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MAX GLUCKMAN: INNOVADOR Y TRADICIONALISTA EN LA 

ANTROPOLOGÍA BRITÁNICA.

Leif Korsbaek
.

1. Introducción.

Max Gluckman nació en 1911 en Africa del Sur, pero forma parte de la antropología social británica, y es un antropólogo de primera importancia - tan sólo su papel como fundador de la Escuela de Manchester atestigua su relevancia en el mundo antropológico. Sin embargo, no obstante el lugar central que ocupa en el paisaje antropológico, apenas es conocido fuera de los círculos más especializados en México, y solamente una pequeña parte de sus publicaciones existen en traducciones al español
. Es la intención con este artículo presentar a Max Gluckman y a su obra antropológica, y así contribuir modestamente a una tarea apremiante: promover la antropología de Max Gluckman en el mundo hispanohablante.

Hay más destino en la antropología social como disciplina que por ejemplo en la contaduría pública, en el sentido de que el carácter y la orientación teórica de la producción de un antropólogo se encuentran estrechamente relacionados con su vida, por lo que el siguiente apartado contiene una somera relación de la vida y la carrera de Max Gluckman, con los necesarios detalles acerca de su obra y sus colaboradores. Es inevitable ver la posición teórica de Max Gluckman en relación con su aprendizaje con los dos padres fundadores de la moderna antropología social británica, Bronislaw Malinowski y Radcliffe-Brown, y las protestas contra sus profesores, y la obra y la posición de estos padres fundadores sirven como telón de fondo para presentar la vida y los milagros de Max Gluckman.

Max Gluckman es antes que nada conocido como antropólogo político, y su contribución ha sido importante para el desarrollo de esta disciplina, desde su supuesto nacimiento en 1940, con la publicación de African Political Systems, hasta donde se encuentra hoy. En el tercer apartado se presentan y discuten sus trabajos que pertenecen a este ramo, en términos generales sobre el trasfondo de la antropología política estructural-funcionalista que Radcliffe-Brown creó en Africa con sus propios alumnos y con los de Malinowski.

Pero Max Gluckman es un antropólogo notablemente redondo y virtualmente no hay campo antropológico en el cual no haya incursionado, con la posible excepción de la antropología económica que nunca le entusiasmó. En seguida se presentan sus contribuciones a tres otros campos: al estudio de la ley y del ritual, y al desarrollo del concepto de sociedad plural.

En el campo de la antropología de la ley se postula que Max Gluckman es el fundador de una escuela anglo-sajona en esta especialidad, no obstante que antes que él otros antropólogos habían hecho incursiones en este campo. La antropología jurídica que construye Max Gluckman tiene una relevancia directa para la situación en México, después de la modificación del Artículo Cuarto Constitucional, un hecho que se refleja en la antropología jurídica formulada por Esteban Krotz que en muchos aspectos tiene una fuerte influencia de Max Gluckman y de la Escuela de Manchester
.

El análisis del ritual y de la brujería que hace Max Gluckman tiene la virtud de limitar el contenido exótico de estos fenómenos que fácilmente se prestan a una interpretación algo turística. En su análisis se acercan los fenómenos religiosos y mágicos a las condiciones de vida de los pueblos estudiados, mostrando por ejemplo que la brujería mantiene en las ciudades su importancia, pero cambia ocasionalmente su función. La posición de Max Gluckman al respecto tiene cierta semejanza con la de Pedro Carrasco en el estudio del sistema de cargos, cuidando no confundir los cambios que sufre esta institución en su forma, su estructura y su función, pues no siempre coinciden el ritmo y la dirección del cambio de estos aspectos. Es importante señalar que el análisis de Max Gluckman del ritual y de la brujería es el punto de partida de posteriores desarrollos en la antropología de Victor W. Turner, ex-alumno de Max Gluckman e integrante de la Escuela de Manchester.

Una sólida introducción a la obra de Max Gluckman sería en sí plenamente justificada, pero no es el único objetivo del artículo. Su principal objetivo es presentar a Max Gluckman en el contexto de la antropología del Estado de México, partiendo de la convicción de que los elementos que desarrolla Max Gluckman en su antropoología, y en particular en la Escuela de Manchester que él funda, son en gran medida elementos que se requieren para llevar a cabo un análisis antropológico en esta entidad. A través del artículo se intenta compaginar las posiciones de la antropología de Max Gluckman con las necesidades de una antropología que en una ocasión ha sido manifestada a nivel de propuesta teórica
, en otra ocasión a nivel de informe etnográfico comunitario
 y finalmente en otras ocasiones a nivel de sondeo etnográfico regional
, y comprobar que la antropología desarrollada por Max Gluckman, y también por sus seguidores dentro de la Escuela de Manchester, satisface un gran número de las necesidades que presenta la antropología en un país como México, y en particular para un análisis antropológico de sus regiones industrializadas
.

El elemento más importante en esta antropología es tal véz el desarrollo del concepto de sociedad plural, un concepto que Max Gluckman desarrolló con el objetivo de comprender la situación de los negros en Africa del Sur, originarios de aldeas en la selva y en la sabana pero sobreviviendo económicamente gracias a un sueldo como obreros en las minas en el contexto del Africa del Sur moderna, capitalista y (hasta recientemente) racista. Hay un paralelismo conspicuo entre la formulación del concepto de sociedad plural y el país y las condiciones sociales y culturales que se reflejan en el Artículo Cuarto Constitucional en su forma actual.

En la conclusión se articula el punto de partida de Max Gluckman, la teoría estructural-funcionalista, con su paulatino distanciamiento de este  punto de partida, y con el producto final, su muy propia antropología que se distancia mucho de la ortodoxia estructural-funcionalista.
2. Max Gluckman: Vida y milagros.
Max Gluckman nació en Johannesburg en Africa del Sur en 1911, pocos años después de la Guerra Boer, pero sus padres eran inmigrantes judíos rusos.

Sus primeros estudios de antropología fueron en la Universidad de Witwatersrand con Winifred Hoernle, de cuya clase aparentemente salieron buenos alumnos: Ellen Hellman, Hilda Beemer Kuper, Eileen Jensen Kriege y Max Gluckman. Sabemos poco de Winifred Hoernlé, solamente que en algún momento llegó a criticar a Franz Boas, a lo que respondió Alfred Kroeber en una curiosa defensa de su profesor, defensa que más bien se convirtió en una crítica a Boas: "En una reciente alocución presidencial trata la Sra. Hoernlé ampliamente y de una manera interesante la vieja cuestión de las leyes y la historia en la antropología
, fundamentándose aparentemente en una comprensión parcial de ciertas corrientes en el pensamiento antropológico de los últimos años", prosiguiendo que "es indudable que elementos personales juegan algún papel; de hecho, es probablemente la ignorancia de algunos de ellos que ha llevado a la Sra. Hoernlé a equivocarse en su apreciación de la posición general de Boas"
. Winifred Hoernlé era seguidora de Radcliffe-Brown, y es muy cierto que la distancia que separa el relativismo cultural de Boas y Kroeber de la antropología social británica es grande, si no inmensa. Pero, como se verá, la distancia entre Radcliffe-Brown y Max Gluckman es tambiébn apreciable, así que es notable que el libro de Max Gluckman "Custom and Conflict in Africa" es didicado a Winifred Hoernlé cuando cumplió 70 años, y se señala que "mi primer profesora de antropología, la señora A. W. Hoernle, sembró la idea clave de mi argumento en mi mente en Johannesburg en 1931, cuando intentamos entender las ceremonias que las mujeres zulú ejecutaron en honor de su diosa Nomkubulwana"
.

En algún momento Max Gluckman tomó clases con Isaac Schapera en la misma universidad. Ya que Isaac Schapera era especialista en el estudio de la ley indígena, podemos sospechar que de allí proviene el interés de Gluckman por combinar la antropología con la jurisprudencia y los sistemas de derecho. Pero ya antes se había acercado al estudio del derecho y, cuando decidió seguir estudiando antropología, "pensaba que encajaría bien con su interés por las leyes"
. Más adelante en su carrera se hizo más prominente el interés por el derecho y las leyes y no es irrazonable considerar a Max Gluckman uno de los fundadores de la antropología jurídica, por lo menos en su manifestación en los estudios africanos.

A lo mejor es cierto lo que Gluckman comenta en otra ocasión, que "durante muchos años  los más importanters antropólogos en Inglaterra habían venido del continente o de las colonias, de regiones donde el cambio o la renovación de la sociedad enfoca la atención hacia los elementos que crean una sociedad. Aún la mayor parte de los antropólogos nacidos en Inglaterra tenían, hasta hace poco tiempo, alguna relación con el extranjero, o eran escoceses, galeses, irlandeses o judíos. Tal vez la sociedad inglesa ha sido demasiado homogénea y estable - me atrevería tal vez a decir demasiado acomodada y autocomplacente - para que sus miembros pudieran convertirse en pensadores empíricos de la vida social"
. Acerca de los alumnos de Africa del Sur en particular opina Adam Kuper (que es también de Africa del Sur, por cierto) que "como grupo, estos estudiantes también vieron su entrega a la antropología en parte en términos políticos. En la época en que sus contemporáneos residentes en Inglaterra tendían a alejar sus ojos de las realidades del poder y la privación en las sociedades coloniales, ellos nunca olvidaron el contexto de los sistemas que investigaban", y es cierto que, hablando de la contribución de Max Gluckman a  African Political Systems, "esta era la única pieza de análisis político realista, que se ocupaba del contexto de la dominación racial, que podía encontrarse en todo African Political Systems"
.

Max Gluckman fue a Oxford en 1934 con una beca de Rhodes y estudió bajo R. R. Marrett, de quien sería el último alumno que se convirtiera en antropólogo profesional
, pero participó también en el seminario de Malinowski en London School of Economics, y en Oxford se recibió como Doctor en Antropología (Ph. D.) en 1936, con una tesis acerca de "el dominio de lo supernatural entre los bantúes del sureste"
. Eso fue antes de ir al campo, una de estas tesis que los ingleses llaman "estudio bibliográfico".

Inmediatamente después de titularse partió hacia Africa del Sur para llevar a cabo dos años de trabajo de campo entre los zulu allá, un trabajo de campo que se cristalizaría en sus primeras publicaciones importantes: "The Kingdom of the Zulu of South Africa", en  African Political Systems
 y "Analysis of a Social Situation in Modern Zululand"
. Al final de su trabajo de campo debe de haber regresado a Inglaterra, pues participa en la única noticia alegre que conozco de Radcliffe-Brown: "durante el año académico de 1938-1939 Radcliffe-Brown dirigió un seminario cada viernes en una cantina local, donde Max Gluckman y Brenda Seligman se unieron a los tres (Radcliffe-Brown, Meyer Fortes y Evans-Pritchard)"
.

Después de una breve estancia en Inglaterra inicia una nueva etapa en su vida profesional, ya que en 1939 se unió con Godfrey Wilson en el Rhodes-Livingstone Institute como investigador y luego, desde 1942, como director del Instituto.

De los investigadores relacionados con el Instituto, de las líneas de investigación y de las publicaciones podemos formarnos una idea acerca de su carácter general. Aparte de Max Gluckman, los mejor conocidos de los investigadores afiliados al Rhodes-Livingstone Institute eran J. Clyde Mitchell, Ian Cunnison, A. L. y T. S. Epstein, Elizabeth Colson, J. A. Barnes, J. van Velsen, Victor W. Turner, Max Marwick. Las líneas de investigación del Rhodes-Livingstone Institute fueron, por supuesto, dictadas más o menos por las necesidades de la parte de Africa donde se encontraba el Instituto: el centro y el sur de Africa. Victor W. Turner se dedicaba principalmente al estudio del ritual, contribuyendo con variedad de innovaciones en este ramo, para después cambiar su interés hacia lo político, donde en 1966 participó en la publicación de la nueva biblia del procesualismo: "Political Anthropology" editada por Marc Swartz, Victor W. Turner & Arthur Tuden en 1966.

Una parte de las investigaciones se dedicaban al ambiente urbano, como las de los Epstein y de Clyde Mitchell, pero se relacionaban estrechamente con los estudios de la migración y el bracerismo negro debido a la cercanía del Copperbelt, la región minera que estudiaba J. van Velsen, pero a través de estas diferentes líneas de investigación corría una corriente general que se cristalizaba en el modelo teórico, la sociedad plural, y el modelo metodológico, el método del caso extendido (extended case method) que implica un coqueteo con el individualismo metodológico, una visión dinámica de los fenómenos sociales, con énfasis en el proceso más que en la estructura, y partiendo del conflicto como el foco de la investigación. Igual que la historia de las mentalidades posteriormente, el enfoque del Instituto se centraba en el problema y ya no se producían monografías tan épicas como antes.

Para Max Gluckman sus años en el Rhodes-Livingstone Institute fueron años llenos de actividades y creatividad, más de lo que se desprende de su bibliografía ya que la mayoría de los trabajos preparados en el Instituto sólo serían publicados después de su regreso a Inglaterra. Max Gluckman dejó el Rhodes-Livingsone Institute en 1947 para ocupar un puesto de docencia en Oxford, donde se había formado como antropólogo pero donde se quedaría solamente unos años, pues renunció en 1949 para hacerse cargo de la creación de un Departamento de Antropología Social en la Universidad de Manchester, departamento que sería la Escuela de Manchester, pero todo el tiempo mantuvo contacto con el Rhodes-Livingsone Institute, dirigido primero por Elizabeth Colson y luego por Clyde Mitchell.

En una especie de status a medio camino señala Max Gluckman, en la introducción a nueve ensayos escritos por colaboradores de la Escuela de Manchester y del Rhodes-Livingstone Institute, que "dos principales hebras corren a través de los ensayos aquí presentados, representando a dos tipos de técnicas distintos y aparentemente muy diferentes. Uno, que es enfatizado en los capítulos de Colson, Mitchell, Barnes, Scarlett Epstein y Marwick, es el intento constante por cuantificar las variables hasta donde sea posible, para luego aplicar cálculos estadísticos a esas cuantidades. El segundo, que es el foco de los capítulos de van Velsen y A. L. Epstein, es el interés por el análisis detallado de las situaciones sociales y casos extendidos"
.
La Escuela de Manchester ha sido descrita por una antropóloga de Africa del Sur, a través de su breve estancia allá: "aquellos meses en Manchester eran sumamente estimulantes. La técnica del seminario de Gluckman era muy diferente de la de Malinowski. Si uno estuviera intentando formular un argumento, Gluckman ayudaría a desarrollarlo; si vislumbrara algo de valor en el argumento, lo presentaría de una manera que sonara bien. Consturyó su equipo, y era un equipo con una mascota: el equipo de futbol de Manchester United. Cada semana Gluckman recogería a los miembros del departamento en su carro grande para que presenciaran el partido de futbol y echarle porras a su equipo. Si uno no participara sería una tacha. El día después del terrible accidente aéreo en el cual muchos de los jugadores del Manchester United perdieron la vida hubo un ritual de luto en el salón de clase, y todos permanecieron de pié mientras que Max hizo un discurso. No había duda de que eso fue un ritual y no una ceremonia - eramos un clan muy unido. Gluckman construyó una escuela. Era una escuela muy diferente de los seminarios de Malinowski, donde siempre había fricción y corría sangre. Victor Turner, Arnold Epstein, William Watson, Ronald Frankenberg no eran personalidades fáciles, pero de alguna manera lograron trabajar muy bien juntos"
. Una opinión póshuma, un poco más matizada, señala que "Max Gluckman adquirió la reputación de maestro carismático, sólo que autoritario y poco abierto a la participación, aunque podía cambiar de opinión si no lo presionaban"
.

Pero no solamente era un departamento simpático, era también efectivo, lo que se desprende de los seguidores de Max Gluckman y sus trabajos. De "The Craft of Social Anthropology"
, podemos aproximadamente reconstruir la nómina del equipo, y al mismo tiempo checar sus credenciales: Max Gluckman escribe en su introducción que "los autores son antropólogos que han tenido la oportunidad de cooperar estrechamente o como investigadores del Rhodes-Livingstone Institute o en el Departamento de Antropología Social de la Universidad de Manchester". No obstante que Max Gluckman escribe que "los temas aquí tratados en nueve ensayos son solamente unos pocos de los muchos que merecen atención"
, la selección es realmente representativa y los autores escriben acerca de sus especialidades que al mismo tiempo representan las líneas de investigación y las orientaciones teóricas y metodológicas del Instituto y del Departamento (que hasta cierto punto son la misma cosa). En la primera parte, "Orientaciones y técnicas", escribe Elizabeth Colson acerca de "el estudio intensivo de pequeñas comunidades de muestra", mientras que Clyde Mitchell escribe acerca de "la cuantificación en la antropología social", J. A. Barnes acerca de "la frecuencia de divorcio" y J. van Velsen acerca de "el método de caso extendido y el análisis situacional". En la segunda parte, "Problemas seleccionados: Datos y métodos", escribe T. S. Epstein acerca de "los datos económicos en el análisis antropológico", Victor W. Turner acerca de "aspectos del ritual y el shamanismo saora: un enfoque hacia el tratamiento de los datos del ritual", A. L. Epstein acerca de "el método de caso extendido y el campo de la ley" y Max Marwick acerca de "el estudio de la brujería". Finalmente, la tercera parte contiene una serie de apéndices con información acerca de las actividades de las dos instituciones y sus miembros: la tarjeta de censo del Rhodes-Livingstone Institute, dos bibliografías y las biografías de los autores. En términos generales el libro da una impresión muy precisa de las actividades y orientaciones de Max Gluckman y sus seguidores en un momento dado, el año de 1967.

Y era un departamente radical: "Muchos en la antropología británica de entonces consideraban a los antropólogos de Manchester como marginales a la corriente principal y los miembros del grupo de Manchester/Rhodes-Livingstone Institute se evaluaron a sí mismos de esa manera. Eran izquierdistas y opuestos a las tendencias conservadoras en la antropología. En la Africa Central se convirtieron en agudos críticos del gobierno colonial ("Colonial Rule") y fueron criticados en la prensa. Gluckman fue rechazado permiso para entrar en la región (y en otras áreas de las colonias, tales como la Nueva Guinea, controlada por Australia). Otros del grupo de Manchester fueron también bloqueados en sus actividades de investigación. Muchos del grupo de Manchester/RLI participaron directamente en actividades radicales en Inglaterra y en otras partes (aunque Gluckman era más discreto y calmado en cuestiones de tales afiliaciones, un hecho que lo expuso a críticas amistosas de parte de sus colegas y estudiantes). El Grupo de Manchester/RLI en los cincuenta y los tempranos años de los sesenta llevaron sus actitudes políticas radicales a su práctica antropológica: eso era un rasgo distintivo de la Escuela de Manchester. Eran precursores en perspectivas que solamente serían aceptadas de manera general mucho más tarde, en los años setenta y ochenta. Los eventos de 1968 en París constituyeron un importante parteaguas, tanto en la antropología como en otras disciplinas"
.

3. Max Gluckman y la antropología política.

El equilibrio funcionalista fue roto, primero por Evans-Pritchard y luego por Edmund Leach y Max Gluckman, y en esta ruptura hubo un fuerte énfasis en lo político: "si hubiera que resumir en una frase el mensaje que ambos propagaron, sería en ésta: que la dinámica central de los sistemas sociales la proporciona la actividad política, los hombres que compiten entre sí por engrandecer sus medios y sus status dentro del marcop creado por reglas frecuentemente conflictivas y ambiguas", señala Adam Kuper acerca de los últimos dos "francotiradores"
.

Es cierto que Max Gluckman debe su fama a sus obras de la antropología política, y es significativo, por ejemplo, que lo encontramos incluido como botón de muestra en un libro con el lacónico título de "Antropología política"
.  Se estrena como antropólogo político en su artículo acerca del reino de los zulúes en African Political Systems y, teniendo en mente que es el único antropólogo que logra hacer todo el movimiento desde el supuesto nacimiento de la antropología política como disciplina en 1940 hasta la formulación del contramovimiento del procesualismo hacia fines de los años 1960, podemos ver su contribución a la antropología política en su tratamiento de los puntos críticos en African Political Systems, pues es mi postulado que Max Gluckman logra forjar todos los puntos medulares en la transición del funcionalismo al procesualismo en la antropología política
.

Contra la tradición vigente en la antropología social británica Max Gluckman introduce enfáticamente la dimensión histórica, y ya en su artículo en African Political Systems describe dos situaciones históricas muy distintas, en la primera de las cuales "a pesar de la aparente autocracia del rey y los jefes, el reinado del Estado residía en el pueblo. de cualquier modo, aunque un gobernante puede ser destronado, el sistema no es afectado. En la administración actual, las lealtades del pueblo y la competencia de los oficiales no estaban  frecuentemente en conflicto, ya que el mecanismo administrativo trabajaba a través de diferentes tipos de grupos: la oposición principal provenía entre los grupos similares, que cooperaban como parte de un grupo mayor", En la segunda situación "la moderna organización política de Zululandia consiste en la oposición entre los grupos de color representados por determinadas autoridades. La oposición entre los dos grupos no está bien equilibrada, pues en último término está dominada por la fuerza superior del gobierno. La amenaza de esta fuerza es necesaria para hacer que el sistema funcione, puesto que los valores e intereses zulúes son tan contrarios a los de los europeos que los zulúes no reconocen una fuerte relación moral entre ellos y el gobierno, tal como la que existía y existe entre ellos y su rey y jefes. Generalmente consideran al gobierno como algo exterior que los explota sin tener en cuenta sus intereses"
.

Es cierto que el principal abogado de la dimensión histórica en la antropología social británica fue Evans-Pritchard, quien había escandalizado el ambiente antropológico británico al declarar que "la antropología es una disciplina histórica". Sin embargo, en primer lugar es relevante que Max Gluckman se adelanta con díez años, introduciendo ya en 1940 la dimensión histórica en su articulo en African Political Systems, mientras que la misma dimensión histórica está conspicuamente ausente en el artículo de Evans-Pritchard en el mismo volumen
. En segundo lugar, mientras que Evans-Pritchard se autonombró, de la manera más malinowskiana, el promotor de una antropología histórica británica
, pero realmente no incluía mucha historia en sus trabajos antropológicos, y separaba su trabajo antropológico de su trabajo histórico
, Max Gluckman hacía mucho menos ruido como misionero histórico, pero su trabajo antropológico estaba imbuído de historia de una manera mucho más orgánica. El ejemplo más preclaro es su temprano artículo acerca de los zulu que realmente se puede leer como un trabajo de historia. En la falta de atención programática a la dimensión histórica en African Political Systems vemos ya la quiebra de una joven ciencia en pañales, la antropología política estructural-funcionalista: no obstante el silencio matador que encierra la dimensión histórica en la obra, algunas de las contribuciones empíricas muestran un acentuado interés por la historia, y es tal véz sintomático que los capítulos que más ostentan una atención a la dimensión histórica son los capítulos que, dentro de la tipología de la propia obra, tratan sistemas políticos con un estado. La dimensión histórica está programáticamente ausente en African Political Systems, pero al mismo tiempo manifiestamente se encuentra dispersa por las varias contribuciones a la misma.

Un campo donde vemos claramente la dimensión histórica en la obra de Max Gluckman es en su cambio de énfasis en el estudio del cambio social: cambia el énfasis de los cambios circulares a los cambios irreversibles, estableciendo una distinción entre los dos tipos de cambio. Como varias otras ideas de Gluckman, la idea de una distinción entre los cambios cíclicos y los irreversibles ya había sido formulada por Evans-Pritchard, también en oposición a la posición de Radcliffe-Brown, en su artículo acerca del reino shilluk: "debe insistirse en que las rebeliones de los shilluk no iban dirigidas contra la monarquía; por el contrario, se producían para preservar los valores incorporados a ella que se estaban debilitando, o así al menos se pensaba, a causa del individuo que ejercía el cargo de rey. No eran revoluciones, sino rebeliones contra el rey en nombre de la monarquía"
.

Una segunda diferencia con African Political Systems es que la visión de lo político de éste se limita a abarcar a la ideología oficial, sin posibilidades de tratar los fenómenos multiformes de movimientos de protesta e informales; señala un antropólogo político que "desde Durkheim es un lugar común señalar que tanto nuestra sociedad como algunas otras toleran, o incluso dependen para la continuidad de su existencia, de algunas instituciones que sin llegar a ser consideradas ilegales tienen un cierto carácter sub rosa; instituciones tales como los caciques de partido y las camarillas políticas, elementos sin duda extra-constitucionales, no son menos necesarias a la estructura social norteamericana", a lo que agrega que "también es evidente que hay fenómenos externos similares en los acontecimientos cíclicos que constituyen el proceso de las instituciones sociales; la caza periódica de brujas en los Estados Unidos es un ejemplo eminente"
.

Hay mucha verdad en lo que plantea un historiador argentino: "en cualquier sociedad, ya se trate de una aldea de la Polinesia o de una sociedad evolucionada, hay ciertas ideas de las que, por una especie de consenso tácito, no se admite la posibilidad que sean sometidas a juicio; junto a ellas hay algunas menos arraigadas, y otras que finalmente son ocasionales; son ideas de una época, de un tiempo, de un período, y que conjuntamente conforman una red muy complicada; si hicieramos un análisis espectral de nuestro sistema de ideas descubriríamos que en las élites intelectuales hay un conjunto de ideas sistemáticas, aprendidas académicamente, examinables hasta sus últimas consecuencias, que constituyen el sustento intelectual de estas élites pero que no provocan adhesión o rechazo; al lado de ellas hay un vasto caudal de dieas vividas, asumidas, operantes, que son para el historiador un tema apasionante y, además, inexcusable"
, en síntesis, "el campo de las mentalidades no es el del pensamiento sistemático sino el de ese caudal de ideas que en cada ca,po constituye el patrimonio común y del cual aquél es como la espuma, en relación no siempre coherente; la mentalidad es algo así como el motor de las actitudes"
. Todo este campo de lo político (sub rosa) le escapa al enfoque estructural-funcionalista de la antropología política, de igual manera que la figura omnipresente del cacique en una versión mexicano de la antropología política forjada sobre este modelo.

Mientras que Radcliffe-Brown habíe desterrado el concepto de cultura, en el trabajo de Max Gluckman encontramos una visión de la vida política que solamente se deja domesticar haciendo uso del concepto de cultura
, pues Max Gluckman dedica una buena parte de su atención a la problemática de la legitimidad, una problemática que es difícilmente manejable con las herramientas metodológicas de Radcliffe-Brown y su escuela. Así que en su artículo de los zulú utiliza la palabra legítimo (y derivaciones) un total de ... veces.

La falta de capacidad para tratar la problemática de la legitimación. A través de todo el cuerpo de African Political Systems se nota un uso indiscriminado de los conceptos de poder y autoridad, un uso que ya se nota en el prólogo de Radcliffe-Brown: "Una persona que haya cometido una ofensa, se conozca o no su identidad, puede ser oficialmente maldicha por los ancianos o por personas que poseen la autoridad y el poder para actuar así" (p. 4).

Los autores de African Political Systems no logran explotar las perspectivas que se esconden en la distinción que hace Max Weber entre el poder y la autoridad: "la autoridad es el poder legitimado"
.

Las implicaciones de la imposibilidad de siquiera plantear el problema de la legitimidad son múltiples y de peso. Es imposible tratar la "ciencia política de Thomas Hobbes"
 sin partir de su filosofía política
 y de su ética
, y de manera similar se puede preguntar si de veras es posible llevar a cabo un análisis científico de African Political Systems
 sin abrir la posibilidad de un estudio de su "filosofía política", filosofía que se derivaría inevitablemente del estudio de la ética de las culturas africanas.

De entrada, Radcliffe-Brown declara ya en su prólogo a la obra que "En el estudio de las sociedades sencillas los antropólogos encuentran que los conceptos y las teorías de los filósofos políticos y los economistas son inútiles o insuficientes. Estas teorías han sido elaboradas con miras a un limitado número de tipos de sociedades. En su lugar el antropólogo tiene que elaborar para su propio uso teorías y conceptos que serán universalmente aplicables a todas las sociedades humanas y llevar a cabo la obervación y comparación. guiados por éstos"
. Esta posición crea, junta con la contundente declaración al efecto de que "el concepto de cultura no es solamente supérfluo, sino directamente nocivo", limitaciones que tienen que ver con la tarea del antropólogo de "elaborar para su propio uso teorías y conceptos que serán universalmente aplicables a todas las sociedades humanas y llevar a cabo la obervación y comparación. guiados por éstos". 

La misma falta de atención a la cultura hace problemática la comprensión de la situación y actuación individuales. Es bien conocido que Radcliffe-Brown no comparte el interés de por ejemplo Peter Winch por "la acción social", estudio de la traducción de la racionalidad individual e instrumental al reino de la actuación, interés derivado, según el mismo Winch, de la "sociología comprensiva" de Max Weber
.

Pero teniendo en mente que el interés de Radcliffe-Brown y su escuela estriba en los sistemas y las estructuras, es también evidente que las decisiones no se toman por los sistemas y las estructuras, sino por los individuos que "habitan" los mismos, lo que se desprende con toda claridad de la necesidad de introducir el concepto de "grupos corporativos", concepto que por cierto también proviene de la sociología comprensiva de Max Weber
.

Una vez más encontramos una pista en la obra de Evans-Pritchard de los azande, pista que ha sido explorado desde posiciones popperianas
. Evans-Pritchard, que era alumno de Radcliffe-Brown más no seguidor de él, intentó formular lo que podemos llamar una "epistemología émica", y se podría plantear la necesidad de formular de la misma manera una "ética émica" (valga la torpeza de la expresión) y una "teoría política émica", así como también una "filosofía política émica".

Pocock tira piedras estructuralistas (inspiradas en Louis Dumont) a Max Gluckman, lo acusa de vulgarizar la sabiduría de Evans-Pritchard y confundir (igual que Radcliffe-Brown) dos niveles de oposición: oposiciones conceptuales y oposiciones reales. Lo curioso es que Evans-Pritchard cambió dramáticamente de posición después de la guerra.

La falta de atención a la sociedad mayor, en particular al estado. Una de las notables deficiencias de African Political Systems es su falta de atención adecuada a la cuestión de la relación de las comunidades estudiadas y la sociedad mayor, en particular en lo que se refiere al estado. Como es su costumbre Marvin Harris se porta como un tiburón que huele sangre funcionalista y antimaterialista y podemos partir de sus acusaciones, agregándoles un granito de sal.

Agarrando el comentario de que "sería incorrecto suponer que las instituciones de gobierno se encuentran en las sociedades con mayores densidades; a juzgar por nuestro material, la opuesta parece ser igualmente probable"
, se lanza Marvin Harris, señalando que "la distorción que por obra de la perspectiva sincrónica se introduce en African Political Systems amenaza con hacer añicos todas nuestras ideas sobre la formación del estado; olvidándose aparentemente, o tal vez no interesándose por el hecho de que en todos los demás continentes se ha establecido por encima de toda duda una estrecha correspondencia entre sistemas estatales y altas densidades de población"
. En lo que se refiere a los tale de Meyer Fortes opina Marvin Harris que "la insistencia de Fortes en la naturaleza acéfala de la sociedad tallensi sólo se explica porque él no toma en consideración el hecho de que ese pueblo fue derrotado y dispersado por los ingleses hacia el cambio de siglo, y probablemente perdió en el proceso buena parte de su organización; la sociedad que Fortes describe podría compararse a una comunidad moderna arbitrariamente divorciada de su nación-estado"
, mientras que .en el caso de los ngwato la densidad poblacional podría bien haber sido mucho más alta en el siglo XIX que por lo regular se estima, mientras que en el caso de los bemba "la paradoja de una baja densidad de población con aparato estatal es una ilusión que aquí se debe a que ...no se toma en cuenta el impacto del indirect rule", y "la paradoja nuer de una política acéfala combinada con una alta densidad también resulta ilusoria, ya que al revisar y elevar las densidades zulú y ngwato del siglo XIX, la densidad nuer de 7 habitantes por milla cuadrada deja de ser elevada", y "los logoli, cuya población alcanza los 391 habitantes por milla cuadrada, y que se pretende que no tienen sistema estatal, tenían probablemente en el siglo XIX una densidad más próxima a los 70"
. Finalmente critica Marvin Harris el análisis de los zulú que hace Max Gluckman en African Political Systems: 

Es muy cierto que el apartado que cierra el capítulo de S. F. Nadel lleva por título exactamente "la evolución del estado kede". Sin embargo, Nadel dedica su atención a discutir elementos de la teoría del estado que podemos tachar de secundarios. Toma distancia de la teoría que postula la conquista como la única fuente del estado: "nuestro estudio del estado kede y de su historia no sustenta ni refuta la teoria del origen del estado que es aceptada hoy en día por muchos investigadores sociales, que postula que toda organización estatal tiene su origen en una invasión orginal y la eventual conquista de un grupo étnico por otro
".

Nuestros datos muestran la dominación política de un grupo étnico por otro como un factor de gran importancia, y también revelaron la existencia de conflictos y de conquista - aunque no a una escala tan importante como se postula en esta teoría del estado; pero no nos demuestran la existencia de una original invasión a gran escala, más allá de lo que tenemos que relegar a una era mítica de eventos inverificables. De hecho, nuestros datos también se pueden invocar como evidencia de un proceso de "diversificación interna"
 y el paulatino desarrollo de supremacia política de uno de los diferentes grupos étnicos. 

Nuestros datos relativos a la expansión de los Kede en tiempos recientes, por otro lado tienden a confirmar otra teoría sociológica que versa sobre los orígenes sociales - es decir, la teoría que nunca ve la migración y la colonización como un resultado de la sobrepoblación
. Sino más bien como una expresión del "espíritu de aventura" y de "iniciativa empresarial" que es ausente en los países que tienen sobrepoblación. ¿Podemos aceptar esta descripción del desarrollo de la sociedad Kede como la última palabra? ¿es el ascenso de una sección tribal a una posición política dominante explicado satisfactoriamente con esta referencia a características psicológocas?.

Nuestro análisis de la organización política de Kede ha enfatizado un aspecto un poco diferente: ha esbozado el sistema polìtico y su dependencia de factores económicos y, articulados a ellos, las condiciones de su medio ambiente. El impetu para la colonización y expansión, como hemos visto, ya se encuentra, de modo implicito, inherente en la manera de un pueblo de ganarse la vida.

NB: Todo lo anterior es cita del apartado final de Nadel.

R. F. Stevenson
 ha insistido en revisar las cifras de densidad demográfica de todas las sociedades discutidas en African Polítical Systems, con el resultado de que

Eso nos lleva a la contribución más trascendental de Max Gluckman a la antropología política: la introducción del conflicto como un problema a estudiar en el marco de la antropología política, y la elaboración inicial de las necesarias herramientas metodológicas para su estudio. Mientras que el modelo teórico de Radcliffe-Brown era un modelo de consenso que presuponía la perfecta integración de los diferentes elementos de la sociedad (o, más bien, del sistema social), un nuevo elemento que está conspícuamente presente en la antropología política de Max Gluckman es la posibilidad de que este equilibrio es perturbado y que surje un conflicto. El conflicto como objeto de estudio en la antropología política es tan íntimamente relacionado con la orientación teórica y metodológica de Max Gluckman que en una diccionario de etnología y antropología recientemente editado encontramos bajo la entrada de "conflicto" solamente un texto lacónico de un símbolo y una palabra: "? Gluckman"; siguiendo la flecha leemos que "Gluckman, siguiendo a Schapera, introduce en la antropología política africanista preocupaciones que no dejan de recordar a las que caracterizaron, en Francia, los trabajos de G. Balandier y P. Mercier; títulos de obras como Custom and Conflict in Africa (1956) u Order and Rebellion in Tribal Africa (1963) expresan claramente lo que Gluckman cree percibir en al Africa tribal de posguerra: líneas de fractura internas, divergencias de intereses y de posturas, inversiones de jerarquías; Gluckman utiliza la noción de conflicto para explicar hechos que, lejos de amenazar la unidad del cuerpo social, ilustran más bien la capacidad integradora del sistema que lo organiza; un conflicto y su forma de resolución pueden ser objeto de una puesta en escena ritual que, al mismo tiempo, libera la expresión de una rebelión contra el orden social y la reabsorbe, como muestra Gluckman en su Frazer Lecture de 1954 (retomada en 1963, Rituals of Rebellion in Southeast Africa, a partir especialmente de un ejemplo tomado de los swazi)"
.
Una visión muy similar de la vida política que ha sido formulado por el antropólogo holandés H. J. M. Claessen que define la política así: "se ocupa del ejercicio del poder y de la autoridad o de la influencia sobre el poder y la autoridad cuando el interés común ocupa un lugar central", y visualiza el poder distribuido sobre un continuum que va desde la coerción, pasa por la amenaza, la manipulación y la influencia, para terminar en el extremo opuesto: la autoridad
, es decir que se mueve a través del continuum formulado por la filosofía política popular argentina: desde la dictadura hasta la dictasuave.

En otro contexto elabora y modifica su idea de oposición y conflicto: los grupos sociales "tienen una tendencia inherente a segmentarse y luego volverse a unir mediante alianzas cruzadas. Los conflictos dentro de un conjunto de relaciones son absorbidos y corregidos en las relaciones contrapuestas"
. Esta idea de las alianzas cruzadas, que es la idea fundamental en la antropología política y que es elaborada por ejemplo en las primera páginas de "Custom and Conflict in Africa"
 bajo el título llamativo de "la paz en la riña", es realmente una elaboración de la idea genial de Evans-Pritchard formulada en "Los nuer" de 1940.

Acerca de la oposición: Radcliffe-Brown ya había formulado su teoría del principio de la oposición, y Evans-Pritchard también, en sus nuer, y todavía más en su "Divine Kingship of the Shilluk" de 1948, donde escribió que "las rebeliones shilluk no se han hecho contra la monarquía, por el contrario, se hicieron para preservar los valores incorporados en la realeza que se estaban debilitando, o así se creía, por obra del individuo que ocupaba el cargo; no fueron revoluciones, sino rebeliones contra el rey en nombre de la monarquía" (Evans-Pritchard: ""). El descubrimiento de Evans-Pritchard entre la rebelión y la revolución, que será retomada por Max Gluckman con mayor fuerza. La rebelión en mexicano: "quítate pa' que me ponga yo".

Inspiraciones de esta teoría, donde el equilibrio es producto de los conflictos encontramos en la obra del sociólogo alemán Georg Simmel (1858-1917), a quien Gluckman dice que no conocía, y también de Max Weber que entonces todavía no era conocido en el mundo anglo-sajón (su trabajo fue traducido al inglés por Talcott Parsons alrededor de la Segunda Guerra Mundial, ya había sido traducido al español en México). Chispazos de la teoría de Freud a quien Gluckman sí conocía, y de la teoría de Gregory Bateson del cismagénesis
.

Partiendo de la demanda de Raymund Firth, tantas veces repetida, de que en la antropología se necesita una teoría dinámica en lugar de la petrificada teoría estructural-funcionalista, podemos decir que la antropología política que Max Gluckman empieza a perfilar en su contribución a African Political Systems en 1940 llega muy lejos hacia el inicio de una antropología política dinámica: una antropología política procesualista.

No es una casualidad que los fundamentos del procesualismo serán formulados en 1966, en una publicación dominada por tres ex-alumnos y seguidores de Max Gluckman: Marc J. Swartz, Victor W. Turner y Arthur Tuden, donde la antropología política se define así: "el adjetivo político, como lo hemos definido hasta ahora, se aplicará a cualquier cosa que sea al mismo tiempo pública, orientada hacia una meta y que involucra un diferencial de poder (en el sentido de control) entre los individuos del grupo en cuestión", donde la larga introducción tiene un fuerte olor a Gluckman y donde las cuatro partes llevan por título: "las dimensiones del conflicto en la acción política", "la autoridad y los códigos de autoridad", "la política y el ritual" y "los campos políticos y sus fronteras"
.

4. Max Gluckman, la ley y la antropología.

En la antropología de Max Gluckman el estudio de las leyes ocupa un lugar importante, no obstante que esta parte de sus intereses es discreta y poco llamativa, lo que tal vez se debe al hecho de que la antropología jurídica no era ningún best-seller en el mundo antropológico británico. Y sin embargo podemos considerar a Max Gluckman el fundador de la tradición moderna anglo-sajona (o por lo menos británica) de antropología jurídica, a pesar de que no es el primer antropólogo que incursiona en el campo jurídico.

En efecto, llama la atención el hecho de que la antropología como disciplina científica fue fundada por abogados, pues prácticamente toda la primera generación de los evolucionistas ortodoxos eran abogados: Maine, McLennan, Morgan y Marx, más el círculo de abogados alemanes alrededor de la revista "Zeitschrift für Vergleichende Rechtswissenschaft": entre otros, Bachofen, Post, Bernhöft, Köhler
. Es claro que la falta de información del campo, junto con el etnocentrismo que tenía en el ambiente de abogados de la segunda mitad del siglo XIX un generoso caldo de cultivo, lleva a los evolucionistas a construir un mundo deber-ser pseudo-antropológico, pero que yo sepa nunca se ha discutido a fondo ¿cuál es la consecuencia de que todas las preguntas fundamentales de la antropología como disciplina científica fueron formuladas inicialmente por abogados?

Malinowski publicó en 1926 un libro de su cosecha trobriandesa, acerca de la costumbre y el crimen, que es realmente un pequeño tratado teórico de antropología jurídica
, una disciplina que nunca llegó a prosperar en la antropología británica en sus tiempos. En su libro Malinowski nos guia hacia las deficiencias de los trabajos de los evolucionistas: su falta de material empírico que los lleva a especulaciones sin fundamentos. Por un lado, "el salvaje está muy lejos de ser la criatura libre y despreocupada que nos pinta la imaginación de Rousseau; por el contrario, se halla cercado por las costumbres de su pueblo, encadenado por tradiciones inmemoriales, no sólo en sus relaciones sociales, sino también en su religión, su medicina, su industria, su arte: en pocas palabras, en cada aspecto de su vida", y por otro lado, "en un pueblo como el melanesio hay un sentimiento de grupo tan fuerte que hace innecesaria cualquier organización social concreta para el ejercicio de la autoridad, exactamente del mismo modo que hace posible el funcionamiento armonioso de la propiedad colectiva y asegura el carácter pacífico de un sistema comunitario de relaciones sexuales"
. Malinowski concluye, en base a esta crítica y apoyándose en su rico acervo de material empírico que "el hecho es que no hay sociedad que pueda trabajar de un modo eficiente sin que sus leyes sean obedecidas diligentemente y epontáneamente", y "no sería difícil multiplicar los ejemplos y demostrar que el dogma de la sumisión automática a las costumbres de la tribu domina toda la investigación del derecho primitivo"
.

La orientación de Malinowski era positivista, lo que se refleja entre otras cosas en su insistencia en el carácter de ciencia natural de la antropología social
, y sin embargo su contribución al estudio antropológico de la ley es significativa, pero vale la pena señalar la santa confusión en la que incurre en su búsqueda de leyes científicas acerca de las leyes sociales, donde llega a confundir por lo menos cuatro diferentes tipos de leyes
.

Otros antecesores más cercanos a Max Gluckman hay también, y el caso de Isaac Schapera es particularmente relevante, pues se recuerda que había sido profesor de Max Gluckman ya en Africa del Sur, y podemos suponer que su interés por la ley se debe a la influencia de éste. En 1938 había publicado un manual de la legislación tswana
 y en 1957 escribió una crítica del libro de Malinowski
.

En la misma publicación en la cual Max Gluckman se estrenó como antropólogo político, African Political Systems, participó también Isaac Schapera con un artículo acerca de "la organización política de los ngwato del protectorado de Bechuanaland" que, sin embargo, es más una descripción del sistema legal de los mencionados ngwato, con el transfondo político de su sistema jurídico. No es difícil señalar una profunda diferencia entre el enfoque de Isaac Schapera y Max Gluckman: mientras que Isaac Schapera escribe desde el punto de vista de la administración colonial, Max Gluckman se encuentra a medio camino entre un estudio netamente objetivo y una posición a favor de las víctimas de la administración colonial: los negros
.

Pero Max Gluckman no necesitaba motivaciones exteriores para acercarse a la jurisprudencia. Escribe en un trozo autobiográfico: "yo vengo de una familia de abogados, y a través de mi infancia oía constantemente a mi padre y sus colegas discutir sus casos en la mesa de la familia. Después tuve la intención de afiliarme a la barra de abogados en Africa del Sur, y aparte de estudiar derecho en la universidad trabajé en el despacho de mi padre en Johannesburg y lo ayudaba en la corte. Así que cuando un deseo por lo exótico me extravió hacia la antropología y empecé a estudiar la vida social en Africa del Sur esperaba poder hacer alguna contribución a la problemática de la ley africana"
.

Si queremos buscar los puntos que destacan la antropología jurídica de Max Gluckman, podemos iniciar obsrvando que Max Gluckman subraya la similitud entre la ley occidental y la más exótica ley indígena, en vez de enfatizar las diferencias: "no obstante que el ambiente de esta ley puede ser exótico, sus problemas eran los mismos que son comunes en todos los sistemas de jurisprudencia"
.

En su "Analysis of a Social Situation in Modern Zululand", originalmente escrito en 1940 y publicado por primera vez en 1949, se toca el sistema jurídico pero el énfasis se encuentra en el aspecto metodológico que desemboca en la formulación del concepto de la sociedad plural, 

En  "Custom and Conflict in Africa" de 1956 llega Max Gluckman a tratar el sistema de leyes en cuanto elemento de la estructura social, partiendo del trabajo de Evans-Pritchard acerca de los nuer
, y 

En sus tempranas publicaciones no encontramos mucha antropología jurídica, pero "The Judicial Process among the Barotse of Northern Rhodesia" de 1955 es un tratado del sistema jurídico de los barotse, muy en la vena de Isaac Schapera, y en "The Ideas in Barotse Jurisprudence" de 1965 llega a tratar el mismo material desde otra perspectiva: que un sistema jurídico es al mismo tiempo un sistema moral y un sistema epistemológico, es decir una cosmovisión.

En "Order and Rebellion in Tribal Africa" de 1963, que es probablemente su trabajo mejor conocido retoma (en un artículo que es originalmente de 1955) un planteamiento del siglo pasado que me parece medular y para el cual el fundador del moderno derecho laboral en alemán, Sinzheimer, nos proporciona una pista para establecer una línea cultural de estudio de los sistemas de leyes: "la organización de un sistema jurídico se fundamenta en la concepción básica que tal sistema tiene del ser humano. La correspondiente imagen del ser humano es el secreto regulador de cada sistema de derecho"
, una posición que es netamente antropológica, si se quiere se puede hablar aquí de una antropología del derecho, en el sentido más amplio de esta expresión. Max Gluckman relata así su encuentra con este personaje promedio: "todavía recuerdo vivamente como estaba un día sentado en mi silla escuchando a un juicio en un juzgado barotse cuando reconocí a un viejo amigo. Se encuentra inscrito con grandes mayúsculas en la pa´gina en blanco opuesta a la descrición del proceso y de la inquisición en mi libreta: ¡hola, el hombre razonable!"
.

En  "Política, ley y ritual en la sociedad tribal" (originalmente de 1965), que es una introducción global a la antropología, subraya Max Gluckman la escasez de estudios de sistemas indígenas de legislación: mientras que abundan los estudios de la composición de los grupos (organización y estructura social), son muy pocos los estudios de la toma de decisiones y de resolución de conflictos; en el caso de Africa las únicas excepciones son de Isaac Schapera ("Tzwana Law", etc.) y de Gluckman himself (la legislación zulu)
, dedica un capítulo a discutir "pleitos y resoluciones" (p. 203-256) y aclara en una discusión con Paul Bohannan su posición metodológica al respecto:

, y donde un miembro de la escuela de Manchester casi al mismo tiempo expresa apoya a la posición ética de Max Gluckman: "estoy plenamente de acuerdo con la insistencia de Bohannan acerca de la necesidad de evitar violar los conceptos indígenas y, al nivel descriptivo, aplaudo sus intentos por captar la plena textura y alcance de las ideas legales tiv. Mi descontento refiere al hecho de que la preocupación con lo que es único en la cultura tiv, y los problemas de traducción que nos produce, hace que no vé los problemas relacionados con un análisis comparativo"
.

En "The Allocation of Responsibility" (una obra de 1972) ataca con abrumadora claridad dos problemas que muy raras veces han sido tocados en la antropología jurídica: la asignación de responsabilidad y la contingencia, dos asuntos culturalmente específicos, y se ve claramente que el interés de Max Gluckman por la brujería no va dirigido hacia el aspecto exótico de este fenómeno. En la discusión acerca de la responsabilidad como culturalmente específica Max Gluckman habla de "una creencia bechuana según la cual, en el caso de que un pariente mayor se indignaba con un pariente menor, entonces los espíritus ancestrales de los dos le causarían infortunio al menor. El pariente mayor no hacía nada: su indignación puso en movimiento los espíritus. El pariente mayor injustamente tratado no era bajo estas circunstancias culpable de brujería; y tendría que llevar la batuta en el tratamiento ritual necesario para que el paciente podría ser curado", y habla de una creencia similar entre los lugbara en el pleno contexto del desarrollo de un grupo agnático
.

Cuando ya se ha invocado la brujería como factor causal en la cuestión de la responsabilidad, entonces la culpa se tiene que colocar de acuerdo a criterios diferentes de los de la sociedad occidental: "se piensa que los brujos atacan solamente a parientes agnáticos, y si uno actúa ilegítimamente, entonces uno usa brujería en vez de invocar a los espíritus. Middleton escribe que hay una diferencia muy pequeña entre ser considerado como un anciano modelo que ejerce su autoridad en búsqueda del bienestar de su linaje y ser acusado de ser un brujo que abusa de sus poderes místicos para sus propios fines egoistas"
.

5. Max Gluckman y el estudio del ritual y de la brujería.

Desde muy temprano retoma Max Gluckman dos temas tradicionales de la antropología británica, aprovechando los estudios anteriores y agregándoles nuevas dimensiones. Los dos temas son la brujería y el ritual. Max Gluckman es un auténtico británico empirista y para él tenemos todos una tarea eminentemente práctica en la vida: vivir la vida, para lo que nos ayuda la brujería y el ritual en un triple sentido. En primer lugar, nos ayuda a convencernos a nosotros mismos del valor de los valores que fundamentan nuestra vida y nuestro mundo, en segundo lugar, nos ayuda a convencernos de la coherencia de nuestro mundo y sus valores (casi como un sistema folk) y, en tercer lugar, nos ayuda a traducir estos valores en entidades palpables en este mundo.

En lo que a la brujería se refiere, su original inspiración proviene de aquella obra genial de Evans-Pritchard que trata a los azande como una especie de filósofos populares gramscianos y que es todo un tratado de epistemología intercultural
. En una reseña avala Max Gluckman las interpretaciones de Evans-Pritchard, y no nos permite dudar de la importancia que le asigna a la brujería: "si un sociólogo puede localizar dónde caen las acusaciones de brujería en una sociedad, entonces casi puede reconstruir sus relaciones sociales"
.

El punto de partida de Evans-Pritchard es la pregunta: "¿es el pensamiento zande tan distinto del nuestro que sólo podemos describir su lenguaje y sus acciones sin comprenderlas o, esencialmente, es igual que nuestro propio pensamiento pero manifestado en una jerga a la que no estamos acostumbrados?"
.

El estudio de la brujería entre los azande que llevó a cabo Evans-Pritchard le permite descubrir uno de los fundamentos de la cultura de este pueblo, en el sentido de la lógica de su pensamiento. Si partimos de una de las pocas monografías que existían en aquel entonces acerca de la brujería, leemos que "la muerte es una consecuencia de la brujería, la hechicería, el envenenamiento, el suicidio o una verdadera agresión; no existe el concepto de accidente"
, y de igual manera describe Evans-Pritchard la lógica de la brujería entre los azande, donde "toda desgracia presupone brujería y toda enemistad sugiere un autor"
, y el autor termina: "espero haber convencido al lector de una cosa, a saber: la coherencia intelectuales de las nociones de los azande: sólo parecen incoherentes cuando se les coloca como objetos muertos de museo; cuando vemos cómo un individuo las utiliza, podemos decir que son místicas, pero no podemos decir que su utilización sea ilógica, ni siquiera que sea acrítica"
.

Lo que estamos viendo en la monografía de Evans-Pritchard es realmente el estudio de la noción azande de la contingencia, un concepto que ha sido preocupación de filósofos y pensadores religiosos y pesadilla de aseguradoras, pero que ha ocupado muy poco a los antropólogos, por lo menos de una manera explícita y sistemática
. 

El trabajo más sofisticado en el campo de la brujería creo que encontramos en dos trabajos de Max Gluckman. El primera se encuentra en un libro acerca de la "adscripción de la responsabilidad" donde trata

El otro encontramos en una especie de tratado teórico del cambio social en el cual se comparan las condiciones en el mundo moderno y en el mundo tradicional (en la jerga de Max Gluckman, el mundo tribal)

Max Gluckman logra en su estudio de la brujería introducir una dimensión que brilla por su casi total ausencia en la clásica antropología británica, por lo menos en el estructural-funcionalismo: la dimensión cultural, entendida como la dimensión de los valores inherentes en el paradigma que es una cultura. Pero, invocando una vez más a Abner Cohen, el hombre bidimensional y la redondez de la antropología de Max Gluckman, podemos esperar una dimensión social en sus estudios de la brujería. Y sí, en efecto, si escuchamos el resumen de Mary Douglas, reconocemos fácilmente una parte de la dimensión social en la obra de Max Gluckman: "Clyde Mitchell, Max Marwick, John Middleton y Victor Turner (algunos de los mejor conocidos) habían interpretado las acusaciones de brujería principalmente como un instrumento para romper relaciones. El acusador estaba utilizando una forma legítima de ataque que lo absolvería de obligaciones indeseables"
.

Un lugar de igual importancia viene a ocupar el ritual en la antropología de Max Gluckman; lo llegó a considerar "no simplemente como expresión de la cohesión y forma de grabar el valor de la sociedad y de sus sentimientos sociales en el pueblo, como en las teorías de Durkheim y Radcliffe-Brown, sino como una exageración de los conflictos reales de las normas sociales y una afirmación de la existencia de la unidad a pesar de estos conflictos"
.

A Max Gluckman le encantan los clásicos, y acerca de "Les rites de passage" de Arnold Van Gennep opina que nunca había sido valorado justamente y acerca del ritual y los roles plantea que "estoy dispuesto a proponer valientemente las siguientes proposiciones: (a) entre más grande sea la diferenciación de los roles, menos ritual habrá, y entre más grande la diferenciación secular menos místico será la ceremonia relacionada, y (b) entre más grande la multiplicidad de roles no diferenciados y traslapando, más ritual habrá que sirva para separarlos"
, basándose en "el truismo de que cualquier ritual - en efecto, cualquier acto de etiqueta - marca el hecho de que el hombre juega un determinado rol", con lo que vuelve a otro aspecto de lo que él mismo señala, en su libro acerca de la costumbre y el conflicto en Africa,  como su idea fundamental: que los hombres ocupan roles en diferentes contextos que marcan relaciones que se entrecruzan: "en su cualidad de obrero puede quitarse el sombrero frente a su patrón: no se quita su sombrero frente a su hijo, pues como padre es superior y puede quedarse con el sombrero puesto"

Historia: Africa, Europa, urbanización. A continuación de esta hazaña logra una conquista más en el contexto británico: logra colocar estos fenómenos no como elementos inamovibles de una cultura y, en particular, una estructura social africana, sino como elementos que se pueden utilizar en situaciones históricas específicas

Otro valor de su estudio de la brujería es que logra relacionar estos fenómenos con la situación del individuo, estudiando de qué manera son utilizados como herramientas sometidas a las regularidades de la racionalidad individual aunque dentro del marco general de una cultura.
Antes que nada estudia Max Gluckman el ritual y la brujería en su dimensión política, lo que no puede sorprender a nadie, conociendo un poco sus intereses.
Ritual: válvula de escape
6. Max Gluckman y la sociedad plural.
Queda claro que el punto de partida de Max Gluckman es la tradición antropológica británica como se había venido desarrollando en las obras de Malinowski y Radcliffe-Brown, más sus seguidores. El punto fuerte de esta tradición es la recolección de información a través del trabajo de campo que viene a sustituir la información heterogénea de los anteriores "antropólogos de gabinete", pero había llevado a la delimitación del universo de estudio como la ofrecían las pequeñas islas Trobriandesas y Andamanesas, donde los dos padres fundadores hicieron sus trabajos de campo, de muy diferente manera, por cierto. En esta tradición británica se había venido desarrollando una concepción de la comunidad, unidad del estudio, como un espacio cerrado y con fronteras precisas y claras.

Ya en su capítulo en African Political Systems, se distancía del marco británico y escribe hacia el final de su artículo que "aunque todos los zulu tienden a unirse en contra de los europeos, las viejas lealtades de las tribus y sus oposiciones son todavía latentes creando frecuentemente conflictos. Las tribus a menudo son hostiles entre ellas, pero están otra vez respaldando al rey zulu. Él es reconocido legalmente únicamente como el líder de una tribu pequeña en el distrito Nongoma, y el gobierno reconoce su estatus superior y por medio de él le hablan y escuchan al pueblo el zulu. Él ha sido usado en varias ocasiones para apaciguar disputas en otras tribus y siempre se le da preferencia sobre los jefes. El regente actual es un nominado del gobierno para el Consejo Representativo de la Unión Nativa. El gobierno ahí reconoce la existencia continua de la nación zulu. La fuerza del nacionalismo zulu está creciendo después de un periodo de debilidad. El líder de la casa real es otra vez el rey (Inkosi); los otros jefes son abantwama (príncipes) o abanumzama (gente importante). Él ejerce influencia, además de lo que el gobierno le permite, en otras tribus de la tierra zulu y algunas en Transvaal lo reconocen como su rey, aunque muchos de ellos nunca fueron gobernados por los reyes y lucharon en varias guerras con los blancos en contra de ellos. El poder actual del rey se debe prácticamente al hecho que simboliza la gran tradición de los reyes zulu, lo que le da a los zulu su grandeza respecto de otros pueblos, tales como los swazi. Las lealtades, orgullo y antagonismos nacionales de los bantu todavía son muy fuertes a pesar del creciente sentimiento de unidad negra. El poder del rey es también una reacción en contra del dominio blanco, ya que los zulu sienten que tiene el oído del gobierno y de esta forma el poder para ayudarlos en sus dificultades, y además que tiene el valor y la fuerza para oponerse al gobierno. sin embargo, bajo el poder continúan dividiendo a los jefes, pero únicamente los jefes MndiaKazi y Qwabe tienen celos del rey, y aunque él no puede hacer que todas las tribus acepten su nominación par representar a los nativos de Natal en la Unión del Senado; pero todos los jefes encuentran que, como representantes del rey, su posición, ante el pueblo es más fuerte que como jefes independientes del gobierno. Como tales, su gente sospecha de ellos de tener miedo de criticar el gobierno. La lealtad dad al rey varia con las constantes consultas y reconocimientos cuando viaja. Todos los zulu se amontonan para verlo si pueden  y le ofrecen regalos"
.

En la otra obra de 1940, una situación social en la Zululandia moderna, Gluckman enfatiza más el carácter plural de la sociedad, factor necesario para entender los sistemas tribales locales: "La Unión de Africa del Sur es un estado nacional habitado por 2,003,512 blancos, 6,597,214 africanos y miembros de varios otros grupos raciales ("colour-groups"). No conforman una comunidad homogénea, pues el estado es constituido principalmente por su división en grupos raciales de diferentes estatus. El sistema social de la Unión, en consecuencia, consiste en las relaciones interdependentes entre y dentro de los diferentes grupos raciales en cuanto grupos raciales. En el presente ensayo trato las relaciones entre blancos y africanos en el norte del país zulú, donde trabajé durante 16 meses de 1936 a 1938. Alrededor de las dos quintas partes de los africanos de la Unión viven en áreas que les son reservadas, distribuídas a través de toda la Unión. Solamente ciertas categorías de europeos (administradores, oficiales técnicos, misioneros, comerciantes, reclutadores) viven en estas reservas. Desde las reservas los hombres africanos salen para trabajar durante breves periodos de tiempo en el empleo de granjeros, industrialistas y particulares blancos, después de lo cual regresan a su hogar. Cada comunidad de reserva tiene estrechas relaciones con el resto de la comunidad blanco-africano de la Unión, económicas, políticas y de otros tipos. Por eso, los problemas estructurales de cualquier reserva consiste en gran medida en analizar de qué manera, y hasta qué grado, la reserva es estrechamente articulada con el sistema social de la Unión, cuáles son las relaciones entre blancos y africanos dentro de la reserva, y de qué manera estas relaciones son afectadas por, y afectan, la estructura de cada grupo racial"
.

Gluckman describió la situación alrededor de la inauguración de un puente, con todas las lealtades de los involucrados. Lo que le importaba erael ehcho de que, aunque los negros y los blancos pertenecían a grupos rígidamente separados, compartían algunos intereses en la inauguración del bendito puente. Concluía que "para resumir la situación en el puente, podría decirse que los grupos y los individuos presentes se comportan comolo hacen a consecuencia del puente, que es el centro del interés que los reune en una celebración común. Como consecuencia del común interés, actúan según la costumbres de cooperación y comunicación, aun cuando los dos grupos de color están divididos de acuerdo a las pautas de la estructura social. De manera similar, dentro de cada grupo de color, la festividad une a los miembros aunque están sepaardos de acuerdo a las relaciones sociales dentrod el grupo"
.

La situación no era estable y, a pesar de todos los lazos entrecruzados los conflictos no se podían resolver sin un cambio radical. Gluckman compara Zululandia antes y después de la colonización: en la situación anterior habían, a pesar de todas las guerras, largos periodos de relativa estabilidad que, según Gluckman, el antropólogo debería de estudiar.

En el plan de trabajo del Rhodes-Livingstone Institute escribió Gluckman programáticamente en 1945 que "debo poner el énfasis en que no considero los procesos sociales en marcha como completamente desintegradores. Toda mi formulación del problema depende del reconocimiento de que existe una sociedad de Africa Central compuesta de grupos culturales heterogéneos de europeos y africanos, con una estructura social y unas normas de comportamiento determinados, aunque tiene muchos conflictos y desajustes"
.
Max Gluckman retoma la problemática de articular las muy diferentes partes de la sociedad plural por medio de la antigua herramienta de roles sociales. En un artículo de 1968 plantea que un cierto tipo de roles son interjerárquicos, en el sentido de que pertenecen al mismo tiempo a dos diferentes jerarquías que se colocan en dos estructuras sociales diferentes: en la de la comunidad y en la de la sociedad más grande.
Es muy en la misma vena, es decir en el espíritu de su formulación de la sociedad plural, que analiza Max Gluckman la delicada situación en Kenya alrededor de la rebelión maumau en los años 1950, cuando la burguesía inglesa estaba espantada por lo que vieron como obscenidades rituales practicados por los rebeldes maumau que exigieron la independencia de la entonces colonia británica Kenya. El artículo de Max Gluckman es una respuesta a la interpretación de la situación que hace la delegación parlamentaria que ha sido compuesta con el fin de analizar el movimiento rebelde en Kenya y presentar una recomendacióin que pueda guiar la acción del gobierno británico. La delegación parlamentaria dice que "el movimiento maumau intenta deliberada y premeditadamente guiar a los africanos de Kenya hacia atrás hacia la sabana y el salvajismo, no hacia adelante al progreso", y "un importamnte periódico va aún más lejos en su editorial: considera al movimiento maumau como el producto de un estancamiento de 30,000 años"
. Max Gluckman logra al mismo tiempo distanciarse del etnocentrismo, manifestar su solidaridad política con los negros africanos en la colonia británica y aprovechar la fuerza lógica de su modelo de la sociedad plural al llegar a la conclusión de que "el movimiento maumau es el producto de la colonización de Africa y no del Africa indígena misma"
.
7. Conclusión: Max Gluckman y el estructural-funcionalismo.

Ahora, después de estudiar las contribuciones más puntuales de Max Gluckman a la antropología política, la antropología jurídica, el estudio antropológico del ritual y de la brujería, más su formulación de la sociedad plural, será conveniente plantear la pregunta: ¿cuál habrá sido la contribución glocbal de Max Gluckman a la antropología social?, una pregunta que podemos abordar formulando la pregunta: ¿cuál fue la relación de Max Gluckman con el estructural-funcionalismo?, pues, en la última instancia, su antropología proviene de la tradición británica fundada por Radcliffe-Brown y Bronislaw Malinowski y, a diferencia de otros inovadores británicos, Max Gluckman nunca negó la cruz de su parroquia.

La moderna antropología británica nació encima de las ruinas de un evolucionismo decimonónico desprestigiado, representado por autores como Maine, McLennan, Lubbock, Spencer, entre otros, y con James Frazer y Edward Burnett Tylor como figuras de transición, por medio de una de estas revoluciones científicas que hoy llenan las páginas de los libros de texto
. Los revolucionarios eran dos: "la revolución llegó con el trabajo de Radcliffe-Brown durante los años 1906-08 en la bahía de Bengal, en las islas Andaman, y con el de Bronislaw Malinowski en las islas Trobriand durante varios periodos entre los años 1914 y 1918, situadas al sureste de la punta de Nueva Guinea"
. 

Malinowski y Radcliffe-Brown se oponían prácticamente en todo
, pero Max Gluckman es como antropólogo producto de ambos revolucionarios, y los problemas que trata son los problemas clave que ocupan un lugar destacado en la tradición histórica de esta moderna antropología británica.

Por lo regular Max Gluckman se nos presenta como uno de los seguidores y alumnos de Radcliffe-Brown: "desde 1937, los discípulos de Radcliffe-Brown y otros prosélitos de sus teorías han publicado una serie de monografías y artículos dedicados al estudio de la estructura social de un buen número de sociedades: los murngin australianos (Warner), los nuer (Evans-Pritchard), los tallensi (Fortes), los lozi (Gluckman), los ngoni (Barnes) y los tiv (Bohannan), por mencionar sólo algunos"
. Otro testimonio de su íntima relación con la escuela de Radcliffe-Brown es el hecho de que su primera publicación importante, "El reino de los zulu del África del Sur", forma parte de African Political Systems, una de las publicaciones clave del estructural-funcionalismo de Radcliffe-Brown, y publicó también un artículo en el volumen muy similar pero sobre otro tema que fue publicado díez años más tarde: "Sistemas africanos de matrimonio y parentesco"
. 

Pero Max Gluckman mismo pone el énfasis de manera diferente: "Radcliffe-Brown proporcionó la perspectiva teórica más fructífera, aunque los antropólogos ingleses han ido mucho más allá del punto por él alcanzado. Sin embargo, considero a Malinowski el verdadero padre de la moderna antropología inglesa. La teoría es un aspecto de la ciencia; otro igualmente importante es el tipo de datos que se someten al análisis teórico. En esto Malinowski produjo un cambio revolucionario en la materia"
. Sin embargo, Max Gluckman no fue un seguidor ortodoxo y dócil, y ya en African Political Systems se nota la distancia entre el capítulo de Max Gluckman y las dos declaraciones programáticas en el libro: el prólogo de Radcliffe-Brown y la introducción de los dos editores (una distancia que separa también el capítulo de Max Gluckman de los demás capítulos del libro).

La primera diferencia que salta a la vista es el uso del concepto de cultura. Es sabido que Radcliffe-Brown ya alrededor de 1937 había desterrado este concepto de la antropología social británica, y sin embargo, si revisamos el artículo de Max Gluckman de African Political Systems encontramos innumerables huellas del uso del concepto de cultura: "todas las tribus que componían la nación hablaban dialectos de la misma lengua y tenían una cultura común", "era ésta la orientación militar de la cultura zulu bajo el rey que la unificaba grandemente al pueblo", y "en general, se puede decir que los zulu más educados consideran al magistrado más aceptable que los paganos, pero entre los zulu más educados, quienes están más fuertemente en contra de las barreras raciales, existe una tendencia con reacciones violentas de su gente, cultura y valores para alejarlos de los europeos"
.

Más fuerte todavía se siente la distancia entre Max Gluckman y la escuela de Radcliffe-Brown en la pequeña obra programática "Análisis de una situación social en la modena Zululandia"
. Allí el concepto de cultura ocupa un lugar importante, hasta tal grado que llama la atención. Es raro encontrar en la obra de un antropólogo de la Ecsuela Británica apartados con títulos como "La cultura y las relaciones sociológicas", "Los movimientos sociológicos son expresados en términos culturales", "La expresión cultural de los conflictos y las fisuras en desarrollo"
, un punto de vista que explicita de una manera muy poco británica: "relacionaré los principios generales de la expresión cultural de los movimientos sociológicos al principio de que en todos los sistemas sociales hay una tendencia a que disputas individuales, que surgen de conflictos, se tienen que expresar en formas socialmente reconocidas"
.

La segunda diferencia tiene que ver con la presencia de una dimensión histórica en el trabajo de Max Gluckman. Es sabido que la historia ocupaba un lugar muy pequeño en la antropología de Malinowski, mientras que la antropología de Radcliffe-Brown era más bien antihistórica, igual que el caso de sus alumnos y seguidores: Meyer Fortes habla de "historia falsificada"
 y S. F. Nadel declara en una ocasión que sencillamente "no tenemos las fuentes escritas necesarias, por lo que no podemos estudiar la historia de estos pueblos" y en otra ocasión habla de "historia ideológica"
. Evans-Pritchard es un caso especial, pues mientras que desde aproximadamente 1950 se presentó como el abogado de la historia en la antropología social británica, en muchos de sus trabajos encontramos una separación algo artificial de la antropología y la historia, y en otros trabajos encontramos una neglijencia de la historia
.

El artículo de Max Gluckman acerca del reino de los zulú no es ni más ni menos que un trabajo histórico, como se desprende del inicio del artículo. "Describo la organización política Zulu en dos períodos de su historia - bajo el reinado de Mpande y bajo el gobierno europeo, hoy día", "he utilizado registros históricos, en parte para ilustrar el funcionamiento de la organización de cada período y, en parte, para discutir los cambios en la naturaleza de la organización. La familia Nguni del pueblo de habla Bantu, que más adelante formó la nación Zulu, llegó al sureste de África alrededor de la mitad del siglo XV. Eran pastores que practicaban cultivos alternos. Vivían en estancias dispersas ocupadas por descendientes masculinos y sus familias; un número de estas estancias se unificaron alrededor de un jefe, el heredero de la línea de descendencia más antigua, en la tribu", "para 1775 los motivos de guerra cambiaron, posiblemente debido a la presión demográfica. Algunas tribus conquistaron a sus vecinas y surgieron pequeños reinos que enteraron en conflicto. Esta lucha, Shaka, jefe de los zulu, fue el victorioso: por su carácter personal y estrategia militar se convirtió en el señor de los que es hoy la tierra Zulu y Natal, y sus tropas combatían más allá de sus fronteras. Organizó una nación con todas las tribus que conquistó. Su mayor interés se encontraba en el ejército y convirtió a sus hombres en guerreros de tiempo completo; desarrolló el concepto de regimientos formados por hombres de la misma edad, y los acuarteló la mayor parte del año en grandes barracas construidas en diferentes partes del país. Ahí se entrenaban para la guerra, pastoreaban el ganado del rey y cultivaban los campos. A los hombres se les prohibía casarse hasta que el rey les daba permiso, como requerimiento, de casarse con las mujeres de un requerimiento de cierta edad. El gobierno de Shaka era el de un tirano y peleaba una guerra cada año; por lo tanto, cuando en 1828 fue asesinado por su hermano Dingane, la gente aceptó gustosamente a éste como rey"
.

En otro lugar, en el contexto de su crítica a la ahistoricidad de la antropología de Malinowski, Max Gluckman hace una distinción lúcida e importante: "Malinowski sostiene que lo que le interesa al antropólogo no es la historia "muerta y enterrada, sino la tradición viva y obrando"; la distinción es válida, pues psicológicamente la gente es movida por lo que creen que es su historia y no por lo que realmente es. Así, los estudiantes ingleses conocen los nombres de Poictiers, Crecy y Agincourt, pero ¿cuántos muchachos conocen los nombres de las victorias francesas? y, sin embargo, las victorias francesas mantuvieron a Francia independiente de Inglaterra, afectando de esta manera la historia de Inglaterra e Inglaterra, y desde otro punto de vista la gente es afectada por lo que realmente era su historia, es decir la historia muerta y enterrada. Toda la historia de Inglaterra le otorga un lugar en el mundo que afecta su situación actual. La Guerra de Treinta Años afectó a través de sus resultados materiales la vida en Alemania durante muchas generaciones. La conquista de Natal por los zulúes creó relaciones con otras tribus que todavía tienen vigencia y que la gente desconoce"
. No es fácil en una tradición antropológica que elimina la dimensión histórica, hacer esta distinción entre lo que podemos llamar "historia objetiva" e "historia subjetiva", o historia e historiografía.
Lo que más inmediatamente llama la atención en este artículo es la discusión acerca del equilibrio, un problema que ha sido una preocupación central en las ciencias sociales por lo menos a través de todo el siglo XX. En general  "el concepto de equilibrio contiene dos ideas: primero, que todos los elementos o variables en un sistema político son funcionalmente interdependentes; y, segundo, que tienden a actuar y reaccionar unos a otros, hasta un punto en que se logra un estado de estabilidad, aunque sea momentánea"
. 

El primer punto, la interdependencia de todos los elementos o variables, fue desarrollado por Malinowski ya. 

El segundo punto es un punto medular en la construcción teórica de Radcliffe-Brown. Los dos puntos de la concepción del equilibrio presuponen la observación lúcida de Simmel, que "una comunidad es un proceso", una concepción que va mal con la idea fundamental de Emile Durkheim, de concebir a los fenómenos sociales como cosas. En la teoría de Max Gluckman el equilibrio es producto de un proceso dialéctico de conflictos. 

Así que, en primer lugar, el equilibrio no es el punto de partida, sino el resultado final y, en segundo lugar, el equilibrio que se alcanza es un equilibrio móvil.

Para Max Gluckman el equilibrio no es un artículo de fé acerca de la normalidad, como es el caso de los seguidores de Radcliffe-Brown, sino el producto de un proceso histórico: "En el país zulu, como en cualquier parte, periodos de relativa estabilidad han llevado paulatinamente a periodos de cambio rápido. Los periodos de relativa estabilidad fueron marcados por confictos abiertos que a través de un periodo de algunos años formaron parte de un equilibrio y no cambiaron su configuración
, pero que en la última instancia determinaron las líneas a lo largo de las cuales se efecturaría el cambio
.
Podemos relacionar el equilibrio y la visión histórica, pues Max Gluckman ve el equilibrio como el producto de un proceso histórico y no como una condición natural e inevitable, como señala en su artículo: "esbozaré los desarrollos generales que han producido el actual equilibrio"
. 

El equilibrio es solamente uno de varios posibles casos, y Gluckman se desliza fácilmente desde su concepción del equilibrio a la formulación de una teoría del cambio socio-cultural, partiendo de una crítica de un libro póstumo de Malinowski dedicado a la teoría del cambio social, empezando su cítica así: "inmediatamente desconfío en libros tales como la presente más reciente polémica del difunto Profesor Malinowskique es escrito en los términos campantes de la única y exclusiva ortodoxia", para concluir que: "eso es un libro muy malo. Eso es su sólo mérito, según el principio establecido por Descartes. Es una tragedia que sería publicado para arruinar la bien ganada reputación de Malinowski, basada en su propio trabajo de campo y su contribución general a la antropología social"
.

donde hace una distinción entre dos tipos de sistemas
: "Mi argumento general se fundamenta en la distinción entre dos clases de sistemas sociales: sistemas repetitivos y cambiantes. (1) Un sistema social repetitivo es un sistema en el cual los conflictos pueden ser resueltos por completo y se puede alcanzr cooperación dentro del patrón del sistema, mientras que (2) Un sistema social cambiante, por otro lado, es un sistema en el cual los conflictos pueden ser resueltos por completo o en parte y se puede lograr cooperación por completo o en parte mediante cambios no solamente en los oindividuos que forman parte de los grupos y las partes que entran en las relaciones que constituyen las partes del sistema, sino también en el carácter de aquellas partes y el patrón de su interdependencia con sus conflictos y cohesiones. La Zululandia moderna es tal sistema, en el cual nuevos tipos de grupos y personalidades sociales emergen constantemente en relaciones mútuas que cambian todo el tiempo", y "frecuentemente es difícil clasificar un sistema particular como repetitivo o cambiante"
. 
El equilibrio se lleva a cabo en un sistema, típicamente el seco sistema cerrado de Radcliffe-Brown, pero como siempre la crítica de Max Gluckman va más explícitamente dirigida contra Malinowski, en cuya antropología Gluckman detecta una debilidad que se debe a "el rechazo a considerar el Africa moderna como un territorio integral del mundo moderno, y en consecuencia el rechazo a reconocer que aunque podemos aislar para su estudio una reserva, un barrio bajo, una zona de residencia minera o aún una mina, tenemos que tomar en cuenta el efecto de fuerzas esternas"
.

