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La teorfa de los

ritos de paso
en la actualidad”

rnorld Van Gennep, fundador de la etnografia francesa !

El nombre original de Arnold Van Gennep era Charles Kurr, pero él esco-
gi6 un seudénimo relacionado con su madre holandesa, rechazando el an-
tropénimo alemdn de su padre, ya que ellos se habfan divorciado cuando
él contaba con seis afios de edad. Nacido en 1873 dentro del Imperio Ale-
mdn, crecié en Francia y se educd sucesivamente en Lyon, Niza y Parfs; a
la postre, recibié el justo titulo de “creador de la etnografia francesa” (Bel-
mont, 1974). Segtn su propio testimonio (fbidem: 18), a los 23 afos de-
cidié dedicar su vida a esta disciplina, cuyo objetivo concebia en
comprender a los otros hombres, en descubrir lo insélito dentro de lo fa-
miliar, ya sea en una sociedad lejana o en la propia.

En lugar de pasar por la ensefianza de Durkheim y de la escuela socio-
l6gica francesa, prefirié un tipo de estudios para-universitarios que le per-
mitiera una formacién en varias disciplinas (egiptologfa, numismdtica,
ciencias religiosas, etnologia cldsica, lenguas, etcétera). Esto lo colocé
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" Una primera versién de este trabajo se presenté como introduccién al simposio “Pro-
cesos simbdlicos”, en la XIX Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de Antropologia, en
Querétaro, el 15 de agosto de 1985; en esa ocasién Pedro Carrasco ofrecié oportunas su-
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La intencién original de este ensayo era servir de prélogo a la edicién mexicana del li-
bro fundador de Van Gennep, cuya traduccion llegé a concluir Maira Ramirez en 1986.
Pero, a finales de ese afio, apareceria la versién espafiola de Los ritos de paso, la cual care-
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fuera del circuito de la reproduccién universitaria: per-
manecid, a lo largo de su carrera cientifica, al margen
de las universidades francesas y sélo ocupé una cdtedra
—por cierto, la primera dedicada explicitamente a la
etnograffa—, a propuesta del misionero y etnélogo
Henri Junod, de 1912 a 1915 en la Universidad de
Neuchatel, Suiza. Vivié de empleos en el gobierno y de
sus traducciones, articulos, crénicas y conferencias. De
esta forma conservé una “... independencia de espiritu
de la que dio pruebas durante toda su vida por su re-
chazo a encasillarse en una escuela o corriente de pen-
samiento de moda” (ibidem: 17). Mantuvo una postura
en contra de quienes consideraban a las tradiciones co-
mo meras supervivencias arcaicas; se negaba a privile-
giar los objetos museogrificos por encima de los
pensamientos, las creencias y las costumbres de
sus creadores; rechazaba, en fin, el tipo de
método comparativo que procede por el
aislamiento de los hechos de su contex-
to para vincularlos con otros con res- /_
pecto a los cuales presentan vagas |
semejanzas. No fue sino hasta 1945,
cuando ya contaba con 72 afios, que el
Centre National de la Recherche Scien-
tifique le asigné una subvencién para
que prosiguiera la redaccién de su monu-
mental Manuel de folklore frangaise contempo-
rain.

Su dominio de cerca de una veintena de lenguas —
germdnicas, romances, cldsicas, eslavas y drabes— le
permitia trabajar los textos originales de las obras que
requerfa para sus investigaciones. Por otra parte, su
gran capacidad de sintesis, junto con una imaginacién
creativa, hacfan posible que, a partir de numerosos he-
chos, construyera teorfas esclarecedoras.

En las dos primeras décadas del siglo pasado (de
1904 a 1922) publicé, entre otros textos menores, diez
libros de temas etnoldgicos, en los que realizé trabajos
de compilacién sobre problemas en debate (como el ta-
bu, el totemismo, los mitos, las leyendas, la religidn, las
nacionalidades); presenté monografias sobre poblacio-
nes no-europeas (con énfasis en las artes e industrias,
esto es, la tecnologfa); realizé estudios sobre la historia
de la etnografia de Francia y propuso teorfas novedo-

sas. En este dltimo apartado se ubica su obra Les rites
de passage, aparecida en 1909; y que constituye el pun-
to de articulacién —no cronoldgico, sino teérico- entre
sus intereses etnograficos y su vocacién de folklorista.
En efecto, para Van Gennep —quién se atenfa en
este punto a la terminologfa tradicional— la tnica di-
ferencia entre la etnografia y el folklore era que la pri-
mera tenfa como campo de ¢jercicio a las poblaciones
no-indoeuropeas y el segundo a las poblaciones rurales
de Europa: en ambos casos se trataba de estudiar he-
chos colectivos vivientes, por medio de las mismas he-
rramientas conceptuales. Asi, no obstante su
vehemente lucha contra los folkloristas de su tiempo
(que se colocaban en el lado del exotismo y del arcais-
mo/historicismo), los antropélogos —que undnime-
mente reconocfan los méritos de su “fase

etnoldgica”— en lugar de ver en ¢l a un pio-
nero précticante de la etnologfa de Euro-
pa, desorientados quizd por los titulos
de las obras de su segunda fase, se per-
mitieron omitir la lectura de su vasta
produccién que indefectiblemente lle-
vaba el titulo de Folklore... Varias apre-
ciaciones injustas sobre Les rites... se
hubieran evitado si sus criticos hubieran
ubicado este libro en el conjunto de la
obra posterior de este etndlogo-folklorista,
que combind una gran erudiccién con un perma-
nente trabajo de campo en las provincias francesas, a
las que consideraba un laboratorio vivo de investiga-
cién. Fallecié en activo a los 84 afios de edad en 1957.

La teorfa original de los ritos de paso

A principios del siglo XX, ya se contaba con estudios
etnogréficos relativamente sistemdticos de casi todas las
regiones de los cinco continentes. Ante la multitud a
primera vista incoherente de informaciones sobre las
précticas rituales de las sociedades conocidas, una de
las preocupaciones principales de la época (ejemplifica-
da, entre otros, por el grupo de L ‘Année Sociologique)
era la construccién de categorias clasificatorias y el es-
tablecimiento de leyes generales, derivadas no de la es-
peculacién metafisica, sino de la observacién empirica.



Van Gennep reconoce que no fue el primero en
haber sido sorprendido por las analogfas que pre-
sentan entre si las ceremonias a las que pasa re-
vista en su libro; pero —a diferencia de
quienes le precedieron, que sélo consideraban
las semejanzas en los detalles y no captaron
su vinculacién {ntima— ¢él establece las simi-
litudes a nivel de los conjuntos ceremoniales.
No considera a los ritos tanto en su particu-
laridad, sino en su posicién relativa en el se-
no de secuencias ceremoniales, pues postula
que toda accidén ritual debe ser ejecutada se-
glin un encadenamiento preciso de actos, ya
que “...el orden en el cual los ritos son ejecuta-
dos constituye, en si, un elemento mdgico-reli-
gioso de un alcance esencial” (1909: 127). Asf, al
analizar las ceremonias en su totalidad (evitando ex-
traer los ritos de las secuencias de las que forman parte
y sin considerarlos, por lo tanto, de manera aislada), se
comprende su razén de ser principal, que consiste, pre-
cisamente, en su ubicacién légica en el conjunto del
que forman parte, y “...se descubre entre todos estos
sistemas ceremoniales un paralelismo no sélo en cuan-
to a algunas de sus formas, sino en lo referente a sus ar-
maduras” (zbidem: 267).

Las actividades bioldgicas y sociales no se pueden
desarrollar a una rapidez constante, sino que deben re-
generarse a intervalos mds o menos préximos, pues
“...ni el individuo ni la sociedad son indepen-

yo objeto es semejante y cuyos procedimientos son,
si no idénticos en el detalle, al menos andlogos.
Van Gennep intenta agrupar todas estas secuen-
cias ceremoniales que acompafan el paso de
una situacién social a otra bajo la categorfa de
ritos de paso y propone designar —tomando
como modelo el paso material— como ritos
preliminales a los ritos de separacién del
“mundo anterior”, del antiguo estado de co-
sas, de la condicién social previa, de la ubica-
cién territorial precedente; como ritos
liminales a los ritos ejecutados durante el esta-
do de marginacidn, que constituyen el meollo
de la “transicién”; finalmente, como ritos post
liminales a los ritos de agregacién al “mundo
nuevo’, al nuevo estatus, a la nueva condicién so-
cial, al nuevo espacio material. La importancia de ca-
da uno de estos tipos de ritos varfa segin el paso de que
se trate; pero solamente en los detalles, pues su disposi-
cién tendencial es siempre y en todas partes la misma,
de tal manera que, bajo la multiplicidad de las formas,
se encuentra —ya sea de manera expresa o en poten-
cia— una misma secuencia tipica: el esquema de los ri-
tos de paso, que implica tres fases interrelacionadas y
progresivas.
En todos los ciclos ceremoniales considerados se per-
cibe la operacién de dicho esquema (que incluye, a la
vez, lo que en la terminologfa actual denominarfamos

dientes de la naturaleza y del universo, los cua-
les estdn sometidos a ritmos que tienen su
contraparte en la vida humana” (ibidem: 4).
De esta manera, “...tanto para los grupos co-
mo para los individuos vivir es desagregarse y
reconstruirse incesantemente, cambiar de esta-
do y de forma, morir y renacer” (ibidem: 272).
Esa es la necesidad fundamental a la que res-

ponden, en definitiva, vastos conjuntos ritua- Periodo prelminat, g § Periodo postiminal: |
les, que se fundan siempre en la misma idea de | el > A N findl -~
la materialidad del cambio de situacién social. | Preiniciado en estatus A Iniciado en estatus B
Asi, en cualquier tipo de sociedad, la vida in- Fase temporal 1 Fose femporal T2
dividual y grupal consiste en una sucesién de
etapas que constituyen conjuntos del mismo Rito de

separacion

orden, a los que se relacionan ceremonias cu-

Esquema de los ritos de paso segin Van Gennep,
a partir de Leach (1978 [1976]):

Periodo liminal:

condicién anormal .

Rito de
Iniciando sin estatus incorporacion
Intemporalidad social

Rito de marginacién
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“proceso” y “estructura’)-y el objetivo-de Van Gennep
es demostrar que constituye una armadura real, esto es,
que “...esta sistematizacién no es una mera construc-
cién légica, sino que responde a la vez a los hechos, a
las tendencias subyacentes y a las necesidades sociales”
(tbidem: 269). Después de pasar revista a innumerables
y variadas situaciones etnograficas, nuestro autor con-
cluye: “...creo que mi demostracion es suficiente y rue-
go al lector que aplique el esquema a los hechos de su
campo personal de estudio” (ibidem: ii).

No obstante, Van Gennep planea las siguientes pre-
cisiones a su esquema general:

a) No pretende “...la universalidad ni la necesidad
absolutas de los ritos de paso” (ibidem: 230).

b) Las tres categorfas secundarias (ritos de separa-
cién, de marginacién y de agregacién) no estdn igual-
mente desarrolladas en una misma poblacién ni en un
mismo conjunto ceremonial. Por ejemplo, “...los ritos
de separacién son preponderantes en las ceremonias de
los funerales; los ritos de incorporacién en las del ma-
trimonio; en cuanto a los ritos de marginacién, pueden
constituir una seccién importante en el embarazo, los
esponsales, la iniciacidn...” (ibidem: 14); incluso “...al-
gunos casos de marginacién pueden poseer una cierta
autonomifa en tanto que sistema secundario intercala-
do en los conjuntos ceremoniales (como el noviciado)”
(lbidem: 265). “Si bien el esquema completo de los ri-
tos de paso implica, en teorfa, ritos preliminales, limi-
nales y postliminales, es falso que en la prdctica exista
una equivalencia de los tres grupos, ya sea por su im-
portancia o por su grado de elaboracién”
(Ibidem: 14).

c) “Estoy lejos de pretender que todos
los ritos de paso no sean mds que eso, pues,
mds alld de su objetivo general (que es el
asegurar un cambio de estado, o el paso de
una sociedad mdgico-religiosa o profana a

otra, etcétera) estas ceremonias tienen su
objeto propio” (ibidem: 15). Las fases de la
armadura de los ritos de paso no agotan la
realidad de las ceremonias. “De esta manera,
las ceremonias del matrimonio conllevan ri-
tos de fecundacidn; las del nacimiento, ritos
de proteccién y de prediccidn; las de los

funerales, ritos de defensa; las de la iniciacidn, ritos de
propiciacién; las de la ordenacidn, ritos de apropiacién
de la divinidad; etcétera. Todos estos ritos, que tienen
un objetivo especial y actual, se yuxtaponen, se combi-
nan, con los ritos de paso de manera tan intima que no
se sabe, por ejemplo, si tal rito en su detalle es un rito
de proteccién o uno de separacion” (ibidem: 15). “Fre-
cuentemente, es dificil distinguir claramente, en cada
caso particular, si se trata de un rito de paso o de un ri-
to simpatético, de profilaxis, de catarsis” (ibidem: 59).
Hasta ahora (1909) sélo se habfa comprendido el se-
gundo aspecto de estos ritos y no se habia siquiera vi-
sualizado el primero y menos se le habfa asignado la
importancia que, de hecho, tiene.

d) “...cada rito determinado puede ser interpretado
de muchas maneras, segin haga parte de un sistema
completo o sea un rito aislado, segtin se ejecute en una
ocasién o en otra” (ibidem: 237); “... el mismo acto no
implica las mismas consecuencias en todos los pueblos”
(tbidem: 230). Asi, si bien Van Gennep constata la ten-
dencia, por ejemplo, a que el abrazo, la comenzalidad
y los anillos signifiquen “incorporacién”, mientras que
los actos de cortar, romper o arrojar algtin objeto ritual
significan “separacién”, hizo explicito, a lo largo de su
estudio, lo que ahora denominamos polisemia de los
elementos y de los procesos rituales.

El complejo de los ritos abordados en el libro de Van
Gennep —y del cual el subtitulo ya anuncia su hetero-
geneidad— sdlo es postulado como conjunto a partir
de su semejanza en lo referente a los procedimientos de
ejecucién. Toda sub-clasificacién de
los ritos de paso presenta, asi, difi-
cultades, si no se hace explicita la
intencién que la sustenta. Para los
fines de nuestra evaluacién de las
criticas y aportes a la teorfa de Van
Gennep, utilizamos la siguiente ti-
pologia:

Ritos del ciclo de vida (embarazo,
parto, nacimiento, pubertad, es-
ponsales, matrimonio, maternidad,
paternidad, divorcio, viudez, muer-
te). Son las contrapartes culturales
de las modificaciones biolégicas del



proceso vital de los individuos. Se trata, sin embargo,
mds que de cambios bioldgicos, de su re-ubicacién so-
cio-cultural que, al establecer una transicién de estatus,
modifica las relaciones sociales. A estos ritos se les ha
llegado a denominar “ritos de paso primarios” y son los
mds frecuentemente descritos en las monografias etno-
graficas.

Ritos de transformacion religiosa o laical (ordenacio-
nes religiosas, entronizaciones civiles, ingreso-inicia-
cién a agrupaciones religiosas o laicas, etcétera). Se
refieren a las modificaciones en el estatus de los indivi-
duos que no tienen conexién inmediata con los cam-
bios biolégicos. En la mayoria de las sociedades todos
los ritos de paso son religiosos; en las modernas socie-
dades industriales, sin embargo, se presenta la tenden-
cia a separar el dmbito ritual que expresamente se
reconoce como religioso del que se presenta como su
opuesto —el laico—, aunque éste también se desarro-
lle en el campo de lo sagrado.

Ritos de recuperacion de la salud. En este caso no se
pasa de un estatus del ciclo de vida al siguiente, ni se
adquiere un nuevo estatus religioso o laico, sino que se
recupera un estatus normal, después de haber perma-
necido enfermo, ya sea de gravedad y/o por un lapso
prolongado.

Ritos de agregacion o de integracidn, por los que, de
manera temporal o permanente, un forastero se incor-
poraa un grupo o a una comunidad ajenos. Para los ca-
sos de agregacién temporal, Pitt-Rivers (1979 [1963])
ha hecho avanzar la teorfa de Van Gennep con su pro-
puesta de la “ley de la hospitalidad”.

Ritos del paso material, ya sea de un individuo o de
un grupo, desde un lugar a otro (pais, regién, ciudad,
barrio, templo, recinto), lo que supone, en el plano de
lo simbdlico, el paso de un mundo social a otro.

