss.

En todo caso se puede decir que Don Fernando, pionero de los estudios científicos sociales en Cuba, se alejó del canon de la sociológia pura o de la pura literatura para inagurar un método, que le permitiese atar los cabos sueltos de la realidad cultural cubana.

Ortiz fue un hombre pragmático y consecuente y toda su obra, repito, posee un sesgo ideológico y político que lo convirtieron en el hombre de vanguardia que fue. Su acercamiento y  vinculación directa con la más progresista de la intelectualidad cubana, como el novelista Miguel de Carrión en las dos primeras décadas del siglo, buceador de la marginalidad y agudo intérprete de la sociedad cubana y más tarde con figuras tan sobresalientes en el pensamiento político como Rubén Martínez Villena y Pablo de la Torriente Brau y la obra de los vanguardistas cubanos (Carpentier, Guillén, Mañach) insertan a Don Fernando en una corriente social y moralista.

El antropólogo cubano no queda nimbado en el tedio de lo estético sino que se sumerge en la corriente regeneradora de la sociedad cubana, heredero como fue del pensamiento regeneracionista español.

Toda su obra científica es portadora a la vez de un mensaje social. En todo momento sus escritos trascienden lo meramente académico combatiendo con sus hallazgos, prejuicios y decadentismos. Siempre he reconocido los altos quilates del Contrapunteo, pero de ahí a afirmar categóricamente, como lo hace Roberto González Echeverría, que esta obra “en vez de ciencia es literatura”, es una exageración.

Los recursos retóricos y poéticos, el tono lírico e irónico, todo con una originalidad muy orticiana, no niegan para nada la preocupación social de toda su obra. Es cierto que, a diferencia de otros pensadores latinoamericanos, Ortiz, por ser antropólogo, asume un discurso más híbrido y novedoso, ya que ésta es una ciencia nueva en la época en que Don Fernando escribe sus primeros ensayos. Pero esto no quiere decir que su obra sea menos rigurosa que la de un Alfonso Reyes (quien prologó su libro Los bailes y el teatro negro en Cuba ), José Vasconcelos, Ezequiel Martínez Estrada, etc.

Tiene razón, sin embargo, Roberto González Echeverría, cuando afirma que el Contrapunteo se hace cubano al ser él mismo contrapuntístico “texto, archivo y texto de fundación, no sólo por su temática sino también por su forma”. 

Ya dentro de su vanguardia Ortiz se covierte en brújula para todos los que la componen ; contestatario, regenerador, descubridor de las óesencias prístinas, del mundo marginal y  “afrocubano”. El autor del Contrapunteo se erige en paradigma y pivote del movimiento de vanguardia . Moderno, retador, científico, conciente y paciente, como había que serlo.

Ortiz marcó el rumpo para alcanzar eso que Miguel de Unamuno llamó la verosimilitud mediante una profunda reflexión filosófica y un método transcultural que puso en el festín de los desposeídos los alimentos principales.

Feranando Ortiz fue uno de los últimos humanistas de nuestro continente, sin dudas el más abarcadador, el de visión más planetaria,  -hay que mundializar a Cuba, dijo, - y el más osado.

Unió su vida a la del pueblo cubano y con sus libros levantó el puente del conocimiento que no haría más ricos y profundos. Y sobre todo, más conscientes de nuestra identidad como nación. Pocos hombres en períodos tan largos de su vida se consagraron a un ideal de solidaridad humana como lo hizo Fernando Ortiz.  

Por eso, como dijera el poeta y revolucionario Rubén Martínez Villena “cuando al olvido piadoso los hombres que usaron máscara intelectual o patriotica y eran por dentro lodo y serrín, la figura de Fernando Ortiz, por toda la solidez de su talento y su carácter quedará en pie sobre los viejos escombros y será acogida por la juventud  reconstructora para servir como uno de los pilares maestros sobre los que se asiente la nueva República”.

Y es precisamente en esa nueva República que su obra, como pilar inderrotable, marca el camino de las ciencias sociales y del humanismo con una brújula que conduce hacia la solidariad y la comprensión entre los hombres de hoy. La Fundación que lleva su nombre, y que me honro en dirigir, mantiene ese propósito y enarbola ese mensaje con el lema que él inmortalizó:

Ciencia, Conciencia y Paciencia

Desarrollo de la Antropología física aplicada en Cuba

Antonio J. Martínez Fuentes(
Antes de abordar los aspectos específicos de este trabajo he considerado oportuno  referirme  brevemente a algunos momentos muy  significativos en el desarrollo de la Antropología en Cuba y en particular en la Universidad de La Habana.

Si bien los historiadores de la Antropología cubana sitúan su comienzo  en la primera mitad del siglo XIX, existe un hecho muy relevante en el año 1861 al fundarse la Real Academia de Ciencias Médicas, Físicas y Naturales de La Habana, institución que tuvo una buena participación en estos estudios. Posteriormente, en 1877, es constituida la Sociedad Antropológica de la Isla de Cuba, la cual reunió no sólo a científicos de la especialidad sino también de otras disciplinas, llenando toda una etapa que se extendió hasta 1892.

El prestigio acumulado por los antropólogos de la Cuba decimonónica influyó considerablemente en que el gobierno interventor norteamericano a través de la Orden Militar no. 212 de fecha 4 de noviembre de 1899, creará la Cátedra de Antropología General y Ejercicios Antropométricos de la Universidad de La Habana.

Luís Montané y Dardé (1849-1936), el más capaz de los antropólogos cubanos de la época, que se había formado en París bajo la dirección de Brocá y Quatrefages y laboraba en Cuba desde 1974, es designado para dirigir la misma. La Cátedra abarcaba inicialmente las asignaturas Antropología general y Antropología Jurídica, posteriormente se incorporan aspectos relativos a la Prehistoria de Europa y América así como Arte e Industria Primitivas; constituyendo el plan de estudio vigente para diferentes carreras hasta 1962, fecha en que se produce la Reforma Universitaria y se crea el Departamento de Antropología de la Escuela de Ciencias Biológicas de la universidad habanera.

Los criterios de Montané crearon una tradición dentro del ámbito universitario cubano; de esta forma el desarrollo de algunos aspectos de la especialidad, debidos precisamente a su influencia, dieron mayor énfasis a la Antropología física.

En 1976, con el cambio de estructura en la Universidad de La Habana y al ser constituida la Facultad de Biología, el Museo Antropológico Montané, que se había fundado en este centro en 1903, asume las funciones del Departamento de Antropología.

La labor docente de pregrado tuvo, posiblemente, su momento más importante entre los años 1968 y 1976, cuando se impartió por primera vez la especialidad de Antropología, concebida ésta para la formación de un profesional capaz de desarrollar estudios de Antropología física e incluso en el área de la Arqueología prehispánica. Por ella podían optar los alumnos de la Licenciatura en Ciencias Biológicas de la Universidad de La Habana, llegándose a graduar más de una veintena de ellos.

A partir de  los años 80 la formación de antropólogos físicos realizó por medio de la especialización de posgrado de los egresados de la carrera de Biología y otras disciplinas afines. Desde 1998 en la Universidad de La Habana se desarrolla el programa de estudios de la Maestría en Antropología con dos menciones: Antropología biológica y Antropología sociocultural.

En la última década del siglo XX otros dos acontecimientos tienen especial connotación para la Antropología en nuestro país: la constitución en 1990 de la Sociedad Cubana de Antropología Biológica y la fundación  de la Cátedra Honorífica de Antropología “Luís Montané” de la Universidad de La Habana en 1994.

A partir del triunfo revolucionario de 1959, las líneas trazadas para el desarrollo del país en la salud, la educación, la industria, el deporte, la cultura y otras esferas de la producción y los servicios, demandan un aumento cuantitativo y cualitativo en las investigaciones científicas. Así antropólogos y especialistas de disciplinas afines empiezan a dirigir aquellas tareas de su competencia hacia este esfuerzo por elevar a niveles superiores nuestro desarrollo social.

La Antropología física inicia entonces una giro significativo. Así desde una perspectiva académica concerniente con los mismos intereses de los profesionales en la mayoría de los países, comienza a transformarse fundamentalmente en una ciencia aplicada, sin que ello significara abandonar la investigación de orientación básica o fundamental. La voluminosa agenda científica de los simposios de Antropología Física “Luís Montané” celebrados cada dos años, desde 1988 en la Universidad de La Habana, es una excelente ilustración del rol intensivo de los antropólogos físicos cubanos en las investigaciones de naturaleza aplicada y donde sobresalen las orientaciones hacia la antropología biomédica, la ergonomía e ingeniería humana, la antropología forense, la antropología del deporte y la educación.

Antropología Biomédica

El área en la cual la antropología física aplicada tiene su mayor impacto es probablemente la antropología biomédica. Durante los últimos años se han llevado a cabo estudios sobre patrones de salud y enfermedad en la población cubana. Énfasis principal se ha puesto en la salud y nutrición infantil y materna, y sobre el crecimiento y desarrollo de los niños. Esto último es especialmente importante si tenemos en cuenta que el crecimiento es uno de indicadores más sensibles de la salud, el estado nutricional, el bienestar personal y la calidad de vida en general en las poblaciones humanas. Así, la investigación del crecimiento es una herramienta efectiva en la evaluación de la calidad y el impacto de los programas gubernamentales relacionados con la salud. 

Antes de los años 70 este tipo de investigación se limitó casi exclusivamente a la capital del país. La primera investigación nacional sobre crecimiento y desarrollo de los niños cubanos se ejecutó  en 1972 y fue conducida por profesionales cubanos con la colaboración de prestigiosos científicos británicos. Cuantiosos datos fueron colectados de una muestra nacional aleatoria  de cincuenta mil sujetos entre 0 y 19 años.  Los resultados de esta investigación fueron usados para elaborar las primeras normas de referencia cubanas de crecimiento. En 1975 antropólogos físicos de la Universidad de La Habana conducen la segunda investigación nacional en una muestra de escolares de 6 a 19 años, los resultados fueron aplicados al diseño del mobiliario escolar, ropa y calzado.

En las últimas dos décadas se ha logrado acumular en Cuba un impresionante volumen de datos relacionados con el crecimiento humano, probablemente uno de los más importantes a nivel mundial. Esto contrasta notablemente con el poco interés que mostraron los gobiernos anteriores a 1959 en la ejecución de este tipo de investigación, ya que algunas de las realizadas constituyeron verdaderas denuncias sobre las condiciones en que se desarrollaba gran parte de la niñez cubana.

En adición la antropología biomédica cubana abarca un amplio rango de objetos que comprende la epidemiología, el envejecimiento, las enfermedades genéticas, la obesidad, las patologías renales y cardiovasculares, el asma y los trastornos gastrointestinales y hormonales.

Entre los tópicos recientemente investigados está el estudio sobre la respuesta al tratamiento con hormona del crecimiento en niños que presentan déficit de la misma. Esta se ha efectuado entre la Universidad de La Habana y el Hospital Pediátrico “Pedro Borras” de la capital del país. Un estudio sobre la enfermedad de Wilson (una afección del hígado) ha mostrado patrones significantes en las variaciones dermatoglíficas en los pacientes, lo que permitirá desarrollar acciones de pesquizaje y consejos a familias con historias de este trastorno metabólico. Esta investigación fue llevada a cabo por colegas del Instituto de Gastroenterología, el Instituto de Medicina Legal y la Universidad de La Habana.

Otro trabajo de alta significación en el campo de la Antropología biomédica  es el efectuado para conocer  las características de la menopausia en Cuba. Una muestra de mil mujeres se investigó con este propósito por antropólogos y médicos de la Universidad de La Habana y el Instituto de Nutrición e Higiene de los Alimentos de Cuba, apoyándose en los consultorios del Médico de la Familia que funcionan en la comunidad. Los resultados se aplican en la actualidad en el sistema nacional de salud.

La investigación en Antropología biomédica en Cuba involucra básicamente los antropólogos de las universidades y los profesionales afiliados al Ministerio de Salud Pública y otras dependencias gubernamentales. Esto tiene lugar en escuelas de medicina, hospitales, policlínicas e institutos de investigación localizados en toda la isla, priorizándose aquellos aspectos más relevantes para la salud.

ERGONOMÍA

El trabajo antropológico con criterio ergonómico esta centrado fundamentalmente en el Museo Antropológico “Montané” de la Universidad de La Habana y comprende la colaboración con varios ministerios y otras dependencias estatales. Datos con diversos fines de aplicación han sido obtenidos con el propósito de crear mejores ambientes de trabajo, habitacional y de estudio.

En distintas esferas se han obtenido los resultados para ser utilizados en el diseño de autobuses, instrumentos científicos, áreas del hogar y puestos de trabajo en la industria ligera, agricultura comercio y centros educacionales . Uno de los más importantes es, con toda seguridad, el atlas antropométrico de la mujer trabajadora, un esfuerzo colaborativo de la Universidad de La Habana con el Instituto de Medicina del Trabajo y que está concebido para ser usado en el diseño de áreas de trabajo para mujeres, quienes comprenden una parte importante de virtualmente cada sector de la fuerza laboral de la isla.

Otra investigación relevante, efectuada por el Instituto de Medicina Deportiva, fue la que condujo al diseño de un compás apropiado para medir los panículos adiposos de los astronautas que participaron en el vuelo espacial conjunto cubano-soviético realizado en 1980. Esto permitió monitorear el efecto de la ingravidez sobre la composición corporal sin comprometer la eficiencia operacional del personal medido.

Para concluir este epígrafe deseo hacer mención a la cooperación ofrecida por nuestro equipo al Laboratorio de Factores Humanos de la Universidad de Guadalajara, México. Las acciones desarrolladas comprendieron cursos, conferencias, entrenamientos y asesoramiento a investigaciones. Este laboratorio ejecuta una encuesta antropométrica con el propósito de obtener sus propios datos para el diseño, además de haber iniciado una importante línea de producción de instrumentos para la medición del cuerpo humano.

ANTROPOLOGÍA DEL DEPORTE

Los antropólogos físicos cubanos están profundamente involucrados en el diseño, implementación y evaluación de los programas de educación física, deporte y recreación para todas las edades, muy en particular en aquellos dirigidos a jóvenes y ancianos.