Sin embargo, muy temprano en la obra de Max Gluckman encontramos una rebelión intuitiva contra el cerrado espacio del sistema. En el tratamiento del reino de los zulú en African Political Systems es claro que se toma en cuenta no solamente las características de la sociedad zulú, sino también las relaciones hacia fuera y la presencia de los conquistadores europeos: "Durante la vida de Shaka, los comerciantes se asentaron en Puerto Natal en términos amistosos con los zulu. Más tarde, los boers llegaron al Natal, conquistaron a los zulu en 1838 y los confinaron al norte del río Tugela. El gobierno de Dingane fue también tiránico y su gente empezó a apoyar a su hermano Mpande. Dingane urdió un plan para matar a Mpande y éste huyó con sus seguidores a los boers en Natal; de allí atacó y derrotó a Dingane y se convirtió en rey. Los zulu comenzaron entonces un período de relativa paz, pues Mpande sólo ocasionalmente atacaba a los swazi y tembe (thonga); al sur y al oeste estaban los estados europeos y los fuertemente atrincherados basuto. Sin embargo, durante su reinado dos de sus hijos pelearon por el trono; Cetshwayo triunfó y se convirtió en rey cuando Mpande murió en 1872. En 1880  los británicos derrotaron a los zulu, destituyeron a Cetshwayo y dividieron la nación en trece monarquías. Tres años después trataron de reinstalar a Cetshwayo; por varias razones la guerra civil estalló entre la sección Usuthu (la real) de la nación y de las tribus gobernadas, bajo el rey, por la casa de Mandlakazi Zulu, que se unió a la casa real en el periodo del abuelo Mpande. El rey murió pero su hijo Kinuzuzulo con los boer ayudó a derrotar a los rebeldes que huyeron con los británicos. El 1887 los británicos establecieron un magistrado en la tierra Zulu y restauraron a los Mandladazi a sus hogares. Dinuzulu resistió, fue derrotado y exiliado. Los zulu se dividieron en un número de tribus y el gobierno blanco estableció firmemente. Dinuzulu fue designado jefe de una tribu pequeña (la Usuthu), pero fue nuevamente exiliado después de la rebelión de Bambade en 1906. Murió en exilio y su heredero fue nombrado jefe de los usuthu; después de su muerte fue reemplazado por su hermano como regente. El gobierno ha pasado de Inglaterra a Natal, y en 1910 pasó a la Unión de Sudáfrica"
.

Con mayor claridad encontramos el problema desglosado en el trabajo acerca de una situación social en el moderno Pais Zulú, donde señala que "la integración de los zulú y los blancos en un sólo sistema ha avanzado rápidamente. Se ha venido desarrollando una cierta lealtad hacia el gobierno, y al mismo tiempo algunas tendencias fundamentales en la economía sudafricana han agudizado la oposición entre africanos y blancos. Un aumento en la presión sobre la tierra y la tensión en la vida en los centros laborales han hacho la dominación blanca más opresiva. Después de que los boer se habían apopiado una parte del país zulu, los zulu recibieron promesas de poseer el resto a perpetuidad, pero la costa ha sido alienada para plantaciones de caña de azúcar y han sdio establecidos otros dos asentamientos de granjeros. Vieno hacia atrás, los zulu consideran los primeros años de dominación blanca como un periodo feliz, en base a lo que han establecido una preferencia tradicional por el dominio inglés, en comparación con el dominio de los boer. Una oposición creciente ha aumentado la resistencia a las inovaciones de los blancos y revitalizado antiguas costumbres. Ha producido cambios radicales en la estructura social. En general, la oposición ya no se dirige hacia atrás en el tiempo, como fue el caso de los tempranos intentos de Dinuzulu por recuperar la independencia. El objetivo explícito de la rebelión de 1906 fue empujar a los blancos al mar. Hoy son pocos zulu que niegan las ventajas que han derivado del grupo blanco. Hasta donde sea formulada su oposición, exigen más ventajas, pues surge en una situación totalmente diferente. Algunos zulu con una educación mayor tienden a regresar a las antiguas costumbres, lo que parece ser un retroceso; es apoyado por el gobierno como parte de la política de segregación y desarrollo paralelo, lo que ha producido una antropología que registra y recuerda la vitalidad de la cultura bantú, sin hacer referencia a sus causas. Esta vitalidad se puede adscribir a un intento de franquear el abismo entre los cristianos y los paganos, al rechazo de los zulu con educación a la civilización europea que les es negada, y a los medios políticamente seguros que ofrece para expresar el orgullo zulu y el odio a la cultura a la cual no se atreven a aspirar. En segundo lugar, la oposición es expresada en las iglesias separatistas zulu, un reflejo de la incapacidad del cristianismo de darles igualdad a los negros. En tercer lugar, como resultado de las nuevas condiciones económicas, los zulu han sido atraídos por las organizaciones industriales y urbanas en las cuales participan juntos con otros bantú. Al analizar el equilibrio en la actualidad mostré de qué manera la dicotomía de la vida de los braceros les produce forzosamente un conflicto entre su lealtad hacia su jefe y hacia un sindicato. Describí las nuevas condiciones bajo las cuales el jefe tiene que representar los intereses de su pueblo. Es claro que los zulu cada día más se asociarán con otros obreros bantú o aún con obreros de otros grupos étnicos ("color groups"), en movimientos de reivindicación industrial. Hasta qué grado los jefes pueden seguir resistiendo este movimiento, sin que su pueblo los abandone, es una cuestión problemática"
.

En su pequeña obra maestra acerca de la costumbre y el conflicto en Africa no se limita, como lo hacían muchos antropólogos trabajando en Africa, a estudiar a las sociedades de los negros: "en la última instancia, por supuesto, Africa del Sur sigue funcionando porque los blancos ejercen una fuerza superior. Conquistaron el país por la fuerza de las armas, o la amenaza de las armas, y por una tecnología manifiestamente superior. Es cierto que algunas tribus africanas solicitaron protección, pero frecuentemente se trataba de protección contra otros blancos, y estas tribus se dieron cuenta de que no tenían otra opción"
.

Una de las grandes contribuciones de Max Gluckman a la teoría antropológica es la formulación del concepto de "sistema abierto", que parte de la observación de que "la realidad es compleja y la primera tarea de un científico es delimitar problemas específicos dentro de un campo restringido de datos", para seguir criticando que "cuando Durkheim, al inicio de sus Reglas del método sociológico intentó demarcar el dominio exclusivo de la sociología, tuvo que conceder que el beber, el dormir, el comer y el razonar son evidentemente del interés de la biología y la psicología, por lo que hay que excluirlos del dominio de la sociología", invocando la visión de A. N. Whitehead de que "la realidad es un paso de eventos en el tiempo-espacio, y que podemos observar estos eventos" y luego establecer que "cualquier evento que influencía la manera en que los hombres conviven puede ser parte del campo que un antropólogo estudia - los cuerpos celestiales y sus movimientos, la lluvia y el suelo, así como los libros, las palabras y los sentimientos de los hombres; según esta posición no es necesario distinguir un dominio exclusivo para la antropología, la sociología, la psicología o la biología, y muchas de las dificultades con las cuales Durkheim se vio involucrado se pueden evitar"
.

La antropología de Max Gluckman está llena de sistemas también: "Las diferentes ciencias sociales y de la conducta por lo regular no se distinguen por los eventos que estudian, sino por el tipo de relaciones entre eventos que intentan establecer. Los eventos mismos son neutrales a las diferentes disciplinas. Sin embargo, en nombre de la brevedad hablamos de hechos o fenómenos psicológicos, culturales, sociales y económicos, que son eventos colocados en algún marco de análisis; pero todo el mundo lo hace hace referencia a eventos colocados en relación mútua respectivamente en un sistema psíquico, cultural o económico"
. Sin embargo, los diferentes sistemas no constituyen separados dominios exclusivos, sino dominios establecidos por su contenido de diferentes relaciones y, en segundo lugar, mientras que los sistemas de Radcliffe-Brown son cerrados y tienen fronteras impermeables que no permiten establecer una relación sistemática con el mundo fuera del sistema, los sistemas de Max Gluckman son sistemas abiertos. Aunque previene contra la formulación de una receta de cocina para definir un sistema, pues se trata de "un conjunto de regularidades que dependen esencialmente de eventos y relaciones entre eventos fuera del sistema en cuestión"
.

Como un acercamiento a la problemática define cinco procedimientos para la demarcación de un campo
: Primero, hay una delimitación del campo "en el espacio y en el tiempo", segundo, "el antropólogo puedo tomar como dados hechos ciertos eventos que ejercen una marcada influencia en su campo"; como ejemplo menciona Max Gluckman que "la lluvia cae en ciertas cantidades en determinados tiempos, lo que afecta los cultivos y el pastoreo y, en consecuencia, toda la vida social". El tercer punto parte de la necesidad de "basar su análisis en combinaciones más complejas de relaciones entre hechos, donde estas relaciones son apropiadamente estudiadas por otra disciplina" (Max Gluckman menciona como ejemplo la tenencia de la tierra), y continúa con la "abreviación, que avanza un paso más, cuando el antropólogo adopta no solamente combinaciones complejas de hechos apropiadas a las investigaciones de otras disciplinas, sino aún sus postulados e hipótesis". Con el cuarto punto entra Max Gluckman en un terreno altamente resbalozo, pues "en vez de abreviar los resultados de otras disciplinas, que sea por la abreviación de conclusiones o de hipótesis, el antropólogo puede hacer suposiciones cándidas acerca de los complejos de eventos que se encuentran en las fronteras de su campo delimitado, o acerca de los aspectos de eventos estudiados por otras disciplinas" y, al hacer eso, "considera que tiene el derecho a hacer a un lado el estudio y las conclusiones de aquellas otras disciplinas como irrelevantes a sus problemas" y, finalmente, "un científico social sigue un procedimiento completamente diferente dentro de su campo delimitado; allí tiene que simplificar los hechos y las variables, y proponemos reservar un significado especial de la palabra simplificación para este procedimiento"
.

Otro punto que distingue la antropología de Max Gluckman de la de sus antecesores y profesores es el lugar que ocupa el conflicto en su análisis social y cultural. El interés de Max Gluckman por el conflicto tiene sus raíces ya en su trabajo entre los zulúes, donde "a pesar de los muchos conflictos no resueltos e irresolubles, funcionaba, forzándole de este modo a considerar cómo podían contener los sistemas sociales los conflictos profundos que están presentes en todos ellos"
, pero ya temprano criticó a Malinowski por no aceptar el conflicto en su campo de estudio: "en general, cuando sea que los negros y los blancos ccoperan clasifica el fenómeno como procesos de contacto social y cambio; pero cuando entren en conflicto los considero como distintos y no integrados", citando de Malinowski: "cuando ocurre una efectiva cooperación, nace una nueva forma de organización social: una congregación cristiana nativa bajo la supervisión de y guiada por un clero blanco; una mina o una fábrica donde los obreros africanos trabajan bajo la dirección de los blancos; una escuela en la sabana donde los niños africanos son enseñados por profesores europeos; un sistema organizado de administración nativa bajo el control de europeos. Así que lo que resulta del impacto no es un conjunto confuso de rasgos, sino nuevas instituciones organizadas según una carta definitiva, manejadas por un personal mixto, relacionadas a planes, ideas y necesidades europeos, y a veces satisfaciendo intereses africanos"
.

El conflicto ocupa un lugar de primera importancia en la antropología de Max Gluckman, en efecto proporciona el motor que pone en movimiento el proceso social, un motor que brilla por su ausencia, más en la antropología de Radcliffe-Brown que en la de Malinowski. Para Max Gluckman el conflicto parece ser un estado del mundo más natural que la paz: "siempre sentí que estudios de las causas de la paz serían más productivos que estudios de las causas de la guerra"
.

La expresión más poderosa de este equilibrio entre conflicto y equilibrio, para así decirlo, encontramos bajo la etiqueta de "la paz en la riña" en su análisis de los procesos sociales en Africa, donde le asigna la autoría de la idea a "mi primer profesora de antropología, la señora A. W. Hoernlé, quien planteó la idea clave del argumento en mi mente en Johannesburg en 1931, cuando intentamos entender las ceremonias que las mujeres zulú ejecutaron a su diosa Nomkubulwana", e invoca las famosdas palabras de T. S, Elliot, quien escribió que"sugiero que tanto la clase como la región, dividiendo los habitantes de un país en dos diferentes tipos de grupos, llevan a un conflicto que fomenta la creatividad y el progreso. Y estos son solamente dos de un número indefinido de conflictos y zelos que le servirían al país. En efecto, entre más mejor, de manera que cualquiera sería el aliado de cualquier otra persona en algunos respectos, y su opositor en varios otros, y no dominaría ningún conflicto, envidia o miedo particular"
. 

Hasta tal grado está presente el concepto de conflicto en su antropología política que en su introducción de brocha ancha a la antropología nos presenta una tipología de los conflictos y lo sistematiza y gradúa. El uso del concepto de conflicto se limita a "oposiciones forjadas por la estructura de la organización social", mientras que "para los disturbios superficiales en la vida social, dependiendo de su naturaleza, podemos utilizar competencia, disputa, argumento, lucha, disención, contención, etc. Lucha debería reservarse para eventos con raíces más profundas y fundamentales y conflicto para discrepancias en el corazón del sistema... que ponen en marcha procesos que produzcan alteraciones en el personal de las posiciones sociales, pero no alteraciones en la configuración de las posiciones. Contradicción debería utilizarse para aquellas relaciones entre principios y procesos discrepantes en la etsructura social que inevitablemente deben de llevar a un cambio en la configuración"
.

De igual manera es sabido que el individuo es un concepto y una dimensión que no interesa a la orientación de Radcliffe-Brown más allá de lo puntualmente estructural, mientras que para Malinowski es antes que nada una entidad biológica, por lo que no es menos raro encontrar apartados con títulos como "El individuo y el cambio social en una sociedad con grupos culturalmente heterogéneos" y "La conducta individual y el cambio social"
.

Max Gluckman se declara sin titubeo alguno como evolucionista: "Yo también soy evolucionista en el sentido de que considero que cuando evaluamos e intentamos entender el significado de las instituciones es esencial examinarlas contra el trasfondo de lo que sin lugar a dudas ha sido una de las más grandes tendencias en la historia de la sociedad humana en su totalidad - la creciente complejidad de la tecnología y, con ella, la creciente complejidad de la organización económica. Yo creo que cuando nos representamos las formas de la organización social y de las creencias e ideas sociales asociadas a diferentes rangos de tecnología, iluminamos a todas. Esa es ahora una línea de pensamiento poco popular entre los antropólogos sociales, y así ha sido durante mucho tiempo, la única excepción siendo la escuela bajo el Profesor Leslie White en la Universidad de Michigan. Durante años recientes el énfasis se ha colocado en lo que es común en todas las instituciones de las sociedades humanas, y es cierto que hay muchas cosas que todas las sociedades comparten. Sin embargo, dentro de esta área común demarcada es posible registrar diferencias que adquieren importancia de su mátrix compartida en la vida social"
. 

Pero de ninguna manera asume una posición positivistamente apolítica. Mientras que en lo referente al compromiso político, según Malinowski "la antropología funcional es una ciencia esencialmente conservadora"
, el conservadurismo de Radcliffe-Brown se percibe sin lupa: inicia su introducción a la colección de ensayos sobre sistemas de parentesco y matrimonio en Africa con una cita de Gobineau, un pensador cuyas ideas inspiraron, entre otros, el pensamiento de Hitler en asuntos de pureza racial
. El compromiso político de Max Gluckman se desprende de su artículo acerca de los rituales introducidos en el movimiento maumau, o cuando critica a Malinowski, acusandolo de "falta de consciencia de una situación en la cual no solamente el Sínodo de la Iglesia Anglicana protesta contra la discriminación racial, sino también empresarios blancos de la industria secundaria exigen estabilización, el fomento de calificaciones y el aumento de la fuerza adquisitiva, a la oposición de una política laboral de los dueños de las minas cuyos intereses provienen de las condiciones de la industria de extracción"
 y es válido mencionar una vez más que la contribución de Max Gluckman a  African Political Systems "era la única pieza de análisis político realista, que se ocupaba del contexto de la dominación racial, que podía encontrarse en todo African Political Systems"
.

De una manera redonda declara Max Gluckman, en una manifestación de su credo antropológico, que "estoy defendiendo que, si queremos penetrar con más profundidad en el verdadero proceso mediante el cual las personas y los grupos viven juntos en un sistema social, bajo una cultura, tenemos que utilizar una serie de casos conectados ocurridos dentro de la misma área de la vida social. Yo creo que esto alterará en gran medida nuestra visión de algunas instituciones y profundizará nuestra comprensión del significado de todas las costumbres. Permitirá que el objeto de la antropología social englobe todo lo que Malinowski descartaba como peleas accidentales y diferencias personales de temparamento; aportará a los análisis monográficos algo de la penetración que Freud aportó al estudio de la personalidad humana y algo de la profundidad que puede encontrarse en la novela, pero no en el análisis científico. La prueba de este método consiste en su aplicación al trabajo ya hecho, y he citado estudios publicados por jóvenes antropólogos que ponen en claro que el método supera esta prueba. En mi propio departamento hemos aplicado el método a toda una serie de trabajos de antropólogos mayores y siempre hemos encontrado que podíamos salir con más comprensión y, sobre todo, con más problemas que exigen nuevos datos de investigación de campo y posteriores análisis. Una medida de la capacidad de estos antropólogos mayores es que proporcionan datos que permiten este nuevo análisis de su trabajo. Soy uno de ellos, así que introduciré los últimos ejemplos con una crítica de mi propia obra The Judicial process among the Barotse of Northern Rhodesia. Puedo tomar este libro como un buen ejemplo de la obra de mi generación porque las críticas me lo permiten. Intenté en este libro analizar los modos de pensamiento de los jueces barotse al decidir un caso, y relacionar estos modos de pensamiento con los transfondos económicos y sociales en general de la vida barotse. Cuando hube acabado el libro, comprendí que había hecho una importante contribución al problema de que me ocupaba, pero me sentía poco satisfecho como sociólogo con el conjunto del libro. Sentía que había estado al borde de importantes descubrimientos sociológicos, pero que no los había hecho. Ahora me resulta claro que, aunque había entrelazado mi análisis mediante muchos casos, algunos citados muy por extenso, de hecho había utilizado cada caso como un incidente aislado que se presentabaante el tribunal. Sin embargo, evidentemente cada caso no era más que un incidente en un largo proceso de relaciones sociales, con profundas raíces en el pasado; y muchas veces los protagonistas del caso vovlvían a vivir juntos de nuevo y su interacción se vería afectada por la decisión del tribunal. No había estudiado el proceso de la vida soocial; y en mi opinión aquí está el segundo paso para profundizar nyestra comprensión de la ley y la moralidad: el estudio intensivo de los procesos judiciales en un área limitada de vida social, si se quiere el análisis de Malinowski en Crimen y costumbre en la sociedad salvaje, que se concentra en detalle sobre una aldea de las Trobriand. Sin embargo, antes he sugerido que quizás mi tipo de análisis de los procesos jurídicos fuera necesario antes de poder dar nuevos pasos sociológicos. Esto viene evidentemente sugerido por la investigación que se ha seguido a partir del análisis de Evans-Pritchard en Witchcraft, Orcales and Magic among the Azande. También aquí se interesaba Evans-Pritchard por los modos de pensamiento en relación con su transfondo económico y social. Nos dejaba en claro que la brujería explica la particularidad de las desgracias y no su causa total: responde a la pregunta por qué un individuo sufre una desgracia en un determinado momento y lugar, y no a cómo ocurre la desgracia. Continuaba relacionando este por qué con las relaciones personales del afectado con sus compañeros, pues las creencias en la brujería como filosofía de las costumbres morales dice que la envidia, el despecho, la maldad y otros sentimientos innobles ponen en marcha la brujería. Esboza la forma en que es probable que determinados tipos de relaciones sociales de la sociedad zande denlugar a acusaciones de brujería, mientras que éstas se excluyen del grupo agnático de venganza, aun cuando, presumiblemente, éste esté lleno de sentimientos hostiles. Finalmente, analizaba con notable detalle la relación de las creencias en la brujería con el uso de oráculos y magia, y el rol de los brujos, y mostraba cómo todo el sistema de creencias y prácticas parece conforme a la realidad y está aislado de las pruebas que lo contradicen. Este análisis fue un notable avance sobre todo lo anteriormente hecho en antropología social: se ha visto confirmado por toda la investigación posterior y ha influido en los escritos de estudiosos ajenos a la antropología, notablemente la obra de Polanyi sobre filosofía del conocimiento"
.

En conclusión podemos decir que la moderna antropología social británica, el funcionalismo en sus varias formas, fue fundada por Malinowski y Radcliffe-Brown, que Meyer Fortes llevó la posición de Radcliffe-Brown a su extremo absoluto, orillando al mismo tiempo la influencia de Malinowski, mientras que Evans-Pritchard, Edmund Leach y Max Gluckman cada quién de su propia posición le tiraron a la orientación de Radcliffe-Brown y dejaron al estructural-funcionalismo tan agujerado como un queso suizo, después de haber reintegrado algunos de los elementos malinowskianos
.
Pero mientras que Evans-Pritchard construyó su particular versión de una antropología con pretensiones históricas y tendencias hacia la epistemología y Edmund Leach inició un héctico coqueteo con el pensamiento estructuralista francés, Max Gluckman quedó más fiel a las características de la antropología social británica, logrando al mismo tiempo integrar algunos elementos muy abritánicos y así sacar la disciplina británica de su callejón funcionalista sin salida.

Terminando este viaje por las obras y los planteamientos antropológicos de Max Gluckman, después de cubrir dos continentes y medio siglo, nos incumbe preguntar, ¿cuál puede ser, exactamente, la relevancia de todas estas ideas británicas y sudafricanas para el quehacer antropológico en un país como México, o tal vez un continente como América Latina?

Antes de aventurar una respuesta a esta pregunta quisiera postular la existencia de dos diferentes tipos de antropología: una antropología que llamo nostálgica, y otra que llamo, en el sentido más amplio de la palabra, comprometida. El mejor ejemplo de la antropología nostálgica es la obra maestra literaria de Lévi-Strauss Tristes Trópicos, acerca de la cual Clifford Geertz con mucha razón ha dicho que su valor estriba más en lo literario que en lo etnográfico. La antropología comprometida es una disciplina que admite que el observador, el sujeto científico, se encuentra a la misma escala que el observado, el objeto de estudio, por lo que la similitud con las ciencias naturales nunca será más que una aproximación, pero donde las dos partes involucradas comparten un compromiso político, de manera positiva o negativa.

No obstante que Max Gluckman en varias ocasiones repite el chiste de que "no puedo menos de sentir simpatía por la agudeza de quien definió la antropología como la investigación de cosas raras por el excéntrico"
, es inmediatamente evidente que su antropología es una disciplina profundamente comprometida, con una tendencia que se encuentra a medio camino entre la comprensión simpática de un evolucionista ni dogmático ni etnocéntrico y un simpatizante de la izquierda que posee toda la flexibilidad necesaria para hacer antropología, es decir muy lejos del estalinismo.

Sin embargo, otros factores en los dos sistemas sociales se asemejan: "no conforman una comunidad homogénea, pues el estado es constituido principalmente por su división en grupos raciales de diferentes estatus. El sistema social de la Unión, en consecuencia, consiste en las relaciones interdependentes entre y dentro de los diferentes grupos raciales en cuanto grupos raciales", escribe Max Gluckman acerca de Africa del Sur.

"Desde las reservas los hombres africanos salen para trabajar durante breves periodos de tiempo en el empleo de granjeros, industrialistas y particulares blancos, después de lo cual regresan a su hogar. Cada comunidad de reserva tiene estrechas relaciones con el resto de la comunidad blanco-africano de la Unión, económicas, políticas y de otros tipos. Por eso, los problemas estructurales de cualquier reserva consiste en gran medida en analizar de qué manera, y hasta qué grado, la reserva es estrechamente articulada con el sistema social de la Unión, cuáles son las relaciones entre blancos y africanos dentro de la reserva, y de qué manera estas relaciones son afectadas por, y afectan, la estructura de cada grupo racial
"

El primer elemento que capta la atención es el carácter global del Estado de México, con la particular integración de su población indígena
.

Es evidente que la concepción tradicional de la comunidad indígena no nos ayuda en nuestros esfuerzos por comprender y explicar la dinámica de esta población.

La sociedad plural: "Como resultado de las nuevas condiciones económicas, los zulu han sido atraídos por las organizaciones industriales y urbanas en las cuales participan juntos con otros bantú. Al analizar el equilibrio en la actualidad mostré de qué manera la dicotomía de la vida de los braceros les produce forzosamente un conflicto entre su lealtad hacia su jefe y hacia un sindicato. Describí las nuevas condiciones bajo las cuales el jefe tiene que representar los intereses de su pueblo. Es claro que los zulu cada día más se asociarán con otros obreros bantú o aún con obreros de otros grupos étnicos ("color groups"), en movimientos de reivindicación industrial. Hasta qué grado los jefes pueden seguir resistiendo este movimiento, sin que su pueblo los abandone, es una cuestión problemática"
.

En la actual situación de México y en el contexto de la antropología mexicana la antropología jurídica ha cobrado auge desde la modificación del Artículo Cuarto Constitucional en 1991 y la revolución zapatista Año Nuevo de 1994, y la influencia de Max Gluckman ha sido considerable pero indirecta y discreta. Es mi opinión que su influencia se ha ejercido por medio de la participación de Esteban Krotz en esta discusión, pues gran parte de la inspiración de Esteban Krotz proviene de Max Gluckman y hs sido expresada en forma comprimida así: "una antropología del derecho no tiene por que limitarse a ser una subdisciplina que se ocupa únicamente de un reducido campo de fenómenos particulares - los estrictamente jurídicos - sino que se le podría comprender como un enfoque, a través del cual los estudiosos se acercan al análisis de la sociedad en su conjunto; es decir, que se usa el estudio de los fenómenos jurídicos - normas, instituciones, sanciones, procesos judiciales, mecanismos para crear y hacer efectivas las decisiones jurídicas y los universos simbólicos asociadas a estas prácticas y estructuras - como un acercamiento específico al todo social", para luego llamar la atención a tres campos específicos: "el campo del derecho comparado como campo de conflictos y de luchas", "el derecho como mecanismo de control social" y "derecho e ideología"
.
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Traducción de David Octavio Galavíz Magallanes & Ciro Elgueta

EN SU Mirror for Man, muy al principio, Clyde Kluckhohn resume los orígenes de la antropología citando a una persona ingeniosa del siglo diecinueve quien describía la disciplina como el estudio de cosas raras por excéntricos. Los hechos tratados por los fundadores de nuestra disciplina eran ciertamente restos de dos diferentes maneras.  Primero, eran remanentes de hechos que no eran estudiados por otras disciplinas: por expertos médicos como los que había, por juristas y politólogos, economistas, arqueólogos clásicos y demás.  Segundo, cuando se les acumulaba hacían una colección de restos: costumbres y cuentos populares, las costumbres distantes del mundo occidental, los artefactos y otros productos materiales de sociedades tribales, las costumbres de estas sociedades y sus maneras de estimar el tiempo, formas de huesos y cráneos y las apariencias superficiales del linaje humano, la posición del hombre en relación con otros mamíferos, los utensilios y otros vestigios del hombre prehistórico, etc. Fue un gran logro de nuestros antecesores que, de estudiar este conjunto ilógico, hubieran dado nacimiento a la bien establecida disciplina – o, ahora, las varias disciplinas — de la antropología.  Porque aunque sus teorías originales, modeladas primero de forma evolucionista y después en una serie de reconstrucciones históricas, nos puedan parecer arbitrarias por como fuerzan los hechos, y aunque puede que parezcan haber buscado en lo que Goldenweiser llama “un vacío cronológico”, sin embargo, atrajeron la atención a muchos aspectos descuidados de la vida social y allanaron el camino para un tratamiento más sistemático de esa vida.  Quizá era inevitable que conforme los eruditos fueran realizando sus análisis de esos restos, cada categoría de restos se volviera el campo de estudio de una disciplina más especializada –como, por ejemplo, la antropología física lo ha hecho.  Inevitablemente también cada una de estas ramas especializadas se ha vinculado con otras disciplinas que abordan los hechos de manera similar: como, otra vez, la antropología física se ha vinculado con la anatomía comparativa, fisiología y zoología.

Con la acumulación de datos más completos y profundos sobre la vida social misma, han aparecido otras ramas de la antropología. Dos de ellas están representadas dominantemente en los Estados Unidos: la antropología cultural y la antropología psíquica (o psicológica).  Estas invocan ayuda e ideas de, y a la vez estimulan a la psicología, el psicoanálisis y la psiquiatría.  Una tercera rama es la antropología social (o sociológica): domina la antropología en la Comunidad Británica (British Commonwealth), es fuerte en Francia y también está fuertemente representada en los Estados Unidos.  No puedo discutir aquí por qué y cómo aparecieron estas divisiones de la antropología; para mi propósito es suficiente señalar que yo mismo fui formado en la corriente sociológica.  Cuando estudié antropología en 1928-34 en la Universidad de Witwatersrand en África del Sur, la corriente sociológica ya había empezado a correr.  Surgió de A. R. Radcliffe-Brown, quien “enseñó” tanto a la Sra. A. W. Hoernlé como a I. Schapera, mis maestros.  Él a su vez, se había acercado bastante al trabajo y las ideas de la escuela de Durkheim en Francia, la que, aunque trataba principalmente con “hechos antropológicos”, era en sí misma un producto de la tradición independiente de la “sociología”.

En esos años, en África del Sur como en Inglaterra, la antropología era todavía una disciplina unificada que estudiaba “restos”.  A mí, por las reglas, también se me requirió estudiar estos restos diversos, instrucción hecha por varios especialistas.  Pero ya la Sra. Hoernlé nos advertía que no cometiéramos la “falacia de los psicologistas” cuando criticaba, por ejemplo, la teoría de Frazer del desarrollo de la magia, la religión y la ciencia, o las teorías de Tylor sobre el origen de las creencias en el alma o del sacrificio.  Ella enfatizaba que era fatal usar una teoría psicológica, originándose del análisis de individuos, para explicar un fenómeno social y cultural.  La Sra. Hoernlé no negaba que la psicología fuera una ciencia válida, de igual estatus que la sociología y la antropología social; pero sostenía fuertemente el argumento que abre Les Règles de la Méthode Sociologique de Durkheim: los hechos sociales tienen que ser explicados por referencia a otros hechos sociales.  Y, como Durkheim, quien aquí ha sido mal interpretado algunas veces, ella insistía en la importancia de la contribución de la psicología al entendimiento total de la completa realidad compleja de cualquier situación humana específica.  Pero, argumentaba, la psicología misma es una disciplina altamente organizada, que requiere de una competencia calificada tanto para adquirir como para interpretar los hechos.  Por lo tanto, es por respeto a la psicología, y no por desprecio hacia ella, que he evitado deliberadamente el análisis psicológico.  Enfatizo este punto aquí, puesto que más tarde mostraré que mis propias teorías han sido interpretadas equivocadamente como psicológicas y también han sido criticadas por ser inadecuadas psicológicamente. Las sombras de esta controversia se proyectan a través de los años desde los días de Durkheim hasta ahora: para mí fueron disipadas por las conferencias del Profesor Radcliffe-Brown que oí en Oxford en 1938-39.  Encontré que éstas me aclararon inmediatamente dificultades y dudas acerca de lo que es “sociedad” o “cultura”, enfatizando que estudiamos las interrelaciones entre eventos y que varias ciencias pueden estudiar los mismos eventos en diferentes grupos de interrelaciones y que lo que es crucial es tener claro qué clases de interrelaciones estamos buscando en un momento dado.  He expuesto mi apropiación de la visión de la naturaleza de un sistema social de Radcliffe-Brown en un ensayo no publicado aquí –“Las dificultades, logros y limitaciones de la antropología social” (“The Difficulties, Achievements and Limitations of Social Anthropology”), Rhodes-Livingstone Journal, I, 1944—y en mi Análisis de una situación social en la Zululandia moderna (Analysis .of a Social Situation in Modern Zululand) (Págs. 53 et seq.); pero desde entonces el Profesor Fred Eggan ha editado los esclarecedores análisis de estas dificultades de nuestro profesor en común (A Natural Science of Society, 1958). Quedan, por supuesto, graves problemas filosóficos; pero si comparamos el enfoque filosóficamente realista de Radcliffe-Brown con las dificultades suscitadas por la propuesta cartesiana de Durkheim, creo que nuestra propia posición, como investigadores, es aclarada suficientemente para que procedamos sin más preocupación y enfrentemos los problemas de nuestra disciplina.

Conforme emergían las ramas independientes de la antropología, inevitablemente permanecían vinculadas a su propio pasado y, por lo tanto, estaban incapacitadas para buscar ayuda, como podrían haberlo hecho, de otras disciplinas humanistas.  En una reseña emitida por radiodifusión del libro Man and Culture (1957) en la que doce de los discípulos de Malinowski evalúan su trabajo [ver abajo “Malinowski, trabajador de campo y teórico” (“Malinowski, Fieldworker and Theorist”), Capítulo X], discuto que Malinowski, habiendo recolectado datos acerca de la vida tribal mucho más ricos que nadie antes que él, usó estos datos principalmente para atacar las simples opiniones acerca de la vida tribal presentadas por antropólogos anteriores y también por economistas y abogados.  Firth dice que Malinowski no examinó los conceptos de la economía con el mismo cuidado que examinó los conceptos de otras ciencias sociales.  Firth se formó originalmente como economista.  Yo estudié leyes y diría que Malinowski no examinó con el debido cuidado los conceptos de la jurisprudencia.  Ciertamente, Malinowski nunca buscó en la economía la clase de ayuda para manejar sus datos que así obtuvo Firth (Primitive Polynesian Economy, 1938 y Malay Fishermen, 1946); ni usó la jurisprudencia como hemos hecho Schapera (A Handbook of Tswana Law and Custom, 1939), E. A. Hoebel (The Law of Primitive Man, 1954), o yo mismo (The Judicial Process Among the Barrotes of Northern Rhodesia, 1955).  Formados como antropólogos, en el estudio de restos, aun con alguna especializada excentricidad, hemos tenido que aprender laboriosa y tardíamente que los expertos de otras disciplinas habían estado escribiendo acerca de, y esclareciendo los problemas que estábamos, por vez primera, enfrentando en las llamadas sociedades primitivas.  Cuando fui a estudiar la organización política y económica moderna en Zululandia, en 1936, sabía algo acerca de la braquicefalia y del coup-de-poing; no sabía prácticamente nada de sociología o ciencias políticas.  Esto no se debía a una mala instrucción, pues mis maestros eran excelentes y tampoco era una debilidad mía; esta distribución de conocimiento era inherente a la disciplina en aquella fase.  Ningúno de los primeros antropólogos, ni siquiera Maine, si lo podemos reclamar como antecesor, había tratado con problemas políticos, tal vez porque toda la investigación temprana en antropología se hizo en las sociedades de pequeña escala de América, Australasia, Oceanía y la India y sus islas. Fue sólo con la publicación de Sistemas políticos africanos (African Political Systems), en 1940, que se estableció la ciencia de antropología política.

El profesor Fortes ha registrado el nacimiento de la idea de este libro (Africa, xxvi, 1956, pág. 295).  Leyendo los borradores de A Handbook of Tswana Law and Custom (1938), de Schapera, Fortes fue “estimulado a describirle a él (Schapera) las notoriamente diferentes instituciones políticas y legales de los tallensi...  De estas conversaciones nació la idea de producir una reseña comparativa de las instituciones políticas africanas”.  Pero estos africanistas seleccionaban problemas políticos para estudiarlos, problemas que habían sido pasados por alto por los primeros antropólogos.  Fortes me ha dicho que considera que la política de gobierno indirecto (indirect rule) y el trabajo de la señorita Margery Perham influyeron en este desarrollo.  Puede ser también que en las sociedades africanas más grandes la diferencia de relaciones “políticas” y “domésticas” se destaca más claramente que en sociedades más pequeñas, aunque ambos tipos de relaciones pueden seguir siendo expresadas en el idioma del parentesco.

En sus análisis políticos, como en los estudios económicos, o legales, la nueva generación de escritores de antropología usó su nueva riqueza de datos para atacar las opiniones de los escritores anteriores.  En su Prefacio a African Political Systems, Radcliffe-Brown (pág. xxiii) descarta inmediatamente los “escritos sobre instituciones políticas en las que hay mucha discusión sobre la naturaleza y el origen del Estado, que usualmente es representado como una entidad que se encuentra por encima de los individuos que componen una sociedad, y que tiene por uno de sus atributos algo llamado ‘soberanía’ y algunas veces se habla de él como si tuviera voluntad (definiendo la ley como la voluntad del Estado) o como dando ordenes.  El Estado, en este sentido, no existe en el mundo fenoménico; es una invención de los filósofos”.  Los Editores del simposio, Fortes y Evans-Pritchard, abren una sección de su Introducción de “Political Philosophy and Comparative Politics” (Págs. 4-5):

No hemos encontrado que las teorías de los filósofos1 políticos nos han ayudado a comprender las sociedades que hemos estudiado y las consideramos de poco valor científico; pues sus conclusiones son raramente formuladas en términos de comportamiento observado o susceptibles de ser probadas por este criterio.  La filosofía política se ha preocupado principalmente de cómo deberían vivir los hombres y cuál forma de gobierno deberían tener, en lugar de con qué son sus hábitos e instituciones políticas.

En tanto que los filósofos políticos (1) han intentado comprender las instituciones existentes en lugar de tratar de justificarlas o debilitarlas, lo han hecho en términos de la psicología popular o de la historia.  Generalmente han tenido que recurrir a hipótesis acerca de estados previos de la sociedad humana supuestamente desprovistos de instituciones políticas o que las muestran de manera muy rudimentaria, y han intentado reconstruir el proceso por el cual las instituciones políticas con las que estaban familiarizados en sus propias sociedades pudieron haberse originado a partir de estas formas elementales de organización.  Los filósofos políticos(1)14 en los tiempos modernos frecuentemente han buscado justificar sus teorías recurriendo a los hechos de las sociedades primitivas.  No se les puede culpar si, al hacerlo, se han perdido, porque se ha llevado a cabo poca investigación antropológica acerca de sistemas políticos primitivos, comparada con la investigación acerca de otras instituciones primitivas, costumbres y creencias; y se han hecho aun menos estudios comparativos acerca de ellos.

[Una nota a pie de página excluye al Profesor R. H. Lowie de esta crítica, y hace un homenaje al trabajo de grandes historiadores legales y constitucionales como Maine, Vinogradoff y Ed Meyer].

Esta sección, por supuesto, inmediatamente provocó una respuesta de un filósofo, el fallecido Profesor R. F. A. Hoernlé, de la Universidad del Witwatersrand (en Bantu Studies, 1940).  Después de señalar que era difícil hacer comentarios acerca de los ataques a filósofos no identificados y que había diferencia entre ciencias políticas y filosofía política, justificaba la validez de la filosofía política como una disciplina diferente e independiente e indicaba (y aprobaba) las declaraciones teleológicas en los análisis antropológicos mismos.  Un crítico del libro que usaba las iniciales “J. L.” (posiblemente el Dr. Julius Lewin, el especialista en derecho y administración “nativos” de la Universidad de Witwatersrand), en el mismo número de Bantu Studies, alabó la nueva contribución del libro, pero comentó acerca de estas secciones: “Los editores ... desdeñan cualquier ayuda que pueda derivarse de otras ciencias sociales y se permiten un criticismo infundado a las ciencias políticas, lo que sirve sólo para indicar que realmente no han investigado la literatura moderna sobre el tema” (Yo he enfatizado que los editores criticaron a los filósofos políticos).

Tanto Fortes como Evans-Pritchard habían estudiado sociedades con instituciones políticas muy diferentes de las conocidas por los filósofos políticos, y aun los científicos políticos, del mundo occidental –diferentes aún de las instituciones griegas antiguas analizadas por Aristóteles.  Las sociedades segmentarias sin estado que distinguieron de los estados de que el simposio trataba, mostraban para ellos las verdaderas formas rudimentarias de los sistemas políticos, si es que podemos poner a los sistemas en una línea de desarrollo morfológico, sin por esto aceptar que formas del estado más desarrolladas (no necesariamente tan complejas en instituciones políticas como las formas de sociedades segmentarias) han evolucionado inevitablemente en una sola línea.  Así pues, lo que Durkheim hubiera llamado “especulaciones introspectivas” acerca del origen en el tiempo de las instituciones políticas les habrían parecido más alejadas de la realidad que lo que a mí, que he estudiado los estados Africanos, más tarde me parecieron las reflexiones de los filósofos sobre la naturaleza del estado.  Ciertamente, como trato de mostrar en un capítulo acerca de “La paz en la vendetta” (The Peace in the Feud), de Custom and Conflict in Africa (1955), las investigaciones de los antropólogos acerca de las sociedades segmentarias exigirían una seria revaloración de las antiguas instituciones políticas europeas (como lo ha hecho J. M. Wallace-Hadrill con “La vendetta de sangre de los francos” (‘The Blood Feud of the Franks’), Bulletin of the John Ryland’s Library, 41, 1959).

Aún teniendo esto en cuenta, el sucinto y casual rechazo de la filosofía política en el Prefacio y la Introducción de African Political Systems tiene que ser considerado como posiblemente otro ejemplo del celo evangelizante de una nueva disciplina, decidida a exigir su lugar en el mundo académico.  Posiblemente había aquí un verdadero problema por ser solucionado, porque indudablemente algunos de los hallazgos empíricos de las nuevas disciplinas de sociología, varias formas de antropología, psicología y psicoanálisis estaban destinadas a cuestionar por lo menos algunos de los métodos y las conclusiones de disciplinas anteriormente establecidas que se encargaban de las relaciones socales y el comportamiento humano.  Esto se muestra claramente en Les Règles de la Méthode Sociologique de Durkheim.  Además, puede que cada nueva disciplina tenga que abrirse camino en los corredores académicos; y es probable que esto sea más difícil en los países mejor establecidos, más antiguos y sus universidades que en los “nuevos” países cuya fluidez de vida misma puede atraer la atención a los problemas sociales.  Por lo tanto, el modelo malinowskiano de iniciar un trabajo atacando otras disciplinas –lo que lo llevó a la esterilidad teórica cuando atacó a sus propios discípulos (ver el ensayo más adelante sobre “El análisis ‘funcional’ del cambio social de Malinowski”) y que podemos ver aquí en los ataques a la filosofía política de Radcliffe-Brown, Fortes y Evans-Pritchard – puede tener sus orígenes profundos en la completa situación académica de aquel tiempo.  Desgraciadamente, como se demostró en la réplica del Profesor Hoernlé, esto llevó a los antropólogos a imponer sus propios conocimientos sobre los de otras disciplinas cuando podrían haber examinado con más atención lo que otras disciplinas tenían que ofrecer, además de señalar lo que ellos tenían que ofrecer a otras disciplinas.

Mi primer análisis de los datos de campo fue publicado en African Political Systems –un ensayo sobre el ascenso del Estado Zulú, su estructura y su asimilación por los blancos.  He esbozado la etapa en la que se encontraba la antropología social británica en ese momento para establecer la situación en la que escribí este ensayo.  Ahora analizo el desarrollo de mis ideas sobre los zulú y otros sistemas políticos africanos.  Esto significa que el plan de la discusión siguiente está determinado por la manera en que otras investigaciones influyeron sobre mis ideas a través de los años subsecuentes, de manera que constantemente modifiqué mi análisis de la política zulú.  Por lo tanto estaré pasando de la consideración de cuestiones seculares a las rituales y vuelta, de centrar la atención en los nuevos descubrimientos de los rituales políticos a la organización de los estados y después a evaluar las críticas de mi tratamiento del ritual político.  El propósito de esta Introducción es comentar el desarrollo de ideas, no establecer cómo concibo todos los problemas involucrados ahora.  Haré eso al final de mi exposición sobre mis propias ideas a la luz de los comentarios de mis colegas.

Hemos visto que los estudiosos de las sociedades segmentarias estaban de hecho produciendo conocimiento exacto sobre formas de relaciones políticas previamente malentendidas.  Esto no se aplicaba similarmente a aquellos de nosotros que estábamos analizando estados.  Muchos grandes intelectuales habían estado reflexionando a través de los siglos acerca de los problemas que se presentaban en los estados.  Pero los párrafos precedentes enfatizan que yo no era completamente responsable de mi ignorancia de lo escrito por esos eruditos acerca de los problemas políticos, cuando abordaba el análisis del sistema político zulú.  Mientras estaba en Zululandia en 1937, Fortes y Evans-Pritchard me pidieron que contribuyera con su simposio.  Escribí en el campo un ensayo acerca de “El Reino de los Zulú de Sudáfrica” (‘The Kingdom of the Zulu of South Africa’).  Cuando trabajé con los sistemas políticos nativos, mi principal contribución original a la teoría antropológica fue mi percepción de que en el Estado Zulú podían ocurrir rebeliones, para reemplazar al rey, pero no revoluciones para destruir la monarquía misma y establecer alguna nueva forma de organización política.  La historia de la Nación Zulú me hizo comprender este punto crucial.  Esta nación fue establecida en 1818-24 por Shaka, el jefe de la pequeña tribu zulú, por medio de la conquista de algunos cientos de pequeñas tribus.  En 1828 fue asesinado por dos de sus hermanos, uno de ellos, Dingane, asesinó al otro y ascendió al trono y nadie fuera de la familia agnaticia de Shaka intentó tomar el trono.  En la incertidumbre siguiente sólo una de las tribus súbditas buscó su independencia.  Doce años más tarde, en 1840, otro hermano, Mpande, guió a unos 17,000 zulúes que huían hacia los boers.  Después regresaron con ayuda boer y tomaron el trono.  Mpande vivió y reinó hasta 1872, pero en 1857 dos de sus hijos dividieron la nación en dos y lucharon en una guerra civil por la herencia del trono.  Cetshwayo ganó y ascendió al trono en 1872.  En 1879-80 fue vencido por los británicos y durante esta guerra algunas secciones de los zulúes gobernados por príncipes no se unieron a la batalla; pero sólo un condado gobernado por un inglés fue traicionero y se unió a los británicos.  En reinos sucesivos, aunque la dominación británica eliminó la mayoría de las luchas, la muerte de cada rey ha producido sus contrincantes rivales.  Así que ningún príncipe en la historia zulú ha buscado el poder por medio de guiar a sus seguidores completamente fuera de la hegemonía nacional, sin pensar regresar, aunque por 1824, Mzilikazi, un jefe súbdito, lo hizo para fundar la Nación Ndebele.  Claramente, el proceso de la política en Zululandia involucraba pugnas por el trono entre los príncipes y, aparentemente, no por la independencia.  El trono permaneció intacto y la monarquía inalterada.

Los editores establecieron este mismo punto de vista en su Introducción (en la Pág. 13), pero no fue el centro del análisis de los otros cuatro Estados africanos de los que el libro trataba.  Schapera cita en detalle riñas, intrigas y revueltas en la familia del jefe Ngwato y concluye que “todas estas disputas dividieron a la tribu en facciones cuyas agitaciones continuas, una en contra de la otra, obviamente hicieron la posición del jefe muy difícil” (Págs. 79-80).  Richards escribe: “Así, para propósitos rituales, a pesar de las riñas y los celos entre las diferentes líneas de la familia real, se puede decir del país Bemba completo que actúa como una totalidad y que está consciente de su unidad” (Pág. 112).  Ella habla (Pág. 100) de “dificultades” originadas por causa de que los heredreos de los puestos no están definidos claramente.  Oberg analiza en varias partes (Págs. 129, 133, 137, 143, 147, 159) la rebelión como posible peligro para el rey Banyankole y enfatiza el valor de las guerras de ascenso al trono, en las cuales todos los que reclaman el derecho a la sucesión, excepto uno, son eliminados, lo que sirve para “el propósito de erradicar a los posibles rivales” (Pág. 159), pero no llega a ninguna teoría sistémica de las rebeliones.  Finalmente, Nadel concluye que

un balance del poder más equitativo entre los Kede se podría lograr sólo por medios ilegítimos –esto es, por vendettas y divisiones de facciones dentro de la clase gobernante heredera ... La adhesión a una de las facciones rivales es también el único medio por el cual las clases súbditas, los plebeyos sin rango ni cargo, podrían ejercer una influencia indirecta en la administración política de su país (Págs. 177-178).

Todo el problema de la legitimidad e ilegitimidad de las rebeliones ha sido, por supuesto, analizado ampliamente por historiadores medievales, por filósofos políticos y ciertamente por políticos.

Por lo tanto creo que es justo decir que la teoría de que los Estados africanos contenían en sí mismos un proceso de constantes rebeliones, pero no de revolución, aunque no claramente expuesto en el ensayo de 1940, fue una nueva contribución a la teoría antropológica.  Como una idea aislada había sido expuesta ya por Aristóteles.  En el libro quinto de su Política: un tratado sobre el gobierno considera “de qué causas y cómo aparecen las alteraciones en el gobierno...” [“from what causes and how alterations in government arise...”  (traducción al inglés de William Ellis, en 1776: se usó la edición de 1888)].  Más tarde habla de:

Las alteraciones que los hombres pueden proponer para efectuar en los gobiernos son dos; porque ya sea que puedan cambiar el Estado ya establecido a otro, como cuando proponen erigir una oligarquía cuando hay una democracia, o una democracia o un Estado libre cuando hay una oligarquía, o una aristocracia de éstos o aquellos de ésta; o bien, cuando no tienen ninguna objeción al Estado establecido, el cual les gusta, pero deciden tomar la administración exclusiva ellos mismos; ya sea en las manos de unos cuantos o de uno solo...

No se refiere a esta diferencia fundamental otra vez hasta el Libro X, cuando habla “De conspiraciones: algunas dirigidas a la vida de aquellos que gobiernan, otras a su gobierno; las primeras se originan por odio hacia sus personas, dicho odio puede deberse a muchas causas” – y da cinco ejemplos de estas causas, tres ofensas sexuales del gobernante (dos en contra de mujeres emparentadas con los “rebeldes”) y dos insultos personales hacia los “rebeldes”.  Así que, la manera en que Aristóteles trata estos dos tipos fundamentalmente diferentes de revuelta no es el inicio de un tratamiento sistemático y sólo presenta el germen de la idea.

La distinción también ha recibido poca atención de los sociólogos modernos.  El mismo Marx estaba principalmente preocupado por la progresión de las revoluciones a través de la historia, culminando en la revolución proletaria que resolvería los problemas de la sociedad clasista.  En consecuencia, él plantea la cuestión de grados de cambio radical en la revolución y al analizar la sociedad asiática habla de la sociedad rural inmutable, y del palacio y de otros cambios políticos de dominación que ocurren sin alterar la estructura fundamental de producción ni las relaciones sociales.  Pero más regularmente vio las rebeliones como acciones que, aunque no fueran exitosas, servían para mostrarle a los grupos sociales que se rebelaban que los objetivos limitados por los que habían luchado no podían ser alcanzados sin un derrocamiento fundamental de todo el orden social.  La rebelión era, por lo tanto, un paso en el camino hacia la conciencia total de clase revolucionaria y hacia la acción, y era vista como parte de un proceso acumulativo.  Sin embargo, escritores marxistas posteriores, en la era post-leninista, trataron las rebeliones no como pasos en el camino hacia el logro máximo de la auto-conciencia de parte de las clases sociales oprimidas, sino como mecanismos que servían para ventilar descontentos y por lo tanto impedir la emergencia de la conciencia revolucionaria.  Si tales mecanismos de distracción fueran eliminados la alternativa revolucionaria se presentaría como la única salida.  Por eso Trotsky, en el prefacio a “La Revolución Rusa” (The Russian Revolution, ed. F.W. Dupee, 1959), dice que “por décadas el criticismo opositor no es nada más que una válvula de escape para el descontento de las masas, una condición de la estabilidad de la estructura social”.  Desarrollando esta noción hasta su extremo lógico al final de los años 1920, los escritores marxistas-leninistas atacaron a los partidos reformistas ‘Laboristas’ como parte integral y necesaria de un sistema social capitalista en la última fase de crisis.  Ahora eran “válvulas de escape” que, de hecho, contribuían al orden capitalista en desarrollo.  En la era de la crisis mundial del capitalismo, los partidos reformistas ahora desempeñaban un rol complementario, en el ala izquierda, al de los movimientos fascistas en el ala derecha, preservando el capitalismo de la “última fase” de un derrumbamiento total –de ahí su nombre “social-fascistas”.

Mientras que los etnógrafos soviéticos han dirigido su atención a los estados indígenas africanos, han seguido esta línea aplicando las generalizaciones de Engels en “El Origen de la Familia, de la Propiedad Privada y del Estado” (“The Origin of the Family, Private Property and the State”): ya que ha surgido un estado, por lo menos deben haber proto-clases, una explotando a la otra; y la relación económica y otras relaciones sociales de dirigentes y súbditos no fueron, por lo que puedo juzgar por las traducciones al inglés, examinadas por estos científicos para esclarecer la naturaleza de las rebeliones.

Curiosamente Simmel no usó “rebeliones” para ilustrar su análisis del Conflicto, pero Max Weber vio muy claramente las situaciones en las cuales ocurren rebeliones en su análisis de “Los Tipos de Autoridad y Coordinación imperativa” (“The Types of Authority and Imperative Co-ordination”):

El ejercicio de la autoridad tradicional esta orientado normalmente a la cuestión de lo que el jefe y su personal administrativo permitirán normalmente, en vista de la obediencia tradicional de los súbditos y de lo que despertaría o no su resistencia.  Cuando hay resistencia, está dirigida en contra de la persona del jefe o un miembro de su gabinete.  La acusación es que ha fallado en guardar los límites tradicionales de su autoridad.  La oposición no se dirige al sistema como tal.  (publicado en alemán en 1925: citado de una traducción de A.R. Henderson y Talcott Parsons, “La Teoría de la Organización Económica y Social” (“The Theory of Social and Economic Organization”, 1947, Pág. 314).

Ha habido un reconocimiento general similar por otros sociólogos y por historiadores, del hecho de que en algunas circunstancias los levantamientos van en contra de funcionarios de posiciones altas que han violado lo que llamaríamos los valores de sus puestos, y que los levantamientos no están dirigidos a derrocar el sistema establecido.

Por eso Robert Redfield escribió en su Sociedad campesina y cultura (Peasant Society and Culture, 1956) que preparando su análisis

le impresionaron las declaraciones de que en la historia europea de tiempos recientes ninguna revuelta campesina ha tenido la revolución como su meta y que la relación dominante entre el campesinado y su aristocracia no había sido de opresor y oprimido, sino que más bien el campesino pensaba que el rico debía ser generoso y el poderoso no debía abusar de su poder.  El resentimiento o el odio ocasional hacia un hombre rico y poderoso [le] parecía, en suma, representar casos en los que alguien había fallado en preservar los roles y posiciones sociales tradicionales y aprobadas de aristocracia y campesinado (p. 35).

Sirva esta declaración para una amplia gama de referencias que no puedo dar por falta de espacio: y muestra que aquí una vez más como con Aristóteles y Marx, ha habido poco análisis sistemático de la estructura de un sistema “rebelde” en sí mismo, más allá de la percepción de los objetivos restringidos de las revueltas. 

Los enunciados de Weber y Redfield corresponden en forma cercana a las de Fortes y de Evans-Pritchard [Sistemas Políticos Africanos, (African Political Systems), Pág. 13]:

Debe recordarse que en estos estados hay sólo una teoría de gobierno.  En el caso de una rebelión el propósito, y el resultado, es sólo cambiar al personal en el poder y nunca abolirlo o sustituirlo por otro tipo nuevo de gobierno.  Cuando los jefes subordinados, que son generalmente parientes del rey, se rebelan en su contra lo hacen en defensa de los valores violados por su negligencia.  Tienen un interés más grande que ninguna otra sección del pueblo en mantener la monarquía.  El patrón constitucional ideal permanece como la norma válida, a pesar de que se quebranten las reglas.

Por lo tanto, mi formulación fue:

El pueblo dependía de sus oficiales políticos cercanos para que fueran guías en contra de un guía opresivo.  Los zulú no conocían ninguna organización política fuera del cacicazgo por herencia y su estado de desarrollo social no conducía al establecimiento de nuevos tipos de regímenes.  Su única reacción al mal gobierno era sacar al tirano y poner a otro en su lugar, con poderes similares, aunque algunos individuos podían escapar de Zululandia a la protección de otras naciones; es decir, la gente podía aprovecharse de las intrigas de poder de los príncipes y de los jefes, y estos últimos, en la intriga, buscaban ganarse el respaldo del pueblo.  La política del rey era, por lo tanto, perseguir a cualquiera que amenazara con tener la capacidad de tomar su puesto; tenía que encontrarse con rivales y no con revolucionarios...

No he citado a Aristóteles, ni a los escritores leninistas, ni a Max Weber para confesar que cuando los antropólogos formulamos ideas tan originales que han sido, de hecho, anticipadas por escritores anteriores, carecemos de erudición.  Mis ejemplos muestran que científicos políticos, sociólogos y antropólogos sociales han estado tratando con los mismos problemas; y es reconfortante encontrar que independientemente se han presentado teorías similares para resolver estos problemas.  La erudición del antropólogo debe ser evaluada en su propia disciplina, y sólo puede acercarse a otros temas para enfrentarse con los problemas de éstos (ver simposio acerca de Sistemas cerrados y mentes abiertas –Closed Systems and Open Minds—:  Los límites de la ingenuidad en la antropología social –The Limits of Naivety in Social Anthropology—editado por M. Gluckman, 1963).  En verdad, aunque inmediatamente parece que estas otras disciplinas pueden sernos de ayuda, debemos estar alerta, no sea que sus enunciados nos desvíen de hacer nuestros propios análisis.  Demasiada erudición puede ser esterilizante: una vez, un gran erudito me dijo que le era muy difícil escribir, porque cada vez que escribía algo, conocía todas las veces que esto había sido dicho antes y todos los argumentos que se habían hecho en su contra.

A la luz de esto me inclino por pensar que se nos ha impedido desarrollar las implicaciones de esta concepción de que un sistema cíclico de rebeliones en ciertos sistemas políticos si nos hubiésemos apoyado demasiado en la forma de tratarlo por escritores anteriores.  Personalmente, yo estaba en el campo cuando escribí cuando escribí mis primeras ideas acerca del ‘ciclo de rebeliones’ de los zulú, por lo tanto no pude haber mirado a Aristóteles, ni a Weber ni a los otros y reconocer que ellos habían anticipado esta idea.  Estoy seguro que Fortes y Evans-Pritchard conocían este trabajo previo, aunque no hacen mención de estos otros escritores en sus Introducciones.  Pero estoy seguro de que si ellos y yo hubieramos pasado buen tiempo buscando estas referencias y adoptando los enunciados de otros, es posible que no hubiésemos analizado nuestros propios hechos y que hubiéramos extraído de ellos otras implicaciones.  En verdad, los enunciados de Weber, en particular, como se muestra en otro trabajo, pudieron habernos impedido hacer nuevas contribuciones al análisis de la idea central, entre la rica variedad de costumbres y luchas políticas en África.  Tres de los ensayos de esta colección cubren algunas de estas contribuciones, y yo expongo su desarrollo.

En mi primer informe de los zulú (escrito en 1938 para African Political Systems y que no han sido reproducidos aquí en su totalidad) vi que el rey temía a los rivales de dentro de la familia real, y no a los revolucionarios, y que la gente se aprovechaba de las luchas dinásticas de la familia real para controlar a sus gobernantes.  Alrededor de 1946 me mostraron un manuscrito analizando el problema de quién debía ser el sucesor de la supremacía de los bemba, hecho por un oficial del gobierno, el Sr. V.W. Brelsford.  Él propone un cierto conjunto de reglas de sucesión; y noté que sus declaraciones de estas reglas no concuerdan con su evidencia de sucesiones pasadas.  Comparé sus reglas con aquellas reportadas por Audrey Richards en su ensayo acerca de los bemba en African Political Systems Sistemas Políticos Africanos, y encontré que ella no solamente da reglas diferentes de aquellas dadas por Brelsford, pero que también su formulación de estas reglas estaba en conflicto con su propia evidencia.  La diferencia entre estas reglas declaradas por estas dos autoridades, puede ser explicada porque ambos han trabajado principalmente en el área de las ramas opuestas de la familia real, que reclamaban la supremacía.  Pero, además, pensé que estas diferencias entre Richards y Brelsford y las contradicciones internas en los informes de cada uno, era poco probable que fueran reportes incorrectos ya que ambos eran observadores expertos.  Por lo tanto, procedí a tratar de analizar la historia de la sucesión bemba bajo la suposición de que las reglas de sucesión, que obviamente se basaban en principios independientes, podrían estar en conflicto fundamental una con la otra.  Siguiendo adelante con esta suposición y aplicando la teoría del ciclo de rebeliones y guerra civil, considero que yo explico mejor, los hechos de la historia real de los bemba, que las dos autoridades escolásticas de los bemba.  En verdad, me fue posible escribirle a Brelsford y darle tres sugerencias acerca de hechos que no estaban cubiertos en ninguno de los dos informes.  En todo caso yo estaba en lo correcto: Brelsford respondió diciendo que yo había adivinado afortunadamente, mientras que en realidad yo había predicho teóricamente.  Mi análisis fue escrito en un documento que no pude publicar hasta después de que apareció el relato de Brelsford: el profesor J.C. Mitchell, entonces director del Instituto Rhodes-Livingstone lo publico (II – ‘Bemba Succession and Civil War’).  Yo concluí que en el sistema bemba se lucharían guerras civiles importantes cada tercera o quinta generación y sólo guerras civiles menores en la primera y en la segunda generación.

Este análisis de los bemba me persuadió de que debo mirar más cuidadosamente las reglas de sucesión de otros cacicazgos en África, para ver si hay discrepancias o conflictos similares.  En verdad, yo no había encontrado el significado de este punto en los zulú, porque en principio la regla es clara en la ley zulú el heredero es el hijo mayor de la esposa principal (great wife) en la práctica era a menudo imposible saber de antemano quién era la esposa principal (great wife), y las reglas para establecer su status eran discrepantes y conflictivas. Encontré que otras reglas tribales eran similares: había una gama de reglas como las de Ankole que después de la muerte del rey llamaban una guerra de ascensión hasta que todos los contendientes por el trono, excepto uno, fueran eliminados; y la amenaza constante de ataque al rey Shilluk por otro príncipe, a la elección de un príncipe entre los barotse, al tipo de situación de los bemba y de los zulú en la cual los pretendientes al trono podrían aseverar constantemente, con afirmaciones legales, que en verdad ellos eran titulares al trono.  O una situación algo diferente se presentaba en el tipo de reglas de los nupe, en la cual los emiratos circulaban entre tres dinastías de la familia real.  Parecería que las reglas de sucesión mismas y la demanda por el cacicazgo, además de su discrepancia y conflictos levantaban un número de pretendientes con derecho, y esto forzaba la guerra civil y la rebelión entre las tribus.  Noto aquí que Aristóteles no dijo esto acerca de los estado griegos, donde él cita individuos incitan a atacar una regla necesaria (e.g., insultos, delitos sexuales).  Tampoco aparece en el contenido del breve estudio de Weber.

Este “conflicto” en las reglas de sucesión atrajo mi atención a otras complicaciones en el sistema de instituciones políticas –como entre los bemba al rol de los hijos de los jefes, excluido de sucesión por las reglas matrilineales, pero que obtenían poder por otro conjunto de reglas y eran capaces de influir la sucesión.  Me fijé en la información acerca de los zulú y vi más claramente cómo los jefes de condados eran poderosos en un conjunto de relaciones diferente al del que los príncipes adquirían su poder.  Analizo las conclusiones que saqué de esto en Ritos de Rebelión (Rituals of Rebellion), abajo, y en mi Costumbres y Conflictos en África (Custom and Conflict in Africa) (Capítulo II).

Mi convicción es que aquí estamos tratando con un proceso inherente a la estructura de este tipo de estados –un proceso de guerra civil acentuado e incrementado en su frecuencia por las mismas reglas aceptadas de cacicazgo, y por varios sistemas de autoridad- fue fortalecido por el trabajo hecho por colegas acerca del rito de cacicazgo.  Rito, por supuesto, es un campo en el que siempre se ha interesado la antropología; y aquí nuestra investigación ha mostrado muchas implicaciones que no habían visto otro tipo de científicos sociales.  En 1940 Evans-Pritchard había publicado un análisis del sistema político de los anuak orientales del Sudán anglo-egipcio.

Discute desarrollos en la naturaleza del sistema, aquí tengo espacio para mencionar sólo una fase.  Estos anuak vivían en aldeas esparcidas ampliamente que se organizaban en un sistema por medio de un interés común en ciertos emblemas reales.  El que tenía esos emblemas era el ‘rey’.  Pero sólo miembros de una ‘clase’ de nobleza que eran, además de esto, hijos de hombre que habían tenido estos emblemas, podían tratar de arrebatar estos emblemas y llegar a ser rey.  Había lucha constante entre las aldeas para obtener los emblemas para ‘sus príncipes’.  El rey no tenía poderes rituales ni seculares.  Es decir, las aldeas anuak orientales estaban ‘ligadas’ políticamente en ese estado de su historia solamente por sus batallas entre ellos por los emblemas reales y por el reinado que este significaba.  La regla interna, en general consistía en la guerra civil constante por la posesión del reinado circular, simbolizado por los emblemas, y sin ningún poder.  No estoy aquí evaluando este análisis ni el último informe de Evans-Pritchard acerca de los anuak, me referiero a él solamente por la influencia que tuvo en mi opinión.

En 1948 Evans-Pritchard siguió este análisis con su Conferencia Frazer acerca del reinado divino de los shilluk del Sudán nilótico. Nuevamente, me falta el espacio para hacer justicia a la sutileza de este análisis, pero cito las conclusiones:

Sugeriría que éste (el reinado divino) es una institución típica, aunque sin duda no restringida sólo a eso, de sociedades con sistema de linaje marcados, en los cuales los segmentos políticos son partes de una estructura organizada libremente sin funciones gubernamentales.  En sociedades de este tipo la organización política toma un ritual o forma simbólica que en administraciones con un grado más alto de organización permiten, aunque nunca completamente, la administración centralizada.

Además sugeriría que la aceptación del regicidio en una forma u otra como algo acostumbrado, puede ser explicado en los mismos términos estructurales.  La densidad moral es lo suficientemente grande para que los segmentos sean representados por un símbolo común en el reinado pero no lo suficientemente grande para eliminar las poderosas tendencias hacia la fusión en la estructura que ellos formaron.  Estas tendencias se expresan en relación con el símbolo, y ya sea el reinado mismo, o el rey mismo, circulan por los segmentos competitivos, como entre los anuak y en tiempos pasados también entre los shilluk, o en los segmentos que luchan por la representación real en la capital.  En todo caso los sentimientos particularistas operan a través de dinastías rivales.  El reinado de los shilluk, esto es Nyikang (el fundador mitológico de este reinado), es inmutable y se le reconoce como un valor supremo por todos los shilluk.  La unidad de la nación se manifiesta en esta estabilidad y en este reconocimiento.  En las rebeliones contra los reyes y en los regicidios se presenta igualmente, a los ojos del observador, la estructura sectaria con sus lealtades locales opuestas.  En estas sociedades el reinado tiende a ser identificado con la adhesión del rey como persona a una localidad, con intereses sectarios y cuando esto sucede, otras secciones aseveran sus derechos y por sus acciones el interés común de todos los shilluk, en el reinado a costas de la persona del rey.  El reinado encarna una contradicción entre dogma y hechos sociales, en un sentido entre cargo y persona, que se produce por una combinación de tendencias centrípetas y centrífugas en la estructura nacional y esta contradicción se resuelve por el acostumbrado regicidio.

En la tierra de los shilluk la gente cree que su prosperidad y su fertilidad, etcétera dependen del reinado, del espíritu de Nyikang, su fundador.  Por eso se dice que los shilluk creen que el rey que gobierna debe estar en un estado de perfección física y de pureza ritual: si el se enfermaba o comenzaba a ser senil ‘debería matársele para evitar una catástrofe nacional... El rey debe ser muerto para salvar el reinado y con él al pueblo shilluk.’  También había una regla de que cualquier príncipe podía retal al rey, en cualquier momento, a combate mortal.  Evans-Pritchard no cree que ningún rey shilluk fuera muerto ritualmente pero la ‘mala reputación que traía sobre el rey una catástrofe nacional permitía que un príncipe se levantara en rebelión’.  Visto de este modo, la creencia en reinados divinos parecen exacerbar el efecto de las reglas de sucesión, las cuales (como entre los anuak y los shilluk) producen pretendientes al trono con todo derecho y a través de esto, guerras civiles.

Cuando fui invitado a la Universidad de Glasgow a dar la Conferencia Frazer en 1952, el Profesor Schapera me animó a retomar mi teoría de que había rebeliones y no revoluciones en la tierra zulú.  En ese tiempo yo pensaba en términos de reglas de sucesión discrepantes y conflictivas y miraba la creencia de que los reyes que fracasaban eran responsables por desastres naturales como mecanismos que forzaban la guerra civil constante entre las tribus.  Me parecía que uno tendría que haber hecho más que aceptar la guerra civil como parte inherente a la administración de la tribu, a riesgo de ser tomado como análisis teológico, uno debía pensar que las guerras civiles ocurrían en forma constante en la administración, y que involucraba contrincantes en una lucha por el trono, más que una lucha por independizarse de él.  En estas tribus, con sus segmentos esparcidos ampliamente en búsqueda de agricultura de subsistencia, cada sección con su propio ejército, luchaba por el reinado, más que por alejarse del rey, aunque, por supuesto, yo sabía demasiada historia africana para creer que este era el único proceso que funcionaba y que no había secciones que se separaran de la administración.  Pero el proceso de guerras civiles para mantener la monarquía (parece más claro entre los anuak debido a la misma debilidad secular de aquella monarquía), como un proceso central en el sistema político, puede estar presente aun cuando el rey o el jefe tenga un poder secular sustancial. Me parece que este argumento encajaba con un estudio naciente de ceremonia y rito por antropólogos que comenzaban a ver el rito no simplemente como que expresa cohesión e que imprime el valor de la sociedad y de sus sentimientos sociales en la gente, como en las teorías de Durkheim y de Radcliffe-Brown, sino como que exagera conflictos reales de reglas sociales y que afirma que había unidad a pesar de estos conflictos.  Naven (1936) de Bateson con su teoría de la génesis del cisma fue un gran paso en el desarrollo de esto, pero mi propio entendimiento de este proceso fue inspirado por el trabajo acerca de los ritos de Fortes. Él había expuesto y aclarado esta tésis en dos artículos previos: “Communal Fishing Magic in the Northern Territories of the Gold Coast” (Journal of the Royal Anthopological Institute, lxvii, 1937) y “Ritual Festivals and Social Cohesion in the Hinterland of the Gold Coast” (American Anthropologist, xxxviii, 1936).  Fue desarrollado aun más en su estudio completo de The Dynamics of Clanship among the Tallensi (1945), donde conectaba los grandes festivales con la organización de linajes hostiles de los tallensi y unidades residenciales y relaciones políticas in congregaciones manteniendo círculos traslapados de paz ritual.

Yo mismo observé este proceso ritual cuando hice un estudio superficial de “The Role of the Sexes in the Wiko Circumcision Ceremonies” en el norte de Rodesia (publicado en Social Structure: Essays Presented to A.R. Radcliffe-Brown, ed. M. Fortes, 1949); pero para mis propósitos actuales el trabajo importante fue la brillante descripción de Hilda Kuper de las ceremonias de primeros frutos de los suazi en An African Aristrocracy (1947).  En su descripción de estas ceremonias, destaca que el tema de los cantos sagrados es “odio al rey y su rechazo por el pueblo”.  Este odio y este rechazo se muestran también en algunos de los ritos, aunque hay muchos ritos y canciones que afirman su poder extraordinario y su identificación con su pueblo.  En breve lo que Kuper llama “un drama de la monarquía” muestra directamente todo el proceso del ciclo de rebelión y refuerzo de la monarquía que era tan evidente en la vida política secular.  Por eso en Rituals of Rebelión traté de conectar la siguiente sucesión de hechos: los suazi y los zulú tenían una economía de subsistencia estable, sin buena comunicación o herramientas altamente productivas, sin comercio generalizado, ni lujos para permitir que el grupo regente se estableciera como una ‘clase’ distinta de los plebeyos; la economía necesitaba extensión amplia de la población, y la división de la nación en condados; todos los hombres poseían sus propias armas, por lo que cada condado tenía su propio ejército; estos condados desarrollaban una fuerte lealtad hacia sus líderes y por lo tanto autonomía local; los líderes debían apoyar a sus seguidores a favor de su propio poder; y ellos y sus parientes se casaban con estos seguidores; resultando una tendencia a la hostilidad en contra del gobierno central y por lo tanto hacia la independencia; pero la historia de los zulú y de los suazi muestra que estas lealtades muy, pero muy raramente llevaban a movimientos de independencia, y en la práctica las diferentes secciones de la nación (como entre los anuak y los shilluk) apoyaban diferentes príncipes en sus luchas para ganar el trono, y así se involucraban en luchas por el reinado, y no en su contra, aun cuando estuvieran en contra de un rey particular; y estas luchas eran un tema importante de los grandes festivales nacionales.

Aquí la nueva interpretación acerca de las ceremonias suazi dado por Kuper, aclaró los registros de la tierra de los zulú.  Había pensado republicar en este libro –pero me falta espacio- uno de mis primeros ensayos, que considera estos registros y hecho antes de que yo fuera a la tierra zulú para mostrar la diferencia radical entre las observaciones de Kuper entre los suazi y las descripciones de primeros observadores de los festivales zulú, o las reseñas que los zulú le dieron a Bryan y a otros después de que las ceremonias habían dejado de practicarse.  En estos registros, los que odiaban y rechazaban al rey eran considerados como enemigos externos, Kuper notó que para los suazi eran enemigos internos y esto revolucionó cualquier análisis de las ceremonias.  Es necesario hacer aquí una advertencia: pienso que podemos suponer razonablemente que las ceremonias obsoletas de los zulú eran organizadas de la misma manera que las de sus vecinos suazi; pero por supuesto, las observaciones de Kuper fueron hechas bajo reglas británicas cuando los suazi ya no estaban luchando contra enemigos externos.  Por lo tanto, hay una posibilidad de que la ceremonia se volvió en contra de enemigos internos, de los enemigos armados externos.  No creo que esto haya sucedido ya que tal como lo muestro hay muchas otras ceremonias organizadas así (shilluk, tallensi, etcétera). He desarrollado aun más esta interpretación del rito en mi Custom y Conflict in Africa (Capítulo V), haciendo uso de los ensayos en African Worlds: Studies of the Cosmological Ideas and Social Values of African Peoples (1954) y de la Introducción por el Editor, Daryll Forde.  Toda la tesis ha sido desarrollada aun más por V.W. Turner en su Schism and Continuity in an African Society (1957).

Este análisis ha sido criticado en varios aspectos.  En su Government and Politics in Tribal Societies (1956, p. 175), en el cual él hace una encuesta de las tribus africanas, Schapera concluye que la evidencia, aun para los zulú y los suazi, no apoya mi “tesis principal” que: “Yo [Gluckman] me siento tentado a ir más allá y sugerir que una guerra civil periódica era necesaria para preservar esa unidad nacional: las secciones luchaban por el reinado y no en contra de él”.  Hice esta afirmación en una conferencia emitida en la serie acerca de The Institutions of Primitive Society (editada por Evans-Pritchard, 1954).  Schapera está de acuerdo que entre los zulú y los suazi y otros bantúes “los rebeldes o conspiradores generalmente ambicionan usurpar el cacicazgo, y no separarse para formar sus propias tribus..  Pero” continúa “como lo muestran nuestros ejemplos [citados en este libro] el resultado de sus intentos era siempre la huída o la separación de una sección, y aun hay ciertos casos de hombres que se separaron sin hacer ninguna tentativa por el cacicazgo”.  Yo no concuerdo con Schapera en que un examen cuidadoso de sus ejemplos nos lleva inmediata y obviamente a sus conclusiones más que a las mías; pero acepto su criticismo de mi enunciación por lo menos como tan válida.  Volviendo a la emisión en la que dije que me veía tentado “a sugerir que una guerra civil periódica era necesaria para preservar...unidad nacional”, siento que me dejé llevar por el deseo de alarmar a cualquier historiador que estuviera escuchando para que notaran nuestro análisis antropológico (notar la frase arriba “me siento tentado”); pero me temo que la afirmación revela que estaba pensando en las instituciones en términos puramente funcionales –aun la guerra civil, que después de todo puede ser una institución- como que contribuían a mantener una estructura social concebida en forma más bien rígida (Cf. Las declaraciones más o menos similares de Oberg acerca de la “función” de envenenar a un rey que envejecía y la guerra de ascenso en el reino Banyankole, African Political Systems, pp. 137 y 159).  Yo retiraría esta formulación.

Pero todavía sostengo mi otra afirmación citada por Schapera con lo de arriba, que entre los zulú y los suazi, “segmentos territoriales desarrollaron, en base a lealtades locales y cohesión, fuertes tendencias a separarse del sistema nacional y constituirse en independientes.  Pero en la práctica los líderes de estos segmentos territoriales a menudo tendían a luchar por el cacicazgo, o por algún poder relacionado con él, más que por la independencia.  Por lo tanto, las guerras civiles periódicas, fortalecían el sistema canalizando las tendencias a la segmentación, y estableciendo que el propósito principal de los líderes era el reinado divino mismo” (en Rituals of Rebellion, p. 35).  En resumen, junto al proceso cíclico de guerras civiles, hay siempre presente una tendencia a la segmentación y a la fisión; y si he sobre enfatizado lo anterior, Schapera ha sobre enfatizado lo último.  Así, (en su página 186) dice que después de la muerte de Shaka varias de las tribus que Shaka había conquistado escaparon de su dominio hacia el sur: de hecho sólo los qwabe lo hicieron así, y esto fue debido a una amenaza del sucesor de Shaka, Dingane.  Visto en detalle, considero que los resúmenes de Schapera acerca de la historia de los zulú y de los suazi confirman mi afirmación de lo que ha pasado en esa historia.