Ceremonias ciclicas y estacionales, que —con funda-
mento en los ritmos y etapas de la naturaleza y del uni-
verso— marcan el paso del tiempo para los grupos
sociales y el paso de dichos grupos por el tiempo. Se
distinguen de los tres tipos anteriores en que son pro-
cesos rituales eminentemente centrados en el grupo y
no en el individuo. El grupo como tal, si bien no desa-
rrolla un ciclo homdlogo al de los individuos, requiere
realizar particiones temporales de diferente intervalo

(cotidiano, semanal, mensual, estacional, anual o de
lapsos mayores, como el ciclo de 52 afios de los aztecas
o el siglo o el milenio de nuestra cultura). En los ritos
estacionales, se marca el paso de la temporada seca a la
hdmeda o de la escasez a la abundancia.

Ceremonias por el término de catdstrofes. En ocasiones
la naturaleza rompe la normalidad de una sociedad
(como en el caso de los terremotos, las inundaciones,
los tornados, los huracanes, las plagas, las sequias, las
epidemias) y su recuperacién se realiza paulatina y con-
tinuamente; sin embargo, el grupo sanciona su retorno
a la vida corriente por medio de estos rituales.

Ritos varios: rituales “de la primera vez”, peregrina-
ciones, traslado de reliquias, entrada y salida de la gue-
rra, algunos tipos de venganza institucionalizada
(vendetta), los ritos de alianza con un Dios o un grupo
de divinidades, etcétera. Si bien Van Gennep no pre-
tende que su libro sea completo en lo que concierne a
las diversas ocasiones rituales en las que el esquema
de los ritos de paso estd en juego, plantea varios casos
—como éstos— que no encuentran un lugar exacto en
los tipos anteriores.

Antes del libro de Van Gennep era raro que las ce-
remonias fueran descritas en su secuencia completa, de
principio a fin, y mds raro todavia que se estudiaran
unas en relacién con las otras. La contribucién de Les
rites... no sblo consistié en clasificar y sintetizar la in-
formacidn existente, sino también en haber estimulado
y mejorado la recopilacién de los datos en el campo y
la descripcién de los rituales. Algunos etnélogos, como
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Junod, pronto reconocieron el valor heuristico del mode-
lo de Van Gennep, pero otros utilizaron su esquema, o al
menos se inspiraron en él, sin mencionar la fuente (como
parece haber sido el caso de Radcliffe-Brown [1922] y al-
gunos de sus discipulos, como Bateson [1936] y DuBois
[1944]); otros, finalmente, aprovecharon el aporte de
Van Gennep sin tener conocimiento directo del libro,
pues su planteamiento e incluso el término “ritos de pa-
so” pronto fueron de dominio generalizado. El concepto
de los ritos de paso, sin duda alguna, forma parte hoy en
dia del acervo etnolégico mundial.

A continuacién repasaremos criticamente a los prin-
cipales autores que de manera directa se han referido a
la teorfa de los ritos de paso, planteando aportes y pre-
cisiones que permiten, en la actualidad, establecer un
concepto mds nitido y operativo. No haremos
referencia, por lo tanto, a libros como la tri-
logia de Caro Baroja sobre E/ carnaval
(Andlisis bistorico-cultural) (1975), La
estacion del amor (Fiestas populares de
mayo y de San Juan) (1979) y El es-
tio festivo (Fiestas populares del vera-
no) (1984); Initiation Ceremonies: A
Crosscultural Study of Status Drama-
tization de Young (1965), La produc-
cion de grandes hombres de Godelier
(1985 [1982]) y The Human Cycle de
Turnbull (1983). En estas —y muchas
otras— obras estd implicita la tesis de Van
Gennep, pero no es retomada explicitamente en tér-
minos de discusién tedrica.

Sin embargo, este panorama sobre las discusiones
acerca de la teorfa de los ritos de paso, a lo largo del si-
glo XX, no puede tener la pretensién de exhaustividad.
Dadas las carencias de las bibliotecas de México, no fue
posible consultar, entre otros, los libros editados por
Haynard y Kaher (1981), De Centlivres y Haynard
(1986) y D’Allondans (1994), asi como el texto de
Tozzer (1925).

La escuela sociolégica francesa: Mauss

Hubere y Mauss habfan propuesto, diez afios antes que
Van Gennep, un “esquema del sacrificio”, distinguiendo

el “momento de la entrada” (rito introductorio), el
“curso de la accién sacrificial” y el “momento de la sa-
lida”. Planteaban que tanto la victima como el sacrifi-
ciante describen una curva simétrica que “Empieza por
elevarse progresivamente en la esfera de lo religioso y
alcanza un punto culminante del que seguidamente
vuelven a descender a lo profano” (1970 [1899]: 200).
Aclaraban que

“...este esquema es algo distinto de una simple abs-
traccidén. En efecto, hemos visto que se realizaba in
concreto en el caso del sacrificio animal hindd; es mds,
en torno a este rito, hemos podido agrupar un conjun-
to de ritos sacrificiales que prescriben el ritual semitico
y los rituales griego y latino. En realidad, constituye la
materia comdn de la que estdn hechas las formas mds
especiales del sacrificio. Siguiendo el fin pro-
puesto y la funcién que debe cumplir, las
partes que lo componen pueden dis-
ponerse segin proporciones diferen-

tes y en un orden también
diferente; unas pueden cobrar
mds importancia en detrimento
de las otras, algunas, incluso,
pueden faltar del todo. De ahi na-
ce la diversidad de los sacrificios,
pero sin que haya diferencias espe-
cificas entre las diversas combinacio-
nes. Hallamos siempre los mismos
elementos agrupados de maneras diferentes
o desigualmente desarrollados. Nuestra pretensién
es poner estos fendmenos de manifiesto a propdsito de
algunos tipos fundamentales” (ibidem: 201).

Van Gennep, refiriéndose especificamente a este tra-
bajo de Hubert y Mauss, habia sefialado que “La serie
tipo de los ritos de paso (separacién, margen y agrega-
cién) proporciona la armadura del sacrificio y ha sido
sistematizada en este sentido hasta la minucia en los ri-
tuales hinddes y judios antiguos” (1969 [1909]: 263).
De esta manera, existia una proximidad tedrica eviden-
te entre ambos planteamientos.

Pero, quizd, entre otras razones, porque el ensayo
del grupo de LAnneé Sociologique no fue citado expli-
citamente por Van Gennep como un antecedente de su
teorfa mds extensiva, en su resefia poco elogiosa, Mauss



(1910) le reprocha a Van Gennep el que
vea “pasos” por todos lados. Como, de he-
cho, no existe ningtin rito que no implique
algun tipo de paso —por lo menos de lo pro-
fano a lo sagrado— piensa que, sostenida a este ni-
vel de generalidad, la tesis de Van Gennep se convierte
en una tautologfa. Sin embargo, esta “tautologfa” mos-
tré de inmediato su valor metodoldgico al permitir in-
troducir un orden en el maremagnum de datos
etnogréficos sobre el ritual.

Mauss le imputa a Van Gennep el que postule la se-
cuencia conforme a la cual se desarrollan los ritos de
paso como una ley que domina todas las representacio-
nes religiosas, como una ley, incluso, del ritmo del pen-
samiento. De hecho, Van Gennep no hablé de “ley”,
sino tan solo de “esquema”. Asimismo, Mauss sostiene
que dicha secuencia no es exacta en muchos casos: por
ejemplo, en los ritos sacrificiales, la separacién es al
mismo tiempo consagracion, pues los objetos son agre-
gados al campo de lo sagrado simultdneamente a cuan-
do son separados del dmbito profano. Debido a esto,
Mauss considera como arbitrarias las distinciones de
separacién, marginacién e incorporacién. Aqui es ne-
cesario recalcar que la validez analitica de los conceptos
no consiste en que correspondan vis 2 vis con la reali-
dad, sino que, precisamente, ella reside en su capacidad
para diseccionar pertinentemente la realidad compleja
y, por esa via, lograr su explicacién. Frecuentemente,
las situaciones empiricas presentan dmbitos mezclados
que corresponden a diferentes categorias analiticas, sin
que esto las invalide. El propio Van Gennep ya se ha-
bia percatado en el texto de 1909 de que, en ocasiones,
los ritos de paso se superponen, de tal manera que las
fases de uno se confunden con las del otro: tal es el ca-
so de los rituales correspondientes al parto y los del na-
cimiento, por un lado, o los del paso de la adolescencia
a la edad adulta y los del matrimonio, por otro. Asimis-

mo, a nivel individual se presentan crisis
que no corresponden al paso por etapas
institucionalizadas, pues se deben a eventos
fortuitos no directamente asociados al ciclo vi-
tal, que, sin embargo, envian a las personas fuera de
la normalidad (las enfermedades); lo mismo sucede, a
nivel grupal, con las catdstrofes. En ambos casos, ob-
viamente, la secuencia se presenta incompleta, pues el
evento mismo hace las veces del rito de separacién y el
periodo de enfermedad o las consecuencias de la catds-
trofe equivalen el rito de marginacién; no obstante, se
requieren los ritos de incorporacién que marquen el re-
greso a la normalidad.

Reafirmando su posicién desde la escuela “sociolé-
gica’, Mauss también le reprocha a Van Gennep el que
proceda con el método “antropoldgico” que, en lugar
de llevar a cabo andlisis de algunos hechos tipicos que
se pueden estudiar con precisién, realice inconvenien-
tes rodeos a través de toda la historia y toda la etnogra-
fia. En este punto, Lévi-Strauss sostendrd (al inicio de
Les structures), inspirdndose en los trabajos del mismo
Mauss, la complementariedad necesaria de ambos mé-
todos, pues “...corresponden a dos momentos diferen-
tes de la demostracién” (1969 [1949]: 13). Para ilustrar
la vasta operatividad de algunos mecanismos simbdli-
cos bdsicos —simples y universales—, el método mds
conveniente es presentar su funcionamiento en las mds
diversas situaciones histéricas y etnogrdficas, sin pro-
fundizar en la ubicacién contextual que confiere a ca-
da uno su significado particular. “Ejemplos aislados y
provenientes de las culturas mds diversas reciben in-
cluso un valor suplementario con este uso; testimo-
nian, con una fuerza extraida del nimero y de la
sorpresa, la presencia de lo semejante subyacente a lo
diferente” (ibidem: 14). “...a medida que la sintesis
progresa y se pretende determinar relaciones mds com-
plejas, éste primer método deja de ser legitimo. [...]



En este momento de la demos-
tracién todo el peso recae so-
bre un nidmero muy
pequefio de ejemplos elegi-
dos con cuidado” (ibidem:
14). La sintesis de ambas
perspectivas metodoldgicas
se logra, frecuentemente, por
autores distintos, sin que esto in-
valide los trabajos de quienes se ubi-
quen s6lo en la primera. Asi, podemos
constatar que la conjuncién del libro de Van
Gennep con los trabajos de Turner confirma plena-
mente la validez del primero. Pero, en este caso, ade-
mds fue el propio Van Gennep quien completé el
extenso itinerario exigido, al realizar, con posterioridad
a Les rites, amplios andlisis sobre los ciclos rituales de la
Francia “contempordnea”. De hecho, en 1910 ya pu-
blicaba, con base en su modelo, el articulo “Algunos ri-
tos de paso en Savoya”.

La escuela etnoldgica de Berlin: Preuss

Después de la aparicién de su primer libro acerca de
los indigenas mexicanos (Preuss, 1912) y “...antes de
partir a una nueva expedicién a las fuentes de nuestro
saber, esta vez algunas tribus primitivas de Colombia
[los uitotos y los kdgabas]” (Preuss, 1914: 1), Konrad
Theodor Preuss (1869-1938) publicé en 1914 su libro
Die geistige Kultur der Naturvolker, una sintesis sobre la
condicién intelectual de los pueblos naturales y, en es-
pecial, acerca del modo de pensar mégico-religioso.
Para este antropélogo berlinés, la actividad mdgico-
reliogiosa se desarrolla “...en todos los momentos de-
cisivos de la vida humana. Como no existe el concepto
de un proceso natural, la vida del individuo al igual
que otros ciclos de la naturaleza, requiere de impulsos
mdgicos y rituales, que facilitan o posibilitan su conti-
nuacién. Asi, se realizan ritos que acompafan la vida
de un nifio, desde su concepcién hasta el nacimiento y
su incorporacién a la comunidad; mds tarde, al alcanzar
la pubertad, aunque la fecha de este rito no tiene que
coincidir con el momento real de la llegada a la madu-
rez sexual; finalmente, al casarse, al llegar a diferentes

clases de edad y al morir. Ar-
nold Van Gennep logré de-
mostrar que todos estos
ritos pueden dividirse en
tres fases: la separacién del
estado anterior, el estado
intermedio y la agregacién
al nuevo estado” (ibidem:
66). “Tales ritos estdn profun-
damente arraigados en la naturale-
za humana. Esto también es notable en
todas las ceremonias que se realizan al pasar
por los limites de un lugar o drea habitacional a otro.
[...] Al mudarse a nuevas casas y al adoptar o cambiar
esclavos” (ibidem: 66).

Pero, al tratar los ritos particulares en detalle, “...
nos darfamos cuenta que no siempre resulta posible ha-
blar s6lo de simbolizaciones mdgicas de la separacién y
de la agregacion” (ibidem: 66). Asi, “[...] tenemos que
reconocer que muchas de estas ceremonias [...] tienen
una naturaleza compuesta, que no puede explicarse
tinicamente por la idea de la transicién de un estado al
otro” (ibidem: 67). De tal manera que “[...] no es co-
rrecto postular unilateralmente [...] que ciertas ideas
sean la explicacion causal de los ritos” (ibidem: 67). Por
lo que “Es evidente que, para explicar tales ritos, resul-
ta insuficiente sefialar su simbolismo en tanto ‘ritos de
paso’” (ibidem: 68).

“El fundamento de todos estos ritos es la magia por
analogfa [...]. Simbélicamente se representa el estado al
cual se espera llegar, siempre actuando con la idea de que
la transformacién mdgica, a través de este acto, se vuel-
va realidad” (ibidem: 66). “[...] pero no se trata de los
medios mecdnicos de la separacién o agregacién, sino de
actos en cuyo origen se encuentra la idea de lograr el au-
mento de los poderes mdgico-sexuales” (ibidem: 69).

A diferencia de otros tipos de magia, en los que las
fuerzas eficaces mantienen un grado de autonomia
frente al propio yo, “Sélo la llamada magia por analo-
gfa tiene eficacia que emana de la personalidad propia
[del hombre]” (ibidem: 28). En este tipo de magia, ...
las facultades humanas siguen siendo sujetas a influen-
cias ajenas, ya que las herramientas asi como las partes
particulares del cuerpo y los objetos de la naturaleza
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poseen fuerzas especiales. Por otra parte, los resultados
también pueden lograrse sin que se realice accién algu-
na que sea orientada hacia la meta, solamente a través
de la representacién mimica de lo que se busca obte-
ner” (ibidem: 28-29).

Estas acciones mdgicas miméticas de ninguna mane-
ra significan para los primitivos una mera analogfa. Es-
te término corresponde a nuestra perspectiva y, para la
de los nativos, serfa mds adecuado hablar de reflejos o
movimientos expresivos (ibidem: 29-30). “Todos los
actos mdgicos por analogfa representan lo que se pre-
tende obtener, a veces por una simple accién, a veces
haciendo uso de objetos representantes” (ibidem: 30).

“La magia por analogfa [...] es comparable, en pri-
mer lugar, con la magia de la palabra, del lenguaje y del

como son los ritos de pubertad, o las que tienen un
efecto limitado circunscrito a ciertas ocasiones” (ibi-
dem: 31). Este autor destaca como los procedimientos
mds importantes en el proceso mdgico a la provocacién
de la sensacién de dolor, que aumenta la autoestima, el
ayuno y la abstinencia del suefio asi como la ingestién
de narcéticos.

La antropologia norteamericana: [Tozzer], Radin,

Chapple y Coon

Ei impacto de la obra de Van Gennep no tardé en in-
cidir en la antropologia norteamericana.