Las investigaciones se llevan a cabo también sobre la evolución morfológica y fisiológica de los atletas de alto rendimiento lo que es particularmente relevante para la evaluación y el seguimiento de los cambios físicos y funcionales. Afectaciones en el desempeño deportivo y/o la salud y bienestar de los individuos a cualquier edad pueden estar asociados a transgresiones en sus actividades específicas.

Debido a que determinadas variantes fisiológicas y morfológicas pueden estar mejores ajustadas a una u otra actividad deportiva, la teoría y metodología de la Antropología física son usadas como herramientas básicas para evaluar el potencial atlético de los jóvenes cubanos integrados en una variedad de deportes por equipos e individuales. Ello es especialmente efectivo para las disciplinas en las cuales los atletas de la isla compiten a nivel internacional.

Estas investigaciones exigen la colaboración entre antropólogos, médicos, entrenadores y directores de equipos, y se efectúan fundamentalmente con el auspicio del Instituto Nacional de Deportes, el Instituto Nacional de Medicina Deportiva, El Instituto Superior de Cultura Física, el Ministerio de Salud Pública, las universidades y los centros de Medicina Deportiva localizados en todo el país. 

Por otra parte, la Universidad de La Habana y el Centro Nacional de Enseñanza Artística del Ministerio de Cultura han extendido esta línea hacia aquellos individuos que aspiran a ingresar en las compañías nacionales de ballet y danza. Estudios transversales están siendo empleados también para evaluar el efecto sobre el crecimiento y desarrol000lo de la alta actividad física que realizan los niños y jóvenes que asisten a escuelas especializadas en estos fines así como para perfeccionar los criterios de selección y los planes y programas educativos.

ANTROPOLOGÍA FORENSE

A mediados de los años 70 comenzó a trabajar en el Instituto de Medicina Legal de Cuba el primer antropólogo físico, dando inicio a otra vertiente de la disciplina de no menor importancia. Si bien es reducido el número de profesionales dedicados a tiempo completo a la Antropología forense, ésta ha ganado reconocimiento dentro de la red médico-legal de la isla como una especialización de las ciencias forenses.

Los trabajos realizados han comprendido las clásicas tareas de identificación, por diversos métodos, a partir de la estimación de la edad, el sexo, la  afiliación racial y la reconstrucción del rostro en restos esqueletales y el esclarecimiento de la paternidad dudosa, entre otros. Expertos cubanos han trabajado en atrocidades masivas como fueron las investigaciones llevadas a cabo para la identificación de las victimas de un sabotaje que hizo explotar un avión cubano en pleno vuelo en las inmediaciones de la Isla de Barbados en 1976 y las de un criminal que violó y asesinó a más de medio centenar de niñas y jóvenes en Ecuador.

Mención especial merece la contribución de los antropólogos cubanos en la búsqueda e identificación de los restos del Che Guevara y sus compañeros de lucha caídos en Bolivia.

ANTROPOLOGÍA FÍSICA Y EDUCACIÓN
El conocimiento antropológico es usado en el sistema de enseñanza cubano en la formación delos profesores de las escuelas primarias y secundarias que se realiza en la red nacional de institutos pedagógicos superiores y donde el currículum incluye los principios básicos de la ontología humana de significación para la educación. El ciclo de vida, los patrones de crecimiento y los factores que sobre él influyen, la variabilidad en la maduración biológica, entre otros, son estudiados por los futuros maestros de modo que puedan evaluar a sus alumnos en una perspectiva biosocial.

En el plano investigativo, por ejemplo, las unidades educacionales son una fuente constante para el trabajo orientado a conocer las características del crecimiento y desarrollo del escolar cubano y sus peculiaridades anatomofisiológicas, la influencia de la carga docente del alumno y el ambiente escolar sobre su desarrollo físico.

CONSIDERACIONES FINALES 

El estudio de la variabilidad humana  ha relevancia en la vida moderna, conocer como crece el niño hasta alcanzar las dimensiones adultas, las modificaciones que tienen lugar durante el envejecimiento y los factores que inciden en estos procesos son una fuente constante de investigación y aplicación en diferentes esferas de la práctica social.

La Antropología física cubana enfrenta, no sin tropiezos o dificultades, el reto que significa la aplicación de su cuerpo teórico y metodológico a las más diversas ramas de la ciencia, la tecnología, la producción y los servicios. Con toda seguridad se puede afirmar que el trabajo más difícil no ha consistido en la identificación de aquellos problemas donde el antropólogo puede ser capaz de aplicar sus conocimientos, sino de hacer conscientes de ello a quienes tienen en sus manos la responsabilidad de facilitar su intervención y/o de introducir los resultados.

Un aspecto importante que ha ido logrando superar nuestra experiencia es la posible incompatibilidad entre la investigación fundamental y la aplicada, Hemos desarrollado tareas que nos han permitido obtener conocimientos antropológicos sobre nuestra población hasta ahora desconocidos a la par que se van logrando avances en la solución de otros problemas de índole aplicada, no menos trascendentes. No obstante, debemos aún incrementar los esfuerzos con el propósito de ampliar más este campo de trabajo, siempre con la premisa de mejorar el bienestar de la población.
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LA ANTROPOLOGÍA EN FUNCIÓN DE LA HISTORIA Y LA CULTURA TURÍSTICA

Armando Rangel Rivero

Antonio Martínez Fuentes(
La Antropología como disciplina científica social no ha quedado al margen de los cambios que ha engendrado la llamada Industria sin Humo o del Ocio. En todo caso, se ha incorporado como potencial científico que cada vez más, genera fuente de consulta obligada. En Cuba, ya se está tomando en cuenta para la toma de decisiones en algunos sectores o agencias, debido al interés que despierta la cultura y la historia de la mayor de las Antillas; lo cual facilita la participación de habitantes de otras latitudes en la relación emisor - receptor a la que se exponen cada turista y cada anfitrión en el momento de la visita a un sitio de valor patrimonial.

En un articulo publicado en 1991 por los especialistas Denniso Nash y Valene L. Smith titulado “Antropología y Turismo”  planteaban... El interés antropológico en el turismo se ha desarrollado lentamente pero ya está bien establecido y existen signos esperanzadores de un mayor desarrollo
.

De esta forma la Antropología se integra de conjunto con otras especialidades para analizar y considerar las manifestaciones superestructurales, --- léase arte y religión---, así como las tradiciones de una comunidad determinada, donde el anfitrión pudiera ver afectado sus valores culturales. El turismo genera en sí mismo una armonía multidisciplinaria, en la cual la Antropología en su acepción más amplia es determinante.

La Antropología (del griego Anthrópos, ser humano y logos, discursos); es la disciplina que estudia al género Homo en sus aspectos biológicos, en contacto con el medio ambiente, los procesos de transmisión, perduración y organización de la cultura, observados a través del tiempo y el espacio en las más diversas situaciones posibles. 

Es muy importante estudiar el género Homo en relación con la naturaleza y con la producción de bienes materiales. Este concepto implica los estudios de Lingüística, Arqueología y Etnología, aunque no estén  explícitos, pues la estructuración organizada de la cultura a través del tiempo y el espacio las identifica. 

El hombre no es sólo la especie actual de Homo sapiens, sino que comprende a todo el género Homo: habilis, erectus, antecessor y neandertalensis. El hombre vive en sociedad, se comunica a través del lenguaje y produce cultura espiritual y material. Transforma o modifica la naturaleza y la adapta a sus requerimientos de forma secuencial.

La Antropología estudia al hombre desde diversos aspectos: la etnia a que pertenece, la lengua como medio de comunicación, nacional, dialecto, pidgi, lengua criolla o jerga y uno bien importante, su cultura. Lo real es que las tres están interrelacionadas y al mismo tiempo cruzadas. Lo anteriormente expuesto explica el por qué la Antropología como ciencia se preocupa por todo lo humano, analizando situaciones, condiciones, modo de vida de una comunidad, tradiciones socioculturales; además de la relación establecida con el turista. Todas ellas reflejan la realidad a pesquisar por parte de quien ejecute el estudio.

En un principio los antropólogos comenzaron a ver el turismo como el conquistador, el misionero, el gobernador, incluso como el agente de contacto entre culturas. Lo de contacto entre culturas es válido, pero las terminologías antes expuestas dependen del nivel educacional de la población y de las raíces culturales de un país, pueblo, comunidad, consejo popular o barrio. El especialista en antropología turística debe hacer entender que la investigación científica está despejada de conceptos tradicionales y malas  interpretaciones por las que ha transitado la Antropología como disciplina decimonónica.

El caso cubano es bien diferente, pues tras la campaña de alfabetización se logró una constante superación de la población a todos los niveles de forma gratuita, que hoy permite poseer el nivel educacional más alto del contexto caribeño.

Con el auge que ha tenido el turismo en el ámbito mundial y la preocupación de algunos sectores culturales, porque este no transforme sus raíces, se ha despertado una gran polémica, que sobrepasa las influencias de los investigadores para convertirse teóricamente en un fenómeno de Estado.

Cada vez la industria turística posee mayor fuerza, dirigida  ésta hacia el mundo de la economía; la cultura ha pasado a un segundo peldaño en la escala de motivación. Por lo cual si realizamos un dinámico trabajo desde la base hasta la superestructura, donde las raíces culturales y sociales de la comunidad prevalezcan, se retomará como fuerza motriz el intercambio entre pueblos y países de las más distantes zonas geográficas del planeta.

Las amplias posibilidades que ofrecen las construcciones milenarias de las culturas asiáticas, las tradicionales danzas y sitios paleoantropológicos africanos, los museos europeos y sus impresionantes castillos medievales, así como los típicos platos de la comida francesa, italiana o alemana que hoy conforman la comida internacional, fueron y son algunas de las motivaciones que hicieron al hombre moverse por el mundo.

Sin embargo, ¿Qué ha pasado con América y el Caribe?. En el caso que nos ocupa el análisis hay que hacerlo por etapas, digamos, después de 1492, América pasó  de continente independiente y culturalmente activo, a continente colonizado, deculturado y transculturado. El Caribe es el primero en sufrir las consecuencias del encuentro/descubrimiento entre Europa y América. 

La Grandiosa Isla de Cuba, fue conocida para los europeos a partir del 27 de octubre de 1492, durante la llegada de Cristóbal Colón (1451-1506) a la, Tierra que no hay otra mayor o tierra de labranza.  Significado en lengua aruaca de este sustantivo propio, renombrada en 1509 cuando el Rey ordenó el bojeo a Sebastián de Ocampo. Con posterioridad la violenta conquista/colonización comandada por el Adelantado Diego Velázquez con la misión de “pacificar” y ocupar la hoy conocida llave del Golfo, trajo consigo la desaparición de la mayor parte de los habitantes Prehispánicos, entre los que se encontraban los de cultura taína. Estos, habitaban las islas de Barlovento, la zona Oriental y Central de Cuba y se fueron fusionando en un proceso de transculturación entre españoles, africanos y el resto de los europeos. España, Inglaterra, Francia y Holanda se dividieron el preciado territorio que formal y conceptualmente denominamos Arco de Las Antillas en un período de tiempo relativamente corto.

Mientras una parte de la población turística y sus Turoperadores, le dedica mayor fuerza de promoción a las fortificaciones construidas por los europeos en América, pues como bienes inmuebles y aspecto relevante de la cultura material se observan con mayor facilidad, caemos en el error de olvidar algo que todos los días mostramos, el idioma. Este permite la comunicación que se establece con el turista desde el momento en que se hace una campaña publicitaria para vender un paquete turístico con destino a Cuba, hasta que regresa a su país de origen. Existen diversos conceptos de cultura, pero partiremos del que la define como el conjunto de valores materiales y espirituales, los procedimientos para crearlos, aplicarlos y trasmitirlos. 

Basándonos en una de las diversas formas que existen para expresar lo que denominaremos cultura, reconoceremos con facilidad lo que al respecto planteara el sabio cubano Don Fernando Ortíz  (1881-1969)  quien de forma bien resumida dijo: Cuba es un ajiaco... mestizaje de cocinas, mestizaje de razas, mestizaje de culturas. Caldo denso de civilización que borbollea en el fondo del Caribe
. 

El mosaico que en él se aprecia puede mostrar a toda la humanidad una cultura material y espiritual, que se inicia con los primeros pobladores hace 6000 años con la cultura Preagroalfarera - - para Fray Bartolomé de las Casas, Ciboney, que significa hombre que trabaja la piedra - -. La Agroalfarera - - Taína hombre bueno - - le continuó, cuya lengua, el aruaco insular, nos legó trescientas sesenta y cinco palabras en el español de Cuba actual, setenta y ocho porciento del total de indoamericanismo; pero no aruaco  utilizamos ciento nueve. De las primeras, ciento ochenta son nombradas constantemente en la flora, ciento tres en la fauna, cuarenta y seis en la cultura material y tres en la cultura espiritual.

Con posterioridad comenzaron a llegar poblaciones de diferentes regiones de España: Andalucía, Extremadura, Islas Canarias, Galicia, Cataluña, País Vasco Y las regiones que hoy conforman Castilla León y Castilla la Mancha por citar solo algunos ejemplos, que influyeron en la formación de nuestra cultura. 

Por otra parte, los asentamientos de alemanes, franceses, italianos y del mundo árabe continuaron sembrando la semilla que al germinar mostró la riqueza de la nación. La mezcla se inicia con la entrada a Cuba de mano de obra esclava traída desde África, de China y con menor cuantía de Yucatán. Todos ellos contribuyeron a la conformación de la nacionalidad y la cultura cubana.

El antropólogo, cuando comienza a investigar la relación que se establece entre el turista y el anfitrión nunca lo realiza de manera frívola como algunos pudieran pensar, sino todo lo contrario, la observación participación que práctica el especialista está estrechamente vinculada a un interés  marcado en el contacto cultural y las influencias de este.