El análisis de Schapera sugiere dos puntos importantes para un estudio de estos reinados.  Primero, un príncipe que siente que es amenazado por el rey como un rival sospechoso puede huir con sus seguidores, como lo hizo Mpande.  Mpande volvió para conquistar el reinado con la ayuda de Boer: sin la ayuda de los boers, tal vez habría sido muy débil para derrocar a Dingane, y por lo tanto podría haber habido una división en la nación.  Esto es, tenemos que traer el poder militar de los rivales para evaluar el proceso.  Segundo, después de una guerra civil, la parte derrotado puede de hecho huir y establecerse independientemente o buscar refugio bajo algún poder vecino.  Estos son los hechos que Schapera enfatiza acerca de los reinados nguni, y no veo cómo contradicen mi análisis del mismo sistema.

Pero considero que la crítica de Schapera, y su análisis principal, como el mío propio, no consideran suficientemente el hecho de que estamos tratando con sistemas políticos diferentes.  Por ejemplo, nunca consideré que el proceso de la rebelión cíclica fuera dominante entre los xhosa, que se dividen casi cada generación, tal como lo describe aquí.  Los xhosa al expandirse hacia el sur este, tenían la lucha por el cacicazgo establecido, pero el proceso de segmentación era obviamente dominante: i.e., hay sistemas en que el resultado probable de la guerra civil era la separación de la parte derrotada.  De hecho, el sistema político zulú –nguni del norte- era de este tipo antes de que Shaka los amalgamara en una nación (véase mi Análisis of a Social Situation in Modern Zululand, p. 28 ss.)  Nuevamente, sistemas similares ocurren entre los nyakusa y otros pueblos con cacicazgos pequeños.  Los principales ejemplos de Schapera están tomados de las tribus sotho y tswana, y aunque muchas de estas tribus se dividen con frecuencia, una pocas parecen haber tenido el ciclo de rebeliones sin dividirse.  En cuanto a lo que se refiere a los tswana, debemos recordar que ellos habitaban principalmente concentrados en poblados grandes, cultivando en un círculo alrededor de sus viviendas y pastando su ganado más allá de ese círculo, en un ambiente árido.  Si aumentaban su población, parecía que las necesidades ecológicas les exigirían expandirse en forma más amplia, y dividirse.  Tal vez sea significativo que las reglas de sucesión de los tswana no producen las mismas dudas acerca de quién es el heredero, lo que he enfatizado aparece en otras tribus.

También debemos mirar más cuidadosamente a lo que pasa cuando una parte derrotada en una guerra civil huye a otro lugar.  Es importante aquí que entre ambos, los zulú y los barotes, cuya historia conozco bien, el plebeyo que seguía a su príncipe o jefe en una rebelión no era culpable de traición; y aunque pudiera haber sido asesinado en el calor de la batalla y en la persecución, de acuerdo a la ley debería haber sido perdonado si regresara y volviera a someterse.  Esto significa que los hombres en esos estados habían hecho alianza con el jefe mayor, a través de líderes subalternos, y no alianza directa (véase Fortes, ‘The Structure of Unilineal Groups’ American Anthropologist, lv, 1953, p. 26 y mi ensayo acerca de ‘The Technical Vocabulary of Barotes Jurisprudence’, American anthopologist, 61, 1959, p 743, ss.)  Es importante notar que la ley de traición era similar en la Inglaterra medieval (Jollitfe, The Constitutionl History of Medieval England, 1948, pp, 155’65), pero dejó de ser así posteriormente.  De seguro que hay otros cambios sistemáticos para producir una ley bajo la cual todos los que se rebelen, y no sólo los líderes, sean culpables de traición.

Ya que alguna forma de mi afirmación acerca de los estados del tipo zulú junta los objetivos de la rebelión, el hecho de que miembros de la familia real se rebelen, los conflictos en la ley de sucesión, la forma de la ley de traición, la creencia en el reinado divino, la forma de grandes ritos nacionales, pienso que requiere de una revisión bastante cuidadosa antes de abandonarse.  Tiene también el importante apoyo del espléndido análisis de los shilluk de Evans-Pritchard.  Preferiría ahora una enunciación, hecha un año después, que se acerca más a la de Evans-Pritchard (citada más arriba, pp 16-17):

El resultado de varias reglas de sucesión en una tribu era que casi cada sucesión pudiera levantar demandantes rivales, y después de la muerte del rey, cuando la fuerza nacional era más débil (cf. Oberg acerca de los banyakole en African Political Systems) podía ocurrir la guerra de unificación por el reinado entre los demandantes y sus seguidores.  Asombrosamente, este conflicto de reglas, o la interpretación alternativa de las reglas, llevaban a guerras que a su vez unían la nación, no ocurrían entre las tribus bechuana (tswana) que vivían concentradas en poblados grandes.  De otra manera, la estructura misma del reinado y sus reglas levantaban en la nación luchas entre las casas rivales, y aun la guerra civil, y es un hecho histórico que estas luchas guardaban secciones de la nación unidas en alianzas conflictivas acerca del reinado divino.  Un heredero verdadero claramente marcado no permitiría que secciones de la competencia hicieran sus demandas por el trono igualmente legítimas.  La ley germánica primitiva tuvo el mismo tipo de conflicto en las leyes de sucesión: tal vez un principio legitimista claro con un heredero acompaña sólo un alto grado de concentración local, o un alto grado de interdependencia económica entre secciones de la nación...  yo no digo que las fuerzas están siempre balanceadas en forma perfecta, de manera que no ocurren cambios ni los estados se dividen.  Tenemos bastante evidencia de cambios y de división de los estados en África, pero este proceso funciona a través de arreglos institucionales elaborados, que claramente han evolucionado durante largos períodos; y estoy sugiriendo solamente que éstos impiden que las peleas destruyan el sistema: no siempre puede prevenir la destrucción.  (Custom and Conflict in Africa, pp46’7  nota: publicado antes que la crítica de Schapera).

En resumen, no hablaré más de la guerra civil como si tuviera la función de mantener el sistema, veo el proceso como una ‘guerra civil de unificación’ como una de un número de discrepancias y tal vez de procesos de conflicto operando en un área de acción política.  Pero, como se señala más arriba, la ‘solución’ de la operación de estos procesos, depende del presente ad hoc, distribución del poder, en términos de tierra y seguidores y por lo tanto en aumento o disminución de la población variables en diferentes secciones de la nación debido a cambios demográficos.  Discutiré este punto de vista en más detalle más adelante (véase pp. 35-9), y espero evaluar estos enunciados como nuevos en un estudio a toda escala de la historia zulú.

He discutido estos análisis con el Profesor Schapera, y me ha pedido enfatizar la fuerza de las lealtades de los hombres de las tribus hacia los cacicazgos y hacia el “verdadero heredero” que él ha encontrado en sus estudios de la historia de los bantú de Sudáfrica.  El llamó mi atención a un hecho remarcable de estas fuertes lealtades in 1850.  Cari, el jefe ngwato, fue asesinado en la batalla contra los shona.  Su primera esposa no tuvo hijos, así es que fue sucedido por Kgama I, el hijo de su segunda esposa.  Kgama murió sin dejar hijos.  Sekgoma, hijo de la tercera esposa de Kgari, llegó a ser jefe, y riñó con la madre de Kgama, que mientras había tenido otro hijo, Matsheng, bajo el levirato a su difunto esposo.  Huyó a otra tribu con su hijo póstumo del levirato y allí lo capturaron en un asalto ndebele.  Tenía más o menos diez años, lo criaron como un guerrero ndebele hasta que tenía veintiséis años de edad.  El misionero, Robert Moffat, aseguró su libertad como un favor del rey ndbele y fue aclamado por los principales de los ngwato, incluyendo al rey gobernante, Sekgoma, que tuvo por lo menos que fingir que daba la bienvenida al “verdadero heredero” de su padre.  Matsheng fue instalado como jefe en lugar de Sekgoma con el apoyo de Sechele, un jefe vecino.  Matsheng gobernó como un ndebele, con una ‘disciplina cruel’ y un poderoso miembro de la tribu conspiró en su contra con otro jefe, Sechele, con el cual Sekgoma había encontrado refugio.  Sekgoma fue instalado como jefe nuevamente, mientras que Matsheng se refugiaba con Sechele.  Matsheng fue instalado nuevamente en una revuelta, con la ayuda de Sekgoma, antes de que los propios hijos de Sekgoma lo derrocaran completamente.  Lo que es asombroso de estos eventos es la bienvenida dada a Matsheng, aunque él no era un heredero biológico del difunto jefe Kgari y aunque había llegado a ser un extranjero ndebele y apenas había vivido en la tribu (ver “The Matabele Jounals” de Robert Moffat, 1829-60, editado por J.P.R. Wallis, 1945, ii, p. 140 s.; Sillery, A. “The Bechuanaland Protectorate”, 1952, p 118 s.; I. Schapera, A Handbook of Tswana Law and Custom, 1938, p 303).

Schapera ha sido la persona más importante en considerar las implicaciones seculares de mis argumentos.  Los antropólogos han prestado mayor atención a mi estudio del rito.  En su Conferencia Frazer acerca de Divine Kings and “the Breath of Men” (1959), Monica Wilson describe una “purificación del campo” anual de los nyakyusa y los ngonde, en la que los hombres sacando las de los hornos arremetían unos a otros con lanzas.  Ella cita a uno de los sacerdotes: “Decían: ‘dancemos, luchemos, para que las tierras tengan paz.’  ‘echemos fuera las cenizas para que la muerte se vaya de las tierras y esten en paz.’  Es sacar a luz la guerra desde dentro.”  Wilson comenta sobre esto:

Sólo si se ignora el simbolismo del rito tribal [citado arriba y discutido en su libro Riuals of Kinship among the Nyakyusa, 1956] esto puede ser interpretado como una expresión de rebelión, más que una confesión, y, ciertamente, sugiero que mucho de lo que se ha citado como evidencia de rebelión en ritos en otras partes de Áfica es de hecho la admisión formal de la ira, como preámbulo a una reconciliación.  El cuerpo político es purificado por el mismo acto de “hablar claro”.  (Ver las notas a mi propia Conferencia Frazer acerca de los ritos de rebelión, abajo).

Por supuesto que es difícil discutir este punto, hecho en una breve indirecta, para comentar un largo y cuidadoso análisis, ya que Wilson no dice en forma suficientemente clara qué es lo que está objetando en mi análisis.  En la superficie, parecería que ella está afirmando que “confesión” explica mejor, de lo que lo hace “rebelión”, los ritos nyakyusa a que ella hace referencia y ella piensa que esto se puede aplicar a las ceremonias de un mes de duración de los swazi y de los zulú.  Si es esto lo que ella está diciendo, entonces está argumentando que mi intento de conectar los rituales swazi y zulú con todo el proceso político es engañoso y erróneo, y que la totalidad de las ceremonias puede ser explicada por un proceso de “confesión” y por ende de purificación de la ira, y por lo tanto de “catarsis” (una palabra que yo mismo he usado).  Argüir esto, sería en mi opinión cometer un serio error de lógica: un proceso restringido a “confesión” no puede explicar las ceremonias nacionales y distritales, porque un todo complejo no puede ser explicado por una de sus partes.  Wilson no toma en cuenta las relaciones entre este tipo de ceremonias, por un lado, y por el otro, la naturaleza de la economía, la dispersión de la población en el territorio, la deficiencia de las comunicaciones, las armas de guerra simples, la organización de unidades políticas subordinadas, la ley de sucesión y la ley de traición, etc., etc.; mientras que mi análisis intenta relacionar los ritos nacionales a estos aspectos de organización política nacional.  Puede que mi interpretación sea incorrecta, pero cualquier interpretación válida debe tomar en cuenta los mismos fenómenos que yo he tratado de abarcar.  No acepto lo que Wilson insinúa a favor de su postulado porque encuentra “confesión” tanto en los rituales tribales como comunales pero no rebelión en los rituales tribales, por lo tanto su hipótesis que explica todos los rituales como "confesión" inductivamente abarca mucho más y es por lo tanto más fuerte.  Por el contrario, "confesión", tal como lo he dicho, está encarnada en rituales mucho más completos y por lo tanto no puede justificar las totalidades de las cuales es una parte.  Es más importante examinar por qué los rituales de estado africanos pueden exhibir y tolerar la declaración de conflicto (ya sea como rebelión, permiso o protesta, tal como lo he formulado, no como “confesión”, como lo hace ella), mientras que los rituales domésticos africanos y nuestras propias ceremonias de estado lo hacen en un grado mucho menor.  Expongo razones para explicar esta diferencia tanto en Rituals of Rebellion como en Custom and Conflict in Africa (Capítulo V).  Wilson no explica por qué “confesiones” de este tipo no ocurren en nuestras propias ceremonias de estado, hecho al cual Kuper llama la atención, o en los rituales del Estado Barotse, los cuales yo enfatizo y relaciono con la exhibición secular de conflicto político en la organización política de Barotse.

He dicho que formulo la declaración de conflicto en estos rituales como “rebelión” (y como “permiso” y “protesta'” en Custom and Conflict in Africa (Capítulo V); y le pido a los lectores que observen cuidadosamente cómo lo digo.  Usé esta formulación para enfatizar lo que veo como una conexión entre la forma principal de los rituales y las tendencias a la rebelión que veo como inherentes al sistema político como un todo.  Haciendo esto, yo no estaba insistiendo en que todo rito era sólo una “rebelión” completa, y que todos los otros procesos estaban excluidos.  La descripción de las ceremonias swazi de Kuper enfatiza, sin lugar a dudas, este elemento “rebelde”.  Yo no vi ninguna de las ceremonias que analicé en Rituals of Rebellion, pero las personas con las que discutí las ceremonias de circuncisión wiko, las cuales observé, enfatizaban la “lucha” entre hombres y mujeres que participaban en ellas.  Fortes en Tallensi Great Festivals y Evans-Pritchard en las ceremonias de coronación shilluk, aclaran que estas exhiben conflictos políticos.  Estos análisis permitirían claramente que algunos elementos específicos de estas ceremonias fueran “confesiones”, definidas culturalmente.  Además, me siento ciertamente inclinado a estar de acuerdo en que si un psicólogo examinara los sentimientos de los participantes en los rituales swazi encontraría alguna catarsis a través de una “confesión” general de ira.  En efecto, incluí la confesión como un elemento en Rituals of Rebellion (ver la penúltima nota).

Mi opinión es que aquí Wilson ha iniciado un debate en mi contra basado en el uso que hago de la palabra “rebelión” sin considerar cuidadosamente cómo la aplico a los datos.  Donde yo pretendía referirme a la relación completa entre ritual y la estructura del sistema político, ella pensó que yo me refería al proceso por el cual las acciones rituales definidas culturalmente afectan la psique de los individuos y las relaciones entre individuos.  La profesora Wilson se enfoca en el contenido de los actos rituales, yo me concentro en la “función” de estos actos en el campo político; y una vez que clarificamos este punto, pienso que ya no estamos en conflicto.

Considero que esta aclaración descarta dos interpretaciones contradictorias de mi análisis: a saber, que una debilidad de mi postulado es “la falta de entender conflicto en términos de psicodinámica”, y que esto surge de la oposición general de los antropólogos británicos a la interpretación psicológica; y por otro lado, que mi análisis es psicológico “evitando solamente términos tales como complejo de Edipo”.  Espero haber dejado en claro que no intento ocuparme de problemas psicológicos.  Declaro en el ensayo impreso aquí, como en toda ocasión, que no puedo llevar a cabo un análisis en términos “psico-dinámicos” porque no tenemos evidencia apropiada para este tipo de estudio y porque yo no soy competente como psicoanalista.  En verdad creo que esta cualificación es muy difícil de adquirir y no se recoge en el camino: por lo tanto, no “adivino” sobre mecanismos psicológicos, aunque podría “adivinar” tal como cualquier otro antropólogo que carece de educación adecuada en psicología profunda.  Consideraría la investigación de un psicoanalista de la interpretación de estos rituales y sus relaciones políticas como un complemento, y no como hostil, para mi trabajo; y me agrada lo que G.D. Gibson dice de mi análisis Rituals of Rebellion de que “el revelador estudio sociológico de algunos aspectos del antiguo problema de la monarquía divina abre la puerta al estudio de preguntas correlativas respecto a la frecuencia, el mecanismo y el efecto de la catarsis por rebelión ritual.  Estos y el problema de inversión de roles en el rito de las mujeres zulú puede, sin embargo, requerir un análisis psicológico más penetrante” (American Anthropologist, lvii, 1955, Pág. 1074).  Sin embargo, mantengo firmemente que aunque un análisis psicológico ayudaría grandemente al análisis sociológico, un ritual político de gran escala nunca puede ser reducido a explicaciones sólo por procesos psicológicos (ver V.W. Turner, “Símbolos en el ritual ndembu” en Closed Systems and Open Minds: The limits of Naïvety in Social Anthropology, ed. M. Gluckman, 1963).

En breve, espero haber dejado en claro que no me he ocupado de conflictos psicológicos sino de conflictos sociales: conflictos que surgen de la disconformidad y conflictos de leyes, conflictos de intereses y procesos sociales, conflictos de unidad de estado y dispersión territorial, etc.  Esta es la razón por la que no usé el término Complejo de Edipo.  Noto aquí que mi estudio de la Zululandia moderna, que, a pesar de sus muchos conflictos no resueltos e irresolubles, “funcionó”, forzó mi atención al problema de cómo los sistemas sociales podrían contener los conflictos profundos que están presentes en todos ellos.

Desde que se escribió esta introducción he leído dos análisis que ayudan a explicar por qué algunos lectores han tomado mi análisis de los “rituales de rebelión” como psicológico.  En un artículo acerca de ceremonias entre los kumade de Nueva Guinea, la doctora Marie Reay (“Dos tipos de conflicto ritual” –“Two Kinds of Ritula Conflict”—, Oceanía, xxix,1959, p.294) escribe: “Gluckman, analizando rituales de rebelión, dice que ‘el representar [act] los conflictos, ya sea directamente, por inversión o en otras formas simbólicas, enfatiza la cohesión social en la cual existen los conflictos’.  Yo [i.e., Dra. Reay] me preocupo por la dramatización directa del conflicto, tanto en la danza de la lanza, en la cual los hombres actúan de forma estilizada como si fueran a la guerra, y en los juegos prescritos ritualmente.  Podemos decir que el juego dela ortiga tiene la importante función de re-integrar al clan después de que el conflicto prescrito ritualmente del juego tagba boz lo separa en grupos solidarios opuestos.  Pero ¿cómo esta expresión [acting out] de tensiones entre los subclanes en la competencia tagba boz enfatiza la cohesión social dentro de la cual existen estas tensiones?”  Al leer la palabra “out” en mi texto detrás de “act”, Reay cambia mi análisis sociológico a un postulado psicológico, y así puede decir (pág. 290) que ella no “descarta la idea de que tales rituales de rebelión tengan un valor catártico para los actores, aunque [ella] considera que esto es irrelevante para el significado estructural o la función social”, como si yo hubiera hecho ese tipo de análisis.  Como yo encontré la misma inserción de “out” detrás de “act” en un trabajo no publicado del Dr. C. Jayawardena (quien me ha permitido hacer la referencia), sugiero que esta ligera alteración a mi texto debe ser algo común, si no es que formulada siempre, y puede llevar a una interpretación errónea.  Por supuesto, este lapso de ninguna manera invalida ninguno de los análisis de estos autores, con los cuales estoy de acuerdo sustancialmente; pero anuncio que en el futuro usaré la palabra “perform” (representar) en lugar de la más sencilla “act” (actuar).

He dejado de lado, por brevedad, el trabajo de estudiantes de historiadores medievales acerca de este problema.  Por falta de espacio no puedo ocuparme de sus análisis en detalle.  Ellos han visto que las revueltas campesinas, y el levantamiento de las multitudes de las ciudades no apuntaban a grandes revoluciones, sino que estaban dirigidas contra personas y negligencias, o escasez y sufrimientos particulares.  Lo que aun no he encontrado en una lectura admitidamente limitada de fuentes secundarias, es un estudio sistemático de todo el problema.  Estudios como el clásico de Kent de Kingship and Law in the Middle Ages (traducido por S.B. Chrimes, 1948) se ocupa principalmente del hecho de que el rey debía aceptar las restricciones de la ley y con el derecho de los súbditos a rebelarse, más que de la forma en que las rebeliones, como uno de los muchos procesos políticos, se relacionan con tales hechos como el tipo de sistema económico, la dispersión territorial, el tipo de unidades subordinadas en los estados, la existencia de varios que se adjudicaban el trono, la ley de traición.  Con todo respeto, aun Marc Bloch en su La Société Féodale no relaciona lo suficiente estos factores con las instituciones de vasallaje y el problema de cómo el reinado sobrevivió a lealtades divididas y a través de rebeliones, porque él se inclina a explicar las anomalías diciendo que la mente feudal no objetaba el que se tuviera ideas discrepantes al mismo tiempo.  En su brillante visión del desarrollo del feudalismo en su pasado y en la futura estructura de Europa, considero que descuida la aparente estabilidad dentro de la lucha continua causada por algo como una serie de guerras civiles que defendían las instituciones principales, y no pretende destruirlas.  En resumen, creo que la aplicación de la tesis de que las guerras civiles pueden ser regularidades dentro de la estructura misma de los reinos medievales, puede esclarecer su historia.  He sido alentado en esta visión ya que un historiador del siglo XVII me dijo que lo encontraba fructífero al acercarse a ese período.

Esta tesis general, sin la cual siento que no puedo comenzar a entender la Historia Zulú, Swazi o Barotse, no ha sido apoyada, excepto cuando se refiere a rituales, por la mayoría de mis propios colegas en sus monografías de estados africanos.  No hay estudio de la rebelión, además de los que la ven como productor de facciones adversas a la unidad nacional, en varios estudios escritos después de la publicación de African Political Systems, y antes de la publicación de mi Rituals of Rebellion.  Kuper (An African Aristocracy 1947, Pág. 88) enfatiza que los rivales por la sucesión Swazi no pretenden alterar el sistema.  El fallecido profesor S.F. Nadel en su reseña completa del Estado Nupe, A Black Bizantium (1942), concluye que “La lealtad a un rey en persona es por facciones; la solidaridad y lealtad a escala nacional se concentran alrededor del trono y alrededor del principio abstracto de la monarquía más que alrededor del rey mismo” (Pág. 144).  No llevó este postulado más allá aunque vio que el sistema de sucesión que rota al Emirato por tres casas reales, “permite el balance de poder y puede satisfacer las demandas rivales” (Pág.88).  Pero su conclusión general fue que el estado se mantenía a si mismo como una unidad “a pesar de las revueltas” (p. 135) -que es tratar las revueltas no como inherentes a la política sino como un rompimiento de la vida regular.  El estado Nupe era económicamente avanzado más que la etapa en que estaban los reinos Zulu y Swazi.  El Dr. V.W. Turner me ha sugerido que sería clasificado como “estado organizado por el tributo” en contraste con los reinos Bantú.  No obstante, creo que el enfoque de Nadel (Págs. 121-122) de la relación entre dispersión territorial y unidad nacional es débil, sólo porque le falta ver a la “revuelta” como un proceso que es parte integral del estado, como no lo es, por ejemplo, en la Inglaterra moderna.

Se han escrito unos pocos estudios acerca de los estados africanos por antropólogos que se graduaron después de la guerra.  Watson enfatiza el proceso rebelde entre los Mambwe (Tribal Cohesion in a Money Economy, 1958, p. 166), pero mi otro alumno y colega cercano, J.A. Barnes, no usa esta idea en su análisis del estado migratorio Ngoni, que estaba continuamente aumentando su población.  Él se preocupa del proceso de segmentación y quiebre de las secciones (Politics in a Changing Society, 1954, Págs. 61 y ss. y “Seven types of segmentation”, Rhodes-Livingstone Journal, 17, 1955, p. 18).  Parece que en verdad los Ngoni parecen haber sido un estado en que se formaban nuevos segmentos a la muerte del rey antes de la conquista por los blancos (vea arriba, p. 21).  Otro, Ian Cunnison, se preocupa más por el rol del conocimiento y costumbres históricos y su efecto en las relaciónes con la realeza y otros linajes que de la política del poder (The Luapula Peoples of Northern Rhodesia, 1959).  Fallers (Bantu Bureaucracy, c. 1956) la considera el uso de los plebeyos y de la realeza subalterna en el sistema administrativo, incertidumbre de sucesión, tecnología simple, incluyendo armas y economía, consumo igualitario: y concluye que aunque el estado era inestable respecto a su personal, “esta misma inestabilidad era desde el punto de vista del sistema en abstracto, una especie de influencia estabilizadora”.  La revuelta limitaba la tiranía, pero no alteraba el sistema (Págs 126-143).  No discute las revueltas en detalle ni lo que implicaban.  Aalur Society (c.1956), de Southall, se ocupa de tipos y procesos de “dominación” y “estados segmentarios”, pero no se ocupa del rol de las guerras de ascensión en las relaciones de segmentos.

Todos estos libros fueron escritos, si no publicados, antes de que yo hiciera mi tesis más fuerte en Rituals of Rebellion (publicada en 1954).  Southall y Fallers se ocuparon de problemas de administración más que de problemas de organización del estado, pero además creo que la atención de estos escritores (y en un menor grado la de Barnes)  fue desviada de examinar la naturaleza de la guerra civil en los estados que ellos discutían por el dominio de la “teoría del linaje” en la antropología británica de los 1950.  Durante estos años la mayoría de los jóvenes africanistas eran atraídos por el impresionante análisis de Evans-Pritchard y Fortes del sistema de linaje de los nuer y tallensi, respectivamente, aunque el último se ocupó de mucho más que relaciones de linaje -i.e., eran estudios completos de acciones políticas.  No obstante, aunque estos jóvenes antropólogos trataban de “estados”, de alguna manera se preocuparon de examinar cómo podrían existir o no existir los linajes en un sistema autoritario de poder estatal.  Sin duda ellos se ocupaban de problemas reales, pero voy a sugerir que esta preocupación les impidió que examinaran más completamente cómo las luchas por el poder secular entre miembros de linajes reales se relacionaban con la dispersión territorial de la población y otros elementos de estos estados africanos que he recapitulado constantemente antes.  Sólo así puedo explicar cómo Southall y Fallers han enfatizado en mi ensayo del sistema político Zulú en African Political Systems la relacion de los linajes con el estado, lo que yo considero importante en este estado, el triunfo de las rebeliones para tomar el trono.  Sugiero aquí que es importante, si uno va a ir más allá analizando los estados, dejar esta preocupación con la teoría de los linajes que lo puede cegar a uno de los problemas de poder estatal.  Recuerdo dos borradores de tesis en Oxford que describían reinos poderosos como si fueran combinaciones de linajes, tuve que recordarle a los autores que estaban ocupándose de jefes que podían ordenar la pena de muerte y que esto tenía efectos importantes en la vida social.  Y la Dra. P. Kaberry en una revisión  de los libros de Barnes, Southall y Falles, considera que una debilidad básica es que ninguno de ellos se ocupa de “las tareas del gobierno” (“Primitive States” en British Journal of Sociology viii, 1957, p. 233).

He sugerido que la preocupación por los linajes surge de la posición de liderazgo de Evans-Pritchard y Fortes en la antropología africana después de la guerra; y se muestra en la extensión con que su trabajo ha sido re-analizado por jóvenes antropólogos.  Yo reconozco y agradezco plena y agradecidamente el gran valor creativo de sus estudios y enseñanzas; pero considero desafortunado que sus trabajos sobre linajes haya desviado su atención de los problemas de la organización del estado.  Pienso, también, que este dominio ha guiado a algunos de nuestros colegas a descuidar el análisis de la organización de los estados por antropólogos sudafricanos, como Schapera, los Kriege, Kuper, y yo mismo, y por Herskovits de Dahomey.  Sólo así puedo explicar cómo Kaberry, en la misma revisión (en Pág. 229), puede decir: “Claramente, un estado, que se ve afectado continuamente por la guerra civil en la cual un pariente se enfrenta a otro pariente y un aldeano contra otro aldeano, es más inestable que uno en el cual no hay guerra civil y en el que los lineamientos sociales tienden a persistir”.  Porque todos los análisis de estados africanos muestran que todos tienen “guerras civiles” recurrentes y aun así el patrón del sistema político persiste.  Kaberry aceptaría que los linajes se segmentan continuamente; y aun así el sistema de linajes perdura .  ¿Por qué, entonces, un sistema de estado no podría contener procesos similares?  Su revisión descuida completamente el argumento de mi Rituals of Rebellion.  Aquí, pienso, que está en juego otra tendencia, una tendencia que también noto en la critica de Wilson de mi Conferencia Frazer, en cómo tratar en general el estudio de Evans-Pritchard del reinado Shilluk y mi estudio de los rituales nacionales Swazi y Zulú.  Estos estudios han sido considerados como estudios de “ritual”; y la conexión de los rituales con la estructura política se enfatiza en forma inadecuada.  Agradezco esta oportunidad de indicar que considero el estudio de Evans-Pritchard del reino divino de los Shilluk, el de Fortes de Tallensi Great Festivals, el de Kuper de los swazi incwala, y mi propia re-interpretación de esta ceremonia, como análisis de relaciones políticas y no como análisis del ritual.  Estoy seguro de que estos colegas estarían de acuerdo conmigo.

Ya he discutido cómo Schapera apoyó y trató de poner en perspectiva crítica mi tesis principal: esta es hasta aquí la única evaluación publicada completamente, aunque A.I. Richards establece algunos puntos de vista similares en la revisión de mi Custom and Conflict in Africa citado más arriba.  Todavía estoy convencido de que esta tesis central es reveladora; y estoy complacido de haber tenido esta oportunidad de tratar de establecer sus implicaciones más explícitamente.  Espero que esto induzca a mis colegas a ocuparse del estudio de estados africanos a observar más cuidadosamente la institución de la guerra civil.  Claramente esto perturba un estado en un momento, y lo divide en facciones, pero puede que tenga un efecto más complejo en el sistema de estado.  Ya que los análisis de Evans-Pritchard de los shilluk y de los anuak orientales han sido tan importantes para mí en el desarrollo de mi tesis principal, espero con entusiasmo ver qué hará con el estudio del sistema político Zande.  En un número de artículos preliminares ha presentado mucha de su información básica, pero aun no la ha elaborado en un análisis interdependiente.

Hasta aquí, parece que el sistema Zande fue uno en el cual después de cada generación, cada reino se divide en secciones bajo varios de los hijos del rey (“Una historia del Reino de Gbudwe”, abstracto de Zaire, Octubre de 1956, No. 8, pp 470, 475); pero hay sugerencias de reconquista continua de algunas tribus por otras, como entre los nyakyusa.  En otra parte parece que las rebeliones eran recurrentes en la política de Zande, aunque había, excepcionalmente, pocos en contra del Rey Gbudwe (Anthropological Quarterly Catholic University of America Press, xxx, 3, 1957, pp. 68, 78).

El Zande, era entonces, uno de los estados que se divide repetidamente -lo que Southall ha llamado “estados segmentarios”.  Volvemos al problema más grande originado por los comentarios de Schapera acerca de mi tesis: la pregunta de las condiciones en las cuales el círculo de rebelión, sin fisión (ver Barnes, x954, op.cit., p. 57), es dominante, como contrariamente a las condiciones en las cuales secciones del estado seguirán dividiéndose continuamente para independizarse.  Este problema es demasiado complejo para ser tratado aquí y sólo puedo indicar las líneas en las que estoy pensando.  Me parece que los estados encontrados en África, por lo menos al sur de los reinos Bantú Inter-Lacustres, contienen una inestabilidad inherente dictada por una tecnología comparativamente subdesarrollada y la consiguiente falta de diferenciación económica interna.  Por lo tanto, ahora yo diría, a la luz de la crítica de Schapera que la mayoría de los estados africanos tiende a tener constantes secesiones más de lo que permanecen unidos.  El estado tipo Zulú se encuentra probablemente con menos frecuencia que el estado propenso a fisionarse y ocurrirá en condiciones poco comunes. La mayoría de los estados africanos todavía se mantienen juntos por lo que Durkheim llama “solidaridad mecánica”, así un segmento puede establecer su independencia fácilmente sin ninguna perturbación económica.  Mi propia opinión se vio teñida por el hecho de que estudié, por casualidad, dos estados donde el ciclo de rebeliones sin fisión era dominante - los Zulú y los Barotse.  El sistema de Barotselandia era poco común para África Central, en el que había diferencias ecológicas considerables entre sus regiones, guiando a intercambio considerable de varios tipos entre el corazón del reino, la planicie-inundada ocupada por los dominante lozi, y las áreas de tierras boscosas de alrededor (ver mi ensayo en Seven Tribes of British Central Africa, 1951).  Una diferencia similar parece marcar los reinos Lunda y Kongo de la cuenca del Congo, aunque los lunda enviaron ejércitos conquistadores que se establecieron a sí mismos en todo menos en independencia ritual.  Una acción especial similar ocurre en la mayoría de los reinos Bantú Inter-Lacustres, y en los de África Occidental. Los zulú eran poco comunes en que el Shaka resolvió un problema apremiante de tierra por asesinatos al por mayor, y luego tuvieron mucha tierra en la cual expandirse.  Él también aumentó la majestad y el ritual de la monarquía.  Entre los zulú, el ciclo de rebelión era dominante en su corta historia, antes de que su derrota por los británicos diera dominio temporal a las tendencias de fisión.  Los Ndebele, que se separaron del estado Zulú en sus primeros días, establecieron un estado similar, pero aquí hubo solamente una sucesión antes de la derrota por los blancos, y casi no ocurrió rebelión, ya que el rey tenía pocos hijos que contendiesen.

Ambas tendencias parecen estar presentes en los ngoni, que huyeron de la conquista más grande de Shaka y alcanzaron la región del lago Nyasa.  El cuidadoso análisis de su historia por Barnes, provoca comparaciones entre los zulú y los tswana (1954).  Él declara (p. 17) que aunque varios escritores describen tres ocasiones cuando secciones disidentes se separaron del cuerpo principal Ngoni marchando al norte bajo Zwangendaba, su punto de vista es “que ocurrió una sola de estas secesiones, y que fue de relativa poca importancia”.  Después de la muerte de su líder Zwangendaba en la región este del lago Nyasa, el estado se separó en cinco segmentos: “También podemos sugerir que debido a que muchos hombres se hicieron ngoni después de que habían crecido en culturas muy diferentes, las sanciones místicas eran menos efectivas de lo que son en la mayoría de las sociedades homogéneas; pero esto apenas se puede probar.  Permanece el hecho de que algunos segmentos se separaron, de que el estado trató de aniquilarlos, y de que a veces ellos triunfaron y a veces no.  La transición entre las condiciones en las cuales un segmento era parte integral leal de un estado y en que era en sí mismo un nuevo estado era abrupta.  Espacialmente un estado estaba rodeado por una tierra de nadie, todo lo que había en el contorno no habitado estaba en el estado, todo lo que estaba fuera, no”.  En otras palabras, tenemos aquí algo como la situación de los tswana, de una zona habitada rodeada por un área no habitada, y esto puede hacer surgir dificultades reales para el mantenimiento de la producción con una población creciente.

Enfatizo nuevamente que la debilidad de mi análisis, además del etnocentrismo originado a raíz de estudiar los zulú y los barotse, fue que pensé demasiado en términos de analogías orgánicas, por las que vi los ciclos de rebeliones que ,mantenían el sistema, con alguna implicación de que fortalecía el estado.  En todos estos estados hay constantes rebeliones presentes, rebeliones encaminadaas a tomar el trono o a la independencia; el resultado puede ser una nueva unidad o una fisura en dos segmentos.  Motivos discrepantes y conflictivos están presentes en líderes y seguidores, y éstos reflejan los procesos discrepantes que son parte de la estructura y de la cultura de la sociedad.

Esto me lleva, finalmente al problema de tratar de relacionar diferencias entre los primeros frutos, u otras grandes ceremonias nacionales, a los dos distintos tipos de estado.  Me parece que las ceremonias son mucho más elaboradamente organizadas y que los ritos enfatizan más los conflictos inherentes al sistema político en tribus donde los ciclos de rebeliones proceden sin fisión, como si tomo solamente Sudáfrica, entre los swazi, los zulú, los ndebele y los shangana.  Las ceremonias son menos importantes y menos elaboradas entre los xhosa y otros nguni del Cabo, y entre los tswana, donde la división es más frecuente, aunque debemos notar que entre las tribus del grupo tswana, como un todo hay un orden de prioridad que reconoce la antigüedad en la que los jefes de las tribus comen los primeros frutos.  Nuevamente, las ceremonias de primeros frutos parecen acercarse al tipo zulú-swazi en algunas de las tribus de Sudáfrica, las que aunque menores en tamaño que los zulú o los swazi, parecen tener mayor estabilidad y menos secesiones de la que tienen los xhosa o los tswana –a saber los mpondo, algunas tribus de Natal, y los venda. Contrario a  esto, de acuerdo con Ashton, The Basoto (1952, p.212) no tiene ceremonia nacional de primeros frutos, y su reino fue, desde su comienzo, extremadamente estable.  Un análisis detallado de este problema requiere una extensa comparación y una cuidadosa evaluación de los hechos, así que aquí sólo puedo señalarlo.  Otras variables también entran a complicar la situación.  Entonces considero que la atención de las tribus sudafricanas de la meseta interna, donde la sequía es más frecuente que cerca de o en la costa del este, se enfoca en la ceremonia anual de la lluvia, y no en los primeros frutos o cosecha; mientras que, en concordancia, las tribus de más hacia el este no tienen ceremonia anual de la lluvia, sino sólo realizan rituales para producir lluvia cuando ocurre una sequía.  Enfocan su atención en los primeros frutos o cosecha.  Además, el grado de diferenciación económica en el sistema tribal puede también ser significante.  Como se afirmó anteriormente, había poca de esta diferenciación para unirlas a segmentos territoriales de las tribus sudafricanas, hay tal diferenciación en Barotselandia, y los barotse tienen el ciclo de rebeliones como un proceso dominante en su estado, pero no tienen fiesta nacional de los primeros frutos o rituales de cosecha, aunque tienen asambleas en gran escala, sin rituales públicos, en sus emigraciones anuales de su planicie durante las inundaciones y de vuelta a su planicie cuando la inundación termina.
En resumen, tenemos aquí una serie de problemas para ser abordados paso a paso.  Primero, debemos observar los diferentes tipos de rebeliones que, en efecto, ocurren en varias tribus y tal vez clasificarlas en dos series.  La primera serie abarca desde la guerra civil institucionalizada, como la organización política global de los anuak hasta la sucesión periódica de los shilluk, hasta el ciclo de rebeliones del tipo de los ankole o de los zulú, sin ningún cambio radical en el sistema político.  La segunda serie cubre las tribus cuyos estados están propensos a fisiones constantes.  Estas dos series deben ser examinadas para ver en qué condiciones ocurre cada una.  Después debemos investigar si acaso alguna de las dos series produce un tipo especial de rito o es influenciada por algún tipo de rito de este tipo.

Enfatizo que no pienso que la “estructura rebelde” de las organizaciones políticas africanas sea significante sólo cuando ocurre una rebelión.  La posibilidad de rebelión es algo que los reyes, los gobernantes subordinados, y los súbditos tienen que tener en consideración todo el tiempo.  Por lo tanto, tenemos que ver la “rebelión” como un proceso siempre presente, persistente, repetitivo que influencia las relaciones políticas cotidianas.  Es sólo uno de los muchos procesos operantes.  Siempre existe la posibilidad de que una sección se separe y busque la independencia, ya sea porque es muy débil para atacar al rey, o porque éste o el partido del rey pueda darse a la fuga después de la derrota.  Claramente, como lo he dicho, necesitamos examinar las condiciones en las cuales uno de estos procesos será más probablemente dominante.  Pero en un estudio más completo de estos sistemas políticos ahora traería a consideración un número de otros procesos mayormente independientes.  Debemos ver a cada estado como involucrado en el campo total de las relaciones con los estados vecinos, cuyas cabezas puede que traten de explotar las divisiones de las facciones en beneficio propio, como lo hizo Sechele con las luchas entre Sekgoma y Matsheng (arriba, pp. 23-4).  Esta es probablemente una oscilación de poder entre el Rey y los ‘barones’ durante el curso de un reinado, especialmente cuando un nuevo rey trata de ganarse sus antiguos enemigos de entre los barones, mientras se vuelve contra aquellos que lo llevaron al trono, y puede que haya una oscilación a mayor plazo en la distribución del poder a través de un número de reinados.  Este tipo de oscilación sería de alguna manera análoga a aquella descrita por Leach para los kachin en The Political Systems of Highland Burma (1954) entre los que él llama los sistemas gumsa y gumlao, de los cuales dice: “Ambos sistemas son, en algún sentido, estructuralmente defectuosos.  Un estado político gumsa (aristocrático) tiende a desarrollar aspectos que conducen a la rebelión, resultando, por un tiempo, en un orden gumlao (igualitario).  Pero la comunidad gumlao a menos que esté centrada alrededor de un foco territorial fijo tal como un sembradío o terrazas de arroz irrigadas, generalmente carece de los medios para mantener los linajes que los integra en un estado de igualdad.  Entonces se va a desintegrar completamente por fisión, o si no, las diferencias de estatus entre los grupos de linaje llevará el sistema de vuelta al patrón gumsa” (pág. 204).  Leach llama a esto una teoría cíclica del cambio social, pero considero que esta es una designación engañosa, porque este tipo de cambio es repetitivo y funciona en un ciclo a largo plazo, produciendo, aparentemente cualquier cambio fundamental del patrón.  Es engañoso tomar esto como modelo del cambio del tipo investigado cuando las organizaciones internas africanas fueron sujetas a la dominación europea.  Estarían mejor comparadas con, por decir, el proceso general de centralización alternada y descentralización que han sido descritos  a través de la historia de algunas grandes compañías, o de acuerdo con Rappaport en la oscilación de autoritarismo a la “autodeterminación” en un hospital psiquiátrico (The Community as Doctor, 1960).  Esto es, en oposición a Leach, yo vería este tipo de oscilación como parte del equilibrio, en el sentido en el que el “Oxford English Dictionary” habla de “un cuerpo en equilibrio estable (tendiendo a recuperar el equilibrio después de una alteración)”.  Creo que es claro que los antropólogos británicos siempre han pensado en este tipo de equilibrio, aun cuando su modelo implícito era tan “orgánico”; y cualquiera que lea a Evans-Pritchartd o a Fortes, por ejemplo, debe concluir que Leach los a leído en forma errónea.

No tengo espacio para abordar este punto más completamente, pero enfatizo que estos procesos son en gran medida, independientes unos de otros y que cada uno tiene su propia estructura temporal (véase abajo, pp. 39-40).  El resultado es un complejo que debe ser desenredado desde una historia real para darnos el panorama de la interdependencia sistemática de los diferentes procesos.  Y aquí, con la esperanza de que pueda estimular la investigación de otros, lanzo otra sugerencia.  Las guerras civiles desde el comienzo del Estado Zulú hasta su conquista por los británicos, cayó a los doce años, a los doce años, a los diecisiete años, y a los doce años.  Sé que los historiadores han fracasado en mostrar una periodicidad en las rebeliones en Europa, pero pienso que no obstante es válido hacer notar que estos períodos entre las guerras civiles zulú se aproximan a los quince años que transcurrían entre cada entre cada transferencia de poder entre los ancianos y los guerreros,  y de las tareas de lucha entre los guerreros y los jóvenes, entre los Masai, los Kikuyu, los Kamba, y otras tribus de África del este.  Esto hace preguntarme si en el crecimiento de los jóvenes a la edad adulta encontraban su camino hacia el poder bloqueado por los ancianos, tenía alguna influencia en toda la situación, en ella esta presión desde abajo tiende a guiar a la rebelión.  Debemos recordar que en este tipo de economía simple hay sólo un número limitado de posiciones, y tipos de posición para ello, abiertas para los ambiciosos; y los jóvenes maduros forzosamente tienen que sacar a los ancianos establecidos, para lograr cualquier cosa.  Puede ser que esta sea una pista falsa, pero todo el problema del movimiento de los hombres por grados de edad y sus efectos en las relaciones políticas en su amplitud, claramente necesita investigación aun cuando estos grados no estén institucionalizados.

Además, por supuesto, cada revuelta tiene sus elementos únicos, incluyendo las personalidades de gobernante y rivales, las posibilidades de buena fortuna nacional y victoria o de mala fortuna y derrota, la influencia fortuita de eventos externos.  Todos estos hechos en la práctica pueden producir cambios importantes en la distribución del poder entre las posiciones sociales después de una revuelta, aunque el patrón principal del sistema político persista a través de la revuelta.  Por lo tanto, ahora abandono por completo el tipo de analogía orgánica de un sistema social con el que trabajó Radcliffe-Brown, y que me llevó a hablar de la guerra civil como necesario para mantener el sistema.  Los sistemas sociales no están necesariamente integrados como sistemas orgánicos, y los procesos operando dentro de ellos no son tan cíclicos o repetitivos como los de los sistemas orgánicos.  Más aun, los sistemas sociales están abiertos a las influencias de los cambios en el ambiente, y a cambios debidos a las relaciones con otros sistemas sociales, mientras que los sistemas orgánicos no lo están.  Por lo tanto, pienso mucho más, en términos de series de procesos sociales, operando dentro de un escenario ecológico y la estructura bio-física de la vida humana, tanto como de las restricción y acción de una tecnología y una cultura.  Estas nunca se ajustan perfectamente, y por lo tanto los procesos no se eliminan unos a otros como en los sistemas orgánicos.  Como lo han enfatizado Fortes y Firth, tenemos que pensar en un campo de acción social en el cual podamos delinear ciertos procesos que han sido puestos en movimiento por una serie de instituciones habituales, que mayormente “van juntas”, pero sólo mayormente y no perfectamente.  Las instituciones y los valores y leyes que ellos encarnan, generalmente son independientes, discrepantes y aun conflictivos (ver mi Custom and Conflict in Africa y el Schism and Continuity in an African Society de Turner).  La estructura de tal campo es mucho menos rígida y menos auto-consistente de lo que pensaban los antropólogos sociales desde 1920 hasta cerca de 1950.

A medida que examinamos la operación de cada proceso, estamos, en una terminología popular moderna, analizando el “modelo”, aunque yo insistiría que estamos tratando con un proceso que ocurre en realidad.  Es un “modelo” en tanto que estamos delineando sólo una parte de la realidad que estamos analizando; y para acercarnos más a la realidad, tenemos que complicar el modelo introduciendo la influencia de otros procesos.

En realidad, también, cada proceso puede operar durante un período relativo de tiempo: entonces los eventos externos, o la operación acumulada de procesos variados y a menudo opuestos, puede alterar el patrón básico del sistema.  Por ejemplo, tengo evidencia para mostrara que los pre shakan nguni del norte tenían un estado en el cual el proceso de rebelión estaba presente, pero el proceso de constante división de las tribus era dominante, tal como entre los nguni del Cabo, desde por lo menos 1500 hasta alrededor de 1775 o más tarde.  Entonces surgió el reino de Shaka, creo que principalmente debido a un cambio en la proporción tierra–población, pero posiblemente influenciado también por un aumento o variación en el comercio externo.  Aquel reino Shakan fue establecido firmemente en seis años, a pesar de secesiones leves, el proceso de rebelión fue dominante por sesenta años hasta que el reino fue derrotado por los británicos.  Por lo tanto, declaraciones acerca de cada proceso se pueden hacer sólo para un período de tiempo determinado.  Pero mantendría que a pesar de lo corto del período de tiempo en el que estamos examinando la historia específica de un sistema político, debemos hacer nuestro análisis como si se hubiese completado el ciclo total del proceso.  Durante un par de años relativamente pacíficos en Zululandia, la política se vio afectada por los ciclos de rebelión; y ese ciclo completo debe ser analizado para darle coherencia al período que estamos analizando.  En forma similar, en otro contexto, las relaciones domésticas pueden ser analizadas solamente si escribimos como si las estuviéramos mirando a través de tres generaciones (Redfield, Peasant Society and Culture, 1956, pp. 91-2),  aun cuando vayan a haber cambios radicales en esas generaciones.  Mitchell ha hecho un análisis excelente en estos términos de The Yao Village (1956)  Pero debemos tener en claro que este análisis fue hecho en “tiempo estructural” y no es un análisis de los eventos reales en un período real del tiempo histórico.

Aquí tenemos nuevamente a Durkheim enfatizando en Les Regles de la methode sociologique, investigar no sólo las “leyes” de operación de cada tipo de las “especies sociales” sino también qué leyes están presentes y cómo operan en distintas “edades” de cada especie social.  Estas leyes, -“procesos” como los he llamado- operarán con fuerza e incidencia diferente en los primeros años, en los años medios y en los últimos años de un sistema político.

Finalmente, las condiciones externas del estado tendrán una marcada influencia: la introducción de la pólvora y el crecimiento del comercio, las diferentes zonas próximas al estado (es importante que los primeros años del Reino Zulú se vivieron en una tierra de nadie, despoblada antes de que estuviera rodeado de poderosos estados blancos, mientras que el estado de Buganda, por ejemplo, limitaba con otros estados poderosos).  Debemos mirar a la organización interna general de los estados y de las sociedades segmentarias de las cuales cada reino africano era sólo una parte, tanto como el subsecuente establecimiento de extranjeros, árabes, europeos y otros.  Creo que si miramos la historia de África en una forma suficientemente amplia veremos un cuadro en el cual estados que como el Zulú se alzaron temporalmente sobre sus vecinos, permanecieron por un tiempo con el dominio del ciclo de rebeliones, y luego se destruyeron, ya sea por ataque externo o bajo la presión de guerras civiles agravadas por la creciente presión en la tierra debido al aumento de la población, o porque crecieron en tamaño más allá del límite que podía soportar su tecnología y su sistema económico.  Se desintegraron, o grupos grandes se fueron para establecer nuevos estados o para segmentarse aun más y desaparecer entre las sociedades segmentarias vecinas.  Todo este cuadro es complicado por la evidencia, que se acumula, de la existencia de civilizaciones que trabajaron el hierro y que posiblemente usaron la irrigación.  Por lo tanto, estados del tipo Zulú pueden haber sido “bárbaros” rodeando islas de “civilización”, que puede que ellos hayan destruido periódicamente –como los zimba y los mbo en el este de África (G.M. Theal, History and Ethnography of South Africa, 1795, 1907, vol. I, ch. xiv).  Este análisis completo tiene que ser elaborado por los antropólogos, historiadores y arqueólogos; mientras tanto, debemos aumentar nuestro conocimiento, analizando los estados individuales, en los cuales los eventos externos son tratados como invasiones en el sistema político que estamos analizando, invasiones que produjecen resultados importantes, pero que no están involucrados de una manera sistemática en la misma.  Esto implica un uso creciente del análisis histórico, en lugar del análisis sociológico cerrado que fueron una parte necesaria en el desarrollo de nuestra disciplina, como tuvimos que hacer una clasificación preliminar de la gran variedad de sistemas tribales que encontramos (ver mi prefacio al libro de Turner Schism and Continuity in an African Society).  Schapera acerca de los tswana, Evans-Pritchard de los Sanusi, Barnes de los Ngoni, Fallers de los Soga, Southall de los Alur, Watson de los Mambwe y otros han comenzado a hacer un trabajo de este tipo.

En el prefacio al libro de Turner he llamado también la atención a esto como parte del cambio general que ocurre en la monografía etnográfica moderna, como las escriben los antropólogos más jóvenes.  Lo he llamado un cambio del método de usar información etnográfica “ilustración adecuada”, a un análisis de una serie de “casos” que consisten en la sucesión de eventos que afectan a un mismo grupo o a un individuo.  También el profesor J. A. Barnes comentó acerca de este cambio en su Conferencia Inaugural para la Universidad de Sydney (Publicada en Arts, the Proceedings of the Sydney University Arts Association, i, 1958) y es el tema principal del libro de Turner.  Considero que de este método monográfico emerge un panorama mucho más complejo de un sistema social y que con el tiempo influirá los estudios comparativos.  Aquí no puedo más que llamar la atención a este importante desarrollo.

Me puedo ocupar mucho más brevemente del problema propuesto en el simposio de “The Village Headman in British Central Africa”.  En 1947, cuando abandoné la dirección del Instituto Rhodes-Livingston para convertirme en conferenciante en Oxford, tres miembros del instituto se fueron conmigo a Oxford.  Barnes y Mitchell fueron invitados por el Royal Antropological Institute para que presentaran una ponencia en conjunto y me sugirieron que yo debería presentar sus contribuciones para que mostrara el intento que hacíamos por coordinar nuestras investigaciones.  Elegimos la posición del jefe de aldea para nuestro análisis porque habíamos escuchado el comentario de Fortes de que entre los ashanti un linaje puede elegir al  anciano adecuado para administrar sus asuntos internos y representarlo en relaciones tradicionales y algún joven educado en el occidente para representarlo en sus relaciones con el Gobierno Colonial.  Esto centró nuestra atención en ciertos conflictos inherentes a una posición de este tipo.  Esta tesis ha sido retomada y analizada por todos los miembros del Instituto Rhodes-Livingston: Barnes con los ngoni, Cunnison con los luapula lunda, Mitchell con los yao (más notoriamente en The Yao Village, 1956), Turner con los ndembu y Watson con los mambwe.  Este tema, también ha llamado la atención general, de varios antropólogos fuera de nuestro grupo, quienes han trabajado juntos.

He sugerido que la posición del jefe de la aldea es la típica de una serie completa de posiciones sociales cuyos funcionarios representan la autoridad de jerarquía superior a miembros de grupos más pequeños, de los cuales estos funcionarios son en otros aspectos miembros completos – por ejemplo el capataz, el administrador de la tienda, la enfermera , el alguacil, el director de la escuela (en Custom and Conflict and Africa, pp. 51 s.).  Hay aquí un problema general –la forma en que se entrelazan diferentes grupos de relaciones sociales que implican derechos y deberes diferentes.  Había percibido este problema en una escala mayor una década antes, en mi análisis de la posición del jefe zulú moderno (Sección VII del ensayo African Political Systems reimpreso abajo).  Allí me había ocupado de la forma en que los jefes zulú son oficiales del gobierno sudafricano, sin embargo su gente espera que ellos se opongan a las propuestas del gobierno.  Además, contrasto la posición de Comisionado Nativo y jefe.  El jefe es un oficial subalterno bajo el Comisionado Nativo, pero se destaca en marcado contraste con el Comisionado, porque él representa los valores tradicionales y la historia, él participa en la vida de sus súbditos, etc., mientras que el Comisionado Nativo no lo hace.  Creo que esta fue una observación y un análisis de gran importancia, y un nuevo entendimiento para mi, aunque se pueden observar sus gérmenes en algunos ensayos anteriores (ver otros ensayos en African Political Systems, y los estudios a los que me refiero en mi ensayo sobre la teoría del cambio social de Malinowski, reimpreso abajo).  Este tratamiento de los problemas políticos modernos está en marcado contraste con el enfoque que Malinowski le da a estos problemas; y por ejemplo, a la descripción por Monica Hunter (Monica Wilson) de la posición del jefe mpondo moderno (Reaction to Conquest, 1936, pp 412 s.).  Desarrollé este punto en mi An Análisis of a Social Situation in Modern Zululand.  Se hicieron análisis similares de las posiciones de jefe por mis colegas del Instituto Rhodes-Livingstone:  E. Colson acera de los tonga, J. A. Barnes acerca de los ngoni, y J.C. Mitychell de los yao (en African Studies, vii, 1948 y viii, 1949).  Barnes trata el problema en su totalidad en su Politics in a Changing Society (1954), y Watson llevó el argumento aun más allá in   (1958), un estudio de los mambwe.  J. Van Velsen tiene en impresión un análisis correspondiente de los tonga de orillas del lago de Nyasaland.

Fuera de este grupo, Kuper, en forma independiente propuso un análisis similar de la posición del estado suazi moderno, aunque ella lo propuso en forma diferente (The Uniform of Color, 1947, pp. 92 s.).  El resto no ha aceptado esta formulación particular.  Southall (Alur Society) una vez más estaba, aparentemente, tan preocupado del problema de cómo coexisten el linaje zulú y el estado, que no se detuvo en la sección de mi ensayo acerca de la Zululandia moderna.  Es más sorprendente que cuando Fallers se ocupaba de los conflictos de roles que tienen que ver con la vida política de los soga, bajo administración británica, yo habría esperado una comparación directa.  Pero él, también, evidentemente estaba tan interesado por la posición del linaje en el Estado Zulú que no notó este estudio de los conflictos en el sistema moderno respecto a la posición del jefe.  Naturalmente me agrada ver que en una revisión de American Anthropologist (lxi, 1959 p. 1122) de la re-impresión de mi Analysis of a Social Situation in Modern Zululand, dice que se siente culpable por no reconocer su estímulo.  En su Bantú Bureaucracy, verdaderamente, no dedica su análisis a las relaciones entre el jefe y el Comisionado: sino que se preocupa más por un problema que surge de la sociología de Weber, específicamente que “..la institucionalización de... dos tipos de autoridad diferente- que se basan en lealtades personales y solidaridad entre un superior y un subalterno y esto basado en lo concepción impersonal y desinteresada del “cargo” burocrático dentro de la misma sociedad... resulta en inestabilidad y tensión, y la integración dentro del sistema político de tal sociedad puede suceder sólo si uno de estos tipos da lugar al otro.  (pp. 19-20).  El se concentró en cambios dentro de, y conflictos entre las expectativas relacionadas con los roles de jefe, cuando son absorbidos por la administración colonial.  Este es un problema que yo no traté en su profundidad y que merece ser observado en otras sociedades.

Cuando esto va a la imprenta, he encontrado una referencia a un análisis del imperio medieval (The Carolingian Empire, por H. Fichtenau) similar al mío acerca de África.  El traductor, Sr. P. Munz, escribe en su Introducción:

Si... uno lee el reporte del Profesor Fichtenau acerca de los problemas políticos de aquel tiempo, no puede más que quedar impresionado por la similitud de sus descubrimientos a las generalizaciones del antropólogo.  El profesor Gluckman escribe “los jefes indígenas están atrapados entre la presión del gobierno occidental, de quienes son servidores, y la presión de la gente que ellos representan en contra del gobierno.  Donde no hay jefes indígenas, el gobierno no tiene una maquinaria a través de la cual actuar, ya que no puede administrar las alianzas de los grupos de parentela y las congregaciones religiosas.  Donde los gobiernos eligieron sus propios jefes, éstos no eran restringidos por las sanciones indígenas y a menudo llegaron a ser explotadores de sus compañeros por su posición...” (citado de mi ensayo en The Institutions of Primitive Society, ed. Por E.E. Evans-Pritchard, 1954, Pág. 80).

Aquí quiero hacer énfasis en mi tesis, que al comienzo, cuando estaba aun en el campo, vi al Comisionado y al jefe en una oposición absoluta: esta era la forma en que los zulú se referían a ellos.  Después de leer Naven de Bateson, donde los procesos de esquismogénesis son fuertemente acentuados y los vínculos de integración apenas se tocan, yo comencé a buscar los mecanismos de integración en Zululandia y los encontré en la administración rutinaria y en las divisiones entre los hombres tribales y los blancos causados por varias series de intereses.  Considero importante observar tanto a los elementos de cohesión, como a los de conflicto: en la Zululandia “moderna”, los conflictos son lo suficientemente obvios, es más difícil ver cómo el sistema funciona siquiera.

Puedo ver ahora cómo el interés de Southall y de Faller por problemas de administración fue parte de una tendencia general, posiblemente estimulada por cambios en los problemas de campo y posiblemente por un interés teórico creciente de los antropólogos jóvenes como también de los más viejos, en estudios sociales que los llevaron a examinar particularmente el análisis de la burocracia de Max Weber.  Analizo el segundo estímulo primero.

En su introducción editorial al simposio East African Chiefs (1960), Richards dice que “el libro es, en todo el sentido de la palabra, un esfuerzo mancomunado.  L. A. Fallers estimuló gran parte del trabajo por su interés en las teorías de Weber como la evolución de los sistemas patrimoniales de autoridad a las verdaderas burocracias.  La importancia de su contribución será reconocida de inmediato por lectores de su Bantu Bureaucracy.  Los experimentos que hizo en la colección de historias de vida en Busoga, ciertamente pavimentaron el camino para este estudio comparativo”.  Por lo tanto, todos los ensayos en el simposio se concentraron en problemas referentes a este tema, aun el ensayo de Beattie sobre los Nyoro.  Destaco esto porque Beattie es un colega cercano de Evans-Pritchard, y no parece haber encontrado los mismos estímulos que yo encontré en los análisis de Evans-Pritchard acerca de las organizaciones políticas de los Anuak y de los Shilluk.  Puede que Beattie haya tenido la restricción de la falta de espacio pero encontré la misma desatención a los problemas planteados por Evans-Pritchard, en, justo es reconocerlo, folleto de introducción acerca de los Bunyoro: An African Kingdom (1960).  Southwold, quien ayudó con el simposio acerca de los Jefes africanos orientales (East African Chiefs), después ha escrito un corto estudio de Bureaucracy and Chiefship in Buganda (1961, sin pie de imprenta), en el que se concentra en cómo los reyes Ganda se esforzaban por restringir el poder de los líderes autóctonos y por prevenir el poder de los jefes elegidos por ellos mismos para que no se arraigaran por medio de sucesión hereditaria y apego de un grupo seguidores constantes, y así evitar que hubiera una aristocracia capaz de oponerse al poder real, creando periódicamente nuevos grupos de oficiales —un problema discutido frecuentemente por los historiadores.

Pero yo creo que esta tendencia por el interés en la burocracia es general, y no especifico del grupo influenciado por Fallers.  Independientemente Colson ha escrito un provocador ensayo acerca de “El rol de las normas burocráticas en las estructuras políticas africanas” (“The Role of Bureaucratic Norms in African Political Structures”) como parte de un simposio acerca de Sistemas de control político y burocracia en sociedades humanas (Systems of Political Control and Bureaucracy in Human Societies) organizado en 1958 por la American Ethnological Society (Sociedad Norteamericana de Etnología); ella sugiere que un tipo de estructura “burocrática” puede surgir sólo en situaciones donde en lugar de dinero, el uso de la tierra permite al rey dar tierra como estipendio de ministerio entre los cuales los oficiales podían cambiarse –situaciones que son encontradas en Buganda y en Barotselandia.  Más aun, M.G. Smith, trabajando independientemente, en su Government in Zazzau (1960) se concentró en problemas similares, ya que enfatizaba la diferencia entre dos aspectos del gobierno, políticas que compiten por el poder de tomar decisiones en asuntos públicas, y por lo tanto que son segmentarios, y la administración que es autoritativa y jerárquica; y su estudio de la administración es más completo que su estudio de las políticas.  Como los autores del simposio citado arriba, él tiene la tendencia a tratar las rebeliones y asesinatos de los reyes, someramente como “actos de violencia”, los que aun cuando reflejan la distribución real de poder dentro de un sistema de administración aparentemente abiertamente jerárquico, indican las fallas y los fracasos del sistema.  No considera necesario examinar estas rebeliones como “normales” en este tipo de sistemas políticos, en la forma en que Durkheim argumenta que algo de crimen es normal en todas las sociedades.  Esta misma tendencia surge en el reciente  Presidential Address to the Royal Anthropological Institute (Discurso presidencial frente al Instituto Real de Antropología) de Richards, acerca de “Reyes africanos y sus parientes reales” (“African Kings and their Royal Relatives”), donde ella se ocupa principalmente de “el problema del rey africano con demasiados parientes reales”, más que con la relación entre ese rey y la familia real y la organización política en un país con ciertas clases de condiciones económicas y equipo tecnológico.

Ahora paso al segundo estímulo de este interés en la burocracia, el campo en la situación de campo.  Entre 1930 y 1940 el colonialismo Indirecto era aceptado por la mayoría de los antropólogos como una forma afortunada de organización política en las colonias británicas.  Los antropólogos analizaban los problemas del rol de las autoridades nativas en este sistema de gobierno, y qué tanto se involucraban en las dificultades entre las demandas de los dos sistemas.  Los desarrollos políticos durante y después de la guerra con énfasis creciente por parte del Gobierno Colonial Británico en los servicios sociales para ser proporcionados por las autoridades nativas, plantearon más agudamente la pregunta de qué tanto estas autoridades podían ser convertidas en burócratas al estilo moderno, o qué tanto su educación tradicional y las relaciones con su gente les impedían hacerlo, como también por su preparación o falta de ella.  Pero fue el interés en los problemas teóricos de la burocracia lo que llevó a enfocar la investigación en este aspecto en particular, como en East African Chiefs, y me temo que aquí se ha enfocado la investigación demasiado determinadamente dejando de lado problemas más generales involucrados en la estructura de los estados.  Tratando de entender la posición actual de los jefes como “burócratas” del Gobierno Colonial, los escritores han buscado sus rasgos análogos en el sistema tradicional, es decir, este énfasis particular, con la importancia que le corresponde, ha sobre-influenciado, en mi opinión, el análisis de sistemas políticos como totalidades.  Me parece que esto ha llevado, exceptuando el estudio de Smith del Government in Zazzau, y los estudios de Barnes y de Watson acerca de los ngoni y mambwe respectivamente (op. cit.), a un descuido del problema real de poder y el fin del poder en el sistema tradicional así como en el moderno.  Por lo tanto en los sistemas tradicionales las rebeliones llegaron a ser aberrantes.  En cuanto a estudios de la situación moderna, East African Chiefs, por ejemplo, no se ocupa, en forma en absoluto adecuada, de los efectos del surgimiento del nacionalismo colonial y los partidos de los “jefes”, como lo señala una reseña de C. Leys en New Statesman (19 de marzo de 1960).  Ni tampoco, como lo he dicho, monografías como la de Bantú Bureaucracy de Faller tratan, de manera suficiente, el rol de los oficiales de gobierno y los conflictos reales sobre asuntos específicos de reglas y práctica entre el gobierno colonial, los “jefes” y la gente, o sus relaciones con los nacientes partidos políticos y los sindicatos, como lo he tratado de hacer desde 1940 con mi Analysis of a Social Situation in Modern Zululand (op. cit.) y la sección de mi ensayo de African Political Systems que se reimprime en este libro.  Debo decir nuevamente que este estudio de la burocracia en desarrollo es claramente importante: pero no debe disociarse de la situación cambiante de poder en una economía también cambiante.  Creo que el “antropólogo rural” es particularmente susceptible de caer en este error, si es que es un error, y aunque pueda ser que sea mi propio interés por el trabajo en la región el que me hace encontrar más los estudios del África Central como más esclarecedores, considero que estos se han beneficiado con el intento de coordinar investigaciones en áreas urbanas y tribales, como en el programa del Instituto Rhodes-Livingstone.  Aquí, el trabajo de Wilson en Broken Hill, y acerca de áreas urbanas por algunos sudafricanos, y más tarde por Mitchell en The Kalela Dance (1956) y el de Epstein en Politics in an Urban African Community (1958), comenzaron a estudiar el surgimiento de sindicatos y otras asociaciones urbanas, de clases y de partidos políticos, entre africanos que estaban aun involucrados en redes de lazos tribales; y esto estimuló el análisis del significado de estos lazos y el rol de los jefes en las áreas tribales modernas, como en mi propio estudio del desarrollo de posesión de la tierra en África del sur, el de Watson acerca del jefe Mambwe, y el de Van Velsen acerca de la sociedad Nyasaland Tonga.  Todos estos estudios se concentran en las realidades del poder, y los roles burocráticos de los jefes son sólo un elemento de estas realidades.

Mi argumento principal es que el énfasis en la relación entre los oficiales en términos de modelos de burocracia distrae la atención del proceso de cooperación y lucha por el poder que marcan ambos sistemas políticos, el tradicional y el moderno.  El estudio de la burocracia, repito, es importante, y todos los estudios son contribuciones importantes, pero estos problemas necesitan colocarse dentro del análisis de las decisiones sobre asuntos de políticas específicas y de luchas por tipos específicos de control sobre hombres y cosas. La forma en que los hombres colaboran y compiten haciendo tomando estas decisiones y luchando por el poder es influenciada, ciertamente, por sus ideas de los roles, incluyendo roles burocráticos, pero también se determinan por el tipo de tierra y de economía, el modo de producción, el tipo de armas, los medios de comunicación.  Estos, como las redes de relaciones sociales son marcos dentro de los que se juegan los roles políticos; y  si las consideramos, las rebeliones no pueden ser tratadas sólo como “actos de violencia” que perturban el funcionamiento normal de los sistemas administrativos.  Las rebeliones, en el sentido de Durkheim, son un acontecimiento normal en el proceso político de los estados y merecen un análisis completo.

La reproducción de algunos de mis ensayos me ha dado la oportunidad de tratar de clarificar los puntos de conflicto entre mis colegas y yo y de presentar, espero que en forma más clara, lo que he estado argumentado.  He aprovechado la ocasión para hacer notar que considero que la concentración reciente en teorías del linaje, y luego en reglas burocráticas ha bloqueado el desarrollo del análisis de algunos problemas mayores en la estructura de los estados, y de los sistemas políticos tribales bajo gobiernos coloniales; y también para decir lo que obviamente debo sentir –que mis ideas pueden aportar algo aquí.  Los comentarios que mis colegas me hicieron cuando leí esta Introducción en nuestro seminario en Manchester me han alentado esta esperanza..  Me indicaron que mi tesis de ritos y rebelión, y sus conexiones con los progresos sociales, habían influenciado directamente el análisis de Turner de los ritos de los ndembu en su Schism and Continuity in an African Society (op.cit.) donde él concluye más allá del punto al que yo llegué, que el rito “no es tanto un refuerzo o auxiliar de regularidades sociales seculares como medio de reafirmar, una y otra vez, la unidad grupal que trasciende, sino que hasta cierto punto descansa en, y procede de, la movilidad y los conflictos de los elementos que lo componen”. (en la página 315, ver también Págs 122 ss.).  El Dr. Emrys Peters dijo que el valor del análisis le había permitido interpretar conjuntos bastante diferentes de relaciones fuera del campo africano.  Él mismo lo había aplicado relacionando elementos específicos, en la actuación de la famosa obra sobre la pasión de Husein de una aldea libanesa, a la estructura social de la aldea.  Dice de esta obra: “En las procesiones, eran los campesinos los que se castigaban a sí mismos y los Sayyids y los Sheikhs miraban y se lamentaban.  Y después del triunfo vacío en el campo de batalla teatral, los campesinos aprendían la verdadera naturaleza de su derrota moral en la plaza de la aldea, donde la eterna validez del Shiísmo y la posición de los Sayyids y de los Sheikhs como poseedores de la verdadera forma de vida eran proclamadas en una declamación conmovedora y simbólica.  La lección no podía ser más directa”.  El Dr. R. Frankenberg ha aplicado el análisis a una situación cambiante, y no a una situación de equilibrio repetitivo, en su estudio de una Welsh Village on the Border of England (1957) (Villa galesa en la frontera con Inglaterra).  Él presenta la hipótesis de que su aldea, cuya vida comunitaria está amenazada de muchas formas, presenta una serie de diversiones que vienen a simbolizar su unidad, cada diversión fracasa por conflictos inherentes a la vida de la aldea, pero en ese punto es reemplazada por otra.  Toda la tesis del balance de conflictos y colaboración en los sistemas sociales, y el rol del rito en el tratamiento de los procesos sociales independientes, igualmente válidos todos, es un poderoso instrumento de análisis: se deriva del trabajo de muchos antropólogos, incluyendo notablemente a Bateson, Evans-Pritchard y Fortes.

LOS COMIENZOS DE LA ANTROPOLOGÍA

Max Gluckman: "Política, derecho y ritual en la sociedad tribal", Barcelona, 

Akal, 1978, p. 15-44 (traducción de José Luis Vélez & Teodoro Nieto)
.
Algunos antropólogos han intentado alargar su árbol genealógico como lo hace otra gente, y han fijado el origen de la antropología varios siglos atrás –en realidad a partir de Herodoto-. Es cierto que Herodoto se interesó en describir las sociedades y las  culturas de los hombres, y que esos mismos temas son los que estudia la antropología. Sin embargo, esta materia, como disciplina especializada y con nombre propio, comenzó a desarrollarse en la segunda mitad del siglo XIX. Aunque desde entonces y  principalmente a partir de la primera guerra mundial ha sufrido un cambio radical, su desarrollo como conciencia continúa siendo influenciado por su historia, y por ello voy a  presentar brevemente el proceso de evolución de la antropología social moderna
.

Los antropólogos de la segunda mitad del siglo XIX estudiaron un conjunto muy variado de cosas: forma de los cráneos, tipos de cabellos, narraciones populares, objetos materiales de los llamados pueblos simples que comenzaban a ser coleccionados en los museos de Occidente, ceremonias en las bodas, prácticas mágicas, lenguas que no habían sido escritas todavía, y así sucesivamente. Al mirar al pasado no puedo menos de sentir cierta simpatía por la agudeza de quien definió la antropología como “la investigación de cosas raras por el excéntrico”
. En este capítulo voy a tratar de cómo la investigación de esas cosas raras se ha dividido en varias disciplinas, a las que, quizá, son los excéntricos quienes continúan dedicándose.

Era característico de esa época el estudio de los orígenes de la religión y de la magia, siendo James Frazer, autor del libro “The golden Bough”, el más famoso de los que trabajaron en ese tema. Frazer comenzó su estudio de doce volúmenes con explicación del ritual del sacerdote-rey del bosque de Nemi en la antigua Italia: “...en este bosque sagrado había un árbol alrededor del cual podía verse merodear una horrible figura a cualquier hora del día y, probablemente, hasta muy avanzada la noche. Llevaba en su mano una espada desenvainada y permanecía mirando fija y cautelosamente alrededor, como si esperase ser atacado en cualquier momento por un enemigo. Era un sacerdote y un asesino, y estaba esperando al hombre que, tarde o temprano, había de matarle para ocupar el sacerdocio en su lugar. Esa era la regla del santuario. Un candidato al sacerdocio solamente podía alcanzar el puesto matando al sacerdote, y se mantenía en el cargo hasta que fuese muerto por otro más fuerte o hábil”
. Con el fin de entender ese ritual, Frazer fue analizando los reyes sacerdotes en general, diferentes clases de magia, el culto a los árboles, la sexualidad y el ritual del matrimonio, toda clase de tabús, el alma y sus peligros, la matanza de animales sagrados y el ofrecimiento de la caza, la manera de tratar la última gravilla de maíz, las víctimas propiciatorias y su sacrificio, el fuego, los primeros frutos, el muérdago y los juegos de los campesinos.

Frazer ordenó todo ese conjunto variado de datos uniéndolos entre sí dentro de la teoría evolucionista, ya que era la teoría dominante en su tiempo. A partir de ahí, los antropólogos se interesaron sobre todo en las llamadas sociedades primitivas y sus costumbres, por considerarlas representativas de las etapas primeras de la civilización anteriores a nuestro conocimiento histórico de la primitiva sociedad europea, que suponían había ido evolucionando progresivamente hasta llegar el cénit de la civilización Victoria. Algunas costumbres primitivas habían sobrevivido y, en ocasiones existía la amenaza de que volviesen a revivir
, pero en su conjunto iban siendo abandonadas con el avance progresivo de la razón. Reconocían que las sociedades que estaban siendo observadas en Africa, Asia, América Australia y las islas del Pacífico tenían una larga historia e intentaban penetrar a través de las costumbres aún existentes en las circunstancias primeras y originales en las que las  costumbres y la cultura habían nacido. Para conseguir esto, usaron en muchos casos una forma de raciocinio que fue denominada por el gran antropólogo social, profesor A. R. Radcliffe-Brown (1881 – 1955), como el argumento de “si-yo-fuese-un-caballo”
. Se refiere a la historia de un granjero del oriente Medio cuyo caballo se escapó del prado donde pastaba. El granjero penetró en medio del prado, masticó un puñado de hierba y se preguntó: “Si yo fuera en este momento un caballo, ¿adonde iría?” Sin duda  alguna, no es más que una caricatura el aplicar este chiste a los libros versadísimos y muy inteligentes de muchos de los primeros antropólogos; sin embargo, no hay duda de que existe, por desgracia, algo de verdad en esta caricatura, lo mismo que en otras muchas. De hecho, el antropólogo se preguntaba a sí mismo: “Si en este momento yo fuese un hombre en proceso de ser hombre, sin ser hombre completo y sin haber adquirido una cultura, qué pensaría en tales y tales circunstancias?”