El boasiano, de origen judio-polaco, Paul Radin
(1883-1959) tuvo presente Les rite de passage en su tra-

canto. Asi como la magia de la palabra imita lo desea-
do, puede decirse que también la palabra representa
pldsticamente a la cosa que se busca obtener. Por lo ge-
neral, ambos tipos de magia —Ila magia por analogfa y
la magia del lenguaje— se manifiestan conjuntamente.
Las palabras mismas son de cierta manera imdgenes de
los objetos denominados, que se tratan de influenciar.
Sin embargo, el asunto principal en ambos casos no es
tanto la imitacién tan perfecta como sea posible, o la
descripcién verbal exhaustiva, sino, ante todo, la con-
centracién intensa del pensamiento que, entre otras co-
sas, se expresa a través de las innumerables repeticiones
de las oraciones, o de las repeticiones en la representa-
cién dramdtica que observamos, por ejemplo, en la
danza” (ibidem: 30).

Entre los métodos para aumentar el poder mdgico,
Preuss distingue las “...medidas de efecto permanente,

tado sobre Primitive Religion its Nature and Origin. En
el capitulo acerca de “The Cirises of Life and Transition
Rites”, se refiere a los ritos de iniciacién, no sin antes
reconocer que a Van Gennep “... debemos la primera
investigacién completa y ciertamente la mds estimu-
lante sobre los ritos de transicién” (1957 [1937]: 84).
Pero Radin se niega a aceptar la supuesta distincién ta-
jante entre el mundo cotidiano y el mundo sobrenatu-
ral, de tal manera que llega a declarar: “No puedo
seguirlo [a Van Gennep] para nada en su definicién de
lo sagrado y lo profano, ni puedo aceptar el concepto
de marginal o intermedio [entre la separacién y la in-
tegracién] como vélido o fructifero” (ibidem: 84). Se
muestra, asimismo, en desacuerdo con “...la opinién
de que la vida de un individuo en las sociedades primi-
tivas fluctda entre lo profano y lo sagrado y estd am-
pliamente preocupado por el interés de alcanzar,



aunque sea temporalmente, un esta-
do santo...” (ibidem: 84). Luego
quedard claro (ibidem: 103) que
esta dltima critica va enfocada,
mds que al propio Van Gennep,
hacia Rattray, cuya obra Religion
and Art in Ashanti (1927) es una de
las fuentes de este capitulo del libro
de Radin.

Chapple y Coon en sus Principles of
Anthropology (1942), ademds de introducir el
andlisis de interaccién en la conducta ritual, intentan
una precision en la teorfa de Van Gennep, ya que reser-
van el nombre de “ritos de paso” para aquellos que es-
tdn relacionados con las crisis del ciclo de vida del
individuo y proponen denominar “ritos de intensifica-
cién” a las ceremonias que consisten en eventos centra-
dos en el grupo, como aquellas que estdn asociadas a las
estaciones y a otros cambios regulares en la actividad

del grupo.
La antropologfa estructuralista francesa: Lévi-Strauss

En su andlisis de la gran difusién a nivel mundial, a
mediados del siglo XX, del “culto a Santa Claus”, en su
modalidad estadounidense, Lévi-Strauss encuentra que
“Santa Claus es [...] en principio, la expresién de un
estatus diferencial entre los nifios [caracterizados preci-
samente por la creencia en este personaje navidefio],
por un lado, y los adolescentes y adultos, por el otro”
(2002 (1952): 8). “La ‘juventud’, en tanto clase de
edad, ha desaparecido ampliamente de la sociedad con-
tempordnea (aunque desde hace algunos afios estemos
en presencia de ciertas tentativas de reconstruccién con
respecto a las cuales es demasiado temprano para saber
qué serd de ellas)” (ibidem: 11).

De esta manera, las ceremonias vinculadas con el
“culto a Santa Claus” estdn asociadas al amplio conjun-
to de creencias y précticas denominados por los etné-
logos ritos de paso y de iniciacién. Se trata de
“...formas de pensamiento y de conducta que contie-
nen las condiciones mds generales de la vida en socie-
dad” (ibidem: 10). En este sentido, los nifios (como en
otros casos también las mujeres) son “...excluidos de la

sociedad de los hombres por la ig-
norancia de ciertos misterios o la
creencia [...] en alguna ilusién
que los adultos se reservan deve-
lar en el momento oportuno,
consagrando asi la agregacién de
las jovenes generaciones a la suya”
(ibidem: 8).
Estos ritos de iniciacién tienen la
funcién prdctica de auxiliar a los mayores
a mantener a los menores en el orden y la
obediencia. Pero “...la creencia en Santa Claus no es
solamente una mistificacidn infligida alegremente por
los adultos a los nifios; es, en gran medida, el resultado
de una mransaccién muy onerosa entre las dos genera-
ciones...” (ibidem: 9). Los nifios son excluidos de la
mistificacién de Santa Claus “...porque representan la
realidad con la cual la mistificacién constituye una
suerte de compromiso. Su lugar estd en otro lado: no
con Santa Claus y los vivos, sino con los dioses y con
los muertos; con los dioses que son muertos. Y los
muertos son los nifios” (ibidem: 9).

“...esta interpretacién puede ser extendida a todos los
ritos de iniciacién e incluso todas las veces donde la so-
ciedad se divide en dos grupos. La ‘no-iniciacién’ no es
puramente un estado de privacién, definido por la igno-
rancia, la ilusién u otras connotaciones negativas. La re-
lacién entre iniciados y no-iniciados tiene un contenido
positivo, es una relacién complementaria entre dos gru-
pos de los cuales uno representa a los muertos y el otro
a los vivos” (ibidem: 9). Asi, “...en la medida en que los
ritos y creencias ligadas a Santa Claus contienen una so-
ciologfa inicidtica [...], ponen en evidencia, detrds de la
oposicién entre nifios y adultos, una oposicién mds pro-
funda entre muertos y vivos” (ibidem: 19). “[...] ;quién
puede personificar a los muertos, en una sociedad de vi-
vos, sino todos aquellos que, de una o de otra forma, es-
tdn incorporados de manera incompleta al grupo, es
decir, participan de esta alteridad que es la marca misma
del dualismo supremo: el de los muertos y los vivos?”
(ibidem: 12). “No es pues sorprendente que la Navidad
y el Afo Nuevo (su desdoblamiento) sean fiestas de re-
galos: la fiesta de los muertos es esencialmente la fiesta
de los otros, porque el hecho de ser otro es la primera



imagen aproximada que podamos hacer-
nos de la muerte” (ibidem: 12). “La creen-
cia que damos a nuestros ninos de que sus
juguetes vienen del mds alld aporta una
coartada al secreto movimiento que nos
incita, de hecho, a ofrecerlos al mds alld
bajo el pretexto de ddrselos a los nifios. Por
este medio, los regalos de Navidad son un
verdadero sacrificio a la dulzura de vivir, la cual
consiste en primer lugar en no morir” (ibidem: 13).
La contradiccién entre vivos y muertos se soluciona por
medio de una actitud entre nuestros contempordneos
con respecto a la muerte, “...construida, tal vez no del
tradicional miedo a los espiritus y fantasmas, sino de to-
do lo que la muerte representa por si misma y también
en la vida: pobreza, sequia y privacion” (ibidem: 12).
“sNo es cierto que en el fondo de nosotros vela siempre
el deseo de creer, asi sea poco, en una generosidad sin
control, una gentileza sin intencién disimulada, en un
breve intervalo durante el cual son suspendidos todo
miedo, toda envidia y toda amargura?” (ibidem: 12).

En un brevisimo articulo para la Encyclopaedia Bri-
tannica, Lévi-Strauss (1959) denuncia que el término
ha llegado a ser usado de manera indiscriminada, de tal
forma que prdcticamente cualquier rito se considera a
veces como rito de paso. Sostiene que el vocablo per-
mitié a Van Gennep enfatizar las analogfas estructura-
les entre los ritos que aseguran el paso de una persona
desde un estatus social a otro. El que las diferentes eta-
pas de estos rituales presenten en todas partes una gran
semejanza no se debe, segin ¢él, a que proporcionen
una proteccién en contra del estrés emocional que re-
sulta de los cambios, pues el paso es el resultado de los
ritos, no su causa. Esta similicud tampoco se puede ex-
plicar por medio de-una hipétesis difusionista; le pare-
ce mds acertado plantear-que numerosas culturas, de
manera independiente, buscaron simbolizar eventos
sociales importantes-a partir del. modelo de los sucesos
“naturales” del nacimiento y de la muerte.

Los planteamientos posteriores de Lévi-Strauss —ex-
presados, sobre todo, en E/ pensamiento salvaje (1964
[1962])— incidirdn en la teorfa de los ritos de paso a
través de los postulados de Edmund Leach, su seguidor
en este campo. No obstante —desmintiendo a Clastres

(1981 [1978]), quien afirma que el mé-
todo estructural no estd en capacidad de
analizar el ritual, pues se trata de proce-
sos eminentemente colectivos y socia-
les, “que no se piensan entre ellos”
(como los mitos)—, en La via de las

madscaras (1981 [1979]) Lévi-Strauss de-

mostrard que el método que habia puesto a
prueba en el andlisis de los mitos es vdlido

también en otros campos del simbolismo, como los
procesos rituales. Estos y sus elementos constitutivos
no se pueden interpretar tampoco como objetos aisla-
dos, pues son simbélicamente inseparables de otros a
los que se oponen: los primeros fueron elegidos para
contrastar con los segundos. Es necesario situarse a ni-
vel del campo semdntico global, en cuyo seno las fun-
ciones respectivas de cada rito se complementan
mutuamente. Un proceso ritual replica a otros a los
que transforma asumiendo su individualidad. El con-
junto de las mdscaras, los mitos que fundan su origen,
los ritos en los que comparecen y sus funciones econé-
micas y sociales sélo se vuelven inteligibles merced a las
relaciones que los unen: entre ellos, en el seno de una
sociedad, existen relaciones de transformacién homé-
logas a las que se realizan a nivel de cada uno de estos
registros simbdlicos entre culturas vecinas, que confor-
man una drea cultural.

Afios después, Lévi-Strauss reconocerd de manera
vivencial la vigencia de los ritos de paso en la sociedad
contempordnea. En su “Discurso de ingreso a la Aca-
demia Francesa”, se reconoce como novicio que ingre-
sa a una fraternidad de iniciados, “...rodeado por la
solicitud de dos padrinos [...], vestido con un hdbito
especial, a la vez coraza y vestimenta, y provisto de una
arma, uno y otra propios para defender a su portador
contra los maleficios de origen social o sobrenatural a
los que se exponen quienes cambian de estado” (1973:
7). Homologa su discurso al canto que deben proferir
los iniciados en otras sociedades y, como el tema debe
ser su predecesor, afirma que éste asume, asi, “...el pa-
pel de espiritu guardidn” (ibidem: 7). Para él, el lema de
La Academia (A [eternité) “... revela atin entre nosotros
la solidez del lazo que tantas instituciones anudan con
el orden mégico o sobrenatural” (ibidem: 7).
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En este contexto plantea que las instituciones cons-
tituyen el esqueleto de la sociedad, pues le proporcio-
nan su consistencia y su durabilidad. “Organizan en
sistema a los individuos, dan perspectiva y relieve a la
vida social, esculpen esta materia amorfa y permiten a
la sociedad adquirir dimensiones de las cuales habria
estado desprovista. [...] La institucién construye el or-
den social. Creando y recreando 6rdenes diferentes del
orden empirico, da una forma a la confusa efervescen-
cia de los acontecimientos. Filtra el flujo temporal,
modula el curso uniforme de las generaciones, descom-
pone esos conjuntos, recompone sus elementos en con-
juntos mds fuertemente organizados; y, de este modo,
origina nuevas configuraciones sociales y morales que
difieren de la distribucién primitiva, preservando,
interpretando y enriqueciendo al mismo
tiempo sus virtualidades” (ibidem: 7).

Lévi-Strauss sostiene, entonces,
que conservar la identidad de una
sociedad —lograr “... que entre los
miembros de ésta se mantenga un
cierto grado de armonia social,
fundada en ese consentimiento t4-
cito de formar un sélo cuerpo que
los ritos tienen la misién periddica
de renovar” (ibidem: 8)— supone
cubrir las minucias de procesos in-
fatigablemente repetidos, que consti-
tuyen los detalles de un ceremonial,
pues seguir siendo una comunidad requie-
re exactitud y perseverancia.

Al poner en relacién el ritual por el que él mismo es-
t4 pasando con los rituales que hacfa poco habia pre-
senciado en la Columbia Britdnica, Lévi-Strauss
recuerda el cardcter universal de los ritos de paso y su-
giere que, en la medida en que se fundan sobre el mis-
mo cafiamazo en sociedades tan diversas, establecidas
en tan distintos puntos del mundo, ... es necesario
que estos ritos sean la expresién de una sabidurfa infu-
sa y que arraiguen en el subsuelo de la naturaleza hu-
mana’ (ibidem: 7).

Mds adn, en 1975 —al plantear algunas considera-
ciones sobre la ensefianza escolar en la sociedad con-
tempordnea— insiste en la existencia de mecanismos

de iniciacién, semejantes a los que se encuentran en las
sociedades primitivas y pre-industriales:

“Los etndlogos estudian sociedades donde no [...]
existe la escuela. En las que conoci, los nifios juegan
poco o nada. Mds exactamente, sus juegos consisten en
la imitacién de los adultos. Esta imitacién los conduce
de manera insensible a participar de verdad en las ta-
reas productoras: sea para contribuir en la medida de
sus posibilidades a la cuota alimentaria, cuidar de sus
hermanos menores y distraerlos o para fabricar objetos.
Pero, en la mayor parte de las sociedades llamadas pri-
mitivas, este aprendizaje difuso no basta. Es necesario
que en un momento determinado de la infancia o de la
adolescencia se desarrolle una experiencia traumdtica,

cuya duracién varifa, segin los casos, de
algunas semanas a varios meses. Entre-
mezclada con pruebas a menudo muy
duras, esta iniciacién [...] graba en el espi-
ritu de los novicios los conocimientos que su
grupo social considera sagrados. Y pone en
prictica lo que me atreverfa a llamar la virtud
de las emociones fuertes —ansiedad, miedo y
arrogancia— para consolidar de manera bru-
tal y definitiva las ensefianzas recibidas en el
curso de los afios en estado diluido.
Fui instruido como muchos otros en los
liceos donde la entrada y la salida de cada
clase se realizaba rigurosamente, donde las
menores faltas a la disciplina eran severamente
castigadas, donde las composiciones se preparaban
en medio de la mayor angustia y cuyos resultados, pro-
clamados en un modo muy solemne por el director
acompafiado del subdirector, causaban el abatimiento
o la alegria; pero, que yo sepa, cuando éramos nifios, la
gran mayorfa de nosotros nunca concibié odio o dis-
gusto por ello. Adulto y ademds etnélogo, hallo en esas
costumbres el reflejo, debilitado, es cierto, pero siem-
pre reconocible, de los ritos universalmente expandi-
dos que confieren un cardcter sagrado a las marchas
por las cuales cada generacién se prepara a compartir
sus responsabilidades con la siguiente. Para prevenir
cualquier equivoco, llamemos sagradas solamente
aquellas demostraciones de la vida colectiva que tocan
al individuo en sus profundidades. Ellas pueden ser



considerables y tornarse peligrosas como acontece en
diversas sociedades, sobre todo en la nuestra en razén
de la edad precoz en la cual sometemos nuestros nifios
a las disciplinas escolares. Los pretendidamente primi-
tivos tienen, en general, mds consideracién por la fra-
gilidad psiquica y moral del nifio muy pequeno. Pero a
condicién de obrar con mesura y adaptar los métodos
al estado presente de las costumbres, no se observa que
ninguna sociedad pueda ignorar o descuidar este resor-

te” (1986 [1975]: 334).

El estructural-funcionalismo britdnico: Gluckman

L escuela britdnica de antropologfa so-
cial acepté el esquema de Van Gen-
nep, pero, siguiendo los desarrollos

de Radcliffe-Brown sobre los postu-

lados de Durkheim, avanzé en sus
andlisis enfocando los ritos de paso
desde el contexto de las relaciones so-
ciales, en cuyo interior se establecen

y a las cuales transforman. Este in-
tento cristalizé en el volumen Essays
on the Ritual of Social Relations, presen-
tado por un articulo de Gluckman y dedi-
cado, por cierto, a la memoria de Arnold Van
Gennep. De los coautores de dicho libro, mds
que Forde y Fortes, quien mejor aventajé en es-
te sentido fue Turner, de cuyos trabajos nos ocupa-

remos mds adelante.