Por lo general, los turistas representan sociedades que teóricamente suelen estar más desarrolladas que las del país receptor. De esta forma, la ascendencia que ejercen es fuerte y pueden afectar las tradiciones de algunas comunidades anfitrionas, sobre todo si el guía o el animador no están lo suficientemente preparado para expresarle a los señores visitantes las características propias de la sociedad a la que han arribado. Tanto el guía, como el animador deben ser los interlocutores mejor preparados para hacer entender al visitante todo lo que acontece en el momento del encuentro con la población autóctona de una región visitada.

Si esta actividad no se hace con la calidad requerida, la naturaleza de la influencia turística sobre el país anfitrión puede verse como superior y por lo tanto los gobiernos anfitriones sufren descalabros culturales. Quien más lo padece es el pueblo y con mayor razón en el caso cubano que fuimos primero nación que nos unió y después Estado. La formación política y cultural de la nación cubana es superior a la de gran parte del continente, e incluso a la de países de otras latitudes por lo cual la labor del antropólogo se facilita al enfrentar la problemática entre el emisor y el receptor.

Ejemplos hay diversos, un porciento importante de los turistas que arriban al Museo Antropológico Montané de la Universidad de La Habana, - - del Consejo Popular Príncipe - -  llegan por su cuenta, una vez dentro se asombran de la maravillosa cultura material que nos legó los habitantes prehispánicos. Obras de Arte como el Idolo del Tabaco, el de Bayamo o los Dujos y las correspondientes deidades de la mitología aruaca son expresión de un proceso de transculturación entre los distintos pobladores de la Isla en períodos diferentes. Un museo es capaz de promover en los turistas un nuevo itinerario que les permita un recorrido de carácter nacional, como apreciaremos posteriormente. 

Los beneficios del turismo no pueden bajo ningún concepto verse como la bonanza de la comercialización cultural, cada pueblo tiene su idiosincrasia y con un sólido trabajo cultural de promoción científicamente estudiada no debe existir preocupación por parte de los promotores. El hombre debe estar abierto a las multirrelaciones entre la economía, la industria, la sociedad y la cultura turística, sólo necesita de una perfecta sincronización entre la preparación cultural del receptor respecto al emisor. 

Sobre esta problemática expresa un conocedor de la antropología del turismo, el doctor Smith. 

 ... el turismo no es el mayor elemento del cambio cultural en la mayoría de las sociedades anfitrionas. Cualquier impacto que se produzca parece operar más significativamente en el frente económico donde si crecientemente aparecen formas sofisticadas de análisis. Problemas como la distribución de beneficios entre los anfitriones
.

En el caso que estudiamos desde el punto de vista de la identidad, la nación cubana tiene raíces profundas en su cultura y tradiciones. Es una población con alto nivel educacional, lo cual le permite por encima del resto de los países en vías de desarrollo y subdesarrollados emprender un amplio programa, de forma que económicamente el país se desarrolle sobre la base de la cultura que durante siglos fomentó.

Los amplios planes para el desarrollo turístico de Cuba permitirán a los visitantes hacer su labor de peregrinaje cada cierto período de tiempo, así observaran las transformaciones sociales y económicas que el sector genera. Entonces, el turista foráneo podrá compartir con el pueblo sus experiencias, partiendo de la rutina doméstica e industrializada de los países desarrollados a la inversión de tranquilidad y hospitalidad que les puede ofrecer el país. 

De esta forma se complementaría en la práctica lo que es el turismo para Graburn. El turismo es una de las interrupciones necesarias de la vida ordenada que caracteriza a todas las sociedades humanas, que son por lo demás, necesarias para el mantenimiento de la salud corporal 
. 

Para ello hay que estudiar con mayor fuerza la estancia de los turistas cuando pernoctan en diversos sitios del país. Importante es explicarle la atingencia que pueda existir entre la procedencia de los turistas y las diferentes localidades o territorios de acuerdo a la formación de los asentamientos poblacionales. Ejemplo de singular importancia son los asentamientos de canarios que hubo en varias regiones cubanas desde el siglo XIX en Camagüey, Santa Clara, Trinidad y Cabaiguán. Allí continúan con sus atributos a la Virgen de la Candelaria y los tradicionales festejos. 

Un simple análisis estadístico nos puede mostrar que la población de esos territorios cubanos, según el Consulado de España en Cienfuegos y Camagüey, atendiendo al orden, volumen y distribución de la colectividad de origen Canario se comporta de la siguiente forma: el 27 % de la procedencia de los españoles inscritos en el Consulado de Camagüey era de Canarias. De los 17 400 españoles que aparecían registrado en el Consulado de Cienfuegos el 22.41 % era de origen canario, en Caibarién el 20 % y en Trinidad el 15 %; el 20 % Sagua la Grande, el 75 % en Sancti Spíritus y en Santa Clara de 1500, 600 eran canarios para un 40 % . 

Otro tipo de análisis se debe efectuar para la parte más Occidental de la isla donde se reportó una población de origen española, sin clasificación por territorios de 27 820 habitantes. Un municipio de la provincia Pinar del Río lleva el nombre de Candelaria como homenaje a la Virgen Canaria. 

Es significativo éste fenómeno digno de estudiar en otra oportunidad, pues con lo hasta ahora expresado, las fuentes documentales son suficientes para entender en una sola dirección la composición y tradición etno-social de algunas localidades  del país. Aquí se manifiesta la naturaleza de la llamada idea turística, pues un promotor con buena luz pudiera por un período de tiempo desarrollar su campaña en función de visitas que van desde lo familiar hasta lo superestructural.

Para el turismo canario, peninsular o de otras regiones del mundo hacia Cuba, se puede observar que el espécimen de mayor valor es el proceso de cultivo y cosecha del tabaco. Aunque no lo parezca hay formas diferentes de cosecharlo en el Occidente y el Centro de la República. Pero, al explicarlo toma mayor preponderancia dado que cuando los españoles llegan a Cuba el aromático PURO sólo se cultivaba en la región oriental donde vivía la sociedad comunitaria Taína. 

De ésta forma se está realizando una promoción que permite conocer más sobre las comunidades prehispánicas. Además, se promocionan otras áreas del territorio nacional como: Santiago de Cuba, Holguín y Guantánamo, que quedarían como visitas obligadas para próximas estancia a sus vegas y fabricas. No quedando todo concentrado entre la Capital y Vuelta Abajo donde se cosecha el mejor tabaco del mundo.

En esta labor se expone e impone, por supuesto la actividad del promotor y en particular del guía, pudiendo existir una variabilidad de acuerdo a los pensamientos superestructurales. De nuevo aparece el papel del antropólogo asegurando la creación de condiciones que faciliten a los que toman decisiones la inclusión de manifestaciones culturales del territorio en cuestión.

El planteamiento se basa en que cuando se lee sobre la parte más oriental del archipiélago cubano en una de las tantas Guía Turística de Cuba dice que Guantánamo no tiene interés turístico. Sin embargo, es uno de los lugares que más evidencia nos puede mostrar de las culturas prehispánicas, de la presencia de haitianos, ingleses, franceses y sobre todo si incorporamos los conocimientos  que hay de esa localidad, antes y después del siglo XVIII. 

El español Miguel Rodríguez Ferrer (1815-1889) visitó nuestro país con el objetivo de escribir un Diccionario político, tuvo la oportunidad de conocer Guantánamo la recorrió, la estudió y con toda la información que recogió de Cuba editó: Naturaleza y Civilización de la Grandiosa Isla de Cuba, en el año 1876. Algunos de los objetos encontradas por él en esa provincia forman parte del patrimonio cubano y español como el Hacha ceremonial de Cueva Ponce y una valiosa colección osteológica que marcan el inicio de los estudios antropológicos en el archipiélago cubano. Estas piezas son hoy material docente y exposición en el Museo Antropológico Montané.

El canario Joaquín de Santa Cruz y Cárdenas, Conde de Mopox y de Jaruco (1769-1807) organizó la Real Comisión de Guantánamo cuyos objetivos fundamentales eran, además de las de Historia Natural, el fomento de la agricultura, el comercio y las comunicaciones, concretados todos en el establecimiento de una población y un puerto en la bahía de Guantánamo.

Las referencias sobre las estancias del arqueólogo norteamericano Mark Raymond quien con extraordinaria dedicación excavó, colectó y trasladó a Estados Unidos gran parte del material perteneciente a la cultura Agroalfarera que habitó Guantánamo, explica la riqueza patrimonial del Oriente nacional. Con lo que encontró Harrington aquí, más lo que investigó en el resto del país, publicó el libro Cuba Before Colombus en 1921. Actividad ésta que se concretó desde el punto de vista teórico en el Museo Antropológico Montané de la Universidad de La Habana, el cual expone alguno de los objetos colectados.  
Por todo lo hasta aquí expuesto es que creemos imprescindible la participación del antropólogo como parte del equipo multidisciplinario que prepare los itinerarios, recorridos y en particular a los guías y animadores. Es muy importante que el turismo sea el medio que permita restaurar la autenticidad de la que se carece en la vida diaria de algunos pueblos. Por eso las ciudades museos son ejemplos donde colaboran multitudes para  salvar y conservar el patrimonio legado.

El turismo no es solo recaudación de divisas, hay que proteger el patrimonio material y cultural de las naciones. En oportunidades observamos falsas postales de turismo que promocionan y venden una realidad no valida, ejemplos hay diversos pero con mayor fuerza las que van encaminadas a la presencia femenina en poster y tarjetas, que por lo general no articulan con la recreación sana de la familia. En otros casos predominan las destinadas a la arquitectura religiosa o la infraestructura de fortificaciones militares ignorando que también es válida la realidad de un país eminentemente agrícola. 

En muchas oportunidades la realidad mostrada en tarjetas no se corresponde con la expresión formal y conceptual de la población cubana que en definitiva es lo que viene buscando el visitante dado el prestigio internacional que posee el pueblo cubano de ser heroico, hospitalario y generoso.

Como se puede apreciar el trabajo del antropólogo en el terreno del turismo abarca las más diversas ramas del conocimiento, incluso está muchas veces en la frontera con otras especialidades de las ciencias sociales, como puede ser la sociología, pero en la antropología la fuerza está dirigida hacia el fenómeno cultural y las relaciones directas de la comunidad con el visitante.

El significado mayor en las relaciones turísticas para nosotros radica en el buen papel que desempeñe el guía de turismo como máxima autoridad en los recorridos e incluso en las promociones que pueda practicar de otros lugares importantes, no solo como sistemas integrados sino también, como realizar futuras bases de alojamiento y de conocimiento.

Por último, como se puede apreciar la oferta de nuevos recorridos, sobre todo para turismo especializado despierta cada vez más el interés de las personalidades que por razones de trabajo acuden a la Universidad de La Habana. El Este y Oeste de La Habana, es decir el recorrido hacia Matanzas y hacia el Mariel, la costa norte de Pinar del Río, mostrando los asentamientos de Comunidades Prehispánicas en la zona, pudieran ser un polo de atención para visitantes que en  oportunidades hubiesen estado en Cuba aún cuando se conozca que no son especialistas en Ecología, Antropología o Arqueología. 

Los paisajes cubanos suelen ser representativos de un verde diferente, sin elementos de contaminación y con extraordinaria riqueza natural. La cultura nacional y el etno que formamos todos son cualidades que deben ser motivo de comunicación turística más allá de algunas tradicionales que suelen encontrarse en cualquier otro sitio.
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...fondo de historia.
Lázara Menéndez(
Gente de urgencia diaria,

voces, gargantas, uñas

de la calle, límpidas almas cotidianas, 

héroes no, fondo de historia,

sabed que os hablo y sueño,

sabed que os busco en medio de la noche,

la noche, este silencio,

en medio de la noche y la esperanza.

Difícilmente podríamos aceptar  que nuestra religiosidad es  un “ajiaco” creado con los componentes más diversos  por "gentes de urgencia diaria", si su estudio, en la sociedad cubana actual, - y en especial, las de aquellas formas acreditadas como popularmente connotadas- no lo hiciéramos desde el reconocimiento de su condición de práctica cultural generada en ambientes rurales y urbanos signados y vividas en medio de complejos procesos socioculturales. 
En la pretensión de  aprehender y aquilatar los enigmas del complejo proceso de fertilización alrededor de cuestiones referidas a la etnicidad,  racialidad y religiosidad bastará con que nos aproximemos a la literatura y reconozcamos en algunos ejemplos  hitos identitarios de la vida de esas "límpidas almas cotidianas" cuya experiencia se remite al mundo de visiones encontradas. El protagonista de  Los Pasos Perdidos  se descubre como un  "Visitador", un "ser prestado", al punto de  proclamar que "los mundos nuevos tienen que ser vividos antes que explicados" pues "quienes aquí viven no lo hacen por convicción intelectual; creen, simplemente, que la vida llevadera es esta y no la otra"
. 
Otro protagonista, en este caso el de Changó el gran putas se reconoce en la existencia de una mismidad escindida, fragmentada que ha vivido  su identidad y la de América como “matriz del indio, / vientre virgen violado siete veces por la Loba / fecundada por el Muntu / con su sangre / sudores / y sus gritos / -revelome Changó / parirá un niño / hijo negro / hijo blanco /hijo indio / mitad tierra / mitad árbol / mitad leña / mitad fuego / por sí mismo / redimido.”
 