Tomemos el pasaje en el que Frazer introduce “The Myth of Adonis” dentro del tema “The Golden Bough”
: “En todas las épocas el espectáculo de los grandes cambios que cada año tienen lugar en la superficie de la tierra ha impresionado fuertemente la mente de los hombres y les ha movido a meditar sobres las causas de esas transformaciones tan grandes y admirables. Esta curiosidad del hombre no ha sido totalmente desinteresada, ya que incluso el salvaje no puede menos de percibir que su propia vida está estrechamente unida a la vida de la naturaleza y que el mismo proceso que congela el río y arranca a la tierra su vegetación es una amenaza de extinción para él. parece ser que en una cierta etapa de su desarrollo los hombres imaginaron que tenían en sus manos los medios para alejar la calamidad que les amenazaba y podían acelerar el paso de las estaciones por medio del arte de la magia. De acuerdo con esto, realizaron ceremonias y recitaron maleficios para hacer que cayera la lluvia, que brillara el sol, se multiplicasen los animales y crecieran los frutos del campo. Al pasar el tiempo, el lento avanzar del conocimiento que había disipado tantas ilusiones convenció, al menos a la parte más consciente de la humanidad, de que los cambios alternos de verano e invierno, primavera y otoño, no se producían simplemente como resultado de sus ritos mágicos, sino que una causa más profunda y una fuerza más poderosa estaban actuando detrás de les escenas en continuo cambio de la naturaleza. Entonces se imaginaban que el crecimiento y la muerte de la vegetación, y le nacimiento y la muerte se los seres vivientes, se debían al crecer y desvanecerse de los seres divinos que nacían y morían, se casaban y tenían hijos siguiendo el modelo de la vida humana.

“Por esto, la antigua teoría mágica sobre las estaciones fue remplazada, o más bien completada, por la teoría religiosa, ya que, aunque ahora los hombres atribuían el ciclo anual del cambio primordialmente a los  cambios correspondientes que tenían lugar en sus divinidades, todavía pensaban que realizando ciertos ritos mágicos podían ayudar a la divinidad, que era el principio opuesto de la muerte.” De aquí que ahora realizasen ceremonias religiosas o “más bien dramas mágicos”, que expresaban “... la unión fructuosa de las fuerzas de la fertilidad, la muerte llena de tristeza de pos lo menos uno de los cónyuges divinos y su tristeza de por lo menos uno de los cónyuges divinos y su  dichosa resurrección. Así la teoría religiosa se mezcló con la práctica de la magia. Esa combinación es frecuente en la historia. En verdad pocas religiones han conseguido alguna vez librarse del toso de las trabas de la magia.  sin embargo, esa contradicción de actuar bajo dos principios puede inquietar quizá a la mente del filósofo, pero difícilmente preocupará al hombre ordinario, en realidad pocas veces es consciente de la misma. Su problema consiste en actuar y no en analizar los motivos de su acción. Si la  humanidad pudiera actuar de una forma lógica e inteligente, la historia no sería una larga crónica de crímenes y tonterías”.

Frazer, por tanto, se imagina cómo sería un hombre primitivo que tienen que afrontar el cambio cíclico de las estaciones y su clemencia incierta, y llega a la conclusión de que su reacción sería intentar controlarlas por medio de ritos mágicos, basado ene l principio de asociación de cosas semejantes: objetos o acciones semejantes producirán efectos semejantes. Así, por ejemplo, el humo negro producirá nubes de lluvia. Igualmente, cosas que han estado en contacto entre sí continuarán influenciándose. Así los árboles que ha sido atacados por el rayo proporcionarán sustancias que produzcan la lluvia
. Todo esto es deducido por medio de una especulación “a priori”, lo mismo que cuando da el paso siguiente afirmando que “en las mentes más lúcidas la magia es sustituida por la religión gradualmente, lo cual explica el cambio sucesivo de los fenómenos naturales como efecto de la regulación de los mismos por la voluntad, pasión o capricho de los seres espirituales, que son semejantes al hombre aunque muy superiores a éste en poder.

“Pero conforme el tiempo pasa, esta explicación aparece a su vez igualmente insatisfactoria, ya que da por supuesto que la sucesión de los fenómenos naturales no es inmutable, sino que hasta cierto punto es variable e irregular...” Todavía falta encontrar un orden, y poco a poco va desapareciendo: “...las mentes más agudas, en su continuo esfuerzo por dar una respuesta más profunda a los misterios del universo, acaban por rechazar la teoría religiosa de la naturaleza como inadecuada, volviendo en cierto modo al antiguo punto de partida de la magia, al proponer explícitamente lo que en la magia quedaba implícitamente sobreentendido, es decir, la regularidad inflexible existente en la ordenación de los fenómenos naturales, cuyo curso podemos predecir si observamos con atención, pudiendo actuar en consecuencia. En resumen, la religión, desde el punto de vista de explicación de la naturaleza, es desplazada por la ciencia”. Sin embargo, aunque la ciencia tiene algo de común con la magia, postula la existencia de un orden completamente diferente en la naturaleza
.

Con todo respeto, todo esto no es sino un razonamiento del tipo “si-yo-fuera-un-caballo”. Frazer sabía muy bien que todas las tribus deben disponer de una cantidad razonable de conocimientos técnicos para poder sobrevivir. La ciencia, como búsqueda deliberada de relaciones inmutables entre los fenómenos y comprobación de verdades ya establecidas, no se encuentra en la sociedad tribal –y en realidad solamente floreció en Europa a partir de la época de hombres como Bacon y Galileo, aunque los antiguos griegos eran ya científicos-. Por el contrario, la sociedad tribal dispone de un cuerpo organizado de “ciencia” aplicada e experimentalmente comprobada. Tiene también acciones mágicas y actividad religiosa y, como veremos, la actividad religiosa y las acciones parecidas ala magia continúan existiendo hasta el presente. Frazer no se preocupó de analizar los contextos en los que se practicaban estos tipos diferentes de actividad y se desarrollaban esas diversas ideas como lo hicieron sus sucesores, según demostrará más tarde. El formuló su teoría de desarrollo intelectual, colocando en una escala temporal instituciones coexistentes. Los períodos de esta escala los dedujo imaginando la forma en que él había razonado si hubiese estado allí: en un primer momento, pensando que podría controlar la naturaleza asociando los fenómenos parecidos precedentes con los parecidos que les siguen; más tarde, saliendo de aquel se ingenioso desengaño por medios de la creencia de que existía un poder superior a él, finalmente, superando este último desengaño de la religión, al aceptar la regularidad e inmutabilidad de la naturaleza, de la cual el hombre podía aprovecharse una vez que se rendía a su necesidad.

Esto es nuevamente una caricatura de la tesis principal de Frazer respecto al proceso evolutivo de la magia hacia la ciencia pasando por la religión. A lo largo de su obra monumental sacó a la luz temas ilustrativos, señaló importantes asociaciones y sugirió muchas líneas de investigación. Sin embargo, el punto de partida de su trabajo siempre fue el de dónde hubiera ido el caballo si él hubiese sido ese caballo. No se le ocurrió –quizá no podía ocurrírsele- que la ciencia, la magia y la religión pueden actuar en contextos muy diferentes de relaciones sociales y servir para diferentes tipos de necesidades emocionales y de carácter intelectual. Analizaremos éstas en un capítulo posterior.

Frazer no fue el único en hacer este tipo de razonamientos. Edeard Tylor, el otro gran antropólogo de la misma época, intentó determinar los orígenes de la religión que definió como básicamente una creencia es seres espirituales. El llegó ala conclusión de que los hombres tuvieron que intentar explicar las deferencias existentes en los seres humano antes y después de la muerte y que esto les ocurrió cuando en un estado de inconsciencia, sueño o éxtasis vieron en sueños otras personas o ellos mismos aparecían en los sueños de los otros. De aquí concluyó que es evidente que los hombres debieron concebir a la persona como portadora de una vida y un fantasma además del cuerpo. Y continuó: “Ambos están evidentemente en estrecha conexión con el cuerpo, ya que la vida le capacita para sentir, pensar y obrar y el fantasma es su imagen y su otro yo; ambos, igualmente son percibidos como cosas separables del cuerpo: la vida como capaz de alejarse y dejar al cuerpo insensible y muerto, y el fantasma como capaz de aparecerse a la gente lejos de él.” Más tarde, concluyó, ambas creencias se unirían siendo éste también un paso evidente. Finalmente, los hombres descubrirían que tenían lo que Tylor llama “el alma-espíritu”, que es una creencia existente en nuestra cultura y que aparece en la mayor parte de los pueblos de la tierra. Nuevamente este tipo de argumentación, consiste en “si yo fuese un hombre primitivo, ¿dónde hubiese ido?”.

Tylor fundamentó esta su argumentación con gran destreza, citando fragmentos de creencias de todas las partes del mundo, tales como aquellas de los fijians, quienes piensan que un hombre debe ser despertado de su sueño poco a poco a fin de que, en el caso de que despierte antes que su alma, ésta tenga tiempo de entrar de nuevo en el cuerpo
. Esta teoría de Tylor hasta cierto punto es digna de aplauso, ya que, lo mismo que Frazer, consigue explicar de una forma completamente lógica todo un conjunto de fenómenos. La serie en la que se coloca el origen y  desarrollo temporal de éstos puede ser, desde luego, completamente correcta, pero no tenemos forma de saberlo y nunca la tendremos. Es como cavar en lo que el antropólogo americano A. Goldenwenseir llamó el “vacío cronológico”. Sin embargo, Tylor explica lógicamente los hechos colocándolos en una escala progresiva que surge de su proceso mental y cuyos peldaños los construye separando unas de otras las diferentes costumbres y creencias existentes en una misma comunidad.

Supervivencias

Algunas veces sucede que en una determinada sociedad aparecen creencias y costumbres inadecuadas. Para explicar este hecho se acudió a la tesis complementaria de la “supervivencia”: en el análisis de Frazer el pensamiento mágico sobrevive en el pensamiento religioso, mientras que otras costumbres son confusos predecesores de una futura época histórica. Ninguno de los análisis de este tipo se ocupó de relacionar y mostrar la independencia entre las costumbres y creencias existentes en un comunidad a un mismo tiempo. Por el contrario, las costumbres y creencias se desplazan de aquí para allá, de la misma forma que pueden ser mezclados los productos materiales de las sociedades tribales dentro de las cajas de los museos y traspasados de unas a otras. De esta forma, se puede mostrar cómo los hombres empezaron a nadar en el río con un brazo agarrado a un madero para colocar cosas sobre él, cómo luego vaciaron el madero un poco y más tarde vaciaron todo el madero hasta conseguir una canoa, y cómo posteriormente añadieron hiladas de tablas a los lados de la canoa para finalmente construir una canoa con tablas unidas en la punta de la quilla y a los lados –sin embargo, muchos pueblos continúan haciendo un hoyo en la punta de la quilla que sirve de lazo de unión entre el bote y su origen
. Sin duda alguna, esta es una descripción exacta del proceso de evolución de la canoa desde un madero e, igualmente, la evolución de costumbres y creencias puede haber seguido el camino que Frazer, Tylor y otros presentan. Sin embargo, además de que no podemos comprobar asas teorías, éstas se estructuraron puramente imaginando cómo era la manera humana de pensar, y dejaron sin explicar muchos comportamientos relacionados entre sí. Por ejemplo, la teoría de Tylor del alma-espíritu no explicó la naturaleza de los ritos fúnebres, la variedad de atributos aplicados al alma según las diferentes categorías de una sociedad o de sociedades distintas, ni el miedo a la muerte. Echando una ojeada a la moderna antropología, voy a mostrar cómo Radcliffe – Brown nos dejó una teoría que nos capacita para estudiar estos problemas.

La muerte y la personalidad social.
Radcliffe – Brown señala
 que existen dos cosas que de hecho sobreviven a la muerte del hombre. La primera es el cuerpo, del que hay que desprenderse de alguna forma. La segunda es lo que Radcliffe-Brown llama la personalidad social, que consiste en el conjunto total de las relaciones sociales del hombre con otros miembros de la comunidad –esto es, su posición de padre con relación a los hijos, de hijo con relación al padre, de marido con relación a la esposa, de súbdito con relación al jefe, y así sucesivamente -. Estas relaciones continúan existiendo después de la muerte de un hombre: su personalidad social sobrevive. En los mismos ritos fúnebres estas relaciones se ajustan para que encajen con el hacho de la muerte. Si el muerto es de edad madura y ocupaba una posición importante en la sociedad, se debe nombrar a su heredero para ocupar su lugar.  con frecuencia el heredero reemplaza a su fallecido predecesor en tantos aspectos que una determinada posición social se perpetúa a través de las generaciones: “¡El rey ha muerto; viva el rey!” Las viudas pueden ser tomadas como esposas por el heredero para salvar la prohibición de heredar de su madre, o pueden permanecer casadas con la persona muerta bajo lo que llamamos “levirato” (que viene de “levir”, matrimonio de una mujer con su cuñado siguiendo la antigua institución hebraica cuyas obligaciones Onán se negó a cumplir), al mismo tiempo que cohabitan aluno de los parientes de quien tienen hijos, que son considerados hijos de la persona muerta.

La formulación que Radcliffe – Brown hace del “origen” de la creencia en el alma en términos de la posición de una persona en la sociedad nos posibilita el analizar lo que sucede después de la muerte. Así podemos ver también porqué los ritos son diferentes para los jefes y para los hombres ordinarios, para  los hombres y para las mujeres, para los adultos y para los niños, y así sucesivamente. Cada uno deba tener una diferente forma de funeral, aunque cada uno tiene la misma especie de alma – espíritu según la teoría de Tylor (pero no es sus descripciones de las variantes). Aparece claro también por qué tantos pueblos creen que el alma pasa un periodo de tiempo vagando sin rumbo fijo por la selva antes de fijar su morada entre los espíritus de los antepasados o de realizar un viaje seguro al lugar de los muertos.

Durante este período de tiempo, los sobrevivientes, es decir, la comunidad, se están ajustando al cambio que ha tenido lugar en el modelo de las relaciones interpersonales que es necesario continúen después de la muerte. La teoría nos sugiere por qué la muerte es temida no solamente por la persona individual, sino también por la sociedad: es un ataque a la sociedad de los vivientes, ya que desquicia y rompe las relaciones de unos para con los otros; al mismo tiempo temen que una vez ha conseguido introducirse, no se contente con una sola víctima. De este modo, un hombre que era fuente de satisfacciones se transforma en una fuente de dolor.

Hechos sociales.
Cuando Radcliffe – Brown comenzó a hacer su estudio alrededor de 1910, estaba influenciado por una escuela de sociólogos o antropólogos franceses dirigida por Emile Durkheim. Durkheim y sus colegas seguían una línea de interpretación muy diferente de la de Frazer y Tylor. Frazer y Tylor hacían una “interpretación intelectualista”, como la denominaba Evans-Pritchar
: esto es, se imaginaban a sí mismos como salvajes intelectuales en posición de afrontar el problema de explicarse los fenómenos naturales y humanos. Durkheim defendió continuamente que había un campo propio de “hechos sociales” que tenían su propia peculiaridad y eran distintos de los hechos psicológicos a biológicos; más aún, defendía que los hechos sociales solamente podían ser explicados en referencia a otros hechos sociales. El atacó diversas teorías sociales, como la de Herbert Spencer que pretendía que los hechos sociales se derivaban de las necesidades y disposiciones personales del individuo
. Las dos principales características de un hecho social consistían en que era externo al individuo y ejercían presión sobre sus actos. Esto es, el individuo no inventaba la acción o la creencia, sino que éstas eran anteriores a él y se veía forzado aceptarlas, o por lo menos a comportarse como si las aceptara. Por tanto, la causa de los hechos sociales debía buscarse fuera de los individuos. Por ejemplo, la religión no podía explicarse en referencia a las ideas y sentimientos individuales, ya que la religión era parte de la sociedad. De hecho, Durkheim defiende que Dios es la fuerza de la sociedad que cada individuo siente como presionado sobre él, forzándole por medio de los que Durkheim llamó la conciencia colectiva
. La tesis de que la sociedad y la cultura eran “supra – orgánicas”, superiores a cualquier individuo, continuarían durante muchos años. Todavía hay muchos psicólogos y antropólogos que en la práctica explican los fenómenos sociales y culturales por medio de la personalidad individual. Durkheim defendió que esto era un error fundamental, puesto que el todo nunca puede ser explicado por  las partes. El comparaba esta equivocación al hecho de intentar encontrar lo característico de la vida e los átomos de hidrógeno, oxígeno, carbono y nitrógeno, que constituyen la sustancia de las cédulas. igualmente decía que la dureza del bronce no está en el cobre, estaño o plomo, que son sus ingredientes y son blandos y maleables, sino en su mezcla. De la misma forma, la sociedad es mucho más que los individuos que la forman, y la cultura es ñas que l os individuos que la tienen.

Si aceptamos este punto de vista –y me parece tan evidente se certeza que no voy a justificarla más-, automáticamente queda rechazada la línea de interpretación de Frazer y Tylor, puesto que intentan explicar los hechos sociales y culturales por medio de un razonamiento intelectual del individuo siguiendo el modelo de “si-yo-fuese-un-caballo”. La explicación de Radcliffe – Brown es completamente diferente. Para él, los hombres nacen en una sociedad y en una cultura que les imponen ciertas ideas y creencias, incluyendo la idea de que sobreviven después de la muerte. os hombres no creen en la inmortalidad –el tipo de inmortalidad varía de sociedad a sociedad- como consecuencia de sus sentimientos individuales o esfuerzos mentales , sino porque así han sido enseñados. Algunos antropólogos han querido ver el origen de la creencia en la incapacidad que el hombre tienen para aceptar su propia  desaparición. Uno de ellos expresó esto diciendo: “La esperanza del hombre es capaz de saltar por encima hasta de loa muerte misma” (Wallis); y otro escribió que “en el conflicto y caos de la muerte, la religión somete a norma la creencia reconfortante y liberadora” (Mallinowaki).

Ciertamente, los individuos pueden sentir alivio y esperanza en esa situación, pero la creencia trasciende al individuo. Su “origen” ha de buscarse por tanto en las condiciones de la vida social, ya que se encuentra donde quiera que los hombres viven  en sociedad. Son estas condiciones las que deben explicar por qué todas las sociedades dan tanta importancia al a adecuada celebración de los ritos fúnebres. Los difuntos impropiamente enterrados vuelven a causar daño a los vivos. la importancia social de la creencia es mucho mayor que el alivio que causa al individuo. Esto se demuestra por el hecho de que las tribus que dan culto a los antepasados, dan poca importancia a la vida de los espíritus y sin embargo, siempre recalcan los lazos que unen a los espíritus con sus descendientes que continúan viviendo y las consecuencias que estos lazos tienen para las relaciones de los descendientes. La “vida de ultratumba” de los espíritus aparece como algo vago, indefinido, parecido algunas veces a la vida en la tierra, aunque mejor, y  tienen la morada bajo tierra o en le firmamento
. De paso, quiero hacer notar que las  mismas objeciones presentadas anteriormente contra la interpretación intelectualista de los ritos y creencias valen contra aquellas interpretaciones que las atribuyen a las emociones individuales –por ejemplo, al pánico que suponen deben sentir ante la presencia de las fuerzas tan enormes e incomprensibles de la naturaleza, y así sucesivamente - 
. Este tipo de análisis actualmente ha desaparecido de la antropología. Sin embargo, a pesar de los datos acumulados que conocemos acerca de las sociedades tribales, siguen encontrándose perecidas especulaciones “a priori” acerca de las primeras etapas y formas de organización de esas sociedades en libros escritos por eminentes científicos sociales y políticos.

El desarrollo de la familia.

El segundo gran campo de especulación para los primeros antropólogos fue el desarrollo de la familia. probablemente, el estudio más importante de aquel tiempo sobre la familia tribal lo realizó el abogado norteamericano Lewis Morgan. Lewis había observado personalmente las costumbres de los iroqueses, y su libro sobre ellos publicado en 1851 continúa siendo un modelo clásico. Su hallazgo más significativo fue el sistema que tenían para clasificar el parentesco. Descubrió que los iroqueses usaban el mismo término para dirigirse a la hermana de la madre que a la madre y, que en consecuencia, clasificaban otros parientes colaterales junto con los parientes consanguíneos. Más  tarde se enteró de que otras tribus de Red Indians tenían sistemas semejantes de terminología para nombrar a los parientes y consiguió información sobre ellas desde la India. Investigó la distribución de este tipo de sistema con sus muchas variantes por todo el mundo con la ayuda de los cónsules de los Estados Unidos, misioneros y otras personas, pasando a interpretar la estructura de las variantes. Su tesis general fue que el uso de los mismos términos para consanguíneos y parientes colaterales estaba relacionado con otras costumbres y especialmente con las formas de matrimonio; esa terminología usada para denominar a  los parientes sería reflejo de formas de matrimonios anteriores que cambiaron más rápidamente que  la terminología. Su opinión era que la primera etapa de la sociedad humana se caracterizó por la promiscuidad, sin norma alguna reguladora del incesto. Esta fase desapareció sin dejar rastro alguno. La segunda etapa fue la de la “familia consanguínea” basada en el matrimonio entre hermanos y hermanas, pero en la que éste estaba prohibido entre padres e hijos. tampoco este tipo de familia puede apreciarse en la actualidad, pero su existencia en una época anterior se demostraba por el sistema de nombrar a las parientes en Hawai. En Hawai toda la generación paterna es designada con un solo nombre, distinguiéndose sólo el sexo. Por tanto, si los tíos maternos (hermanos de la madre) son clasificados con los padres, esto debe ser porque previamente todos eran “padres” en cuanto que tenían acceso libre a sus hermanas. Igualmente, un hombre llamaba a todos los de la siguiente generación (a todos los sobrinos y sobrinas)hijos e hijas –porque, según Morgan, todas sus hermanas eran esposas suyas, al mismo tiempo que esposas de sus hermanos. Asimismo dentro de la misma generación los primos se llamaban hermano y hermana. En resumen, la terminología del parentesco sobrevive como una especie de registro paleontológico de las formas de matrimonio
.


No voy a intentar resumir aquí las quince etapas de la evolución del matrimonio y de la familia que Morgan elaboró, comenzando con la etapa de la promiscuidad y concluyendo con el matrimonio monógamo y la familia de la civilización occidental. El incorporó esta evolución al desarrollo progresivo de la técnica de la sociedad a partir  de las diversas etapas de la vida salvaje, pasando por los diversos grados de barbarismo hasta llegar a la civilización. Esta tesis en sus términos generales fue retomada y expuesta de nuevo por Engels posteriormente dentro de un análisis extraordinariamente razonado en “The Origen of the Family, Private Property and the State” (1884). Morgan se guió para su clasificación de las sociedades en etapas de desarrollo técnico, por las formas de la terminología de parentesco, y por tanto esa clasificación puede ser impugnada con facilidad. Como un ejemplo claro de esto está el hecho de que él colocó a los altamente desarrollados habitantes de Hawai en la escala más baja de los “salvajes”, a pesar de ser una de las “culturas más nobles entre las que carecen del arte metalúrgico” (Lowie). Además, no llegó a examinar todos los términos de parentesco ni analizó las anomalías. El analizar todos estos detalles es una cuestión técnica que cae fuera de la finalidad de este resumen. Mi intención es hacer resaltar que todo el análisis está basado en la presunción de que los seres humanos solamente utilizan aquellos términos de parentesco que las relaciones reproductivas actuales o posibles autorizan, además de que existe otra presunción de que la terminología nunca se ajusta plenamente al sistema matrimonial presente, sino siempre al precedente.

Este intento de Morgan fue solamente uno más entre muchos similares para explicar la evolución de la familia. la mayoría de ellos se basaban en el análisis de algunas costumbres semejantes a fósiles provenientes del pasado que revelan formas anteriores de sociedad junto con otras que eran precursoras de la sociedad futura. Voy a exponer aquí una especie de modelo de este tipo de teoría.

Personas que habían visitado Australia me informaron que los aborígenes no tenían idea alguna sobre la función de los hombres en la procreación del os niños. Estos aborígenes creían  que una mujer procreaba al entrar en su cuerpo uno del os espíritus de los antepasados, cuando ella atravesaba uno de los varios lugares sagrados. Por tanto, cuando una mujer sentía al niño moverse en sus entrañas  en el momento que atravesaba uno de esos lugares, ella lo atribuiría ala entrada de un espíritu, y el niño se consideraría ligado a ese lugar. Los aborígenes australianos habían sido previamente clasificados dentro de la escala de desarrollo social en uno del os lugares más bajos, por lo que esta creencia parecía que estaba plenamente en concordia con otra clase de hechos que muchos antropólogos además de Morgan habían colocado dentro del esquema de la evolución. En muchas tribus un hombre hereda el nombre del clan o el apellido, la propiedad y el oficio del hermano de su madre y no de su padre; el niño pertenece principalmente a la familia de la madre y no a la del padre. Basados en argumentos “ a priori” suponían lo mismo que Morgan, que la humanidad regía originariamente la promiscuidad y no el matrimonio por parejas. Por tanto, nadie sabía quién era el padre del niño y solamente era conocida con toda certeza la madre. Sin embargo, se conocía al hermano de la madre, y por tanto se reforzó socialmente su autoridad sobre el niño –y en consecuencia el desconocimiento o por lo menos la irrelevancia del papel del hombre como procreador-. Después que ciertos grupos de hombres comenzaron a casarse con grupos de mujeres, excluyendo a los forasteros, todavía solamente la madre era conocida con certeza, de tal forma que la línea de la madre seguía predominando. Así la sucesión matrilineal (así se la denominó) se supuso que debe haber sido la etapa primera de la humanidad. Esta norma del “derecho materno” o matrilineal se rompió cuando los hombres de una tribu comenzaron a capturar mujeres de otras  tribus individualmente. Los hijos de estas mujeres capturadas les pertenecían a ellos y no al las familias de las madres. Estos matrimonios con mujeres de fuera de la tribu por la fuerza se constituyeron en modelo para los matrimonios dentro de la tribu. Se argumentaba diciendo que la costumbre de raptar mujeres sobrevivió de una forma simbólica en al resistencia que la novia debe mostrar en muchas tribus al ser tomada por su marido. en algunas es agarrada en forma ceremonial por los amigos del marido en una simulación de lucha; en otras tiene que llorar y ser seducida con regalos en cada uno de los pasos del rito matrimonial y en la consumación del matrimonio; aun en los tiempos modernos se considera apropiado el llevar a la novia hasta el umbral de la nueva casa como si fuese  una novia Sabina. Apartir de este período de captura de mujeres, el padre adquirió cada vez mayor control sobre los hijos, al quedar hombres y mujeres emparejados en el matrimonio o al comenzar los hombres a tomar muchas mujeres: los derechos del padre fueron desplazando constantemente los derechos de la madre. En todas las tribus en que domina el derecho paterno los parientes de la medre tienen algunos derechos sobre el niño, y esto se atribuía a la supervivencia de costumbres propias del periodo anterior en que los tsonga, de Mozambique, y en otros pueblos de régimen patriarcal un sobrino puede tomar todos los bienes que desee de la propiedad de su tío, y esto se explica porque en una época anterior él habría sido el heredero legal de todas las propiedades de su tío.

Este tipo de análisis se llevó a cabo acompañándolo de argumentos lógicos y bien estudiados y, en ocasiones, de estadísticas bien elaboradas. Sin embargo, a pesar de todo eso, era algo puramente hipotético que no podía probarse ni rechazarse, y otros presentaron teorías contradictorias con una lógica igualmente perfecta. Algunos autores han defendido que el dominio paterno debió ser más necesario que el materno. Afirmaban que las sociedades humanas deben haberse parecido a muchos grupos de animales en que un viejo macho domina la manada o la cuadrilla. Freud dedujo de sus investigaciones psicológicas que es esta situación de dominio paterno en alguna parte los hijos mataron a su padre, luego se llenaron de remordimiento y fijaron el tabú del incesto por el que se prohibían a sí mismos el uso de las hembras; la cultura humana se fue desarrollando a partir del conflicto producido por el complejo de Edipo
. Por el contrario, otros han apuntado que los monos más desarrollados vivían en parejas y que ésta era la forma de vivir original de la humanidad, de la que pasaron a la de matrimonio grupal en la que un hombre tomaba varias esposas o, lo que era menos frecuente, una mujer varios maridos. Pueden presentarse argumentos para defender todas esas teorías y, si se define de manera diversa lo que es supervivencia de un periodo anterior, pueden ordenarse los hechos de tal forma que sirvan para apoyar cada uno de los argumentos. Una vez que uno ha presentado su propio esquema, coloca cada tribu en el peldaño apropiado de la escala: si en una sociedad en que rige el dominio materno aparecen costumbres que indican el  derecho paterno, señalan el comienzo del predominio del poder paterno; si en una sociedad en que rige el dominio paterno se encuentran costumbres que dan un cierto poder ala familia de la madre, éstas son sobrevivencias de un período de dominio materno o el comienzo del mismo. Estas teorías, además de ser muy pocos consistentes en sí mismas , son estériles por no plantear nuevos problemas.

Los modernos antropólogos sociales afrontan la tarea de explicar esta amplia extensión de las relaciones de parentesco de una manera diferente
. En primer lugar, debemos explicar la razón por la que estos sistemas de parentesco tienen lugar en una sociedad tribal y no en las sociedades industriales desarrolladas, ya que los europeos mantuvieron relaciones estrechas con los parientes lejanos hasta buena parte de la Edad Media. Para nosotros el parentesco extenso está en relación con la característica dominante de las sociedades tribales en la que yo voy a poner el acento: todas ellas disponían solamente de bienes primarios y no de lujo. Esto es, prácticamente todos sus bienes tenían que consumirse rápidamente, puesto que solamente tenían alimentos que fácilmente se estropeaban o eran comidos por insectos, dados sus medios simples de almacenamiento: vestidos de piel, de corteza de árbol o de otros materiales de relativamente poca duración; casas de barro y hierba o tiendas de pieles, etc. En esta situación, el hombre rico no podía usar su riqueza para elevar su nivel de vida muy por encima de sus semejantes. Los jefes no podían construir palacios, organizar fiestas lujosas ni adornarse con piedras preciosas o vestidos costosos. Un hombre con un millar de cabezas de ganado no podía consumir por sí mismo toda la leche, carne o pieles del mismo.

Solamente podía emplearlo en atraer hacia sí y en mantener a los subordinados, y con ello adquirir poder sobre la gente. La principal inversión social disponible para un hombre era la inversión en relaciones personales con otros. Aun en los tiempos modernos invertimos nuestra riqueza en adquirir el derecho de reclamar bienes y servicios de otras personas: sin embargo, esto lo hacemos por medio de sistemas impersonales de relaciones que nos unen a otros en la producción y en el intercambio, a través de intrincadas redes de relaciones que nos ponen en relación con gente muy distante. Cada familia es demasiado pequeña para mantenerse por sí misma y estar en condición de subsistir, al mismo tiempo que no puede depender de la red de relaciones impersonales. Consigue sus ayudantes, llamando a los parientes más lejanos descendientes de antepasados comunes recientes, y tratándolos como parientes cercanos. Como consecuencia de esto, estas relaciones económicas son directas y personales.

Los seres humanos adquieren el derecho de pedir ayuda a los otros, colocándolos bajo una obligación de reciprocidad, ayudándoles con bienes o servicios y con frecuencia entrando en liazas matrimoniales con ellos. Aun las relaciones comerciales se convierten en relaciones parecidas alas de los parientes: en Barotseland, territorio de Rhodesia del Norte (ahora Zambia), los hombres comienzan permutando entre sí y, después de haber intercambiado bienes algunas veces, hacen una especie de pacto de amistad con la obligación general de hospitalidad y ayuda, hasta llegar en algunos casos a realizar un rito que les constituye en “hermanos de sangre”. Estas relaciones de parentesco y de cuasi-parentesco posibilitan al hombre el reunir la mano de obra necesaria para ayudarle en tareas de mayor envergadura y le sirve de seguro contra los desastres y la escasez, ya que puede pedir ayuda a sus parientes de sangre y políticos en caso de necesidad. El hambre, debido a la sequía, a las inundaciones, a cosechas arruinadas o a epidemias en las plantas, es una amenaza constante para estos pueblos con agricultura de subsistencia, estando continuamente bajo el peligro del hambre. Su tecnología rudimentaria hace que sea más fácil el trasladar la gente hacia el lugar del alimento que el alimento hacia la gente: en tiempos de escasez, los miembros de la tribu se trasladan hacia los lugares en que residen sus familias que no han sufrido el desastre.

Pobres y ricos.
La tecnología rudimentaria tiene además otro efecto. con los utensilios de que disponen -hachas, hoz y azuela, lanza, trampa, arco y flechas, piraguas p canoas y redes de pesca -, cada hombre puede producir poco más de los que él mismo consume. De aquí que, aunque el pobre trabaje para el rico, aquél no puede servir para dar al rico un nivel de vida refinado superior al del pobre. Esta limitación de la economía aparece con toda su fuerza en un relato de David Livingstone, quién luchó contra la venta de esclavos nativos entre los ndebele, tribu de guerreros dedicados al pillaje existente en Rhodesia del Sur. El cita  a un misionero que había trabajado entre la gente de esta tribu y expresa su aprobación: “El esclavo africano traído a la tribu en una de las correrías de pillaje disfruta desde el comienzo de los privilegios y del nombre de un hijo, y considera a su señor y señora como sus nuevos padres en todos los aspectos. No solamente es casi igual a su señor, sino que puede abandonarse sin ser castigado e ir a  donde le agrade dentro de las fronteras del reino: aun siendo siervo o criado, su posición...no corresponde a la verdadera idea de estado de esclavitud, ya que, si es diligente y trabaja, pude llegar a ser él mismo un señor que incluso posea más riqueza que quien le hizo cautivo.”

Ese misionero decía sobre el trabajo de los esclavos: “El amo africano no exige del siervo la puntualidad, rapidez, perfección o esfuerzo que exige el europeo. En Europa el problema es la falta de tiempo; en Africa, qué hacer con él.”

En algunas áreas del mundo tribal existen extensos sistemas de relaciones comerciales, pero en su mayoría éstos no consisten en una permuta directa. Las parejas de socios se unen entre sí en un intercambio ceremonial que algunas veces es de cosas que solamente tienen un valor simbólico, aunque bajo el amparo de esta permuta ceremonial pueden intercambiarse importantes bienes útiles producidos solamente en esa área. Más tarde estos intercambios pueden ampliarse de un socio ceremonial a otro, consiguiendo una relación cuasi-ceremonial en cientos de millas a lo largo de Australia
 o de Nueva Guinea
.

Estas limitaciones económicas influyen en todas las formas de relación de la sociedad tribal. esto aparece con mayor claridad en la situación de los jefes. muchos documentos bien probados describen cómo los jefes africanos distribuían de nuevo en el pueblo por medio de regalos individuales o de grandes fiestas públicas el tributo que a ellos les llegaba del pueblo. En el comienzo del siglo XIX, Shaka, jefe de una pequeña tribu, conquistó otras muchas tribus para hacer un reino poderoso
. Tenía bajo su mando decenas de miles de guerreros, pero, a pesar de eso, tal como escribía un historiador de los zulú: “Quizá es más fácil conseguir aumentar los medios que la correspondiente capacidad para disfrutarlos. Así, la gran riqueza que Shaka consiguió arrasando las tribus conquistadas transformó  muy poco sus necesidades y deseos personales. Su comida difería muy poco de la de un nativo con una riqueza común. No probó otra comida más exquisita que carne cocida y que cerveza, que es bebida propia de cualquier hombre que ha conseguido recoger una cosecha de grano. Sus ojos estaban rojizos a causa del humo que llenaba la choza sin ventilación en la que habitaba. Dormía sobre una estrellita de paja con la cabeza recostada en una almohada de madera y un manto hecho de pieles de animales para cubrir su cuerpo. Sus vestidos no eran ni tampoco comunes ni tan lujosos y caros que estuvieran fuera del as posibilidades del hombre ordinario.” Un mercader inglés que vivió con Shaka contó cómo, al querer construir nuevas barracas para  un regimiento de unos mil hombres, les hacía caminar a todos desde las lejanas selvas hasta el lugar de la construcción, no vistiendo otra que un renuevo de árbol. Ya en el lugar, danzaban al mismo tiempo que trabajaban y después celebraban una fiesta. Shaka no pudo emplear a sus trabajadores en grandes empresas, pero consiguió un gran poder por medio de ellos.

El doctor Ian Hogbin, antropólogo profesional, prácticamente repite la historia de los zulú al escribir que “la posesión de riqueza en las Islas Solom confiere prestigio lo mismo entre nosotros. Por el contrario, en una comunidad de nativos está a disposición de todos el mismo nivel de comodidades –o la falta de ellas-. Todos y cada uno tienen que emplear algunas horas al día en el mismo tipo de trabajo; todos comen el mismo tipo de comida preparada con utensilios semejantes, y todos duermen en el mismo tipo de esfera como cama. Es cierto que la casa de un hombre rico puede ser mayor y mejor construida que la del pobre y puede disponer de varias mujeres, pero, fuera de eso, la diferencia es mínima. Por tanto, el prestigio se adquiere no por medio de la acumulación de bienes para uso personal sino para darlos a los demás”.

Un último ejemplo de estas donaciones gratuitadas. Fracois Collard primer misiones francés en el reino barotse del Alto Zambeza pensó que los jefes estaban explotando al pueblo. Sin embargo, él contó cómo el rey de Barotse distribuyó entre el pueblo todas las ropas que había conseguido de una caravana de mercaderías procedentes de Costa oriental. distribuyó todo hasta conseguir que cada uno de los habitantes de la capital tuviesen un vestido para lucir, mientras que el rey se quedó sin ninguno. Este tipo de filantropía es fundamental en estos sistemas: por muy crueles y tiranos que sean los reyes, siempre fueron aclamados por su generosidad. Se dice de Dingane asesino de Shaka y su sucesor, que “dio de comer a los buitres” con los cuerpos de aquellos que ejecutó pero, a pesar de eso, los himnos de alabanzas dedicados a él hablan también del alimento que dio a su pueblo. De algún modo este tipo de filantropía se parece a la que se da en Norteamérica y fue satirizada por O. Henry.

Es esencial entender estas limitaciones fundamentales de las condiciones económicas para poder entender las teorías sobre la sociedad tribal de las que voy a tratar más adelante, ya que voy a comparar con ellas todas las instituciones características de la sociedad. Sugiero también que se tenga en cuenta el sistema ampliamente usado de clasificar los parientes lejanos como si fuesen familiares cercanos, aunque todavía nos enfrentamos con el problema de porqué algunas tribus son patrilineales, otras matrilineales y algunas omnilineales al acentuar la igualdad de derechos para todas las líneas de descendencia
. Existe también el problema de por qué diferentes tribus tienen formas especiales de terminología. Debemos procurar buscar el origen de en las condiciones sociales presentes.

Del “status” al contrato.
En esta parte en que tratamos de explicar cómo afrontamos el problema de la terminología del parentesco, aparece claro que no acudimos a formas pasadas del matrimonio analizadas por medio del método “si-yo-fuera-un-caballo”, sino que tratamos de explicar las formas presentes de las instituciones analizando las condiciones técnicas y económicas existentes
. De alguna forma este tipo de planteamiento ya apareció durante la época de Morgan, Frazer y Tylor en los escritos de unos pocos estudiosos de la historia primitiva de la humanidad que no eran antropólogos. En su libro “De la división Dutravail social” (1893), Durkheim no hizo una reconstrucción especulativa de las etapas del paso de la magia a la ciencia a través de la religión, el rito y todos los tipos de ley y de moralidad sufrieron un cambio con la división y especialización creciente del trabajo. Personalmente opino que el principal de estos hombres, cuyo libro yo leo como si estuviese conversando con un antropólogo moderno, fue Sir Hernry Maine quién en su libro “Ancient Law” (1861) propuso el origen patriarcal de la sociedad basándose en el análisis de la ley romana, celta y germana. Su conocimiento de la ley hindú le llevó hasta ganar el puesto de juez en la India. Maine era abogado y profesor de la jurisprudencia en Oxford. Para él, el mayor desarrollo de la sociedad tuvo lugar al pasar de un estado cuya ley estaba dominada por el “status” a un estado en que la ley estaba dominada por el contrato. Esta generalización que fue confirmada por investigaciones posteriores es la que va a servir de base para todo mi análisis. Cuando posteriormente se descubrieron nuevos datos que contradecían su tesis evolucionista de que la sociedades originariamente estaban todas organizadas en familias patriarcales extensas, él reconoció que “el estudio de razas salvajes o extremadamente bárbaras había descubierto formas de organización social que estaban en completo desacuerdo con lo establecido (por mí) sobre el comienzo de la ley que posiblemente en algunos casos es mucho más antiguo” –estos datos se referían a las sociedades organizadas matrilinealmente, de las que Maine trató en su libro “Early Law and Custom” (1883)-. El aceptó de buen grado las pruebas.

Estas teorías evolucionistas que acabo de resumir se pasaron de moda, aunque en los últimos años una nueva escuela evolucionista ha vuelto a adquirir fuerza entre algunos antropólogos americanos cuyos trabajos voy a tratar de presentar en el capítulo tercero. Los antiguos evolucionistas quedaron desacreditados en parte al demostrarse la debilidad de sus argumentos y sobretodo debido al gran desarrollo que adquirieron los métodos muy perfeccionados para rastrear conexiones históricas entre las diferentes sociedades junto con la difusión de los rasgos culturales y objetos materiales de una tribu a otra y de una región del mundo a otras lejanas. Algunas de la teorías que aparecieron eran tan especulativas como las de los evolucionistas que les precedieron y semejantes a éstas a la hora de presentar pruebas evidentes. A pesar de eso se realizó un gran trabajo en ese campo y es mucho lo que se queda por hacer dentro de a parte titulada etno-historia. Sin embargo, dejó aun lado su evolución histórica por no haber influido en la antropología social.

Nuevas formas de análisis.
Uno de los principios generales encontrados en el sistema de clasificación de la terminología de parentesco es el de “la identificación de generaciones alternas” –abuelos y nietos se identifican entre sí y coinciden en la “hostilidad” hacia la generación que se les interpone y que queda próxima a cada una de sus generaciones-. En nuestra sociedad nosotros reconocemos los efectos de esta identificación al creer que los abuelos miman a los nietos y no los educan en la disciplina. En algunas tribus los abuelos y los nietos usan los mismos términos para llamarse entre sí de la misma forma en que acostumbran a hacerlo los hermanos y las hermanas; así, por ejemplo, el abuelo puede llamar a su nieta “mi esposa” y la abuela a su nieto “mi marido”. Estos tipos de términos son los que los evolucionistas interpretan como supervivencias de una situación anterior en que estos parientes se casaban entre sí
. Cuando encontramos estas costumbres en una tribu de nuestros días son una especie de relación jocosa y una forma institucionalizada y privilegiada, ciertamente prescrita, de burlarse. En este sentido observé Rhodesia del Norte que cuando los abuelos llamaban a los nietos del sexo opuesto “mi consorte”, esto provocaba en el abuelo o en la abuela y los adultos presentes un cierto regocijo, al mismo tiempo que turbaba al nieto o a la nieta. Ellos me explicaron: “ella (él) es mi esposa (marido) solamente de boca” y les horrorizaba la idea de un matrimonio de verdad. Radcliffe-Brown sugirió que esta identificación de las generaciones alternas estaba relacionada con el hecho de que los niños reemplazan socialmente a los abuelos y no a sus padres, de los que son en realidad sus competidores. Cuando un hombre llega a la edad de veinte años, su padre tendrá por ejemplo, unos cuarenta y estará en plena madurez de vida adulta, mientras que su abuelo, que tendrá unos sesenta años, está en el momento de quedar al margen de una participación activa en muchas actividades. Existe oposición entre padres e hijos: así puede ser que se considere inapropiado que una mujer continúe concibiendo hijos después que la hija mayor dio a luz un hijo. Este situación, junto con la tirantez que surge en la relación entre padres e hijos a causa de que los primeros tienen que educar a los segundos en la disciplina y en las normas morales de una vida decente, introducen un elemento de tensión y de coacción en las relaciones entre padres e hijos. Los abuelos y los nietos al no existir entre ellos estos elementos de tensión, aparecen como personas que tienen interés comunes y por lo tanto quedan identificados entre sí. Sin embargo, existe una diferencia sustancial de edad entre ellos, y la edad sirve de base para la diferenciación social esta discrepancia entre las dos tendencias dentro de una relación única tratada por medio de la broma institucionalizada. Veremos en otras ocasiones que las relaciones jocosas se encuentran con frecuencia en este tipo de situaciones.

Cito ahora este ejemplo de broma porque Frazer, Tylor y Morgan son académicamente, como abuelos para mí, y yo me considero con derecho a hacer chistes de ellos y de sus argumentos “si-yo-fuese-un-caballo” si ofenderles. Para ello dispongo de una carta antropológica que justifica ese mi privilegio. Yo puedo reírme de los métodos anticuados que ellos usan y de que parecen vestir trajes pasados de moda. Pero al mismo tiempo debo alabarles por sus impresionantes logros al conseguir ordenar una enorme cantidad de hechos procedentes de todas las partes del mundo y desarrollar un gran número de conceptos que siguen siendo básicos para nuestras clasificaciones: clan y semiclán, exogamia y endogamia (obligación de contraer matrimonio fuera y dentro del grupo), matrilinealidad y patrilinealidad, los principios lógicos de la magia y otros muchos. A pesar de todo eso y de que en sus páginas brillan las ideas luminosas, a mí me resultan insoportablemente aburridas, de tal forma que para darlas a conocer me he tenido que valer de la caricatura. ¿Cuál es la causa de este aburrimiento?

La lectura de sus trabajos me aburre porque, aun cuando seleccionan un problema especial para su análisis, construyen sus argumentos a base de retazos de información –retazos espigados en una gran variedad de libros diferentes sobre los pueblos tribales-, escritos por observadores con diversidad de intereses y diversos grados de capacidad para entender lo que veían y oían. En muchos casos esta información sobre las costumbres tribales procedía de viajeros ocasionales que pasaron rápidamente a través de los diversos poblados en que habitaban los nativos y con frecuencia no dominaban bien la lengua local o se valían de interpretes que no eran muy competentes en la lengua nativa del observador. Las notas que estos viajeros tomaban dependía de lo que, por casualidad, estaba aconteciendo mientras ellos estaban allí. Además, para ellos lo razonable era el anotar todo aquello que les chocaba por parecerles interesante en sí mismo y que iba a interesar igualmente a la gente de su país. De esta forma como las cosas raras, exóticas y extrañas y hasta grotesca se propagaron a través de los diarios y cartas o se sacaron de éstos cuando se trató de publicar un libro sobre el tema. Así, las sesiones de brujería, las ceremonias de fertilidad, las danzas de enmascarados y los mitos –todas estas cosas aparecen como más interesantes para ser escritas y para leerlas que el horario diario de las tareas agrícolas o la rutina de la vida doméstica-. Además, todo eso es para la gente mucho más fácil de describir cuando se les pregunta. Yo mismo he descubierto que es mucho más fácil conseguir descripciones de los informantes sobre el comienzo y fin del matrimonio –la ceremonia de la boda y la ley sobre el divorcio-, que el descubrir por medio de preguntas cómo viven juntas las parejas de casados. Los datos sobre estas costumbres, y aun sobre las leyes y la organización política, ordinariamente fueron reproducidos fuera de su contexto dentro del proceso actual de la vida social. Existieron excepciones a esta clara predisposición hacia un tipo de información entre los primeros viajeros así como entre misioneros y administradores que vivieron durante periodos más largos de tiempo entre algunas tribus: algunos hicieron los posible por llegar a las raíces de la vida diaria tanto doméstica como política. Ya he citado algunos de estos observadores mejores, pero aun, en la mayoría de ellos la predisposición sigue existiendo. Y sobre estos hechos “seleccionados” previamente tuvieron que construir y desarrollar sus teorías los primeros antropólogos.

Esta predisposición aparece con toda claridad en el libro “The Life of South African Tribe” (1913 –1927), que constituye un libro clásico sobre una tribu africana. Fue escrito por Henry A. Junod, misionero suizo que vivió durante muchos años entre los Tsonga (Thonga) de Mozambique. Había escrito sobre sus costumbres, cantos y leyendas, pero su afición principal era el estudio de los insectos. El vizconde Brice lo visitó y le insistió en que era más interesante estudiar a los hombres. Así, casi veinte años más tarde después de leer con toda asduidad los trabajos de los antropólogos de cátedra de los países metropolitanos Junod conocía bien a los stongas, pero la página con el índice de materias refleja ya claramente su predisposición. 

Así es como él expone el ciclo vital de un hombre: veintidós páginas tratan del nacimiento y la infancia, de las cuales unas cinco páginas se refieren a asuntos seculares con algunos tabús intercalados mientras que la parte principal trata de varias ceremonias. Siguen cinco páginas sobre la niñez que se completan con veintiséis sobre los ritos de pubertad. El matrimonio ocupa un total de veintiuna páginas, de las que solamente seis tratan de asuntos seculares. La edad madura y la vejez ocupan siete páginas, mientras que la muerte junto con la descripción de los ritos fúnebres ocupan treinta; éstas llegan a ser de cincuenta y seis en su segundo volumen, al tratar de los espíritus de los antepasados y del culto a los mismos. Sin duda alguna todo eso está desenfocado y ese es uno de los mejores libros que tenemos sobre una tribu, un libro que yo llegué a admirar con tanta sinceridad que cuando contemplé por primera vez desde los montes de Lebombo la llanura de la costa donde los Tsonga de Junod habitaban, me quite el sombrero en honor a él.

Los antropólogos de la metrópoli parece que no cayeron en la cuenta de que existía este sesgo en los libros que estudiaron o para sus trabajos. Es más, con frecuencia ellos mismos contribuyeron a aumentar el sesgo a seleccionar solamente aquellos hechos que directamente se relacionaban con su problema. en sus estudio sobre la religión primitiva y magia o sobre la mentalidad primitiva tomaron los hecho referentes a creencias místicas y prácticas rituales, sin compensarlas adecuadamente con creencias y practicas seculares. No solamente reunieron retazos para su interpretación, sino que era retazos previamente seleccionados de una forma casual que después los juntaron al azar. Frazer organizó estos retazos en torno a su tesis de la evolución desde la magia a la ciencia a través de la religión. Per esta tesis no la había derivado de un examen de los hechos, sino que la habían sacado de su propia mente. (De paso, Junod tiene un análisis muy elaborado de las situaciones en las que los tsonga razonan de una forma científica, mágica y religiosa.) Al partir el análisis de la mente de Frazer y no de los hechos reales, éste podía hacer con los hechos poco más que recapitularlos de una forma casi interminable para dar fuerza a su argumento, sacados fuera de su contexto social e individual podían ensartarse unos detrás de otros: datos de los mares del Sur, de Africa y América de Asia, del campesinado de Europa, de las antiguas civilizaciones clásicas y de los rincones más apartados de la Europa moderna. El argumento se va construyendo no por medio del análisis, sino por medio de la persuación a base de recapitular y repetir. “The Golden Bough” llega a ocupar doce gruesos volúmenes y podría haber llegado igualmente hasta cien. Sin embargo, prescindiendo de muchas de estas citas de datos, quedaría reducido a un grueso volumen
.

La teoría de Levy-Bruhl sobre la mentalidad primitiva fue una de las más influenciadas por una sesgo de este tipo. Levy-Bruhl seguía la línea de análisis fijada por Durkheim: es decir, que las representaciones colectivas” externas y que presionan con fuerza sobre el individuo. Defendía que en la “sociedad primitiva” estas pautas mentales eran místicas y se regían por principios como el de la ley de participación: las cosas que han estado en contacto mutuo permanecen en contacto entre sí. Este es un argumento muy pesado, sofisticado y convincente que contiene puntos excelentes, pero que, como muy bien indica Evans-Pritchard
, al seleccionar los datos en que aparece este tipo de pensamientos de libros previamente orientados en una dirección, Levy-Bruhl acaba presentando un hombre tribal completamente dominado por esta forma de pensar. Además comete otro error al comparar el pensamiento del hombre tribal en situaciones dominadas por la magia y las creencias religiosas con la forma de razonar de un científico europeo metido en su laboratorio o de un filósofo enfrascado en su estudio: así llega a la conclusión de que ambas formas de razonar son muy diferentes. Este error de comparar inapropiadamente –contraponiendo al hombre tribal en los mementos en que operan sus miedos maléficos y artes mágicas con el hombre occidental en las ocasiones en que se dedica a empresas racionales- aparece repetidamente en las obras de esa época y sigue existiendo hasta hoy día en las obras de los que no son especialistas en la materia
. Este es uno de los errores que la moderna antropología a ayudado a revelar.

Nuevos tipos de datos.

La moderna antropología nació en ese contexto y de esa tradición. No fue el desarrollo de nuevas teorías lo que hizo posible su nacimiento, sino la obtención de datos completamente diferentes 

procedentes de la observación directa, cuidadosa y amplia de la vida en la sociedad tribal. La interpretación de estos datos ha producido varias clases diferentes de antropología, pero todas ellas están profundamente influenciadas por el factor común de su procedencia de una herencia común: un interés constante por las costumbres. Ya he indicado que nuestros predecesores operaban sobre datos sesgados y causales y que casi todos ellos se referían al modelo en vigor de la vida tribal: creencias, ritual, leyes y costumbres en general. Estos primeros antropólogos intentaron explicar las costumbres y no la conducta humana, y esto les llevó a insistir en que existía cierta interdependencia entre las costumbres. Uno de los principales de este libro es el que la búsqueda de una interdependencia sistemática entre las costumbres continúa siendo la marca distintiva de la antropología social y de otras clases de antropología, distinguiéndose así de otras ciencias sociales y mentales.

Tylor había viajado por México y Morgan había hecho un estudio excelente sobre los iroqueses, pero es significativo el hecho de que ninguno de los eruditos antropólogos que actuaban en mi país consideran necesario recoger sobre el terreno sus propios datos, a pesar de que se consideran a sí mismos como científicos. De hecho, cuando William James preguntó a sir James Frazer sobre los nativos por él conocidos, Frazer exclamó: “¡Por Dios, qué ocurrencia!”
.

Al entrar en las filas de la antropología científicos naturales más bien que estudiosos de humanidades, inevitablemente se vieron obligados a recoger sus propios datos sobre el terreno, en lugar de continuar dependiendo de legos en la materia. El físico y geógrafo Boas fue el pionero en América con las expediciones a los esquimales y ales tribus de la British Columbia: él fue “el padre” de toda una generación de antropólogos americanos. Por varias razones que expondré más adelante, la antropología que él contribuyó a desarrollar no fue preferentemente social, sino cultural e histórica, y por ello los resultados de sus expediciones no son de nuestra competencia. Haddon encabezó una expedición formada por arios profesores de cátedra que partió de Inglaterra hacia la región de Torres Straits en 1898 y 1899. todos ellos eran científicos naturales y de diferentes especialidades, con la excepción del psicólogo McDougall. Sin embargo, su investigación de  campo sufrió de algunas de las flaquezas de las primeras anotaciones tomadas: vivieron solamente un poco de tiempo con cada  uno de los pueblos que investigaron y tuvieron un contacto corto y superficial con ellos, al mismo tiempo por medio de intérpretes. Como consecuencia, continuaron con la tendencia a anotar los datos más chocantes de las costumbres.

Me parece conveniente analizar ahora la influencia que para la observación tienen el trabajar por medio de intérpretes. Como bien indicó el gran antropólogo norteamericano Robert Lowie en su libro “The Crow Red Indians”(1935), es evidente que la mayoría de los antropólogos no pueden hablar la lengua del pueblo que están estudiando con la perfección del intérprete nativo. Sin embargo la interpretación es un proceso con dos direcciones, y el intérprete corriente no habla inglés (francés u otra lengua) con la perfeccione del antropólogo. Más aún, la fase más difícil del análisis antropológico es la de decidir en qué categorías técnicas de conceptos analíticos antropológicos encajar los datos, y esto depende no solamente del conocimiento del inglés, sino también del dominio de la teoría antropológica. (Es posible que algún día se presente el problema opuesto de vaciar al análisis de la vida inglesa en los sistemas antropológicos africanos cuando un antropólogo de esa lengua se dedique a estudiar a los ingleses.) Finalmente, para realizar trabajo de campo antropológico no es necesario conocer la lengua en su totalidad con todo su vocabulario –la lengua de los zulú tiene unas 50.000 palabras-. Lo mismo que sucede en Europa, unas pocas miles de palabras son suficientes para el cuestionario ordinario y capacitan para seguir la conversación de cada día. Los vocabularios más técnicos y específicos –es decir, sobre la ley o la religión. pueden aprenderse conforme se van estudiando esos campos de actividad.

A causa de estas deficiencias, el trabajo realizado en la expedición de Tores Straits no consiguió recoger aquel tipo de información que por su misma naturaleza hubiese superado las limitaciones de la teoría existente. Ni siquiera los tres miembros de esta expedición que dedicaron períodos más largos el trabajo de campo (W. H. R. Rivers entre los Todas de  Nilgiri Hills en 1906, y C. G. y B. Z. Seligman entre los veddahs de Ceilán en 1911) fueron capaces de producir un tipo de datos radicalmente diferente, aunque sus informes, lo mismo que los del grupo de Haddon,  eran mucho más completos y amplios que los anteriores. Rivers, especialmente, confeccionó cuidadosamente una colección de genealogías de los actuales habitantes, pero su trabajo participa del sesgo que ya descubrí en Junod: todavía estudiaron las sociedades desde fuera y se centraron en las costumbres sin hacer referencia a la acción social. 

En los que respecta a la antropología social británica, la revolución llegó con el trabajo de Radcliffe-Brown durante los años 1906-1908 en la bahía de Bengal, en las islas Andaman, y con el de Bronislaw Malinowski en las islas Trobiand durante varios períodos entre los años 1914 y 1918, situadas al sureste de la punta de Nueva Guinea. Probablemente Radcliffe-Brown ha ejercido una influencia más permanente en la teoría de la antropología social que Malinowski.Este último fue quien casi por casualidad descubrió un método de observación de la vida social y de la cultura que produjo datos que no cabían dentro de las camisas de fuerza de las teorías existentes.

La señora B.Z. Seligman, esposa de C. G. Seligman y antropóloga famosa, me contó que se encontraba en Sidney en una reunión de la Asociación Británica para el Proceso Científico cuando se declaró la primera guerra mundial de 1914. Malinowski era ciudadano y por tanto en una reunión de la Asociación Británica para el progreso en la prisión por el Gobierno austríaco, pero Seligman, Riveres y otros antropólogos británicos consiguieron convencer al Gobierno de que Malinowski era en realidad un aliado por ser de la región polaca de Austria (en aquel tiempo residía en Inglaterra y más fue profesor de la Universidad de Londres y se hizo ciudadano británico). Por consiguiente, los australianos acordaron “internar” a Malinowski, permitiéndole realizar investigación de campo en las islas Trobiand, con la única condición de comunicar regularmente su permanencia allí a los oficiales administrativos de Australia
. Así pues, Malinowski fue a vivir entre los trobiand y tuvo tiempo de aprender la lengua. En su estancia allí no solamente les interrogó sobre sus costumbres, sino que también observó directamente el proceso de su vida comunitaria, adquiriendo de esta forma un tipo de datos completamente diferente del de sus predecesores. Inventó por casualidad una nueva técnica que, a su vez, dio origen a una nueva serie de ciencias. Para mí, el efecto de este descubrimiento fue equivalente a la influencia que ejercieron sobre la biología las mejoras del microscopio que Leeuwenhoek  inventó.

Este avance de la antropología era inevitable. Fue una suerte que ese comienzo casual le ocurriera a un hombre tan genial como Malinowski, epíteto que uso conscientemente. Puede ser también que él estuviera en posición de  sacar el máximo partido de los datos adquiridos, por haber publicado previamente un análisis sacado de fuentes literarias. “The family among the Australian Aborígenes” (1915: encuadernado en papel en 1963), en el que recalcaba la interdependencia “funcional” de las diferentes instituciones sociales e insistía entre otros puntos en que “todas las costumbres y prácticas sociales, legales y rituales de los australianos convergen en el punto neurálgico de la organización familiar”. El libro comenzó también a demoler la controversia evolucionista sobre si era la familia anterior al clan o el clan anterior a la familia, al resaltar que ambas instituciones coexisten en esferas diferentes de actividad. De esta forma, el libro acabó con las teorías de matrimonios grupales
.

Malinowski.
Malinowski escribió una serie de libros sobre diferentes aspectos de la vida de los trobiand, que constituyen la más extensa colección de conocimientos que tenemos sobre una sola tribu escrita pr un solo hombre. En todos ellos recalca cómo empezaron a fluir a sus cuadernos de notas un tipo de datos completamente nuevo: datos sobre la vida  en común de los trobiand y del funcionamiento de sus costumbres a las que estaban sometidos, a la vez que en algunas ocasiones procuraban evadir sus normas. Recalcó la importancia de observar lo que él llamó “los imponderables concretos” de la vida social. A mi juicio, el pasaje de sus obras que más vivamente refleja el cambio de su pensamiento y el cambio que introdujo en el pensamiento antropológico se encuentra en unas conferencias pronunciadas en el curso de 1934-1935. en la Universidad de Durham, sobre “The Foundation of Faith and Morals” (1936). Allí describe cómo en una ocasión en que estaba anotando un mito que narraba para él un informante, éste comenzó a  decir con jactacia que el mito pertenecía a su clan y que sólo él tenía derecho a contar este mito
. Malinowski le rogó que dejara de vanagloriarse y que continuara contando el mito paro el informante continuó jactándose. Malinowski confiesa que solamente después de algunos meses cayó en la cuenta de que este derecho de ciertas personas a jactarse de que tenían al privilegio de contar el mito era el elemento más importante de l mismo. De aquí él dedujo que un mito podía se muy bien no una respuesta intelectual de los hombres perplejos por los misterios del mundo,  sino una “carta social” para definir los derechos y privilegios de ciertos grupos y personas sobre determinadas posiciones de poder social y derechos especiales de propiedad. Por tanto, un mito podía validar la organización social existente, y debía ser interpretado haciendo referencia a su conexión con otras instituciones vigentes en la sociedad. Esta tesis la expuso por primera vez en su conferencia en honor de Frazer en 1925, y aunque no atacó a Frazer, de hecho estaba echando por tierra el modelo interpretativo de mitos de Frazer presentado por hombres como Max Möller
.

Con el fin de desprestigiar las teorías de sus predecesores, especulaciones “apriorísticas” que justificaban ensartando juntos hechos aislados sacados de su contexto de la vida social, Malinowski  acudió al argumento de la gran complejidad de este contexto para atacarles. El había anotado no solamente los mitos originales, sino todo lo relacionado con estos mitos: quién los contó y quié tenía el privilegio de contarlos; en qué ocasiones y en relación a qué otras actividades fueron referidos. Este tipo de datos no podía ser obtenido pr visitantes casuales o investigadores de campo a corto plazo, que anotaban en su mayor parte valiéndose de preguntas a través de intérpretes, en lugar de observar el proceso en el cual los hombres cooperaban y luchaban dentro de una comunidad como poseedores de una cultura concreta.

Casi todos los libros de Malinowski siguieron el mismo modelo. Empezaba exponiendo, por ejemplo, las teorías simplistas presentadas por los primeros escritores sobre la vida económica primitiva o tribal que el hombre tribal  vivía agobiado solamente por las condiciones de supervivencia, o que, por el contrario, era perezoso y manirroto, alimentándose de los frutos de la naturaleza. A continuación mostraba, por medio de la complejidad de sus material de campo, que los trobiand (en este contexto representaban a todos los “salvajes”) vivían envueltos en un complejo sistema de producción, cambio y consumo determinados por su cultura, en el que todos los elementos estaban altamente interrelacionados
. Por ejemplo, los trobiand se movían dentro de un ciclo de cambio en el que los brazaletes de conchas circulaban en una dirección, mientras que los collares de conchas circulaban en la  dirección contraria y unos eran cambiados por los otros. Estos objetos valiosos no tienen valor “intrínseco” alguno o utilidad aparente: su valía les viene del papel que ejercen en el ciclo de cambio, y los más famosos aumentan de valor cada vez que son cambiados. Algunos objetos de valor circulan solamente dentro de las islas Trobiand, pero otros recorren grandes distancias y son transportados en grandes expediciones marítimas. siendo necesario para ello organizar la mano de obra para construir canoas y preparar comida. Esto llevó a Malinowski a investigar la organización del trabajo basada en relaciones sociales regularizadas y el papel de la magia para procurar seguridad a los expedicionarios y éxito en el comercio del “kula”, denominación que se da al intercambio de conchas. al amparo de este mercado ceremonial se procedía a discutir el precios (no se discutía entre los socios del “kula”) de aquellos bienes útiles que no existían en todos los centros del “kula”. Malinowski mostró la relación que existía entre el comercio y la posición social y el prestigio. Trató también de la horticultura
 y de cómo los hombres de esta sociedad matrilineal entregaban la mayor parte de sus cosechas alas aldeas de los “maridos” de sus hermanas para alimentar a sus hermanas y a los hijos de éstas: estas cosechas se muestran a los demás para jactarse del prestigio como hortelanos.

De este tipo de material nacieron otras teorías: en su libro “Crime and Custom in Savage Society” (1926) había comenzado a echar por tierra teorías contrarias de que el hombre primitivo carecía del sentido de la ley o de que se regía por la ley como un autómata, mostrando que estos intercambios y regalos legaban como a los nativos entre sí en un sistema obligaciones recíprocas. De manera semejante, en un ensayo sobre “Magic Science and Religion”, citó, para refutar después, las teorías simplistas –así eran vistas por él- de Frazer, Marett, Lang, Durkheim y otros, procediendo después a examinar la magia y la religión en su contexto dentro de la vida social y a relacionarlas con el conocimiento técnico. Defendía, basado en sus observaciones y en la forma en que se practicaban, que tanto la magia como la religión, “tienen lugar y funcionan en situaciones de tensión emocional: crisis de vida, carencia de cosas  importantes que se procuran con mucho interés, muerte e iniciación en los secretos de la tribu, desventuras amorosas y odios insatisfechos”. Están basadas en una tradición mitológica rodeada de tabús y prescripciones, pero el fin de la magia cae fuera de sus ritos: la magia es un “arte específico con fines específicos”. En la religión se reafirma el sentido comunitario del pueblo, y esta finalidad se lleva a cabo en la acción ritual del mismo. Ambas cumplen funciones en el sentido de dar respuesta a las necesidades del hombre que vive en sociedad: la magia da al hombre confianza en aquellas situaciones en que su conocimiento empírico es insuficiente, la fe religiosa “determina, fija y valora todas aquellas actitudes mentales que son valiosas, tales como el respeto por la tradición, la armonía con el medio ambiente, el valor y la confianza en la lucha contra las actitudes y ante la expectativa de la muerte”. El defiende que estas creencias tienen un valor biológico inmenso por la ayuda que prestan al hombre primitivo para sobrevivir
.

En este sentido, uno de los grandes logros de Malinowski fue el de haber conseguido hacer una equilibrada descripción desde todos los ángulos de los habitantes de la sociedad tribal. Tal como él mismo escribió en una conferencia sobre el mito: “Nuestras conclusiones implican un nuevo método en la ciencia del folklore, ya que hemos descubierto que éste no puede ser independiente del ritual, de la sociedad y hasta de la cultura material. Las narraciones populares, leyendas y mitos hay que sacarlos de su existencia sin significación en el papel, para clocarlos en la realidad tridimensional con plenitud de vida.

“En lo que se refiere al trabajo de campo antropológico, indudablemente exigimos que se emplee un nuevo método para la recogida de datos. El antropólogo debe abandonar su residencia confortable en el puesto de misión, en la oficina de Gobierno o en la casa de campo del granjero, en las que armado de lápiz y cuaderno de notas y a veces disponiendo de güisqui y soda, se ha acostumbrado a recoger las declaraciones de los informantes, a escribir relatos y llenar hojas de papel con textos de los salvajes. Debe visitar las aldeas y observar a los nativos trabajando en sus huertas, en las playas y en la selva, debe embarcarse con ellos y marchar hacia los bancos de arena y tribus extranjeras, y así observarles mientras pescan, intercambian sus productos o llevan a cabo expediciones ceremoniales en el extranjero. la información le debe llegar bien sazonada con sus propias observaciones de la vida los nativos y no arrancadas por la fuerza a informantes renuentes que hablan como por cuentagotas. Es posible realizar el trabajo de campo personalmente o de segunda mano hasta entre los salvajes, en los poblados de casas sobre estacas y en lugares cercanos donde viven los actuales caníbales y cazadores de cabezas. La antropología al aire libre, como contrapuesta ala de toma de nota de rumores, supone un duro trabajo, pero es también fuente de gran satisfacción. Solamente esa antropología puede darnos la visión del hombre primitivo y de la cultura primitiva desde todos los ángulos. Este tipo de antropología nos descubre con respecto al mito que no solamente es  una búsqueda de la mente ociosa, sino un ingrediente vital de la relación práctica al medio ambiente.”

Malinowski llevó a cabo un gran número de análisis específicos llenos de luminosidad sobre instituciones con cretas: entre los años 1920 y 1930 sus descubrimientos irrumpieron como una revelación en el mundo intelectual, y fue invitado a participar en simposios sobre la magia, ciencia y religión, y sobre lenguaje y ley. No solamente los estudiantes de antropología, sino también los estudiosos de otros campos y en el mundo literario, fueron iluminados por su trabajo. Sus libros y los libros de sus discípulos, lo mismo que los de los antropólogos a quienes influyó de una manera indirecta, son un testimonio permanente de su influencia.

Sin embargo, Malinowski llegó a un punto muerto. Cuando sus propios discípulos empezaron a ir al campo a investigar con sus propios métodos anteriormente descritos y respaldados con su experiencia, él continuó con su  propensión a atacarles, de la misma manera que había atacado a sus predecesores: simplificó y tergiversó lo que ellos habían dicho, atacando después sus análisis teóricos por   medio de la  complejidad de sus datos de campo. Desgraciadamente, ellos disponían de datos del mismo tipo que los suyos, ya que uno de sus mayores fallos fue su incapacidad para apreciar la significación total de los análisis ajenos: su presentación de los argumentos de Durkheim y de sir Henry Maine son parodias de los originales. Esto los llevó a un segundo error. El escribir sobre la economía o la ley de las tribus utilizó los trabajos de economistas y especialistas en leyes, principalmente para poner de manifiesto lo que tenían de supuestamente especulativas sobre Economía y Derecho primitivos, como si se tratara de cuentos de la tía Sally a los que pudiera abatir con sus cocos de los trobiand: no intentó profundizar en el valor intrínseco de sus análisis principales
.

Malinowski era consciente de que su trabajo había contribuido ala división de la investigación de un montón de retazos viejos, que era el contenido de la primitiva antropología, en varias disciplina
. Sin duda alguna, el análisis de la vida social era lago muy diferente del estudio del hombre considerado como un miembro del reino animal. Ciertamente, aunque en algunas universidades inglesas, y creo que en la mayoría de las de Norteamérica, los antropólogos seguían siendo preparados en antropología física, en arqueología y en el estudio de la cultura y sociedad, se reconoce la necesidad de una preparación altamente especializada para hacer investigaciones en esos campos. La antropología física, que investiga la estructura del hombre y su lugar entre los mamíferos, ha venido a estar asociada con la zoología, la anatomía, la fisiología y otras ciencias biológicas. La antropología psicológica y cultural está relacionada con las ciencias biológicas, la psicología y la psiquiatría, y exigen un conocimiento y comprensión precisos de esas disciplinas. Sin embargo, todo lo que el antropólogo social necesita saber es que una investigación minuciosa bien documentada no ha podido probar que existan diferencias significativas en el contenido biogenético de los diferentes humanos como tales grupos. Pueden existir diferencias entre los individuos dentro de los grupos, pero podemos considerar el contenido biogenético de la humanidad lo suficientemente igual como para no tomar en cuenta las diferencias en los que se refiere a su contribución para modificar las organizaciones sociales y la relación de éstas con la cultura
. Se parte de que el hombre es un organismo son plasticidad cuyas acciones y temperamento son moldeados por la sociedad y la cultura en las que ha nacido.

Las ramas de la antropología.
Si con la imaginación uno supone que es un inteligente y bien preparado pensador sobre la vida social que dedica un largo periodo de tiempo a anotar todo lo que acontece a su alrededor en la sociedad que está visitando y que tiene la posibilidad de investigar lo que la gente piensa acerca de sus fines y motivos una vez que ha aprendido su lengua, entonces podrá apreciar la riqueza de los datos que los antropólogos acumularon en sus libros de notas. En lugar de anotar de una forma casual los hechos más chocantes  las costumbres exóticas, los antropólogos acumularon gran cantidad de información que solamente en una parte muy escasa pudieron asarla a los libros a causa de las restricciones de publicación. Era una información análoga ala recogida acerca de las vidas de seres humanos que inspiraron a novelistas, periodistas, biógrafos y dramaturgos, aunque más completa y sistemática. Ene l último capítulo trataré de la diferencia entre las interpretaciones “artísticas” de estos datos y las interpretaciones de los antropólogos. 

Todos estos datos podías ser analizados dentro de varios esquemas científicos. En primer lugar, podían emplearse para descubrir patrones que, en parte o en su totalidad, se encontraban en las culturas. La búsqueda de esos patrones que se encuentran en las culturas es una antigua y firme línea de investigación sobre nuestra tradición histórica, como lo atestiguan los estudios sobre el espíritu del Renacimiento, la Edad Media o la época victoriana. En este sentido, las culturas presentan ciertas constantes, y el análisis de las mismas se ha constituido en el campo propio de la antropología cultural que ha tenido gran desarrollo en América. El patrón cultural de cada tribu tiene siempre algo que le es propio y único, aunque encontremos dentro de su población los mismos tipos de personas que encontramos en nuestra propia sociedad.

En segundo lugar, es posible utilizar estos datos –recogidos por medio de la observación de la conducta de personas muy diferentes dentro de una comunidad con su propia cultura- para descubrir si existe algo común en la personalidad de esas personas que sea distinto de la personalidad de los miembros de otras comunidades. Esta línea de interpretación dio origen al estudio crosscultural de la personalidad y ha tenido igualmente gran desarrollo en América. Lógicamente, los que se dedicaron a este tipo de estudio acudieron a la psicología y a la psiquiatría por ser disciplinas afines. Asimismo, los antropólogos culturales escogieron a estas disciplinas como sus asociadas
.

En tercer lugar, era posible centrar los datos para ver cómo “se conjuntaban entre sí” las relaciones sociales: la forma en que los diferentes tipos de relaciones entre personas y grupos se influenciaban entre sí dentro de los grupos. Esta línea de interpretación es la que dio origen a la antropología social y, consecuentemente, los antropólogos sociales encontraron sus afines entre los sociólogos, científicos políticos, jurisconsultos y economistas. Acudieron a estas disciplinas para formular sus teorías y comenzaron  a ser influidos por ellas. 

A pesar de estas divisiones, repito que todas las ramas de la antropología siguen teniendo en común su interés por la costumbre – y la convicción de que las costumbres están interrelacionadas de una manera sistemática entre sí -, aunque cada una de las ramas ha comenzado a encontrar aliados en otras varias disciplinas. La mescolanza de la investigación de retazos se ha dividido en varias ciencias especializadas.

 Malinowski no estaba plenamente de acuerdo con esta especialización en varias disciplinas de la antropología social, que es el camino que ha seguido la antropología británica bajo la influencia de Redciffe-Brown. Malinowski se preocupó tanto de echar por tierra los puntos de vista estereotipados  que sostenían los especialistas de otras ciencias sobre la sociedad primitiva, que da la impresión que fue incapaz de acudir a sus estudios empíricos sobre la saciedad europea para mejorar sus planteamientos teóricos. No se basó en una teoría económica para comprender las relaciones económicas de los trobiand, tal como lo hizo Firth para estudiar la isla polinesia de Tikopia (más adelante puede verse), ni acudió a la sicología, a la jurisprudencia o a la ciencia política, como lo hicieron más tarde sus sucesores. A largo plazo, esta ceguera se condenó a una esterilidad teórica. Sus informes sobre la investigación de campo demostraron de una forma clara y patente las amplias y extensas interrelaciones entre los diversos elementos culturales y la vida social. Cuando construyó una “teoría abstracta”, lo hizo relacionando simplemente las instituciones con determinadas “necesidades” humanas y sociales. El vio en la organización económica un medio para satisfacer las necesidades que el hombre tiene de alimentarse y de vivir bajo techo. Indudablemente, el hombre tiene esas necesidades, pero este esquema no es suficiente para analizar todos los detalles de la actividad económica.

En otra parte escribía: “podíamos afirmar que la función de la tribu como unidad política es la organización del poder para el mantenimiento del orden interno y para defensa y ataque frente al exterior ...; la función de los grupos de edad es la de coordinar las características fisiológicas y anatómicas conforme van evolucionando en el proceso de crecimiento y la transformación de las mismas en categorías culturales. En los grupos ocupacionales aparece la función integral del grupo, el poner en práctica las habilidades y las técnicas y realizar actividades educativas, legales y de ejecución del poder”.  Todo esto, tratándose  de una mente brillante, es extraordinariamente ingenuo.

Por otra parte, él se interesó más por los procesos a través de los cuales el individuo era condicionado dentro de la cultura y expuso una teoría psicológica y conductista tremendamente tosca, que parece hasta infantil cuando se la compara con los sofisticados análisis sobre la relación entre cultura y personalidad a que me he referido antes. Seguimos debiéndole el haber hecho de la investigación de campo realizada por profesionales un perfeccionado arte y el haber demostrado en investigaciones concretas, después de un estudio serio, que los hechos sociales y culturales estaban interrelacionados entre sí en el presente. Si le critico con dureza es porque la antropología  social es una ciencia, y una ciencia es cualquiera de las disciplinas en que el ignorante de la generación presente puede dar un paso 

más allá del punto alcanzado por el genio de la generación anterior.