Para Gluckman (1966 [1962]), el principal im-
pacto de las tesis de Van Gennep fue sobre el estu-
dio del mecanismo de los rituales, mds bien que
sobre el papel que las ceremonias y los ritos desempe-
fian en el ordenamiento y reordenamiento de las rela-
ciones sociales. No obstante que acepta la perspicacia
demostrada en sus afirmaciones dispersas acerca de las
relaciones sociales (a partir de las cuales reconoce que
Van Gennep estaba adelantado con respecto al pensa-
miento de su época), piensa que se trata sélo de plan-
teamientos desconectados entre si de los que no se
puede obtener una visién consistente y sistemdtica. De
hecho, para él Van Gennep no disponia de una teorfa
adecuada sobre la naturaleza de la sociedad, en cuyos

términos pudiera desarrollar la conexién funcional de
los ritos de paso y de los cambios de estatus con los di-
ferentes elementos de la vida social.

Aceptando como excusa el que a principio del siglo
XX no se hubiera podido disponer sino de informes de-
ficientes, recolectados por etndgrafos que no estaban
capacitados para analizar las relaciones sociales, a
Gluckman le parece que Van Gennep no penetré a pro-
fundidad en ninguna situacién ritual y que procedié

—de acuerdo al estilo de su época— por acumula-
cién de pruebas mds que por andlisis; asi, al preten-
der demostrar que los ritos de paso ocurren
universalmente, lo tnico que logré fue concluir que
las mismas etapas se presentan en diferentes ti-
pos de sociedad con énfasis distinto.

En un intento por evitar disputas esté-
riles y hacer avanzar el andlisis, Gluckman
4 sostiene la importancia de multiplicar los
conceptos analiticos y postula las siguien-
tes distinciones. Por un lado, define como
ceremonial la organizacién compleja de la
actividad humana que no es especificamente
técnica o recreacional, y que involucra mo-
dos de conducta que expresan relaciones so-
ciales. Dentro de ese campo distingue dos
categorfas: ceremonious y ritual. Esta dltima
s6lo incluye —y aqui sigue a Evans-Pritchard—
a las acciones que se refieren a las “nociones mis-
ticas”, las cuales consisten en “... patrones de pensa-
miento que atribuyen a los fenémenos suprasensibles
cualidades que, de manera total o parcial, no se deri-
van de la observacién o no se pueden inferir légica-
mente de ella y que, de hecho, no poseen” (1966
[1962]: 22). Por otro lado, utiliza “...la expresién ‘ri-
tualizacién de las relaciones sociales’ —y, por breve-
dad, ‘ritualizacién’— para definir la tendencia de las
sociedades tribales a hacer uso ritual de los roles y las
relaciones sociales tanto para expresarlos y alterarlos a
ellos mismos, asi como para asegurar la prosperidad
material de la sociedad. Sugiere que ‘ritualismo’ se re-
serve para las acciones ceremoniales de religiones mds
amplias, que poseen acciones altamente estilizadas
referidas a nociones misticas, pero que no desarrollan
el ‘ritualismo’ fuera de los roles y las relaciones de la



congregacion total involucrada” (ibidem: 24). De esta
manera, la “ritualizacién’ se refiere a un ceremonial
estilizado en el que personas relacionadas de varias
maneras a los actores centrales, asi como entre ellas
mismas, llevan a cabo acciones prescritas de acuerdo a
sus roles seculares; los participantes creen que dichas
acciones expresan y mejoran las relaciones sociales de
tal forma que aseguran —de alguna manera mistica,
que estd fuera del control sensorial—, bendicién, pu-
rificacién, proteccion y prosperidad generales para las
personas involucradas” (ibidem: 24-25).

Estas distinciones le permiten a Gluckman —en
nuestra opinién, de manera tautolégica— diferenciar
“las sociedades tribales” de “las modernas”. Atribuye el

ceremonious

expresion
ceremonial ritualizacion
ritval

ritualismo

Actividad

humana

<

expresioén técnica
o recreacional

alto grado de ritualizacién de las primeras —que Van
Gennep tomé como un datum, sin plantedrselo como
problema que requeria andlisis— a su bajo nivel de de-
sarrollo tecnoldgico, a que en sus economias de subsis-
tencia cada relacién social tiende a servir a mualtiples
propdsitos y a que en los pequefios grupos de dichas
sociedades se requiere marcar y diferenciar, por medio
del ritual, los roles que de otra manera se confundirfan.
En sintesis, alli los grupos corporativos tienden a en-
frentar conflictos radicales en su misma constitucién y
los procedimientos rituales evitan las disputas entre los
individuos y sub-grupos y hacen, asi, innecesarios los
procedimientos de tipo judicial.

Por el contrario, en la sociedad moderna, que no
opera globalmente con base en el entramado del paren-
tesco, la base material de la vida y la fragmentacién de
las relaciones sociales separan los roles y aislan los
rangos del conflicto unos de otros, de tal manera que

quedan dispersos. Se reducen asf al minimo y tienden
a caer en desuso, tanto el ritual como las ceremonias re-
ligiosas y la representacién simbdlica del rol; la etique-
ta y la convencién existen, pero no pasan por una
asociacién mistica: aqui sélo existe ritualismo, pero no
ritualizacién. Los individuos, en sus transiciones de un
estatus a otro (confirmaciones, primeras comuniones,
bodas, graduaciones, funerales), sélo realizan ceremo-
nias especializadas de iniciacién que marcan, en efecto,
cambios de estatus, pero que “...no implican ideas acer-
ca de que el desarrollo de acciones prescritas por perso-
nas_relacionadas de manera apropiada afecten de
manera mistica el bienestar de los iniciados” (:bidem:
36-37). Asi, los rituales de tipo investigado por Van
Gennep, que expresan o alteran relaciones sociales por
referencia a nociones misticas, son segin Gluckman
incompatibles con la estructura de la vida urbana mo-
derna: aqui no existen ritos de paso. Dondequiera se
encuentran “...pautas generales que marcan superiori-
dad y subordinacién o igualdad de estatus. Pero hay
una diferencia de grado que se convierte en una dife-
rencia de naturaleza” (:bidem: 49).

En nuestra opinién, cuando Gluckman intenta un
andlisis comparativo entre las “sociedades tribales” y las
“modernas”, se manifiesta un desnivel: para las prime-
ras, la antropologfa dispone de estudios de caso detalla-
dos, mientras que para las segundas —como bien lo
habfa indicado Kimball (1960)—, hacen falta estudios
sistemdticos sobre la conducta ritual y sus consecuen-
cias en el ciclo de vida; carecemos de estudios que abor-
den, en las situaciones urbanas contempordneas, la
naturaleza y la funcién del simbolismo en su relacién
con la conducta individual y social. ;En qué descrip-
ciones etnograficas se basa Gluckman para sostener di-
ferencias de naturaleza entre el desfile conmemorativo
de la Revolucién de Octubre en la otrora Unién Sovié-
tica y una procesién de Corpus Christi? ;Cudl es la dis-
tincién —sostenida en un andlsis riguroso— entre una
ermita y la columna de la Independencia; y entre las
ofrendas florales que se depositan en ambas? ;Serd sélo
una metdfora —y en todo caso no se deberia olvidar el
mecanismo paradigmdtico en que se sustenta— el que
se hable, en el discurso laico del Estado mexicano, de
los “mdrtires inmolados en el altar de la Patria”?



Para Leach es un error sostener “...que existe una
categorifa concreta definida por la frase de Gluckman:
‘comportamiento que responde a una accién misti-
ca...” (1975 [1968]: 385). Piensa que el complicado
vocabulario planteado por Gluckman intenta una pre-
cisién cuya utilidad es dificil de imaginar en una situa-
cién concreta, pues “..en la mayor parte de las
sociedades hay muy pocas personas que sepan distin-
guir con precisién entre lo sagrado y lo profano, lo ra-
cional y lo irracional [...], en la medida en que todas
las cosas ‘sagradas’ son asimismo y en ciertas condicio-
nes ‘cosas profanas’ y viceversa® (ibidem: 385). Por lo
demds, la diferencia que plantea Gluckman —en tan-
to categorfas separadas—, entre el ritual, la ceremonia
y la costumbre (asociando al primero con pricticas re-
ligiosas y a las segundas con actividades de tipo secu-
lar), carece, para Leach, de fundamento, pues no se
puede establecer una distincién dtil entre ritual y cos-
tumbre en la medida en que se trata de actos del mis-
mo tipo. “Cualquier actividad secular [...] puede
transformarse, estilizada, en representacién dramdtica
y convertirse en el nicleo de una ceremonia ritual”
(tbidem: 388). “El cristiano piadoso come y bebe de
forma sacramental, pero también hace una accién de
gracias cada vez que se sienta a la mesa. Esto constitu-
ye claramente un acto ‘ritual’. Pero también debe con-
siderarse como ‘ritual’ el que mientras el inglés come
normalmente con cuchillo y tenedor, el chino usa pa-
lillos y el hindd la mano derecha dnicamente (y no la
izquierda, que debido a causas muy complejas se con-
sidera impura)” (ibidem: 386).

Afade Leach que “...todo acto por medio del cual
un individuo ejerce su autoridad para controlar o alte-
rar la conducta de otro constituye una invocacién de
fuerza metafisica. La ‘autoridad’ en virtud de la cual A
puede condicionar y controlar la conducta de B en una
situacién secular es tan abstracta y metafisica como el
poder mégico que Al trata de ejercer sobre B1, o el po-
der religioso que B1 espera recibir de C17 (ibidem:
387). Esto se verfa plenamente confirmado en dos de
las sociedades prototipo de las “modernas y urbanas”,
Gran Bretafia y Estados Unidos: en la primera el him-
no proclama God Save the King (o, en su caso, the
Queen) y en la segunda no sélo la legitimidad de los

actos “laicos” mds importantes suponen un juramento
sobre la Biblia, sino que en las monedas aparece acufa-
da la oracién In God we Trust. Asi, no obstante que la
expansién de la “civilizacién industrial-urbana” ha in-
crementado la secularizacién y ha conducido a la decli-
nacién del ceremonialismo sagrado, “...no hay
evidencia de que [...] haya disminuido la necesidad de
expresiones ritualizadas para la transicién individual de
un estatus a otro” (Kimball, 1960: xvii). Es posible, in-
cluso, que para algunos de los grupos sociales urbanos
los rituales individuales de paso de hayan convertido
en procesos tan “individualizados”, que se realicen en
la intimidad del divdn psicoanalitico. Quizd, también,
muchos de los “trastornos” contempordneos se deban a
que los individuos se ven obligados a afrontar sus tran-
siciones a solas, con simbolos privados.

Para Bettelheim, “...a pesar de la ausencia de cir-
cuncisién [ritualizada] y subincisién, muchas de las
costumbres que forman parte de los ritos de iniciacién
[del adolescente en la vida adulta a través de rituales es-
pecificos] en las sociedades preletradas también son lle-
vadas a cabo espontdnea y esporddicamente por los
adolescentes occidentales” (1974 [1954]: 42). “Tanto
la prdctica del psicoandlisis como mi trabajo con es-
quizofrénicos, todo ello con miembros de la sociedad
occidental moderna, me han convencido, como a mu-
chos otros anteriores a mi, de que uno puede descubrir,
y de hecho descubre, las mismas tendencias en todos
los hombres. [Sin compartir la insistencia de los antro-
p6logos funcionalistas en las ‘diferencias especificas’],
lejos de proponerme establecer paralelos entre el hom-
bre primitivo (preletrado o no) y adolescentes esquizo-
frénicos, mi intencidén consiste en mostrar cudn
paralelos son los deseos primitivos de todos los hom-
bres” (:bidem: 10). Mds aun, “...no me refiero al hom-
bre primitivo (concepto que encuentro inaplicable),
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sino a lo primitivo de todos los hombres” (ibidem:12).

En este sentido, Eliade reconoce que, no obstante su
deseo de vivir en un cosmos radicalmente desacrali-
zado, “...los temas inicidticos viven sobre todo en el
inconsciente del hombre moderno. Esto viene confir-
mado por el simbolismo inicidtico de ciertas creaciones
artisticas —poesfas, novelas, obras pldsticas, el cine ac-
tual—, pero también por su resonancia en el publico.
Tal adhesién masiva y espontdnea demuestra [...] que
en lo profundo de su ser el hombre moderno es sensi-
ble todavia a esquemas o mensajes 'inicidticos'” (1975
[1958]: 219). En la medida en que toda existencia hu-
mana se revela, en determinado momento, como una
existencia malograda, “En tales momentos de crisis to-
tal, s6lo una esperanza parece capaz de salvar: la espe-
ranza de poder empezar de nuevo la vida® (ibidem:
220). Asi, “La nostalgia de una renovatio inicidtica,
que esporddicamente surge en lo mds recédndito del
hombre moderno arreligioso, nos parece [...] profun-
damente significativa: serfa, en definitiva, la expresién
moderna de la eterna nostalgia del hombre por encon-
trarle un sentido positivo a la muerte, por aceptar la
muerte como un rito de paso a un modo superior de
ser” (ibidem: 221).

La fase liminal segtin el procesualismo: Turner

Para Turner, “...cuando Van Gennep generalizd la es-
tructura del proceso de los rites de passage abrié muchas
vias de investigacién que ain no han sido plenamente
exploradas” (1975 [1968]:150).

Considera, por principio, “...que el término ‘rito’ re-
sulta mucho mds adecuado cuando se aplica a formas
de la conducta religiosa que se hallan asociadas a tran-
siciones sociales, mientras que el término ‘ceremonia’
tiene un sentido m4s ajustado a aquellas con-
ductas religiosas asociadas a estados sociales,
y en las que las instituciones politico-legales
tienen una mayor importancia. El ritual es
transformatorio, la ceremonia confirmato-
ria” (1980 [1967]: 105).

Sostiene, asimismo, que “Rites de passage pueden en-
contrarse en cualquier sociedad, pero tienden a alcan-
zar su mds completa expresién en las sociedades de

cardcter estable, ciclico y de pequefa escala, en las que
los cambios se encuentran ligados mds a los ritmos y a
las recurrencias-biolégicas o meteorolégicas que a las
innovaciones técnicas. Dichos ritos indican y estable-
cen transiciones entre estados distintos” (zbidem: 103).

Por “estado” entiende una “situacién relativamente
estable y fija”, incluyendo en ello constantes sociales
como pueden ser el estatus legal, la profesién, el oficio,
el rango, el grado. El término designa “...la situacién de
las personas, en tanto que determinada por su grado de
madurez socialmente reconocido, al modo como se ha-
bla de ‘estado matrimonial’, ‘estado de solterfa’ o ‘esta-
do de dependencia’. [...] El término ‘estado’ puede
también aplicarse a las condiciones ecoldgicas, o a la si-
tuacidn fisica, mental o emocional en que una persona
o un determinado grupo puede encontrarse en un mo-
mento concreto. Una determinada persona puede, asi,
hallarse en estado de buena o mala salud; una sociedad,
en estado de guerra o de paz, de hambre o de abundan-
cia. ‘Estado’, en definitiva, es un término mucho mds
amplio que ‘estatus’ o que ‘oficio’, y hace referencia a
cualquier tipo de situacién estable o recurrente, cultu-
ralmente reconocida” (ibidem: 104). Mds que como
“estado de transiciéon”, Turner prefiere considerar a la
transicién como un proceso, como una transforma-
cidn, y reserva el término “estado” (que incluye posi-
cién social, edad, lugar, etcétera) como contraste,
precisamente, al de transicién.

En un intento por prolongar la teorfa de Van Gen-
nep, Turner busca, en primer lugar, precisar algunas de
las propiedades socioculturales del “periodo liminal”,
marginal o de liminalidad, al que considera como una
situacién interestructural. Centra su atencién en los ri-
tos de iniciacidn de las sociedades relativamente esta-
bles —tanto los referidos a la madurez sexual como al




ingreso a algtin culto particular—, pues son los
que muestran periodos liminales bien desa-
rrollados, amplios y bien marcados.

“La fase de separacién, supone una
conducta simbdlica que signifique la
separacién del grupo o el individuo
de su anterior situacién dentro de la
estructura social o de un conjunto de
condiciones culturales (o ‘estado’);
durante el perfodo [...] liminal, el es-
tado del sujeto del rito (o 'pasante’)
es ambiguo, atravesando por un espa-
cio en el que se encuentra muy pocos
o ningtn atributo, tanto del estado pa-
sado como del venidero; en la tercera fa-
se, el paso se ha consumado ya. El sujeto
del rito, tanto si es individual como si es cor-
porativo, alcanza un nuevo estado a través del
rito y, en virtud de esto, adquiere derechos y obliga-
ciones de tipo ‘estructural’ y claramente definido, espe-
randose de él que se comporte de acuerdo con ciertas
normas de uso y patrones éticos” (ibidem: 104).