O la tragedia de  Maria Antonia, condenada a morir porque no puede hacerse cierto el renacimiento que reclama su madrina a Batabio el sacerdote de Orula: "Bórrela por dentro. Arránquela de raíz y siémbrela de nuevo". Es inútil "Yo no creo en esa mierda", replica y se cumple para Maria Antonia la sentencia del oráculo: "Si usted no sabe la ley con que tiene que vivir en este mundo, la aprenderá en el otro". 
En el ámbito el reconocimiento de la identidad y la diferenta topamos con un otro-extranjero, visitante de su propia cultura e imposibilitado de reconocerse en ella; el otro-escindido fragmentado impulsado a redimirse por si mismo cuando su instrumental simbólico le ha sido escamoteado y por último convergemos, en este juego de azares, con la otredad de quien vive condenada porque su pasión salvaje no es suficiente para demoler el poder  que engendró la violencia de la esclavitud, de la miseria, del subdesarrollo, del neocolonialismo...
. La existencia de  las prácticas religiosas cubanas de antecedente africano están asociadas, históricamente, a la negación del otro,  En Cuba, la dialéctica de  esa negación condicionó que en la etapa colonial, el otro quedara situado en el extremo opuesto del criollo que lo rechazó como negro, mestizo o mulato y esa impugnación alcanzó a las prácticas culturales emanadas de su heredad y sus experiencias; aquel otro podemos encontrarlo también en la periferia  de una sensibilidad, que rotulaba a las culturas étnicas con el estigma del rezago o la barbarie porque tendía a definir el ethos nacional a partir de un modelo anclado en un ideal europeo o norteamericano.
Cierta sensibilidad apegada a aquellas mimesis o a nuevos  estereotipos no han sido barridas y reaparecen popularmente ante los estímulos que brindan ciertos hechos culturales como los que se observan en no pocas de las telenovelas cubanas, sirva de ejemplo Salir de noche, apodada por la sabiduría popular "la otra geografía"  que refuerza la imagen de  "vencedores", de ética dudosa y  "perdedores" llorones... pero todos blancos, o casi blancos que no es lo mismo pero es igual, pues una de las dos  mulata es la que ha llevado una vida sexual no segura y corre el riesgo de tener sida; en el contexto cinematográfico encontramos el complemento: en la película Entre ciclones circulan personajes costumbristas que provocan reforzamientos de viejos estereotipos apegados a un racismo afectivo: como el de la hermosa mulata que guarda ciertas "aguas" para conseguir el amor de un atractivo joven blanco que tiene un hermano negro, delincuente, que recién ha salido de la cárcel y es el único personaje que ostenta un idde de Orula.  Por eso no debe sorprendernos que hace unos años, como analizaremos a continuación, nos enfrentáramos a una inquietud que puso de manifiesto una débil asimilación   que bien pudo considerarse como murmullo expresivo de un conflictivo cultural o  identitario.
Con estos antecedentes que constituyen parte de la heredad histórico-cultural de la que somos portadores intentamos aproximarnos a un hecho del pasado reciente y alejarnos, en su análisis, de una herencia de folklorización y  mitologizacion de la realidad,  (por lo general, no asentada en la intersección de las historias locales y los diseños globales) para adentrarnos en el universo de la investigación crítica con la intención de hace circular  signos y sensibilidades, que imprimen su interpretación a los hechos, pero que en muchas ocasiones quedan fuera del alcance del reciclaje masmediatico con lo cual no es posible  reconocerla como señal de identidad colectiva
Los hechos: sobre quien ve y quien vive
Entre 1990 y 1995, aproximadamente, convivimos con un rumor en el que se comentaba el notorio incremento de la población religiosa perteneciente a la Santería o Regla de Ocha-Ifá XE "Regla de Ocha-Ifá" 

 XE "Santería o Regla de Ocha-Ifá"  en la Ciudad de La Habana; de acuerdo con tal opinión y en dependencia del punto de vista del emisor, - aunque el impacto y los involucrados en la murmuración fueron  variando con el transcurso del tiempo  -, era posible  suponer que casi toda la población de la capital se había “coronado XE "coronado" ” y que  vivíamos en una ciudad santa o divina, maligna y pagana o contaminada por la religión. 
“Se ven muchos santeros por la calle...”. “Ahora todo el mundo quiere meterse a santo XE "santo" ...”. “Hay santeros que viven de hacerle santo a los extranjeros”. “Hay santeros que tienen  dos mil ahijados... .”. “Sálvese del paganismo Dios solo hay uno, asista al templo...”. “ No admita imágenes del maligno en su casa, Cristo es el único que nos puede ayudar...”. “La Santería y las otras modalidades no son religiones sino prácticas culturales”. “Es increíble que a esta altura del desarrollo social cubano se vean tantas personas por la calle vestidas de blanco... de iyawó XE "iyawó" ”
.
Lo insistente del rumor y su diversificada procedencia estimuló muestra curiosidad y decidimos seguir la ruta del viejo refrán que dice: “cuando el río suena es porque piedras arrastra”. El referente empírico del asunto lo aportaba  el comentario acerca de las personas “vestidas de blanco”. La presencia en la calle de los “iyawó XE "iyawó" ”
 portando todos sus atributos y haciendo gala de ciertas modificaciones en el estilo ritual tradicional del vestuario, fueron los indicadores  más significativos en el desarrollo del cotilleo.
Algo era evidente y sorprendente - tanto para los santeros como para los no-santeros- los primeros estaban rompiendo con  una de las normas del  enmascaramiento que había prevalecido a lo largo de la historia: ocultar los objetos identificadores de la pertenencia a la religión en espacios y áreas socioculturales alejadas de los ambientes en que tradicionalmente se han desenvuelto las prácticas de la Santería
. 
Los prejuicios socioreligiosos, históricamente, han desaprobado la exteriorización de los signos rituales
 en determinados centros de trabajo
, en salas de teatro,  cines, museos y galerías ubicados en algunos barrios o municipalidades habaneras no concebidos como espacios socioculturales adecuados para  demostrar la vinculación del sujeto con este tipo de “actividad folklórica”. Miradas, gestos y comentarios reprobatorios disimulados o en voz baja se podían observar, no han desaparecido completamente en la actualidad, en los lugares que se consideraban descontaminados de esta especie de virus. 
En otro ángulo del asunto estaban situados los religiosos que no vivieron al margen de la crítica. Convenciones rituales y años de clandestinaje condicionaron una práctica que ha operado entre lo secreto y lo privado. Quizá por ello, se instituyó como  costumbre entre los santeros, y muchos argumentan razones rituales, llevar sus collares debajo de la ropa,  en los bolsillos de sayas y pantalones o en las carteras.   Los idé
 “antes se llevaban  de manera muy discreta. Los hombres se  ponían el de Orula
 debajo de una pulsa de piel”. Las alteraciones que se produjeron inquietaron, y en algunas ocasiones irritaron, a los religiosos. Muchos de ellos llegaron a asegurar que no pocos de aquellos que usaban collares no habían contraído ningún compromiso ritual y que se los ponían de adorno o con la finalidad de introducirse en determinados círculos rituales que tenían cierto nivel económico (en esta reflexión hubo mas verdad de la que hubieran deseado muchos religiosos) . 
La aparición  del rumor coincidió, aproximadamente, con el anuncio de los conflictos económicos

 que tenía que enfrentar el país; con los cambios que en el ámbito político e institucional  se desarrollaban como continuación de la etapa conocida por “rectificación de errores”, y como respuesta a las nuevas circunstancias que introducía el “periodo especial”. Aquellos argumentos podían ser algunas de las causas que condicionaran el aumento de los fieles,  de hecho, existe una suerte de consenso en lo que se refiere al  incremento de la población en la participación de diferentes oficios religiosos.  
Si bien, las circunstancias económicas, políticas sociales y su repercusión en el hombre, inicialmente, sirvieron de justificación, pues constituían  elucidaciones históricamente plausibles,  ellas no parecían ser, realmente, los móviles que podían explicar el creciente e inquietante cuchicheo. Era necesario emplear un tamiz más fino para cernir las informaciones y las situaciones que rodeaban el comentario. 
¿Por qué si la vinculación a los diferentes credos religiosos era y es indiscutible, sólo se comentaba, como algo notoriamente escandaloso, el crecimiento de la Santería o Regla  Ocha-Ifá XE "Regla de Ocha-Ifá" 

 XE "Santería o Regla de Ocha-Ifá" ?
. ¿Eran los santeros deambulando por las calles con sus atributos la inquietud fundamental? Realmente, resultaba difícil de aceptar.  ¿Era esa preocupación la punta de un iceberg que ocultaba prejuicios y desconciertos culturales, sociales y raciales?. Salta entonces otra pregunta: ¿Es que vivimos en una sociedad que no ha resuelto aun “interiorizar”, “concientizar” en su población que es mestiza, que su cultura es híbrida, y que muchos actores sociales se autodefinen como amantes del choteo, el toqueteo y el coqueteo, manifestado en intensidades variables en casi todos los círculos socioculturales, que raramente aceptan la noción de pecado y dogma, que se han mostrado históricamente anticlericales,  que prefieren hacerlo todo “a su manera” después de “ver para creer”, que disfrutan con similar vehemencia de lo normado y de lo violado, tiende a la carnavalización y, por consiguiente, son transgresores?
Entorno: en reversa según sus actores
La multiplicidad de evidencias culturales integradas al corpus de lo llamado afrocubano, revelan la complejidad del cuadro religioso existente en la sociedad cubana. Con ello, se  pone de manifiesto, la presencia de un universo plural de creencias que han interactuado, interna y externamente, de manera diversa a lo largo de la historia
.  Ante esta evidencia el desafío de la heterogeneidad se sitúa en la necesidad de asumirlo como un "valor articulable a la construcción de un nuevo tejido de lo colectivo"
. No son las imágenes banales, baratas, fáciles a un entendimiento perezoso las que nos permitirán evadir el exotismo que pesa sobre el negro, el religioso, o la folklorización de los problema de género o el conflicto de las exclusiones y los accesos. 
Porque  nos duele, aunque algunos lo consideren  necesario o fuera de  la moda, es conveniente recordar que desde la llamada Africa Negra o Subsaharana, vinieron, obligados, hombres y elementos culturales, fragmentados y dispersos, pertenecientes a complejos sistemas de pensamiento y que los africanos  al ser asumidos como negros, esclavos, pícaros y brujeros, perdieron socialmente sus identificaciones originarias y les fueron negados sus valores culturales. Sus descendientes heredaron junto con los nombres que les dieron sus amos, los calificativos asignados a sus antepasados.  Y sobrevivieron aquellos rasgos de sus culturas que pudieron integrar a su privacidad o funcionar en ciertos espacios, - concedidos o apropiados -, ligados, en cierta medida, a sus modos de percibir el mundo aunque no siempre a sus particulares maneras de vivirlo.
La Santería o Regla Ocha-Ifá, la Regla de Palo Monte, las Sociedades Abakuá, las prácticas mediunímicas, denominadas popularmente espiritismo de “mesa”, “cruzao”, etc., no respondieron a más dogmas, normas y leyes que las que aportaba la experiencia individual y colectiva, a diferencia del resto de las religiones practicadas en el país, cuyas raíces se sitúan en otros contextos geográficos e históricos;  y están regidas por una institución de estructura jerárquica vertical que, vela por el funcionamiento y  conducta de  iglesia y feligreses.
La naturaleza inclusivista  de las antiguas religiones africanas y de la cultura que en Cuba se fue configurando favoreció la simultaneidad y pervivencia de signos culturales con dimensiones y densidades conceptuales variables. En cierta medida es por ello, que las huellas del universo aborigen aun se perciben en diferentes hechos culturales contemporáneos, vigentes en la cotidianidad. y no pocos elementos de sus prácticas culturales han sido refuncionalizados e insertados en otras: el tabaco es sahumerio preferido de orichas y eguns
;  el maíz tostado, la jutía  y el pescado ahumado constituyen sustancias a las que se les atribuyen poderes insospechados en cualquiera de las variantes religiosas cubanas de antecedente africano; el caracol conocido popularmente como “cobo”, sirve de asiento al oricha Eleguá
, y las “piedras de rayo” son hachas petaloides en las que se asienta el poder del oricha Changó
. A modo de lo que Brathwite denomina inter/culturación. 
La apropiación  hace parte de mecanismos de equiparación, aculturación y deculturación (pensados como procesos mediante los cuales se acotejan por poder y prestigio culturas en situación de contacto asimétrico), con lo cual aun  viven en el seno de la población cubana íntimas y sincréticas adoraciones entre vírgenes, santos  y orichas. Un exponente de ello, y por cierto, pobremente apreciado en la película Miel para Ochún, es el paralelo que se produce entre la Patrona de Cuba,  la Virgen a la Caridad del Cobre y la Ochún santera, y que viene desde muy lejos según el parecer de José Juan Arrom quien sitúa sus orígenes alrededor del siglo XVI 
Del mismo modo, los blancos aseguraban que la imagen de la ermita era la madre de Dios. Los indios debieron agregar; "Madre de Dios y señora de las fuentes y los rios". Y los negros, protegiendo sus sentimientos tras una sabia sonrisa, pensarían para si: "Si es señora de las fuente y de los ríos es desde luego Ochún, la mujer de Changó". Y haya ocurrido la identificación de manera tan sencilla e instantánea, o haya sido el resultado de un proceso mas dilatado y complejo, lo innegable es que para muchos cubanos la Virgen de la Caridad desde entonces fue y sigue siendo Ochún

 La ortodoxia representada en la institución Iglesia Católica convivió con una suerte de  heterodoxia encarnada en lo que se ha dado en llamar catolicismo popular español que “sentó las bases de una tradición religiosa utilitaria, de bajo contenido teórico expresada, en primer lugar, en sentimientos y exteriorizaciones en actos y objetos”
. La popularidad de las expresiones “Dios te bendiga” o  “¡Ay!, Dios mío” ha formado parte de los discursos de la mayoría de los creyentes en Cuba, sin que ello, necesariamente, acredite la existencia de un sentimiento de pertenencia a la fe católica, del mismo modo se reconocen acciones y gestos identificatorios de la práctica católica que forman parte de la cotidianidad de la población religiosa cubana, sirvan de ejemplo: 
· La presencia de los altares domésticos y, en ellos, los santos que la persona privilegia por variadas y hasta misteriosas causas.

· La imagen del Sagrado Corazón de Jesús que, presidió las salas de las casas del cubano medio hasta que pasó a acompañar a las abuelitas en sus habitaciones de dormir. 

· El bautizo de los recién nacidos en la iglesia católica de preferencia o en la del barrio de residencia.

· La petición de agua bendita para los más variados fines y la solicitud de las misas a difuntos.