Radcliffe – Brown carecía de la personalidad que capacitaba a Malinowski para introducirse dentro de la vida de la gente. Malinowski no percibió, como lo hizo Junod, el paso de un individuo a través de una serie sucesiva de rituales; en lugar de eso, supo ver cómo los hombres y las mujeres crecían, se casaban, vivían la vida doméstica juntos y llegaban a la edad madura. Radcliffe – Brown se sumergió en la teoría sociológica y consiguió presentar una visión de la sociedad como un sistema de regularidades entre las acciones de las personas que habitan en un contorno físico y la acción sobre el mismo por medio de un equipo de herramientas y una cultura. En su estudio de los andaman fue influenciado por la teoría sociológica de Durkhein y por la psicología de sentimientos de Sand. Pensaba que la vida social solamente era posible como un orden moral y que éste se reflejaba en los sentimientos de los miembros de la comunidad. En esa perspectiva, los mitos y leyendas llegaron a ser para él, por ejemplo, expresiones simbólicas de estos sentimientos, y de ahí se derivaba su valor social, ya que contribuían a mantener el sistema social. De la misma forma, la personalidad social del individuo, cuya importancia en los ritos fúnebres ya hemos analizado, era igualmente un  compuesto de sentimientos sociales y colectivos de este tipo; y los rituales que tienen lugar en los cambios de posición social reflejaban el valor social del os individuos y reajustaban los sentimientos del os otros a estos cambios. En su visión de la sociedad dominaba la línea orgánica y fisiológica: la función de cualquier costumbre era la de mantener el sistema como un todo. sus sucesores desarrollaron esta tesis considerablemente.

Con este breve informe sobre los primeros trabajos de Radcliffe – Brown termino este resumen de la tradición histórica de la que nació la moderna antropología social. Tanto Malinowski como Radcliffe – Brown continuaron influyendo durante muchos años en la mentalidad moderna. Yo solamente he tratado de la antropología social porque esa es mi profesión y no me considero competente para tratar sobre otras formas de antropología
.

La antropología social se desarrolló principalmente en Inglaterra y en segundo lugar en Francia, mientras que en los Estados Unidos tuvo un desarrollo muy pobre hasta que Radcliffe – Brown comenzó a enseñar en Chicago en 1931. Desde entonces se ha extendido por América bajo la influencia de los trabajos ingleses y de los autores que estudiaron en Inglaterra. Sin embargo, la antropología americana es predominantemente psicológica, cultural e histórica. Nadie ha podido explicar satisfactoriamente el porqué de esa diferencia entre la antropología de los dos continentes, pero es un hecho que la diferencia es profunda. Algunos famosos antropólogos americanos han acusado a los ingleses de “haberse vendido” a los sociólogos. Puede ser que esta sea una de las razones. La antropología en América tiene que defender su independencia frente a la muy poderosa sociología, ciencia que en Inglaterra ha sido hasta muy recientemente olvidada y menospreciada. En segundo lugar, yo opino que las sociedades de los American red Indians, que, naturalmente, fueron el foco principal de investigación en los Estados Unidos, habían sido fuertemente dislocadas por los blancos. Pro eso los informes sobre su cultura provenían de los relatos de los sobrevivientes más bien que de la observación de la vida social de cada día. En esta situación los datos culturales reunidos conducen naturalmente a una concepción de la cultura como un patrón en sí misma y como fuertemente influenciada por los individuos. la antropología ingles se basó en la observación de las sociedades existentes: Malinowski en las islas Trobiand, Firth en Tikopia, Evans – Pritchard en Africa. Al observar la vida social en acción centraron la atención en las relaciones sociales y no en la cultura o en el individuo. la casualidad histórica del interés que Radcliffe – Brown mostró por Durkheim arrojó la semilla teórica sobre el campo ya labrado de los datos sacados de las sociedades existentes. A pesar de eso, la fascinación antropológica general que la antropología social continúa sintiendo por la costumbre la hace mantenerse como disciplina distinta de la sociología.

Max Gluckman: 

"Datos etnográficos en la antropología Social inglesa"
.
En este texto me ocupo de los cambios en la utilización de los datos etnográficos de campo en los análisis hechos por antropólogos británicos. Empezaré por hacer dos advertencias. En primer lugar, de ninguna manera quiero implicar que los desarrollos de que me ocupo representen los únicos nuevos métodos de análisis fructíferos sobre la materia: la antropología social, como todas las ciencias, tiene que desarrollarse explotando muchas teorías y líneas de análisis. En segundo lugar, dada la limitación de espacio, no puedo ocuparme de muchas de la influencias que han dado lugar a este concreto desarrollo, ni de los estimulantes trabajos de estudiosos de otros países europeos que no son Inglaterra, o de América y otros lugares. Mi propósito es sólo ocuparme de Inglaterra.

La moderna antropología británica estuvo dominada durante muchos años por Bronislaw Malinowski y A. R. Radcliffe-Brown. Radcliffe-Brown proporcionó la perspectiva teórica más fructífera, aunque los antropólogos ingleses han ido mucho más allá del punto por él alcanzado. Sin embargo, considero a Malinowski el verdadero padre de la moderna antropología inglesa. La teoría es un aspecto de la ciencia; otro igualmente importante es el tipo de datos que se someten al análisis teórico. En esto Malinowski produjo un cambio revolucionario en la materia, aunque estudiosos de otros países trabajaran según las mismas líneas. La larga residencia de Malinowski en las Trobriand y el hecho de que trabajara mediante la lengua trobriandesa le permitieron hacer observaciones sobre la vida social que eran absolutamente distintas, cualñitativamente, de las observaciones hechas por los viajeros casuales que habían atravesado los países coloniales, e incluso de las hechas por misioneros y administradores que trabajan entre las gentes de una determinada colonia. El cambio en la naturaleza de sus datos ha tenido una profundo efecto sobre su propio pensamiento y, por tanto, sobre la materia. Puedo ilustrar brevemente lo dicho comparando dos de sus libros con una obra que todavía es un gran clásico de la etnografía, The Life of a South African Tribe, de Henri A. Junod, sobre los tsonga de Mozambique. En este libro, en su descripción del ciclo de vida de un hombre, Junod dedica 151 páginas a las ceremonias por las que pasa el hombre desde antes de su nacimiento (incluyendo los tabús del embarazo que observa la madre) hasta después de su muerte, incluyendo su carrera como espíritu ancestral. Contra estas 151 páginas sobre ritual, Junod tiene cinco páginas sobre el crecimiento y siete páginas sobre la edad madura y la vejez. Por supuesto, en otras secciones dle libro obtenemos información sobre la actividad secular; pero también éstas están sobrecargadas de descripciones de ritual. Podemos confrontar con el reparto del espacio dado por Junod a la descripción de lo que consideraba importante, los dos libros de Malinowski Sexo y represión en la sociedad salvaje y La vida sexual de los salvajes. Estos libros están repletos de detallada información sobre cómo crecen los muchachos y las muchachas, sus relaciones con los parientes, las relaciones entre los esposos, etc.; y a diferencia de Junod, malinowski no hace descripciones a nivel de la cultura, las costumbres, el ritual y la creencia. Se ocupa de cómo estas gentes crecen en una sociedad con una culturaconcreta y cómo usan esta cultura y se rebelan contra ella. La diferencia en el tipo de datos y análisis que proporcionan Malinowski y Junod resulta más sorprendente si recordamos que Junod estaba muy influido por los antropólogos teóricos de los países metropolitanos, especialmente por la escuela francesa de Durkheim, pero también por Van Gennep, Frazer y Tylor. Su progreso a lo largo de los veinte años y pico que vivió entre los tsonga aparece claro si comparamos su Les Ba-Ronga, escrito en 1898, con The Life of a South African Tribe, publicado por primera vez en 1913.

Llego tan lejos como a decir que el tipo de datos recogidos por Malinowski distancía completamente a la antropología, en su aspecto de ciencia, de su propia línea de antepasados, aunque ésta continúe influyendo en sus intereses y en sus preocupaciones teóricas. Los datos de Malinowski eran afines al material bruto del novelista, el dramaturgo, el biógrafo y el autobiógrafo, inspirados todos directamente en la vida social más bien que en los hechos que el antropólogo social del siglo XIX y principios del XX tenía a su disposición. Pues, estos hechos sobre los que habían trabajado Durkheim, Tylor, Frazer e incluso Maine y Morgan, consistían en observaciones superficiales recogidas en gran medida a través de intérpretes, de personas que hacían observaciones no coordinadas sobre la vida tribal. Incluso la expedición de Haddon, en 1898, y la posterior de Rivers entre los todas, de Seligman entre los veddah y finalmente de Radcliffe-Brown entre los andamaneses y australianos, carecían de la profundidad, complejidad y amplitud de las descripciones de Malinowski.

Malinowski se ocupa explícitamente de la diferencia entre sus datos y los que utilizaban sus predecesores. De hecho, en algunos aspectos, planteó y ganó una importante batalla, durante la que elevó el trabajo de campo etnográfico a un arte profesional. Esta batalla consistía en estabvlecer que la vida primitiva y las instituciones primitivas eran más complejas, mucho más complejas, de lo que habían pensado los teóricos anteriores. No necesito elaborar aquí este punto. La tragedia personal de Malinowski fue que continuó luchando en esta misma batalla, después de haberla ganado, contra sus sucesores, los alumnos a quienes él mismo había entrenado para recoger datos similares a los suyos; y que se vio tan envuelto en corregir las simplistas opiniones erróneas de especialistas en otras disciplinas sociales sobre la sociedad primitiva, que aprendió poco de estas disciplinas. Noes el primer gran científico que ha quedado atrapado en su propio primer estallido de originalidad; pero esta historia queda fuera del análisis presente. He citado la sobresaliente contribución de Malinowski en el sentido de que proporcionó un microscopio sociológico para situar los desarrollos más recientes dentro de la perspectiva histórica.

En la introducción de su primer libro, Los argonautas del Pacífico, Malinowski pedía tres tipos de pruebas: la delimitación de la organización de la tribu y de la anatomía de su cultura mediante una concreta documentación estadística; la descripción de los imponderables de la vida real; y la recolección de documentos de la mentalidad indígena. Resumía muchos de estos hechos en casos, que debían citarse continuamente para hacer válidas todas las afirmaciones generales. En este escrito, me ocupo de un cambio en la utilización de los casos. Desde luego, en los libros escritos por Malinowski y sus sucesores, los métodos no son tan simples como mis exposiciones de ellos; sin embargo, estos métodos exhiben una similitud general, que yo denomino el método de la ilustración adecuada.

Malinowski y la siguiente "generación" de antropólogos, en la que me incluyo, utilizaron los llamados casos de dos formas. Hacíamos gran cantidad de observaciones sobre cómo realmente se comportaban los sujetos, recojíamos genealogías y censos, hacíamos diagramas de aldeas y huertos, escuchabamos los casos y peleas, obteníamos comentarios de todos estos incidentes, recogíamos textos de los informadores sobre costumbres y rituales, y descubríamos sus erspuestas a casos planteados. A partir de esta gran masa de datos, analizabamos un esbozo general de la cultura o sistema social, según nuestra principal inclinación teórica. Luego utilizabamos los casos aptos y apropiados para ejemplificar costumbres concretas, principios de organización, relaciones sociales, etc. Cada caso se seleccionaba por su adecuación para un determinado punto del argumento; y los casos que aparecían muy próximos en la argumentación podían proceder de acciones o palabras de grupos o individuos completamente distintos. No había una conexión regularmente establecida entre la serie de incidentes de los casos citados en los distintos puntos de nuestros análisis, aunque cuando se utilizaban incidentes que afectaban a las mismas personas en distintos puntos, los antropólogos cuidadosos hacían referencias cruzadas. Cito un ejemplo en que no se hizo esto procedente de The Kalingas, de Barton. Al principio del libro se nos dice que, según las leyes de la caza, un cerdo pertenece en primer lugar a la aldea cuyos perros ojean al cerdo. Esto se ejemplifica con un caso en el que, mientras los cazadores de la aldea A persiguen a un cerdo, los perros y los cazadores de la aldea B lo matan. Cuando la aldea A reclamó el cerdo, la aldea B afirmó que sus perroos habían ojeado al cerdo, de lo que se siguió una lucha en la que murieron varios hombres. Muchas páginas más adelante, en una ejemplificación de la ley de la tenencia de la tierra, tenemos noticia de que estas dos aldeas sostenían una venganza de sangre por un trozo de tierra. De este modo, parece como si el incumplimiento de las leyes de la caza por parte de la aldea B formara parte del proceso total de relaciones entre las aldeas; y el caso citado a propósito de la ley de la caza adquiere una perspectiva completamente distinta. he utilizado este ejemplo porque es el más sencillo que conozco de una debilidad metodológica general de toda una serie de libros, incluyendo los míos. No dispongo de espacio para citar ejemplos más complejos procedentes de otras obras.

En este ejemplo, el método de la ilustración adecuada es correcto si estamos interesados en esbozar las costumbres y la cultura, e incluso la morfología social, de la sociedad kalinga; evidentemente es incorrecto si estamos tratando de analizar el proceso total de la vida social kalinga.

Los antropólogos de mi generación utilizaron también los casos de forma ligeramente distinta. A veces describían primero un caso y luego extraían de él una regla general de costumbre o de relación social. Evidentemente, cuando más complejo era el caso, más podía sacarse de él. Un ejemplo simple es el análisis de Malinowski de la utilización del lenguaje en la pesca trobriandesa. Ejemplos más complejos proporcionan los análisis de Fortes de una ceremonia colectiva de pesca
 y de los grandes festivales de la cosecha de los tallensi
. Yo mismo utilicé una serie compleja de acontecimientos, principalmente la inauguración ceremonial de un puente recién construido, para ejemplificar hasta qué punto los zulúes y los blancos estaban envueltos en un único sistema social y demoler el ataque de Malinowski a Fortes y Schapera por adoptar este punto de vista
. A estos acontecimientos complejos los denominabamos situaciones sociales y utilizabamos las acciones de los individuos y los grupos dentro de estas situaciones para exhibir la morfología de la estructura social. Pero lo que seguiamos tratando de presentar era la morfología social.

Permítaseme decir de una vez que yo creo que ésta ha sido una etapa importante en el desarrollo de la antropología social y de nuestros conocimientos sobre los pueblos tribales. Enfrentados a la enorme variedad de relaciones ecológicas, de formas de agrupamiento, y de cultura, teníamos que conseguir una morfología sistemática de las formas de la sociedad tribal; y al hacer esto, hemos desarrollado el análisis monográfico hasta llevarlo a una alta cima de calidad. Las monografías de este periodo son avances sorprendentes sobre todo lo anteriormente escrito acerca de los pueblos tribales e iluminan en términos teóricos generales toda una serie de problemas de las ciencias políticas, económicas y jurídicas, y de las relaciones familiares y de parentesco, del ritual y de la magia. Pero pocas dudas hay de que los antropólogos más jóvenes, a quienes nosotros hemos enseñado desde la guerra, encontraron debilidades en nuestro método. reclaman todavía más materiales de casos, como hacía Malinowski en su introducción de los Astronautas. Mi opinión es que reclaman un tipo completamente distintos de material de casos.

Esta demanda de material de casos es notable, por ejemplo, en el penetrante análisis de Freedman de las fuentes publicadas, que incluyen los libros de los antropólogos chinos preparados en Occidente sobre el linaje en el sureste de China
. Aparece en el análisis crítico de M. G. Smith
 de los análisis de los sistemas de linaje que hicieron tales avances desde la época en que Evans-Pritchard, Firth y Fortes establecieron por primera vez nuestro conocimiento de ellos. Evidentemente, un buen caso puede iluminar el funcionamiento de un sistema social de una forma que no puede conseguirse mediante exposiciones morfológicas. desgraciadamente, Evans-Pritchard fue incapaz de facilitar un sólo caso de iniciación o arreglo de una venganza de sangre entre los nuer con detalle; el análisis de Colson
 de tal caso entre los tonga de Rhodesia septentrional arroja considerable luz sobre el sistema social nuer.

Pero incluso el análisis de Colson del arreglo de un solo caso real de homicidio de una sociedad que practica venganza de sangre no proporciona el tipo de análisis que presenta la utilización más completa del método de los casos. Esta nueva clase de análisis trata cada caso como una etapa de un proceso continuado de relaciones sociales entre personas y grupos concretos en un sistema social y una cultura. La negativa de una aldea kalinga a reconocer la ley de la caza se relaciona con un estado continuado de venganza de sangre con otra aldea, posiblemente consecuencia de una disputa sobre la tierra, posublemente esta misma envuelta en un estado sistemático de venganza de sangre. Colson, es cierto, se ocupaba dentro de los límites de un artículo en mostrar la clase de mecanismos inherentes a la cultura tonga que tienden a llevar a un acuerdo después de un homicidio, y yo la estoy utilizando aquí malintencionadamente para ilustrar mi punto metodológico: que consiste en que un análisis completo continuaría trazando relaciones dentro de los grupos específicos implicados, retrocediendo en el tiempo y luego avanzando, si es posible. Pues considero que la utilización más fructífera de los casos consiste en tomar una serie de incidentes concretos que afectan a las misma spersonas o grupos, a lo largo de un periodo de tiempo extenso, y mostrar cómo estos incidentes, estos casos, están relacionados con el desarrollo y cambio de las relaciones sociales entre tales personas y grupos, actuando dentro del entramado de su sistema social y su cultura. Cuando este método se ha aplicado a las monografías utilizando el método de las ilustraciones adecuadas, emerge un cuadro completamente distinto del sistema social: más complejo, menos rígido, menos altamente interconectado. El análisis de Freedman del linaje en el sureste de China se basa por tanto en la reunión de datos sobre personas que están diseminadas por todas sus fuentes originales. Worsley
, al reunir de este modo los ejemplos individualmente citados en los análisis de Fortes de los tallensi, ha presentado un análisis de distinto peso y, en mi opinión, más penetrante de esa sociedad. Singh, en una tesis inédita sobre la organización política del anillo del kula, ha reunido de forma similar incidentes citados como ilustraciones individuales en el corpus de Malinowski sobre los Trobriand y en el libro de Fortune sobre Dobu, para proporcionarnos una comprensión mucho más profunda
. Muestra, por ejemplo, que un trobriandés no ayuda a su hijo en el kula solamente por afecto paternal: pues, las relaciones kula sólo son uno de los tipos de relaciones de la sociedad trobriandesa que separan a los individuos de los grupos corporativos del matrilinaje. Estos vínculos individuales quedan asociados con otras líneas de filiación distintas de la corporativa de la matrilinealidad: de ahí que padre e hijo estén vinculados con el kula. Esto nos hace recordar inmediatamente cómo Fortes mostraba para los tallensi que, en el proceso inverso, es la matrilinealidad lo que distingue a los individuos dentro del patrilinaje, y la primera emergencia individual de un varón en cuanto propietario-detentador va asociaoda a los regalos del hermano de su madre.

Estoy defendiendo que, si queremos penetrar con más profundidad en el verdadero proceso mediante el cual las personas y los grupos viven juntos en un sistema social, bajo una cultura, tenemos que utilizar una serie de casos conectados ocurridos dentro de la misma área de la vida social. Yo creo que esto alterará en gran medida nuestra visión de algunas instituciones y profundizará nuestra comprensión del significado de todas las costumbres. Permitirá que el objeto de la antropología social englobe todo lo que Malinowski descartaba como peleas accidentales y diferencias personales de temparamento; aportará a los análisis monográficos algo de la penetración que Freud aportó al estudio de la personalidad humana y algo de la profundidad que puede necontrarse en la novela, pero no en el análisis científico. La prueba de este método consiste en su aplicación al trabajo ya hecho, y he citado estudios publicados por jóvenes antropólogos que ponen en claro que el método supera esta prueba. En mi propio departamento hemos aplicado el método a toda una serie de trabajos de antropólogos mayores y siempre hemos encontrado que podíamos salir con más comprensión y, sobre todo, con más problemas que exigen nuevos datos de investigación de campo y posteriores análisis. Una medida de la capacidad de estos antropólogos mayores es que proporcionan datos que permiten este nuevo análisis de su trabajo. Soy uno de ellos, así que introduciré los últimos ejemplos con una crítica de mi propia obra The Judicial process among the Barotse of Northern Rhodesia. Puedo tomar este libro como un buen ejemplo dela obra de mi generación porque las críticas me lo permiten. Intenté en este libro analizar los modos de pensamiento de los jueces barotse al decidir un caso, y relacionar estos modos de pensamiento con los transfondos económicos y sociales en general de la vida barotse. Cuando hubo acabado el libro, comprendí que había hecho una importante contribución al problema de que me ocupaba, pero me sentía poco satisfecho como sociólogo con el conjunto del libro. Sentía que había estado al borde de importantes descubrimientos sociológicos, pero que no los había hecho. Ahora me resulta claro que, aunque había entrelazado mi análisis mediante muchos casos, algunos citados muy por extenso, de hecho había utilizado cada caso como un incidente aislado que se presentabaante el tribunal. Sin embargo, evidentemente cada caso no era más que un incidente en un largo proceso de relaciones sociales, con profundas raíces en el pasado; y muchas veces los protagonistas del caso vovlvían a vivir juntos de nuevo y su interacción se vería afectada por la decisión del tribunal. No había estudiado el proceso de la vida soocial; y en mi opinión aquí está el segundo paso para profundizar nyestra comprensión de la ley y la moralidad: el estudio intensivo de los procesos judiciales en un área limitada de vida social, si se quiere el análisis de Malinowski en Crimen y costumbre en la sociedad salvaje, que se concentra en detalle sobre una aldea de las Trobriand.

Sin embargo, antes he sugerido que quizás mi tipo de análisis de los procesos jurídicos fuera necesario antes de poder dar nuevos pasos sociológicos. Esto viene evidentemente sugerido por la investigación que se ha seguido a partir del análisis de Evans-Pritchard en Witchcraft, Orcales and Magic among the Azande. También aquí se interesaba Evans-Pritchard por los modos de pensamiento en relación con su transfondo económico y social. Nos dejaba en claro que la brujería explica la particularidad de las desgracias y no su causa total: responde a la pregunta por qué un individuo sufre una desgracia en un determinado momento y lugar, y no a cómo ocurre la desgracia. Continuaba relacionando este por qué con las relaciones personales del afectado con sus compañeros, pues las creencias en la brujería como filosofía de las costumbres morales dice que la envidia, el despecho, la maldad y otros sentimientos innobles ponen en marcha la brujería. Esboza la forma en que es probable que determinados tipos de relaciones sociales de la sociedad zande denlugar a acusaciones de brujería, mientras que éstas se excluyen del grupo agnático de venganza, aun cuando, presumiblemente, éste esté lleno de sentimientos hostiles. Finalmente, analizaba con notabledetalle la relación de las creencias en la brujería con el uso de oráculos y magia, y el rol de los brujos, y mostraba cómo todo el sistema de creencias y prácticas parece conforme a la realidad y está aislado de las pruebas que lo contradicen. Este análisis fue un notable avance sobre todo l anteriormente hecho en antropología social: se ha visto confirmado por toda la investigación posterior y ha influido en los escritos de estudiosos ajenos a la antropología, notablemente la obra de Polanyi sobre filosofía del conocimiento.

Los antropólogos han seguido en otras tribus las líneas de investigación abiertas por Evans-Pritchard de distintas formas: así, Nadel ha contrastado las distintas formas de creencia en la brujería en cuatro sociedades
 y Monica Wilson estas formas en dos sociedades
, y han relacionado las variaciones con los sistemas generales de las sociedades en cuestión. Otro fructífero análisis ha consistido en desarrollar la exposición de Evans-Pritchard de que el problema de quién está en el centro del problema sociológico, y que éste implica considerar a los tipos de relaciones sociales dentro de los que son normales las acusaciones y aquellos en que las acusaciones están excluidas. Los Kriges se ocupan de este contraste más explícitamente que Evans-Pritchard para los lovedu del Transvaal, y tratan de plantear el problema en términos estadísticos. Para los propósitos de mi presente argumentación, no obstante, el cambio significativo se produjo en el estudio de Mitchell de The Yao Village. El análisis de Evans-Pritchard de la forma en que funcionan como sistema las creencias en la brujería, la utilización de los oráculos y el uso de la magia, ear tan bueno que Mitchell puede aclarar este intrincado problema con la afirmación osada: "En mi tratamiento asumo sus análisis (de Evans-Pritchard)". Esto libera a Mitchell para proceder con más profundidad en la socieología de las acusaciones, y luego de discutir los tipos de acusaciones, su argumentación alcanza el clímax en un documento de ocho páginas sobre la manera en que las acusaciones de brujería operan a lo largo de seis años en las relaciones personales y seccionales de una sóla aldea yao. Aprendemos que los individuos actúan por su cuenta, combinados con distintos aliados según las presiones cambiantes, buscan una adivinación tras otra, para seguir sus ambiciones y satisfacer su sentido de la rectitud. El empleo de Mitchell de estos datos es el primer ejemplo que conozco en la antropología británica de la nueva utilización del método de los casos ampliados; y desarrolla en gran medida nuestra comprensión del rol de las acusaciones en la vida social de una aldea africana. Fue seguido de un importante artículo que analizaba las diversas significaciones de los distintos tipos de acusaciones entre los vecinos cewa, escrito por Marwick, quien reconoce haber utilizado los análisis de Mitchell antes de que se publicaran
. Monica Wilson ha desarrollado éste y otros puntos similares para los nyakyusa, pero el método, en mi opinión, donde mejor ha sido utilizado hasta hoy es en el estudiod e Turner sobre los ndembu de Rhodesia septentrional
. En este análisis, después de presnetar un esbozo general de la morfología social de los ndembu, Turner procede a analizar el desarrollo de las relaciones sociales y personales dentro de un número limitado de aldeas y especialmente en una aldea; y muestra cómo la variedad de creencias y costumbres, incluyendo las pautas de las acusaciones de brujería, las adivinaciones de la ira de los antepasados, etc., operan en la repetición de pautas y en los cambios ocurridos dentro de las aldeas ndembu. Por supuesto, el análisis es demasiado largo para poder citarlo, pero todo el que estudie el libro cuidadosamente verá en él un avance significativo, tanto teórico como en la utilización de la riqueza de los datos etnográficos
.

Inevitablemente, esta utilización del método de los casos extendido plantea muchos difíciles problemas, que no tengo espacio para tratar. De hecho, no veo reaspuestas tajantes a problemas como la fiabilidad de los datos relativos al pasado recogidos por partes interesadas, datos que tienen que utilizarse dado que el tiempo que el antropólogo pasa en el campo es limitado. Sólo puedo decir aquí que creo que las precauciones históricas ordinarias pueden aplicarse; y puesto que el método es evidentemente fructífero, estos problemas deben ser afrontados y superados, y no citados para obstruir el desarrollo del método. Brevemente puedo tocar el problema de la tipicalidad con respecto a una sociedad del área de vida social elegida de esta forma en este método. En primer lugar, el uso del caso extendido no hace desaparecer la necesidad de un esbozo de la morfología social, sobre el que insistiera Malinowski, y ésta puede que tenga que ilustrarse mediante ejemplos adecuados. Pero en este caso, la creciente utilización de estadísticas, en su forma refinada, por los antropólogos proporciona una importante salvaguarda. Firth, Fortes y Schapera, entre los de mi generración,hicieron considerable uso de las exposiciones numéricas; pero en los años recientes, los análisis cuantitativos, desarrollados en verdaderos análisis estadísticos, se han desarrollado mucho más. También en esto, Mitchell en The Yao Village y en sus estudios sobre las ciudades de Africa central
, ha Establecido nuevos estandards junto con Barnes
 y Colson (una americana que trabajó durante algunos años en territorios britanicos)
; y los antropólogos más jóvenes como Freeman, Freedman, Watson, Turner y Gulliver han seguido su guía. Este tipo de análisis proporciona algún control sobre la tipicalidad; pero bien pudiera ser que tuviésemos que abandonar el concepto de sociedad total y hablar de campos sociales, una posibilidad que destaca en la obra de Fortes, Nadel y Leach. Tampoco tengo ninguna seguridad sobre qué respuesta debe darse.

He citado un ejemplo de una tendencia general de desarrollo que también exhiben otras obras, como las de Gulliver sobre los turkana
 y la de Stenning sobre los fulani
. Todos los ejemplos que he tomado proceden de estudios sobre la vida doméstica y de aldea: pero creo que las mismas tendencias se dan en los estudios sobre sistemas políticos tribales. En este caso, en lugar de tomar análisis morfológicos de la estructura de la srelaciones políticas de la tribu, adornados con ejemplos adecuados, los antropólogos están comenzando a plantear sus análisis de esta estructura mediante un análisis extendido de la historia real: el caso extendido en gran escala. Constituyen ejemplos la obra de Evans-Pritchard sobre los sanusi
, la de Barnes sobre los ngoni
, la de Southall sobre los alur
, la de Fallers sobre los soga
, la de Watson sobre los mambwe
 y mi propia obra sobre los zulúes. Epstein presenta la misma tendencia en estudios urbanos
. Esta obra me parece que prepara una nueva aproximación a los problemas del cambio social, como muestra la forma en que Watson maneja en detalle la reacción de los mambwe a la entonces propuesta federación de las rhodesias y Nyasaland, en contraposición a las exposiciones generales de la política moderna por parte de los antropólogos anteriores. Lo que no quiere decir que la antropología se esté convirtiendo en historia.

He esbozado lo que me parece un cambio importante en la utilización de los datos etnográficos en el tipo sociológico de antropología que se practica en Inglaterra. Considero que es un desarrollo muy fructífero; y sugiero que un desarrollo similar, en el análisis detallado de los individuos, se está introduciendo y será importante en la antropología cultural y psicológica (de la personalidad). Por lo que se refiere a la antropología sociológica, creo que este nuevo método de presentar los hechos, mediante estadísticas y casos extendidos, no sólo requiere el desarrollo de nuevas técnicas de investigación de campo, sino que también nos permitirá abarcar mejor determinados desarrollos del aspecto teórico de la ciencia. Sólo tengo espacio para tocar estos puntos. En perimer lugar, la concepción de un tipo de sistema coherente que constituía el entramado del análisis de Radcliffe-Brown, ha dejado de ser sostenida por sus sucesores. Las obras de Evans-Pritchard y Fortes resaltaban señaladamente la existencia de hendiduras, fisiones, conflictos, etc., como algo inherente a los sistemas sociales. Nuestra visión global de un sistema social se hizo menos rígida e integrada: Leach ha defendido que no vamos lo bastante lejos
. Actualmente, los antropólogos aceptan el conflicto como parte integrante de los sistema sociales incluso estables: he esbozado algunas de estas ideas en mis conferencias radiofónicas Custom and Conflict in Africa. Afirmaba aventuradamente que los problemas que están emergiendo y que engloban los problemas básicos de persistencia, estabilidad y distintos tipos de cambio en un sistema social que existe en el tiempo y en el espacio sólo pueden abordarse mediante la utilización del método de los casos extendido. El tratamiento de Simmel del conflicto, con la utilización del método de ilustraciones adecuadas, a pesar de su alto valor, padece la básica debilidad en que pone énfasis toda mi argumentación.

En segundo lugar, hay otra tendencia en la antropología sociológica que también requiere un nuevo método ara su completo desarrollo. Se está haciendo visible que cada vez es menos satisfactorio llevar a cabo análisis monográficos y comparativos basados en conceptos poco rigurosos como agnación o matrilinealidad. Vemos que estos conceptos abarcan complejos conglomerados de derechos y obligaciones, que operan con distinto peso en las diversas situaciones. Este tipo de análisis está siendo desarrollado por Peters sobre los beduinos de Cirinaica
. La significación del distinto peso de los elementos en estos conglomeraciones sólo puede elaborarse mediante el análisis de una serie de situaciones conectadas y no mediante las ilustraciones adecuadas. esto también se aplica, por ejemplo, al tipo de problemas planteados en el reciente simposio de la Universidad de Cambridge sobre el desarrollo de los grupos domésticos, como demostró Worsley en su valoración crítica dela obra temprana de Fortes.

Considerando retrospectivamente el curso de la antropología a la luz de estos desarrollos, no sorprenderá que encuentre Crimen y costumbre en la sociedad salvaje de Malinowski, con toda su debilidad jurídica, uno de los libros más sorprendentes. Muchas veces he criticado a Malinowski por su debilidad teórica: así que me parece justo terminar este ensayo rindiendo tributo a su gran aportación a nuestro método de recoger hechos. Además de esto, hizo aportaciones teóricas: pero al desarrollar nuestros métodos, creó nuestra nueva ciencia, y todavía señala el camino para los avances tanto etnográficos como teóricos. Nos dirigimos, creo, hacia una era mucho más ordenada de investigación, con los conceptos de sociedad, estructura y cultura mucho más sometidos a examen crítico. Conforme apreciamos con más plenitud que la cultura es de hecho, en alguna medida, una amlgama y que las costumbres y los valores son independientes entre sí, discrepantes, conflictivos, contradictorios, tendremos que desplegar conceptos para tratar la vida social que sean menos rígidos y que puedan afrontar la falta de interdependencia así como la existencia de interdependencia, el azar así como la sistemática. Tal como estamos ahora al borde de este avance, siento que es importante que sigamos desarrollando los análisis monográficos como el centro aún de nuestra ciencia, aunque los contínuos análisis comparativos constituyan un freno esencial. Pero, con el cambio de los análisis monográficos, tendrá que haber un cambio en la forma de las comparaciones. Defiendo también que los antropólogos vuelvan a acostumbrarse a recibir bien los grandes detalles etnográficos, incluyendo descripciones y análisis de casos extendidos, como en los años veinte y treinta recibimos bien los libros ricos en detalles de Malinowski. Creo que es fatal sentirse, como Leach, "aburrido de los hechos etnográficos"
.

Max Gluckman: "Las instituciones políticas", de E. E. Evans-Pritchard, ed.: 

"The Institutions of Primitive Society. A Series of Broadcast Talks", Oxford, 

Basil Blackwell, 1959: 66-80.


Traducción de Leif Korsbaek.


Los pueblos que llamamos primitivos varían desde pequeños grupos de cazadores, pescadores o recolectores de frutas silvestres, tales como los esquimales y los bosquimanos, hasta reinos africanos como los casos de los zulu y los baganda. Aún los grandes estados del África occidental, como los ashanti y Dahomey, son considerados primitivos en comparación con estados del Occidente. En estos estados grandes africanos encontramos, a diferencia del caso de las comunidades más pequeñas, instituciones políticas más similares a las que encontramos en nuestras propias sociedades. Allí hay oficiales gubernamentales bien definidos y consejos con poderes ejecutivos, judiciales y legislativos que funcionen en un sistema de control y contracontrol con el cual estamos familiarizados. Nuestro interés general en estos estados desarrollados es que presentan algunos de nuestros propios problemas políticos en una forma más sencilla. Pero un estudio de la manera de la cual las sociedades más primitivas, aquellas que carecen de instituciones gubernamentales, viven en unidad política, en una condición de paz y orden, nos abre nuevos campos de interés; y es estos nuevos campos que me interesa antes que nada discutir.

La conclusión más sorprendente de la moderna investigación antropológica es que la organización que se requiere para mantener el orden entre mil gentes en una isla en el Pacífico
 es casi tan complicada como la que rige en una ciudad como Londres. La organización es complicada, aunque estas sociedades insulares, igual que muchas sociedades en Africa y en otras partes, no tienen un aparato cultural tan complicado como el nuestro: su equipo tecnológico es mucho más sencillo y la ausencia de relojes y calendarios le da un sabor alegre a su vida. No tienen relaciones con personas distantes hasta el mismo grado que nosotros en un sistema económico grande, o en alianzas religiosas y políticas de largo alcance. En términos generales, unas relativamente pocas gentes son involucradas en relaciones cara a cara que de manera directa satisfacen la mayoría de sus necesidades. Producen, distribuyen y consumen la mayor arte de sus productos en el marco de pequeños grupos de parientes; y estos grupos funcionan también como instituciones educativas, recreativas, congregaciones religiosas y, por supuesto, la organización que se requiere para mantener el orden entre mil gentes en una isla en el Pacífico es casi tan complicada como la que rige en una ciudad como Londres. La organización es complicada, aunque estas sociedades insulares, igual que muchas sociedades en Africa y en otras partes, no tienen un aparato cultural tan complicado como el nuestro: su equipo tecnológico es mucho más sencillo y la ausencia de relojes y calendarios le da un sabor alegre a su vida. No tienen relaciones con personas distantes hasta el mismo grado que nosotros en un sistema económico grande, o en alianzas religiosas y políticas de largo alcance. En términos generales, unas relativamente pocas gentes son involucradas en relaciones cara a cara que de manera directa satisfacen la mayoría de sus necesidades. Producen, distribuyen y consumen la mayor arte de sus productos en el marco de pequeños grupos de parientes; y estos grupos funcionan también como instituciones educativas, recreativas, congregaciones religiosas y, por supuesto, unidades políticas. Pero internamente estos grupos son divididos en un gran número de subgrupos; y en estos subgrupos se asocian gentes diferentes con diferentes vecinos. De esta manera se establecen lazos sociales que relacionan a gentes que en otros contextos son enemigos. En efecto, la cohesión social depende aparentemente de esta división de la sociedad en una serie de grupos opuestos con membresía cruzada.

En ningún lugar hemos encontrado una sóla familia de padres y niños que viven de manera autosuficiente. En primer lugar, un estudio de las técnicas de producción de alimentos, vivienda y otros bienes materiales muestran que una familia solitaria no podría resolver sus problemas tecnológicos básicos, por lo que aún las sociedades menos desarrolladas tales como los bosquimanos meridionales fueron organizadas en asociaciones de familias
. Estas familias eran por lo regular articuladas por medio de lazos de parentesco consanguíneo, y el material que está hoy a nuestra disposición indica que los sentimientos de respeto hacia la familia eran lo suficientemente fuertes como para mantenerlos unidos. Pero una vez que una sociedad había crecido y alcanzado alrededor de cien miembros se desarrollaría un sistema interno más complicado, como entre los bosquimanos septentrionales cuyas hordas de caza eran más grandes que las de los bosquimanos meridionales. Estos habían sido reducidos por ataques del lado de los europeos y bantúes antes que fueran estudiados. Además, aún grupos más pequeños tenían necesidad de tener lazos de amistad con sus vecinos más cercanos: pues si se quisiera que se les presentaran a los hombres posibilidades de cazar, pastorear y cultivar la tierra, necesitaban seguridad de que no les sucedieran asltos todo el tiempo. Si los hombres tuvieran miedo de que sus vecinos de repente les tendieran un ambosclada no podrían cultivar sus campos. Los vecinos tenían la necesidad de sentir que los demás serían honestos en su trata y que cumplieran sus promesas. Habían muchos instrumentos para alcanzar esta seguridad, por lo que todos los diferentes lazos de amistad que articulaban un pequeño grupo con otro tenían funciones políticas y eran realmente instituciones políticas. Estos lazos de amistad eran frecuentemente lazos de parentesco pero habían también lazos comerciales y rituales. De particular importancia eran los lazos establecidos a través de matrimonio entre los grupos, pues lazos de parentesco que implicaban cooperación - o lazos de cooperación basados en otras consideraciones pero expresados en términos de parentesco - tenían gran valor político en la sociedad primitiva. Lazos de parentesco y matrimoniales fueron entretejidos en un tejido elaborado que obligaba a las gentes a cooperar con el fin de mantener las reglas tradicionales y la supervivencia del grupo.

Todas las sociedades conocidas han depositado mucha importancia en la regla de exogamia

- la regla que los obliga a casarse con miembros de otros grupos - que le prohibía a un hombre casarse dentro de un círculo definido de sus propios parientes. Puede ser que la prohibición contra relaciones sexuales en una pequeña familia existía porque la promisquidad en la familia la destruiría. Eso es el argumento de Freud y Malinowski. Más allá de este argumento, y de manera positiva, la regla requeria que un hombre tenía que casarse con una mujer que pertenecía a otro grupo de parentesco. Eso inmediatamente establecía lazos de parientes políticos con gentes que eran, según el criterio de los lazos consanguíneos, sus enemigos. En efecto, algunos grupos decían explícitamente acerca de sus vecinos: "son nuestros enemigos, así que nos casamos con ellos". En muchas costumbres se manifestaba la hostilidad entre la parentela de la novia y del novio: entre los zulu de Natal tan pronto que se hubiera aceptado un noviazgo las partes involucradas se evitaron mútuamente, de manera ritual; en la boda se amenazaron e insultaron mútuamente, y se llevó a cabo un secuestro de la novia, ostensiblemente por fuerza. Estas expresiones simbólicas de enemistad entre grupos con lazos matrimoniales eran tan ampliamente extendidas que una boda ha sido descrita como "un acto de hostilidad socialmente regulado". De hecho, en aquellas sociedades todos los matrimonios tendían a ser matrimonios de estado que articularon grupos que de otra manera serían hostiles.

Nadie puede imaginarse un universo sin gravitación, y ningún antropólogo puede imaginarse una sociedad sin exogamia - aún tomando en cuenta que su importancia va disminuyendo a la medida de que se vayan desarrollando órganos destinados al mantenimiento de la paz a través de un área extensa. En sociedades de pequeña escala que carecen de estos órganos gubernamentales las mujeres con las que un hombre no se podía eran numerosas, ya que el sistema de parentesco colocaba en una misma clase a los parientes lejanos y a los parientes cercanos, y los matrimonios constantemente se extendía más ampliamente para luego renovar las alianzas con los vecinos. Bajo estas circunstancias la prohibición contra matrimonio con parientes lejanos se podría referir enfáticamente al matrimonio y no a las relaciones sexuales como tales. En las Islas Trobriandesas el vividor curtido encontraría su emoción en una relación con una mujer que era miembra del mismo clan, y de igual manera un hombre no podía casarse con las mujeres de su clan entre los tallensi de la Costa de Oro, pero ellas eran apropiadas amantes. Estos ejemplos enfatizan que fuera de la familia nuclear la prohibición tenía mucha importancia y peso como n elemento que obligaba el matrimonio con miembros de otros grupos, más que como un regulador de las relaciones sexuales con forasteros.

A través del matrimonio un hombre adquiere amigos entre sus enemigos, pues tanto él como sus parientes políticos compartían, aunque a veces de una manera conflictiva, un interés en el bienestar de una mujer y sus niños. Y estos niños tenían tíos maternos y avuelos y nietos cuya actitud para con los niños era tan afectuosa como la de la madre. Esos lazos de parentesco a través del matrimonio le proporcionaron a un hombre determinados amigos entre grupos diferentes del suyo, grupos que en otros respectos le eran hostiles. En el pasado un ibo en Nigeria podía viajer seguramente en regiones distantes de la suya con el fin de comerciar solamente siguiendo cadenas de relaciones de este tipo de pueblo a pueblo.

El parentesco por vía sanguínea o por matrimonio constituyó así un mecanismo primario para establecer lazos políticos. Pero estaba obrando también un proceso inverso. En nuestra civilización hablamos del rey como padre, o de aliados como hermanos, expresando de esta manera relaciones políticas en el idioma de parentesco. Iualmente, como una regla general en las sociedades sencillas, donde sea que hubiera intereses compartidos entre grupos, estos intereses se podrían explicar por medio de un lazo de parentesco que podría ser reforzado mediante matrimonios, pero que podría también ser imaginario. Entre varias sociedades que contaban con la riña como institución, tales como los beduinas de Cyrenaica, es posible organizar a tribus enteras en una sóla genealogía. Este descendencia compartida exige amistad y cooperación. Pero la evidencia muestra que una parte de esta genealogías es una falsificación y que reflejan de manera directa la topografía y la ecología del país. Por ejemplo, donde grupos nómadas cruzan mútuamente sus rutas en movimientos entre sus terrenos de verano y de invierno son relacionados en las genealogía de tal manera que deberían resolver riñas de sangre. En la realidad la resolución de estas riñas es una necesidad económica y política.

Otras relaciones cruzadas, tanto dentro  del grupo como entre diferentes grupos fueron establecidos mediante préstamos o regalos hechos a forasteros de tierra o esclavos. En ciertas tribus en Africa los hombres invirtieron su ganado excedente al colocar animales con pastores en lugares estratégicos donde no tenían parientes, adquiriendo así amigos allá. Este principio de organización alcanzó un alto grado de desarrollo en el intercambio kula que articulaba todo un anillo de islas por la punta meridional de la Nueva Guinea
. Aquí collares de concha viajaba siguiendo el anillo entre socios establecidos en una dirección, mientras que brazaletas de concha se movían entre los mismos socios pero en sentido opuesto. El valor de estos bienes aumentaba con el número de transacciones de intercambio a través de las cuales habían pasado, y tenían valor solamente en este intercambio. La esencia del comercio kula era la exigencia de que un hombre sobrepasara a su socio en generosidad. Era un intercambio ceremonial que permitía que grandes expediciones entraron seguramente en territorio enemigo, y bajo su protección se efeectuaba intercambio de bienes útiles. Los socios de kula eran amigos en territorio enemigo, así que cuando una expedición trobriandesa malogró en Dobu se salvó la vida de un sólo hombre porque su socio de kula en Dobu formaba parte del grupo que encontró a los marineros trobriandeses varados. Intercambios ceremoniales del mismo tipo articulaban las tribus en Australia, y en Africa se hicieron compadrazgos con el mismo fin. El Doctor Livingstone cuenta como sus cargadores hacían uso de sus relaciones de compadrazgo para encontrar socios de comercio fuera de su propio territorio, así que luego podían viajar allá sin peligro. Los intercambios ceremoniales y el compadrazgo funcionaba también dentro de los grupos de parentesco, por supuesto, y estas usanzas no se limitaron a la creación de relaciones políticas. 

Y, sin embargo, a este nivel de desarrollo político otros tipos de grupos especializados se encontraron en la mayor parte de sociedades. Los indígenas de las planicies en la América del Norte fueron organziados en tribus de entre dos y cinco mil miembros. En los inviernos duros una tribu se dividiría en pequeñas bandas de parientes, en el verano compartirían un sólo campamento grande, para fines de defensa y para facilitar la caza de bizonte. La tarea de ejercer control público se turnaba entre un número de asociaciones militares. La asociación en turno organizaba y supervisaba la marcha al campamento y la caza de bizonte y castigaba ciertas ofensas, y había una abierta competencia entre las diferentes asociaciones. Entre los inígenas crow, fox y lumpwood solían secuestrar públicamente las esposas de las otras tribus, y los esposos cuyas cónyugues habían sido secuetradas no se podían quejar. Las reglas de selección para las asociaciones militares funcionaban de tal manera que casi todas las asociaciones tenían miembros de casi todas las bandas locales
.

Últimamente los variados lazos de amistad en la sociedad primitiva fueron expresados en términos de lealtad a símbolos rituales compartidos. Las gentes participaron en ceremonias dedicadas a asegurar las buenas cosas en la vida - casi en todos contextos estas cosas eran alimentos, niños, salud, éxito y paz en una región determinada. Las congregaciones que participaron en estas ceremonias frecuentemente establecieron aún otro conjunto de lazos ya que sus miembros provenían de diversos grupos. O las ceremonias eran diseñadas de tal manera que cada representante de un grupo político poseía poderes rituales, pero estos poderes serían ejercidos en un ciclo de ceremonias en el cual participaron los representantes de todos los grupos. Todos tenían que actuar si se quisiera alcanzar la prosperidad de cada uno individualmente. Las ceremonias tuvieron el fin de alcanzar la prosperidad comunitaria
. Esta prosperidad comunitaria podría entrar en conflicto con la prosperidad individual, ya que los hombres y los grupos lucharon por determinadas piezas de tierra y animales, o mujeres, mientras que la sociedad en su totalidad estaba interesada en la fertilidad general de la tierra y los animales, o de las mujeres. El poder ritual relacionado con los símbolos y oficiales políticos, de los cuales dependía la prosperidad de la comunidad, entonces parecieron expresar el reconocimiento de un orden moral que le permitiría a la sociedad en su totalidad disfrutar la paz, y dedicarse a sus asuntos. Este poder implementaba los derechos morales y jurídicos contra ciertos intereses individuales. La estructura misma se había hecho sagrada
. En Africa eso se logró comunmente a través de una asociación con la tierra. Entre los nuer de Sudán el hogar de un hombre de la tierra era un lugar de santuario para asesinos, protegiéndolos de la ira de los parientes de su víctima, y el negociaba un acuerdo. En el África oriental el culto a la tierra unía a kos grupos que en toras circunstancia serían separados y opuestos congregaciones para fines ceremoniales. Pues las sociedades existen en la tierra y sobre esta tierra los hombres construyen, educan a sus hijos, cultivan, cosechan y pastorean - y muy apropiadamente la tierra se hace el símbolo de su unidad.

Así que mil gentes en una isla en el Pacífico, o unos miles de pieles rojas de las planicies serían capaces de mantener su unidad a menos que fueran involucrados en algún tipo de sistema cruzado de alianzas, que asegurara que los opositores de un hombre en un sistema serían sus amigos en otro sistema. Atravesando cada fisura en la sociedad corren lazos de cooperación. En cada sistema de relaciones individuos y grupos entran posiblemente en conflicto - pero este conflicto produce desequilibrios en los otros sistemas en los cuales las partes involucradas son miembros o comparten los mismos socios. Esta membresía compartida, o socios compartidos, ejercen presión para que se logre un acuerdo en el conflicto. Es asombroso que el grupo conocido como el grupo de venganza, que ejercería la venganza en el caso de que uno de los miembros fuera asesinado o que ayudaría a un miembro a ejercer sus derechos, era en solamente unas pocas comunidades el grupo de parentesco localizado que cooperaba en la producción y el consumo de sus alimentos, la educación de los niños, etc. El grupo de venganza por lo regular estaba disperso a través de varios grupos de subsistencia de este tipo. De esta manera los vengadores solamente podían llevar a cabo su venganza si estuvieran dispuestos a crear un disturbio social muy amplio y correr el peligro de crear conflictos con muchos otros grupos con los cuales tenían lazos. El riesgo surgió porque ó las partes culpables vivían entre los inocentes, ó los culpables mismos eran relacionados con otros parientes de los vengadores. La imagen clásica de las sociedades con riña institucionalizada de los antiguos anglo-sajones, así como se presenta por ejemplo en The Shorter Cambridge Medieval History
, es una imagen de una sociedad en un estado permanente de guerra. Y sin embargo, es sabido que el grupo de residencia local que cooperaba en la agricultura frecuentemente consistía de un patriarca, sus hijos y los hijos de estos, más sus esposas, mientras que el grupo encargado de la riña era el sibbe, que abarcaba a todos los parientes de un hombre, tanto a través de la línea de su padre como la de su madre, hasta los primos de sexto grado
. Si un miembro del sibbe fuera muerto, los demás miembros podían exigir wergeld - monedas de sangre - o tomar venganza contra cualquier otro miembro del sibbe del asesino, y la única manera de escapar de la venganza era mediante el pago del wergeld. En la práctica es claro que muchos de los miembros del sibbe de un hombre eran relacionados con el a través de la línea de su madre, y de sus avuelas, así que el grupo de venganza debe haber sido ampliamente disperso a través de las familias patriarcales. Cuando una ofensa fuera cometida en una vecindad de larga tradición, algunas de las gentes deben haber sido al mismo tiempo miembros del grupo en busca de venganza y del grupo contra el cual se buscaba venganza, y su lealtad dividida proporcionaría motivo para buscar un acuerdo. Ya que cada hombre era miembro de varios sibbes, no importa a quién los vengadores mataran se verían involucrados en una serie de riñas a través de su propia región. Entre los kalinga de las Islas Filipinas un juego casi idéntico de alianzas ha sido analizado, así como también entre los tonga del norte de Rhodesia
. Aquí la dispersión de los grupos de venganza lleva a la resolución de los conflictos y al pago de monedas de sangre a travésd e la presión de alianzas equilibradas. El desagravio de una injuria por medio de autoservicio no funcionaba por medio de fuerza superior sin limitaciones, sino a través de la presión de parte de personas relacionadas con ambos disputantes de diferentes maneras. Estas personas relacionadas impusieron la aceptación de derechos uniformes. Donde regía la riña, sucedería en comunidades aisladas con lazos matrimoniales solamente con los vecinos más cercanos; o sucedería en comunidades con lazos matrimoniales pero a una distancia social que aseguraría que la lucha no interrumpería otros lazos. 

Estas sociedades primitivas todas tienen detrás de sí una larga historia que ha producido este complejo de lazos cruzados. Los estudios de la formación de grupos, tal como se lleva a cabo tanto en el mundo occidental como en el colonial, sugieren que todas las agrupaciones de personas tienden a fragmentarse en grupos menores. Al principio son grupúsculos informales pero pronto se formalizan sus relaciones externas e internas, y serán integradas en la costumbre y en el acervo simbólico. Significativamente estos grupúsculos tienden también a atravesar líneas de divisiones sociales ya establecidas, con lo que todo el sistema adquiere un alto grado de complejidad y será capaz de absorber conflictos y disputas. En una fábrica en los Estados Unidos los grupúsculos en un pequeño departamento abarcaba a hombres con funciones tácnicas muy diferentes y, aunque cada grupúsculo por lo general contenía a hombres que trabajaban en una aprte del local, uno o dos miembros de cada grupúsculo pertenecía a la otra mitad del local. En la sociedad occidental, así como también en la sociedad primitiva, parece como si los grupos tuvieran una tendencia inherente a segmentar y luego reacomodarse a través de alianzas cruzadas
.
Estos son los procesos sociales que mantenían el orden, y aún la ley, en sociedades que carecían de un gobierno. Los mismos procesos están obrando en los estados más grandes y más desarrollados, aunque su importante contribución a la cohesión de los estados es menos manifiesta porque cuentan con gobiernos encargados del mantenimiento de la ley y el orden. Estos gobiernos funcionaban en gran medida de una manera similar al nuestro en enjuiciando disputas, promoviendo leyes para enfrentarse a nuevas situaciones, cobrando impuestos y en la administración en general. La cohesión más profunda de los estados estribaba en un complicado sistema de lealtades en conflicto. La ley y el orden en el reino zulú
 - un reino que era lo suficientemente poderoso como para destruir un ejército británico en Isandlwana - eran claramente mantenidos por el poder militar del rey. Y sin embargo, el rey no ejercía su autoridad a través de una sóla estructura de administración. Todos los sujetos le debían lealtad al rey, pero su relación con el era a travésd e tre sdiferentes lazos: a través de los jefes de provincia, a través de los príncipes reales y a travésd e los comandantes de los regimientos de grupos de edad. Diferentes grupos de hombres fueron reunidos a travésd e estos diferentes lazos con el rey. Los varios líderes grillaban mútuamente, compitiendo por el poder alrededor del rey e intentaron atraerse a los allegados de sus rivales; y algunos de los príncipes intrigaban para alcanzar el poder real mismo. Si un rey se mostraba despótico algunos de los grupos apoyarían a algún príncipe contra el, llevando a cabo así una rebelión no contra el poder real sino en defensa del mismo poder real contra el déspota. O la facción de un príncipe apoyaría sus demandas contra el príncipe de otra facción que sería ridiculizado y acusado de ser usurpador. De esta manera una rebellión afirmaría la lealtad al poder y al oficio real y el título legítimo de la familia real al oficio. Las luchas por provincias territoriales parecen haber sido canalizadas hacia el sistema de alianzas principezcas. A este nivel de desarrollo político, donde no existía una integración de la estructura económica en el reino, las guerras civiles no rompieron la unidad nacional sino servían para mantener la unidad del sistema. Me siento tentado a hacer un paso más adelante y sugerir que una guerra civil ocasional era necesaria para mantener la unidad nacional: las facciones lucharon por el oficio real, y no para independizarse de el. 
El proceso unificador en las guerras civiles operaba a través de la existencia de alianzas multidimensionales en la estructura política, así que la principal función de estas alianzas cruzadas es aparentemente que permitían que se produjeran conflictos, y también que se llevara a cabo algún grado de desarrollo social, sin producir un esquisma total. Los conflictos en un conjunto de relaciones fueron absorbidos y remediados en las relaciones complementarias.Los conflictos y la lucha abirtos fueron reducidos al espacio controlado por la estructura misma.

Este proceso puede continuar mientras que una sociedad sea relativamente estable. Es evidente que la situación es diferente en ambientes donde se llevan a cabo cambios radicales, o después del establecimiento reciente de un sistema político. Aquí las fuerzas faccionales operan sin frenos, no son absorbidas en las multifacéticas alianzas y dan pie a ulteriores cambios radicales en el sistema social mismo.


En mi descripción de estas instituciones políticas primitivas he utilizado el tiempo gramatical pasado, no obstante que es todavía posible observar algunos de los procesos social en funcionamiento. Pero toda la situación en la cual se desempeñaban ha sido cambiada. En Africa estos pueblos ya forman parte del mundo occidental y los principales problemas que tienen que enfrentar son los que son producidos por la dominación occidental y la expansión económica. En Africa del Sur muchos de los reinos se opuesieron a los blancos por la fuerza. Allá y en otras partes diversos reinos y aún pueblos que no tenían jefes se unieron tras profetas que les prometieron ayuda supernatural para eliminar al hombre blanco. Despuésd e la conquista blanca han habido surgimientos esporádicos de este tipo, donde se ha intentado ahuyentar a los blancos con ayuda ancestral mesiánica, y por medio de magia que supuestamente converitiría las balas en agua. Sin embargo, como los africanos han sido involucrados en la economía y la política occidental hasn iniciado una lucha política por más derechos y poder dentro del sistema occidental. Han dejado de mirar solamente hacia atrás al pasado. Asociaciones de granjeros, sindicatos, congresos nacionales - una variedad de cuerpos políticos especializados han desarrollado. El africano en las ciudades del sur y del este, no importa si se ha establecido allá de manera permanente o es un trabajador migrante, actúa en una situación urbana e industrial donde es por lo regular un obrero pobre, segregado y sin calificación. En el oeste de Africa forma parte de una sociedad africana más diferenciada. Estos desarrollos cada día afectan más las áreas rurales que en su turno son sujetas a cambios importantes. Los consejos tribales han llegado a interesarse por la discriminación racial, la independencia nacional, la escacés de tierras, los precios de productos agrícolas, salarios, relaciones con líderes sindicales. Los problemas políticos ya no se arreglan con lanzas: el arma principal en las intrigas tribales es ahora el administrador europeo que hay que cooptar. Los jefes indígenas, donde son utilizados en la administración, se encuentran como rehenes entre la presión del gobierno occidental cuyos sirvientes son y la presión del peublo que representan contra el gobierno. Donde no hay jefes indígenas el gobierno no tiene maquinaria a través del cual obrar, ya que no puede manejar las lealtades de grupos de parentesco y congregaciones religiosas. Donde el gobierno nombraba sus propios jefes estos no se encontraban bajo la presión de las sanciones indígenas y frecuentemente se convirtieron en duros explotadores de sus congéneres. Y además no eran parte de las alianzas cruzadas indígenas. Eran considerados como herramientas del gobierno y fueron los primeros blancos de ataques indígenas, como fue el caso entre los ibo en 1929 - y posiblemente hoy entre los kikuyu.

Esta es la situación política a la cual se enfrenta el antropólogo moderno, aún cuando está intenta rescatar algún conocimiento del pasado político. Puede ser que en los primeros años de la colonización la ignoracia de las instituciones políticas primitivas causó problemas. Se ha dicho, por ejemplo, que la insistencia de un oficial británico en sentarse en el trono dorado de los ashanti haya provocado la Guerra Ashanti, ya que ningún jefe se sentaría en el trono que abarcaba las almas de los jefes ancestrales. Nuestra experiencia nos muestra que este tipo de ignorancia sigue causando fricciones innecesarias. Pero las principales dificultades políticas relacionadas con las sociedades primitivas tiene una fuente diferente: el hecho de que los europeos no entienden que los africanos y otros pueblos primitivos se encuentran hoy tan profundamente involucrados en nuestro propio sistema social que las fuerzas políticos que los mueven son las fuerzas políticas que se mueven alrededor de nosotros aquí en nuestra propia sociedad.

Max Gluckman: "Análisis de una situación social en el país zulú 

moderno" ("Analysis of a Social Situation in Modern 

Zululand")

I La organización social del país zulú moderno.

Introducción.

La Unión de Africa del Sur es un estado nacional habitado por 2,003,512 blancos, 6,597,214 africanos y miembros de varios otros grupos raciales ("colour-groups")
. No conforman una comunidad homogénea, pues el estado es constituido principalmente por su división en grupos raciales de diferentes estatus. El sistema social de la Unión, en consecuencia, consiste en las relaciones interdependientes entre y dentro de los diferentes grupos raciales en cuanto grupos raciales.

En el presente ensayo trato las relaciones entre blancos y africanos en el norte del país zulú, donde trabajé durante 16 meses de 1936 a 1938
. Alrededor de las dos quintas partes de los africanos de la Unión viven en áreas que les son reservadas, distribuidas a través de toda la Unión. Solamente ciertas categorías de europeos (administradores, oficiales técnicos, misioneros, comerciantes, reclutadores) viven en estas reservas. Desde las reservas los hombres africanos salen para trabajar durante breves periodos de tiempo en el empleo de granjeros, empresarios y particulares blancos, después de lo cual regresan a su hogar. Cada comunidad de reserva tiene estrechas relaciones económicas, políticas y de otros tipos con el resto de la comunidad blanco-africana de la Unión. Por eso, los problemas estructurales de cualquier reserva consiste en gran medida en analizar de qué manera, y hasta qué grado, la reserva está estrechamente articulada con el sistema social de la Unión, cuáles son las relaciones entre blancos y africanos dentro de la reserva, y de qué manera estas relaciones son afectadas por, y afectan, la estructura de cada grupo racial.
En el norte del país zulú estudié una de las secciones territoriales del sistema social de la Unión, articulando sus relaciones con el sistema total, pero su configuración dominante es probablemente muy similar a la de cualquier otra reserva en la Unión
. Es posible, también, que presente analogías con otras áreas dentro de estados heterogéneos donde grupos socialmente inferiores (racial, política o económicamente) viven separados de, pero interrelacionados con, los grupos dominantes. No estoy haciendo un estudio comparativo en esta ocasión, solamente apuntando el contexto más amplio dentro del cual se encuentra el problema que me interesa aquí.

Como punto de partida de mi análisis describo una serie de eventos, tal como los registré en el transcurso de un día. Las situaciones sociales constituyen una gran parte de la materia prima del antropólogo. Son los eventos que observa y de ellos y de sus interrelaciones en una sociedad dada abstrae la estructura social, las relaciones, las instituciones, etc., de la sociedad en cuestión. Por medio de ellos, y mediante nuevas situaciones, tiene que verificar la validez de sus generalizaciones. Presentaré este material detallado a través del cual se puede criticar, debido al hecho de que mi enfoque a los problemas sociológicos no ha sido utilizado antes en el estudio de lo que llamo contacto cultural (culture contact)
. Concientemente he escogido estos eventos de mis libretas porque ilustran de manera admirable los argumentos que estoy intentando formular, pero podría también haber escogido otros tantos eventos o descrito situaciones cotidianas de la vida en el país zulú moderno. Describo los eventos así como los registré, en vez de imponerles a mis descripciones la forma de la situación así como la conocía de toda la estructura del país zulú moderno, para una mejor apreciación de la fuerza de mi argumento.
Las situaciones sociales.

En 1938 vivía en la granja del jefe diputado Matolana Ndwandwe
, a trece millas de la aldea Nongoma, que es también centro jurisdiccional, y a dos millas de la tienda de Mapopoma. El siete de enero me desperté cuando se levantó el sol y, con Matolana y mi sirviente Richard Ntombela, que vive en una granja a una distancia de alrededor de media milla, preparé mi salida para Nongoma, para atender a la inauguración de un puente en el vecino distrito de Mahlabatini en la mañana, y una reunión distrital en el centro jurisdiccional de Nongoma en la tarde. Richard, un cristiano que vive con tres hermanos paganos, llegó vestido en su mejor traje europeo. El es hijo de Matolana, pues la madre de su padre era la hermana del padre de Matolana, y el preparaba el atuendo de Matolana para ocasiones oficiales - saco de uniforme de khaki, pantalón de montar, botas y polainas de cuero. Cuando estábamos a punto de salir de la granja nos interrumpió la llegada de un oficial de policía zulú del gobierno, en uniforme y empujando su bicicleta, con un prisionero esposado, un forastero en nuestro distrito que estaba acusado de robar ganado en otra parte. El oficial de policía y el prisionero nos saludaron a mí y a Matolana, y le dimos al oficial de policía el saludo que merecía como príncipe (umtwana), siendo miembro de una rama colateral de la familia real zulú. Entonces le contó a Matolana como él, ayudado por uno de los policías privados de Matolona
, había detenido al prisionero. Matolana regañó al prisionero, diciendo que no aceptaba tener izibengu (bandidos) en su distrito, y luego se volteó hacia el oficial de policía y criticó al gobierno que esperaba que el y sus policías ayudaran a arrestar gente peligrosa sin pagarles nada por su trabajo y sin estar dispuestos a indemnizar a sus deudos si perdieron la vida. Luego señaló que él, que trabajaba muchas horas implementando la ley para el gobierno, no recibía sueldo alguno y tenía ganas de volver a su trabajo como boss-boy (capataz) en las minas, donde solía ganar diez libras al mes.

El policía siguió su camino con el prisionero. Nos fuimos en mi carro a Nongoma, y en el camino paramos para levantar a un anciano que es el líder de su propia pequeña secta cristiana con un templo en su granja; él se considera a sí mismo como el líder supremo de su iglesia, pero su congregación, que no es reconocida por el gobierno, es considerada por la gente en general como parte de los zionistas, una importante iglesia separatista nativa
. Iba camino a Nongoma para participar en la reunión de la tarde como representante del distrito de Mapopoma, una función que siempre cumple, parcialmente debido a su edad y parcialmente porque es líder de uno de los grupos de parentesco locales. Cualquiera puede participar en estas reuniones y presentar sus problemas, pero hay representantes reconocidos  como tales por los pequeños distritos. Nos separamos en el hotel en Nongoma, los tres zulú para desayunar a mis expensas en la cocina, y yo para tomar un baño y luego desayunar. Me senté en una mesa con L. W. Rossiter, el oficial veterinario gubernamental (en lo siguiente, OVG) de los cinco distritos del norte del país zulú
. Discutimos las condiciones de las carreteras y las ventas nativas de ganado en los distritos. El iba a atender la inauguración del puente, al igual que yo, y tenía un interés personal en el asunto, ya que el puente había sido construido bajo la dirección de J. Lentzer del equipo de ingenieros del Departamento de Asuntos Indígenas, amigo íntimo suyo y antiguo compañero de escuela. El OVG sugirió que Matolana, Richard y yo viajáramos al puente en su carro, ya que solamente uno de sus ayudantes indígenas iba con él. Debido a mi intervención, ya tenía relaciones amistosas tanto con Matolana como con Richard. Yo me dirigí a la cocina para avisar que ibamos con el OVG y me quedé un rato platicando con ellos y con los empleados zulú del hotel. Cuando salimos y encontramos al OVG se saludaron e intercambiaron preguntas corteses acerca de su respectiva salud, y Matolana presentó una serie de quejas (que es parte de su reputación) acerca de los robos de ganado. La mayor parte de las quejas eran técnicamente injustificadas. El OVG y yo ibamos adelante en el carro, los tres zulú atrás
.

La importancia de la apertura ceremonial del puente era que sería la primera vez que se inaugurara un puente construido por el Departamento de Asuntos Indígenas en el país zulú bajo el nuevo programa de deasarrollo indígena. Sería inaugurado por H. C. Lugg, el Comisario en Jefe de Asuntos Indígenas para el país zulú y Natal (en lo siguiente, CJAI). El puente es construido sobre el río Umfolosi Negro en las dunas Malungwana, en el distrito magisterial de Mahlabatini, en una carretera que lleva al hospital de la misión sueca en CEZA, unas pocas millas río arriba del punto donde la carretera principal de Durban a Nongoma cruza el río en una calzada de concreto. En las lluvias torrenciales crece rápidamente el Río Umfolosi Negro (a veces hasta veinte pies) y se hace imposible de pasar. El objetivo principal del puente que es de bajo nivel (cinco pies) es permitirle al magistrado de Mahlabatini comunicarse con las partes del distrito que se encuentran al otro lado del río, cuando se incrementa ligeramente el nivel del agua. Y también asegura el acceso al hospital en Ceza que es famoso por su especialidad en obstetría; las mujeres frecuentemente caminan hasta setenta millas para aprovechar sus servicios.

Seguimos manejando y al mismo tiempo discutiendo, en zulú, los varios lugares que ibamos pasando. De nuestra conversación solamente apunté que el OVG le preguntó a Matolana cuál es, según la ley zulú, el castigo de adulterio, pues uno de sus sirvientes zulú fue acusado por las autoridades por vivir con la esposa de otro hombre, aunque no sabía que era casada. Donde se bifurca la carretera hacia Ceza el magistrado de Mahlabatini había colocado a un zulú en pleno uniforme de guerrero para señalarles el camino a los visitantes. En la carretera secundaria rebasamos el carro del jefe Mshiyeni, el regente de la familia real zulú, que iba de su casa en el distrito Nongoma camino hacia el puente. El zulú en el carro le dio el saludo propio a un príncipe y nosotros también lo saludamos. Su chofer manejaba el carro y un ayudante de campo y otro miembro de la corte lo acompañaban.

El puente está colocado en una duna, entre riberas relativamente empinadas. Cuando llegamos un gran número de zulú ya se habían reunido en ambas riberas (en A y B en el croquis); en la ribera sureña, a un lado de la carretera (en C) se encontraba un jacal donde estaban la mayoría de los europeos. Habían sido invitados por el magistrado local e incluían al grupo de oficiales de Mahlabatini; el magistrado, el magistrado ayudante y el mensajero de corte de Nongoma; el cirujano del distrito; los misioneros y el staff del hospital; comerciantes y agentes de reclutamiento; policías y oficiales técnicos; y varios europeos interesados en el distrito, entre ellos C. Adams que es subastador en las ventas de ganado en los distritos de Nongoma y Hlabisa. Muchos estaban acompañados de sus esposas. El Comisario en Jefe de Asuntos Indígenas y Lentzner llegaron más tarde, al igual que un representante del Departamento de las Carreteras de Natal. Entre los zulú presentes se encontraban jefes locales, líderes y sus representantes; los hombres que habían construido el puente; policías del gobierno; el escribano nativo del magisterio de Mahlabatini, Gilbert Mkhize; y gente zulú de los alrededores. En total habían cerca de veinticuatro europeos y cuatrocientos zulú.

Arcos de ramos habían sido ergidos en cada extremo del puente y a través del extremo hacia el sur se extendería una cinta que el CJAI rompería con su carro. Cerca del arco estaba parado un guerrero zulú en uniforme de guerra. El OVG le dirigió la palabra, pues es el induna
 local, acerca del problema del robo de ganado, y luego me lo presentó de manera que podía contarle acerca de mi trabajo y solicitar su ayuda. El OVG y yo nos encontramos involucrados en conversación con varios europeos, mientras que nuestro zulú se junto con los demás zulú presentes. Matolana fue recibido con el respeto que merece un importante consejero del regente. Cuando llegó el regente fue recibido como le es propio a una persona real y se juntó con sus súbditos, reuniendo rápidamente alrededor de sí una pequeña corte de gente importante. En seguida llegó el CJAI; saludó a Mshiyeni y a Matolana, preguntó acerca de la gota de Matolana y (supongo) discutió algunos asuntos zulú con ellos. Después dio una vuelta y saludó a los europeos. Debido a Lentzner, quien llegó con retraso, la inauguración se aplazó.

Alrededor de las 11.30 a. m. un grupo de los zulú que habían construido el puente se reunieron a su extremo norte. No estaban vestidos en uniforme de guerra, sino llevaban palos y escudos. Casi todos los zulú importantes estaban vestidos en ropa europea de montar, aunque el rey vestía un traje; la gente común y corriente vestían una curiosa mezcla de ropas zulú y europea
. El cuerpo de gurreros armados atravesaron el puente hasta que se encontraran detrás de la cinta por el extremo sur; le saludaron al CJAI con el saludo real en zulú, bayete, y luego dieron vuelta hacia el regente y lo saludaron. Ambos respondieron al saludo levantando su brazo derecho. Los hombres empezaron a  cantar el ihubo (canción de clan) del clan Butelezi (el clan del jefe local que es consejero del regente zulú), pero el regente los silenció. Ahora fue iniciada la ceremonia con un himno en inglés, dirigido por un misionero sueco de Ceza. Todos los zulú, incluyendo los paganos, se levantaron durante el himno y se quitaron los sombreros. El Sr. Phipson, el magistrado de Mahlabatini, dió un discurso en inglés, que fue traducido al zulú, frase por frase, por su escribano zulú, Mkhize. Dio la bienvenida a todo el mundo y en particular les agradeció a los zulú haberse reunido para la inauguración; felicitó a los ingenieros y los obreros zulú en el puente y subrayó el valor y la importancia que tendría para todo el distrito. Después presentó al CJAI. El CJAI (que entiende bien la lengua zulú y conoce sus costumbres) primero les habló a los europeos en inglés, luego a los zulú en su lengua, acerca del tema del gran valor del puente; subrayó que era tan sólo un ejemplo de todo lo que el gobierno desarrollaría en las reservas tribales zulú. El representante del Departamento de Carreteras habló brevemente y dijo que su departamento nunca había creído que un puente de nivel bajo podría resistir las inundaciones del Umfolosi aunque los habían obligado a construir uno; felicitó a los ingenieros del Departamento de Asuntos Indígenas por el puente que, aunque había sido construido con un presupuesto mínimo, ya había aguantado cinco pies de agua; y agregó que el Departamento de Carreteras construiría un puente de alto nivel en la carretera principal
. El siguiente orador era Adams, un zulú anciano; habló en zulú y en inglés, pero dijo poco de interés. El discurso final fue pronunciado por el regente Mshiyeni, en zulú pero traducido frase por frase al inglés por Mkhize. Mshiyeni le dio al gobierno las gracias por el trabajo que estaba haciendo en el país zulú. Dijo que el puente les permitiría a la gente cruzar el río durante las inundaciones y les permitiría a las mujeres ir al hospital en Ceza y dar a luz allá. Instó, sin embargo, al gobierno que no olvidara la carretera principal donde el río frecuentemente le había cortado el camino y construir un puente allá. Anunció que el gobierno le había regalado un animal al pueblo y que el CJAI había dicho que deberían libar la hiel sobre los pies del puente, de acuerdo a la costumbre zulú
, para asegurar la buena suerte y la seguridad de los que cruzaran el puente. Por eso los zulú rieron y aplaudieron. El regente terminó su discurso y recibió el saludo real de parte de los demás zulú que habían aplaudido a los anteriores discursos, siguiendo a la iniciativa de los europeos. El CJAI se metió en su carro y franqueó el puente acompañando a guerreros que cantaron el ihubo butelezi, y después siguieron los demás carros de otros europeos y del regente, sin orden o jerarquía. El regente les pidió a los zulú tres hurras (en zulú: hule). Los carros dieron vuelta en la ribera opuesta y regresaron, todavía siguiendo a los guerreros zulú. En el camino fueron parados por el escribano europeo del magisterio que deseaba sacarles una foto. Todos los zulú presentes cantaron el ihubo butelezi.

Los europeos entraron en el jacal, tomaron té y comieron pastel. Una misionera sueca le llevó algo al regente que estaba afuera. En el jacal los europeos estaban discutiendo la situación actual del país zulú y asuntos generales; yo no seguí la discusión, ya que me dirigí hacia la ribera norteña donde estaban reunidos los zulú. Los zulú locales le habían regalado al regente tres animales y estos fueron sacrificados, juntos con el animal regalado por el gobierno, en la ribera norteña por el regente y su ayuda de campo, en un ambiente de gran entusiasmo. El regente le ordenó a Matolana seleccionar hombres para las tareas de despellejar los animales y recortarlos para la distribución. El regente se retiró a un matorral cercano (D en el croquis) para conversar con su gente y tomar cerveza zulú, de la cual le habían traído grandes cantidades. Le mandó cuatro jarras, cargadas por muchachas, al CJAI quien tomó de una de las jarras, les pidió a las cargadoras que tomaran de las demás jarras y luego dárselas a la gente. Esto pertence a la costumbre zulú.

El CJAI y casi todos los europeos se alejaron. La mayoría de los zulú se habían reunido en la ribera hacia el norte. Crudamente se dividieron en tres grupos. En el matorral (D en el croquis) se encontraba el regente con sus propios indunas e indunas locales, sentados juntos, y más allá la gente común. Tomaban cerveza y platicaron mientras que esperában la llegada de la carne. Justo arriba de la ribera (en A en el croquis) se encontraron hombres que rápidamente cortaron los animales bajo la supervisión de Matolana; hicieron mucho escándalo, platicando y gritando. El OVG, Lentzner y el oficial agricultural europeo del distrito los estaban observando. Detrás de ellos, más arriba por la ribera, el misionero sueco había reunido algunos cristianos que fueron formados y puestos a cantar himnos bajo su dirección. Entre ellos noté algunos paganos. Lentzner hizo que dos guerreros se pararan, uno a cada lado de él, para una foto en su puente. Hasta que partimos continuaba el canto, la plática y el cocinar; yo iba pasando de grupo en grupo, con la excepción de los cantantes de himnos, pero la mayor parte del tiempo lo pasé hablando con Matolana y Matole, el jefe butolezi a quien encontré por primera vez aquel día. Matolana tenía que quedarse para atender al regente y nos pusimos de acuerdo de que él más tarde lo llevaría a la reunión en Nongoma. Partimos con Richard y el mensajero del veterinario. La reunión en el puente duraría todo el día.