“La etapa liminal plantea muchos problemas cultu-
rales y estructurales. Durante el periodo liminal el in-
dividuo o grupo sometido a ritos de paso no se
encuentra ni aqui ni alli, sino en el limbo. El iniciado
ya no es el titular de una posicién social culturalmente
definida y tampoco ha pasado atn a ocupar otra.
Cuando todo un grupo social se halla en transicién ri-
tual, se observa con frecuencia una anulacién o invali-
dacién de la ordenacién caracteristica de las posiciones
especializadas e interdependientes que componian su
estructura prerritual, pero su estructura postritual no se
ha configurado todavia. No es que los perfodos limina-
les prolongados, que en las sociedades dgrafas van mar-
cados por ritos colectivos, carezcan de estructura, sino
que mds bien se produce una simplificacién y generali-
zacién de ésta. Las complejidades de la estratificacién y
la segmentacién se reemplazan por la oposicién entre
instructores e instruidos: con frecuencia la situacién
interestructural es también una situacién formativa.
Los iniciadores se enfrentan colectivamente con los
iniciandos, y entre éstos tltimos suele haber absolu-
ta igualdad social. Las distinciones prerrituales de

parentesco, riqueza, rango social o edad quedan
temporalmente invalidadas. La transicién
es, pues, un periodo de empobrecimiento
estructural y de enriquecimiento simbé-
lico” (1975 [1968]: 150).”No obstante
el cardcter interestructural de lo limi-
nal, entre los neéfitos y sus instruc-
ciones (donde los hay), y en la
conexién de los neéfitos entre s,
existe toda una serie de relaciones
que forman una ‘estructura social’ de
cardcter altamente especifico. Se trata
de una estructura de tipo muy simple:
entre instructores y neéfitos se da una
autoridad y una sumisién plenas; los
nedfitos entre si mantienen una igualdad
absoluta” (1980 [1967]: 111-112).
“En muchas sociedades los periodos limina-
les son los mds ricos en ritual” (1975 [1968]: 154).
“Es esencialmente un periodo de retorno a los prime-
ros principios y de evaluacién del patrimonio cultural.
Encontrarse fuera de una posicién social determinada,
dejar de tener una perspectiva especifica es, en cierto
sentido, tomar conciencia (al menos potencialmente)
de todas las posiciones y su ordenacién y tener un pers-
pectiva total. Lo que convierte el conocimiento poten-
cial en gnosis real es la instruccién” (ibidem: 150).

“El simbolismo liminal, tanto en sus expresiones ri-
tuales como en las misticas, estd plagado de transgre-
siones directas o figuradas de las reglas morales que
rigen la vida secular” (ibidem: 151). “El concepto de li-
men incluye no sélo los aspectos polimorfos y dionisia-
cos de la ausencia de normas, sino también las
nociones de lo mistico y lo ascético” (ibidem: 154). “Lo
liminal puede tal vez ser considerado como el No fren-
te a todos los asertos estructurales positivos, pero tam-
bién al mismo tiempo como la fuente de todos ellos”
(1980 [1967]: 107). “En la rafz de lo racional estd lo
irracional que le da su sentido, y la liminalidad es esa
raiz” (1975 [1968]: 154). “...los periodos liminales de
transicion son los que de manera paraddjica exponen la
cultura justamente en el tiempo que transcurre entre la
salida y el reingreso en el dmbito estructural” (1980

[1967]: 122).
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Es “...en las fases de separacién e incorporacién de
los ritos, en las que lo sagrado tiene que llegar, por asi
decirlo, a un entendimiento con lo profano y los dos
dmbitos se entrelazan” (1975 [1968]: 153). En la fase li-
minal, por el contrario, ...encontramos algo mds que la
distincién entre lo profano y lo sagrado. Aqui hallamos
no sélo lo sagrado, sino lo mds sagrado. Y paraddjica-
mente, aqui es donde se encuentra también lo mds hu-
mano, lo demasiado humano. En esta etapa hallamos
en particular una radicacién crucial de ideas y simbolos
en el cuerpo humano y en sus procesos somdticos. El
cuerpo (con sus ritmos inconscientes y procesos orécti-
cos) es considerado como el epitome o microcosmos del
universo; se convierte en la metdfora o modelo que ilus-
tra mds vividamente todos los demds tipos profanos de
regularidad: de la naturaleza, de la cultura, de la socie-
dad y del pensamiento” (ibidem: 153). “La fisiologia
humana es utilizada como modelo de las ideas y proce-
sos sociales, cdsmicos y religiosos. Destruccién, disolu-
cién y descomposicién se ven acompafiadas por
procesos de crecimiento, transformacién y reformula-
cién de los viejos elementos segin patrones nuevos. Es-
ta coincidencia de procesos y nociones opuestos en una
misma representacion, es propia de la peculiar unidad
de lo liminal: lo que no es ni una cosa ni otra, y al mis-
mo tiempo es ambas” (1980 [1967]: 110). “Cualquiera
que sea el modo de representacidn, el cuerpo es siempre
considerado como un lugar privilegiado para la comu-
nicacién de las gnosis, del conocimiento mistico sobre la
naturaleza de las cosas y el modo como éstas llegan a ser
lo que son” (ibidem: 119).

“El sujeto de los ritos de paso, estructural, si no fi-
sicamente, es ‘invisible’ durante el periodo liminal”
(ibidem: 105). “La ‘invisibilidad’ estructural de las
personas liminales tiene un doble cardcter. Ya no es-
tdn clasificados y, al mismo tiempo, todavia no estdn
clasificados. En la medida en que ya no estdn clasifi-
cados, los simbolos que los representan se toman, en
muchas sociedades, de la biologia de la muerte, la
descomposicidn, el catabolismo y otros procesos fisi-
cos que tienen un matiz negativo, tales como la mens-
truacion” (ibidem: 106). “El otro aspecto, el de no
estar todavia clasificados, se expresa a menudo me-
diante simbolos que se modelan sobre los procesos de

la gestacién y el parto. [...] El rasgo principal de estas
simbolizaciones es que los neéfitos no estdn ni vivos
ni muertos, por un lado, y a la vez estdn vivos y muer-
tos, por otro. Su condicién propia es la de la ambi-
giiedad y la paradoja, una confusién de todas las
categorfas habituales” (ibidem: 107).

Por otra parte, “...los seres transicionales resultan ser
particularmente contaminantes, puesto que no son ni
una cosa ni otra; o tal vez son ambas al mismo tiempo;
0 quizds no estdn aqui ni allf; o incluso no estdn en nin-
gun sitio (en el sentido de las topografias culturales re-
conocidas), y estdn, en udltimo término, ‘entre y en
mitad de’ todos los puntos reconocibles del espacio-
tiempo de la clasificacién estructural. A los nedfitos
[...] generalmente se los recluye, de manera total o par-
cial, lejos del dmbito de los estados y de los status cul-
turalmente definidos y ordenados” (Zbidem: 108). “En
las situaciones liminales (en estas sociedades de domi-
nio del parentesco) los neéfitos son a veces tratados, o
representados simbdlicamente, como si no fueran ni
varones ni hembras. De manera alternativa, pueden ir-
seles atribuyendo simbdlicamente caracteristicas de
uno u otro sexo, sin importar cudl sea su sexo bioldgi-
co” (Ibidem: 109). “Son simbdlicamente o asexuales o
bisexuados, y pueden ser considerados como una espe-
cie de prima materia humana —como material bruto
indiferenciado” (ibidem: 108). “Puesto que las distin-
ciones sexuales son importantes componentes del sta-
tus estructural, nada tienen que hacer en un dmbito
carente de estructura. Otra caracterfstica negativa de
los seres transicionales es que no tienen nada. No tie-
nen ni estatus, ni propiedad, ni insignias, ni vestidos
normales, ni rango o situacién de parentesco, nada que
los deslinde estructuralmente de sus compafieros. Su
condicidn es en verdad el prototipo mismo de la pobre-
za sagrada. Los derechos de propiedad, los bienes y los
servicios, hacen referencia a posiciones concretas en la
estructura politico-juridica, y puesto que carecen de tal
posicién, los nedfitos no ejercen tales derechos™ (ibi-
dem: 109).

“La simplicidad estructural de la situacién liminal
en muchas iniciaciones estd compensada por una com-
plejidad culeural” (ibidem: 113), cuyo nicleo funda-
mental es la comunicacién de los sacra por medio de
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“...1) exhibiciones, ‘lo que se muestra’; 2) acciones, ‘lo
que se hace’, y 3) instrucciones, ‘lo que se dice” (76i-
dem: 119). “El racimo central de los sacra no 16gicos
constituye pues el nicleo simbdlico de todo el sistema
de valores y creencias en una cultura dada, su paradig-
ma arquetipico y su medida Gltima” (ibidem: 120).
“Asi, la comunicacién de los sacra ensefia a los nedfitos
a pensar con un cierto grado de abstraccién sobre su
medio cultural, al tiempo que les proporciona los patro-
nes ultimos de referencia. A la vez, esta comunicacién,
seglin se cree, cambia su naturaleza, los transforma de
un tipo de ser humano en otro. Une de la manera mds
intima al hombre con su oficio. Pero, durante un tiem-
po variable, antes de eso ha habido un hombre carente
de compromisos, un individuo mds que una persona
social, viviendo en una comunidad sagrada de indivi-
duos” (lbidem: 120). “Gran importancia se otorga a
guardar el secreto en torno a la naturaleza de los sacra,
las férmulas recitadas y las instrucciones que se dan
acerca de ellos. Este secreto constituye el punto crucial
de la situacién liminal” (/bidem: 114).

“La autoridad de los ancianos —que resumen en sus
personas al total de la comunidad— sobre los neéfi-
tos no se funda en sancio-
nes legales, sino que es, en
cierto sentido, la personifi-
cacién de la autoridad au-
toevidente de la tradicién.
La autoridad de los ancianos es absoluta, por-
que representa los valores absolutos y axiomdti-
cos de la sociedad, en los que se expresan el ‘bien
comun’ y el interés general” (ibidem: 110). Cuando los
ritos son colectivos, las relaciones entre los neéfitos es-
tdn presididas por la mds plena igualdad y camaraderfa,
que es fruto del énfasis puesto en aquellos valores que
representan el bien comdn. “El grupo liminal es una
comunidad [...] de camaradas y no una estructura de
posiciones jerdrquicamente dispuestas. Dicha camara-
derfa trasciende las distinciones de rango, edad, paren-
tesco, e incluso, en determinados grupos culturales, de
sexo” (ibidem: 111-112).

“El conocimiento de lo arcano, la gnosis obtenida
durante el perfodo liminal, se considera que cambia la
mds intima naturaleza del neéfito, imprimiendo en ¢él

[...] las caracteristicas de su nuevo estado. No se trata
de una mera adquisicién de conocimientos, sino de un
cambio ontoldgico. La pasividad aparente se revela co-
mo una absorcién de poderes, que empezardn a ser ac-
tivos una vez [que] su sztus social haya quedado
redefinido en los ritos de agregacién” (ibidem: 113).
“Lo que el iniciado busca en los ritos y los mitos no es
un exemplum moral, sino mds bien la facultad de tras-
cender los limites de su status anterior, aunque sepa que
debe aceptar las restricciones normativas del nuevo”
(1975 [1968]: 151).

“Durante el periodo liminal, los neéfitos son alter-
nativamente forzados y animados a pensar sobre su so-
ciedad, su universo y los poderes que los generan y
sostienen a ambos. La situacién liminal puede ser en
parte definida como un estado de reflexién. Durante
ella, las ideas, sentimientos y hechos que, hasta enton-
ces, han configurado el pensamiento de los neéfitos, y
que éstos han aceptado de manera inmediata, se ven,
por asi decir, disueltos en sus partes componentes. Di-
chos componentes son separados uno a uno y conver-
tidos en objetos de reflexién para los nedfitos,
mediante un proceso de exageracién

componencial y disociacién de las va-
riantes concomitantes. La comuni-
cacién de los sacra y otras
" formas de instruccién
esotérica implican en rea-
" lidad tres distintos procesos, que no
deben ser concebidos como situados
en serie, sino en paralelo. El primero de
ellos es la reduccién del 4mbito cultural a sus
componentes o factores reconocibles; el segundo es su
recomposicién seglin patrones y formas monstruosos,
y el tercero su reformulacién segtiin modos que puedan
adquirir sentido en la perspectiva del nuevo estado y
status en que el nedfito va a ingresar” (1980 [1967]:
117). “La situacién liminal, en este sentido, [...] rom-
pe la fuerza de la costumbre y abre paso a la especula-
cion, [...] es el dmbito de las hipétesis primitivas, [de
tal manera] que se da aqui una mezcla y una yuxtapo-
sicién promiscuas de las categorfas del evento, la expe-
riencia y el conocimiento, con intencién pedagdgica.
Esta libertad, no obstante, tiene unos limites bastante



estrechos. Los nedfitos retornan a la sociedad secular
con las facultades quizds mds alerta y con un conoci-
miento realizado de las cosas, pero deben someterse de
nuevo a la costumbre y a la ley. Por otro lado, se supo-
ne habitualmente que deben existir en la iniciacién
unos ciertos principios de construccién axiomdticos, y
determinados bloques constructivos bdsicos que funda-
mentan el cosmos y cuya naturaleza ningin nedfito
puede preguntar” (ibidem: 118).

Para Turner —quien sigue en este punto a Thomp-
son (1953 [1946]: 9)— los mitos son diferentes de las
mdrchen, los cuentos de hadas, los cuentos populares,
las sagen y las leyendas. Se trata de narraciones que ver-
san sobre seres sagrados y héroes semidivinos y del ori-
gen de todas las cosas, normalmente por mediacién de
estos seres sagrados. “Los mitos se refieren a los orige-
nes, pero derivan de las transiciones” (1975 [1968]:
150). De esta forma, también “Los mitos son fenéme-
nos liminales: suelen relatarse en un tiempo o en un lu-
gar que estd ‘entre una cosa y otra” (ibidem: 150). “En
muchos casos los conocimientos [que se inculcan en el
periodo liminal] se transmiten por medio del recitado
de narraciones mifticas” (ibidem: 151). “Todos ellos re-
velan cémo lo uno se transforma en lo multiple, cémo
en una serie de fases ordenadas el caos se transforma en
un cosmos de muchos planos y dimensiones; en mu-
chos de ellos se relata también cémo se introdujeron en
el mundo el pecado y la muerte, proporcionando asi
una teodicea” (ibidem: 154). “En muchas de estas cos-
mogonias y teogonias las divinidades y los héroes co-
meten incesto, se devoran mutuamente y violan de
manera patente las normas humanas y culturales de
justicia y equidad” (ibidem: 154). “Los mitos y los ri-
tos liminales no deben considerarse como modelos pa-
ra la conducta secular. Tampoco deben entenderse
como narraciones admonitorias, como modelos nega-
tivos que no se deben imitar. Se les considera mds bien
como grandes o profundos misterios que ponen tempo-
ralmente al iniciado en estrecho contacto con las fuerzas
generadoras primarias o primordiales del cosmos, cuyos
actos, mds que transgredir, trascienden las normas de la
sociedad humana secular. En los mitos hay una libertad
ilimitada, una libertad de accién simbélica que se niega
al que ocupa un puesto en una estructura social y ha de

respetar las normas” (ibidem: 151). “Sin embargo, esta
ausencia de limites se ve restringida —aunque nunca sin
una sensacién de azar— por la conciencia de que se tra-
ta de una situacién excepcional y por una definicién de
ella que establece que los ritos y mitos deben ser relata-
dos en un orden prescrito y en una forma simbdélica mds
que literal” (zbidem: 151).

“Adn cuando los mitos no estén vinculados a ritos,
son de cardcter liminal. La mayor parte de ellos tienen
una referencia genética o critica. No son meros inven-
tarios o reglas de conducta, sino que explican cémo las
cosas han llegado a ser lo que son” (ibidem: 151). “Los
mitos relatan cémo una situacién pasé a ser otra, cémo
se poblé un mundo despoblado, cémo se transformd el
caos en cosmos, cémo los inmortales se hicieron mor-
tales, cémo aparecieron las estaciones en un clima que
carecia de ellas, cémo la unidad primigenia de la hu-
manidad se escindi6 en una pluralidad de tribus o na-
ciones, cémo seres andréginos se convirtieron en
hombres y mujeres, etcétera’ (ibidem: 150). “Aluden,
ademds, directa o indirectamente, a las crisis bioldgicas
de la vida (nacimiento, matrimonio, enfermedad y
muerte) y también a los cambios ecoldgicos y climdti-
cos que siempre traen aparejada una reestructuracién
de las relaciones sociales, con la posibilidad de conflic-
to y desorden” (ibidem: 151).