· La visita a determinadas iglesias en días señalados, en La Habana, por ejemplo, el 24 de septiembre muchos religiosos asisten a la iglesia de la Virgen de la Merced, el 4 de diciembre a la de Santa Bárbara, el 17 de diciembre al Santuario de San Lázaro en el Rincón. En el Cobre, provincia de Santiago de Cuba, el día 8 de diciembre la iglesia de la Virgen de la Caridad del Cobre acoge a devotos de las más diversas creencias religiosas.
El espiritismo, cualquiera que fuera su entrada al país,  se difundió y se contaminó lo suficiente con todas las formas de religiosidad existentes para influir, significativamente, en la configuración de las creencias populares  cubanas. Espíritus hispanohablantes dominan  las reuniones de nuestros espiritistas y los africanos, árabes, indios, o de cualquier otra nacionalidad también hacen sus presentaciones para “dejar sus mensajes a los hermanos que aun animan carne”. 
Los espíritus (en ellos están incluidos aquellos que por la obra de su vida se ganaron el calificativo de patriotas) vienen “al plano tierra a laborar” y también a contribuir a la educación de aquellos que deberán adquirir “ciertas normas de conducta lo que favorecerá el incremento de la luz que el Señor les otorga” por los servicios que prestan a los humanos.  Las prácticas espiritas, con o sin “el permiso de la mesa”, han adoptado diversas formas a lo largo y ancho de la Isla, y los creyentes identifican el  “cruzao”, el “de mesa”, el “de cordón”, el de “sanación”, entre otros, y en la actualidad habanera también se observa un comportamiento muy personalizado que se  afianza en las potencialidades individuales.
Bien es cierto, que, las religiones configuradas en Cuba de origen africano no constituyen las únicas maneras (aunque son las popularmente connotadas) en que el cubano  expresa su profesión de fe y con ello su religiosidad; ahora bien, esas prácticas religiosas se instauraron en Cuba
 y fueron un resultado de las transacciones, tácticas, recursos sutiles y contradictorios que tienen los sectores populares - y en específico  los religiosos-  para organizar su vida.
Revelar facetas de la instrumentalidad perteneciente a religiones cubanas de origen africano permite entrar en contacto con un conjunto de  convenciones o  reglas de pensamiento y lenguaje, conducta y rol. 
Los hombres arrastrados por el tráfico esclavista e insertados en una realidad en la que fueron desarticulados los linajes que establecían continuidades culturales, convivieron, sobrevivieron y se complementaron en angustias, temores, miedos, rencores y odios profundos y hasta recíprocos, en las “cárceles” que fueron los barracones, según el agudo decir de Manuel Moreno Fraginals, con la población ya existente y cohabitaron con las normas, tradiciones y costumbres instauradas en la cotidianidad, de manera yuxtapuesta. 
Las circunstancias de la vida del esclavo en el medio rural favorecieron la creación de un universo particularmente individualizado. El barracón como núcleo de disímiles yuxtaposiciones culturales y de casi o ninguna comunicación interpersonal o interdotación, por intereses económicos de sus amos y diferencias lingüísticas entre los esclavos, entre otros factores, no fue ambiente adecuado para la consolidación globalizada de un sistema de creencias tan complejo. 
El miedo al negro y el del negro no impidieron que el hombre santero, palero, abakuá, espiritista, el “blanquinegro”, el que “parece blanco”,  preservara la imagen del monte y de la ciudad como espacios de opresión y libertad. En él los dioses enfrentan sus mayores dificultades y sus grandes placeres y el hombre religioso, de hoy, ve, por una parte, la plantación, como la historia que quisiera olvidar, “para que hablar de eso, mi abuelito no fue esclavo pero sus padres sí. Desde el corte de caña el monte le debe haber parecido al esclavo su liberación”
,  y por otra, el palenque, “ese era el pedacito de libertad que   mantenía viva la presencia de la esclavitud”
.
Derivadas de los diferentes sistemas predictivos-interpretativos empleados por los religiosos en los que se reconocen  huellas de antiguos relatos de orígenes diversos se transparenta la creencia en la vida como el bien mas preciado de la humanidad aunque este sometida a los avatares de la incertidumbre,   lo imprevisible y la inseguridad.  
La adoración a los orichas, nfumbe, loas,  antepasados puede parecer una búsqueda pragmática de bienes materiales sin embargo,  las esperanzas logran corporeizarse en el accionar humano, pues la clave del éxito, por lo general, se encuentra en la capacidad del individuo para maniobrar sus fuerzas y lidiar con el mundo, como se evidencia en el discursar sentencioso de los religiosos especializados en la consulta a los diversos oráculos. 
Ninguna de esas modalidades religiosas tiene un centro de poder ideológico al cual remitirse fuera del territorio de la Isla: ni Meca ni Vaticano. Para las religiones cubanas no existen Mesías, verdades reveladas ni dogmas. El saber no esta en sagradas escrituras, sino en la naturaleza, la sociedad y  el hombre; la experiencia, y con ella el bienestar, se alcanza en el bregar de la vida,  en el trabajo, en la solidaridad con el que comparte los horrores de la miseria, el desprecio, o la esperanza en una cotidianidad llevadera. 
Los proverbios, expresiones que presiden la interpretación del oráculo, constituyen almendras de sapiencia, en los que resulta imprescindible depositar la experiencia particular  para alcanzar la verdad que  ellos abrigan:  "su cabeza lo salva,  su cabeza lo pierde"; "el perro tiene cuatro patas pero no coge cuatro caminos"; "el palo que salva mata"; "el bien se hace sin permiso el mal sin derecho", son representativos de un largo observar y vivir la realidad que patentiza la existencia de "un orden dinámico, que establece y rompe estabilizaciones lógicas en la lucha de fuerzas contrarias y también de las armonizables"

Para el religioso, el monte es, también, sede de misterios y poderes pero la urbanización lo aleja cada vez más de la cotidianidad; aquel se sublima a través de tiestos con algunas plantas en balcones y ventanas, de patios domésticos en los que se crean pequeños espacios para los egun, o se apropia de los parques, preferentemente de aquellos en los que hay sembrados palmas y  ceibas, a través de la colocación de diversas y numerosas ofrendas. 
La comida destinada a los santo XE "santo" s no desconoció la costumbre de mezclar alimentos procedentes de diversas latitudes y que se hubieran reconocido por la cotidianidad como habituales: a los “egguns” y “muertos”, en Cuba, se les pone café, se les echa ron, cerveza aguardiente sobre el piso antes o después de ingerirlo la persona; Obatalá disfruta del “merengue”, esa golosina casera hecha con las claras de huevo, del “cake” y  las “rositas de maíz” constituyen una atractiva ofrenda para Babá
; la miel y el melado son dos de  las bebidas preferidas de dos diosas hermanadas por el fluir de las corrientes fluviales y marinas - Yemayá y Ochún - y en los tronos o altares destinados a los santos conviven hoy los cakes con la “malarabia” y el “arroz con leche”.  La jutía y el pescado ahumados, el maíz tostado y el coco seco constituyen elementos de trascendental importancia en todos los ritos, en especial en los alimentarios y ellos no son desconocidos en las prácticas nutricias tradicionales aunque gozan de formas y preferencias variables.. 
La vida festiva del cabildo y la libertad que brindaba la ciudad son temas preferidos por los espíritus criollos, que son los más comunicativos, a diferencia de los orichas que se resisten a hablar de su pasado, al parecer, su privacidad constituye un territorio inviolable, ¿es este también un signo de la vida de la ciudad?. Eleguá, Ogún, Ochosi y Osun  comparten espacios en lo que se denomina la tetralogía “guerrera”. Yemayá y Ochún viven hermanadas en la confluencia de los ríos y el mar. Si bien ellos están en el origen  también configuran el presente y animan a la vida futura. Abrir los caminos es signo de futuro, el fluir del río de avance, el salir de la manigua como logró Ochún con Ogún es señal de socialización individual. La vida en la ciudad  y la presencia del culto a los antepasados unido a la irrupción en Cuba del espiritismo y su expansión a lo largo y ancho de la Isla influyó considerablemente en la consolidación de la Regla de Ocha-Ifá XE "Regla de Ocha-Ifá"  y debió reforzar el culto a los “egun”. 
El pasado puede estructurarse en dos épocas: una lejana, - parecida a aquella en que los antepasados Dogon eran inmortales y no conocían la muerte -, que  se sitúa en muchos puntos de un Africa distante e imprecisa por  desconocida; otra  cercana, ubicada en el barracón,  el palenque, el Cabildo de nación,  el solar, la soledad y el hambre.
-Mejor que en hotel de lujo

quédense en este solar:

aquí encontrarán de sobra 

lo que allá no han de encontrar.

Voy a presentar, señores,

 a Juan Cocinero:

tiene una mesa, tiene una silla,

tiene una silla, tiene una mesa

y un reverbero.

El reverbero está sin candela,

muy disgustado con la cazuela.

¡Verán que alegre, qué placentero, 

que alimentado, qué complacido

pasa la vida Juan Cocinero!

La materia de lo cotidiano, en la valoración del presente,  ha estado asociada al campo de lo inmediato, y, por consiguiente, a lo no planificado o poco previsible y, “ello conlleva a una visión de lo cotidiano con permanente doble signo: de un lado, la rica diversidad de la experiencia, pero también la exasperante constatación de intrascendencia”,
 como favorecedora de procesos de metamorfosis continuas  de imágenes, símbolos y tradiciones. 
Bajo el signo de la marginalidad quedaron subsumidas configuraiones conceptuales  de algún modo opuesto a los modelos derivados del occidente cristiano. Los intentos de subordinar la Santería a la Iglesia Católica, al Ooni de Ife o a cualquier otra institución, es expresión de una necesidad de instauración de dependencia  que no guarda relación con lo que los santeros, paleros, abakuás XE "abakuás"  y espiritistas proclaman de su ejercicio y vivencia de fe y que es posible de constatar en la observación de las  prácticas. Como dijo el poeta “¡Eía, hijo del Muntu! / La libertad / la libertad / es tu destino”
.
Los cubanos tenemos una peculiar forma de ser religiosos, por lo general,  a la declaración de ser creyentes le sigue la familiar expresión “a mi manera”, esta es una forma de decir que preferimos, una existencia determinada por nuestras apetencias a una tendenciosamente unívoca. De este modo, la vivencia del sincretismo nos libera para un ejercicio cultural plural del que encontramos referencias en diversas prácticas de la cotidianidad, incluyendo, el ejercicio culinario tanto el cotidiano como el ritual. 
Es reconocible en la práctica religiosa, desarrollada en  Cuba, una suerte de ambigua indiferenciación entre lo secreto, lo privado, y lo clandestino  condicionado por la falta de obligatoriedad en la confesión de pertenencia a la práctica ritual. Ante la situación descrita es importante no esconder las “abuelas negras”, como  algunos hacían en el pasado, para poder discernir  lo que la práctica religiosa contienen de contemporaneidad y comprenderla, penetrarla, estudiarla como un fenómeno vivo.
Santa Bárbara de un lado / del otro lado Changó. Los polos de las prácticas religiosas  en Cuba, estuvieron ocupados por dos modalidades muy connotadas: una singular,  otra múltiple, una hegemónica  y otras subalternas, una legitimada y otras descalificadas, una nombrada particularmente: catolicismo; y las otras englobadas, a diferencia de lo que hace el poeta, en  nombres genéricos, inespecíficos y ambiguos:  religiones africanas o de antecedente africano, cultos sincréticos,  folklore o brujería.
Las religiosidades asociadas por una parte, a la vivencia de la fe católica y por otra,  a la de las religiones africanas ponen de relieve la existencia de “imágenes límites” que marcan  los extremos de una compleja relación acerca de lo que se considera trascendente, sagrado  y  cotidiano. Entre esos  dos polos se descubre una compleja red que conforma una intrincada malla de sensibilidades colectivas. Allí quedan incluidas integrando “el ajiaco” de nuestra religiosidad la Santería o Regla Ocha-Ifá XE "Santería o Regla Ocha-Ifá" ,  la Regla de Palo Monte XE "Regla de Palo Monte" ,  las Sociedades Abakúa XE "Sociedades Abakúa"  y  las prácticas  mediunímicas entre todas las variantes populares reconocibles en Cuba. 
Nuestras criollas religiones, como tantas otras manifestaciones de las culturas populares latinoamericanas, no están constituida por tradiciones momificadas sino que fueron y “son el resultado conflictivo de las relaciones entre grupos muy diversos, con historias comunes o convergentes, que ya no pueden existir separados”
, ni explicarse al margen del abanico de prácticas  derivadas de las relaciones en sociedad.
La Santería o Regla Ocha-Ifá XE "Santería o Regla Ocha-Ifá" , la Regla de Palo Monte XE "Regla de Palo Monte" , las Sociedades Abakuá, y las prácticas mediunímicas, instauran particulares estilos de representación del universo religioso cubano. Porque ellas fueron una de las consecuencias del complejo proceso de transculturación, es decir,  fueron el resultado del proceso de criollización-cubanización que atravesaron los diferentes componentes e influencias culturales que han conformado, históricamente, lo que, desde diferentes sectores de población, hemos asumido como cultura y como cultura cubana. En este sentido, ellas también  expresan rasgos de lo que muchos cubanos asumen como su identidad o parte de ella.
 Esta dualidad conceptual ha servido para colocar al lado de lo inmediato, de lo no planificado o poco previsible al polo ocupado por los elementos culturales que han servido para cualificar el universo de la población negra. En oposición a esa cotidianidad se ha empleado cierta  concepción de lo elevado, trascendente, sagrado y respetado, a ella pertenece el polo ocupado por el modelo que instaura el cristianismo, históricamente, coligado a lo perenne y en el caso particular de Cuba asociado, especialmente a los blancos.
En esta tierra mulata  concepciones leucocráticas de la cultura hicieron que se mantuviera a la población negra y mestiza asociada  a prototipos representativos de valores considerados negativos dentro de los sectores medios y altos de la sociedad cubana y se obviara la necesaria y científica matización de la realidad socioeconómica y cultural del país. El esclavo, siempre negro, fue una suerte de categoría que englobó todo lo que se oponía a blanco, y se configuró como lo opuesto a laborioso, culto y decente,   a pesar de las evidencias aportadas por los Cabildos de nación 