Comimos, de nuevo separados de los zulú, en Nongoma, y nos dirigimos por separado al cabildo para la reunión. Estaban presentes unos 200-300 zulú, jefes, indunas y gente común. El inicio de la reunión se aplazó algo, pues Mshiyeni todavía no había llegado, pero finalmente el magistrado empezó la reunión sin su presencia. Después de una discusión general de asuntos del distrito (venta de ganado, langostas, la cría de buenos toros)
, los miembros de dos de las tribus se salieron de la reunión.
Hay tres tribus: (1) los usuthu, la tribu de la casa real que son los seguidores del rey zulú (hoy el regente) y sólo sobre ellos tiene jurisdicción legal, aunque casi toda tribu en el país zulú y en Natal aceptan su autoridad; (2) los amateni que se encuentran bajo el gobierno de uno de los padres clasificatorios del rey y que es una de las tribus reales; y (3) los mandlakazi que son gobernados por un príncipe de una casa colateral zulú y que se separó de la nación zulú en las guerras civiles que siguieron a la guerra anglo-zulú en 1879-1880. A la última tribu se le pidió que se quedara, ya que el magistrado deseaba discutir con ellos los pleitos faccionales que se estaban desarrollando entre dos de sus secciones tribales: se les avisó al jefe de amateni y su principal induna que podían quedarse (Mshiyeni, el jefe de usuthu todavía no había llegado), pero el magistrado no quería que la gente común de otras tribus lo escuchara regañando a Mandlakazi
. Le hizo a Mandlakazi un largo discurso en el cual los reprochó por destruir la aldea de zibebu (umzi kaZibebu, es decir la tribu del gran príncipe Zibebu), y por quedarse en una situación en la cual tenían que vender su ganado para pagar las multas de la corte en vez de alimentar, vestir y educar a sus esposas e hijos
. Mientras que estaba hablando entró Mshiyeni, acompañado por Matolana, y todos los mandlakazi se levantaron para saludarlo, interrumpiendo el discurso del magistrado. Mshiyeni se disculpó por llegar tarde, luego se sentó con los otros jefes. Después de hablar así durante algún tiempo, le pidió al jefe mandlakazi que hablara, lo que hizo. Regañó a sus indunas y los príncipes de las secciones tribales involucradas en el pleito, y luego se sentó. Algunos de los indunas hablaron, justificándose y culpando a los otros; uno de los indunas, que según otros zulú les está haciendo la barba al magistrado para obtener una promoción política, alabó en su discurso la sabiduría y la gentileza del magistrado. Un príncipe de la casa mandlakazi, que es miembro de una de las secciones en pleito y que es también policía gubernamental, se quejaba de que la otra sección recibió apoyo en el pleito de parte de miembros de la tribu usuthu que vive cerca de éllos en el ward de Matolana. Finalmente habló Mshiyeni. Interrogó duramente a los indunas mandlakazi y les contó que era su obligación averiguar quienes habían iniciado el pleito y detenerlos, y no permitir que la culpa fuera compartida por todos aquellos que estaban involucrados en el pleito. Exhortó a los mandlakazi a no arruinar la aldea de Zibebu, y dijo que si los indunas no podían cuidar mejor el país, entonces serían destituidos. Negó la acusación de que sus gentes participaran en el pleito
. El magistrado apoyó todo lo que había dicho el regente y disolvió la reunión.

El análisis de las situaciones sociales.

He presentado un ejemplo típico de mis datos del campo. Consiste en un número de eventos que eran articulados por mi presencia como observador, pero ocurridos en diferentes partes del norte del país zulú e involucrando a diferentes grupos de gentes. A través de estas situaciones, y contrastándolas con otras situaciones no descritas, intentaré describir la estructura social del país zulú moderno. Las llamo situaciones sociales ya que las analizo en su relación con otras situaciones en el sistema social del país zulú.

Todos los eventos que involucran o afectan a seres humanos son socializados, desde la caída de la lluvia y los terremotos hasta el nacimiento y la muerte, la alimentación y la defecación. Si las ceremonias mortuarias son llevadas a cabo para un hombre, ese hombre es socialmente muerto; la iniciación convierte socialmente a un joven en un hombre, no importa su edad biológica. Muchas son las ciencias que estudian los eventos que involucran a seres humanos. La alimentación es el objeto de estudio de análisis fisiológicos, psicológicos y sociológicos. Analizada en relación a la defecación, la circulación sanguínea, etc., la alimentación es una situación fisiológica; en relación a la personalidad de un hombre, es una situación psicológica; en relación al sistema de producción y distribución de la comunidad, sus tabúes y valores religiosos, sus agrupaciones sociales, la alimentación es una situación sociológica. Por lo tanto, donde un evento es estudiado como parte del campo de la sociología, es conveniente tratarlo como una situación social. Una situación social es el comportamiento en ciertas ocasiones de los miembros de una comunidad en cuanto tales, analizado y comparado con su comportamiento en otras ocasiones, de manera que el análisis revela el sistema de relaciones subyacente entre la estructura social de una comunidad, las partes de su estructura social, el ambiente físico y la vida fisiológica de sus miembros
.

Primero tengo que notar que la situación principal surgió en una forma peculiar en el país zulú por primera vez
. El hecho de que los zulú y los europeos podían cooperar en la ceremonia en el puente muestra que juntos conforman una comunidad con modos específicos de comportamiento unos hacia los otros. Solamente insistiendo en este punto puede uno empezar a entender el comportamiento de las gentes así como lo he descrito. Subrayo este punto de manera específica, aunque puede parecer innecesario, ya que ha sido criticado recientemente por Malinowski en su introducción a los ensayos de siete etnógrafos de campo acerca del "contacto cultural". Critica a Schapera y Fortes por adoptar un enfoque que en el caso mío me fue impuesto por mi material
. En la segunda parte de este artículo discutiré el valor de este enfoque para el estudio del cambio social en Africa: aquí quiero postular la existencia de una sola comunidad africano-blanca en el país Zulú, lo que tiene que ser el punto de partida de mi análisis. Los eventos en el puente Malangwana - un puente planeado por ingenieros europeos y construido por obreros africanos, para ser utilizado por un magistrado europeo que gobernaba a súbditos zulú y por mujeres africanas para llegar a un hospital europeo, que fue inaugurado por oficiales europeos y el regente zulú en una ceremonia que incluía no solamente a europeos y zulú, sino también eventos históricamente derivados de las culturas europea y zulú - tiene que relacionarse por lo menos con un sistema del cual una de sus partes consiste en relaciones zulú-europeas. Esas relaciones pueden ser estudiadas como normas sociales, como ha sido mostrado por la manera en la cual los zulú y los europeos, sin obligación alguna, adaptan mútuamente su comportamiento. Por lo anterior me siento justificado en hablar acerca de el "país Zulú" y "habitantes del país Zulú", haciendo referencia a blancos y zulú, pero de "zulú" haciendo referencia solamente a los africanos.

Sería posible describir muchas diferentes motivaciones e intereses que habían llevado a las gentes a aquel lugar específico. El magistrado local y su séquito atendieron en plan oficial y organizaron la ceremonia porque el valor agregado al distrito por el nuevo puente les causó orgullo. El C. N. C. (por lo menos de acuerdo a su discurso) accedió a inaugurar el puente para mostrar su interés personal en los proyectos de desarrollo llevados a cabo por el Native Affairs Department, así como también darles énfasis. Una lista de los europeos presentes en el evento muestra que aquellos que residían en el distrito Mahlabatini acudieron al evento porque tenían un interés personal u oficial en el distrito o en el puente. Además, en la vida monótona de un europeo en una estación de reserva cualquier evento es una diversión. Y la mayor parte de los europeos sienten una especie de obligación a atender esta clase de eventos. Las dos últimas razones probablemente eran válidas también en el caso de los visitantes de Nongoma. En lo que se refiere al G. V. O. y su servidor, teníamos la motivación para acudir, nuestra amistad y nuestro trabajo. Varios europeos se presentaron con sus esposas, lo que en ocasiones similares harían solamente unos pocos zulú cristianos (como Mshiyeni)
.  Entre los zulú, el Regente, halagado por la invitación (que no era obligatoria) llegó sin duda con el fin de mostrar su prestigio y hablar con algunas de sus gentes que raras veces encontraba. El escribano zulú y los policías de gobierno estaban presentes como parte de sus obligaciones, y el jefe Matole y los indunas locales estaban presentes porque era un evento importante en su distrito. Los obreros zulú que habían construido el puente recibieron particular atención, y es probable que muchos de los zulú locales fueron atraídos por la fiesta, la conmoción y la presencia del regente
. Ya hemos visto que la presencia de Matolana y Richard en el puente se debía a su particular amistad conmigo; ellos y los zulú del G. V. O. eran, juntos con los acompañantes del regente, los únicos africanos que habían llegado desde lejos. Para los zulú el evento era, todavía más que para los europeos, un evento local, lo que representa un indicio de la mayor movilidad de, y la mayor intercomunicación entre, los europeos, cuyos grupos dispersos en las reservas tribales tienden a tener una fuerte sensación de comunidad. La mayor parte de los europeos de Nongoma sabían de la inauguración del puente, muy pocos africanos de Nongoma sabían de su existencia. El magistrado local deseaba convertir la inauguración del puente en un evento, por lo que invitó a europeos y zulú importantes, colocando así toda la atención en la comunidad.

Fue también el magistrado local quien determinó la forma de la ceremonia según la tradición de ceremonias similares en comunidades europeas, agregando donde fuera posible elementos zulu para permitirles a los zulu participar y probablemente con el fin de darle a la celebración un toque de color y excitación (por ejemplo que un guerrero zulu señalaría el camino al puente, y no un policía). De igual manera, el C. N. C. sugirió, después de que se cantara un himno, que el puente fuera bendiciendo según las costumbres zulú. Así que el patrón principal de la ceremonia misma (guerreros zulú atravezando el puente en desfile, himno, discursos, rompimiento del hilo, ceremonia de té) fue determinado por el hecho de que había sido organizado por un oficial blanco con un trasfondo cultural europeo pero viviendo en contacto íntimo con la cultura zulú. Sin embargo, el magistrado solamente tenía el necesario poder para hacer eso en cuanto representante del gobierno, y el gobierno era quién había construido el puente. Aparte del regente, en el país zulú solamente el gobierno tiene la capacidad de llevar a cabo un evento de importancia pública general al mismo tiempo para europeos y zulúes, por lo que podemos decir que fue el poder organizador del gobierno en el distrito lo que les confirió a la multitud de diversos elementos presentes una particular forma estructural. También el poder del gobierno le dio forma estructural a la reunión en Nongoma. Por otro lado, cuando Mshiyeni celebró una reunión con 6,000 zulúes en la ciudad de Vryheid para discutir los debates de la primera reunión de la Union Native Representative Council (), aunque estuvieron presentes oficiales, policías y espectadores europeos, y la mayoría de los asuntos discutidos tenían que ver con relaciones zulú-europeas, era el poder y el capricho individual del regente, dentro del patrón heredado de cultura zulú, que organizó la reunión. Es decir, que el poder político tanto del gobierno y del rey zulú son fuerzas organizadoras importantes en la actualidad. Pero los policías europeos estaban presentes en la reunión del regente para ayudar a mantener el orden si fuera necesario, aunque realmente no hacían falta. De hecho, en el puente el regente (como sucede frecuentemente en ocasiones similares) les arrebató a los europeos la celebración y organizó su propia fiesta.

Aunque el magistrado planeaba y tenía la autoridad para organizar la ceremonia dentro de los límites de ciertas tradiciones sociales, y hacer inovaciones para acomodarse a las condiciones locales, por supuesto la organización de agrupamientos y muchas de las acciones no eran planeadas. El desarrollo subsidiario y espontáneo de los eventos del día se produjo de acuerdo a la estructura de la sociedad zulú moderna. Muchos de los eventos que registré se llevaron a cabo espontáneamente y con poca organización (es decir, la discusión de incidentes del G. V. O. con el induna de guardia en el puente, el misionero organizando el canto de himnos), pero fácilmente se acomodaron a la configuración general, igual que situaciones similares que involucran a individuos se acomodan a ceremonias de entierro o casamiento. Así que la parte más significativa de las situaciones del día - las emergencias e interrelaciones de ciertos grupos sociales y personalidades y elementos culturales - cristalizaron algunas partes de la estructura social y situaciones del país zulú de hoy.

La gente presente en el evento se dividía en dos grupos raciales, zulu y europeos, cuya relación directa era caracterizada por la separación y la reserva. Como grupos, se reunieron en diferentes lugares y no pueden posiblemente encontrarse en términos iguales. Yo vivía en contacto íntimo con la familia de Matolana en su hogar, pero en el ambiente cultural del hotel Nongoma tuvimos que separarnos para comer: para mí fue tan imposible comer con los zulú en la cocina, como les fue a ellos comer conmigo en el comedor. La separación se impone a través de todos los patrones de conducta zulú-europeos. Sin embargo, la separación socialmente impuesta y aceptada puede ser un modo de asociación. y hasta cooperación, aún en los casos cuando se lleva al extremo de mútua elusión, como nos lo atestigua el comercio silencioso en el Africa Occidental en tiempos pasados. Esta separación implica más que la distinción que está axiomáticamente presente en todas las relaciones. Los blancos y los negros son dos categorías que no pueden mezclarse, como las castas en la India, o las categorías de hombres y mujeres en muchas sociedades. Por otro lado, aunque un hijo es distinto de su padre en su relación social, en su turno el hijo se vuelve padre. En el país zulú un negro nunca puede convertirse en blanco
. Para los blancos el mantenimiento de esta separación es un valor dominante que emerge en la política de la llamada segregación y desarrollo paralelo, términos cuya falta de contenido real se desprende del siguiente análisis.

Sin embargo, aunque los zulu y los europeos son organizados en dos grupos en el puente, su presencia allá implica que están reunidos en la celebración de un asunto de interés compartido. Y aún así, su conducta mutua es torpe y de poca espontaneidad, a diferencia de la conducta dentro de los grupos. Realmente, sus relaciones son por lo regular caracterizadas por un conflicto y hostilidad que se muestra ligeramente, en el transcurso del evento, en las quejas de Matolano del dipping y en la existencia de la congregación zulú separada.

El escisma entre los dos grupos raciales es en sí mismo la configuración de su principal integración en una sola comunidad. No se separan en grupos de igual status: los europeos son dominantes. Los zulú no podían, a menos que fuera con permiso en cuanto sirvientes domésticos preparando té, entrar en los espacios del grupo de los blancos, pero los europeos podían circular más o menos libremente a través de los espacios de los zulú, observándolos, sacándoles fotos, aunque solamente pocos hicieron uso de este privilegio. Aún la tasa de té que se le entregó al regente como tributo a su realeza, se le fue traída desde el otro lado de la carretera. La posición dominante de los europeos se aprecia cuando se reúnen miembros de los dos grupos alrededor de intereses compartidos, cancelando la separación, como, por ejemplo, la discusión del dipping del G. V. O. con los dos indunas, o la manera en la que el regente dirigiéndose a europeos, aún si estos carecen de rango oficial, se dirige a ellos con el título de nkosi (jefe), nkosana (jefecillo, si es un joven) o numzana (hombre importante).

Los dos grupos son distinguidos en sus interrelaciones en la estructura social de la comunidad de Africa del Sur de la cual el país zulú es una parte, y en esta interrelación es posible rastrear separación y conflicto, y cooperación, en modos de comportamiento socialmente definidos. Además se distinguen por diferencias en color y raza, de lenguaje y creencias, conocimientos, tradiciones y posesiones materiales. Los dos conjuntos de problemas involucrados son estrechamente interrelacionados pero se pueden, hasta cierto punto, tratar por separado.

El funcionamiento de la estructura social en el país zulú se puede ver en actividades políticas y ecológicas
, y también en otras actividades. Políticamente es evidente que el poder dominante se encuentra encarnado en el gobierno del grupo de blancos bajo quienes los jefes, en uno de sus roles sociales, son oficiales subordinados. El gobierno posee la última sanción de fuerza, de multas y de encarcelamiento, que puede dar fin a la lucha de facciones en la tribu de los mandlakazi, aunque el representante del gobierno, el magistrado, intenta mantener la paz por medio de oficiales políticos zulú. Aunque la bienvenida vocífera dispensada por los mandlakazi y dirigida a Mshiyeni mostró que reconocieron su superioridad social, fue el poder del gobierno que le permitió interferir en los asuntos internos de una tribu que se había separado de su casa, la casa real de los zulú
. El gobierno es el factor dominante en todos los asuntos políticos de la actualidad. Aunque un jefe nombra a sus indunas, se dice que un induna luchar por poder haciéndole la barba al magistrado. Los oficiales políticos zulú conforman una parte importante de la maquinaria judicial y administrativa del gobierno. Su obligación para con el gobierno es mantener el orden, ayudar a la policía del gobierno, tratar casos, ayudar en casos de robo y en muchos otros casos de rutina. Sin embargo, no tiene jurisdicción para tratar ofensas criminales importantes y sólo el gobierno puede perseguir a criminales (por ejemplo, el ladrón de ovejas) de un distrito a otro. Sin embargo, como resultado del abismo que separa los dos grupos raciales, hay una diferencia entre la relación entre la gente zulú, por un lado y, por otro lado, europeos y otros zulú. Tanto el CJAI y el regente recibieron el saludo real de parte de los guerreros, pero la presencia del primero motivó tres hurras, del segundo el canto de las canciones tribales zulú. El CJAI habló con importantes personas zulú que conocía, y recibió cerveza zulú, pero tomó té con el grupo de europeos. El regente se sentó con los zulú, tomó cerveza con ellos y platicaba con ellos después de la salida de los europeos. El gobierno dio un animal al pueblo, el regente recibió de parte del pueblo tres animales y cerveza que distribuyó entre ellos. 

El gobierno no solamente tiene funciones judiciales y administrativas, también cumple una función importante en las actividades ecológicas. Aún de los datos que tenemos frente a nosotros podemos ver que construyó el puente que fue financiado con el impuesto cobrado entre los zulú; emplea médicos, agrónomos e ingenieros distritales; organiza la venta de ganado y construye carreteras. En esta parte de las actividades del gobierno, los jefes y los indunas, donde participan, no entran de una manera tan sencilla como es el caso en la maquinaria administrativa y judicial
. Aunque los jefes posiblemente simpatizan con los luchadores de la facción Mandlakazi de una manera que no le es permitido al magsitrado, hay que apreciar el mantenimiento de la paz en la tribu. Pero Matolana estaba lleno de quejas no científicas contra DIPPING que evalua en un lenguaje cultural distinto del de los oficiales veterinarios del gobierno. Aunque los zulú le dieron la bienvenida al puente y Mshiyeni le dio las gracias al gobierno en nombre de su pueblo, en muchas ocasiones el pueblo considera que es el deber de sus jefes oponerse a los proyectos del gobierno
.

En el aspecto más amplio de la vida económica del país zulú, los zulú y los europeos se relacionan mútuamente de igual manera. He señalado que se les permitió a los sirvientes domésticos entrar en la carpa de los europeos y que el puente había sido diseñado por europeos pero construido por zulú. El reclutador de trabajadores de las minas de oro Rand estaba presente en la inauguración. Todos esos hechos son indicios del papel que juegan los negros zulú, igual que otros africanos de la región, como trabajadores no especializados en las actividades económicas en África del Sur. En el puente se encontraban policías zulú del gobierno y (de mayor categoría) un oficinista zulú. Los zulú que trabajan para los europeos dependen de sus ingresos para poder pagar su impuesto (con el cual es financiado la construcción del puente y el sueldo de los oficiales técnicos) y para poder comprar mercancías de los comerciantes europeos, o para conseguir dinero, pueden decidir vender su ganado a los europeos a través de las subastas del gobierno, cuyo oficial de subasta se encontraba en el puente. En gran medida dependen para su subsistencia de la agricultura, que el gobierno está intentando mejorar por medio de oficiales agrícolas.

Esta integración económica del país zulú en el sistema industrial y agrario del África del Sur domina la estructura social. El flujo de fuerza de trabajo abarca a prácticamente todos los hombres que pueden trabajar, y en cualquier momento alrededor de las dos terceras partes de los hombres del distrito Nongoma están trabajando fuera del distrito, siendo organizados por sus empleadores en grupos de trabajo, así como sucede en todos los países industrializados. Existe una tendencia hacia que parientes y miembros de la misma tribu trabajen y vivan juntos en las mismas barracas municipales o en las mismas localidades
. Algunos empleadores, tales como las Minas Rand, de manera deliberada hospedan a sus obreros juntos de acuerdo a su tribu. Sin embargo, en los centros laborales los zulú se codean con bantúes de todas partes de África del Sur y, aunque su nacionalidad zulú los involucra en pleitos con los hombres de otras tribus, llegan a participar en agrupaciones con bases más amplias. Apenas se encuentran bajo la autoridad de sus jefes, aunque los príncipes zulú son empleados como indunas de distrito y policías por las minas Rand y las barracas en Durban. Los jefes visitan a sus seguidores en la ciudad para cobrarles y hablar con ellos. Sin embargo, es significativo que aún las manifestaciones de lealtad al rey zulú han sido modificadas por muestras de hostilidad hacia él. En el centro laboral los jefes no tienen autoridad formal alguna sobre la gente; las autoridades legales son magistrados blancos, superintendentes de localidad, policías, gerentes de distrito compound y empleadores, aunque los jefes zulú sí se imponen durante sus visitas. Son los oficiales blancos que sólos mantienen el orden y controlan las condiciones de trabajo, implementan los contratos, formulan las leyes, etc. El jefe puede expresar su inconformidad, nada más. Aún en las reservas, donde los zulú se sostienen por medio de la agricultura de subsistencia, aunque el grupo de los blancos gobierna a través de organizaciones zulú, aquellos que trabajan para los blancos se encuentran en esta relación particular directamente bajo la autoridad de los oficiales blancos. El jefe zulú no tiene voz alguna en asuntos que involucran a los miembros de su tribu y europeos. El gobierno y la corporación de reclutamiento de indígenas de las minas Rand obra a través de los jefes, de manera que las demandas de los zulú son expresadas por, y aparentemente en ocasiones son satisfechas por medio de los jefes. Los jefes demandan constantemente un mejor trato y salarios más altos para los obreros zulú y, sin embargo, todos ellos (y en particular Mshiyeni) exhortan todo el tiempo a sus hombres para que vayan a trabajar.

Una tarea importante del gobierno es el mantenimiento y el control de un flujo de fuerza de trabajo, de manera que se satisfaga, si es posible, la demanda de trabajadores de los blancos y al mismo tiempo evitar que el mismo flujo haga que grandes números de africanos se establezcan en las ciudades. El obrero bracero zulú deja a su familia en la reserva y regresa para reintegrarse a ella. Este proceso inevitablemente involucra al gobierno en un número de contradicciones de las cuales intenta escapar. En las reservas la principal tarea del gobierno es la implementación de la ley y el mantenimiento del orden y, en segundo lugar (desde 1931
) ha comenzado a desarrollar las reservas. El gobierno ha sido forzado a establecer esos servicios por el despoblamiento de las reservas causado por la mala atención y el hacinamiento de animales domésticos en tierras inadecuadas, una situación que se debe parcialmente al flujo de la fuerza de trabajo que les proporciona dinero a los zulú para compensar las deficiencias técnicas, y es posible que en la última instancia la necesidad de trabajadores llega a obstaculizar la labor de desarrollo.

No puedo elaborar estos puntos importantes en el presente contexto. Una prueba de que el desarrollo es de importancia secundaria es el hecho de que las minas Rand han deseado que ellos mismos desarrollaran el Transkei, donde la depredación de las reservas ha socavado la salud en uno de las reservas de fuerza de trabajo más grandes. En segundo lugar, el magistrado de Nongoma inició ventas de ganado a través de las cuales los zulú podían vender sus animales en el mercado abierto. Las ventas fueron un gran éxito y en un año fueron vendidos alrededor de 10,000 animales por 27,000 libras. En 1937 hubo un déficit de obreros africanos en Africa del Sur y fue nombrada una comisión gubernamental para investigar el problema, ya que afectaba las granjas europeas. Cartas en los periódicos en Natal colocó la razón del déficit en el hecho de que los zulú se quedaron en sus hogares, vendiendo su ganado, en vez de salir a trabajar (de hecho, habían ventas solamente en tres distritos).

El magistrado era muy orgulloso del éxito de sus ventas y aparentemente pensaba que se encontraban en peligro, pues en su informe a la comisión subrayó repetidamente que de ninguna manera habían afectado el flujo de trabajadores. Sin embargo, un zulú viejo que me expresó sus quejas a propósito de los bajos salarios, dijo: "un día le daremos una lección a la corporación de reclutamiento; nos quedaremos en la casa y venderemos nuestro ganado en vez de salir a trabajar". Me falta espacio para discutir otras contradicciones en la estructura de Africa del Sur tal como se manifiestan en el país zulú.

Los jefes tienen solamente poca influencia política en estos aspectos fundamentalmente económicos de la vida en el país Zulú. No están presentes para controlar la vida comunitaria en los centros laborales, y se han venido desarrollando consejos de localidad, grupos sociales y sindicatos en los cuales los zulú interactúan con bantúes de otras tribus y naciones, y hasta de otros estados blancos. No trataré esos en detalle, ya que solamente los estudié superficialmente en el lugar, aunque había escuchado hablar de ellos en el país zulú. En lo que se refiere a los sindicatos, en Durban hay alrededor de 750 miembros de cuatro sindicatos africanos, y se estima que aproximadamente el 75% de esos miembros vienen de las reservas. En Johannesburg hay alrededor de 16,400 miembros africanos sindicalizados, y el secretario general del comité mixto de sindicatos africanos es de la opinión de que el 50% viene de las reservas
. Las cifras son muy bajas en relación al número total de obreros africanos. En una reunión de unos 6,000 zulú en Durban, además de un regente zulú, varios príncipes, jefes, misioneros y profesores, desde la tribuna habló también un organizador industrial africano, en su calidad de uno de los líderes de la nación, y recibió un fuerte aplauso. Los sindicatos africanos negocian mejores condiciones de trabajo para sus obreros, pero todavía no constituyen una fuerza política efectiva. Sin embargo, se está empezando a expresar una oposición a la dominación europea, de parte de capitalistas y obreros calificados y en términos industriales, pero hay solamente poca cooperación entre los sindicalistas blancos y negros
.

Este tipo de agrupaciones en los centros laborales existe sobre una base totalmente diferente de la de los grupos tribales que deben lealtad a los jefes, pero aparentemente no entra seriamente en conflicto con aquella lealtad. La vida del bracero zulú es tajantemente dividida, y las asociaciones en las cuales se une con otros trabajadores bantú negros e indios, y aún blancos, funcionan en situaciones distintas de las que exigen lealtad tribal. Las dos probablemente entran en conflicto y el resultado dependerá de la reacción de los jefes a las organizaciones sindicales. Hoy las dos formas de agrupación se desarrollan bajo diferentes condiciones
.
Más adelante examinaré de qué manera la oposición zulú a la dominación europea se expresa en organizaciones religiosas. Toda esta oposición - mediante los jefes, las iglesias y los sindicatos - es poco efectiva y por el momento asegura más bien una satisfacción psicológica, ya que la dureza de la dominación europea va en aumento
, por lo que las oposiciones ocasionalmente surgen en la forma de motines y asaltos a policías y oficiales, que son reprimidos con el uso de la fuerza. Estos eventos provocan reacciones violentas de parte del grupo blanco y, sin una base visible pero en concordancia con la idea moderna de la brujería, la acusación inmediata sin investigación alguna de que se deben a propaganda comunista.

La ascendencia económica y política de los europeos sobre los zulú, en cuanto obreros capitalistas y calificados versus campesinos y obreros no calificados, es en algunos aspectos paralela a la situación en otros países. En todos estos países es posible analizar la estructura en términos similares de diferenciación y cooperación entre grupos económicos y políticos. En el paíz zulú la estructura posee además ciertos rasgos distintivos que en términos generales aumenta la separación entre los dos grupos y complica su cooperacioón. La distinción entre los dos grupos en actividades políticas y ecológicas, que se hace manifiestamente sobre la base de la raza y del color
, coincide con otras diferencias descritas anteriormente. En mi descripción de la situación no dirigí la atención particularmente hacia estas diferencias y no es mi intención discutirlas aquí en detalle.

Notamos que los dos grupos hablan distintos idiomas. El conocimiento por parte de los miembros de un grupo del idioma del otro les permite comunicarse, y el puesto de intérprete es una institución que ayuda a franquear la barrera lingüística. En la ceremonia ambos mecanismos les permitieron a los dos grupos cooperar. Dentro de su esfera separada cada grupo usa su proio idioma, aunque palabras del otro idioma son utilizadas frecuentemente. Como otro modo de comunicación se ha desarrollado una lengua zulú-inglés-afrikaans
.

En términos generales los dos grupos tienen diferentes modos de vida, costumbres y creencias. Todos los europeos en las reservas desempeñan actividades especializadas; los zulú, no obstante que también trabajan para los europeos, son campesinos no especializados y se les permite cultivar la tierra solamente en las áreas reservadas para ellos para tal fin. Allí viven bajo el régimen de una organización, con valores y costumbres que son diferentes de las del grupo europeo, aunque afectadas por la presencia de los europeos y su equipaje cultural en todos los aspectos. Sin embargo, aún donde las diferencias entre los zulú y los europeos son conspícuas, los dos grupos adaptan mútuamente su comportamiento de maneras socialmente determinadas cuando interactuan. Los oficiales europeos frecuentemente hacen un esfuerzo deliberado para tomar en cuenta a los grupos zulú, como se desprende del uso de los guerreros zulúes en la ceremonia y en el acto de servir la bebida. Además, en situaciones de asociación cada grupo dispone de un modo regularizado de reacción hacia algunas de las prácticas de costumbre del otro grupo, aún en los casos en los cuales los dos grupos evalúan estas prácticas de manera diferente. Los paganos zulúes se levantaron y se quitaron el sombrero para saludar al himno británico cantado en inglés y aplaudieron a los discursos, adoptando así las costumbres europeas. El comisionado nativo aceptó el regalo de la cerveza, como haría un jefe zulú, aunque se quedara alejado del grupo de zulúes, lo que un jefe zulú no podría hacer. Sin embargo, nos queda un campo muy amplio de las costumbres zulú que raras veces entran en las relaciones entre zulúes y europeos, recordando que todas las relaciones internas de los zulú se encuentran bajo el escrutinio del gobierno en sus leyes y su administración. El grupo de los europeos tiene también su cultura distintiva, afiliada a las culturas de los países de la Europa Occidental, pero en todo afectada por sus relaciones con africanos.

La diferenciación tiene también una base material, así como lo tiene la cooperación entre zulúes y europeos. En la situación anteriormente descrita, la cooperación está concentrada en la tarea de atravesar el puente y el río, y por lo regular su coperación esta determinada por su explotación de los recursos naturales que es diferenciada y separada, no obstante que es mutua. Las posesiones materiales de los miembros de los grupos son muy diferentes, tanto en lo cualitativo como en lo cuantitativo pero también en sus técnicas de uso. Algunas de las propiedades qe les son típicas a los europeos, también se encuentran en manos de unos pocos zulúes, tales como carros, rifles y buenas vivendas. En las reservas, los zulúes poseen más tierra y ganado que los europeos que viven allá, pero la distribución diferencial de la tierra entre africanos y europeos, a través de toda la unión, tiene un efecto importante sobre su relación
. No me alcanza el espacio para discutir la riqueza relativa de los zulúes y los europeos y es muy difícil calcularla: los salarios en los centros de trabajo, donde prácticamente cada zulú es un trabajador asalariado, es mucho más bajo para los africanos que para los blancos. En las reservas del norte de Zululandia (pero no en algunas reservas en el sur o en granjas de europeos) la mayoría de los zulúes poseen suficente tierra  y ganado como para cubrir sus necesidades inmediatas, y algunos son dueños de hatos importantes. Su nivel material de vida es claramente más bajo que el de los europeos en las reservas. Hay también una distribución diferencial de mercancías entre los dos grupos a nivel individual. Mientras que la separación de los grupos raciales es asociada, por los miembros del grupo de los blancos, con un nvel de vida ideal, y muchos blancos ni alcanzan este nivel, mientras que algunos africanos se encuentran arriba de este nivel, tiene un efecto importante sobre las relaciones entre blancos y africanos. Se establecen fuertes intereses compartidos entre los zulúes y los europeos debido al deseo de los zulúes de obtener los bienes materiales de los europeos y la necesidad de los eurepos por la labor de los zulúes y los bienes materiales que produce esta labor. Y es también una fuente importante de sus conflictos. Entre los zulúes los hombres poligínicos que necesitan mucha tierra, los hombres que poseen grandes rebaños de ganado y los hombres que desean ardientemente riqueza europea, y otros, constituyen grupos de interés distintos. Por todo lo anterior, la propiedad divergente de bienes materiales entre los dos grupos, y dentro de cada uno de ellos, complica la diferenciación sobre bases raciales.
Hay que agregar que las relaciones entre zulú individuales y europeos individuales varían de muchas maneras de la norma social general, aunque siempre están afectadas por ella. Hay relaciones personales e impersonales entre zulúes y europeos. La relación que tiene el Chief Native Commisioner con sus miles de súbditos zulúes es impersonal pero su relación con Mshiyeni y Matolana es también personal. Donde sea que se encuentren zulúes y europeos, se desarrollan relaciones personales de muy diversos tipos, pero siempre afectadas por el patrón estándar de comportamiento. En mi calidad de antropólogo, yo podía desarrollar una amistad íntima con zulúes, a diferencia de otros europeos, lo que hice en virtud de un tipo especial de relaciones que ambas razas reconocían. Y, sin embargo, nunca logré superar la distancia social que nos separaba. En algunos ambientes epeciales, los europeos y los zulúes tienen relaciones amistosas, como en las misiones, en los centros de capacitación de los maestros, en conferencias mixtas de bantúes y europeos, etc. Aquí la norma es amistad y cooperación, pero siempre afectada por la norma más amplia de separación social. En otras relaciones sociales – entre oficiales y súbditos, los jefes blancos y los empleados africanos, los oficiales técnicos y sus asistentes – se desarrollan relaciones personales, así como para facilitar las relaciones entre los dos grupos de color. Como ejemplo del primer tipo de relaciones cito cómo el G. V. O. se esforzó para investigar, en nombre de uno de sus súbditos, la ley zulú de adulterio. Se lo preguntó a Matolana porque por mi intervención tenía relaciones más estrechas y más amistosas con mis amigos zulúes que con otros zulúes. Algunos patrones blancos tratan bien a sus sirvientes zulúes, y los aprecian como seres humanos, mientras que otros los tratan solamente como sirvientes, y también hay otros que les hablan mal todo el tiempo y los golpean
. No obstante que está prohibido en la legislación en África del Sur, existen relaciones sexuales entre zulúes y blancos, lo que está desaprobado de ambos lados. Estas relaciones personales, que depende en parte de un ambiente social especial en la organización social y en parte de diferencias individuales, a veces constituyen grupos diferentes en la estructura social. Frecuentemente constituyen desviaciones de las normas sociales, y tiene efectos importantes sobre aquellas normas que siempre las afectan. He notado que cada grupo selecciona, para su atención aquellos actos del otro grupo que mejor se conjugan con sus valores, fuera de toda proporción de la frecuencia de su ocurrencia. Por ejemplo, los granjeros que viven al borde de la reserva ostentan la reputación de tratar mal a sus campesinos. Que esta reputación sea generalmente justificada o no, los zulúes siempre están dispuestos a citar casos individuales de maltrato para justificar esta creencia social. Si en un caso concreto un granjero trata bien a un zulú, eso no afectará las ideas de otros zulúes acerca de él, o las ideas de sus zulúes acerca de otros granjeros. Aún si la mayor parte de los granjeros trataran bien a sus zulúes, los zulúes no son capaces de generalizar su propia experiencia; y, a que el buen trato es rápidamente olvidado, mientras que se recuerda la opresión, esa creencia social perdurará no importa cuántos granjeros traten bien a sus sirvientes. De igual manera, un caso en el cual tan sólo se insinuara que un zulú se hubiera acercado a una muchacha europea era suficiente como para …. la animosidad en muchos del grupo de los blancos sobre la idea fundamental de que todos los africanos deseen fuertemente tener relaciones sexuales con las mujeres blancas, no obstante que no hubiera sucedido algo similar durante muchos años en el país zulú
.
A esta altura tengo que considerar una relación especial entre zulú y europeos que constituye también una división social dentro del grupo africano: la división entre paganos y cristianos. Durante el canto de himnos en la misión, fue marcada la separación entre los dos grupos, aunque los paganos se juntaron con los cristianos y viceversa Todos los cristianos visten exclusivamente ropa europea, lo que hacen solamente pocos paganos, con la excepción de las autoridades políticas importantes. Pero los paganos se quedaron con sus sombreros puestos durante el canto de himnos, y los cristianos cantaron el ihubo, pero los miembros de ambos grupos celebraron con el regente. Y ambos estuvieron presentes en la reunión en Nongoma, de manera que la separación no es absoluta. Y además me di cuenta de que tanto mi sirviente Richard, que es cristiano, como sus hermanos, con quienes vive tienen que tratar a Matolano como si fuera su padre. El regente, que es cristiano, se encargó de la libación de la hiel sobre el puente. Pero, antes que cualquier otra cosa, ni los cristianos ni los paganos se podían llevar con los europeos. La frontera que separa a los cristianos y los paganos está franqueada por lazos de parentesco, color, lealtad política y cultura. Bajo ciertos criterios y en ciertas situaciones, el grupo de zulúes cristianos está asociado con el grupo de europeos, oponiéndose al grupo de paganos, aunque en otras situaciones y bajo otros criterios forman parte del grupo total de zulúes que se oponen a los europeos. El misionero blanco entra a formar parte del grupo de cristianos. Se quedó con los europeos hasta que se despidieran y entonces se juntó con el grupo de zulúes para organizar el canto de himnos, cristalizando así la división de los zulúes en cristianos y paganos. Esta afiliación de los zulúes cristianos a ambos grupos de color crea cierta tensión entre ellos y los zulúes paganos, una tensión que se resuelve solamente en parte por los lazos que los unen, y aparece en la existencia de la secta separatista de zulúes cristianos cuyo líder llevé a Nongoma. Esta secta (que es una de entre muchas) acepta con la creencia en la brujería algunos de los dogmas cristianos, pero se opone al control de las iglesias zulúes por parte de los blancos, así que se encuentra asociada con los europeos de una manera diferente de la que las asocia con las iglesias controladas por los europeos.

También se puede considerar que otras interrelaciones entre zulú y europeos, y no solamente las que hemos discutido arriba, constituyan divisiones sociales dentro del grupo africano, aunque no hayan sido formalizadas como es el caso de la división entre paganos y cristianos. Ya mencioné los efectos de la diferencia en riqueza. Podríamos dividir a los zulúes en los que trabajan para los europeos y los que no lo hacen y, ya que casi todos los zulúes que son capaces de trabajar, trabajan para los blancos por lo menos una parte del año, en diferentes momentos caerían en diferentes grupos. Sin embargo, si utilizamos como base de nuestra clasificación el hecho de tener empleo de tiempo completo en el gobierno (el caso de oficinistas, asistentes técnicos africanos, agentes de policía y aún jefes e indunas), entonces tenemos un grupo cuyo trabajo e intereses coinciden con los del gobierno, a diferencia de los demás zulúes, cuyos intereses son diferentes. La misma observación tiene vigencia en el caso de aquellos zulúes que están dispuestos a vender su ganado, ansiosos de mejorar su agricultura o atender a escuelas y hospitales, y es relevante notar que por lo regular se trata de cristianos. En las reuniones de magistrados, donde los cristianos están más dispuestos a apoyar al magistrado que los paganos, se revela la división según estas líneas, lo que deviene una fuente de conflicto entre cristianos y paganos. Así que la asociación de ciertos zulúes con los europeos y sus valores y creencias forja grupos entre los zulúes que en ciertas situaciones entrecruzan la separación de intereses entre africanos y blancos, pero enfatiza las diferencias entre ellos.

Otras divisiones que surgieron dentro del grupo zulú durante la jornada de la ceremonia, aunque afectadas por las relaciones entre africanos y blancos, poseen una tradición de continuidad dentro de la organización social en el País Zulú antes de la ocupación británica. Los zulúes se encuentra divididos en un número de tribus, que en su turno son divididas en secciones tribales y entidades administrativas. En esta organización política existe una jerarquía definitiva de príncipes del clan real zulú y gente común de regente y jefe induna de la nación, jefe Mandlakazi, tres jefes e indunas. Algunos de estos grupos y oficiales políticos constituyen unidades en el sistema de …. europeo, en la reunión en Nongoma el magistrado entró en su relación. 

Sin embargo, aunque forman parte del sistema de gobierno, también son grupos con un trasfondo tradicional que hoy para los zulúes les otorga un significado que trasciende su relevancia puramente administrativa. Aunque el regente no fue formalmente reconocido como el líder de la nación zulú por el gobierno, todos los zulúes lo consideraron su líder supremo. Es parcialmente a través de esta organización política que los zulúes han reaccionado a la dominación europea, pues las autoridades políticas zulúes reciben la lealtad de sus súbditos no solamente en su calidad de burócratas gubernamentales o por sentimiento y tradición, sino también porque una parte de la tensión contra el gobierno se encuentra expresado en esta lealtad. Esta organización política es importante en la vida política actual de los zulúes: determina las agrupaciones en las bodas, los círculos de amigos en las ciudades, líneas de alianzas en las luchas faccionales y con quién toma uno cerveza. Y las granjas de los jefes y los indunas no son solamente centros administrativos, son también nudos en la vida comunitaria. La división en tribus constituye una fuente de animosidad dentro del grupo de los zulúes, pues las tribus muestran hostilidad entre ellas. Además, los zulúes sienten que su comunidad forma una nación no solamente contra los europeos, sino también contra otras naciones bantúes, no obstante que están cada día más asociadas con estos otros bantúes dentro de un solo grupo africano.

Finalmente, hay que notar que los zulú, igual que otros pueblos bantú, ocasionalmente expresan una fuerte lealtad para con el gobierno, como fue el caso en las dos guerras más recientes. Un oficial popular puede ganarse la lealtad y la amistad de los zulúes en un distrito, pues para ellos es agradable y apreciable servir bajo él. Todavía no entiendo su lealtad al gobierno: es parcialmente el resultado de la dependencia de su jefe al gobierno, y parcialmente se debe al hecho de que en tiempos de guerra suelen expresar sus fuertes sentimientos guerreros.

El último conjunto de agrupaciones que hay que mencionar son las casas solariegas que son habitadas por un grupo de agnates y sus esposas e hijos. En aquellos tiempos la casa solariega de Matolana abarcaba a él mismo, tres esposas, un joven comprometido de veintiun años que trabajaba en Johannesburg (posteriormente se ha casado y vive allá con su esposa y su hijo); otros cuatro hijos entre diez y veinte años de edad, de los cuales dos de los más jóvenes son cristianos, y tres hijas. Frecuentemente vivía allá una hermana clasificatoria y de allí se casaba, no obstante que su residencia formal estuvo en otra parte. Uno de sus hijos, un muchacho de doce años de edad, cuidaba el ganado del esposo de otra hermana de Motalana que vivía en otra casa solariega a una distancia de alrededor de una milla. Cerca del hogar de Matolana estaba la casa solariega de dos de sus hermanos, uno de la misma madre y el otro de un abuelo compartido. El medio hermano de este último (del mismo padre) era considerado como miembro del mismo umdeni (grupo localizado de parentesco), no obstante que vivía en el territorio de la tribu vecina Amateni. La casa solariega de Richard estaba cerca de la de Matolana, y en ella él y su esposa eran los únicos cristianos. El jefe de la casa solariega era su hermano mayor, bajo cuya autoridad vivía también otro hermano de Richard, en aquel entonces el más joven de los hermanos. Todos eran hijos de la misma madre, que vivía con ellos. Todos los hermanos estaban casados, los dos mayores tenían cada uno dos esposas, y todos tenían hijos. Hacía poco tiempo que habían establecido esta casa solariega y Richard había construido la suya a una corta distancia de las de sus hermanos, ya que deseaba tener una choza más permanente. Cerca de esta casa solariega de Ntombela habían otras cuatro casas Ntombela (siendo Ntombela el apellido de un clan), más una casa de un hombre cuya madre pertenecía también a los Ntombela. Ella se había casado con un hombre de un clan lejano, pero lo había abandonado con el fin de volver a vivir en su distrito paternal. A través de todo el país encontramos estas casas solariegas con grupos de parientes agnáticamente relacionados de muchos diferentes clanes. Lazos agnáticos los unen a grupos similares, y lazos matrimoniales y de afinidad los unen a otras. Aún donde no encontramos lazos de parentesco que unen a los vecinos, por lo regular existen relaciones codiales de cooperación.

Es en estas agrupaciones de parientes y vecinos que se lleva a cabo una buena parte de la vida de un zulú, y en la ciudad se asocia con la misma clase de gente como en la reserva, si le es posible. Los grupos de parentesco son en particular fuertes unidades de cooperación, cuyos miembros se ayudan y dependen mutuamente. Las tierras que poseen se encuentran muy cerca, pastorean su ganado juntos, comparten el trabajo en el campo, con frecuencia trabajan juntos en las áreas europeas y se ayudan entre ellos en conflictos y en otras dificultades. Tienen sus propias tensiones que se encienden en conflictos que llevan a demandas legales y acusaciones de brujería, y a veces terminan en la división de la casa solariega y el grupo que la habita. Y sin embargo, debido al fuerte sentimiento y solidaridad, en ellas se resuelven en parte las tensiones causadas por la membresía en las demás agrupaciones de los zulúes. Aunque muchos paganos les son hostiles al cristianismo, alegando que destruye la cultura zulú y su integridad, en su trato con sus propios parientes cristianos, actúan de la misma manera que actuarían con parientes paganos. Aquí, en la vida en familia, hay fuertes lazos que superan el conflicto entre cristianos y paganos, entre hombres progresistas que adoptan costumbres europeas y zulúes que no las aceptan. Por otro lado, es en gran medida en estos grupos que los efectos de las nuevas costumbres se sienten cada día más y se debilitan los lazos de parentesco, así que es en estos grupos que llegamos a observar los problemas del cambio social, veremos que el grupo europeo afecta notablemente el comportamiento de los zulúes a través de los cristianos que conviven con sus parientes paganos y los jóvenes que conviven con sus parientes mayores.

Sería también posible rastrear divisiones sociales dentro del grupo de los blancos y estudiar de qué manera se relacionan con la principal organización en dos grupos raciales. Este problema no formaba parte de mi tarea, más allá de su relevancia para las relaciones entre blancos y zulúes o para la estructura del grupo mismo de los zulúes. He hecho referencias a las relaciones entre los oficiales gubernamentales, misioneros, comerciantes, patrones, expertos técnicos, por un lado y, por otro lado, los zulúes, y aquí quisiera indicar algunos de los problemas que surgen en el estudio de las relaciones internas entre estos europeos. Un análisis de los valores, interese y motivos que los influencian en cuanto individuos, mostraría que ellos, igual que los zulúes, en diferentes momentos y en diferentes situaciones se colocan en diversos grupos en la estructura social del país zulú. Como ya vimos, aún el misionero se asocia temporalmente con un grupo de zulúes, abandonando a los blancos. La reunión armoniosa en el puente es un rasgo de las relaciones entre zulúes y blancos que ocurre en el territorio de la reserva, pero que no sucedería fácilmente en el área de una granja o en las ciudades, donde son más fuertes los conflictos entre los grupos. He comentado acerca de las maneras en que los oficiales se esfuerzan deliberadamente para acomodar a los zulúes, lo que es mucho más común en las reservas. Aunque los oficiales tienen que implementar las decisiones del gobierno blanco a los zulúes, en la rutina administrativa muchos llegan a tener una relación muy cordial con sus gentes y, ya que les interesa el progreso de su distrito, ocasionalmente llegan a defender a sus habitantes contra el grupo blanco cuya dominación representan. En nombre del gobierno, controlan las relaciones de comerciantes, reclutadores y patrones con los zulúes, pero frecuentemente llegan a representar los intereses de los zulúes. Así que estos grupos de europeos son freuentemente al trabajo del administrador, siendo afectados sus intereses; pero más frecuentemente sus intereses crean oposiciones entre ellos, dentro de los grupos creados por cada tip de empresa europea. Y sin embargo, se unen contra el grupo de los africanos como un todo, cuando actúan como miembros del grupo de europeos contra el grupo de africanos. Algunos misioneros a menudo toman el partido de los zulúes contra la explotación de los blancos, pero hay que mencionar que producen zulúes que están dispuestos a aceptar valores europeos, y en consecuencia la dominación europea, para un tiempo, aunque la separación de razas siembra en muchos de ellos la hostilidad.
He esbozado el funcionamiento de la estructura social en el País Zulú en términos de las relaciones vigentes entre grupos y he señalado algunos de los modos complicados en las que obran estas relaciones, ya que una persona puede ser miembro de muchos grupos que a veces se encuentran opuestos entre ellos, y que a veces se unen contra algún otro grupo. Ya que muchos intereses y relaciones se pueden intersectar en una persona, ahora intentaré brevemente ejemplificar cómo funciona eso en el comportamiento de los individuos. Ya lo he sugerido en mi discusión de los grupos cristianos: hemos visto al misionero blanco por un tiempo afiliarse al grupo de zulúes después de que los demás blancos se dispersaron, Richard afectado por lazos de parentesco con paganos, y modos de conducta que son compartidos por cristianos y paganos. Hay otros ejemplos. Matolana saludó a un policía del gobierno como a un príncipe zulú, y luego queándose con él, como si fuera un representante del gobierno, acerca del mal trato que recibe de parte del gobierno. Para el gobierno, Matolana ayudó en el arresto de un ladrón; en nombre de su pueblo protestó al G. V. O. acerca de dipping; disfrutaba en el poder de atender al regente y trabajar para él; consideraba que sería más ventajoso abandonar su posición bajo el gobierno y el regente y trabajar independientemente. En la reunión Nongoma un policía del gobierno, que es un príncipe Mandlakazi, se quejaba de los Usuthu del distrito de Matolana por apoyar a la facción opuesta a su facción tribal en la lucha, no obstante que él mismo en la misma lucha actuaba como policía del gobierno. En el puente, los policías y el secretario del gobierno se juntaron con los zulú, aislados de los blancos a quienes deben ayudar a gobernar el país. 
Así que los principales grupos de blancos y africanos son divididos en grupos subsidiarios, formalizados y sin formalizar, y la afiliación a estos grupos cambia en la vida del individuo de acuerdo a los intereses, los valores y los motivos que determinen el comportamiento en diferentes situaciones. Aunque me he acercado al análisis a través de las agrupaciones, un análisis en términos de valores y creencias, como determinantes del comportamiento de individuos, nos llevaría a conclusiones similares. Como sociólogo me interesan las relaciones de grupos formados por estos intereses y valores y los conflictos causados por la afiliación de un individuo a diferentes grupos.

Para resumir la situación en el puente, podemos decir que los grupos y los individuos actúan como hacen debido al puente, que es el centro de su interés, los asocia en una celebración compartida. En consecuencia de su interés compartido, actún movidos por costumbres de cooperación y comunicación, no obstante que los dos grupos raciales son separados de acuerdo al patrón de la estructura social. De igual manera, dentro de cada grupo racial, la celebración une a los miembros aunque se separan de acuerdo a las relaciones sociales dentro de cada uno de los grupos. En esta situación, el poder del gobierno y el trasfondo cultural de su representante organiza las acciones de los grupos y los individuos, en esta situación de cooperación, en un patrón que evita el conflicto. Se separan grupos más pequeños sobre la base de intereses compartidos y, aunque sea solamente por razones de diferenciación espacial (e. g. cristianos y paganos), no se pelean entre ellos
. La asociación de todos estos grupos es armoniosa en esta situación, incluyendo la reunión entera en el puente, debido al factor central del puente que es, para todas las personas presentes, una fuente de satisfacción. Comparando el patrón que demuestra esta situación con otras muchas, hemos logrado rastrear el equilibrio de la estructura social del país zulú durante un cierto periodo de tiempo, y con equilibrio quiero decir las relaciones interdependientes entre las diversas partes de la estructura social de una comunidad en un periodo dado. Quisiera agregar, y eso es de importancia fundamental, que la fuerza superior de grupo de los blancos (que no apareció en mi análisis) es el factor social definitivo en el mantenimiento de este equilibrio.

He intentado mostrar que en la actualidad, la estructura social del país zulú se puede analizar como una unidad que funciona en un equilibrio momentáneo. Vemos que la forma dominante de la estructura es la existencia, dentro de una sola sociedad, de dos grupos étnicos en cooperación, que son diferenciados por un gran número de criterios, de manera que se oponen y hasta se encuentran con hostilidad uno hacia el otro. El grupo de los blancos domina al grupo zulú en todas las actividades en las cuales cooperan, una dominación que se expresa en algunas instituciones sociales, mentras que todas las instituciones son afectadas por ella. La oposición desigual de los dos grupos raciales determina el modo de su cooperación. Grupos más pequeños son creados dentro de cada grupo racial, por intereses, creencias, valores, tipos de empresas y diferencias en riqueza, y algunos de estos grupos más pequeños llegan a coincidir a través de la línea que separa a las razas, que une a ciertos de los grupos raciales asociando sus miembros en la coincidencia pasajera de sus intereses. Sin embargo, el equilibrio de estos grupos se ve afectado la relación entre los grupos raciales de conflicto y cooperación, así que cada uno de estos grupos raciales por un lado une a los grupos raciales y por otro lado enfatiza su oposición. La membresía cambiante de los grupos en diferentes situaciones es el funcionamiento de la estructura, pues la pertenencia de un individuo a un grupo dado en una situación concreta está determinada por los motivos y los valores que lo motiven en esta situación. Los individuos pueden de esta manera vivir coherentemente eligiendo situacionalmente de una mezcla de valores contradictorios, creencias mal combinadas y técnicas e intereses sumamente variados
.

Las contradicciones se convierten en conflictos como la relativa frecuencia y la importancia de diferentes situaciones aumenta en el funcionamiento de estas organizaciones. Rápidamente las situaciones dominantes son aquellas que involucran relaciones entre africanos y blancos, y cada vez más zulú se comportan como miembros del grupo africano opuesto al grupo europeo. En su turno, estas situaciones afectan las relaciones intra-africanas.

De esta manera la atracción de diferentes valores y grupos produce conflictos fuertes en la personalidad del zulú individual y en la estructura social del país zulú. Estos conflictos forman parte de la estructura social cuyo actual equilibrio es marcado por lo que es comúnmente llamado malajustes. Los conflictos, contradicciones y diferencias entre los grupos zulú y blanco, y dentro de ellos, y los factores que sirven para suavizar estas diferencias, son la estructura de la comunidad blanco-zulú de la comunidad del país zulú, como ha sido mostrado
.

Son estos conflictos dentro de la estructura del país zulú que llevarán hacia sus futuros desarrollos y espero que, al claramente definirlos en mi análisis del equilibrio temporal, logro relacionar mi estudio transversal a mi estudio del cambio. Por lo tanto sugiero que para estudiar el cambio social en Africa del Sur el sociólogo tiene que analizar el equilibrio de la comunidad africano-blanca en diferentes momentos y mostrar de qué manera equilibrios sucesivos son mútuamente relacionados. Espero examinar más a fondo en la segunda parte del presente ensayo este proceso de desarrollo en el país zulú, cuando analizaré la alteración y el ajuste del balance entre grupos (el cambio en equilibrio) involucrado en la articulación de la comunidad del país zulú en grupos raciales de cultura relativamente diferentes durante los últimos 120 años.

II El cambio social en el país zulú (p. 28-52).

El desarrollo de la nación zulu (p. 28-35).

En el primer capítulo de este ensayo analicé el equilibrium (las relaciones interdependientes entre las partes) de la estructura social del país zulu en la actualidad. Ahora quiero estudiar algunos de los procesos históricos que han producido este equilibrio. Desafortunadamente, el material a mi disposición acerca del cambio social en el pasado no puede ser tan completo como el material que trata el equilibrio actual, pues es imposible conseguir los necesarios datos históricos. Sin embargo, el material de archivo que existe es suficientemente bueno como para indicar ciertos puntos importantes.

En el país zulu, como en cualquier parte, periodos de relativa estabilidad han llevado paulatinamente a periodos de cambio rápido. Los periodos de relativa estabilidad fueron marcados por conflictos abiertos que a través de un periodo de algunos años formaron parte de un equilibrio y no cambiaron su configuración
, pero que en la última instancia determinaron las líneas a lo largo de las cuales se efectuaría el cambio
.
Los pueblos hablantes del bantú de una cultura compartida (conocida como nguni) que posteriormente formaría la nación zulú llegaron en varias oleadas de migración desde el norte y el oeste antes del siglo XV y se establecieron en lo que es hoy las provincias de Natal, el País Zulú y el sureste de Transvaal. Durante los siguientes siglos perambularon y se llevaron a cabo migraciones de diversas dimensiones hasta que estuvieran dispersados por todo esta tierra fértil.

Los nguni vivían en pequeñas aldeas compuestas por un círculo de chozas colocadas alrededor de un corral central. Cada aldea era habitada por un grupo de agnates masculinos con sus esposas y otras personas dependientes. Todos los habitantes de la aldea se encontraban bajo la autoridad de su jefe que era el hombre genealógicamente mayor. La aldea era una unidad económica, y los habitantes se encargaron juntos del ganado y cooperaban en el cuidado de las hortalizas Cada esposa tenía su propio jardín, y cada esposa podría tener algunas cabezas de ganado, aparte del rebaño del patriarca. Los hombres cuidaban el ganado en el monte, cazaban y construyeron las chozas, etc., mientras que las mujeres limpiaban el sorgum, el maíz y los tubérculos.

Un número de aldeas vecinas eran agnáticamente relacionadas entre ellas, aunque se podrían encontrar en algún lugar un pariente matrilineal o por afinidad, o aún un extranjero. A la cabeza de cada grupo de aldeas habría un jefe de linaje, que juntos con otros jefes de aldea de la misma categoría se encontraba bajo la autoridad del jefe de la tribu, el heredero directo del fundador del clan patrilineal económico que era el núcleo del grupo tribal.

Estos grupos tribales fueron establecidos a través de toda el área y, excepto en tiempos de sequía, permitían una vida adecuada en los ricos valles y colinas del Natal. Pero en estos periodos estaban en un permanente estado de migración, en parte debido a la presión ejercida por otros grupos, en parte debido al incremento de población y en parte como consecuencia de fisión con otros grupos. Con el crecimiento del grupo, un linaje se podría separar y hacerse independiente, o un pleito podría producir un splitescisma en la tribu, con la resultante creación de dos tribus, cuyos líderes formarían nuevos clanes. Un lado del proceso fue la fisión de tribus pero, cuando una sección de una tribu se separaba para volverse independiente por medio del proceso complementario de fusión, adquiría un mayor grado de unidad. Además, refugiados descontentos en una tribu podrían afiliarse a otra tribu y jurarle lealtad a un jefe que tenía fama de ser generoso y justo. Así que existían una contraposición de un jefe contra otro, pues un jefe inadecuado perdería seguidores a un vecino más popular. Dentro de una tribu existía un equilibrio del jefe contra sus tíos y hermanos que bajo su autoridad administraban secciones de la tribu, y que estaban ligados a él por medio de lazos territoriales, económicos y de parentesco. Si el jefe perdía el apoyo de sus súbditos, sus tíos y hermanos podrían emigrar y aún rebelarse contra él y desposeerlo. Como consecuencia de la fisión, las tribus eran muy diferentes en tamaño (variando de unos cientos de personas hasta varios miles, de acuerdo a Bryant).

Las pequeñas tribus se encontraban en un estado de riña permanente. Según Bryant, en aquel tiempo la guerra era más o menos un asunto ceremonial. Se pronunció una demanda y se fijó una fecha. Los ejércitos se encontrarían cara a cara, después de haber invocado los espíritus ancestrales e, incitados por sus mujeres se tiraron mutuamente lanzas hasta que estuviera satisfecho el honor. Ambos grupos … a los muertos y con frecuencia la lucha terminaría en una danza de amor. Pero había también expediciones militares en busca de ganado y capturando jefes enemigos con el objetivo de cobrar rescate así como también pleitos más serios.

El jefe era el centro de la unidad de la tribu. El era el juez definitivo en disputas, líder en guerras y migraciones, y el pariente mayor de quién se podría esperar ayuda, y además era el sacerdote superior del clan que conformaba el núcleo de la tribu. El controlaba todas las tierras de la tribu, y tuvo que distribuirlas entre sus súbditos. Probablemente era el dueño del rebaño más grande entre todos sus seguidores, a quienes recibió de visita en su hogar. Es posible que la dependencia económica de los hombres a quienes el jefe había prestado ganado en cierta medida contrarrestara las tendencias centrífugas. Cuando se establecía una nueva tribu su jefe asumía todas las funciones de su anterior señor, e invocó el apoyo del primer ancestro que divergía de la línea directa de descendencia como el jefe del nuevo clan. Las disputas entre los jefes y los cabezas inferiores de linaje, así como los desacuerdos amistosos, reflejaban la ruptura de los lazos entre segmentos tribales que anteriormente habían sido suficientemente fuertes como para evitar la fisión.

De esta manera el equilibrio político consistía en muchas pequeñas tribus homólogas que constantemente se enfrentaron armadamente, con frecuencia de manera ceremonial, pero que no extendieron la esfera de dominio y mantuvieron su modesto tamaño debido a la constante fisión. Los conflictos entre las tribus y en su interior formaron parte del sistema social, pero no llevaron a un cambio en la organización de cada tribu o del conjunto de tribus.

El equilibrio de la estructura dependía de cierta relación entre la población y su ambiente físico. Cuando crecía numéricamente la población, se convirtió imposible la ocupación de tierras desocupadas y las tribus se encontraban en una relación más estrecha y continua. Alrededor de 1775 esta tendencia se vuelve notable, y durante los siguientes treinta años nuevas tribus se filtraron a tierras desocupadas entre las tierras de otras tribus, y llegaron a expulsar a las tribus que eran dueñas de estas tierras. Poco a poco algunas tribus llegaron a una situación en la cual podían dominar a sus vecinos. Este proceso se aceleró entre 1808 y 1816
 y se establecieron un número de pequeños reinos. Antes la situación era de tribus haciendo incursiones en tierras ajenas con el fin de robar ganado, ahora sería una situación en la cual tribus más fuertes se confrontaban a las demás tribus. En este periodo de reinos emergentes, el equilibrio político era una lucha por la supremacía entre diferentes tribus dominantes. Las tribus débiles intentaron mantener su identidad jurando lealtad a los grupos dominantes, recibiendo de su parte protección, y existe abundancia de relatos de jefes ninguneados de estos grupos débiles que traicionaron a sus señores impopulares. La superioridad numérica, líderes dominantes y el uso astuto de la fuerza militar eran los factores que decidieron qué tribus saldrían como conquistadores. En estos pequeños reinos, las tribus conquistadas fueron dejadas bajo el gobierno de sus propios jefes o de algún favorito del conquistador. Parece que Dingiswayo, el jefe mtetwa, había parido la idea de regimientos de grupos de edad que se extendieron a través de todas sus tribus
, aunque algunos de sus jefes llevaron a sus hombres en calidad de aliados. Y aún le fue posible a Shaka, el jefe zulú, establecer un pequeño reino dentro del reino de Dingiswayo a través de la conquista. Las tribus y los reinos cambiaron rápidamente, pero siempre dentro del patrón de dimensiones en aumento de las unidades políticas.

No podemos adscribir estos cambios a un sencillo crecimiento numérico de la población. Solamente recientemente se volvió densa la población del país zulú, y la alta concentración de la población en la actualidad se debe en gran medida a la expropiación de tierras zulúes por parte de los blancos. Como se verá más adelante, dentro del marco centralizado de la nación zulú continuaría la fisión política debida al incremento de la población, aunque esta fisión adquiría un significado funcional diferente. La cuestión es ¿porqué el desarrollo nguni no continuaba produciendo un número creciente de pequeñas tribus cuyas relaciones mutuas fueran alternativamente amistosas y hostiles, sino que en su lugar se llevó a cabo un proceso que se encaminaba hacia la creación de una autoridad centralizada que cubría todo el país nguni? No disponemos de la información que nos permitiría dar una respuesta decisiva, tenemos que buscar una explicación en las interrelaciones entre el modo de agricultura de los nguni (una agricultura de roza y tumba, combinada con una expansión ilimitada a más tierras), la cantidad de tierras disponibles y la organización política jerarquizada, que en su conjunto debe de haber impedido una fisión política continua. Con la excepción de los valles bajos donde rige el paludismo, las tierras zulúes son bien irrigadas y fértiles, en tiempos pasados estaban cubiertas de sabana, y a los nguni les gustaba cambiar sus hortalizas alrededor de los espacios desyerbados de anteriores solares, donde la tierra estaba enriquecida, además, por el fertilizante natural del ganado. Sin embargo, esta clase de tierras raras veces fueron la causa de las guerras de conquista, ya que los conquistadores por lo regular eran bien establecidos y existen solamente pocas memorias de que hayan tomado posesión personal de las tierras conquistadas. Puede ser que el deseo de robar ganado puede haber sido la razón en algunos casos, pero parece que haya sido más bien la expresión cultural de la conquista, ya que anteriormente no había resultado en la subyugación. Hasta donde nos permiten los documentos casi contemporáneos entender el proceso, debido a la distribución vigente de la población en su momento, se les volvió más difícil a las tribus dividirse y a las secciones disidentes escaparse a alguna independencia; ya que el énfasis cultural de los nguni a la senioridad de descendencia y la parte relativamente grande de la herencia en manos del heredero principal causaba una fuerte tensión en las tribus, los jefes empezaron a ejercer su dominio no solamente sobre las secciones tribales subordinadas, sino también sobre sus vecinos. Es posible que el desarrollo de esta tendencia fuera facilitado por la diferencia en fuerza entre las tribus. Es claro que un cambio en un factor en el equilibrio social crearía un conflicto y un cambio en el patrón de este equilibrio, aunque no estamos seguros acerca de en qué manera exactamente sucedía. Pero es cierto que una vez que se hubiera iniciado este proceso, adquiriría momento. Cuando Shaka se convirtió en el jefe zulú en 1816, como vasallo de Mtetwa, existían todavía muchas pequeñas tribus independientes y varios reinos. Cuando se murió en 1828, haciendo uso de estrategias superiores y armas, se había hecho dueño de 80,000 millas cuadradas y sus ejércitos estaban invadiendo tierras lejanas. Después de medio siglo de expansión lenta de pequeños estados, en el espacio de cinco años se llevó a cabo el cambio decisivo que produjo un estado que cubría un territorio muy extenso
.

Los zulu habían subyugado a pueblos que pertenecían más o menos a su propia cultura, por lo que su estado era probablemente sin castas, mientras que pueblos nguni que huyeron de los zulu y conquistaron pueblos de una cultura ajena establecieron estados de castas, en los cuales el núcleo de aristócratas nguni se esforzaron por mantener su identidad. Eso sucedió en los estados de Matalele, Andoni y Zángana. Dentro del estado zulú, de una cultura homogénea, se podía hacer la organización sencillamente absorbiendo las tribus conquistadas bajo sus propios jefes, aunque Shaka y sus sucesores formaron nuevas tribus bajo parientes y favoritos. El linaje zulú, en gran medida descendientes de Mpande, el primer rey que tuvo hijos, se convirtió en un grupo real con un alto status, y los jefes (y en sus tribus, los linajes de los jefes) se encontraban también a un nivel arriba del de la gente común y corriente. Pero vivían, en términos generales, al mismo nivel. Las tribus tenían cierta autonomía y muy temprano dos de ellas se separaron de la nación. Sin embargo, la nación zulú se mantenía unida contra otros estados bantú (y, más tarde, el estado de los blancos). Durante unos pocos periodos intermedios entre la empresa de extender sus fronteras, los zulúes hicieron incursiones contra naciones enemigas lejanas.

El equilibrio interno de conflictos había cambiado. Los jefes dentro de la nación que gobernaban grupos territoriales locales basados en las antiguas tribus continuaban intentando incrementar el número de sus seguidores, a expensas de otras tribus, pero todos aceptaron la suprema autoridad de Shaka y nadie podía competir con él: ahora lucharon por obtener poder en los consejos de la nación, esfuerzo en el cual los apoyaban sus pueblos, sintiéndose orgullosos por la posición de sus jefes, expresando así su lealtad local contra otras tribus. Shaka creó una nueva organización militar que empezó a estabilizar el sistema. Los guerreros nguni ya no quedaban dispuestos a servir a sus jefes tribales, ahora estaban dispuestos en regimientos basados en su edad, en barracas militares que acomodaban a cientos de hombres, directamente bajo los reyes. Estas barracas estaban dispersas a través del sur del país zulú, del cual la parte norteña estaba prácticamente despoblada. El desarrollo del sistema de barracas que centraba el poder militar en las manos del rey continuaba durante los siguientes años, hasta que el rey viviera en un área en el corazón del reino, donde no gobernaba a seguidores inmediatos, sino que estaba rodeado de barracas militares a las cuales los hombres aptos para el trabajo llegaron de sus aldeas para quedarse una buena parte del año. Los boer limitaron a los zulúes al norte del Río Tugela, y en este periodo empezaron las barracas a concentrarse. Durante el periodo largo de una paz relativa después de 1840 fue posible una mayor concentración, a lo mejor fue inevitable. Eso fue uno de los factores que estabilizaron el poder del rey durante los siguientes cincuenta años y, que yo sepa, un proceso similar no lo encontramos en otra parte del África bantú.

Cualquier amenaza contra el rey provino de los miembros de la familia real. El reino de Shaka fue rudo y cruel, y en 1828 su hermano Dingane lo asesinó y obtuvo el apoyo del pueblo por su promesa de gobernar bien. Una promesa que no cumplió, y en su turno pronto fue sustituido por un hermano. En aquel periodo todavía encontramos una situación en la cual las autoridades fueron equilibradas una contra la otra en busca de apoyo del pueblo, que de esta manera sancionaba a los que tenían el poder. A través de estos periodos de la historia de los zulúes, en el equilibrium en la relación entre gobernantes y sujetos, la fuerza de la organización detrás del gobernante fue contrarrestada contra la división en las filas de los súbditos. Las intrigas en la búsqueda del poder buscaba el apoyo popular y la gente se acercaba a aquellos que estaban cerca de los poderosos, para escapar de una opresión intolerable. El equilibrio persistiría en tanto que el gobernante respetara las normas de gobierno y los valores aceptados por el sujeto. Cuando violara estas reglas, sus súbditos no conocían ningún otro sistema político y tampoco podían establecer otro bajo las condiciones sociales prevalecientes. Podían rebelarse, pero no podían montar una revolución. El peligro se le presentó al rey del lado de los rivales que se podrían instalar en su lugar, con poderes similares en una organización similar: sería depuesto, pero su oficio quedaba intacto, como se demuestra en la capacidad de su sucesor de inmediatamente encargarse de funciones religiosas, para simbolizar los valores de la sociedad y expresarlos en actos ceremoniales. Sin embargo, a pesar de la temprana historia conmovida del reino, por lo general los gobernantes aceptaron los mismos valores que sus súbditos y acataron los consejos de los jefes y los sabios, sin cuya ayuda habría sido imposible gobernar.

Entre las tribus continuaba existiendo un equilibrio de un jefe tribal contra otro; pues el jefe no era solamente una parte de la maquinaria administrativa en la cual representaba el poder del estado, sino también el centro de la unidad de su tribu, en cual posición se encontraba en una posición contra el estado y contra otras tribus en el estado. Dentro de una tribu, los parientes del jefe, o los hombres encargados de los distritos políticos, podían todavía ganar su independencia, alejando a gentes del lado del jefe, sujeto a la intervención del rey. Se sugiere que bajo las condiciones de comunicación a través del vasto territorio zulú, la nación quedara estable mientras sus tribus componentes estuvieran mutuamente hostiles. Un rey tiránico causaría que las tribus se unieran contra él, pero se quedaron unidas bajo la autoridad del rey para evitar que alguna tribu se volviera demasiado poderosa. El mismo resultado produjo la contínua fisión de tribus, que se debía en parte a la difusión de la población creciente a través de tierras frescas cultivables y de pastoreo, en parte a la existencia de grupos en conflicto dentro de cada tribu, y en parte a la creación, por parte del rey, de nuevas tribus bajo el mando de sus parientes y la ascendencia de hombres fuertes. En el periodo temprano de los nguni, la fisión de tribus prohibía el desarrollo y crecimiento de un gobierno centralizado, aquí fortalecía al gobierno centralizado regulando la fuerza de cada tribu.

Los intereses diversificados de los grupos dentro de la nación fueron balanceados a través de su lealtad compartida para con el rey y los valores que él simbolizaba, del sistema regimental y de la maquinaria administrativa que funcionaba por medio de la autoridad delegada, con reducción del poder ejecutivo, en una organización piramidal de la nación a la tribu, al distrito tribal y a la aldea. Estas cadenas separadas de administración se enlazaron en un sistema de consejos en el cual los jefes de aldeas se reunieron bajo la cabeza de su distrito, los cabezas de distrito bajo su jefe, y los jefes bajo el rey. Los intereses económicos también mantenían bajo control las tendencias centrífugas. Como en el pasado, los jefes controlaban la asignación de las tierras tribales y todos sus súbditos tenían el derecho a una parte de las tierras, y tenían la obligación de ofrecerle servicios en la forma de labor. Además, muchos de ellos vivían de ganado que él les había prestado para usufructo, y no se atrevía a romper sus relaciones con él. Sin embargo en las guerras durante los años de Saca, la mayor parte del ganado capturado había terminado en el corral real, así que el rey era dueño de un alto porcentaje de los rebaños nacionales. Este ganado real fue distribuido entre las barracas y otras propiedades reales, y fue prestado a súbditos comunes. Los regimientos le ofrecieron al rey una enorme fuerza laboral, que cultivaba sus campos, construía sus aldeas, pastoreaba su ganado, y cazaban en su interés, pero gran parte de su tiempo lo gastaban en danzas, fiestas y flojera, ya que no fue posible ponerlos en movimiento en un trabajo productivo. El rey mismo no podía consumir esta riqueza o convertirlo en capital bajo el modo de producción rudimentario que persistía sin cambios. La única función de esta riqueza fue la de darles sustento a los guerreros que dependían de él, premiar a súbditos que lo merecían y prestarles ganado a sus súbditos empobrecidos. La riqueza le iba llegando y salía de su corral a su pueblo. Almacenaba grandes cantidades de alimentos para ayudar en tiempos de hambruna, así que la concentración de la riqueza en las manos del rey estabilizaba su posición, pero solamente a condición de que la redistribuyera a sus seguidores, y lo mismo valía para los jefes y a los cabezas de grupos de parentesco. Un hombre de quien dependían muchas gentes necesitaba ser rico para apoyarlos, y un hombre rico tenía que apoyar a muchas gentes que dependían de él. Cuando se desarrollaba el comercio con los europeos, todo tenía que pasar por las manos del rey, y él distribuía las mercancías entre los hombres de importancia, así que bajo las nuevas condiciones del comercio europeo se fortaleció su posición. Este límite social al uso de la riqueza, junto con las estrechas relaciones personales entre los gobernantes y los gobernados en un “estado sin castas” y la participación de todos los zulúes en los asuntos políticos coincidía con un alto grado de circulación de la élite, y eso le ofrecía al hombre común con capacidad a adquirir algún grado de poder contra los derechos heredados de nacimiento, riqueza y posición establecida, derechos que fueron celosamente defendidos, frecuentemente haciendo uso de acusaciones de brujería.

Por eso la cohesión del estado zulu se centraba en el rey en todos los aspectos. Su gobierno fue sancionado por la fuerza detrás de él, pero se suponía que lo utilizara para defender los intereses nacionales; los tiranos que abusaron de este poder fueron depuestos en su momento. La unidad del sistema no solamente derivaba de la fuerza. Como el símbolo de la unidad y salud nacional, el rey recibía un trato mágico en las ceremonias de la primera fruta, para que la nación prosperara y conquistara a sus enemigos, dentro y fuera del reino
. Actuaba como el juez final, quien estaba obligado por los consejos de su asamblea y la costumbre establecida, a defender las reglas legales que contribuyeron a controlar las relaciones sociales y ecológicas de los zulúes
. Para los valores morales de los zulúes, el rey no solamente cumplía la función de un símbolo de la cohesión social, sino también como su artífice.

Hay una marcada ruptura en el valor funcional (es decir, la relación al equilibrio total) de los grupos políticos locales que llamo tribus, aunque su continuidad histórica de periodo en periodo ha sido rastreado de manera brillante por Bryant. Aunque de periodo en periodo, diferentes líderes de estos grupos tribales tuvieron el poder, un análisis sociológico de valor funcional de la tribu se tiene que hacer en términos de los equilibrios de los diversos periodos, y no se pueden derivar valores universales de importancia sociológica sencillamente rastreando su continuidad histórica.
El desarrollo de la comunidad
 de zulu y europeos en el país zulú 

(p. 35-43).

He insistido en que desde 1824 ha existido en la tierra Zulu una comunidad compuesta por dos grupos culturales, y he sido capaz de aislar comparativamente la organización de la nación Zulu ya que sus relaciones con los blancos estaban determinadas por los procesos sociales que ya he descrito. Los eventos fuera del sistema social Zulu, en el sistema social de Europa, llevaron al cruce de los dos, creando un nuevo campo de relaciones entre negros y blancos que engendraron nuevas formas de conflicto y cooperación. El cruce inicial, en ocasión y modo, de los dos sistemas era parcialmente gobernada por el azar, aunque esto era en última instancia inevitable. Los desarrollos sucesivos necesariamente estaban determinados por estímulos subyacentes de cada sistema y por los procesos sociales universales. 