El estructuralismo inglés: Leach

Segt’m Leach, “El ritual no constituye un hecho natu-
ral, sino un concepto cuya definicién, como la de cual-
quier otro, debe ser siempre funcional; el éxito de una
férmula cualquiera dependerd de la forma en que se
utilice el concepto. [...] Para un antropdlogo significard
‘un tipo de conducta normalizada (costumbre) en la cual
la relacién entre los medios y el fin no es ‘intrinseca™
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(Goody, 1961: 159), pero interpretard esta definicidon
en sentido amplio o estricto [...] Para comprender el
significado de la palabra ritual es necesario, entonces,
tener en cuenta la formacién cultural y los prejuicios
de quien la utiliza” (1975 [1968]: 384). Pero, “Sea mds
amplia 0 mds concreta la definicién que utilicemos, el
problema principal es el de la interpretacién del térmi-
no [que, en su sentido mds exacto, denota el elemento
de comunicacién del comportamiento humano]. Si se
supone que un acto ritual quiere decir algo, ;qué signi-
fica el ritual? ;cdmo podremos descubrir lo que signifi-
ca? Evidentemente, la opinién del sujeto es
insuficiente” (ibidem: 386).

“Los actos humanos pueden servir para hacer algo,
es decir, para alterar el estado fisico del mundo (como
el hecho de encender una hoguera), o para decir algo.
[...] Toda expresién verbal es una forma de comporta-
miento consuetudinario, y toda costumbre constituye,
a su vez, una forma de expresion, un modo de transmi-
tir informacién” (ibidem: 385), pues toda conducta so-
cial estd, por principio, codificada. De tal manera que
“Los actos que ‘dicen algo’ no son siempre intrinseca-
mente distintos de los que ‘hacen algo’. Casi todos los
actos humanos que se dan en un medio cultural bien
definido tienen estos dos aspectos, el técnico (actos ra-
cionales que alteran el estado del mundo) y el estético
y comunicativo” (ibidem: 385). En los tipos de con-
ducta ritual, este dltimo aspecto se destaca sobre el pri-
mero, que, por lo demds, nunca desaparece. Al estudiar
el ritual, “...debemos ocuparnos de los aspectos expre-
sivos (estéticos) del comportamiento mds que de los
instrumentales (técnicos)” (ibidem: 387).

Asi, siguiendo a Lévi-Strauss, Leach considera al
“...ritual como elemento integral de los procesos men-
tales”, pues “...divide el continuo de la experiencia en
conjuntos de categorfas con nombres diferenciadores y
nos proporciona asf un aparato conceptual idéneo pa-
ra las operaciones intelectuales a un nivel abstracto”
(ibidem: 386).

De hecho, empleamos el lenguaje para fragmentar el
continuo de la realidad en objetos significativos y en
personas que desempefian roles distinguibles; al mismo
tiempo que, también por medio del lenguaje, reagru-
pamos los elementos componentes, para interrelacio-

nar las cosas y las personas entre si (1978 [1976]: 45).
De esta manera, “Cuando empleamos simbolos (verba-
les o no verbales) para distinguir una clase de cosas o
de acciones con respecto a otras, estamos creando l{mi-
tes artificiales en un campo que es ‘por naturaleza’ con-
tinuo” (ibidem: 46). La segmentacién del tiempo y del
espacio —indispensable en todas las sociedades huma-
nas— supone, pues, limites e interrupciones “artificia-
les” que implican ambigiiedad y son fuente de ansiedad
en los individuos y los grupos sociales (ibidem: 46). Es
debido a esto que la gran mayoria de los momentos ri-
tuales marcan el cruce de los limites entre una catego-
rfa social y otra (ibidem: 49), tienen la doble funcién
de proclamar el cambio de estatus y de efectuarlo md-
gicamente y son los marcadores de intervalos en la pro-
gresién del tiempo social; son, en sintesis, “ritos de
paso” (ibidem: 107). Leach postula la validez prdctica
de la categorizacién del esquema de Van Gennep y
aclara que “Puesto que toda discontinuidad en el tiem-
po social es el final de un periodo y el inicio de otro y
puesto que nacimiento/muerte son una representacion
‘natural’ evidente de comienzo/fin, el simbolismo de la
muerte y el renacimiento es apropiado a todos los ritos
de paso y se manifiesta claramente en una gran diversi-

dad de casos” (ibidem: 109).
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Como el progreso del tiempo bioldgico y cdsmico,
asf como la distribucién territorial del espacio, son
continuos, pero —en el dmbito social— existen distin-
ciones consistentes, cuando un individuo o grupo pro-
gresa a través del tiempo o del espacio desde el estado
social “A” al estado social “B”, la progresién es siempre
de un tipo continuo/discontinuo, representado por la
secuencia “-17, “0”, “+1”. Este modelo, que es el de los
ritos de paso, permite vincular las discontinuidades de
tiempo y espacio, que se reconocen a un nivel, con las
continuidades que se experimentan en otro, y se puede
representar como un tridngulo:

«

. en el que +’/ -* forman un par binario, son

‘iguales y opuestos’ en cualquier aspecto y también

inseparables, pues ninguno de ellos se puede entender

sin el conocimiento del otro. Pero ‘0’ no estd solamen-
te en medio y entre lo uno y lo otro; sino que es de un
tipo diferente. Si uno se mueve a lo largo de un cami-
no imaginario continuo que contiene como puntos to-
dos los ndmeros entre ‘+1” y *-1’, necesariamente debe
pasar por un punto marcado como ‘0’, que no es ni ‘+’
ni -‘, sino ambos a la vez” (1982: 8-9).

0

-1 +1

La posicién de Leach implica “...que debemos con-
cebir el ritual como un lenguaje, en sentido totalmente

literal” (1975 [1968]: 386), pues “...los rasgos individua-
les de la conducta observada y los detalles particulares de
las costumbres se pueden tratar como andlogos a las
palabras y enunciados de una lengua o como frag-
mentos de una interpretacién musical” (1978 [1976]:
10). Para comprender el ritual se debe intentar dilu-
cidar su sistema de oposiciones significativas, sus re-
glas gramaticales y su sintaxis. Los detalles de las
costumbres —que son la esencia de la cuestién— de-
ben verse, asi, como partes de un conjunto, pues con-
siderados aisladamente son carentes de sentido.
Como todos los simbolos, los elementos del ritual
aparecen en conjuntos y su significado se debe a su
oposicién con otros, mds que a ellos en cuanto tales.
En las formas reales perceptibles del discurso no ver-
bal se ponen en funcionamiento parejas de oposicio-
nes que, por su contraste, vuelven significativos los
aspectos sensoriales.

El cuerpo humano mismo enraiza un simbolis-
mo potencial, en la medida en que “...cualquier
musculo que se pueda contraer, también se puede
relajar; todos los movimientos son potencialmente

binarios; si doy un paso hacia adelante, también lo
puedo dar hacia atrds. Asimismo, el cuerpo humano
es imperfectamente simétrico. Tomando el ombligo
como centro, los brazos ‘corresponden’ a las piernas, los
genitales a la cabeza, el lado izquierdo al lado derecho.
Pero estds diadas emparejadas se contraponen, no son
idénticas; no puedo poner un guante de la mano dere-
cha en mi mano izquierda. Las partes superior e infe-
rior del cuerpo, el lado derecho y el izquierdo estdn,
por lo tanto, especialmente adaptados a la representa-
cién de ideas relacionadas pero opuestas, por ejemplo,
bueno/malo, y asi sucede en efecto, aunque no univer-
salmente” (ibidem: 65).

En los procesos rituales la metdfora y la metonimia
siempre estdn combinadas, aunque una pueda predo-
minar sobre la otra; no sélo la asociacién paradigmdti-
ca y la cadena sintagmdtica se combinan, sino que el
efecto de significacién depende de las transformaciones
de una en otra y viceversa. Las secuencias rituales se
conforman de unidades, que se conjuntan para formar
cadenas significativas; pero las mismas unidades se
pueden combinar en contextos rituales muy diferentes.



Las diferencias entre el modelo y la
ejecucién de un ritual asi como las que
se presentan en las distintas versiones
del mismo procedimiento ritual, con-
tienen los mismos componentes estructu-
rales, aunque las unidades tengan una
duracién diferente, expresen un énfasis distinto o se
presenten en un orden “alterado”.

Los participantes en un ritual se trasmiten a si mis-
mos mensajes colectivos (ibidem: 62), de tal manera
que los emisores y los receptores son las mismas perso-
nas (fbidem: 59). Las interconexiones complejas de los
acontecimientos rituales trasmiten informacién a los
participantes (bidem: 2), quienes “...comparten simul-
tdneamente experiencias comunicativas a través de mu-
chos canales sensoriales diferentes; estdn representando
una secuencia ordenada de sucesos metaféricos en un
espacio territorial que ha sido ordenado para propor-
cionar un contexto también metaférico a la representa-
cién. Es probable que las ‘dimensiones’ verbales,
musicales, coreogrificas y estético-visuales constituyan
componentes del mensaje total. Cuando participamos
en tal ritual recogemos todos estos mensajes al mismo
tiempo y los condensamos en una experiencia tnica
que describimos como ‘asistir a una boda’, ‘asistir a un
funeral’, etcétera” (ibidem: 57).

Al intentar comprender este proceso, que trasmite
informacién combinando medios verbales y no-verba-
les, el analista debe tomar cada dimensién por separa-
do, una cada vez, “...distinguiendo la
variedad de canales de comunicacién
a través de los cuales los mensajes
pueden fluir y la variedad de tipos de
asociacién por los que los elementos
del mensaje se pueden combinar” (ibi-
dem: 60). Sin embargo, “... las impre-
siones sensoriales que llegan al
receptor, a pesar de lo complejo que sea
su estructura, o lo ambigua y polisémi-
ca que sea su aplicacidn, se perciben to-
das como un mensaje dnico. Ademds el
mensaje en su totalidad, aunque requiera tiem-
po para la transmisién, tiene unidad. El final estd

el final” (ibidem: 60). El analista debe intentar dar
cuenta “... convincente de cémo las diferentes dimen-
siones superpuestas encajan entre si para producir un
tinico mensaje combinado” (ibidem: 57).

Cuando se aplica, pues, la teoria de la lingiiistica es-
tructural al andlisis del ritual, se puede comenzar a in-
vestigar “...el papel de la ‘redundancia’ en el ritual.
;Corresponden los contrastes binarios en el rito a los
contrastes fonémicos en las formas verbales? ;Podre-
mos hallar en una determinada cultura normas relati-
vas al desarrollo de la secuencia ritual comparables a las
normas de la gramdtica generativa que segtin Chomsky
(1957) deben regir el modo en que cada individuo
compone una articulacién verbal? Este es un terreno en
el que puede decirse que casi todo estd por hacer”
(Leach, 1975 [1968]: 386).

En lo referente a la funcionalidad del ritual, Leach
(1982: 177 y passim) acepta el postulado de Marx y
Engels sobre la primacia de dos tipos de produccién de
la vida inmediata: por un lado, la econémica, entendi-
da como la produccién de bienes para existir y de los

instrumentos y materias primas para pro-

ducirlos; por otro lado, la re-produccién

de la vida humana. Para Leach estas pro-

ducciones hacen referencia, respectivamen-
te, a las relaciones de produccién y a las
relaciones de parentesco. Pero, segin él, se
debe afadir una tercera produccién, crucial
para la existencia de cualquier sociedad hu-
mana, la produccidn ritual, cuyo efecto es al-
terar el mundo social por medio de la
creacién de nuevas relaciones sociales vy, asf,

producir y reproducir las relaciones sociales, por
medio de la alteracién del mundo simbolizado. Esta
produccién tiene un campo de existencia especifico, de
tal manera que incluso las relaciones sociales que



emergen de la economia y del parentesco se reprodu-
cen por la via del ritual.

La peregrinacién como fendmeno ;liminoide?:

Turner y Turner

Para van Gennep era incuestionable que el esquema
tipico de los ritos de paso habia sido demostrado tam-
bién en el caso de las peregrinaciones, ya que:

“Es conocido que para las peregrinaciones catdlicas
existe un cierto nimero de reglas de santificacién pre-
via, que, antes de su partida, hacen salir al peregrino
del mundo profano y le agregan al mundo sagrado
[...]. De suerte que todo peregrino estd [...], desde la
partida al retorno, fuera de la vida comdn, en un perio-
do de margen. [...] Obviamente, al partir hay ritos de
separacidn; al llegar al santuario, ritos especiales de pe-
regrinacién, incluyendo, entre otros, ritos de agrega-
cién a lo divino [...]; luego, ritos de separacién del
santuario y ritos de reingreso a la vida social, tanto ge-
neral como familiar” (1969 [1909]: 263-264).

Pero, segtin Turner y Turner, en los ejemplos ritua-
les del catolicismo se encuentran generalmente, para la
mayoria de los creyentes, fases liminales “truncadas”, ya
que no corresponden a la escala y complejidad —y, so-
bre todo, a la reclusidén sacralizada— de los rituales ini-
ciatorios de las sociedades tribales. “...en las religiones
‘histdricas’ una separacién compara-
ble sélo ha sido ejemplificada por el
estilo de vida total de las érdenes reli-
giosas especializadas. En otras pala-
bras, la progresiva divisién del trabajo
convirtié la fase liminal en un estado
especializado, lo suficientemente com-
plejo e intenso para abarcar la vida en-
tera de aquellos profundamente
devotos. Por supuesto, [...] las drdenes
se vuelven menos liminales en la medi-
da en que ingresan en relaciones mul-
tiples con los medios econémico y
politico circundantes” (1978: 4).

“Sin embargo, durante su desarro-
llo la cristiandad generé un modo
propio de liminalidad para los laicos.

Este modo estd representado de la mejor manera posi-
ble por la peregrinacién a un sitio sagrado, a un santua-
rio localizado a cierta distancia del lugar de residencia
y de trabajo cotidiano del peregrino” (ibidem: 4).

“En tanto los contemplativos y los misticos del mo-
nasterio pueden realizar cotidianamente viajes salvifi-
cos, quienes viven afuera tienen qué exteriorizarlos a
través de la infrecuente aventura de la peregrinacién.
[El punto central estd en salir, en ir adelante, hacia un
lugar santo aprobado por todos]. Para la mayorfa, la
peregrinacidn era la gran experiencia liminal de su vi-
da religiosa. Si el misticismo es una peregrinacién inte-
rior, la peregrinacién es un misticismo exteriorizado”
(ibidem: 6-7).

“Para muchos peregrinos el viaje mismo constituye un
tipo de penitencia, ya que no sélo el camino puede ser
largo, sino también arriesgado [...]. Pero estos peligros,
nuevos e impredecibles, representan al mismo tiempo
una descarga de los males generados internamente en ca-
sa. Sin embargo, [también] hay indudablemente una
cualidad inicidtica en el peregrinaje” (ibidem: 8).

Pero, para Turner y Turner hay un conjunto de dife-
rencias que separan las peregrinaciones de las religiones
“histdricas” con respecto a las iniciaciones tribales, las
cuales estdn vinculadas frecuentemente con los rituales
de afliccién.

En sintesis, “En el peregrinaje cristiano paradigmdti-
co [...] la iniciacién es concebida no
como conducente a una elevacién de
status [...], sino a un nivel mds pro-
fundo de participacién religiosa”
(ibidem: 14-15). De esta manera,
“...aunque tiene caracteristicas inicia-
torias, la peregrinacion no es en senti-
do estricto un rito inicidtico, ya que
no consiste en un instrumento ritual
‘irreversible’ y singular que efectda
una transformacién del sujeto de ma-
nera permanente y visible” (ibidem:
311). En este sentido, “Es significati-
vo que los sacramentos asociados de
manera mds préxima con la peregri-
nacién son la eucaristia y la peniten-
cia. Ninguno de los dos constituye un
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rito de paso [como si lo son, en cambio, el bautismo, la
confirmacién, la ordenacién sacerdotal] y ambos son re-
petidos de manera indefinida” (ibidem: 32).