 en el periodo colonial de Cuba. Por extensión las personas vinculadas a los diferentes ejercicios religiosos populares  han sido caracterizadas genéricamente como negros, pobres e incultos.
A lo largo de la etapa republicana, el negro, liberado de su condición de esclavo desde l886, pero no del estigma de su color, fue concebido como tocador de tumbadora, rumbero, pelotero o boxeador, ladrón de tendederas y brujero. El mulato podía ser “salto alante” y también un exponente de un malévolo equívoco moral como consecuencia de una atribuida ambigüedad racial, ni blanco ni negro, se podía oír por la década del cincuenta la agresiva e insultante expresión “los mulatos no tienen ni patria ni bandera”. 
En los marcos de los modelos culturales dominantes del cubano medio, (y prevalece en muchas conciencias actuales) tumbadora se oponía a violín y  piano: “ninguna familia reconocida como decente le permitía a sus hijos en ningún barrio que aprendiera a tocar tumbadora. Eso era cosa de negros ociosos”
; la pelota y el boxeo eran prácticamente contrarios a la natación, el tenis y el hipismo: “la pelota siempre fue el deporte nacional y nacionalmente el deporte de los negros. Una pelota, un palo y un solar yermo eran suficientes para armar un equipo; o si no el boxeo, claro, para aprender a darse golpes no hay que ir mucho a la escuela”; el “brujero”  era la otra cara de la moneda “del buen y piadoso religioso dedicado al ejercicio cristiano”: “yo soy católica y me debo a una religión regida por dogmas, todo lo demás es paganismo; los cultos sincréticos, como se les dice ahora, son cosas de Satanás”
.
Lo blanco aparecía contrastado con lo negro, lo popular se oponía a lo culto,  a lo decente y estaba claro, para la sociedad republicana, que las prácticas religiosas denominadas Santería o Regla Ocha-Ifá XE "Santería o Regla Ocha-Ifá" , Regla de Palo Monte XE "Regla de Palo Monte" , Sociedades Abakúa XE "Sociedades Abakúa"  y hasta ciertas prácticas mediunímicas “eran cosas de negros”.
 Desgraciadamente, todavía quedan en las conciencias de algunas personas criterios de idéntica naturaleza. Aunque la realidad se impone a cada paso, y con ella los necesarios ajustes, esos pareceres también hicieron sentir sus estragos en la percepción de los fenómenos entre la población con menores ingresos económicos y peores condiciones de vida, lo que se revela en juicios tales como: “yo no hago negocios con negros porque no hay peor astilla que la del mismo palo...”
; “los negros si no la hacen a la entrada la hacen a la salida”; “el racismo del blanco hacia nosotros los negros es malo pero el que nosotros los negros tenemos entre nosotros mismos es peor”. “Negocio con negro, negro negocio”
.
Es necesario activar en los análisis actuales la historicidad de lo que el mismo  Fernando Ortiz simbolizara a través de su notable “ajiaco” de culturas y  Nicolás Guillén marcara con su “todo mezclado”  como signos del proceso de transculturación y de la relativa democratización de la cultura que se lleva a cabo a través de diferentes vías. En este contexto, la práctica del sincretismo entendida como equiparación de elementos considerados equivalentes, y la de una religiosidad indefinida, resultan sospechosas. En todo caso hay que hablar del proceso de criollización, o de cubanización, más que de sincretización pues, como se sabe, la cultura es en si misma un proceso de síncresis y es en ella y por ella se producen transformaciones y mezclas. Los prejuicios entorpecen las miradas, las concepciones y las actuaciones, 
pero mi repique bronco,

pero mi profunda voz,

 convoca al negro y al blanco, 

que bailan al mismo son,

cueripardos y almirietos 

mas de sangre que de sol, 

pues quien por fuera no es noche,

 por dentro ya oscureció. 

Aquí el que más fino sea, 

responde, si llamo yo.

  En esta tierra mulata

de africano y español

(Santa Bárbara de un lado,

del otro lado Changó),

siempre falta algún abuelo, 

cuando no sobra algún Don 

y hay títulos de Castilla

con parientes en Bondó:

vale más callarse, amigos,

y no menear la cuestión, 

porque venimos de lejos,

 y andamos de dos en dos.

Aquí el que más fino sea, 

responde, si llamo yo.

Venimos de lejos / y andamos de dos en dos por lo que podemos aceptar que  en la cultura todo lo polar no supone imperiosa y absolutas exclusiones, sino que también se producen transgresiones de las posiciones extremas, lo que implica ajustes y mediaciones.  Si no,  cómo  explicar  la presencia del mestizaje en lo biológico, lo cultural y en  el concierto de hechos desacralizadores capaces de poner en evidencia la manera en que los racismos, y añadiríamos las exclusiones de allí derivadas, son "siempre agresivos y todos bastardos"
. 

No conviene olvidar que  la construcción de la identidad esta atravesada por los estereotipos que sobre lo racial se construyen en determinada sociedad y época histórica y tampoco que "el mestizaje puede entenderse como mediación, pero también como subordinación y renuncia; como forma histórica del encuentro, y como estrategia dominante de absorción de los dominados"

Vicente Escobar, pintor de la colonia, nacido negro y muerto blanco; José White, violinista, profesor y compositor  matancero que llego a dominar dieciséis instrumentos quien acusado de participar en actividades independentistas se vio obligado a salir del país; de Brindis de Salas, violinista negro  que en las cortes europeas seguramente inflamó pasiones y obtuvo la Orden de la Legión de Honor entre otras condecoraciones; de  Andrés Petit, “pardo” de Guanabacoa,   fue capaz de crear en el siglo XIX la Regla Kimbisa del Santo Cristo del Buen Viaje
; 

Ernesto Lecuona, blanco, que constituye una especie de puente entre lo popular y lo culto; Rita Montaner, mulata, actriz  capaz de hacer el popular personaje de “Lengua Lisa” y cantante con un registro vocal que le permitía interpretar la Médium de Menotti; o Benny Moré, conocido como el “bárbaro del ritmo” director de una “banda gigante” que bien pudiera ser el iniciador de la postmodernidad en Cuba.  

Evidentemente estas fueron hechos de naturaleza cultural que atemperaron las diferencias y sobre todo las exclusiones, y nos permiten insistir en que eran problemas, como dijo Fernando Ortiz, de “hechura y no de natura”.Resulta anacrónica la evaluación de religiones que atraviesan diversos sectores socioculturales sobre bases conceptuales que legitiman dicotomías excluyentes, 

El agua cae, rueda.

El agua rueda, pasa.

Nadie la tiene, nadie.

…quien por fuera no es noche / por dentro ya oscureció y así de “esa callada manera” nuestra cultura religiosa popular se ha construido, como otras expresiones culturales, sobre los cimientos de múltiples elementos comunes que tiñen  la cotidianidad, independientemente, de la posición social de los sujetos que en ella han participado históricamente.  Quizás las reflexiones precedentes sean las responsables de nuestra insistencia en  favor  de revelar que el hombre afrodescendiente (por conciencia y voluntad) vinculado a las practicas religiosas de antecedente africano o ha vivido en el nuevo mundo su religiosidad y después ha intentado explicarla a partir de los códigos que revelan una construcción forjada al amparo de la discriminación y las exclusiones
Sobre estos enclaves será mas fácil comprender que la religiosidad, entendida como la manera en que el sujeto vivencia su experiencia de fe, se hace  substantiva en la medida en que, el quehacer diario, incesante y renovado va generando prácticas que posibilitan la construcción de sus representaciones. A través de ellas se expresan necesidades y expectativas colectivas, uniformes, homogéneas  pero pueden resultar también diferentes y plurales, pues todas las figuraciones y los imaginarios pertenecientes a un conjunto de actores sociales no se fundan, necesariamente, sobre los mismos hechos ni sobre análogos elementos de una realidad dada  
lo popular habla también desde la trama espesa de los mestizajes y las deformaciones de lo urbano, desde lo masivo. Esto es, desde prácticas y modos de percepción no reconocidos por el discurso de la cultura, ni por el de la información “seria”, ni por el discurso político de las derechas o las izquierdas. Y, sin embargo, no podemos pensar lo popular hoy actuante al margen del proceso histórico de constitución de las masas: de su acceso a una presencia social y de la masificación en que históricamente ese proceso se materializa.  

La constitución y presencia social de practicas religiosas, (la santeria o regla ocha-ifa la regla de palo monte, el vodú o las diversas variantes del espiritismo distribuidas por toda la Isla), generadas de la  interacción entre creencias de origen africano  con sujetos, credos,  doctrinas, dogmas, pertenecientes a diferentes religiones en particulares circunstancias socioeconómicas y culturales, se nombran e instituyen como una original práctica  representativa de procesos identificatorios y definición de nuevas pertenencias cuando los arquetipos individuales son socializados mediante diferentes actores sociales. Las prácticas religiosas, ancladas en procesos de generalización arquetípicos,  llegan a actuar como materia prima susceptible de  convertirse en elemento unificante de la vida histórica, cuando el estereotipo vuelve al  sujeto y este lo asume como parte de su matriz cultural. 
De este modo, la trilogía  religiosidad, individualidad e identidad queda expuesta a la  recomposición permanente, en virtud del constante accionar de la vida cotidiana, con lo cual, el campo de lo acostumbrado no  participa, exclusivamente, de la dimensión del encadenamiento,  la reiteratividad y la banalidad sino que es también  expresión de interactuaciones, transformaciones, e innovaciones.
En los marcos de esta estrategia discursiva es posible asumir la religiosidad popular derivada de las religiones cubanas de antecedente africano, como una red de hechos  coexistentes  e interdependientes y configurar  escenarios que  permitan abordar los objetos en estudio, no como  entidades aisladas, sino como  campos, entendiendo por tales, los sistemas de relaciones compuestos por conexiones interpersonales, intergrupales e interespacio-temporales. Aquí pudieran desempeñar un singular papel los medios de comunicación 
El "boom" de la diferencia y la promoción de la diversidad, lo que implica que muchos campos de autoafirmación cultural o de identidad que antes eran de competencia exclusiva de negociaciones privadas y de referencia “hacia adentro” de los sujetos, hoy pasan a ser competencia de la sociedad civil, de conversación “hacia afuera” y del devenir-político y el devenir-público de reivindicaciones asociadas. Así, por ejemplo, prácticas que definen sujetos colectivos fuera de la esfera laboral y territorial, y más en la esfera de la cultura, hoy son politizadas y llevadas a la lucha por derechos y compromisos: diferencias de género, etnia, cosmovisión, culturas tribales arcaicas y postmodernas, y otras. El consumo material y el consumo simbólico no sólo diferencian por status sino también por tribus. Y algunas de ellas trascienden su núcleo de pertenencia y se proyectan a un diálogo público en que se espera cambiar la opinión pública, revertir los estigmas que pesan sobre algunos grupos, ampliar la tolerancia o imponer íconos

El capital cultural acumulado en el sujeto, y en el grupo, se mantiene en constante y  permanente actualización, gracias al persistente enriquecimiento de la experiencia; por ello, la manera de comprender el mundo y la vida de los cubanos no-religiosos está en relación con los modos en que los cubanos religiosos entienden, sienten, viven la realidad. De esta manera, la configuración socioritual se torna esencial, entre otras razones, porque “es necesario recuperar como problema la subjetividad en la cultura de los sectores populares, es decir, recuperar la unificación entre el dato que se estudia o la pieza que se recolecta y los sujetos sociales que son sus creadores y portadores”
. Para un estudio en profundidad de la religiosidad cubana de antecedente africano es insuficiente describir cualquiera de las ceremonias,  servicios, conmemoraciones asociadas a las diversas modalidades religiosas, porque eso no posibilita comprender la manera en que los sujetos vivencian su fe, por lo que es necesario estudiarlas en sus permanentes interactuaciones.
Hegemonía, subalternidad y contingencia han formado en Cuba un articulado trinomio desde tiempos que se pierden en nuestra memoria histórica. Las prácticas culturales a las que están sometidos todos los hombres, en sus contextos particulares, son diversas y no siempre se integran de manera similar a  las que se generan desde los espacios que  pueden ser definidos como hegemónicos o subalternos. Aquellas pueden  derivarse, también, de los diversos referentes culturales  asumidos por el sujeto y por los entornos donde se producen las transacciones entre los códigos que se consideran  válidos. Desde la perspectiva sociocultural estos  cubren un diapasón tan variado como el que se desplaza desde el sujeto hasta la sociedad. Este camino marca el ascenso de una espiritualidad que se hace síntesis de experiencias y vivencias 
La necesidad de preservar, en el presente, acciones connotativas de deseos, aspiraciones, alegrías y hasta dolores o frustraciones..., es social y culturalmente expresiva de posiciones y valores diferentes a los reconocibles en épocas anteriores. Para propiciar una superación constante de los niveles previos de realización subjetivo es necesario que en el horizonte masmediatico se de visibilidad a las zonas que permanecen  discriminadas y excluidas, con lo cual se revelarían  los valores culturales éticos, estéticos y filosóficos contenido en practicas culturales de profundo arraigo popular y decisiva intervención en la construcción del imaginario identitario. 
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( Departamento de Sociología. Universidad de La Habana 


� Esta definición parece facilista y de hecho lo es pero, a falta de un adjetivo cualificador óptimo y saltando discusiones quizás estériles, la creemos pertinente. Tampoco somos ingenuos ante las sutilezas y complejidades que implica el uso del término “sociocultural” ante el cual tiene serias reservas uno de los compiladores.


( Tomado de: Jorge Luis Borges et al, ¿Cómo se llega a ser etnógrafo?, ediciones Tribales, ENAH, México, 1982, 


( Departamento de Sociología. Universidad de La Habana.


(( Oficina del Historiador de la Ciudad de La Habana.


� Jorge Luis Borges, “El etnógrafo”. En: Jorge Luis Borges et al, ¿Cómo se llega a ser etnógrafo?, Ediciones Tribales, Universidad Veracruzana, México, 1982. 


�Acaso consigo mismo, con su clase social o cultura, con la ciencia y sus ideales o con sus objetos de investigación.