La expansión mercantilista de Europa y el paso de los barcos por el cabo rumbo a la India, ocasionó el primer contacto entre los Zulúes  y los blancos. Un puñado de ingleses establecieron un primer asentamiento en puerto Natal (en Durban) en 1824, destinado al intercambio de marfil  y pieles. Shaka pudo haber mantenido distancia con ellos: en su lugar e indudablemente impresionado con las ventajas que podía obtener de ellos, decidió aceptarlos como sujetos. Dijo a su gente que los blancos eran superiores a todos, excepto a él (aunque reconociendo su superioridad técnica) y los nombró como jefes del área despoblada alrededor de puerto Natal. Éstos ingleses no eran lo suficientemente fuertes como para representar  una amenaza para la nación Zulu y sobrevivían por la tolerancia del rey. En este momento, el partido inglés tenía tres valores políticos. Primero, utilizaron sus armas de fuego y otro tipo de armas para establecer la supremacía de Shaka sobre otros bantúes    para pelear por él contra algunas tribus enemigas. Segundo, el ala protectora del partido inglés permitió que algunas pequeñas tribus de puerto Natal -que habían sido dispersadas  por los zulúes- se reunieran otra vez en puerto Natal. Tercero, un cierto numero de fugitivos del rey Zulu huyeron con los ingleses. Este movimiento se volvió tan fuerte que los ingleses temían que desembocara en un ataque del rey y en 1835 enviaron a un representante a negociar un tratado en el que los todavía refugiados en puerto Natal y los futuros refugiados fueran regresados a tierra Zulu.

Esta acción por parte de los ingleses se debe a que sus carencias militares los obligaban a depender de los favores del rey, y aunque fueron ampliamente absorbidos en el patrón del equilibrio existente, también indujeron cambios en los elementos del patrón. Se convirtieron en los jefes del rey en Natal: pero fueron tomados por fugitivos como ningún otro jefe lo fue. Eran relativamente débiles: pero fueron conocidos como los marginales de un estado fuerte del cuál Shaka temía se convirtiera en su rival y de cuyo poder estaba celoso y deseaba sus ventajas tecnológicas. La pequeña comunidad que establecieron en puerto Natal estaba constituida en su gran mayoría por una base tecnológica y económica diferente a la comunidad zulu. Los ingleses trajeron mercancías europeas a tierra Zulu; usaron medicinas para tratar al rey en sus notables enfermedades; se hicieron familiares en la corte y en la expediciones de caza; y empezaron a registrar la vida Zulu. Para 1835 los misioneros hacían su primer - no del todo exitoso- intento para convertir a los zulúes. Un cabo africano del partido inglés se convirtió en su primer intérprete. Tenía a unos ingleses empezando nuevos clanes.

La llegada de un gran número de migrantes boer a Natal en 1838 afectó el equilibrio que se había mantenido. No necesito analizar las causas que ocasionaron la gran migración en el sistema social de Cape
. Los deseos de los Boers por obtener cada vez más tierra y su determinación de usar a los nativos como trabajadores sin equidad tanto en la iglesia como en el Estado es lo relevante para éste estudio. Natal había sido despoblada por Shaka y los Boer en 1838 negociaron y lograron una concesión por parte del rey Dingane como agradecimiento por ayudarlo contra un enemigo. Dingane parecía ver claramente que los Boer, con su largo y constante deseo de establecer un asentamiento de una gran porción de  tierra, amenazaron su propio poder aún cuando los ingleses no lo habían hecho. Dingane mató a la mayor parte de los Boer que vivían en Natal. Los ingleses abandonaron las buenas relaciones con el sistema político de los Zulu pero manteniéndose apartados, en su propio espacio con sus compañeros blancos, asaltaron la tierra Zulu y fueron derrotados
. Por primera vez los Zulu se dieron cuenta vívidamente que detrás de los blancos estaban las bastas fuerzas de los estados distantes. Otros Boer fueron en venganza de sus compañeros y derrotaron a los Zulu en 1838. Dingane  en sus años previos movilizó a su gente al norte para evitar enfrentamientos con los ingleses y estaba confinado por el tratado al norte del río Tugela. Los Boers tomaron posesión de Natal por primera vez desde el advenimiento de Shaka, la nación Zulu tenía vecinos cuya fuerza militar era más poderosa que la propia. Esta alteración en el balance del poder político fue lograda por las armas superiores y la movilidad de los blancos: todo el ejército zulu fue derrotado por 400 Boers montados a caballo. Las relaciones externas de los Zulu eran en parte con gente Bantu y estas relaciones por periodos se tornaban de guerra. En el sur y el noroeste los Estados europeos franquearon el paso de la agresión Zulu, y los Zulu dejaron de ser dominantes aunque todavía mantenían un poder político y militar importante en esa región.

Los vecinos bantues de los Zulu eran estados débiles. Los Transvaal del noroeste tenían un estado patriarcal Boer; Natal fue tomado por Britania en 1843, inmigrantes británicos remplazaron a los Boers quienes volvieron a cruzar las montañas Drakensberg.  Ambos estados fueron ocupados por personas de cultura diferente, con técnicas superiores y diferentes modos de producción a la de los Zulu. La colonizacion Natal comenzó a granjear con la labor de las tribus que regresaron rápidamente a la protección blanca y los Zulu fugitivos. Se desarrolló la superioridad de la casta europea sobre la africana. Se establecieron pueblos y después minas y vías de tren aunque los estados políticos y territoriales del sudeste africano no tenían un desarrollo equitativo ni equilibrado. Algunas influencias de Natal comenzaron a penetrar en tierra Zulu.

Misioneros blancos se establecieron en las áreas del rey donde todos los zulúes se habían convertido al cristianismo, mientras otros zulúes no podían. Comerciantes, cazadores y viajeros se movieron al otro lado del país durante un brote de viruela y el gobierno de Natal mandó ayuda médica. Los trabajadores de Thonga en su camino del sur a Natal llegaron a la costa Zulu. 

Mpande (que con la ayuda de Boer había derrocado a Dingane) fue reemplazado en 1872 por su hijo Cetshwayo, quién había derrotado a un hermano rival en una gran batalla en 1856. Un representante del gobierno de Natal, atendió con una escolta militar y participó en el nombramiento de Cetshwayo, así fue impuesto el apoyo blanco a Cetshwayo para generar disturbios entre los zulúes y generando más conflicto sobre la asociación. En 1879 un ejército británico invadió tierra Zulu después de que los zulúes rompieran la frontera, de acuerdo con Marais, el alto comisionado británico pensó -por varias razones- que el apenas reconstruido  ejército zulu debía ser destruido- provocando una guerra contra los Zulu
. De acuerdo con los zulúes Cetshwayo estaba ansioso por probar su fuerza y decidió que pelearía por un solo día, pero su ejército estaba tan deseoso de una guerra, que parte de éste -después de derrotar a los británicos en Islandlwana- barrió contra Natal. La necesidad en Natal de trabajadores zulúes probablemente fue una razón posterior. Cuando se instaló a Cesthwayo como rey, Sheptone negoció un tratado en el cuál el paso de los trabajadores Thonga a Natal se facilitaría. Lamentablemente se reportó que los Zulu estaban tan apegados a su sistema regimental que no podían ser utilizados como una fuente de trabajo. 

La invasión británica permitió que las divisiones estructurales se convirtieran en una disgregación abierta. Dos jefes, certeros de la victoria británica, los apoyaron. Divisiones estructurales similares aparecieron en Natal dónde algunos miembros de la tribu cercanos a la frontera se cruzaron para unirse a los zulúes. 

Los británicos derrocaron al ejército Zulu, exiliaron a Cetshwayo y tomaron cientos de cabezas de ganado como botín. La nación fue dividida en trece reinos independientes y se retiró de territorio Zulu. Una porción de peleas personales y de las tribus previamente contenidas por la cohesión nacional estallaron en conflictos abiertos. Algunos grupos británicos que se oponían a que el gobierno negociara con africanos, obtuvieron la restitución de Cetshwayo en 1883 como resultado de éstos conflictos. El gobierno estaba dudoso de aventurarse - a expensas de ocupar el territorio Zulu - y no deseaba más tierra. Los zulúes también estaban liberados del servicio de trabajo que ya habían empezado. Los misioneros y los comerciantes debían tener supuestamente derechos libres y Cethswayo declaró que sólo él podía castigar después de un juicio abierto. La parte sur del territorio Zulu fue convertido en un protectorado británico para aquellos que temían la venganza de Cesthwayo. El noroeste de la tierra Zulu fue independiente bajo el régimen Zibebu, primo patrilineal de Cesthwayo y su contraposición. De cualquier forma el conflicto que había estallado no pudo ser suprimido. La historia Zulu entre 1883- 1885 consistió en intrigas y guerras entre los diferentes grupos de Zulu, primero para recuperar el reino de Cetshwayo y por lo tanto su partido, segundo para asegurar su independencia. En estas luchas internas el gobierno británico funcionó como el arma mas poderosa y los partidos contendientes trataron de obtener el  soporte británico catalogando a los demás como agresores. Intentando  utilizar varios grupos británicos para sus propios fines.

Los británicos tal vez no querían tierras Zulu pero ahí estaban los Boer, siempre hambrientos de tierra, en el noroeste, y en Dinuzulu. El sucesor de Cetshwayo en 1884 ofreció algunas de sus granjas y ganado para ayudarlo a derrotar a  Zibebu, pero éste huyó al protectorado británico. Dinuzulu reclamó que los Boer estaban tomando más tierra de la que prometieron y apeló ante los británicos. Habiendo usado a los Boers contra los protegidos británicos trató de usar a los británicos en contra de los Boers. Los británicos apresuradamente enviaron una nave de guerra para prevenir que los Boer anexaran un puerto potencial en la bahía de Santa Lucía y se redujo la tierra Boer de un tercio a dos quintos de tierra Zulu en el oeste. Aunque un gran número de zulúes se convirtieron en peones de granjas Boer. Finalmente en 1887 el gobierno británico, fue instado por los grupos humanitarios quienes consistentemente -aunque contradictoriamente opuestos a la política Zulu, así como a la colonización de Natal- determinaron poner fin a las disputas por la ocupación de la tierra zulu. 

La administración británica se introdujo a la equilibrada política zulu extendiendo el rol desintegrativo el cuál había ofrecido por décadas como refugio a los descontentos: éste penetró a la par de las líneas de escisión estructurales, además de usar su fuerza superior. El sistema Zulu reaccionó junto con esas líneas. La primera tarea del magisterio, apoyada por la policía, era reestablecer el orden. Los hombres tribales de Zibebu fueron regresados a sus tierras. Las dos facciones todavía estaban en desacuerdo, pero, temiendo el ataque por fuerza trataron de desacreditarse los unos a los otros con las autoridades blancas. El rol original de la administración funcionó como una continuación de los años anteriores; sin embargo esto cambió rápidamente. En unos pocos meses la oposición de Dinuzulu contra Zibebu cambió su función: está claro por las acciones y palabras de sus seguidores que se convirtió en una válvula para su pérdida de independencia con Britania. Él atacó y venció a Zibebu cerca del magisterio que Zibebu había llamado a proteger; y en tiempo fue derrotado por las tropas británicas y exiliado. En su ascenso, muchos de los jefes que  habían apoyado a Cetshwayo se pasaron del lado del Gobierno. Parecía que estaban convencidos que era fútil resistirse. Fueron seguidos por la mayoría de sus propios miembros de las tribus. 

Una vez que el ascenso se convirtió en picada, la administración británica fue fácilmente establecida. Hay evidencia de que muchos zulúes estaban cansados de las guerras civiles y estaban ansiosos de paz. Sin embargo, el magistrado tuvo que usar la fuerza para obtener que sus órdenes fueran aceptadas, incluso por sus aliados, la tribu de Zibebu. El factor final para establecer el gobierno británico fue la fuerza, pero mientras ese gobierno  aplastó ciertos valores zulues, satisfaciendo otros intereses generales y seccionales Zulu.

Además, la administración británica trajo a la tierra zulu las formas de relaciones sociales que habían existido previamente en la porción contigua de Natal, que se había parado en territorio opuesto , aunque como un estado poco probable, al estado político territorial zulu. La tierra Zulu fue atraída cada vez más al hoyo industrial y al sistema agricultor de Europa siendo representada, con particulares variaciones en Natal. 

El desarrollo de la estructura social de zululandia esta reflejada en los registros magisteriales de Nongoma de 1887. Ellos muestran cuatro tendencias: 

1) La facción usuthu de Dinuzulu permaneció obstinada e incluso hasta 15/12/91 es descrita por el magistrado como manteniendo un tipo de pasiva resistencia a mi autoridad. Esta prolongada resistencia Usuthu es probablemente adscrita al hecho de que el partido del rey tenía mas que perder en ese tiempo bajo el reinado del gobierno. Como sea en 15/1/92 (exactamente un mes después) el magistrado reportó con alegría : He tenido que adjudicar en dos materias entre miembros prominentes del partido Usunthu. Estos son sobre las causas primeras del rey que han sido traídas a mi atención : y este hecho tal vez sea de importancia como tendencia indicadora de parte de estas personas hacia reconocer y aceptar la autoridad del magistrado. Posiblemente se debió a que desde que Dinuzulu estaba en exilio y no había un zulu superior para estas cabezas para decidir los casos porque en una reunión en 1894 los lideres Usunthus todavía mostraron abiertamente su posición hostil ante el gobierno. De cualquier manera el efecto fue como se ha dicho por el magistrado. Sólo el gobierno podía reforzar sus decisiones, y así resolvió los casos entre las personas acostumbradas a el procedimiento judicial normal, donde litigantes se rehusaban a obedecer a los jueces Zulu. Al principio los jefes y lideres Usunthus rechazaron los estipendios ofrecidos y la compensación de cultivos perdidos en las resoluciones de los linderos tribales, pero después de algunos años aceptaron el dinero. El pago de los estipendios a los jefes se convirtió en su interés de ser leales al gobierno
. Mientras tanto los plebeyos atrapados en las  tendencias discutidas abajo.

2) Desde el comienzo ciertos jefes, ansiosos por demostrar su lealtad al gobierno, difieron de los magistrados. Ellos ayudaron a recuperar ganado robado, para castigar a la facción de lucha en sus tribus, para recolectar impuestos, etc. El 30/11/88, apenas un año después del establecimiento del magistrado, un jefe (antes jefe Induna de la nación y líder de la facción de cetshwayo) mando a mensajeros a decir que un cuerpo asesinado había sido encontrado: cuando escuchó acerca del asesinato convocó a la gente de ese vecindario a actuar de acuerdo al viejo hábito de los zulu para sondear el asunto. Él no intentaba ser irrespetuoso hacia el gobierno al investigar el asunto: "lo hemos traído para ti para examinar a las personas siguientes..."  Este acto es típico de los jefes y los plebeyos. En 14/6/91 el magistrado escribió a su superior que se le habían reportado muchas muertes por fiebre. "Los nativos fueron gradualmente convirtiéndose en mas acostumbrados para reportar sus problemas a mi..." Cuando los zulúes estuvieron lo suficientemente listos para tomar ventaja de la presencia del gobierno y lo que podían obtener de ello. El gobierno hizo mucho por los Zulu: ayuda en casos de hambruna, otorgando créditos en la compra de maís, así como también en el caso de epidemias. 

(3) El gobierno estableció su administración a través de los jefes.

El magistrado Nongoma pidió (28/6/89) que un jefe fuera nombrado, Vice Dinuzulu, sobre el Usunthu como iba excediendo la dificultad para administrarlos sin uno. Después, acordando los límites de las tribus, cuando fue encontrado difícil hacer definitiva asignación, el gobierno designó un jefe y constituyó una nueva tribu ahí. Un encuentro con Zulu en Nongoma en 20/5/94 informó: El presente induna de la corte del magistrado en nongoma, debe ser asignado. Tan pronto como tomo el deber su conexión con la corte del magistrado cesará. Es significativo para mi análisis posterior que esta conexión haya cesado tan efectivamente que él ahora es absorbido por la nación zulu en oposición con los blancos. Esto también ha pasado a una tribu traída de Natañ y asentada en el área regimental del rey como una recompensa por su leal servicio a los británicos durante la guerra zulu, y a las tribus que se opusieron a la rebelión de Dinuzulu. Este uso de los jefes ha continuado al día de hoy, largamente por que es el método mas económico para gobernar y es muy satisfactorio para los propósitos del gobierno, aunque en la actualidad algunos jefes tienen medidas opuestas tan recientes que los técnicos han dejado de consultarles.

(4) La cuarta y más importante tendencia fue el desarrollo del trabajo del magistrado independiente de los jefes. Primero, él estaba enfocado en su distrito de todo el mecanismo gubernamental. Sólo él podía actuar en asuntos por todas las fronteras distritales, en asuntos relativos a los europeos y en la regulación del flujo de trabajo. La recolección de impuestos el control de caza, aprobar estatutos, etc. un mínimo incremento constante de lealtad al magisterio fue reforzado, El administro la justicia zulu con gusto se acogieron de esto cuando  estaba dentro de sus intereses individuales. En 1891 el código de leyes nativas de Natal se promulgó en el país zulu. Los jefes perdieron jurisdicción criminal. Segundo, él mas que nadie representó la cultura blanca con su superioridad tecnológica y las ventajas deseables. Por lo tanto sus funciones crecieron aprisa. En 22/11/88 un jefe pidió al magisterio que mandara un doctor para tratarlo y en los próximos años el magisterio ayudó en las epidemias. Las enfermedades de ganado le hicieron ocuparse del trabajo veterinario. Él organizó el alivio de la hambruna, construyó caminos, apunto a resolver los problemas, se encargó de los misioneros, cambiadores y reclutadores. En mucho de su trabajo no estuvieron involucrados los blancos, el intentó enlistar la cooperación de los jefes y cabezas y lo logró con amplitud. Un indice de la creciente importancia del magisterio tan contrastante con el jefe, en eso no se habían creado nuevos cacicazgos en el norte de zululand, mientras el original Ndwandwe magisterial del distrito se había divido en tres ( en parte, por supuesto, debido a su tamaño comparado con el tamaño de las áreas tribales); además, el trabajo que cayó en los primeros magistrados ahora es manejado por departamentos separados, aunque  continúan consultando con el magistrado. El magistrado tenía empleados blancos y Zulu que crecían en números.

Desde que el gobierno fue un producto de la cultura europea utilizó inevitablemente - aunque no del todo- logros tecnológicos en su administración. Estos fueron hechos particularmente en el trato con epidemias entre los Zulu y sus ganados e instando la utilización de arados. De manera similar bajo la tutela del gobierno las actividades misioneras y educativas aumentaron. Algunos de estos desarrollos fueron aceptados con entusiasmo. Otras innovaciones fueron re enviadas y aunque el control por proteger a los Zulu y los blancos fue minimamente reforzado, el gobierno no pudo utilizar al máximo su conocimiento tecnológico.  Los Zulu actuando bajo su entendimiento y no bajo el de los europeos, se oponían a las aplicaciones tecnológicas donde estas infringían en la mayoría de sus atesorados valores. 

Este crecimiento de los deberes magisteriales vino con un gran numero de cambios de la vida en zululandia, debido a los efectos acumulativos de la paz, el flujo de trabajo y la introducción de impuestos y dinero, la adopción de los Zulu de algunos de los más eficientes materiales culturales de los blancos, evangelización y edificación de escuelas, numerosas disposiciones legales y alteraciones de la ley común. La dependencia de los Zulu en la nueva comunidad blanco-africana aumentó rápidamente. Me ocuparé solamente del flujo de trabajo ya que fue fundamental en el proceso de cambio. Empezó, de Natal y el Transvaal, poco después del rompimiento del sistema del regimiento. El viejo zulu me dijo que inmigración estaba parcialmente inspirada por los gravámenes nativos de los ingleses y fue ampliamente aceptado como un sustituto para la vida Barrack que fue absorbida a su tiempo. Para 25/05/88 ( en contraste con la demanda de Shepstone cuando instaló a Cetshwayo en 1872) era un hábito zulu bien establecido ir a trabajar, porque para esa fecha los jefes leales reportaron que estaban dispuestos a pagar impuestos pero no tenían dinero, cómo sus hombres mas jóvenes (habían sido) obligados a permanecer en sus Kraals, en lugar de ir a Natal a ganar dinero. La importancia del flujo de trabajo para los europeos y africanos está ilustrada en una nota del magisterio (15/11/92) durante la epidemia de viruela que " las quejas están llegando de gente que ( ha mandado) a sus hombres jóvenes fuera para ganar dinero con el cual pagar sus impuestos [y no pueden hacerlo por las disposiciones sobre la viruela]. Reconozco la necesidad de tomar las mas grandes precauciones para prevenir que se propague la viruela, pero parece una lástima que tales precauciones se deban acarrear innecesariamente lejos cuando son de una naturaleza que afecta tan seriamente la industria de los territorios vecinos y el bienestar de esta gente". El impulso fundamental de la administración de mantener el flujo laboral se muestra en la respuesta del magisterio (29/12/90) en una circular cambiando la legislación sobre la dote zulu. El cambio estableció un máximo de 11 cadezas de ganado para las hijas de los plebeyos, todo para ser entregado en un sola emisión, en lugar de una muestra de manada y regalos periódicos de ganado a la familia de la novia mientras la relación era recordada. El magisterio consideró que "no tendría dificultad alguna en aplicarla" pero aunque la escala fuera tan grande, como mucho ganado era perdido en disturbios de carácter civil y tal vez conduciría a mujeres jóvenes a ser forzadas al matrimonio, al adulterio y a la abducción. Y luego agregó " también, si fuera menor, las mujeres se distribuirían mejor y los hombres irian a trabajar donde hubiera menos mujeres, porque he notado que en Kraals donde solo hay dos o tres mujeres, los hombres como regla van regularmente a trabajar". Los impuestos fueron usados en un principio para pagar por la administración (ya que los impuestos podían ser canjeados por ganado) pero después, con un aumento en el deseo de bienes europeos llevó a los hombres a trabajar fuera. Los jefes ayudaron a los reclutadores y tuvieron que suplir hombres enlistados para trabajos públicos en zululandia y Natal. Hoy día difícilmente se encuentra un hombre sano en Zululandia que no trabaje por algún periodo para europeos.

En consecuencia por estos procesos, los cuales examinaré a la brevedad con más detalle, emergió un sistema social blanco- africano con una cohesión propia, derivados de la participación común de Zulu y blancos en la economía y otras actividades en las cuales se convirtieron cada vez mas dependientes entre ellos. A la fuerza se estableció un gobierno blanco y la amenaza de la fuerza lo mantuvo. Por algunos años estaban los mensajes policiales distribuidos por el país pero mas tarde fueron centralizados en los magisterios. La oposición zulu contra la dominación blanca sólo una vez desde 1889 ha sido por armas, en la rebelión Bamdaba en 1906 de ciertas tribus sureñas. Como sea, se alegaba que Dinuzulu, quien había sido restaurado en 1896, estaba implicado; él fue procesado y enviado de nuevo al exilio donde murió. La amenaza de fuerza permanece como uno de los factores dominantes en el equilibrio de Zululandia. En la mayoría ( si últimamente se ha escuchado en todos) las tropas de la policía montada del distrito cabalga durante el tiempo de recolección de impuestos. Los pequeños grupos de blancos en zululandia obtienen su control sobre los africanos a través de su superioridad tecnológica, pero fue el dinero, más que la mejor arma o el teléfono, lo que estableció la cohesión social, creando comunes y diferentes intereses en un solo sistema económico y político, aunque en este muchos conflictos irreconciliables. La fuerza blanca hasta es usada para proteger individuos zulúes contra infracciones a la ley por europeos y otros zulúes.

Este sencillo sistema fue establecido por las unidades subyacentes de los estados europeos, de los Boers por mas tierra, de los británicos por el intercambio y de los colonos de Natal por trabajo. La iniciativa vino de los estados blancos. Debido al fuerte (y amenazante) poder militar de los Zulúes, la conquista por la fuerza fue requerida para absorber zululandia en la expansión industrial y la organización agrícola del sur de África.

Relacionado con esta organización en la misma manera que otras áreas tribales africanas, el modo de producción de los Zulu ha cambiado de la subsistencia económica (que ya no es sustentable con la creciente necesidad de dinero y la presión en sus tierras) a una de cultivo y trabajo por salario. Un cierto número de trabajadores asalariados permanentemente asentados en ciudades, aunque este movimiento fuera opuesto a los blancos; otros Zulu eran inquilinos de granjas, atados a sus granjas por una parte del año y trabajando por salarios el resto. Los grupos de Zulu en sus reservas, en granjas y en ciudades estaban en contacto constante. El sistema político que incluía blancos y Zulu cambio por uno territorial aunque desiguales estados en uno de grupos económicos basados en raza y color, en el cual los Zulu eran trabajadores son habilidades y campesinos primitivos. Los grupos territoriales zulu fueron absorbidos en el sistema como unidades administrativas. Africanos y blancos fueron divididos en dos grupos fuertemente dicotómicos , casi castas, con estándares fijados de vida, modos de trabajo, grados de ciudadanía, barreras endógamas y ostracismo social, pero que se mantenían unidas en la cohesión de un sistema económico común.

Parte del campo de este sistema, cuyas bases fueron la comunidad de grupos culturalmente heterogéneos, consistió en las relaciones zulu- blancos que afectaron todas las demás relaciones. El patrón de las relaciones cambio rápidamente, en la situación total cada cambio produjo cambios posteriores. En el primer año del gobierno británico el enclavamiento de los zulu a los sistemas blancos se extendió levemente y la organización zulu- blanco fue un poco amorfa. Pronto tomo su forma definitiva. Los seres humanos sistematizan rápidamente nuevos eventos, si se puede dentro del patrón de su organización, como paso con los ingleses en puerto Natal, si no por una selección situacional de un nuevo sistema. Esto fue lo que paso en zululandia en el periodo que yo considero.

El desarrollo del equilibrio en el país zulú moderno (p. 43-46).

El campo de las relaciones entre africanos y blancos se extendió hacia adentro de todos los demás campos. No me alcanza el espacio para discutir los procesos a través de los cuales eso sucede, y tampoco puedo presentar un material detallado en apoyo en esta sección, pues no he podido consultar los records magisteriales después de 1906
, y se requiere información desde el lado gubernamental para complementar las fuentes exclusivamente zulu. Los hechos desnudos de los libros azules no son suficientes, por lo que procedo a presentar los rasgos generales del desarrollo que ha producido el actual  equilibrio
.

La integración de los zulu y los blancos en un sólo sistema ha avanzado rápidamente. Se ha venido desarrollando una cierta lealtad hacia el gobierno, y al mismo tiempo algunas tendencias fundamentales en la economía sudafricana han agudizado la oposición entre africanos y blancos. Un aumento en la presión sobre la tierra y la tensión en la vida en los centros laborales han hacho la dominación blanca más opresiva
. Después de que los boer se habían apropiado una parte del país zulu, los zulu recibieron promesas de poseer el resto a perpetuidad, pero la costa ha sido alienada para plantaciones de caña de azúcar y han sdio establecidos otros dos asentamientos de granjeros. Viendo hacia atrás, los zulu consideran los primeros años de dominación blanca como un periodo feliz, en base a lo que han establecido una preferencia tradicional por el dominio inglés, en comparación con el dominio de los boer. 

Una oposición creciente ha aumentado la resistencia a las innovaciones de los blancos y revitalizado antiguas costumbres. Ha producido cambios radicales en la estructura social. En general, la oposición ya no se dirige hacia atrás en el tiempo, como fue el caso de los tempranos intentos de Dinuzulu por recuperar la independencia. El objetivo explícito de la rebelión de 1906 fue empujar a los blancos al mar. Hoy son pocos zulu que niegan las ventajas que han derivado del grupo blanco. Hasta donde sea formulada su oposición, exigen más ventajas, pues surge en una situación totalmente diferente
. Algunos zulu con una educación mayor tienden a regresar a las antiguas costumbres, lo que parece ser un retroceso; es apoyado por el gobierno como parte de la política de segregación y desarrollo paralelo, lo que ha producido una antropología que registra y recuerda la vitalidad de la cultura bantú, sin hacer referencia a sus causas. Esta vitalidad se puede adscribir a un intento de franquear el abismo entre los cristianos y los paganos, al rechazo de los zulu con educación a la civilización europea que les es negada, y a los medios políticamente seguros que ofrece para expresar el orgullo zulu y el odio a la cultura a la cual no se atreven a aspirar.

En segundo lugar, la oposición es expresada en las iglesias separatistas zulu, un reflejo de la incapacidad del cristianismo de darles igualdad a los negros.

En tercer lugar, como resultado de las nuevas condiciones económicas, los zulu han sido atraídos por las organizaciones industriales y urbanas en las cuales participan juntos con otros bantúes. Al analizar el equilibrio en la actualidad mostré de qué manera la dicotomía de la vida de los braceros les produce forzosamente un conflicto entre su lealtad hacia su jefe y hacia un sindicato. Describí las nuevas condiciones bajo las cuales el jefe tiene que representar los intereses de su pueblo. Es claro que los zulu cada día más se asociarán con otros obreros bantú o aún con obreros de otros grupos étnicos ("color groups"), en movimientos de reivindicación industrial. Hasta qué grado los jefes pueden seguir resistiendo este movimiento, sin que su pueblo los abandone, es una cuestión problemática.

En cuarto lugar, esta oposición ha incrementado la lealtad para con los jefes y especialmente hacia el oficio del rey zulu. El sentimiento alrededor del rey crece, parcialmente gracias a su falta de poder, pues no le es posible abusar de un poder que no tiene. El rey y el jefe representan el orgulloso pasado zulú. Son los centros alrededor de los cuales gira la vida comunitaria en las reservas donde un hombre deja de ser solamente una cifra en una estadística representando a un empleado y no es constantemente molestado por oficiales y patrones. La oposición a través de los jefes ha sido posible porque formaron una fuerte organización y el gobierno los reconocía como los voceros de su pueblo. Como los jefes bajo los reyes zulú eran parte de la administración nacional y del sistema de autonomía regional, así son hoy burócratas gubernamentales y centros de la oposición contra el gobierno, pues dentro de un sistema político un individuo (o un grupo) puede ocupar roles en diferentes organizaciones, de manera que los conflictos se concentran en su persona (o en el grupo en cuestión). Hasta cierto grado eso resuelve los conflictos, porque cuando la cooperación y la oposición son representadas por diferentes individuos, la probabilidad de una ruptura abierta es mayor.

La división en grupos zulu y blancos está resuelta también por el rol del magistrado ante los jefes. Ejerce el poder en nombre del gobierno pero además representa para los zulú ciertos intereses y valores, y al satisfacer estas necesidades le asegura una lealtad más allá del mínimo estipulada en la ley. Las gentes se dirigen a él en situaciones en las cuales se encuentran en oposición al jefe. Los zulú individuales trasladen su lealtad del jefe al magistrado, y del magistrado al jefe, de acuerdo a los valores que determinan su conducta, o las ventajas deseadas, en cada situación específica.

He descrito los grupos que en el actual equilibrio abarcan a blancos y negros y que aseguran alguna medida de cooperación entre ellos, aunque no franquean el abismo entre ellos. Los conflictos en cualquier sociedad en proceso de cambio tienden a ser contrarrestados por la cooperación de los miembros de los grupos en otras asociaciones. Cuando los conflictos se vuelven más serios que la cooperación deseada y asegurada, las relaciones sociales de estas asociaciones se vuelven violentas. Ninguna de las asociaciones zulú son realmente efectivas. Proporciona satisfacción psicológica e irrumpe esporádicamente en la forma de violencia o de amenazas de violencia
.

La estabilidad del sistema proviene de la cohesión social de sus relaciones económicas y de la fuerza del gobierno. Políticamente la estabilidad es mantenida en la maquinaria administrativa en la cual algunos conflictos son resueltos y casos de rutina aseguran una fácil cooperación. Eso es incrementado por otros mecanismos sociales. Los individuos utilizan el equilibrio de las autoridades para sus propios fines. En el sistema de grupos opuestos en el país zulú los miembros individuales se trasladan de un grupo a otro o, donde es posible, actúan en base a los valores de diferentes grupos. Un hombre utiliza la existencia de diferentes grupos para escapar de dificultades en uno de los grupos. Al actuar así puede llegar a actuar contra lo que el mismo considera como los intereses de un grupo importante del cual el es miembro, sin darse cuenta de la contradicción en su conducta. Oí a un zulú inteligente que promovía sus propios intereses cooperando con el gobierno criticar a otros por hacer exactamente lo mismo.

El gobierno blanco fue establecido por la fuerza y funcionaba por varias razones a través de los jefes en su papel de burócratas. Con la fuerza es posible imponer cualquier organización a un pueblo y mantenerlo trabajando hasta que tengan el poder para oponerse al poder. Pero las gentes son víctimas de sus relaciones sociales y procesos y fuerzas sociales fundamentales de los cuales los que diseñaron la organización pueden ser inconscientes alteran el equilibrio que están luchando por establecer, o que supuestamente establecen. Hemos visto como la tensión política y la diferenciación económica entre los blancos y los zulú han producido, y han sido afectadas por, las relaciones entre los jefes y el pueblo, que son algo diferentes de su definición formal, así como el surgimiento de sectas separatistas, de líderes industriales, etc. En varias partes del sistema social de África del Sur se ha utilizado la fuerza para imponer diferentes tipos de organización, pero los conflictos fundamentales del sistema han producido desarrollos similares en todas estas partes, aún si la forma es ligeramente diferente. La organización política de Swaziland durante el gobierno imperial es muy similar al del país zulú
. En el Transkei los africanos cooperan con el gobierno y expresan sus inconformidades en consejos locales, parcialmente elegidos y parcialmente nombrados, de los cuales los jefes pueden ser miembros. No tenemos acceso a la información necesaria, pero sospecho que un estudio revelaría que los jefes en Transkei que son menos involucrados en la administración gubernamental son aún en mayor grado que los jefes zulú centros de la oposición contra los blancos. Es significativo que durante los últimos años ha habido un movimiento espontáneo entre los africanos de Transkei, y aún entre los de Ciskei donde los jefes ya desde hace años carecen de poder, para reinstalar los jefes. Datos comparativos acerca de este problema de áreas de colonialismo indirecto (indirect rule) serían interesantes. Como Audrey Richards ha señalado del caso de los bemba, la oposición de jefes y oficiales existe en sus reacciones diferentes a la brujería.

Un sistema social en cambio tiende a continuar desarrollándose siguiendo las líneas de su principal conflicto y a hipertrofiar hasta que haya cambiado. El desarrollo de África del Sur, y también del moderno país de los zulú, es principalmente determinado por el conflicto entre africanos y blancos. Cada vez en más situaciones sociales los zulú actúan como africanos, en oposición a los blancos, y ya no como zulú opuestos a otros africanos. Son zulú en la medida que no sean blancos. Este conflicto central, y los mecanismos que lo resuelven, les otorgan valor funcional a todos los demás conflictos en el sistema, y a su resolución. El equilibrio de jefes y rey, de induna y jefe, existen todavía pero son subordinados al equilibrio del jefe contra el magistrado. El gobierno intenta utilizar estas fuerzas en aumento. Sin embargo, a pesar de que hay una tendencia a que un incremento en el conflicto sea contrarrestado por un incremento en la cooperación, ya que el conflicto central queda sin resolver, surgen nuevos conflictos. El cristianismo no puede reunir a los africanos y los blancos, y los africanos se vuelven hacia sectas separatistas opuestas a las controladas por los europeos.
Una nota acerca del estudio de los sistemas sociales en cambio (p. 46-52).

Para entender la historia del cambio social en el país zulu fue necesario estudiar ciertos periodos de estabilidad comparativa, y las razones por las cuales y los procesos por medio de los cuales cada equilibrio surgió a partir del anterior. En lo que podría llamarse los dos periodos de equilibrio repetitivo existen conflictos evidentes que le son inherentes; estos se resuelven por cambios en las partes constitutivas del sistema, pero no en su carácter, o en su patrón de interdependencia con sus conflictos y su cohesión. Los conflictos que no pueden resolverse regresando a su equilibrio original, inevitablemente producen cambios en el modelo y en sus partes: y esto ocurre en el periodo anterior a la formación de la nación zulú y ha continuado desde el establecimiento del gobierno blanco. A pesar de todas las resoluciones intentadas, el conflicto central persistía y se acrecentaba, y cada ajuste temporal generaba conflictos posteriores entre las partes persistentes e involucradas en un nuevo modelo. 

Conflictos dentro de un equilibrio repetitivo solamente se pueden resolver mientras que las relaciones entre todas las partes de la estructura social y su ambiente permanezcan constantes. Un cambio en una de las relaciones (por ejemplo, la relación entre la temprana población nguni y la tierra) introduce conflictos de desigualdad sin una posible resolución en el equilibrio y produce cambios de configuración. Las líneas de cambio, y la forma de la nueva configuración, son determinadas por la configuración original. Al principio la desigualdad produce cambios parciales; el ritmo del cambio acelera, ya que cada cambio incrementa el disturbio, y el último cambio de configuración es violento y rápido. Eso se siente en particular donde la intersección de dos sistemas sociales constituidos de manera diferente crean nuevas relaciones que afectan las que se encuentran dentro de cada sistema.
Ciertos procesos sociales universales operan en todos tipos de equilibrio y establecen algún grado de estabilidad durante periodos de cambio. Estos aparecen en los periodos en los que emergen tribus dominantes y en el establecimiento del gobierno blanco. Lo más general es la presencia universal del conflicto – y sus intentos de resolución. Todas las relaciones sociales tienen dos aspectos, uno de fisión, en el cual intereses divergentes tienden a romper la relación; la otra, de fusión, en laque los lazos comunes en un sistema de cohesión social reconcilian estos intereses divergentes. La fisión y la fusión no solo están presentes en la historia de los grupos de individuos yh sus relaciones; son inherentes a la naturaleza de la estructura social. Así cada grupo social era definido por no ser cualquier otro grupo social, usualmente formado dentro del mismo modelo, y por su actuación como un grupo solo en una situación en la que se oponía al otro. Por lo tanto, este dependía de su fuerza en el latente conflicto entre ellos. Las tribus nguni contaban con una posición débil y fueron divididas fácilmente. En otra situación, los miembros de los dos grupos podrían asociarse y cooperar como compañeros en otras agrupaciones, similarmente definidos. En las relaciones sociales que no forman agrupaciones, un hombre es tan hijo de su padre como sobrino de su tío, y actúa de manera diferente en relaciones y situaciones diferentes (en un sistema en cambio, hay una alteración en la recurrencia de situaciones en las que los individuos actúan como miembros de grupos particulares). Evans-Pritchard lo resumió así: “en todos los grupos, el estatus de los miembros, cuando actúan tan ajenos con los demás como entre ellos, está estructuralmente indefinidos”.

El cambio de membrecía en grupos y relaciones les permite a los individuos actuar por medio de valores diferentes, hasta contradictorios, ya que pueden actuar de maneras socialmente normales racionalizadas por referencia a los valores que son la raison d’etre del grupo o de la relación del cual actúan como parte en una situación particular. Eso es el caso, aún donde existen barreras sociales muy fuertes entre los dos grupos a los cuales son ligados ciertos valores. Un sistema social no posee consistencia en si mismo: es sistematizado por selección situacional por los individuos
. (como en el caso del funcionamiento político de jefes y magistrados en el país zulú). De esta manera los individuos se pueden sustraer de conflictos en sus acciones sin solución, pero como crece la diferenciación se vuelve cada vez más difícil.

Por estos procesos, cada equilibrium político aquí descrito incluía las actitudes de grupos y personas sociales cara a cara entre ellos. Durante el temprano periodo de los nguni, la antítesis era entre tribus territorialmente iguales, hoy es entre grupos de color desiguales y sus representantes. Donde la antítesis es entre grupos desiguales, la fuerza es necesaria para mantener el sistema, aunque la cohesión social siempre depende de la existencia de intereses compartidos de sujetos y gobernantes en un solo sistema. Sin embargo, el grado al cual los gobernantes reconocen lo que los sujetos consideran como sus derechos dentro del sistema está inversamente proporcional al grado de fuerza que los gobernantes necesitan ejercer, ya que su fuerza tiene que hacer contrapeso al deseo y la capacidad de los sujetos de acudir a la fuerza. Al revés, entre mayor sea la diferencia de fuerza (en el sentido más amplio), más pueden los gobernantes actuar contra los deseos de los sujetos.

Cuando los grupos políticos son equitativamente balanceados y es posible cambiar membrecía, los individuos utilizan la oposición entre los grupos a su propia ventaja, cambiando su lealtad. Los individuos de un grupo son potencialmente miembros del otro (eso se puede contrastar con la membrecía permanente del clan y de la mitad). Cuando la relación es desigual, y la membrecía se puede cambiar, los miembros del grupo inferior intentarán entrar al grupo superiory, al revés, los miembros del grupo superior luchan de mil maneras por quedarse en su grupo. Donde los grupos son desiguales y no es posible cambiar la membrecía, una fuerte relación con el grupo inferior le proporciona a uno satisfacción psicológica y crea oposición a la formación de grupos basados en los valores del grupo superior (a menos que la membrecía del grupo superior sea pasivamente aceptada). Miembros disidentes del grupo superior se pueden convertir en líderes en esos nuevos grupos de interés dentro del grupo inferior. Alternativamente, algunos miembros del grupo inferior se convierten en grupos de interés atendiendo al grupo superior y oponiéndose a las masas de su propio grupo. Aquí se entrecruzan dos conjuntos de intereses políticos en una sola persona social (o grupo), lo que resuelve parcialmente los conflictos sociales, aunque esta persona (o grupo de personas) será atrapada en fuertes conflictos personales. En este proceso, “el cambio de membrecía de grupos” no es solamente una cuestión de la toma de decisiones, sino puede también depender de la capacidad de individuos para adquirir los medios por los cuales el otro grupo está diferenciado.

Los primeros procesos son característicos especialmente de equilibrios repetitivos; donde la lealtad no se puede cambiar entre grupos desiguales, con el tiempo se trastorna el patrón del equilibrio.

Otros procesos sociales generales, y procesos encontrados en cada equilibrio, fueron explicitados en el capítulo anterior, donde analicé también algunos de los procesos involucrados en el cambio en el país zulu, y otros serán formulados en el siguiente capítulo.

Podemos dividir estos procesos en dos categorías: (1) aquellos inherentes en equilibrio repetitivo, y en ciertos aspectos en todos los equilibrios; y (2) aquellos que están presentes en todos los sistemas en cambio y que, como ya hemos visto, son afectados por y coinciden con ciertos procesos de la primera categoría
. Además, es solamente posible entender el funcionamiento de un sistema social a través de un periodo de tiempo, por lo que el análisis de un equilibrium relativamente estable implica el reconocimiento del proceso de cambio en el equilibrium, a diferencia del caso de un equilibrium repetitivo. La extensión a la cual este se incluye depende de los problemas involucrados y la profundidad temporal a la cual se extiende el análisis.

Debido a la falta de material he tenido que fijar tres puntos de equilibrio para mi análisis. Hay suficiente evidencia para mostrar que en cada periodo de la historia del país zulú, la estructura social se puede analizar en términos de la interdependencia de sus partes. Me parece que el material estudiado obliga al estudiante del cambio social en el África moderna a acercarse a su campo como una sucesión de equilibria sociales que se desarrollan de ellos mismos por medio de procesos sociales determinables.

Una razón general de eso es que, no obstante que ciertos grupos, costumbres personas y conflictos persisten a través de grandes cambios sociales (tienen continuidad histórica), en cada estado sus valores funcionales son necesariamente relacionados al equilibrium cambiante a cuyo desarrollo contribuyen. En el sentido más amplio, los miembros de una sociedad persisten a través de los cambios sociales que alteran el sistema social en el cual viven, y la tarea de la sociología no es contribuir a su supervivencia sino estudiar de qué manera viven en el sistema cambiante, es decir, en su valor funcional dentro de un determinado patrón social. En los artículos he proporcionado muchos ejemplos de cambio en el valor funcional
: de las tribus y su fisión en el sistema político del temprano periodo nguni y el estado nacional zulú. Estos cambios son más claros cuando consideramos la interpenetración de los europeos y los zulúes en una sola comunidad. Antes y después de la dominación blanca hubo continuidad histórica en el título y en los ancestros, y en la mayor parte de los ocupantes, de las jefaturas; pero generalizaciones sociológicas significantes se tienen que derivar del valor funcional de los jefes – en sus relaciones con su pueblo y los magistrados, y las de los magistrados con el pueblo, etc. Si consideramos las situaciones sociales, con las que empezó el presente artículo, muchos de los elementos que contienen se pueden rastrear a la cultura europea o la zulú, para indicar su derivación histórica. Describí una inauguración ceremonial en la cual los guerreros estaban parados como señalamientos viales en una bifurcación de la carretera y dirigían los carros a través del puente; los guerreros se pueden derivar de los ejércitos zulúes que devastaron Natal – ellos y aquellos ejércitos no nos ofrece ninguna comprensión histórica. Elementos de una derivación más compleja no pueden ser aislados y así rastreado a sus culturas de origen. Sería difícil hacer así con sectas religiosas separatistas de los zulúes, con su anti-blanco prejuicio disimulado, dogmas cristianos, la creencia en la brujería y la divinación. Los dogmas cristianos persisten, la organización cristiana ha cambiado
. 

Es muy significativo que algunos elementos sociales tienen continuidad histórica, mientras que otros no la tienen, pero también hay que estudiar, en términos de su valor funcional en equilibrios sucesivos, la cuestión de porqué persisten. Además, la persistencia de estos elementos no es siempre sin interrupciones. El reino zulú fue abolido como una institución en funcionamiento de 1880 a 1883, de 1889 a 1896 y de 1906 a 1917, y en algunos de estos periodos los zulúes dejaron de interesarse por el; y de repente adquirió una nueva vitalidad. Ciertas costumbres zulúes se extinguieron debido a la influencia del hombre blanco, están volviendo a la vida como resultado de una creciente oposición zulú contra los blancos. Es posible apreciar cada elemento cultural de la historia del país zulú solamente en su relación con equilibria sucesivos. Rivers lo señaló en un contexto diferente pero similar, y en su brillante historia de la difusión del culto de peyote lo demostró Lowie
.

De acuerdo con este enfoque metodológico utilicé datos históricos de diferentes fuentes para reconstruir equilibrios pasados. El objetivo de estas reconstrucciones, que sufren mucho de un material sociológico deficiente, fue el de proporcionar un análisis similar al que aplicamos al material recogido en el trabajo de campo hoy, y no la reconstrucción de algún “punto cero de la cultura” del cual haya ocurrido el cambio. Dicho sea de paso, explican las formas particulares del equilibrio moderno, pero creo que puedo presumir que mi análisis de este en el país zulú fue hecho de una manera satisfactoria sin hacer referencia su historia. No hubo necesidad alguna de material histórico para analizar la configuración del sistema.

Las dificultades técnicas intensifican la necesidad de adoptar esta método. En el campo de la realidad, los efectos y las causas no solamente son interdependiente, sino que cada evento causal será en su turno un efecto, y cada evento es producido por un gran número de causas y produce muchos efectos. Por razones técnicas, el antropólogo no puede aislar los eventos para determinar sus necesarias relaciones y procesos de causación. En el África moderna, como en cualquier otro lugar, cada cambio produce más cambios. Puede ser que se deba a las mismas relaciones y procesos causantes, pero no es posible estudiarlo fuera de la situación total. Ya que el antropólogo se encuentra entrampado en los eventos reales, tiene que estudiarlos en su totalidad y, en efecto, en la actualidad la mayoría de los antropólogos tienen un interés directo en estudiar las situaciones reales a las cuales se tienen que enfrentar
. Hacer así en el África moderna implica un análisis de equilibrios sociales sucesivos en su desarrollo, en el cual se estudia a cada uno en si mismo y en sus relaciones con equilibrios pasados y futuros. Si así se desea, de este punto la historia de instituciones dadas, sujetas a muchas influencias y variaciones, pueden ser desligadas. Y, antes que nada, con este método podemos esperar derivar los procesos de cambio que subyacen a los procesos continuos de interacción de diversos grupos de culturas diferentes.

Sigue de este enfoque metodológico que para recoger datos del campo con el fin de analizar el contacto intercultural el antropólogo tiene que (en las palabras de Fortes) "trabajar con comunidades más que con costumbres. Su unidad de observación tiene que ser una unidad de la vida y no de la costumbre... una unidad de participación común en la vida política, económica y social cotidiana". Schapera establece claramente las técnicas de este estudio: en una reserva africana "el misionero, el administrador, el comerciante y el reclutador de trabajadores tienen que ser considerados como factores en la vida tribal, de la misma manera que el jefe y el mago. El cristianismo, hasta donde haya sido aceptado, se tiene que estudiar igual que cualquier otro tipo de culto..…Así también el expendio, el reclutador de trabajadores y el demostrador agrícola tienen que ser considerados como partes integrales de la vida económica moderna, la escuela como parte del desarrollo educativo rutinario de los niños, y la administración como parte del sistema político existente”. Procede a elaborar herramientas técnicas para llevar a cabo esta tarea
.

Malinowski, en su afán por comprobar la existencia de "tres etapas culturales mutuamente dependientes", criticó a Fortes y Schapera por escribir acerca de una sola cultura, cuando en realidad hablaban de una sola sociedad compuesta de grupos culturalmente heterogéneos. Por eso cursivó las palabras de la misma manera en la primera frase que citó de Schapera, tratándolas como si refirieran a las funciones de personas señaladas y no a un problema metodológico. De igual manera, la palabra integral en el texto de Schapera se convierte en bien integrado. Las refuta: “el concepto de africanos y europeos, misioneros y magos, reclutadores y trabajadores obligados, llevando una existencia tribal satisfactoria padecen un aire de afectación e irrealidad”
. – difícilmente es la imagen producida por este método, como se comprueba por su aplicación al cambio social en el país zulú.

III Algunos procesos de cambio social (p. 53-75).el país zulú

La disposición de este capítulo
 (p. 53-54).

Se han publicado muchos libros y artículos acerca de la historia y la cultura de los zulúes, y yo mismo he analizado los procesos de desarrollo social en el país zulú desde 1775
. Sobre el trasfondo de todas estas otras obras, y mis propios ensayos, siento que puedo hacer uso de mi material de una manera más detallada, pues mi uso de hechos y argumentos se puede checar contra estas anteriores publicaciones.

Este capítulo es un experimento. En vez de analizar cambios reales que hayan ocurrido en el país zulú intento formular de manera abstracta procesos de cambio social, es decir, ciertas relaciones invariables entre eventos en sistemas sociales cambiantes. Ilustro estas por medio de ejemplos concretos de mis datos del país zulú, esperando que sean expresados en formas que permitan su aplicación general.

Pienso que el conocimiento de la antropología social haya alcanzado un punto donde los análisis continuados de sistemas sociales determinados por si solos ya no contribuirán al avance de los conocimientos científicos, y podemos empezar a formular relaciones abstractas separadas de eventos reales. Si no intentamos hacer eso, no podemos defendernos contra la acusación de que la sociología no sea científica: “la historia estudia eventos particulares, a diferencia de la ciencia …la ciencia estudia ciertas relaciones entre eventos particulares”
.

Ninguno de los procesos que formulo es ilustrado exclusivamente por eventos que hayan sucedido en el país zulú o por la historia de alguna otra comunidad, y tampoco es el caso que algún proceso dado explique los ejemplos que presento. Las instancias de comportamiento humano son producidos por muchos tipos de eventos y por muchos tipos de leyes – físicas, biológicas, fisiológicas, psicológicas, sociológicas, etc
. Es virtualmente imposible aislar eventos sociales con el fin de experimentar. Establezco este punto evidente para protegerme contra la crítica de que algún proceso que haya descrito no explique por si solo y enteramente los eventos reales en la historia del país zulú, o en algún otro país. No pretendo que eso sea el caso. Los procesos que en seguida serán presentados han solamente contribuido a producir el proceso histórico en el país zulú.

La prueba y el valor de mi formulación dependerán entonces no solamente de hasta dónde logren explicar la historia del país zulú en la actualidad, sino también de si es posible aplicarles un método científico. En primer lugar, ¿tienen una forma que permita la aplicación de métodos científicos, tal como argumenta por ejemplo Durkheim que puedan ser aplicados con el fin de comprobar o refutarlas inductivamente en un número de otras sociedades?
. En segundo lugar, ¿será posible probarlas a la luz de su propia consistencia lógica y su concordancia con otras hipótesis sociológicas? Se verá claramente que algunos de estos procesos han sido derivados por mi entre ellos, y que he aprovechado las obras de muchos otros sociólogos es tan obvio que no hay que especificar de manera detallada mis deudas con ellos. En tercer lugar, ¿implican mis formulaciones otros procesos sociales? Pues en tal caso serán útiles, aún en el caso de que ellos mismos serán refutados.

Los procesos que discuto en este texto no son de ninguna manera completos, y tampoco se somete a un análisis la totalidad de sus implicaciones. Sin embargo, ya que estoy investigando enel país barotse, los formulo para que guíen mi trabajo allá y es mi intención continuar el análisis cuando redacto un informe completo de mis investigaciones en el país zulú. Los publico en la esperanza de que les sean útiles a otros sociólogos.
Sistemas repetitivos y sistemas cambiantes (p. 54-55).

Mi argumento general se fundamenta en la distinción entre dos clases de sistemas sociales: sistemas repetitivos y sistemas cambiantes
.

(1) Un sistema social repetitivo es un sistema en el cual los conflictos pueden ser resueltos por completo y se puede lograr la cooperación dentro del patrón del sistema. Los individuos que son miembros de los grupos y las partes de las relaciones que constituyen las partes del sistema, cambian, pero no cambia el carácter de aquellas partes o el patrón de su interdependencia con sus conflictos y su cohesión. Los niños nacen como miembros de un sistema de este tipo, crecen y mueren; los miembros de los grupos y los ocupantes de los cargos cambian; surgen pleitos; pero todos estos cambios no cambian al sistema. En la temprana historia de los zulú dos reyes fueron entronados por medio de la violencia, pero las rebeliones no cambiaron el patrón del sistema político de los zulú.

(2) Un sistema social cambiante, por otro lado, es un sistema en el cual los conflictos pueden ser resueltos por completo o parcialmente y se puede lograr cooperación por completo o en parte mediante cambios no solamente en los individuos que forman parte de los grupos y las partes que entran en las relaciones que constituyen las partes del sistema, sino también en el carácter de aquellas partes y el patrón de su interdependencia con sus conflictos y cohesiones. El país zulú moderno pertenece a este clase de sistemas, en el cual nuevos tipos de grupos y personalidades sociales emergen constantemente en relaciones mutuas que cambian todo el tiempo.

Con mucha frecuencia es difícil clasificar un sistema dado como repetitivo o cambiante. Los cambios dentro de un patrón repetitivo puede acumular paulatinamente y producir cambios en el patrón; en un sistema cambiante hay muchos cambios repetitivos y una sección entera de un sistema cambiante puede aparecer como si fuera repetitiva. Así que las escuelas en la sociedad moderna parecen poseer el mismo patrón interno  a través de varios años, a pesar de la salida de viejos profesores y la entrada de nuevos. Además, ambas clases de sistemas sociales comparten ciertas relaciones sociológicas. Sin embargo, es posible distinguir entre estas clases de sistemas sociales, y un número de relaciones sociológicas son encontradas en los sistemas cambiantes, y no en sistemas repetitivos. 

Cada una de estas clases se puede dividir en subclases de sistemas sociales de grupos culturales (a) homogéneos y (b) heterogéneos. Hay muchos sistemas repetitivos compuestos de grupos culturales heterogéneos
. El sistema de zulú-blancos es un sistema cambiante de grupos culturales heterogéneos. Se podría sostener que todas las sociedades en realidad consisten de grupos culturales heterogéneos, ya que siempre hay variación cultural según grupos de edad, status político, etc.
La cultura y las relaciones sociológicas (p. 55-60).

Tengo que definir lo que quiero decir con cultura y grupos culturales.

La ciencia intenta formular relaciones invariables entre tipos de eventos, y dentro de este campo general la sociología estudia las relaciones invariables entre eventos sociales
. Las podemos definir como las acciones de las gentes en cuanto miembros de grupos o participantes en relaciones sociales con otras gentes en una comunidad
, pero incluyen también el mundo físico en el cual viven las gentes y los materiales que utilizan en estas relaciones.

El sociólogo formula generalizaciones, postulando que ciertos eventos sociales le son típicos a una comunidad dada. Puede ser que estos eventos no describen eventos sociales en la realidad, pero representan el tipo de comportamiento que les subyacen a los eventos reales en la comunidad en cuestión. Pocas relaciones entre padres zulú y sus hijos corresponden en cada detalle a la relación entre padre e hijo que es típica para los zulú y que el sociólogo tiene que describir para empezar su análisis
. Es decir, del flujo de eventos sociales particulares y únicos el sociólogo abstrae tipos de eventos sociales como representativos de la comunidad que estudia, y estos eventos típicos son lo que propongo llamar la cultura de la comunidad.

Esta definición de la cultura corresponde más o menos a la de Radcliffe-Brown, que la cultura es el comportamiento estandarizado de los individuos de una comunidad, y con la definición de Tylor de la cultura, como "aquel todo complejo que incluye conocimiento, creencia, arte, moral, leyes, costumbres y cualquier capacidad o hábito adquirido por un hombre en cuanto miembro de la sociedad". Grupos con diferentes culturas son grupos cuyos modos estandarizados de comportamiento, creencias, leyes, posesiones materiales etc. no son iguales.

De la descripción de las culturas de sociedades dadas, tenemos que abstraer relaciones constantes entre partes de la cultura y procesos invariables por medio de las cuales funciona la cultura, y estas las podemos denominar relaciones sociológicas. Estas son concepciones abstractas, y nunca se presentan en forma pura en la realidad pues, como se describió en la sección anterior, muchas relaciones sociológicas y de otros tipos, y muchos eventos sociales y de otros tipos, actúan para producir los hechos que percibimos. Así que podemos decir que en cualquier sistema social la cultura es la forma particular en la cual aparece una variedad de relaciones sociológicas, algunas de las cuales les son comunes en sistemas con culturas ampliamente diferentes. Eso es como lo subrayan Meyer Fortes y Evans-Pritchard: “un estudio comparativo de sistemas políticos se tiene que colocar a un nivel abstracto donde se les quita el idioma cultural a los procesos sociales, reduciéndolas a términos funcionales. Las similitudes estructurales que esconde la diferencia entre culturas son entonces reveladas y las disimilitudes estructurales son reveladas detrás de una pantalla de uniformidad cultural. Es evidente que existe una mayor conexión entre la cultura de un pueblo y su organización social, pero la naturaleza de esta conexión es uno de los grandes problemas de la sociología y no podemos exagerar demasiado que no hay que confundir estos dos componentes de la vida social”
.

Igual que muchos otros antropólogos, Meyer Fortes y Evans-Pritchard limita la palabra estructural a cubrir las relaciones entre las partes de la organización social. Mis relaciones sociológicas tienen una connotación más amplia. Tanto las relaciones sociológicas como las estructurales son claramente distinguidas de las relaciones sociales, que describen los modos de conducta que existen entre dos o más personalidades sociales o grupos en una sociedad, o sea que las relaciones sociales son generalizadas al nivel de cultura.

Si aplicamos la distinción entre la cultura y las relaciones sociales al caso del país zulú, encontramos en él relaciones sociales que ocurren en todo el mundo capitalista. Ellas se manifiestan en el país zulú en formas similares a las que encontramos en otras secciones territoriales del sistema, pero además asumen formas culturales que le son particulares al país zulú, pero las relaciones sociológicas adquieren formas muy diferentes en los grupos blancos y zulú.
II

Tengo que hacer una distinción más. La gente percibe su propia cultura de manera parcial y frecuentemente con poca precisión, de acuerdo a estándares sociológicos, y reaccionan con sentimientos y valoraciones, y de igual manera reaccionan a la cultura de grupos y personalidades con los cuales asocian. Así que la descripción que hacen de una cultura los miembros de la misma es por lo regular muy diferente de una descripción de la misma cultura hecha por el sociólogo. Un pueblo puede generalizar su cultura a un bajo nivel de abstracción, de manera que por ejemplo un zulú puede describir las normas que rigen en la relación entre padre e hijo, pero esa no es la descripción que hace el sociólogo de la relación padre-hijo, pues depende de muchas otras relaciones. En un estudio del cambio social es importante subrayar esta diferencia, intentaré construir un ejemplo para elucidarla.

Un zulú pagano se convierte en un zulú cristiano. No conoce todos los dogmas del cristianismo, y ni siquiera todos las creencias paganas que supuestamente abandona, y valora en cierta medida ambos conjuntos de creencias. Su conversión es un cambio cultural, una alteración en el comportamiento estandarizado de una unidad social, y es como tal que lo discute el sociólogo. Además, tenemos que discutir las creencias y la conducta del grupo de europeos que el misionero considera que le está otorgando al zulú, y que el zulú considera que está aceptando de parte del misionero. Sugiero utilizar el término endocultura para describir la cultura de una personalidad social o de un grupo, tal como la percibe la personalidad misma o los miembros del grupo en cuestión, y exocultura para describir la cultura de una personalidad social o de un grupo, tal como la perciben los demás miembros del mismo sistema social
. Así que el concepto de cultura hace referencia a una conducta estandarizada de una personalidad o un grupo, tal como la describe el sociólogo.
III

La gente vive en términos de su cultura tal como la perciben y por lo regular carecen de conciencia acerca de las relaciones sociológicas que les afectan y les ayudan a determinar su comportamiento.

Cuando un zulú pagano se convierte en un zulú cristiano, percibe un  patrono de comportamiento y creencia que supuestamente asuma, así como los cambios manifiestos eso causará en sus anteriores comportamientos y creencias. Por lo regular no está consciente de las causas sociológicas y psicológicas de su conversión, tal vez ni siquiera de las causas fisiológicas, ni de los efectos sociológicos que tendrá sobre su comunidad ni de los efectos psicológicos sobre él mismo. Son estas relaciones sociológicas que tenemos que descubrir. En el análisis del cambio social nuestro interés último es con las relaciones sociológicas cambiantes, y no solamente con los cambios superficiales en la cultura. Pero, para poder analizar estos cambios sociológicos necesitamos poder referirlos a los cambios culturales, que son los hechos que observamos. Tenemos que poder discutir la conversión de nuestro zulú, y para hacer eso tenemos que disolver la cultura en unidades de discurso más pequeñas, lo que pretendo hacer en términos de costumbres.

Fortes ha expresado admirablemente la idea generalmente aceptada de que anteriores métodos de estudio del cambio social en términos de costumbres escondían los procesos complicados que se estaban llevando a cabo. El escribe que lo que sucede en un periodo de cambio en una sociedad compuesta de grupos culturales heterogéneos no es “una selección mecánica de elementos de cultura, como montones de heno, de una cultura a otra”
. Así que, cuando hablo de costumbres, tengo en mente plenamente que en efecto cada cambio en los ítems de una cultura es al mismo tiempo el producto de muchos cambios anteriores y la causa de muchos efectos posteriores. Y tengo que enfatizar que para el sociólogo un ítem cultural existe en sus relaciones con el sistema social entero del cual forma parte. Sin embargo, suceden cambios en estas partes de la cultura y cuando empezamos a discutir cómo una cultura se extingue por razones sociológicas, y más tarde puede resucitar con valores diferentes en un sistema social diferente, por razones sociológicas diferentes, cómo la cultura de un grupo es adoptada por otro grupo, etc., entonces tenemos que aceptar que exista un núcleo de comportamiento y creencias que tenga, tanto para los miembros de la cultura en cuestión como para el sociólogo, alguna medida de continuidad histórica. Para nuestro análisis es importante contar con algún término de referencia de este núcleo, y utilizaré el término costumbre para indicar cualquier parte de la cultura, por compleja que sea, que sea técnica o moral, que esté involucrada en cambios en un sistema social.

Cuando discuto cómo miembros de un grupo mantienen, abandonan o revitalizan su cultura, hablaré de costumbres endoculturales; cuando reaccionan a la cultura de otro grupo, hablaré de costumbres exoculturales; y donde ocurre un cambio en la descripción sociológica, hablaré de costumbres culturales.
Ya que estoy hablando de costumbres quiero repetir que las considero como una técnica de análisis; en realidad, los cambios en la naturaleza y la incidencia social de las costumbres ocurre con cambios en las relaciones sociológicas que operan en la cultura entera
. La relación entre estos dos tipos de cambio conforman el tema de un capítulo posterior.

IV

La particular clase de relaciones sociológicas que trataré en este texto tienen que ver con procesos de cambio social, es decir los modos invariables bajo los cuales sucede el cambio social. Antes de proceder a discutir esos modos, tengo que llamar la atención al hecho de que en el proceso de cambio de las relaciones de una parte con otras partes de un sistema social, cambia también el peso relativo de varios procesos de cambio que operan sobre ella cambiarán. Así que una costumbre endocultural que ha sido abandonada por un grupo puede ser resucitada más tarde, e innovaciones exoculturales que alguna vez fueron aceptadas, pueden ser rechazadas, etc. Presentaré unos ejemplos para ilustrar este punto que es de importancia.

El 13 de enero de 1891, un magistrado respondiendo una sugerencia de su jefe superior, al efecto de que se les prestara ganado a los zulúes con el fin de motivarlos a arar, contestó que el pensaba que los zulúes eran demasiado incivilizados ara aprovechar la oportunidad. En el distrito existían como tres o cuatro arados, propiedad de los zulúes ricos, pero otros decían que no tenían necesidad alguna de arados y además que causaría flojera en sus mujeres. Los zulúes ricos preferían pagarles a blancos o a zulúes cristianos para que les hicieran el trabajo. Aquí tengo que señalar que la oposición de los zulúes puede tener sus raíces en cuestiones de status político, pobreza, el miedo a  acusaciones de brujería, etc. Sin embargo, unos años más tarde la mayoría de los zulúes utilizaban arados, posiblemente porque habían sido convencidos, con argumentos, de que el arado les fuera útil, que habían conseguido el dinero necesario para adquirir un arado, que la migración había reducido la fuerza de trabajo en el país de los zulúes, que habían aceptado los valores de la civilización occidental con su énfasis en la producción pesada y algunos hombres empezaron a usar arados para aventarse a sus vecinos, los zulúes cristianos adoptaron el arado como parte del cristianismo y les pasaron la nueva técnica a sus parientes paganos, etc.

El incremento en la oposición entre los grupos de los zulúes y los blancos ha hecho que los zulúes sean más conscientemente hostiles a innovaciones europeas, mientras que otras fuerzas frecuentemente los hacen aceptarlas. En 1892 se cuenta que el uso de la quinina era general, y muchos zulúes estaban tan convencidos de su efectividad que llegaron al extremo de comprarla. Hoy el control de paludismo orquestado por el gobierno incluye la distribución gratuita de quinina y pyagra pero, aunque es a menudo aceptada, el programa entero es considerado con sospecha como otro de los trucos del hombre blanco para quitarles a los zulúes su dinero en el futuro, haciéndoles daño a su salud, etc. Los blancos son acusados de haber introducido el paludismo en la tierra de los zulúes, así alineando las objeciones a la innovación con la racionalidad dominante de la sociedad. En efecto, es posible que la incidencia de paludismo se haya incrementado con un aumento en la densidad de población, la ocupación de áreas que anteriormente fueron consideradas como no aptas, y trabajo en plantaciones de caña de azúcar infestadas de paludismo.

Se les contaba a los primeros misioneros que los zulúes no conocían a Dios; hoy los zulúes sostienen que ellos, igual que el hombre blanco, siempre sabían de Dios.

Como un resultado de la creciente oposición, los zulúes ahora dicen de programas del gobierno, aún cuando les parecen a los zulúes mismos beneficiarlos: “los hombres blancos tratan a los zulúes como al pescado: el primer día echan carne al agua, y los peces se la comen, está bien; el día siguiente contiene un anzuelo”. O separan sus manos – “un proyecto blanco es así, y entonces” – cambian sus manos – nos damos cuenta qué hay detrás”.

De esta manera, los desarrollos sociales afectan no solamente los procesos de cambio que están operando, sino también el modo en el cual varios procesos afectan una costumbre en particular, y por eso la historia de todas las costumbres. Un intento por explicar de qué manera algunas costumbres particulares persisten, mientas otras perecen, cómo existe una combinación y una existencia independiente de las costumbres de dos grupos en el seno de uno de ellos, requeriría un análisis de la historia de cada costumbre en el contexto de la configuración permanentemente cambiante del sistema social. O sea, que la historia de cualquier costumbre debería de relacionarse al funcionamiento de la configuración entera de periodo en periodo
, pues como cambia el sistema, diferentes procesos pueden afectar cada costumbre. Esta descripción de cambios reales – historia real de las costumbres – no es mi tarea. Intento abstraer los procesos de cambio que han estado en operación y solamente ilustrarlos con ejemplos sacados de esta historia real. En las conclusiones retomaré brevemente dos ejemplos y mostraré cómo los procesos que he descrito se pueden aplicar a la historia de costumbres particulares.

V

Antes de iniciar mi análisis de los procesos sociales, tengo que plantear un punto final. Estoy consciente de que tenemos que medir las unidades que utilizamos para nuestro análisis, pero hasta el momento no he logrado desarrollar una técnica para hacerlo en lo referente a los conflictos, la cooperación, la oposición, etc. que utilizo en mis formulaciones. Sin embargo, una medida en si misma no tiene sentido, y antes de introducir sólidamente la medición en la sociología, debemos decidir qué es lo que vale la pena medir. Si un estudio de algún tipo de relación sociológica nos ofrece iluminación, es valioso aún antes de que estas relaciones estén susceptibles a ser medidas.

Los movimientos sociológicos son expresados en términos culturales (p. 60-63).

Al estudiar un sistema social en un periodo de cambio nos preocupa enormemente el movimiento sociológico, que son las relaciones cambiantes de grupos y personalidades sociales que alteran el poder, los intereses, los conflictos y la cooperación. Hemos visto que las diferencias culturales entre grupos en un sistema social no son en sí suficientes para producir un cambio, ya que son sistemas repetitivos de grupos culturales heterogéneos. Los cambios ocurren tanto en sistemas de grupos culturales homogéneos como heterogéneos sólo cuando existen conflictos que no pueden ser resueltos, y la cooperación no puede ser alcanzada, dentro del patrón original.

En cualquier sociedad, los grupos y las personalidades sociales tienen una cultura característica, y cuando se desarrollan conflictos y emerge la cooperación se producen diferentes relaciones entre los grupos y las personalidades, o se producen nuevos grupos y personalidades, estos deben ser también marcados como una característica cultural, para distinguirlos de los otros y para expresar y ser centro de, sus intereses. O sea, cambios en las relaciones sociológicas deben ser expresadas y se expresan en términos de cultura. Las unidades sociales deben actuar en términos culturales, justo como un individuo puede actuar solo por sus hábitos mentales y conductistas. Incluso los neuróticos se movilizan por conflictos inconscientes, muestran su neurosis dando diferentes valores a ideas comunes en su sociedad y combinándolas en diferentes patrones. Esto es verdad para unidades sociales en un periodo de cambio.

Más aún, como los neuróticos y las personas normales son inconscientes de los conflictos que los motivan, así las personas como unidades sociales no se dan cuenta de que tanto las fuerzas sociológicas como psicológicas los motivan; tienden a no entender los movimientos de los que son parte, o a no darse cuenta que son parte de estos movimientos. Pero estás fuerzas deben expresarse en su conducta, a pesar de las raíces sociológicas del movimiento, se formula en términos de la cultura a disposición de sus miembros. Así las raíces de los movimientos pueden encontrarse en lo más profundo de la estructura social, pero los movimientos mismos aparecen - con una nueva configuración- en la superficie de la cultura existente, constituyendo parte de los valores e intereses de los que son inconscientes. 

Por lo tanto los nuevos movimientos zulu, blancos y de los zululeños se expresan en términos de la cultura Zulu y la cultura blanca. Por ejemplo, para reducir algunos de sus componentes sociológicos a un problema formidable, por ciertas razones los blancos evangelizaron a los Zulu. Se produce un grupo de cristianos zulu en estrecha relación con algunos blancos, y representa una esfera de cooperación zulu-blanca, i.e. siendo un grupo de zululeños. De cualquier manera, todos los zulu cristianos se asocian con los zulu paganos en muchas formas, y no reciben equidad alguna ni con los blancos de iglesias del lugar ni de fuera. En términos sociológicos, el corte fundamental entre los zulu y los blancos opera a través de la cooperación de los zulu cristianos. Algunos zulu cristianos
 afectados por esto reaccionan ante la cristiandad blanca. Si volvieran simplemente al paganismo zulu no serían estructuralmente opuestos a grupo zulu-blanco cristiano. Por lo tanto los grupos opuestos a los zulu-blanco cristianos abrazan algunas creencias cristianas y son libres del control blanco: pero sus creencias deben ser tan similares como diferentes de las creencias zulu-blanco cristianas, y usualmente las creencias paganas son utilizadas para expresar esta oposición. A su vez, estas creencias paganas permiten a los zulu cristianos disidentes a asociarse con zulu paganos en maneras que la iglesia blanca zulu no puede, mientras ellos se pueden asociar con la iglesia zulu y los zulu paganos no pueden. las relaciones  zulu nacionales y  anti-nacionales o nacionales Bantu además afectan las formas de las creencias de sectas separatistas. La escazes de tierras y las dificultades económicas también son importantes, y los deseos de poder de un individuo zulu, la expulsión de capaces pero rebeldes o peculating
 zulu de las iglesias blancas, el deseo de poligamia y muchos otros factores trabajan para producir las formas y credos actuales de las iglesias separatistas. Pero fundamentalmente las relaciones sociológicas que dan el alcance a otros desarrollos son como se describen aquí.

Este punto muestra aún más claridad en otro ejemplo. Ya que zululandia es una sección territorial del sistema- mundo, su desarrollo esta determinado por la relación estructural de todo el sistema. Las relaciones entre grupos nacionales y raciales, entre empleadores capitalistas y sus empleados, entre trabajadores hábiles y sin habilidades, entre comerciantes unionistas y los que no lo son, entre campesinos y el proletariado industrial, son comunes al sistema mundial a pesar de la gran cultural y sin duda estructural diversidad, por lo tanto producen movimientos similares en todas las partes del sistema. Estos movimientos, con variaciones subsidiarias, ocurren en Europa, China, Malaya, América, Zululandia, etc. En cada una toman formas culturales tanto similares como diferentes. En Zululandia estos movimientos son expresados en términos de muchas culturas: de cultura mundial, comercio unionista, antisemita, cooperativista, nativo de África, como trabajo, migración e iglesias etíopes, de Sudáfrica, como adscripción por los zulu de más negrophilismo6 para ingleses que para Boers, y la cultura zulu, como renacimiento del ritual zulu.

VI

En un sistema cambiante de grupos culturales heterogéneos, hay 4 maneras posibles en que la cultura puede ser usada para expresar nuevos desarrollos.

Si un movimiento en un grupo puede ser expresado en costumbres endoculturales, esas costumbres tenderán a sobrevivir.

Si un movimiento en un grupo puede ser expresado a través de la exocultura de otro grupo, el primer grupo tenderá a adoptar esas costumbres.

Cuando un movimiento puede ser expresado en costumbres ya sea endoculturales o exoculturales, el evento final dependerá de la situación total. La fuerza de oposición da una tendencia para la endocultura, cooperación a tendencia para la exocultura.

Si un movimiento puede ser explicado solamente en las costumbres endoculturales del propio grupo y en las costumbres exoculturales de otro grupo, esas costumbres deben ser combinadas de acuerdo a eso.

Estas reglas aplican a la sobrevivencia y adopción de costumbres; a la inversa, las costumbres que no están cubiertas en ellas tenderán a ser dejadas o rechazadas.

Las formulaciones anteriores son muy amplias, pero es necesario exponerlas claramente porque al combinarlas con otros principios seremos capaces de reducirlas a conceptos más reveladores.

VII

Este principio esencial de la expresión cultural de los movimientos sociológicos tiene dos reglas importantes auxiliares, para las cuales me referiré como el primer y segundo principio de la carga social
.

Todos los movimientos tienden a ser expresados en la medida de lo posible de endocultura y exocultura. E. g.8 La oposición blanco-africana en zululandia tiende a ser expresada por los blancos en la totalidad de su endocultura: ellos justifican su posición superior religiosa refiriéndose al mito de Ham; en la racionalidad científica de la sociedad occidental por pseudogenética, pseudosociología, pseuposicología, pseudohistoria, etc.; en términos exoculturales existe una tendencia, marcada incluso en la antropología social, de relacionar un gran valor inherente a la cultura africana, por africanos, aún cuando su exocultura es denigrada.

Toda la cultura tiende a sobrevivir. Esto es, cada costumbre tiende a continuar siendo practicada aunque tome nuevas formas y desarrolle nuevos valores sociales de acuerdo con el nuevo sistema del cual es parte.