Turner y Turner concluyen que, aunque la peregri-
nacién manifiesta algunos de los atributos de la limina-

lidad presente en los ritos de paso, “... en la medida en
que es voluntaria y no constituye un mecanismo para
marcar la transicién de un individuo o grupo desde un
estado o status a otro dentro de la esfera mundana, el pe-
regrinaje queda mejor conceptualizado como ‘liminoide’

PEREGRINACION CRISTIANA

Ta. Existe una libertad de eleccién en el peregrino, que con-
trasta con la obligatoriedad de la vida incrustada en la estruc-
tura social. De esta manera, la peregrinacién representa la
quintaesencia de la liminalidad voluntaria.

2a. La unidad moral es el individuo y el objetivo de la peregri-
nacién es la salvacion o la liberacion de los pecados o males
del mundo estructurado.

3a. El peregrino busca la liberacién temporal con respecto a
las estructuras que normalmente lo constrifien.

4a. En el momento culminante de la peregrinacién, los sacra
son mostrados piblicamente.

5a. El peregrino coloca en la divinidad una méscara paradig-
matica de salvacioén.

6a. El tratamiento de la afliccion en el peregrinaije estd relacio-
nado con la concepcién de la persona individual como la uni-
dad ética. El individuo se considera responsable de sus acfos
y pensamientos.

7a. Los enfermos o sus familiares abandonan las estructuras
del parentesco y la localidad para viajar lejos a .una fuente de
curacién.

8a. La accién terapéutica en una peregrinacién no es automa-
tica, sino que depende de la voluntad y la gracia divinas. Por
lo que debe ser considerada como anti-mdgica, pues depende
del ejercicio de la libre voluntad de los humanos y de la divi-

nidad.

9a. Los grupos de peregrinos no son “primarios”, sino “asocia-
cionales”, esto es, basados en el contacto, la amistad, la aso-
ciacién volunfaria o el eventual conocimiento personal. La
communitas se logra por la convergencia de disposiciones
emocionales separadas.

10a. La mayoria de los sistemas peregrinales tienen origenes
trazables en tiempos histéricos.

INICIACION TRIBAL

1b. Los rituales iniciatorios tribales, que implican fases limina-
les prolongadas, tienden a ser obligatorios.

2b. La unidad moral es el grupo o la categoria social y el ob-
jetivo de la iniciacién es conseguir un nuevo estatus y estado
sociocultural.

3b. El individuo busca un compromiso més profundo con la vi-
da estructurada de su comunidad local.

4b. En el momento culminante de la iniciacién, los sacra son
mostrados de manera secreta.

5b. El iniciado se autocoloca una méscara que lo convierte
temporalmente en la divinidad representada.

6b. El ritual de afliccién tribal estd relacionado con un caréc-
ter corporado de la moralidad. En la medida en que el pacien-
te estd unido por las normas morales a un complejo entramado
de relaciones sociales, la afliccién corresponde por igual a su
grupo de parentesco y a su grupo residencial.

7b. Los pacientes tribales permanecen en la estructura corpo-
rada localizada —la arena—, pues se considera que ésta ha
proporcionado las condiciones de su afliccién y se trae de fue-
ra a doctores no parientes para que realicen la curacion.

8b. La accién terapéutica en un ritual de afliccién tiene un ca-
r4cter sistemdtico y cuasi-pragmatico. No obstanbbbte su rela-
cién con seres espirituales, la préctica terapéutica debe ser
considerada como mégica, debido a su cardcter causativo.

9b. Los grupos de iniciados estdn conformados por lazos de
estatus adscritos. Se trata de un grupo de personas estructural-
mente interdependientes. La communitas se logra por el com-
partimiento de condiciones interestructurales especificas.

10b. Los rituales de iniciacién y de afliccion no pueden trazar-
se a una fundacién histérica demostrable.




—I-mmmh

o ‘cuasi-liminal’, mds bien que como liminal en el ple-
no sentido de Van Gennep” (ibidem).

Para Turner y Turner, aunque las peregrinaciones
pueden encontrarse entre algunos pueblos clasificados

«

como “tribales” —entre otros, los huicholes—, “...la
peregrinacién como forma institucional no alcanza una
verdadera prominencia hasta el surgimiento de las ma-
yores religiones histdricas: el hinduismo, el budismo, el
judaismo, el cristianismo y el islamismo” (ibidem: 1).
De esta manera, la peregrinacién es “...un tipo carac-
teristico de liminalidad en las culturas dominadas ideo-
légicamente por las religiones ‘histéricas’ o ‘de
salvacién’” (ibidem: 3).

En este sentido, “Los sistemas peregrinales son mds
‘liminoides’ (abiertos, optativos, no conceptualizados
como una rutina religiosa) que ‘liminales’ (correspon-
dientes a una etapa intermedia dentro de una estructu-
ra procesual religiosa que consiste en ritos de
separacién, limen o margen y reagregacién [...]. Los
fenémenos liminales estén incrustados en el ‘trabajo’
cooperativo de la sucecién anual estructural —ecolégi-
ca o social— de las sociedades tribales o agricolas tem-
pranas, y son obligatorios para todos. Los fenémenos
liminoides, aunque presentes en las sociedades simples,
prevalecen en las sociedades de gran escala y compleji-
dad, y tienden a ser generados por la actividad volun-
taria de los individuos durante su tiempo libre. Las
religiones universales, dirigidas a la salvacién de los in-
dividuos, con un énfasis en la opcién individual, esta-
blecen condiciones favorables para el desarrollo de
fenémenos y procesos liminoides en la cultura total. Sin
embargo, persisten caracteristicas liminales en las es-
tructuras litdrgicas de las religiones univesales e, inclu-
so, en muchas instituciones seculares” (zbidem: 231).

Pero “...cuando un sistema religioso se convierte en
fuertemente estructurado y organizado, e intimamente
articulado con estructuras no religiosas —politicas, le-
gales y econdmicas— sus peregrinajes tienden a rever-
tirse desde lo liminoide a lo liminal o ‘seudo-liminal’;
esto es, retroceden desde procesos voluntarios para
convertirse en instituciones iniciatorias seudo-triba-
les...” (ibidem: 232).

“Los peregrinajes cristianos estdn estratificados en
cuatro niveles principales: (1) internacional ([...] la

Virgen de Guadalupe en el Tepeyac); (2) nacional (San
Juan de los Lagos); (3) regional (Nuestra Sefiora de
Ocotldn en Tlaxcala); interaldeano” (:bidem: 239). De
tal manera que “Las peregrinaciones a santuarios de ni-
vel local en el [...] cristianismo caen en el extremo ‘li-
minal’ del espectro; mientras los santuarios de nivel
superior se aproximan al extremo mds ‘liminoide’, aun-
que el sistema penitencial de la iglesia medioeval llegd
a ‘reliminalizar’ muchos peregrinajes principales” (ibi-
dem: 239-240). Asi, las peregrinaciones de cardcter ar-
caico, que corresponden a religiones sincréticas (como
la del Santuario de Ocotldn), mantienen vestigios cla-
ros de una liminalidad precedente.

Cuando Turner y Turner hablan de las peregrinaciones
catélicas como fenémenos liminoides, se refieren a ca-
sos “modernos” (cuyos santuarios surgieron durante el
siglo XIX y la primera mitad del siglo XX) o de gran tra-
dicién ‘internacional (como Jerusalén, la Basilica de
San Pedro en el Vaticano o Santiago de Compostela).
Se trata de procesos peregrinales muy préximos a las
normas litirgicas ortodoxas, bajo la “doctrina de la co-
munién de los santos”, y a grupos peregrinales del lla-
mado Primer Mundo (sociedades industriales y
postindustriales), que incluso se desplazan, por medio
de los servicios de agencias de viajes y en vuelos chdr-
ter, en situaciones mezcladas con el turismo.

Pero, una vez que la escena etnogréfica se ubica en
el campo del catolicismo popular, especialmente en los
paises del denominado Tercer Mundo (en grupos bdsi-
camente preindustriales), las peregrinaciones corres-
ponden en mayor o menor medida al esquema cldsico
de Van Gennep. Y no hay que olvidar que el catolicis-
mo popular es predominante en los paises con mayor
poblacién de catélicos, como México, Brasil y otras
naciones latinoamericanas. Asi, en los estudios sobre
las peregrinaciones regionales en el contexto mexicano
contempordneo, se pueden encontrar verdaderos ritos
de paso, con sus tres fases nitidamente marcadas, co-
mo es el caso del santuario de Otatitlin (Rubio,
1995), o el del Sefior de Chalma (Giménez, 1978;
Shadow y Rodriguez, 1990). Mds adn, en el santuario



del Tepeyac el culto a la guadalupana congrega grupos
peregrinales de asociacién voluntaria, pero también
verdaderos grupos corporados, como las congregacio-
nes de danzantes de Concheros (Gonzilez, 1996).

Sin embargo, con el caso de las peregrinaciones de
los huicholes —especialmente la tan famosa al desierto
de Wirikuta, para recolectar peyote— la propuesta de
Turner y Turner debe ser matizada y en buena medida
replanteada. En efecto, la peregrinacién es un aspecto
estructural a la religién huichola, que no es una reli-
gién “histérica” o “de salvacién”, sino una religién “ét-
nica’, intimamente vinculada a los procesos naturales,
al ciclo del cultivo del maiz de temporal y al consumo
ritual del cacto psicotrépico; aunque, tras siglos de
contacto con los evangelizadores,
a partir de su matriz estructural
se han incorporado elementos
del catolicismo tridentino. f§
Allf no se trata, en la mayorfa
de las veces, de asociaciones
voluntarias de peregrinos, ya
que éstos son principalmente los
jicareros (xukurikate), designados a
partir de los suefos de los ancianos.
Ellos conforman un grupo “primario”
que, durante un periodo quinquenal, re-
produce la familia original de los dioses, al estar a car-
go cada uno de la jicara-emblema de una divinidad, a
quien encarna. Mds adn, en ciertas comunidades —co-
mo San Andrés Cohamiata (Tatei Kie)— los jicareros
son nombrados a partir de su posicién parental en el
seno del adoratorio familiar (xzriki). De tal manera que
en este caso de peregrinos se trata de “un grupo de per-
sonas estructuralmente interdependientes” y, por lo
tanto, los grupos peregrinales “estdn conformados por
lazos de status adscritos”. Por otra parte, en el caso hui-
chol la peregrinacién si es, en la mayoria de las ocasio-
nes, “un rito inicidtico en el pleno sentido de la
palabra, ya que consiste en un instrumento ritual ‘irre-
versible’ y singular que efecttia una transformacién del
sujeto de manera permanente y visible”. Las peregrina-
ciones forman parte sustancial de un dispositivo que
transforma al neéfito en iniciado, precisamente a través
del paso por periodos liminales en sentido estricto; y su
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objetivo es lograr “un compromiso mds profundo de la
vida estructurada de la comunidad local”. Para las ca-
racteristicas de las peregrinaciones huicholas consultar
las obras de Benitez (1968), Benzi (1972 y 1977), Ma-
ta Torrres (1970 y 1976), Neurath (2002 [1998]), Gu-
tiérrez (2002 [1998]) y Medina (2002).

Es pertinente, sin embargo, aclarar que no todas las
peregrinaciones huicholas constituyen rituales iniciato-
rios y que efectivamente algunas se conforman parcial-
mente por grupos “de asociacién”. La fuente en que se
basé Turner —y que prologé elogiosamente— sélo
contemplé este segundo tipo e ignord por completo el
~ primero. En este sentido, el libro de Myerhoff,
2=~ Peyote Hunt. The Sacred Journey of the Hui-
chol Indians (1974) —incluido dentro de
la serie Symbol, Myth and Ritual, editada
por Turner—, fue elaborado con datos
de huicholes que en aquel entonces

(1966-1971) vivian en los suburbios
de Guadalajara y Tepic. La autora
acepta con honestidad que “por ra-
zones personales y profesionales
no me fue posible vivir entre los
N huicholes de la sierra; este he-
\ cho es responsable de las mds
\ notables lagunas de este estu-
dio” (1974: 17). Por lo de-
Y mis, su participacién en las
peregrinaciones a Wirikuta
J excluyd la observacién de los rituales pre-
vios y posteriores al viaje.

No obstante, Turner plantea que el estudio de Myer-
hoff constituye una contribucién al conocimiento del
Hombre Peregrino. En el viaje a Wirikuta este autor en-
cuentra la busqueda que “... implica el regreso desde un
lugar lejano al familiar; también implica una dicotomia
entre las simbolizaciones sagrada y profana por medio
de lo lejos y lo cerca, asi como la paradoja de que lo es-
pacialmente distante (lo lejos) es en verdad lo espiritual-
mente cercano’ (1974: 8). Mds aun, sostiene que “Lo
que frecuentemente estd implicito en las creencias pere-
grinales de las principales religiones histéricas, aparece
explicito entre los indios huicholes”. [...] En Wirikuta,
segtin la mitologfa huichola, se disuelven las divisiones



entre sexos y edades, dirigentes y dirigidos, hombres y
animales, plantas y animales, hombres y semidioses”
(ibidem). Finalmente, Turner reconoce que los peyote-
ros (hikuritamete) logran una relacién de communitas,

esto es, “una confrontacién directa, inmediata y total de
la identidad humana” (ibidem: 10).

El postmodernismo iz ovo: Bourdieu y Sabelli

Bourdieu (1982) sostiene que para ir mds alld de la
descripcién de los fenémenos tan importantes que Van
Gennep ha denominado “ritos de paso”, es necesario
plantearle a su teorfa problemas que no se plantea, par-
ticularmente los referidos a la funcién social del ritual
y la significacién social de la linea, del limite, cuyo pa-
so (transgresién) permite dicho ritual. Piensa que, al
poner el acento en “el paso”, esta teorfa oculta uno de
los efectos esenciales del rito, “... a saber, separar a los
que lo han experimentado no de los que no lo han ex-
perimentado, sino de los que de ninguna manera lo
experimentardn, e instituir, de esta manera, una dife-
rencia duradera entre aquellos a los que el rito concier-
ne y aquellos a los que no. Es por esto que, mds que de
ritos de paso, hablarfa de buen grado, de ritos de con-
sagracion, o de ritos de legitimacién o, mds simple-
mente, de ritos de institucién...” (1982: 58).

“Hablar de rito de institucién es indicar que todo ri-
to tiende a consagrar o a legitimar, es decir, a hacer des-
conocer un limite arbitrario en tanto que arbitrario y
reconocerlo en tanto que legitimo y natural, o, lo que
es lo mismo, a operar solemnemente, es decir de mane-
ra licita y extra-ordinaria, una transgresién de los limi-
tes constitutivos del orden mental, que se trata de
salvaguardar a todo precio. [...] Al marcar solemne-
mente el paso de una linea que instaura una divisién
fundamental del orden social, el rito llama la atencién
de los observadores sobre el paso (de ahi la expresién
‘ritos de paso’), mientras que lo importante es la linea”
(ibidem: 58). Esta linea seguramente separa un antes y
un después. Pero, en realidad, lo mds importante, y que
pasa desapercibido, es la divisién que opera entre el con-
junto de los que son merecedores del rito y aquellos que
no lo son. “Existe un conjunto oculto, disimulado, por
relacién al cual se define el grupo instituido. El principal

efecto del rito es el que pasa completamente desaper-
cibido: por ejemplo, al tratar diferentemente a los
hombres y a las mujeres, el rito consagra la diferencia,
la instituye, al instituir al hombre en tanto que hom-
bre, es decir circunciso, y a la mujer en tanto que mu-
jer, es decir, no merecedora de esta operacién ritual”
(zbidem: 58-59).

“...como la institucién consiste en asignar propieda-
des de naturaleza social que estdn destinadas a aparecer
como propiedades de naturaleza natural, el rito de ins-
titucién tiende légicamente [...] a integrar las oposicio-
nes propiamente sociales, como masculino/femenino,
en series de oposiciones cosmoldgicas [...], lo que cons-
tituye una manera muy eficaz de naturalizarlas. Asf, los
ritos diferenciados sexualmente consagran la diferencia
entre los sexos: constituyen en distincién legitima, en
institucién, una simple diferencia de hecho. La separa-
cién cumplida en el ritual (que opera una separacién)
ejerce el efecto de consagracién” (ibidem: 59). “Insti-
tuir, en este caso, es consagrar, es decir, sancionar y san-
tificar como hecho un estado de cosas, un orden
establecido [...], al hacer conocer y reconocer una dife-
rencia (preexistente o no), al hacerla existir en tanto
que diferencia social, conocida y reconocida, por el
agente investido y por los demds” (ibidem: 59). “La ins-
titucidn es un acto de magia social que puede crear la
diferencia ex nihilo o bien, como es el caso mis fre-
cuente, explotar de alguna manera las diferencias pree-
xistentes. [...] Las distinciones mds eficaces socialmente
son las que dan la apariencia de fundarse en diferencias
objetivas...” (ibidem: 59). “Por tanto, la magia social
llega siempre a producir lo discontinuo con lo conti-
nuo’ (ibidem: 60).