� Como observador imparcial (Malinowski, Evans-Protchard), autor (Geertz), hermeneuta (Gadamer, Foucault), mensajero (Camprazano), activista comprometido (Rosaldo), intelectual crítico (Bourdieu) o cosmopolita (Rabinow).


� B.Malinowski fue quien la idealizó y dramatizó.


� Incertidumbre se experimenta en relación con el uso de los resultados por parte de gobierno y de los propios nativos.


� Aunque se entienda que los elementos culturales obedecen a una lógica: unos, ecológica o material o, otros, cognitiva o simbólica. Generalmente se ha asumido explicita o implícitamente una dirección del cambio de acorde con una visión etnocentrista de la historia de acuerdo a la cual occidente es el principal referente como cultura dominante. 


� Daniel Álvarez Durán, “Ruth Behar: `Deseo ser antropoeta´”. En: Catauro, Fundación Fernando Ortiz, Nº 5, Año3, 2002, pp.166-169. Ángel Aguirre (Ed.), Cultura e identidad cultural. Introducción a la antropología, Editorial Bardenas, Barcelona, 1997.


� José R Lloberas, La antropología como ciencia, Editorial Anagrama, Barcelona, 1975, pp.373-387.


� Marc Augé, “Cambio de mundo, cambio de objeto”. En: Marc Augé, El sentido de los otros, Editorial Piadós, Barcelona, 1996, pp.109.


� Ibídem., pp.79-94.


� Claude Levi-Strauss, Antropología Estructural, Editorial Ciencias Sociales, La Habana, 1970, p.LIII


� Esta apareció alrededor de los años 30 como crítica a la hiperespecialización de las distintas ciencias sociales. A pesar de que sus defensores fomentan el intercambio disciplinar que supere las anteojeras estrechas, creo que es engañosa cuando, en algunos casos, se le añade la idea del trabajo grupal porque, sospecho, que tras ella se esconde muchas veces la incapacidad de sus miembros.  


( Profesor de Antropología Sociocultural y Sociología de la Cultura. Departamento de Sociología. Universidad de La Habana.


� Piere Bonet, De la etnología a la Antropología, Editorial Siglo XXI, México, 1978.


� Ver: Cuadro Nº 2


� El fundador de la llamada antropología de las emociones. Hago la debida declaración de aduana porque utilizaré muchas de propuestas interpretativas. Renato Rosaldo, Cultura y Verdad, Editorial Grijalbo, México, 1991.


� Líder de la república de Ghana y presidente de la misma hasta 1966.


� El termino potlatch describe el intercambio de presentes competitivo en el que los contendientes por rango social organizan elaboradas fiestas que incluyen la donación de grandes posesiones y, en ocasiones su destrucción, con el propósito de exaltar el prestigio del donante. Los rivales debían responder con ceremonias más elaboradas porque de lo contrario eran humillados.


� James Clifford, “Sobre la autoridad etnográfica”. En: Carlos Reynoso, El surgimiento de la Antropología Posmoderna, Editorial Gedisa, México, 1991, pp.141-170.


� Hau significa cantidad. La teoría del don se refiere a la forma consciente bajo lo cual se ha comprendido una necesidad inconsciente cuya razón es otra no descubierta.


� Mana se entiende como fuerza sobrenatural. La teoría de la magia es la síntesis dada a y por el pensamiento simbólico que supera las contradicciones en la comunicación (ante las exigencias de una totalidad no descubierta).


� Sistema de intercambio ultramarino ritualizado practicado en la región de las islas Trobiand, al este de Nueva Guinea. Se intercambian collares de nácar por brazaletes en una serie de transacciones entre islas y pueblos diversos. Los objetos se conservan, veneran y luego se intercambian por otros, los collares circulan en una dirección determinada y los brazales por la opuesta. Esta asociado al sistema de prestigio local y se acompaña de un amplio universo de magia y religión, al tiempo que da lugar a un clima de fructífero comercio de bienes de carácter práctico.


� Por ejemplo, los griegos piden la devolución del friso del Partenón expoliado por lord Elgin y expuesto en el British Museum. Mientras que los zuñi  reclamaron y finalmente obtuvieron del Smithsonian Museum sus dioses de guerra.


� Entre ellos: L.Strauss (1958) y Redfield (1953); y más críticamente, Balandier(1958); Mercier (1966); Leclerc (1972). Este último realizó en su obra Antroplogía y colonialismo (1972) fuertes denuncias de la complicidad de la Antropología social británica con los usos coloniales dados incluso por la CIA contra Viet Nam y Tailandia.


� Dos escenarios privilegiados de esas criticas fueron: la New Left Review con artículos de Goddard; Banaji y Anderson publicados entre 1968 –1970; y Current Antropology, con discusiones sobre las responsabilidades sociales de la antropología con artículos de Berreman; Gjessing; Gough (1968)..


� Los representantes de la Escuela de Manchester (Gluckman, Hida Kuper) contribuyeron al descubrimiento de la relación colonial. Así comenzó un intensa discusión sobre la relación entre antropología y colonialismo.


� Uno de los Antropólogos colonizados o “indígenas”, F.Fanon, lanzó esas fuertes criticas contra las tesis de Levi-Strauss sobre la objetividad porque sólo habían captado aspectos positivos, externos y superficiales. 


� Marc Augè, El sentido de los otros, Editorial Piadós, Barcelona, 1996. 


� Carlos Reynoso, El surgimiento de la Antropología Posmoderna, Editorial Gedisa, México, 1991.


( Departamento de Sociología, Universidad de Oriente.


� El parentesco refiere un grupo de personas relacionadas mediante lazos de consanguinidad y afinidad. Parientes son la madre, el padre, los hijos, tíos y primos, al total se le denomina parentela.


� Estos conceptos se utilizan para diferenciar a los parientes. Los nombrados constituyen el total del grupo de parentesco, los reconocidos son aquellos de los cuales ego (o el que informa como centro del grupo) puede referir información dado que las interacciones son frecuentes.


� Bilateral y unilineal. La bilateral se refiere a compartir la crianza de los hijos, herencia, apellidos, etc. con las dos líneas de parientes paternos y maternos. La unilineal privilegia uno de los grupos, el del padre (patrilinealidad) o el de la madre (matrilinealidad).


� El análisis fue realizado a través de una versión que ha sido conservada como una reliquia valiosa, presentada en 1807 por la otrora Academia de Historia. Propio de la época, la cuarta sección detalla los tópicos relativos a los desposorios y casamientos, así como la bilateralidad del sistema en su acepción teórico/práctica, unido a toda una rigurosa descripción que va estipulando la toma de decisiones en el plano fáctico.


Las Siete Partidas constituyen un precioso modelo normativo y ha sido considerada una de las mejores colecciones de jurisprudencia. Estas concentran un cuadro exacto de la segunda mitad del siglo XIII como conjunto de leyes que reflejaban costumbres medievales; favorecida su divulgación y aplicación bajo el reinado de Alfonso el Sabio (1252-1284). Dicho texto se ha mantenido durante los siglos siguientes como uno de los mejores documentos para consultar, tanto el vocabulario, como el sistema de parentesco bilateral, junto a otros aspectos jurídicos de diverso orden. 


� El Código Civil Español se hizo extensivo a Cuba el 5 de noviembre de 1889;  posteriormente los aspectos relacionados con la familia fueron segregados para formar un cuerpo legal independiente. Sobre la Constitución de la República, éstas fueron varias desde la segunda mitad del XIX con las Constituciones Mambisas y luego en el XX, 1902, 1940, 1959, 1972 y 1996. El Código de la Familia promulgado el 14 de febrero de 1975 conserva estructuralmente un título para el matrimonio y otros para las relaciones paterno-filiales, la adopción, la tutela y la obligación alimenticia. Los artículos del 117-120 del Capítulo titulado Del Parentesco explícita quiénes son parientes, su forma de cómputo por grados y líneas, los hermanos de doble vínculo y de uno solo, así como la resultante de la afinidad. A mi juicio, sólo se le asigna al parentesco un valor instrumental.      


� José Manresa en su trabajo Comentarios al Código Civil Español  plantea “No se trata de la división de la línea de parentesco en recta y transversal, sino de la separación de los parientes en dos grupos: paternos y maternos, o parientes con relación a la línea del padre o ascendientes paternos, y parientes con relación a la línea de la madre o de los ascendientes maternos” p. 276.


� Estas ideas están desarrolladas en amplitud en la Tesis doctoral “Las relaciones de parentesco como forma de vínculo social” presentada como opción al Grado cientifico de Doctor en ciencias Sociológicas (2001).


� Si tomásemos a modo de ejemplo dos textos clásicos:  Sociología de la Familia y  del matrimonio de André Michel y Antropología Histórica de la Familia de Martine Segalen nos percataríamos que dicho aspecto aparece tratado en forma diferencial; el segundo -más reciente- lo aborda brevemente y no como un tópico independiente, aunque eso no excluye que la autora al analizar la socialización haga alusión, a modo de ilustración en el acápite “Diversidad de modelos regionales y culturales”, centrando su atención en lo femenino y la domesticidad respecto a la socialización y sin desarrollar más argumentos. Caso contrario al de Michel quien dedica gran atención a ello en su incursión sobre las ideas de T. Parsons y su influencia en la Sociología de la familia. 


Para el caso de la literatura elaborada en nuestro país, considero que debido a la preocupación por la formación de valores acordes a la naturaleza de nuestro sistema en la esfera político-moral, se han  presentado dichos argumentos con gran intensidad, a pesar del reconocimiento de las dificultades metodológicas que presenta su estudio; así se recoge en Análisis de las investigaciones de la familia cubana 1970-1987 en su epígrafe “Reproducción y transmisión de valores en la familia” donde analizan: 1- comunicación padres-hijos; 2- padres como modelos; 3- militancia política, ocupación y nivel escolar de los padres; 4- formas de control de la actividad del adolescente; 5- dinámica familiar; 6- ambiente familiar; 7- tiempo libre familiar; 8- relación familia-escuela; 9- disfunción y privación paterna; 10- roles familiares p. 166. El más reciente trabajo Diversidad y Complejidad Familiar en Cuba, conserva el aspecto temático relativo a la formación de valores analizado por Inalvis Rodríguez R. “La familia y la formación de valores en las nuevas generaciones. Reflexiones y propuestas” pp.247-262.


� La tradicional conservación de los nombres de los padres, abuelos, tíos y otros parientes o las combinaciones entre ellos resulta reiterada en nuestro país, así como el patronímico o apellido formado del nombre de los padres: Fernández de Fernando, Martínez de Martín, etcétera. Lo denominativo constituye un elemento de importancia en la construcción de la identidad individual, pues es uno de los indicadores diferenciales respecto a los otros. Ello no excluye la proliferación de nombres creados por los padres por combinaciones, a la inversa, la feminización de algunos de origen masculino adicionándole la terminación femenina o por la influencia del contacto con culturas diferentes que provocaron un alza -fundamentalmente a partir de 1970- de nombres que comienzan con la letra Y. En los ‘90 se observa un cierto retorno a los nombres bíblicos de origen greco-latino.


� Alejandro Moreno Olmedo, investigador venezolano del tema refiere los conceptos matrosocialidad y matrirelacionalidad para referirse a la alta recurrencia de familias centradas en la figura materna y el impacto sobre su descendencia. 


( Tomado de: Thomas Barfield (ed.), Diccionario de Antropología, edicions Bellaterra, Barcelona, 2001, pp. 49-51.


( Tomado de: Pierre Bonte y Michael Izard, Diccionario de Etnología y Antropología, editorial Akal, Madrid, 1996, pp.400-401.


( Departamento de Sociología. Universidad de La Habana.


� Andrés Viola, “La crisis del desarrollo y el surgimiento de la antropología del desarrollo.” En: Andrés Viola (comp.), Antropología del desarrollo, Editorial Piados, Barcelona, 2000, p.11.


� Ver: Jordi de Cambra Bassols, Desarrollo y subdesarrollo del concepto de desarrollo: elementos para una reconceptualización. [mec.]


� Ibídem., p.12.


� Ibídem., p.16.


� A mi modo de ver es la dimensión cultural presente en el diseño del plan de desarrollo social, económico y humano, una variable que más bien se entiende, en el fondo, en un sentido institucional. Ibídem., p.21.


� Conrad Phillip Kottap, “La cultura y el ‘desarrollo económico.’” En: Andrés Viola (comp.), Antropología del desarrollo, Editorial Piados, Barcelona, 2000, pp.103-128.


� Andrés Viola, Op.Cit., p.22.


� Ibídem., p.70.


� Por ejemplo, muchos programas acentúan la invisibilidad de las mujeres a partir del carácter asistencialista de algunas ONGs que aplican enfoque del bienestar. Ello conduce a la necesaria impugnación del carácter androcéntrico de la teoría y la praxis de las instituciones de desarrollo. Conrad Phillip Kottap, Op.cit., p.111, 113.


� Ibídem., p.104.


� Ibídem., p.105.


� Julio Carranza, Cultura y desarrollo, Revista Temas, La Habana, Nº 18-19, pp. 35, 37.


( Tomado de: Thomas Barfield (ed.), Diccionario de Antropología, edicions Bellaterra, Barcelona, 2001, pp. 100-102.


( Tomado de: Pierre Bonte y Michael Izard, Diccionario de Etnología y Antropología, editorial Akal, Madrid, 1996, pp.88-92.





( Tomado de: Pierre Bonte y Michael Izard, Diccionario de Etnología y Antropología, editorial Akal, Madrid, 1996, pp.530-534.





( Tomado de: Velene S. Smith (comp..), Anfitriones e Invitados. Antropología del turismo, Ediciones Endimión, Madrid, 1992, pp. 397-413.


( Poeta, novelista, ensayista, etnólogo. Presidente de la Fundación Fernando Ortiz


� Ramiro Guerra: Azúcar y población en las Antillas, Imprenta Nacional de Cuba, 1942.


� Fernando Ortiz: Contrapunteo cubano del tabaco y el azúcar, Revista Bimestre Cubana, Vol LXX,1955.


� José Matos: La Historia en Fernando Ortiz, Fundación Fernando Ortiz, La Habana, 1999.


( Museo Antropológico Montané y Cátedra de Antropología, Facultad de Biología, Universidad de La Habana, Cuba.


( Museo Antropológico Montané. Facultad de Biología. Universidad de La Habana.


� Nash, D y Valene L. Smith (1991) “ Anthropology and Tourism “ En: Annals of Tourism Research a Social Sciences Journal, Pergamon Press, New York, V.18, Num. 1, p.13





� Ortiz, F (1939) Conferencia a los estudiantes de la fraternidad “Iotaeta”, Universidad de La Habana, el 28 de noviembre. En: Revista Bimestre Cubana, La Habana, marzo abril,1940   No 2, Vol. XLV, pp.161-186





� Nash, D y Valene L. Smith  Ob.cit, p.7





� Idem.


( Departamento de Arte. Facultad de Artes y Letras. Universidad de La Habana 


� Nicolás Guillén, “Elegía Camagüeyana”. En Obra Poética (1920-1958). Letras Cubanas, La Habana, 1972:410.


� Alejo Carpentier, Los pasos perdidos. Letras Cubanas, La Habana, 1976:355


� Manuel Zapata Olivella, Changó el gran putas. Oveja Negra, Bogotá, 1983:25


� Estas expresiones son tomadas de comentarios en la calle, sobre todo en las filas que se hacen para tomar los ómnibus y especialmente al transporte urbano  denominado MetroBus y que la población llama “camello”.


� Lydia Cabrera recoge dos significados del vocablo Iyawó en su libro Anagó: Esposa del oricha  y novia o recién casados. Este último significado es el que se encuentra también en el estudio de Dejo Faniyi “ Ekún Iyàwó: A traditional Yoruba Nuptial Chant”.  En Yoruba  Oral Tradition. Compilador Wande Abimbola Edit. Dpto of Africa� XE "Africa" \b \i �n Languages and Literature, University of Ife, 1975:677. En Cuba en la práctica santera actual se le llama a la persona que inicia su vida ritual después de la ceremonia de “coronación”. Durante el primer año la persona debe vestir de blanco, llevar los artefactos rituales establecidos  y cumplir con un conjunto restricciones que le son impuestas durante ese periodo de tiempo


� En la Ciudad de La Habana existen municipalidades y barrios que se han destacado históricamente por la alta concentración de personas vinculadas a las religiones populares cubanas de ascendencia africano-criolla, conocidas como  Santería o Regla Ocha-Ifá� XE "Santería o Regla Ocha-Ifá" �,  Regla de Palo Monte� XE "Regla de Palo Monte" �, Sociedades Abakúa� XE "Sociedades Abakúa" � y  prácticas mediunímicas asociadas a las modalidades religiosas antes mencionadas. Entre las municipalidades se destacan Guanabacoa y Regla; entre los barrios  son especialmente nombrados Jesús María,  Belén y San Isidro pertenecientes a la municipalidad de Habana Vieja; Poey en la municipalidad de Arroyo Naranjo; Pogolotti en Marianao; el Canal y Carraguao en el municipio Cerro; Cayo Hueso y los Sitios en Centro Habana.


� En la Santería cada oricha tiene un conjunto de objetos que lo representan: collares, pulsas, abanicos, espadas, cazuelas, soperas, etc. Se identifican por el color y/o el material con el que se construyen.


�  Instituciones dedicadas a la docencia, a investigaciones, a transacciones comerciales y turísticas, etc. También en los templos católicos se observaron, y es comprobable en la actualidad, las modificaciones en la conducta de los laicos y feligreses más apegados a las doctrinas de la iglesia. Se muestran menos tolerantes y manifiestan con mayor claridad la molestia que les provocaba la presencia de “iyawó” en los templos. Especialmente en los que tradicionalmente han acogido mayor número de creyentes de las religiones populares cubanas, me refiero a la iglesia de la Virgen de la Caridad, la Virgen de la Merced, la Virgen de Regla y el santuario del Rincón  consagrado a la adoración de San Lázaro. No menos significativa fue la avalancha de creyentes pertenecientes a diferentes denominaciones protestantes que visitaban las casas y los hospitales, con la intención de “salvar del paganismo” a todos los que no pensaran como ellos


� Pulsa de cuentas de uno o varios hilos dedicados a diferentes orichas.


� Orula es el dios de la adivinación en el sistema religioso Santería o Regla Ocha-Ifá. Su collar e idé son de cuentas verdes y amarillas alternas. 


� Explicar la religión a través de la existencia de crisis económicas, sociales y cognoscitivas puede constituir un punto de partida necesario para comprender su origen y funcionamiento, pero no resulta un principio, absolutamente, suficiente; asegura Stefan Morawski que: “A todas esas persistentes dolencias de la existencia individual y colectiva responden las investigaciones científicas, principalmente las naturales, las revoluciones y las acciones reformadoras, el pensamiento utópico y las tentativas prácticas de realizarlo, y, por último, la filosofía que aprehende íntegramente al hombre en el universo, y que racionaliza, entre otras cosas, su destino cerrado por un ciclo biológico que excluye la inmortalidad individual”. En el caso de la Santería sabemos que la solvencia económica es indispensable para la concreción de una ceremonia como la de coronación; que la elevación del nivel científico-profesional y cultural general de la población  no es un  criterio que garantiza la disminución de los santeros ni la de ningún religioso en cualquier sistema de creencias; y  por último,  la práctica santera se nutre del arsenal científico que esté a  disposición de sus miembros; aquí como en otros universos culturales se cumple el principio de la incertidumbre: todo objeto estudiado se modifica. Por tanto, los factores económicos, sociales, científicos resultaban insuficientes para explicar el reconocimiento de la existencia de los santeros en el ámbito cotidiano y sobre todo el que ellos demostraran su pertenencia a la práctica cuando esto no ha constituido un indicador de prestigio y sí en ocasiones lo contrario.


� Al decir de viejos santeros no estabamos en presencia del primer boom de la Santería o Regla de Ocha-Ifa� XE "Santería o Regla de Ocha-Ifa" �  en los últimos treinta y ocho años; Eusebio Hernández muchas veces me comentó que en la década del sesenta se produjo también una explosión, aunque al parecer las razones fueron de otra naturaleza. En aquella ocasión estuvo asociado al triunfo de la revolución y a las posibilidades que esta ofrecía a los sectores más explotados y marginados de la sociedad cubana de entonces. Los santeros aseguran que en la década del sesenta “muchas personas se hicieron santo� XE "santo" � aunque no había mucho dinero, pero si la certeza de tener trabajo fijo”. Un ingreso de dinero estable permitía “cumplir con el compromiso contraído con el santo, sin las zozobras y las angustias de no saber cuándo y cuánto va a ganar porque no tiene una plaza fija en un centro de trabajo. En el ayer eso era muy importante”. 


Durante los primeros años  de la década del sesenta, la fe y la reflexión, acerca del universo de la cultura popular tradicional, fueron estimuladas en los espacios cotidianos, en cierta medida, por algunas manifestaciones de la cultura artística y literaria, y por la acción investigativa desplegada desde el Instituto de Etnología y Folklore. Sin embargo, según los testimonios, la necesidad fascinadora o la  fascinante necesidad de iniciars� XE "iniciars" �e convivió con una vivencia de la fe enmascarada. El reconocimiento de las diferencias de clases, las jerarquizaciones que estas imponen en una sociedad estructurada sobre la base de las clases sociales y los valores que de ellas se derivan no desaparecen con las medidas que adoptó el gobierno revolucionario


� Jorge Ramírez Calzadilla establece “cuatro modelos culturales implantados”, a saber, el “aborigen”, el “hispano”, el “africano” y el “occidental en su versión norteamericana”. “Religión y cultura: las investigaciones socioreligiosas”. En: Temas, no.1, enero - marzo de 1995:62.


� Jesús Martín Barbero La comunicación plural: alteridad y socialidad. 


� Oricha es el vocablo Yoruba que significa dios. En Cuba se emplea como sinónimo del africano el vocablo “santo”. Egun es el vocablo de origen Yoruba que se emplea para aludir a los antepasados. En Cuba puede sustituirse con la palabra “muerto”.


� En la Santería o Regla Ocha-Ifá este oricha representa los caminos y las encrucijadas. Expresa simbólicamente las polaridades.


� Dios Yoruba, considerado tercer o cuarto rey de la Jefatura de Oyó. En Cuba es considerado el dueño o señor  de la virilidad, los tambores y los  truenos. Una mezcla de las hibridaciones populares es la expresión “se acuerdan de Santa Barbara cuando truena”; esta  se usa cuando la persona recurre a cualquier ejercicio religioso en el momento que atraviesa por una situación difícil  Changó es catolizado con la Virgen de Santa Bárbara. 


� El Catolicismo, que se situó y mantuvo como forma hegemónica a lo largo de la Colonia y la República en la sociedad cubana hasta 1959. Según Jorge Ramírez Calzadilla la introducción del Catolicismo fue una contribución de los aventureros enrolados en la Conquista y Colonización: “El Catolicismo implantado, a su vez, difería del tipo místico más ortodoxo y hasta inquisitorial. Importado por aventureros en una empresa de ocupación, portadores de lo que ha sido denominado catolicismo popular español, influido al mismo tiempo por tendencias moriscas y judeizantes, esa religiosidad sentó las bases de una tradición religiosa utilitaria, de bajo contenido teórico y expresada en primer lugar en sentimientos y exteriorizaciones en actos y objetos”. Op. Cit.: 62


� Existen otras modalidades de antecedente africano como son Gangá, Arará, Iyesá, Vodu no menos importantes pero no connotadas en idéntica magnitud que las utilizadas en el texto. Estas últimas variantes religiosas no han sido tan estudiadas como la Santería, el Palo Monte y las Sociedades Abakuá. 


� Armando González, Entrevista, La Habana, 1995.


�  Armando González, Entrevista, La Habana, 1995.


� Diccionario de la lengua conga residual en Cuba, de Teodoro Días Favelo, colección  Africanía, UNESCO:122


� Babá es traducido por los religiosos como Padre. Se emplea como una expresión de respeto hacia Obatalá el “oricha” dueño de las cabezas, la armonía, la humildad y la paciencia.


� Nicolás Guillén. “Visita a un solar”. Fragmento. En Obra poética (1920-1958). Letras Cubanas, La Habana, 1972:202.


� Martín Hopenhayn. Ni apocalípticos ni integrados. FCE, México, 1994:23.


� Manuel Zapata Olivella, Op. Cit.: 25


� Néstor García Canclini,  “Cultura y Poder”. Signos, no.36, julio-diciembre, 1988:55


� Instituciones que sirvieron para conservar y mezclar los elementos culturales procedentes de las diversas culturas africanas. Fueron los laboratorios donde se gestaron las nuevas modalidades religiosas que hoy conocemos como Santería o Regla de Ocha-Ifá� XE "Regla de Ocha-Ifá" �� XE "Santería o Regla de Ocha-Ifá" �,  Palo Monte,  Sociedades Abakúa� XE "Sociedades Abakúa" �, Vodu y las prácticas mediunímicas derivadas del espiritismo kardesiano, las africanías y las  formas criollas de la religiosidad popular. Ver: Pedro Deschamps Chapeaux, El negro en la economía habanera del siglo XIX, Premio Ensayo UNEAC, 1970.


� Los testimonios que aparecen en este párrafo son de una conversación en la fila del MetroBus M7; 24 de febrero, 1998.


� Testimonio recogido en la Iglesia de Reina el 16 de enero, 1998.


� Georgina Navarrete. Entrevista 18 octubre de 1983.


� Testimonios recogidos en el agromercado de San Rafael y Gervasio, 20 de enero de 1998.


� Nicolás Guillén. “La canción del bongó”. En Obra poética (1920-1958). Letras Cubanas, La Habana, 1972:116


� Fernando Ortiz, El engaño de las razas, Ciencias Sociales, La Habana, 1975:29


� Martín Hopenhayn, " El reto de las identidades y la multiculturalidad", Pensar Iberoamerica, no 0, 2002.


� Esta modalidad  religiosa fue el resultado de la combinación intencional del catolicismo con las creencias procedentes  de las  áreas bantú y Yoruba en Africa


� Nicolás Guillén. ¿Puedes?. En Obra Poética (1958-1972). Letras Cubanas, La Habana, 1972:106


� J. Martín Barbero. “Lo popular hoy: Existencia múltiple, conflictividad y ambigüedad”. Signos. No. 36, julio-diciembre, 1988:23


� Martín Hopenhayn, op.cit


� Tulio Hernández, “Pueblo, cultura y futuro.” Signos, no. 36, julio-diciembre, 1988:92.





�PAGE \# "'Página: '#'�'"  ��: explicar la religión a través de la existencia de crisis económicas, sociales y cognoscitivas puede constituir un punto de partida necesario para comprender su origen y funcionamiento, pero no resulta un principio, absolutamente, suficiente; asegura Stefan Morawski que: “A todas esas persistentes dolencias de la existencia individual y colectiva responden las investigaciones científicas, principalmente las naturales, las revoluciones y las acciones reformadoras, el pensamiento utópico y las tentativas prácticas de realizarlo, y, por último, la filosofía que aprehende íntegramente al hombre en el universo, y que racionaliza, entre otras cosas, su destino cerrado por un ciclo biológico que excluye la inmortalidad individual”�. En el caso de la Santería sabemos que la solvencia económica es indispensable para la concreción de una ceremonia como la de coronación�; que la elevación del nivel científico-profesional y cultural general de la población  no es un  criterio que garantiza la disminución de los santeros ni la de ningún religioso en cualquier sistema de creencias�; y  por último,  la práctica santera se nutre del arsenal científico que esté a  disposición de sus miembros; aquí como en otros universos culturales se cumple el principio de la incertidumbre: todo objeto estudiado se modifica. Por tanto, los factores económicos, sociales, científicos resultaban insuficientes para explicar el reconocimiento de la existencia de los santeros en el ámbito cotidiano y sobre todo el que ellos demostraran su pertenencia a la práctica cuando esto no ha constituido un indicador de prestigio y sí en ocasiones lo contrario.
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