Por otro lado, “Instituir, asignar una esencia, una
competencia, es imponer un derecho de ser que es [si-
multdneamente] un deber ser (o de ser). Es significar a
cada uno lo que es y cudl debe ser en consecuencia su
conducta. El indicativo es, en este caso, un imperativo.
[...] Instituir, dar una definicién social, una identidad,
es también imponer limites” (zbidem: 60). “La esencia
social es el conjunto de estos atributos y de estas atri-
buciones sociales que produce el acto de institucién
como acto solemne de categorizacién que tiende a pro-
ducir lo que designa. De esta forma, el acto de institucién
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es un acto de comunicacién, pero de una especie par-
ticular: significa a cada quien su identidad, pero en el
sentido de que a la vez la expresa y la impone, al expre-
sarla frente a todos [...] y al notificarle también con au-
toridad lo que es y lo que debe ser” (ibidem: 60). “Es
por intermedio del efecto de asignacién estatutaria [...]
que el ritual de institucién produce sus efectos mds
‘reales’: quien es instituido se siente sometido a ser con-
forme a su definicidn, a estar a la altura de su funcién”
(ibidem: 60).

Otra de las funciones del acto de institucién es de-
sanimar duraderamente la tentacién del paso, de la
transgresion, de la desercién, de la dimisién. “La estra-
tegia universalmente adaptada para evitar de manera
duradera la tentacién de derogar, consiste en naturali-
zar la diferencia, en construir una segunda naturaleza
por la inculcacién y la incorporacién bajo la forma del
habitus® (ibidem: 61). “El trabajo de inculcacién a tra-
vés del cual se realiza la imposicién duradera del limi-
te arbitrario puede tender a naturalizar las rupturas
decisivas que son constitutivas de un arbitrario cultural
[...] bajo la forma de un sentido de los limites que in-
clina a unos a mantener su rango y a guardar las distan-
cias y a los otros a mantenerse en su lugar y a
contentarse con lo que son... Pueden también tender a
inculcar disposiciones duraderas, como los gustos de
clase que, al estar en el principio de la ‘eleccién’ de los
signos exteriores en los que se expresa la posicién social
(vestidos, porte, lenguaje) hacen que todos los agentes
sociales sean portadores de signos distintivos [...] pro-
pios para reunir y separar tanto las barreras como las
prohibiciones explicitas. Mejor que los signos exterio-
res al cuerpo (como las decoraciones, los uniformes, los
galones, las insignias, etcétera), los signos incorporados
estdn destinados a funcionar como llamadas al orden,
por las que se recuerda a quienes lo olvidaron, que se
olvidaron del lugar que les asigna la institucién” (7bi-
dem: 61-62). Asi, el cuerpo, tratado como memoria,
constituye uno de los depdsitos mds importantes del
grupo, de tal manera que las ma-

neras de hablar, de caminar, de @vﬂ‘mm“i%
comer, de comportase son %3“__

précticas destinadas, con in-
tencién o sin ella, a significar

la posicién social por el juego de las diferencias distin-
tivas. Finalmente, Bourdieu recuerda que “La creencia
colectiva, garantizada por la institucién y materializada
en los simbolos —y que preexiste al ritual— es la con-
dicién de su eficacia” (ibidem: 63). “...]a eficacia sim-
bélica de los ritos de institucién consiste en el poder de
obrar sobre lo real al obrar sobre la representacién de lo
real” (ibidem: 59).

Bourdieu realiza, sin duda, aportaciones importan-
tes para la comprensién de la funcionalidad del ritual,
al resaltar la necesidad de teorizar los “limites inheren-
tes a cada sociedad”. Sin embargo, su apreciacién de
que Van Gennep planted solamente un esquema des-
criptivo es inexacta, pues también senté las bases para
un andlisis tedrico y una explicacién de los procesos ri-
tuales. De hecho, las precisiones de Bourdieu no sélo
no invalidan las proposiciones de Les rites..., sino que
las suponen vy, en la historicidad de la teorfa social, si
no representan un continuismo, si se ubican en una
perspectiva de continuidad.

En su intento por construir el concepto de “ritos
de institucién’, a partir de andlisis previos acerca del
funcionamiento de las escuelas de elite capitalistas —
?...mediante un ejercicio un poco peligroso...” [son
sus propias palabras]— Bourdieu pretende establecer
las propiedades de los rituales sociales. Asi, al aplicar
a los ritos asociados al ciclo de vida lo que es mani-
fiestamente vélido para los ritos de transformacién re-
ligiosa o laical, supone una total equivalencia entre
ellos. No obstante que ambos constituyen, de hecho,
ritos de institucién, en el primer caso, al contrario del
segundo, no siempre se excluye y disimula una parte
que nunca experimentard dichos ritos: por ejemplo,
en la tradicién catdlica —a diferencia de los sacra-
mentos del matrimonio y de la ordenacién sacerdotal
o de los diferentes tipos de “profesién religiosa” (in-
greso a alguna orden)— todos (hombres y mujeres)
estdn predestinados a ser bautizados, confirmados, a
pasar por la “primera comunién”, a ser “santoleados”
en la extrema uncién y a abandonar este mundo por
medio de rituales funerarios; por supuesto, en cada
uno de estos pasos rituales se presentan las diferencias
pertinentes a los casos masculinos y femeninos y a los

grados de edad.
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Por otra parte, en casi todas las sociedades, cuando
los ritos del ciclo de vida implican procesos sustancial-
mente diferentes para los hombres y las mujeres, la par-
te que queda excluida (“disimulada”, “oculta”) en unos
es; precisamente, el objeto de los otros y viceversa. De
hecho, los rituales inicidticos masculinos (circuncisién,
subincisién, superincisién) tienen, en la mayoria de las
sociedades, su paralelo y correlato en las mutilaciones y
deformaciones rituales de los 6rganos femeninos (clito-
ridectomfa, introcisién, desfloracidn, abertura de la va-
gina; extensién de los labios y del clitoris). Sin
embargo, los informes acerca de la iniciacién femenina
son mds escasos, en parte debido a que la mayorfa de
los etndgrafos han sido hombres (a los que ha estado
prohibido presenciarlos) y a que la marcada tendencia
androcéntrica de los observadores se ha visto reforzada
por la resistencia de las mujeres aborigenes a permitir
que los hombres conozcan “sus secretos”; en parte,
también, a que los ritos masculinos son mds prominen-
tes, pues constituyen, entre otros, los mecanismos de la
reproduccidn social de la “superioridad” masculina.

En este sentido, la circuncisién judia representa, co-
mo Bettelheim (1974 [1954]) lo ha puesto en claro, un
caso muy especial en el que —ademds de su marcada
significacién religiosa (es el simbolo de la alianza con
Dios) y de la ausencia de todo rastro correlativo de mu-
tilacién ritual femenina (e, incluso, el que la mitologfa
biblica coloque a la mujer como producto del hom-
bre)— la operacién se realiza en una edad tan tempra-
na que conduce a efectos muy diferentes a los obtenidos
cuando, en lugar de un bebé indefenso, el iniciando es
un adolescente con capacidad de aceptar o rechazar el
procedimiento, segiin entienda e introyecte o no los
propdsitos simbdlicos de tal cirugfa ritual. Con el surgi-
miento del cristianismo, la circuncisién fue suprimida
y, en épocas recientes, su prictica se estd extendiendo en
la sociedad “occidental”, no como rito de paso puberal,
sino mds bien como procedimiento asociado al naci-
miento, y se justifica por razones supuestamente racio-
nales e higiénicas. Iguales argumentos se postulan para
la desfloracién “clinica” de las recién nacidas.

La teorfa de los ritos “como actos de institucién”
exige, pues, precisiones y correcciones al ser planteada
para los ritos del ciclo de vida y se aplica con dificultad

a los ritos de recuperacién de la salud, de agregacién y
del paso material. Deja, por otra parte, excluidas a las
ceremonias ciclicas y estacionales y a las correspondien-
tes al término de catdstrofes. De esta manera, s6lo al-
gunos de los ritos de paso constituyen “ritos de
institucién” y la explicacién de la funcionalidad social
del resto requiere de otros planteamientos teéricos,
mds alld de los aportes de Bourdieu.

Sabelli (1982) pretende reforzar, por medio de una
extensién transcultural, la pertinencia tedrica del con-
cepto del rito como acto de institucién. En su opinién,
éste es un concepto critico, en la medida en que se
rompe no s6lo con los conceptos que hace caducos, si-
no también con las fronteras que separan de las demds
a las pricticas llamadas rituales, pues con él se busca la
desacralizacién de objetos que se pretenden sagrados
sin serlo y la develacién de los mecanismos de disimu-
lacién social que se dan como naturales.

Para ¢l, una diferencia de naturaleza separa los ritos
de institucién de las “sociedades comunitarias” (triba-
les) con respecto a los de las sociedades estatales. Como
las primeras se caracterizan por desigualdades de pres-
tigio en el seno de la indivisidn politica, sin érgano de
poder independiente, alli el rito es expresién de un po-
der que encuentra sus fundamentos en un sistema
ideoldgico al que los ancestros simbolizan en el plano
de las representaciones y que los vivos actualizan en el
plano de la prdctica social. La estrategia comunitaria
sostiene un proyecto social que busca el control de las
condiciones materiales y simbdlicas de la reproduccién
social del grupo, esto es, una estrategia de rechazo o de
resistencia al poder de Estado (Clastres, 1978 [1974]),
sosteniendo un poder endégeno con base en un pro-
yecto histdrico cuyo porvenir es tributario de un pasa-
do del cual los ancestros son los creadores y los
mediadores. Por el contrario, cuando el rito de institu-
cién cae bajo la égida del Estado, cumple una funcién
de discriminacién productiva y reproductiva de privi-
legios, esto es, una funcién de dominacién: ahora ya
no es necesario recurrir a la exterioridad simbdlica co-
mo factor principal de la dindmica social, pues el Esta-
do y sus organismos estdn en capacidad de administrar
los instrumentos simbélicos necesarios a la creacién de
representaciones sociales conformes con sus intereses.




Conclusién

“Los conceptos generales de las ciencias humanas son
instrumentos que el investigador utiliza con el fin de
capturar mentalmente los objetos de lo vivido por es-
tudiar” (Lenclud, 1995: 163). “Estos conceptos son in-
dispensables en la medida en que sefialan al
investigador las cerraduras ante las cuales detener la
mirada” (ibidem: 164). En este sentido, “la razén de ser
de la definicién [de los conceptos] es clarificar y preci-
sar las significaciones que los antropélogos aplican, a
través de sus términos, a sus objetos de conocimiento”
(ibidem: 151).

La ductilidad y eficacia del concepto de ritos de pa-
so es manifiesta. Por un lado, ha sido utilizado como
gufa descriptiva prdcticamente en cualquier tipo de
contexto cultural. Por otro, ha sido discutido —y, por
lo tanto, “actualizado” y “ajustado”— por diferentes es-
cuelas y perspectivas en sucesivas épocas. No obstante,
uno de los temas recurrentes es el que se refiere a la vi-
gencia de los ritos de paso en la “sociedad occidental
contempordnea’.

Douglas reconoce que “uno de los problemas mds
graves de nuestro tiempo consiste en [...] el rechazo
general y explicito del ritual en cuanto tal. La palabra
ritual se ha convertido en un término peyorativo
equivalente a conformidad vacfa” (1978 [1970]: 20).
“Y, sin embargo, los ritos a los que un pueblo se ad-
hiere tan tenazmente no pueden ni deben descartarse
como totalmente hueros. Tienen que tener necesaria-
mente un significado (7bidem: 56). “Si un pueblo dis-
torciona un determinado simbolo hasta darle un
sentido distinto del que tenfa en un principio y con-
tinda adicto a él, es porque el significado de ese sim-
bolo es muy profundo con respecto a la vida de esa
comunidad” (ibidem: 57). De tal manera que “los que
desprecian el ritual, incluso en su manifestacién mds
claramente mdgica, acarician en nombre de la razén
un concepto irracional de comunicacién. [...] el des-
precio que éstos sienten por lo mégico [...] se debe a
la ignorancia. El establecer limites y fronteras simbé-
licas constituye un modo de ordenar la experiencia.
Los simbolos no verbales crean una estructura de sig-
nificados dentro de la cual pueden relacionarse los

individuos y hallar cudles son sus propdsitos tltimos.
[...] Para ordenar individualmente la experiencia es ne-
cesario establecer limite simbdlicos, pero los rituales
publicos que desempefian esta funcién son también
necesarios para organizar la sociedad” (ibidem: 69).

Sobre este punto, Molina ha avanzado en la explica-
cién de la postura filoséfica que —al plantear “...los
cambios posicionales y situacionales de los individuos
en la sociedad moderna contempordnea...” como una
garantfa juridica— impide el reconocimiento de ritos
de paso en los procesos civiles de las relaciones sociales,
que son interpretados como meros “actos administrati-
vos” (1997: 25-29). “...en la nueva situacidén histérica,
el derecho sustituye a lo sagrado, realizando sus funcio-
nes: sacralizando la realidad” (ibidem: 28). “Lo que in-
teresa, por tanto, verificar y especificar serd la manera
particular en que la eficacia simbdlica de los ritos de
paso se realiza en la sociedad actual” (ibidem: 33).

A lo largo del siglo XX, la etnologia ha logrado una
gran asimilacién del libro teérico capital de Van Gen-
nep. Se ha obtenido una mayor precisién en el trata-
miento de las fases de su esquema y una mayor
profundidad analitica, con la introduccién de los postu-
lados de la lingiiistica estructural en el estudio de los
procesos rituales. Sin embargo, no faltan textos en los
que todavia se circunscribe el concepto de ritos de paso
a los correspondientes al ciclo de vida, como es el caso
del articulo “Rites of Passage. An Oveview” (Myerhoff,
Camino y Turner, 1987: 380-386) de la Encyclopedia of
Religion, editada por Mircea Eliade. Para avanzar en la
solucién de problemas como la extensién del concepto
de ritos de paso y la funcionalidad del conjunto hetero-
géneo que incluye dicha categorfa es necesario, entre
otras cosas, retomar los trabajos del autor mds tenaz y
prolifico en la aplicacién concreta del esquema de los ri-
tos de paso: el propio Van Gennep.

Toda la amplia produccién “folklorista” —resultado
de las investigaciones etnogrdficas que realizé en Fran-
cia, tomando como hilo conductor el esquema de los
ritos de paso— permanece précticamente ignorada por
la etnologia. ;Qué sorpresas encontrard nuestra disci-
plina en las monografias detalladas sobre el folklore de
Savoya, Dauphiné (1932-1933), Borgofia (1934),
Flandre y Hainaut (1935), Auvernia y Velay (1942) y



los Altos Alpes (1946)? Sobre todo ;qué
esperamos para explorar la sistematiza- §
cién lograda en su inacabado Manual ~
de folklore francés contempordneo (1943,
1946, 1947, 1949, 1951, 1953 y 1958)?
Ceremonias familiares: de la pila (bautismal) a la
tumba: nacimiento, bautismo y primera infancia, se-
gunda infancia y adolescencia, esponsales, matrimo-
nio, funerales. Ceremonias periddicas ciclicas: ciclos de
carnaval-cuaresma, de pascuas, de mayo y de San Juan.
Ceremonias agricolas y pastorales del estio y del otofio.
Ciclo de los doce dias (de Navidad a los Reyes).

Con votos para la reedicién en espanol de Los riros
de paso (1986 [1909]), matizamos la afirmacién de
Guckman (1966 [1962]: 2), ya que no se trata sélo de
uno de los libros mds importantes sobre el ritual escri-
tos en la generacién anterior a la Primera Guerra Mun-
dial, sino que es uno de los textos fundamentales de la
etnologfa de todos los tiempos, un cldsico en el estric-
to sentido de la palabra. Para concluir, retomamos co-
mo nuestro un fragmento de la frase que Tumbull
decidié colocar como acdpite de su libro, dedicado a
Van Gennep, “... cuya admirable obra sobre los ritos de
paso nos ha ayudado a tantos de nosotros” (1983: 7).
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