VIII

El cambio en las relaciones sociológicas así es expresado en cambios de la cultura. Pero en un sistema cambiante de grupos culturales heterogéneos, las diferencias en la cultura demarcan grupos y personalidades sociales, y contribuyen a producir cambios. Como estos principios trabajan en la realidad la sobrevivencia de antiguos, y la adopción de nuevos, cultura es interdependiente de los movimientos sociológicos. Los cambios en la cultura expresan los movimientos, pero las relaciones entre los hechos culturales también determinan qué movimientos ocurren.  La creencia en la hechicería y la magia no solo proporcionan una forma en la que la oposición zulu-blanca es expresada, pero también a través de ellos con una oposición zulu-creciente a la dominación política y económica blanca, a restringido la aceptación zulu del conocimiento blanco, y más allá esta diferencia en conocimiento es una forma de fisura entre los dos grupos. Si blancos y Zulu han llegado a formar un grupo económico indiferenciado, estas creencias no habrían actuado en la misma manera; y si los Zulu no hubieran tenido creencias en brujería, bajo las condiciones presentes su oposición hacia los blancos de todas maneras habría existido y hubiera tenido que expresarse en lo que la cultura fuera disponible. La interdependencia de las relaciones culturales y sociológicas tiene dos caras: yo lo estoy viendo en este análisis principalmente en una dirección.

(1) Las fisuras y los conflictos sociales, y la inercia social (p. 63-68).

En cualquier sistema social existe una fisura dominante en los grupos la cual corre a través de todas las relaciones sociales del sistema. Esta fisura dominante tiene sus raíces en el conflicto fundamental del sistema. (En zululandia la fisura dominante es entre grupos blancos y africanos). En cualquier parte del sistema puede existir una fisura subsidiaria, operando similarmente en es aparte del sistema hacia la fisura dominante en todo el sistema, pero la fisura subsidiaria será afectada por la fisura dominante. Este es el principio de la fisura dominante. En un capítulo anterior he descrito cómo las relaciones de magistrado, jefes, consejos locales, y (indunas)9, en zululandia y el Transkei, han desarrollado similarmente bajo la influencia de la fisura dominante blanco-africana.

De estos se sigue que la fisura dominante de un sistema social en cambio debe producir desarrollos estructurales similares en todas las partes similares del sistema, aun si la forma cultural es diferente. En el ejemplo anterior esto se aplica a formas políticas en la zululandia moderna y el transkei. Ya he citado cómo en el sistema mundial fisuras similares han producido desarrollos comunes en todas las partes similares de Europa, China, Zululandia, etc. –aunque geográfica y culturalmente estas partes varían de una a otra. Propongo referirme a este principio como el desarrollo de fisura dominante.



(2) Una consecuencia de principio del desarrollo de fisura dominante es que un sistema social en cambio tiende a continuar desarrollándose junto con las líneas de su fisura dominante hasta que es radicalmente alterada y el conflicto causante de la fisura es totalmente resuelto en el modelo de un nuevo sistema. Este el principio de la inercia social
 (cf. Bateson’ s Schismogenesis
). 

Una implicación del principio de inercia social es que si la fisura dominante en un sistema cambiante es en dos grupos (A) y (B), por cada forma de cooperación entre los miembros de (A) y (B), ahí se desarrollará una fisura correspondiente. Si la fisura es entre dos grupos culturales (A) y (B), donde los miembros (A) y (B) cooperan en un grupo (a) basado solamente en la cultura de (A), algunos miembros de (a) y (B) formarán un grupo (ab) basados en las costumbres de (a) y (B). Posteriormente, (a) y (ab) estarán entonces opuestos entre ellos y esta oposición será expresada en términos delos valores de la fisura dominante del sistema, (A)  v. (B). Entonces, bajo el primer principio de la carga social, todas las formas de la oposición  (A) v. (B) afectarán la oposición (a) v. (ab).

En líneas arriba he dado un ejemplo de estos principios en el desarrollo de las sectas separatistas zulu (los grupos equivalentes a (ab) ).

También se sigue que en esta situación la fisura en: 

(ab) v. (B) es menos que (a) v. (B)

(ab) v. (A) es más que (a) v. (A)

En el mismo ejemplo las sectas separatistas (ab) son menos opuestas a todo el grupo zulu (B) que las sectas blanco-zulu (a), mientas las sectas separatistas (ab) son más opuestas al grupo blanco (A) de los que son las sectas zulu-blancas.

(3) Una implicación posterior del principio de inercia social es que ahí donde una fisura dominante en un sistema cambiante es en dos grupos culturales, si miembros de alguno de los grupos mayores  forman un grupo menor basado en una fuerte adherencia a toda o a parte de la endocultura del grupo mayor, entonces este grupo menor será reforzado en lo adelante por su énfasis en la cultura de su grupo mayor, ya que esto enfatiza la fisura dominante contra el otro grupo mayor.

Así muchos grupos paganos Zulu se unen a sectas separatistas porque ellas practican las costumbres  Zulu y son fuertemente hostiles al grupo blanco. No se dan cuenta que esta es al razón por la cuál lo hacen. Similarmente, Wagner destaca que Bantu Kavirondo realiza ciertos ritos para desafiar al grupo cristiano Karivondo, pero está claro pero sus textos posteriores que esto también tiene un significado anti- blanco
. 

(4) En un sistema social cambiante todos los desarrollos tienden a concordar con el desarrollo de la fisura dominante. Todos los cambios que ocurren en zululandia acostumbran expresar la fisura dominante en blancos contra zulu. Si los blancos introducen venta de ganado que beneficia al zulu alzando el precio de venta de sus bestias es para los zulu un método de exterminar sus rebaños. Una manera en la cual funcionan estos procesos es por la elaboración de creencia secundarias (Evans-Pritchard
, después de Freud), por ejemplo aplicando creencias centradas en la fisura dominante a cada desarrollo nuevo. Los intereses del grupo opuestos a las innovaciones así se defienden a sí mismos: las sanguijuelas zulu atacan las enseñanzas de los asistentes nativos Malarial bajo estos términos, y los viejos zulu dicen que los proyectos de irrigación, demostradores agrícolas nativos, etc. por mejorar jardines zulu tentarán a los blancos a expropiarlos.

En un sistema social cada grupo establece un valor a su propia endocultura. Esto en combinación con los principios precedentes no permiten  inferir que donde en un sistema cambiante la fisura dominante es en dos grupos culturales, cada uno de estos grupos tenderá a establecer un valor cada vez mayor a su endocultura ya que, esto expresa la fisura dominante. Así la oposición entre los grupos blancos y zulu resulta en que cada uno establezca su propio grupo de valores en su propia cultura. Estos son entre los zulu tradiciones y ceremonias principalmente nacionales, y muchos de los que se habían vuelto obsoletos se han revitalizado. Abajo de  (3) arriba de esta sección este proceso fortalece al grupo. 

Así costumbres tienden a convertir valores endoculturales para los miembros de cada grupo cultural para expresar la independencia del grupo y esto es parte de los valores de las diferencias culturales. La hechicería zulu y la divinidad funcionan como un conjunto de relaciones sociales y continúan para operar en relaciones similares, pero además tienen un nuevo valor social como parte del credo de las sectas antiblancos. El culto ancestral familiar no podría adquirir valores similares ya que opera solo dentro de grupos monárquicos, mientras que la magia trabaja fuera de los límites de la monarquía: el jefe del culto ancestral, como se adhiere al grupo político, puede adquirir estos valores.

Inversamente, cuando la fisura dominante en un sistema en cambio es en grupos culturales, cada grupo también tiende a establecer un valor en la cultura del otro grupo para distinguir a ese otro grupo de sí mismo. Así los blancos establecen un valor a la cultura zulu, aun cuando la denigran
.

Si combinamos algunos de los principios anteriores con la regla formulada por Evans- Pritchard que “en todos … los grupos el estatus de los grupos, cuando actúan de esta manera con extranjeros y unos con otros, es estructuralmente indiferenciado” 
, de esto se sigue que cuando dos grupos (A) y (B) de diferentes culturas son opuestos si los miembros de (A) tratan de introducir su endocultura a (B), el ataque a la endocultura de (B) los une y su oposición a (A) lleva a  y se expresa en oposición a la innovación. Miembros individuales de (B) tienden a reaccionar a la innovación como miembros de (B) versus (A). Como sea, si un miembro de (B) acepta independientemente una innovación de (A), otros miembros de (B) tenderán a aceptarlo de él ya que reaccionan a él como un compañero de (B).

Aunque los zulu paganos abusan de la cristiandad y el paganismo cristiano, parientes paganos y cristianos viven juntos con bastante amabilidad, y los paganos aceptan muchas costumbres de su cultura blanca de parientes cristianos, a los cuales se oponen cuando vienen de los blancos.

Los principios anteriores pueden ser llamados principios de resistencia dentro o fuera de la aceptación del grupo. El principio de aceptación dentro del grupo aplica particularmente donde un grupo es organizado jerárquicamente y un miembro superior acepta una innovación; miembros inferiores son más propensos a aceptarlo por él. Así es como los zulu han aceptado mucha exocultura blanca de sus jefes. En zululandia aunque los representantes de los intereses zulu han advocado largamente por ciertos desarrollos, estos eran acaloradamente rechazados por la mayoría de los blancos hasta que el gobierno, forzado por necesidades naturales, sugería él mismo algunos desarrollos.

De cualquier manera si en esta situación los más altos miembros de la jerarquía de un grupo tienen especiales lazos de interés con el otro grupo, su aceptación de la exocultura del otro grupo tal vez no sea transferida a sus subordinados, quienes tal vez reaccionen a sus líderes como miembros del otro grupo y rechacen su liderazgo, amenazando a la jerarquía. Esto tiende a pasar con los jefes zulu.

Bajo los principios de la inercia social, la valuación de la endocultura, y la carga social, un grupo que se aproxima a problemas sociales (y técnicos) causados por sus relaciones con otro grupo culturalmente opuesto, tiende a hacerlo con el material intelectual de su cultura haciendo hincapié o revitalizando viejas soluciones, en lugar de aceptar soluciones exoculturales, ya que (el desconocimiento de sus relaciones sociológicas) sus miembros no entienden las causas de estos problemas que pueden tener su raíz en condiciones sociales que han cambiado. E.g. en el grupo blanco los granjeros adyacentes a zululandia, que tienen gente zulu en su granja, creen que sus problemas de trabajo pueden ser resueltos promulgando aun más de las numerosas leyes que existen para atar a los inquilinos de las granjas de las que están inevitablemente apartándose
. En el grupo zulu, los zulu siempre han sabido y saben que el ganado en áreas saturadas se deteriora, pero ellos perciben el problema de la pasada expansión zulu sobre la abundante tierra, que ahora les ha sido arrebatada por los blancos. Así un viejo zulu le respondió a un oficial que arremetía contra saturación16 :”Usted está equivocado. No es que tengamos demasiado ganado para nuestra tierra es que tenemos muy poca tierra para nuestro ganado”. Los blancos reacios a admitir la naturaleza del problema de tierra africano en Sudáfrica, mantienen que los zulu (y todos los bantú) aprecian solo la cantidad no la calidad, en sus rebaños, una flagrante inexactitud
.

Por lo tanto, bajo estos principios, donde en un sistema social cambiante emergen nuevos problemas y conflictos, los grupos sometidos a ellos tienden a explicarlos por la obsolescencia de viejas costumbres y ceremonias ya que ellos no pueden, no se atreven y no investigarán las causas reales e.g. los Zulu atribuyen el incremento de la tasa de ilegitimidad a la prohibición de la costumbre de que las embarazadas solteras se casen con hombres mayores. El regente zulu sugirió resolver este problema que está fuertemente arraigado en la actualidad, con que el examen vaginal de las jóvenes por mujeres mayores fuera reinstituido. Previamente esto se había hecho por acuerdo comunal en una parte de Mtunzini distrito de Zululandia. Una joven que fue acusada de no ser virgen logró una demanda exitosa por daños en la corte del magisterio
. Para resolver este problema, también he escuchado que Zulu de buena educación, en un gran encuentro nacional en Durban, abogaban por la restauración de una vieja costumbre para reducir la curiosidad sexual en los niños introduciendo una pajilla en el ano de un niño y girándolo contra la membrana del intestino para sacarle sangre ( ukugweba).

La expresión cultural de los conflictos y las fisuras en desarrollo (p. 68-70).

En esta sección relacionaré los principios generales de la expresión cultural de los movimientos sociológicos al principio de que en todos los sistemas sociales hay una tendencia a que disputas individuales, que surgen de conflictos, se tienen que expresar en formas socialmente reconocidas.

(1) Si conflictos nuevos se pueden expresar y resolver parcialmente en términos de viejas costumbres culturales, estas tienden a persistir. E.g. Los zulu pueden explicar su mala suerte o los fracasos en la lucha del trabajo por los blancos, diciendo que están embrujados pues esto se relaciona con el infortunio de competir con sus no-parientes19.  Ocasionalmente se puede explicar diciendo que no fueron informados de la muerte de un familiar, o que evocaron la ira de algún espíritu ancestral, pero los espíritus ancestrales operan principalmente dentro del parentesco del grupo, que no cubre el trabajo para los blancos. La buena suerte en la misma esfera tiende a ser atribuida a la magia, no a los ancestros espirituales,  por las mismas razones. Un segundo ejemplo con la misma costumbre es: la condena del magistrado a la hechicería y la adivinación, contrastando con la creencia de los jefes en ellas, expresando la antítesis del magistrado y el jefe, y esta antítesis fortalece la creencia que puede aparecer en la acción. En algunos casos el acusado de hechicería recurre al magistrado para protección  y el acusador recurre al jefe. Un sólo hombre en situaciones diferentes puede jugar ambos roles. El culto al ancestro familiar no puede expresar este conflicto, aunque los antecedentes de esta creencia dan al jefe, en relación con sus ancestros, un lugar en zululandia enteramente diferente al del magistrado
. Finalmente el nuevo conflicto entre separatistas y las sectas de la iglesia blanca pueden  ser expresadas en las divinas creencias de la hechicería y la magia, no en las creencias del culto ancestral, ya que las sectas separatistas consisten en personas que no están relacionadas y por lo tanto los sacerdotes pueden utilizar su juego de creencias anterior. 

(2) Si emergen nuevos conflictos en unos grupos, estos pueden ser expresados en costumbres exoculturales, y estas tenderán a ser aceptadas. Este proceso se muestra en el sentimiento de los zulu cristianos de que deben construir casas de Dios y usar ropas al estilo europeo, para demostrar su cristiandad, y ser distinguidos de los paganos. Los zulu tienen un especial, y algo oprobioso, término para los paganos que usan trusa. Estos procesos también cubren la regla general, formulada por Frazer, que un grupo conquistador tiende a atribuir poderes místicos al grupo conquistado, ya que ellos no le temen a ésta fuerza.  Bajo esta regla, muchos blancos creen en los poderes mágicos de los Zulu, aceptando sus creencias. No tienen ninguna razón para aceptar la creencia en el culto ancestral, porque esta opera sólo en grupos de parentesco en los cuales ellos no entran. 

(3) Si viejos y continuos conflictos en un grupo son expresados en viejas costumbres endoculturales, estas tenderán a persistir. E.g. Conflictos de interés entre hermanos por herencias, en grupos de parentesco zulu dominantes y dominados, eran y son expresados en cargos de hechicería y en un menor grado en recriminaciones en sacrificios, ya que los sacrificios raramente son ahora ejecutados
. 

(4) Si viejos conflictos en un grupo pueden ser expresados en costumbres exoculturales,  estas tenderán a ser aceptadas. En la vieja cultura zulu no podía existir una marcada diferencia entre el estándar de vida, ya que no había ningún tipo de lujo. Ni siquiera los jefes podían vivir a un nivel mucho más alto que el resto del grupo. Hoy en día, es considerado apropiado que los jefes tengan mejores casas, mejores automóviles, mejor ropa, etc. , pero no es apropiado para los plebeyos, y por esta razón el prestigio de los jefes esta relacionado con abundancia de bienes blancos que poseen. El mismo proceso induce a un pequeño número de blancos, en su lucha entre sus compañeros, para explicar sus infortunios en términos de las creencias de magia y hechicería de los zulu; y yo he escuchado de Mrs. H. Kuper de un tendero obtener la ayuda de un mago swazi para utilizar la magia del rayo en contra de su rival.

(5) Si las viejas costumbres pueden ser expresar la emergencia abierta de viejos conflictos que fueron previa y usualmente reprimidos o derrotados por la desaprobación pública de la violencia, esto tiende a persistir. Siempre existió una fuerte tensión entre padres e hijos Zulu que no podía ser expresada bajo antiguas condiciones salvo la migración; hoy en día es expresada en términos de hechicería, y los Zulu pueden ser acusados por su propio hijo de haber matado al último hijo. Estos conflictos no pueden ser expresados en el culto ancestral, dependiente como lo es de las jerarquías del parentesco, entonces, de esta manera, las creencias en la hechicería tenderán a persistir, nuevamente, mientras que las creencias en el culto ancestral no lo harán.

(6) Las costumbres exoculturales que pueden expresar la emergencia abierta de conflicto previamente reprimidos dentro de un grupo, tienden a ser aceptadas. Los conflictos familiares eran una potente causa aunque, por supuesto, no la única) de que los hombres jóvenes zulu salieran a trabajar. De hecho, Fortes considera que entre los Tallensi de la costa de oro, donde la migración laboral de los hombres no es la norma social como lo es en el país zulú, los conflictos familiares parecen ser más la causa de la emigración que la consecuencia
. De manera similar la conversión era comúnmente aceptada por esta razón: en 1890 los padres zulú se quejaban con los magistrados porque sus hijas huían a las misiones y las peleas domésticas parecían ser la causa de que éstas escaparan. En general, las mujeres zulú se convertían más fácilmente que los hombres, y esto era de esperarse si mi argumento sobre el estatus inferior de las mujeres zulú es correcto
.

(7) Si un nuevo conflicto es incompatible con la práctica de una conducta cultural particular, este comportamiento será descartado. En la Zululandia moderna la gente se opone con fuerza a que sus jefes cooperen con los magistrados. Mientras trabajaba en Johannesburgo, el hijo de una prominente autoridad política Zulu, no tenía permitido vivir con lo otros miembros trabajadores del distrito de su padre; ellos decían que su padre continuamente a su gente al gobierno, y por lo tanto se abandonó la practica de un viejo grupo de parentesco local, que fue llevado de los cuarteles militares a los centros de trabajo.

(8) Existen otras variaciones posibles de la regla (7), como: Si una nueva costumbre es incompatible con un viejo conflicto éste tenderá a resistir. Así los hombres se han opuesto a la cristiandad por su discurso de equidad para las mujeres. 

Las fisuras sociales y la cooperación social (p. 70-71).

En cualquier sistema social tiende a existir una cooperación entre todas las líneas de la fisura23. Por lo tanto en un sistema social en cambio hasta que la fisura dominante es radicalmente resuelta en un nuevo modelo, existe cooperación en toda la fisura y cada nueva fisura tiende a ser compensada por una nueva forma de cooperación.

De esta manera, hemos visto la sección de inercia social que en un sistema cambiante donde la fisura dominante es entre dos grupos culturales (A) vs (B), varios grupos de cooperación (a), (ab), (aB), incluyendo miembros de (A) y (B), tienden a emerger. Por cada nuevo grupo creado por el desarrollo de la fisura dominante tenderá a emerger un nuevo grupo de cooperación. Así el rango de creencias de las sectas separatistas, y en cooperación y con hostilidad a los blancos y a los Zulu: algunos se casan con Zulu paganos en ceremonias semi-paganas, otros no lo hacen; algunos son dominantemente anti-blancos; otros un poco menos; algunos se concentran en la divinidad; otros en creencias mesiánicas; etc.

Bajo los principios de la carga social, la cooperación social, como la fisura, tiende a tomar cada forma posible. 

Las diferencias en la cultura de dos grupos cooperando dentro de un mismo sistema social hacen esencial el desarrollo de las costumbres de comunicación entre ellas.

Si nuevos modos de cooperación entre viejos y nuevos grupos o personalidades sociales pueden ser expresadas en viejas costumbres, estas tenderán a sobrevivir. Así los Zulu saludaban a los oficiales blancos de la misma forma que a sus jefes, y esta manera de realizar el saludo sobrevivió en la nueva situación. La magia puede ser usada para ganar el favor de empleadores blancos, y los sacrificios pueden ser utilizados para la buena suerte en el trabajo.

Si un grupo (A) no puede confiar en su propia endocultura en una nueva forma de cooperación con otro grupo (B), esta debe aceptar la exocultura de (B). El ejemplo más claro de esto es el aprendizaje del lenguaje de otro grupo y la institución de intérpretes. Si los dos grupos toman la exocultura del otro, las exoculturas contrastadas podrían combinarse, como en “ cocina Kafir” (isipansi, isilunguboyi)
 un trabalenguas Zulu-africano-inglés. 

Aún cuando un grupo (A) no logra aceptar las costumbres de otro grupo (B) para usar dentro de las relaciones de su propio grupo, este adoptará la exocultura de (B) en sus relaciones con (B). Aunque los blancos utilizan la lengua Zulu al hablar con los Zulu, rara vez lo hacen entre ellos mismos; los Zulu levantan su sombrero al pasar una mujer blanca, pero no lo hacen con sus propias mujeres. 

Si nuevos modos de cooperación dentro de un grupo (A) pueden expresarse en la exocultura de (B), (A) tenderá a adoptar esas costumbres de (B). Con la dispersión de los parientes dentro de los centros laborales los Zulu han adoptado la costumbre de escribir cartas.

Si viejos y continuos modos de cooperación en un grupo (A) envueltos en relaciones con otro grupo (B) pueden expresarse en costumbres de nueva cultura, esto tenderá a pasar. Así la cooperación económica entre parientes se ha trasladado a los salarios : parientes Zulu trabajan juntos en los centros laborales y calculan sus ausencias de manera que siempre alguno se quede en casa. 

Si viejos y continuos modos de cooperación pueden seguirse expresando en viejas costumbres, estos tenderán a sobrevivir. E.g.  La familia extendida aún trabaja un área de tierra y ganado conjuntamente. 

Si nuevos modos de cooperación entran en conflicto con las antiguas formas endoculturales, estos tenderán a caer, en relaciones relevantes. Así  el valor que la moderna civilización blanca coloca a la producción pesada y en la riqueza diferencial se encuentra en un marcado conflicto con las creencias en la hechicería, por la cual un hombre que produce más que sus compañeros es propenso a ser acusado de hechicería y un hombre con demasiados bienes teme ser atacado a través de la hechicería. Este proceso debe tender a destruir las creencias en la hechicería tanto como afecte estas relaciones en particular.

El individuo y el cambio social en una sociedad con grupos culturalmente heterogéneos (p. 71-73).

Antes de formular algunos procesos que los individuos afectan y por los que son afectados por el cambio social deseo considerar el papel del individuo en un sistema de cambio social.

El cambio social tiende a ser asociado a grandes variaciones y conflictos individuales. Entre los Zulu, esto se muestra, en el incrementado número de tipos de “poseídos” divinos y la creciente porción de hombres entre ellos. Las diferencias individuales en el temperamento, en gran parte producto de condiciones sociales, son sin duda fuerzas determinantes en los procesos del cambio social. Todos los antropólogos insisten en esto
. 

De cualquier manera, como apuntala Fortes, los “ agentes de contacto” son “ en considerable extensión, personajes socialmente estereotipados, tanto por el punto de vista nativo como por los órganos de la civilización europea de los cuáles son instrumento”. Esto se aplica a las personalidades sociales de los Zulu. En las personas de funcionarios individuales y otros blancos, el gobierno occidental, las relaciones industriales, las instituciones, los valores, las técnicas, etc. – la cultura occidental-  ha llegado a Zululandia y es su aceptación, libre y forzada, y la reacción determinada socialmente de los Zulu hacia ellos, que ha producido nuevos grupos y nuevos modos de comportamiento. Las personalidades sociales Zulu y blancas son centros tanto de nuevos como de viejos conflictos, instituciones, y ajustes. Esto es necesariamente así para que los individuos sobrevivan a través de grandes cambios sociales y los cambios deben actuar a través de ellos y manifestarse en su comportamiento.

Pero los individuos son solamente centros de estos sistemas de cambio en las relaciones, y aunque algunos estudiantes con justa razón insisten en la importancia de estudiar las personalidades individuales en el cambio social, nada podría mantener  que la personalidad de un jefe, misionero o administrador, puede alterar la acción última de las fuerzas sociales fundamentales, aunque podrían determinar cual de las fuerzas sociales en conflicto se volverán temporalmente dominantes. La conversión del jefe Kgatla tal vez se haya debido al temperamento de los misioneros o al suyo implicando la conversión de toda su tribu
. Por lo tanto entre los Kgatla no ocurre el agrupamiento cristiano-pagano del país zulú; pero mientras la ruptura en grupos ligados a la cultura tradicional y la nueva cultura en centros Zulu formalmente esta división también existe ente los Kgatla. Por qué lo individuos se adhieren a uno u otro grupo es en parte debido al temperamento, pero no puede divorciarse de una serie de problemas estructurales que requieren un análisis de relaciones de familia, grupo, política y clases. El estudio de la personalidad individual en el cambio social debe situarse en el análisis de relaciones sociológicas cambiantes. Ya hemos visto que conflictos y tendencias individuales zulu encuentran su expresión en el cambio de la cultura en desarrollo. 

Algunos escritores sugieren que la personalidad individual es de una importancia dominante ya que un administrador popular puede inducir a una tribu particular a  aceptar una innovación mientras que uno poco popular no puede hacerlo. Esto, aunque notorio, ocurre sólo en las relación básica de la tribu con el gobierno, pues la popularidad del administrador no puede alterar los efectos del establecimiento de la paz, impulsando el flujo de trabajo, limitando la tierra tribal, debilitando la autoridad de los jefes y   el peso del balance en cualquier distrito particular variará con las personalidades individuales del administrador y el jefe en la materia y el asunto, pero sólo dentro de los límites definidos de la relación principal
. Así las variaciones en la personalidad pueden calmar o exacerbar la relación social.

Las relaciones sociales básicas determinan el desarrollo de la organización social: a fortiori, ellas determinan la expresión permitida a diferencias temperamentales individuales. 

La conducta individual y el cambio social (p. 73-75).

Contra este trasfondo me propongo formular lo que considero como procesos sociales típicos a través de los cuales el comportamiento individual causa cambio social.

(1) (a) Es una regla general que, en cualquier sistema de grupos opuestos, en los cuales la membrecía es cambiable, los miembros utilizan la oposición de los grupos a su propia ventaja mediante el cambio de un grupo a otro. Una extensión de esta regla es que en un sistema de grupos culturales opuestos, los miembros de un grupo utilizarán la cultura de otro grupo cuando les es ventajosa. De esta manera los zulú individuales, que en cuanto zulú cree en la oposición a la cristiandad de los blancos, pueden mandar a sus niños a ser cristianos y recibir una educación con el fin de que más adelante ganarán más dinero como profesores.

(1) (b) Una segunda extensión de la regla arriba citada es que en un sistema de grupos culturales opuestos, donde no es posible cambiar de afiliación, los miembros de un grupo buscarán su propio beneficio actuando de acuerdo a la exocultura del otro grupo. Además podemos decir que un miembro de un grupo cultural (A) puede aceptar innovaciones de un grupo opuesto (B), aunque cree, en cuanto miembro de (A), que las innovaciones representan un ataque contra su propio grupo (B). Compárese los procesos de aceptación dentro del grupo, bajo condiciones de inercia social.

Los traidores en un sistema repetitivo ejemplifican la generalidad de estos principios. En el país zulú la venta de ganado nos ofrece una instancia paralela. El ideal social zulú recomienda la adquisición de cada vez más ganado y en términos de la principal dicotomía los zulú creen que los intentos por parte del gobierno de hacerlos vender su ganado es un intento por destruir el bienestar de su grupo, un bienestar que según ellos es asociado a la posesión de ganado. Sin embargo, muchos zulú que critican las ventas de ganado iniciadas en el norte y que tachan a los vendedores de ganado como traidores, venden ganado cuando necesitan dinero. Muchos blancos que temen la mezcla de razas como una amenaza contra su grupo se procuran sin titubeo su satisfacción sexual con mujeres zulú.

(1) (c) Como una consecuencia adicional de las reglas anteriores, podemos deducir que donde el desarrollo bajo condiciones de cambio social deja al alcance dos modos de conducta alternativos, para la ventaja personal un individuo tiende a oscilar entre los dos modos y, si es necesario, cambiar su afiliación a los grupos con los cuales los modos de conducta son asociadas. Por ejemplo, paganos enfermos se afilian a la cristiandad con el objetivo de ser curados, y cristianos enfermos pueden regresar a su anterior fe no cristiana; con frecuencia se mezclan usanzas cristianas y paganas. Una de las principales creencias de cierta secta separatista combina la adivinación con la oración a Cristo en la búsqueda de la curación del paciente. 

(2) Si un tipo de comportamiento asociado con una personalidad social o un grupo social ya se ha vuelto imposible bajo las formas antiguas en las nuevas condiciones, se tiende a expresar en una forma nueva. Si es posible que se exprese en la exocultura de otro grupo, este camino será elegido. Se puede comparar este postulado con el contacto cultural de Fortes, que no es la causa sino solamente proporciona canales adicionales de expresión del tipo de comportamiento que comúnmente se llama individualista
. Los príncipes zulú que ya no pueden adquirir poder político en el país zulú pueden ejercer autoridad como policías o como empleados autoritarios de los blancos que tienden a utilizar el servicio de príncipes de este modo en procesos definidos en la sección anterior. Las tendencias individualistas y la búsqueda de poder funciona tanto en las sectas blancas como en las sectas separatistas.

(3) (a) Si los intereses de una personalidad social (o de un grupo social) son amenazadas por la práctica contínua de algunas de las costumbres endoculturales bajo nuevas condiciones, la personalidad o el grupo en cuestión tiende a cooperar en la abolición de las señaladas costumbres, aún si anteriormente contribuyeron al mantenimiento de sus intereses. Aunque muchos adivinos continúan adivinando en términos del culto a los ancestros, los intereses de los sacerdotes del culto a los ancestros, que eran los líderes de los grupos de parentesco, dejaron parcialmente que los cultos se debilitaron para mantener la afiliación a ellos de cristianos. Viejos jefes zulú pronunciaron en voz baja las oraciones tradicionales sobre los animales sacrificados pretendiendo que no fuera más que la muerte utilitaria del animal, y con el tiempo se ha convertido en exactamente eso.

(3) (b) De manera opuesta, si una nueva personalidad social puede hacer uso de antiguas costumbres endoculturales ya abandonadas en la promoción de sus propios intereses, tenderá a hacerlo. Los sacerdotes zulú de sectas de iglesia blanca utilizan antiguas relaciones culturales zulú entre la mala suerte y los conflictos personales, la esencia de la adivinación mágica, prometiendo la protección de Cristo contra los enemigos.

(4) Como una regla subsidiaria a esta tendencia hacia la circulación de élites podemos decir que miembros, especialmente de la élite, de un grupo cultural inferior, donde no pueden afiliarse a un grupo cultural superior, tenderán a adoptar las costumbres del grupo superior que puedan en la esperanza de así adquirir igualdad. Esa es una de las principales fuerzas que motivan a los zulú a convertirse a la cristiandad.

(5) Donde dos grupos culturales son desiguales en status y la membrecía en ellos no se puede cambiar, algunos de los miembros del grupo inferior no han logrado adquirir igualdad con el grupo superior por medio de la adopción de su cultura, tienden a reaccionar fuertemente a la cultura de su propio grupo (bajo el principio del valor de grupo de la endocultura de un grupo). De este modo muchos zulú con un alto nivel educativo que en balde han intentado emular a los blancos reaccionan fuertemente contra la cultura zulú
.

(6) Aquí hay un último ejemplo del tipo de proceso que en mi opinión se puede formular con el fin de analizar el papel del individuo en el cambio social: dos o más conjuntos de intereses de grupos pueden entrecruzarse en una sóla personalidad social, lo que parcialmente resuelve los conflictos de los intereses citados, aunque la personalidad es presa de fuertes conflictos personales
. Así los jefes zulú, que al mismo tiempo que son burócratas en la administración gubernamental son también líderes de sus tribus opuestas a la misma administración, introducen entre los zulú la cultura de los blancos.

Nota: En los procesos descritos en esta sección los individuos parecen enfrentar a un conflicto absoluto entre su propio comportamiento y los valores que abrazan en cuanto miembros de un grupo. Sin embargo, por lo general un sistema social está lleno de contradicciones similares y no posee en si mismo consistencia, pero los conflictos son resueltos ya que los individuos pueden actuar en base a valores diferentes en situaciones diferentes. Por eso los individuos resuelven muchos conflictos por medio de lo que Evans-Pritchard ha llamado admirablemente selección situacional y elaboración secundaria de creencias
.

Conclusión: algunas ilustraciones del país zulú de la actuación de 

esos procesos.

Los procesos arriba descritos no son de ninguna manera exhaustivos, y me falta espacio para considerar lo que les pasa a las costumbres durante la operación de estos procesos.

Mi argumento es que el sociólogo puede explicar y tal vez aún predecir el ocaso, la revitalización y la adopción de una cultura en una sociedad en cambio compuesta de grupos culturales heterogéneos, formulando procesos según estas líneas y relacionándolos al funcionamiento de fuerzas fundamentales en una situación totalmente cambiante, al dar con un equilibrio entre los procesos de ocaso, persistencia, revitalización y adopción de cultura. En la presente sección conclusiva mostraré de qué manera han estado actuando en la historia de dos instituciones de el país zulú.

Antes de hacer eso, tengo que repetir una vez más que, en la red complicada de eventos reales, ningún proceso se presenta en forma aislada. Muchos eventos y muchas leyes de diferentes tipos producen el comportamiento real. En segundo lugar, la causa y el efecto son interdependientes y los eventos son al mismo tiempo causas y efectos. Hombres progresistas e inteligentes tienden a encontrar un uso para su capacidad en la educación y el cristianismo, y los cristianos, liberados de creencias intelectualmente esclavizantes y alguna parte de su desconfianza hacia los blancos, tiende a progresar en la aceptación de la cultura europea.

(1) Las creencias en los cultos a los ancestros y en la magia: En el país zulú, en términos generales, el culto a los ancestros se ha extinguido, mientras que las creencias en la brujería y la magia han sobrevivido. Eso es tanto más interesante como que el gobierno ha intentado eliminar estas creencias por la fuerza, aunque hemos visto que la presión desde el gobierno puede bien ser un factor en el mantenimiento de tales tradiciones bajo los procesos de endocultura como un valor de grupo. Las razones de esta diferencia se desprenden de las anteriores secciones en las cuales frecuentemente he seleccionado prácticas relacionadas con la brujería y la magia, y el culto a los ancestros como ejemplos. 

Los sacerdotes de los grupos de parentesco al principio se opusieron al cristianismo e intentaron mantener el culto a los ancestros, pues entre otras cosas reaccionaron al cristianismo como un ataque al culto en el cual su posición era una parte de su autoridad. Sin embargo, una vez que se incrementara el número de cristianos en un grupo dado, conversos por varias diferentes razones, la eliminación del culto a los ancestros fue necesaria para evitar la desintegración del grupo mixto de paganos y cristianos así producido, y las autoridades de los grupos de parentesco contribuyeron a esta eliminación. Podemos vislumbrar señales, bajo el proceso de revitalización de endocultura en la oposición de grupos y la interpretación de nuevos conflictos por la depreciación de la antigua endocultura, de que pronto podemos esperar intentos por reanimar el culto.

El anterior análisis se aplica menos al culto político que al culto a los ancestros, pues igual que los grupos de parentesco, las tribus contienen tanto paganos como cristianos. Sin embargo, encontramos una marcada tendencia a que el culto ancestral a los jefes sobreviva en cuanto se manifieste como una oposición zulú a los blancos. La relación del jefe a sus ancestros y a las tradiciones tribales constituyen una de las bases de su papel de contrapeso al magistrado, y solamente los ancestros de los jefes podían adquirir esos valores políticos, no los de las familias.

El culto a los ancestros tiene fronteras sociales en el grupo de parentesco, las creencias mágicas no las tienen. Debido a esta diferencia, las creencias en magia y brujería podrían extenderse y cubrir las crecientes relaciones fuera del grupo de parentesco, tanto con otros zulúes como con europeos. No hay necesidad de volver a mencionar este proceso (véase en particular la sección VI). El culto a los ancestros depende también de las jerarquías de parentesco, mientras que la magia se puede aplicar en relaciones que las amenazan. Hemos visto, también, de qué manera las creencias en magia y brujería podrían expresar la emergencia de conflictos nuevos y antiguos dentro de los mismos grupos de parentesco de los zulúes, lo que no podía el culto a los ancestros.

Sin embargo, el énfasis occidental en una fuerte producción y en la adquisición individual de riqueza tiende forzosamente a destruir las creencias en la magia que son relacionados a un sistema económico con poca variación en la productividad o la riqueza, aunque hoy el miedo a la brujería ha aumentado debido a la mayor competencia por el trabajo para los blancos y la mayor diferencia en riqueza.

(2) La familia extensa: Las relaciones sociales zulú que más han persistido a través de grandes cambios en relaciones sociológicas son las de parentesco. Las transitorias familias bilaterales y poliginias que se articulan a dos juegos de parientes, son unidades reproductivas y económicas. La familia extensa se mantiene unida hoy en gran medida a través de su producción compartida. El establecimiento de la paz y la introducción del trabajo asalariado, que les proporcionan a los hijos y hermanos menores la posibilidad de independizarse, ha dividido el marco de las familias extensas, pero las familias nucleares que las constituyen tienden, después de la fisión, a construir sus viviendas cerca y hablar de si mismos como “somos un solo hogar” 
. Por lo regular se dividen y expanden dentro de un área limitada de tierras que son propiedad de a familia extensa patrilineal, la que constituye un interés compartido que los une, al mismo tiempo que es el centro de conflictos que causan la división. La labor agrícola sigue siendo organizada dentro de la familia y la familia extensa, que siguen siendo unidades económicas básicas. La falta de hombres en los centros laborales crea la necesidad de cooperar, cuidando sus familias, tierras y ganado. Aún para los jóvenes que luchan para ganar su independencia, el trabajo asalariado es solamente una de varias actividades económicas de un hombre, y la dispersión de estas actividades hace necesario que la planeación de ausencias, así como la asignación de tareas agrícolas se haga dentro del grupo. Como una consecuencia inevitable, eso se hace dentro de los grupos de parentesco.

El trabajo para los europeos ha hecho necesaria la ayuda mutua bajo el impacto de las nuevas condiciones, así que las relaciones matrilineales, matrimoniales y sencillamente de vecinos todavía determinan, junto con las relaciones patrilineales,  los patrones de la ayuda mutua, a través de cambios en el idioma cultural. Tal es el caso del apoyo con dinero, y ya no con ganado; cuando gobernaban los reyes, los parientes compartían chozas en las barracas militares, hoy salen a trabajar y vivir juntos. Esas son relaciones que han podido adaptarse tanto a viejos modos de cooperación, que marcan la continuidad, como a nuevas modalidades cambiantes de convivencia, con los europeos y dentro del grupo de los zulúes, por lo que han sobrevivido, junto con la cultura que esencialmente sirve para distinguirlos de los demás grupos étnicos. 

El cristianismo se ha entrometido en los grupos homogéneos de parentesco y el dinero y las mercancías de los europeos han introducido una riqueza de consumo que permite una divergencia en estándares de vida, aunque es modesta, pues todos los salarios de los zulúes son bajos. Los efectos y los valores del industrialismo y del cristianismo causan tensión en las relaciones entre hombres y mujeres, entre padres e hijos y entre hermanos y hermanas. Así surgen nuevos conflictos entre valores nuevos y viejos. Conflictos que antes fueron reprimidos ahora afloran abiertamente, como se desprende de las acusaciones de brujería entre parientes, una cosa que nunca sucedía antes.  Sin embargo, los cambios en la organización social, y el desarrollo de modos alternativos de comportamiento, no solamente crean nuevos conflictos, sino también condiciones que permitan su resolución por medio de acción situacional. El bracerismo le permite a un hijo o un hermano menor escapar de los problemas dentro de la familia. A pesar del desarrollo de nuevas fuerzas perturbadoras en la familia extensa, el número creciente de modos alternativos de comportamiento frecuentemente previene rupturas abiertas, donde una fuerte solidaridad sentimental sola no habría logrado evitar la ruptura.

Max Gluckman: "LA MAGIA DE LA DESESPERACIÓN"

Nota introductoria:

Este ensayo fue transmitido por radio en el Tercer Programa del BBC y publicado en The Listener (El radioescucha, revista de la BBC) el 29 de abril de 1954. Llegué a escribirlo de la siguiente manera. El editor del Manchester Guardian me pidió que escribiera una reseña de Mundos africanos editado por C. D. Forde y el Religión nupe de S. F. Nadel, en 300 palabras. Yo le pregunté si podía disponer de un poco demás espacio, ya que ambos libros indicaron que los muy discutidos juramentos maumau, con su alto nivel de obscenidad, no representaban un regreso al paganismo africano, como se suponía comunmente, sino un tipo diferente de fenómeno. Entonces me invitó a escribir un artículo editorial de una página completa con 1,200 palabras acerca del movimiento maumau, y reseñar ambos libros por separado. Mi artículo provocó una respuesta muy fuerte de Sir Philip Mitchell, el ex gobernador de Kenya, y una respuesta de mí mismo, una de parte de la profesora Asa Briggs así como otras cartas. Luego la BBC me pidió que impartiera una conferencia acerca del problema en el Tercer Programa.

Me gustaría hacer referencia a algunas obras que estimularon mis ideas al respecto, y que influenciaron mi interpretación de los rituales maumau, de los cuales había visto una descripción. Inicialmente el artículo de Evans-Pritchard "Some Collective Expressions of Obscenity in Africa" (JRAI. LIX, 1929, "Algunas expresiones de obscenidad en Africa") dirigió mi atención hacia este tipo de rituales, igual que su análisis de las sociedades secretas en su "Bujería, oráculos y magia entre los azande del Sudán" (1937). Allí, casi como una digresión casual captó la esencia de estos movimientos en un pasaje que frecuentemente se escapa de la atención:

"Sin embargo, tal vez las asociaciones les ayudan a los azande a resistirse al pesimismo y la pérdida de confianza que sus costumbres sofisticadas no pueden esconder por completo. Hasta donde la magia no sea redundante es dirigida contra los caprichos del gobierno europeo. Los azande, frente a un poder que no pueden resistir ni evitar, han encontrado en la magia su última defensa. Nuevas situaciones exigen nueva magia, y el gobierno europeo que es responsable de las nuevas situaciones ha abierto nuevos caminos para incursionar en países vecinos que pueden proporcionar nueva magia. Además, cuando hablo de un colapso de la tradición no lo digo en un tono valorativo, sólo registro cambios en el modo de conducta. Puede ser que las asociaciones parecen revolucionarias solamente cuando pensamos de la cultura zande en su forma anterior y que la conducta que alienta está de acuerdo con los demás cambios que suceden entre los azande en su adaptación al gobierno europeo. No deseo seguir estas especulaciones en le presente contexto" (p. 513).
Quisiera mencionar también "A Modern Movement of Witchfinders" de la doctora A. I. Richards (Africa, Vol. VIII, 1935), y "Bantu Prophets of South Africa" de Bengt Sundkler (de 1948), que son estudios de Africa y, por supuesto, estaba familiarizado con los trabajos acerca del Ghost Dance (danza de fantasmas) y otros movimientos de América del Norte escritos por colegas de allá.

Finalmente, alrededor del tiempo cuando estaba escribiendo este programa de radiodifusión discutía con el Profesor Norman Cohn su relación de "The Pursuit of the Millenium" ("En pos del milenio", de 1957) de la Edad Media. Más tarde, algunas de las ideas armadas con toda prisa que se encuentran en este ensayo fueron promovidas, de manera independiente, por "The Trumpet Shall Sound: A Study of Cargo Cults in Melanesia" ("Al son de la trompeta final") de 1957. También como resultado de este programa de radio el Doctor Eric Hobsbawm nos visitó en Manchester para discutir con nosotros porqué no había habido ningún movimiento maumau en la historia de Europa. A raíz de estos seminarios Eric Hobsbawm impartió una serie de conferencias que posteriormente serían publicadas bajo el título de "Primitive Rebels" ("Rebeldes primitivos") de 1959. La obra del Doctor Hobsbawm me sugirió que la supuesta virulencia de los juramentos del movimiento maumau se debía al hehco de que los seguidores del movimiento pensaban que gran parte de lo que se les exigía que hicieran era criminal. Hobsbawm encontró acciones similares solamente entre los bandidos de Carpatia, y me han contado que las pandiallas criminales urbanas cometen crímenes juntos de maneras similares. Recomiendo la novela "The Firing Squad" () de F. C. Weiskopf para una profunda comprensión del problema, pues muestra de qué manera los nazis utilizaron técnicas parecidas para romper la consciencia.

En el programa de radio se impone una estricta limitación a 2,700 palabras, así que no me fue posible hacer referencias específicas a la religión y los rituales kikuyu, por lo que quisiera señalar que la costumbre de hacer juramentos es muy desarrollada entre los kikuyu y las tribus vecinas. 

Cualquier que haya estudiado los problemas de Africa debe ser impresionado por el Informe de la Delegación Parlamentaria a Kenya
. Establece con toda la deseable claridad los problemas políoticos y económicos que causan conflictos entre los kikuyu. Pero los miembros del Parlamento confiesan que se sienten derrotados por el movimiento maumau, su salvajismo y sus obscenidades rituales. Recomiendan que "se lleve a cabo una investigación de todos los aspectos del movimiento maumau: psicológicos y sociológicos".Mientras tanto, aunque los detalles de los rituales maumau no han sido publicados, conocemos su carácter general, y aún este conocimiento mínimo nos permite especular acerca de la naturaleza del movimiento maumau a la luz de otras religiones y otros movimientos revolucionarios en Africa. Creo que puedo mostrar en estos otros movimientos las principales motivaciones del movimiento maumau. Y me parece que el movimiento maumau es el producto de la colonización de Africa y no del Africa indígena misma.

La delegación parlamentario dice que "el movimiento maumau intenta deliberada y premeditadamente guiar a los africanos de Kenya hacia atrás hacia la sabana y el salvajismo, no hacia adelante al progreso". Eso es un tema que se repite. Un miembro de la delegación describió en un periódico de domingo al movimiento maumau como una bestial tendencia hacia atrás hacia la sabana. Un importante periódico va aún más lejos en su editorial: considera al movimiento maumau como el producto de un estancamiento de 30,000 años (¿porqué no 40,000?). Y sin embargo, no hay nada en las religiones africanas que se asemeje a las obscenidades de los maumau. Así, sea lo que sea, no podemos sencillamente suponer que es un tendencia de regreso hacia la sabana, si con esta expresión queremos señalar un movimiento de regreso hacia la religión y la magia paganas.

Tenemos hoy un sólido conocimiento de las religiones de Africa. De las obras de misioneros y administradores coloniales, así como de las obras de antropólogos como yó, una cosa es clara. Las religiones africanas tratan los mismos problemas del destino humano que han sido la preocupación de todas las religiones, en todos los lugares y a todos los tiempos. ¿Qué es el hombre?, ¿De dónde viene y adónde va?, ¿porqué hay bueno y malo, prosperidad y mala fortuna? ¿Cómo se coloca la sociedad humana en el mundo de la naturaleza?, ¿cuáles son las relaciones de los hombres y las mujeres, de los padres y los niños, de los magistrados y el pueblo? Estos problemas y otros similares han preocupado a todos los hombres, de igual manera en Africa que alrededor del Mediterráneo, en la India y en China, donde nacieron las grandes religiones universales. Si estudiamos las religiones africanas, y las respuestas que nos dan a estos problemas, entonces no encontramos oscuridad sino dudas y aspiraciones que mucho se asemejan a las nuestras.

En mi visión, todos estos problemas surgen de la cuestión: ¿cuál es el destino del hombre, como miembro de una sociedad, en el universo? Pero en las religiones africanas se trataba de un universo pequeño. Las tribus africanas eran de pequeña escala, y respondieron las preguntas a una pequeña escala. Más allá de sus fronteras habían otras tribus, con sus propias religiones. En la mayoría de los casos tenían alguna idea de un Dios supremo que contestaría las últimas preguntas acerca de la creación y del destino. Muchas tribus dicen que después de haber creado el mundo el Dios supremo se retiró y se abstuvo de interferir de manera directa en los asuntos de los hombres. Es inminente en el mundo, pero ningún hombre lo conoce hoy. En efecto, los barotse, un pueblo en la Rhodesia del Norte en el Zambesi superior, entre quiénes trabajé, dicen que la astucia del hombre ahuyentó a Dios de la tierra, asustado. Ahora es un resíduo de explicación de cómo el mundo se volvió como está ahora, un ser que es ... sabiendo lo que ningún hombre puede saber. Así que, cuando le pregunté a un barotse cómo las cosas habnían llegado a ser como están, me contestaría que "todo estaba bien cuando salí de mi casa hoy en la mañana; desde entonces, bueno, Dios Nyambe sabe si ahora hay enfermedad o mala fortuna". Así resumió el volátil destino del hombre, nacido para sufrir en este mundo.

Antes que Dios huyera al cielo, para evitar la astucia y la destructividad del hombre, hizo para si mismo esposas y estas esposas le parieron las diferentes tribus de la región. La familia real barotse desciende de una de las hijas de Nyambe, con la que El mismo se casó. Según su cuenta eso sucedió hace alrededor de once generaciones, de manera que el mito de la creación de los barotse postula su reciente descendencia de Dios. Esta creencia es muy común, en la que una sociedad entera es relacionada con Dios a través de sus gobernantes reales. Es característica de pequeñas sociedades. Sus religiones abarcan solamente los hombres de una región determinada y no el mundo entero.

Las doctrinas de estas religiones fueron definidas también por las particulares estructuras de las tribus que las abrazaron. Los africanos no tenían escritura y no podían desarrollar teologías meticulosas y consistentes. Tenían teologías elaboradas, pero las elaboraron en las relaciones sociales y no tanto en especulaciones intelectuales. En efecto, debido a este contexto de la teología en relaciones sociales sus religiones poseen una complejidad que hace que el cristianismo, el judaismo, el Islam y el buddhismo parecen sencillas. Pues una religión tribal cubre todo tipo de relaciones y actividades; solamente pocas cosas no son ritualizadas. Eso podríamos esperar en una sociedad de pequeña escala que es dominada por relaciones personales. Aquí cyualquier actividad, tal como sembrar o cosechar, o cazar, implica cambios en ajustes íntimos y se pueden convertir en sujeto de ritual. De igual manera, el nacimiento de niños o su crecimiento, bodas y defunciones, no solamente afectan relaciones domésticas, sino también causan disturbios muy amplios en la estructura social de la tribu. Y estos cambios pueden ser ejecutados en ritual, en ceremonias en los cuales aparecen todas las personas afectadas por el cambio y serán acomodados a los cambios.

En esta situación los particulares roles de los individuos en la vida social serán investidos con significado ceremonial. Y en ceremonias hombres y mujeres, jefes y pueblo, aparecen en términos de sus roles sociales; representan sus relaciones, o de manera directa o de alguna manera simbólica, o invirtiendo su conducta así que, por ejemplo, las mujeres se portan como hombres. Algunas de estas ceremonias contienen realmente obscenidades colectivas - canciones y danzas lascivas, a veces aún un relajamiento de los tabúes sexuales. Este tipo de ritual es relacionado con ocasiones cuando se aguanta el trabajo pesado o sufrimientos, pues la obscenidad permitida dentro de límites parece ser relacionada con la liberación de energía almacenada.

Rituales que contienen dogmas religiosos.

En pocas palabras, entonces, los rituales indígenas africanos son relacionados con los roles de sus congregaciones y a las instituciones específicas que en ellas existen. Estos rituales contienen un conjunto de dogmas teológicos. Y estos dogmas son particularísticos. Pero ahora los africanos han sido metidos en el mundo occidental. Tanto en Africa del Sur como en Africa Oriental los miembros de las tribus trabajan para los europeos. Dinero, cosechas comerciales, nuevas capacidades: todos estos factores, y otros más, los involucran en relaciones con otros africanos y con europeos. La antigua homogeneidad de la vida tribal ya no existe, lo que constituye un severo golpe a las religiones tribales. Y además, estas religiones de pequeña escala no pueden ser expandidas a cubrir las relaciones con extranjeros y forasteros, que sean hombres blancos o negros. Rituales arraigados en instituciones particulares no fácilmente se prestan a cubrir instituciones ajenas. La mayoría de las tribus africanas colocan sus actividades religiosas en el dominio del culto a los antepasados: pero aprte de asegurarles una prosperidad general a sus descendientes, los ancestros se ocupan de las relaciones entre sus descendientes. El culto a los antepasados se encuentra inscrito entre los límites del parentesco, y no puede atender a las nuevas multifacéticas actividades en las cuales las gentes tratan a los extranjeros. Por eso las religiones africanas son impotentes y no pueden ayudar a pueblos amenazados de urbanización, migración y bracerismo, aumento en la competencia y dominación europea.

Así que estas religiones, que explicaron el destino del hombre en el universo y que buscaron la meta de una paz, una prosperidad, y una moralidad comunitarias, parecen frágiles. Perduran en las áreas tribales, pero no caben en los centros europeos. En tribus cuyos hombres se encuentran fuera de la comunidad trabajando para los europeos - a veces hasta el 50% de los hombres adultos y sanos - a penas es posible llevar a cabo los rituales del hogar, de la comunidad y del estado. Creencias persisten y son llevadas a los centros de trabajo, pero son aisladas y arrancadas de su contexto.

Para defenderse contra la amenaza a su modo de vida, y para poder controlar nuevas tensiones, los africanos se volvieron en varias direcciones en busca de ayuda supernatural. Una tendencia era una mayor dependencia de otro conjunto de sus creencias - las creencias en magia, oráculos y brujería. Solamente una parte de la respuesta a la pregunta acerca del destino del hombre, las fuentes del bueno y del malo, de la fortuna y la desdicha, fue proporcionada por su religión. Creyeron también que las malas fortunas individuales se debían a la mala naturaleza de sus congéneros, brujos y hechiceros, e intentaron combatir estas fuerzas por medio de la magia. El Profesor Evans-Pritchard ha explicado de qué manera funcionan estas creencias.

En resumen, cada instancia de mala fortuna se tiene que explicar por un cómo y un porqué. Si un elefante mata a un honbre pisoteándolo, entonces los africanos ven claramente que el hombre murió porque los elefantes son animales muy grandes. Eso es el cómo. Pero queda una serie de problemas: ¿porqué fue matado este hombre y no aquel otro, por este elefante y no por otro, en esta expedición de caza y no en otra? La ciencia no puede contestar este tipo de preguntas. Nosotros decimos: coincidencia, destino, providencia, la voluntad divina. Toas estas son respuestas metafísicas. Los africanos dicen que se debe a la brujería. La creencia en la brujería que explica las particularidades del fenómeno no contradicen la ciencia: en realidad, abarca la ciencia. Porque los brujos ejecutan sus actos malévolos usando elefantes para pisotear, cascabeles para envenenar, canoas volteadas para ahogar, enfermedades para matar, a sus víctimas. Y los brujos no matan accidentalmente. Atacan a los que más envidian y odian. De esta manera la existencia de la mala suerte se adscribe a los vicioes sociales de los hombres - la falta de generosidad y amor. Y cuando un hombre padece la mala suerte busca al brujo entre sus enemigos. Utiliza magia para combatir al brujo y para asegurar de antemano su éxito personal.
El miedo a la brujería.

Estas creencias en la brujería y la magia, y las acciones asociadas a ellas, no se encuentran firmemente articulados con determinados conjuntos de relaciones, como es el caso de la religión. Es posible aplicarlas a todas nuevas relaciones en las cuales los hombres se relacionan con extranjeros, y aún con europeos; y se pueden convertir en viejas relaciones, de las cuales se encontraron excluidas en el pasado, como esta empiezan a desmoronarse. A través de toda Africa, mientras que las antiguas religiones han perdido vigor, el miedo a la brujería ha aumentado y la magia ha llegado a un nuevo auge. Las luchas por tierras que son cada día más escasas, la competencia por empleo y por viviendas en las ciudades, conflictos debido a la desintegración cultural, lucha por poder entre líderes viejos y nuevos - todos estos elementos han soltado la avaricia, la envidia, el odio, el desprecio, en relaciones desenfrenadas. Los miedos y las acusaciones se multiplican en respuesta a las nuevas tensiones, y los cultos de medicina y fetichismo se multiplican en respuesta a estos miedos y tensiones.

Un resultado ha sido el desarrollo de movimientos antibrujos. Tanto en Africa del Sur como en Africa central han emergido hombres que viajan por el país con nuevas medicinas que curen a las gentes de su brujería: muchas gentes, conscientes de sus sentimientos malos, los admitieron y pidieron que fueran curadas. La filosofía de estos movimientos ha sido que si los africanos dejan de odiarse y envidiarse mútuamente, entonces sus actuales males sociales pasarán. Pero, en términos generales, la magia contra la brujería ha germinado en aislamiento individual.

Otro movimiento ha sido la emergencia de cultos nativísticos - movimientos religiosos de regreso a los antiguos rituales. Pero estos tienen un valor diferente en la nueva situación: no representan la cultura indígena misma, sino a la cultura nativa como un refugio de la tensión moderna. Han sido más comunes en América del Norte y en Oceania que en Africa, pues algunas sociedades indígenas en América del Norte y en el Pacífico han sido desmenuzadas o destruidas, lo que no ha sido el caso de las sociedades africanas.

Mientras tanto, la religión igualitaria del Islam les ha ofrecido consuelo espiritual a muchos africanos; y el mensaje espiritual del cristianismo ha sido importante. Pero en el Africa del sur, del centro y oriental, el cristianismo se ha topado contra la separación racial. Muchos africanos son cristianos practicantes, pero todas estas regiones han visto una proliferación de sectas cristianas separatistas, sectas que son dirigidas por africanos y que van dirigidas a los africanos, contra la dominación de los europeos. Algunos toman por modelo las sectas de los misioneros, otras sacan su inspiración del cristianismo y de las creencias africanas. Muchas son revivalísticas, creen en un cielo donde la discriminación racial es al revés y la piel blanca es señal de exclusión y discriminación.Estas iglesias son basadas en el Antiguo Testamento y la llegada de Mesía: purifican del pecado y de la brujería, y curan a los enfermos. Pero todos son movimientos políticos. En Africa del Sur, donde las asociaciones sindicales y políticas entre los africanos son restringidas, son casi las únicas formas de asociación permitida por la ley.
Balas convertidas en agua.

Eso es, entonces, el escenario general como àrte del cual observo el movimiento maumau.Durante muchos años Africa ha sido una convulsión de movimientos religiosos y prácticas mágicas. Y esos hay que verlos en un continente donde los hombres se encuentran todo el tiempo en viaje entre sus hogares rurales y los centros de empleo de los europeos, durante periodos largos separados de sus esposas e hijos, amontonados en barrios perdidos, viendo como se reducen y erosionan sus tierras y su cultura decae. Viven bajo dominación extranjera que frecuentemente no entienden. Y demasiado frecuentemente, cuando han intentado formar asociaciones políticas e industriales, estas han sido prohibidas y los líderes arrestados. La fuerza militar de sus gobernantes es dominante. Rebeliones esporádicas ocurren, y entonces es invocada la magia para convertir las balas en agua, como en el caso de la Rebelión de la Bambada Zulú en 1906.

Nuestra delegación parlamentaria describe Kenya en términos de la separación racial, las ciudades perdidas de Nairobi, salarios definidos en base a la suposición de que los familiares de un obrero vivan en el campo, el deterioro de las tierras, el flujo de migrantes separados de sus familiares, el abismo que sepaar el pueblo del gobierno, la falta de seguridad social, y las dificultades relacionadas con la organización laboral. La delegación no menciona las sectas separatistas que son muy comunes en Kenya, y tampoco el florecimiento de la magia y la brujería. Parece muy probable que todos estos factores han producido el movimiento maumau; por lo menos no es el producto del Africa pagana. Porqué ha surgido entre los kikuyu no puedo decir, todavía sabemos demasiado poco al respecto. Pero sabemos que los kikuyu no tenían jefes indígenas , ya que los jefes nombrados por el gobierno han sido atacados frecuentemente, es evidente que hay alguna relación con luchas internecinas por el poder entre un pueblo que vive cerca de una ciudad grande, con escasez de tierras, sin líderes indígenas de un pueblo unido. Más allá de eso, toda la evidencia indica que hasta cierto grado el movimiento maumau es un movimiento nihilístico de desesperación - matar y ser matado. Sus partidarios, para citar a un médico checo en quien la delegación parlamentaria deposita gran confianza, asesinato pero no para promover la causa, sencillamente asesinan cuando se les ordene... para ellos la muerte es liberación. Su salvajismo no es específicamente africano: una historia demasiado reciente muestra que naciones europeas con una larga tradición de cristianismo se pueden volver salvajes de esta manera también. De nuestros conocimientos de los rituales podemos distinguir dos líneas. Una es el uso de la magia, para oponerse a una fuerza muy superior, y los juramentos del tipo kikuyu. Pero estos juramentos se basan ahora en las ideas especulativas de lo que hacen supuestamente hechiceros y sociedades secretas en otras partes de Africa. Y el resultado no es un regreso a rituales paganos, ni siquiera a lo que nosotros llamamos rituales obscenos. Pues la segunda línea es un regreso a deseos instintivos que son, como sabemos, universales. Estos juuramentos utilizan, como lo tienen que hacer todos juramentos secretos, unos pocos temas limitados: sangre, sexo, excreción, bestialidad, y la amenaza de asesinar a familiares cercanos. 

La movilización de un valor nihilístico que permita la rebelión libera fuerzas instintivas que rompen la consciencia que ya había sido deboilitada, ya que los kikuyu operan con dificultad. Un ciclo vicioso se inicia con el juramento en el cual ya se viola tabúes referentes al sexo, a la sangre de menstruación, etc., con lo que se adquiere energía fresca. Son unidos en la vergüenza y en la culpa, a través de las filas de un pueblo desunido en un proceso de cambio. El movimiento maumau es fundamentalmente un movimiento de desesperación y hace uso de una magia de desesperación.

Eso es, por supuesto, una hipótesis. Conocemos bastante bien la religión kikuyu como para establecer que el movimiento maumau no es pagano: nuestros conocimientos de otros eventos en Africa nos sugieren las líneas generales de una interpretación del movimiento maumau. Y es importante tener en mente que no todos los kikuyu han regresado así, lo que no significa que no resientan las condiciones que en mi opinión son las causantes del movimiento maumau. Las propuestas de la Delegación Parlamentaria valientemente admite estas condiciones y señala un camino que permite que sean remediadas. Si mi hipótesis es correcta, entonces mejoras en estas condiciones prevendrán que otros kikuyu se afilien al movimiento y hacer regresar a los que ya se afiliaron al movimiento maumau.

Max Gluckman: "Roles inter-jerárquicos: 
Ética profesional y de partido en áreas tribales en Africa del 
Sur y del Centro"
.

El presente artículo es uno de tres ensayos interrelacionados escritos durante el mes de abril de 1966 en el transcurso de mi estancia como profesor visitante en la Universidad de Yale. El primer esbozo de este ensayo fue también presentado en un seminario en Manchester. Estoy agradecido a todos mis colegas de estos seminarios por sus pertinentes críticas y comentarios que he intentado incorporar en este trabajo.

Cuando yo estaba en Yale fuI invitado por el profesor L. Kuper y por el profesor M. G. Smith de la Universidad de California en Los Ángeles, a participar en un seminario que ellos estaban organizando acerca de las sociedades plurales en África (Kuper y Smith en prensa). En cualquier simposio los organizadores asignan tareas a los conferenciantes para cubrir una serie de problemas. Yo fuí requerido pra "discutir en la perspectiva del desarrollo reciente real y analítico, la visión de las sociedades plurales". Trabajo que realizaría con base en mi propia investigación, llevada a cabo en la tierra de los Zulú a mediados de los años 30, y que expuse en un cierto número de ensayos (Gluckman 1940a, republicado en parte en 1963; 1940b; 1942, republicado en 1958; 1947; 1960). Una de las razones de esta petición, fue que otros ensayos en el simposio también eran amplios análisis de sociedades plurales a gran escala vistas a lo largo de un gran período de tiempo, o discusiones comparativas de problemas amplios y especializados sobre tales sociedades. Ningún trabajo lidiaba con la estructura de segmentos menores, grupos especializados, escenarios específicos o dominios y relaciones en una única sociead. Mi propio papel en "Las areas tribales del sur y del centro de África" fue por consiguiente ser designado para cubrir algunas de estas áreas más limitadas de la vida social, dentro de esa sociedad africana plural. Sin embargo, cuando leí los otros ensayos sentí que debía dar más importancia a diferentes observaciones dentro de un análisis más amplio;  y por mi propia satisfacción escribí de manera extensa, en un trabajo, mi visión sobre las características dominantes y los problemas de las llamadas socieades plurales, bajo el título: "Tribalismo, Ruralismo y Urbanismo en las Sociedades Tribales". Yo representé este escrito en un seminario en la Universidad de Cornell y el profesor V. W. Turner me preguntó si podía publicarlo en: "Perfiles de Cambio: el impacto del colonialismo en la Historia de África" (en prensa). En el transcurso de mi ensayo sobre las áreas tribales para el simposio de Kuper Smith referente a las sociedades tribales, aslió a relucir, requiriendo un análisis más completo, el problema de la posición de los representantes de distrito del gobierno central, y también de los representantes de los partidos políticos. Fue en este problema en el cual me concentré para este ensayo, para esta conferencia de niveles políticos locales.

Este ensayo por consiguiente deber ser contemplado desde la persepctiva de los otros dos ensayos. De mi discusión acerca de alineamientos superiores en "tribalismo, ruralismo y urbanismo" yo reduje el análisis y lo orienté a un análisis más completo de la situación en áreas tribales,  y luego -aquí- al detalle de los roles de los comisionados y de los representante de los partidos. En este ensayo sólo hago referencias sumarias a los argumentos de los otros dos. En el caso del ensayo acerca de las áreas tribales en el simposio de Kuper Smith, he utilizado algo del mismo material de campo pero de una diferente manera y perspectiva, por consiguiente deseo la indulgencia de quien pudiera leer ambos trabajos.

El problema considerado aquí se remonta tan lejos como hasta 1938 cuando Schapera dijo que "el misionero, el administrador, el comerciante y el reclutador de trabajadores deben ser contemplados como factores en la vida tribal del mismo modo que lo son el jefe y el mago..." (1938, pp. 27-30). Desafortunadamente la declaración de Shapera nunca ha sido llevada a cabo adecuadamente en el Sur, el Centro y el Este de África. Mientras muchas investigaciones han sido realizadas en torno a la posición de los jefes bajo el régimen colonial, carecemos de información detallada y análisis de investigación acerca de los oficiales de distrito y de los comisionados nativos en su trabajo. Déjehnme decir de una vez que como trabajador en esta región no me excluyo de la crítica. Ahora que los oficiales británicos de distrito (aunque no el comisionado Sudafricano-Bantu) han desparecido de la escena, un examen teórico de su posición quizá anime a aquellos que poseen información a publicarla. Además mediante una actitud cuestionadora podríamos quizá hacer agudas observaciones a la posición de los representantes enviados a las áreas tribales por el nuevo gobierno independiente de África.

Cuando Malinowski escribió una introducción al simposio en el cual Shapera hizo la declaración señalada él cambió la petición de este (y de Fortes) de que los blancos debían ser contemplados como parte integral de la situación en campo de la siguiente manera: "El concepto de una sociead bien integrada podría verdaderamente ignorar tales hechos como los obstáculos raciales o lo que permanentemente divide a los dos jugadores y los mantiene aparte en la iglesia, la fábrica, en las cuestiones de trabajo en las minas, o en la influencia polítca" (Malinoski 1938; republicado en 1946). De hecho él cambió el concepto de una sociedad integrada por el de bien integrada; y después arguyó que el jefe y el administrador, el mago y el misionero a menudo realizan funciones opuestas que ciertamente no son iguales. He señalado tempranamente esta malinterpretación de Malinowski (Gluckman 1940 republicado en 1958; 1947 republicado en 1963). Ahora encuento en ello algo irónico, si hacemos un análisis profundo en términos estructurales, hay considerables semejanzas entre los roles del administrador y el jefe, ya que los dos ocupan lo que yo llamo "posiciones Inter-jerárquicas o roles, puesto que están en el centro de una serie de choques de intereses entre los hombres de las tribus, con sus valores y metas, y los valores y metas que pertenecen al sistema colonial dominante Tanto el jefe como el administrador son, hasta cierto punto, el centro de las mismas presiones conflictivas.

Yo llamo a estas posiciones "interjerárquicas" porque son posiciones adminstrativas, las cuales en distintos niveles de relaciones sociales, se organizan en sus propias jerarquías y engranan una en la otra. Originalmente yo había utilizado "Intercaladas" como lo habían hecho otros de mis colegas siguiendo el uso que Fortes (1945) le daba a esta palabra refiriéndose a "linajes intercalados" para descubrir la situación entre los Tallensi donde un linaje tiene miembros de dos clanes diferentes. Pero este tipo de "intercalamiento" es entre iguales. En el seminario, Charles Hughes sugirió "roles articulados"; pero la articulación ya está establecida, como cualquier vínculo, en un sistema. no se nos proporciona pues la clave del asunto, la cual en palabras de John Barnes, es que estas personas ocupan posiciones donde hay importantes discontinuidades en la jerarquía total y donde los escenarios de las relaciones sociales se convierten en algo diferente. Esto implica el que distintas subjerarquías dentro de una jerarquía total se unen en una persona, que es el más bajo miembro de la jerarquía superior, y el más alto de la jerarquía subordinada. Por lo tanto yo sugería "posiciones o roles interjerárquicos". Claramente el comisionado de distrito ocupaba una posición tal entre la gran jerarquía imperial y territorial, y los habitantes del distrito local. Casi inmediatamente debajo de estos comisionados de distrito, y en una posición similar, venían los jefes, cada uno la cabeza de la jerarquía local y al mismo tiempo recientes oficiales en la jerarquía oficial del imperio. Así concluía Barnes su estudio de los históricos conquistadores Ngoni en la parte este del norte de Rodesia (Zambia): de este modo "los grandes jefes guerreros se han convertido en efecto en los únicos miembros de la administración que nunca se retiran en Inglaterra. Pero a los ojos de su gente, el jefe supremo todavía pertenece a los Ngoni y no a la administración" (1954  p. 172). Este hecho es similar a lo que ha sido estudiado por varios sociólogos. Entre los antropólogos Barnes, Mitchell y yo (1949) consideramos la posición del líder de los poblados bajo estos términos y Mitchell la exploró largamente. En mi obra "Costumbre y conflicto en África" (1955), yo discutí en particular "la fragilidad en la autoridad" con la inrtención de ocuparme de estas situaciones y de compararlas con las de los capataces, tenderos, oficiales no comisionados, y hermanas del hospital; cuando dí una conferencia sobre el tema en Manchester, uno de los estudiantes señaló "bueno, es como ser un prefecto de escuela". Por lo tanto estamos lidiando con un hecho social que ocurre y que tiene dimensiones considerables. Uno lo puede encontrar en múltiples situaciones aunque cada una tiene sus incidentes específicos.

Creo que fui el primero en prestar atención a este aspecto de la posición de los jefes bajo los regímenes coloniales africanos, en "Sistemas políticos africanos" (Fortes y Evan Pritchards 1940). Kuper tomó esto para los Swazi en su obra "el uniforme de color". Coison (1948), Barnes (1948, 1954) y Mitchell (1949, 1956) siguieron líneas similares en sus análisis en el Norte de Rodesia y Nyasaland (los ahora Zambia y Malawi). En general lo rescatable de todos estos análisis fue el intento de recalcar hasta cierto punto que jos jefes, como oficiales subordinados de la jerarquía política blanca, estaban atrapados en el dilema de intentar trabajar dentro de esa jerarquía y bajo la presión de soportar sus demandas y valores, y al mismo tiempo sentir presión en muchas instancias al representar la sospecha y hasta la hostilidad de su gente contra la política resultante de esas demandas y valores. Watson (1958) analizó como se agudizó este dilema para los Jefes Mambwe durante la resistencia de los agricanos del norte de Rodesia a la imposición de la Federación Central Africana, un punto posteriormente desarrollado por Van Velsen (1963) entre la población de Malawi del Lago Tonga.

En este estudio se los Soga de África del Este, Fallers (n.d. circa 1956) cambió de alguna manera el énfasis de las presiones a las cuales el jefe estaba sujeto entre los valores e intereses que los británicos del gobierno de Uganda requerían de él, y los de su gente que lo veían en conflicto con el pasado. El vió el conflicto como uno entre dos éticas operando en el jefe: primero la particular de la sociead soga, con su énfasis en el parentesco y en las relaciones patrón-cliente, después los valores universales burocráticos del gobierno británico. En otras palabras él esbozó el problema desde la óptica de Max Weber. Este fue el punto principal de los ensayos editados por Richards bajo el título "Los Jefes del Este de África" (1959). Estas dos diferentes aproximaciones pueden ser provechosamente combinadas.

Pero, ¿cuáles de los conflictos a los que me he referido se podrían centrar poderosamente en el administrador?, ¿era él capaz de perseguir una clara e incuestionable línea en cada cuestión?. Aquí, con la excepeción de Kuper acerca de los Swazi (1947) y de un breve párrafo en mi propio ensayo acerca de los zulú (1940) y del de Barnes sobre los Ngoni (1954), los estudios antropológicos están en completo silencio. Por ejemplo, Fallers parece hacer la suposición de que los oficiales de distrito en la Tierra Soga, contra el jefe, operaban efectivamente en términos de una ética universal burocrática, y la suposición, a la luz de la experiencia de mis colegas y de la mía propia en el Sur y el Centro de África es que esto es inaceptable. Nosotros notamos particularmente que el oficial de distrito, en palabras de Mitchell, era controlado por "escribientes, interprétes, mensajeros, policías y otros intermediarios entre el administrador y la gente" (1949, p. 53).

Más importante todavía es el examen del grado al cual el oficial de distrito podía ser movido por sus responsabilidades en un distrito particular tribal, en oposición tan lejana como era posible, a los intereses de los sujetos del gobierno central que él representaba. Teóricamente debía haber presiones en el administrador local para que se convirtiera en un representante local tanto como en un oficial del gobierno, y como el jefe, para ocupar un rol interjerárquico, donde quiera que hubiera conflictos entre la política nacional y los intereses del distrito. La política nacional era verosímil para prevenir al final, y los oficiales de distrito variaban en sus reacciones; pero con suficientes datos podemos establecer un continuum a través de los oficiales y de sus acciones, y tratar de seguirlo.

Creo que es importante evaluar esta situación desde que parece surgir de algunos otros análisis antropológicos que los oficiales de distrito representaban la política del gobierno de una forma recta.yo digo que "parece", precavidamente, porque claramente estos antropólogos han cerrado el sistema de los oficiales de distrito que estaban estudiando, y no se han incluido a ellos mismos en análisis de lo que pasaba dentro de los altos escalones del gobierno que ellos no podían observar

Esta es una metodología válida 
, todavía sin embargo yo creo que podemos adquirir un entendimiento del área local tribal si miramos los efectos de las acciones que surgieron de estos altos escalones. Quizá así podamos guiarnos al entendimiento de algún tipo de cohesión
 reinante en las áreas tribales, antes de que surgieran los movimientos nacionales independientes, y señalemos alguna de las dudas que quizá levanten en torno a los hombres de las tribus después de la independencia. Y más aún si la ética de los oficiales locales debería alterarse bajo los nuevos regímenes alterando las relaciones de las áreas tribales con el centro.

Además es necesario clarificar lo que la posición de las autoridades tradicionales tribales era en el pasado, desde que hay una tendencia ahora a verlas como flexibles agentes de los regímenes coloniales, ciertamente por aquellos relacionados con la política y hasta por algunos escolares.

El problema con la posición de los oficiales de distrito, me impresionó pronto cuando comencé a trabajar en la tierra Zulú en 1936. El comisionado nativo del distrito Nongoma, E.T. Braatved había organizado una serie de ventas de ganado que había beneficiado grandemente a los zulú. En el pasado los zulú habían vendido su ganado individualmente a través de comerciantes y a precios muy bajos de lo que luego alcanzaban en los mercados principales. El comisionado nativo persuadió a los compradores de ganado de las ciudades a acudir a las tierras zulú en días acordados. Cualquier zulú que deseara vender un animal lo llevaba a los corrales de venta donde el d epartamento de veterinarios clasificaba todo el ganado en pequeños rebaños de valor equivalente a lo que podía ser convenientemente ofrecido por subasta. Los compradores entonces proponían ofertas, teóricamente ellos competían entre sí por cada rebaño. Incluso si ellos cercaban los precios, éstos eran mucho más altos que bajo los más tempranos arreglos; y también aumentaba el ingreso de los zulú por la venta de su ganado. Los comisionados en otros distritos seguían este ejemplo, así los vendedores de ganado pudieron recurrir a un círculo de ventas por lo que hacer un viaje a tierra zulú bien valía la pena. Esto sucedió en 1937 cuando la depresión había terminado. Las minas y las industrias se expandían de nuevo y buscaban trabajadores africanos. Ellos ofrecían mejores sueldos que los granjeros blancos, que también estaban escasos de trabajadores. El gobierno de Sudáfrica estableció una comisión para preguntar en las granjas europeas por la falta de mano de obra, y yo escuché a sus escuchas en Nongoba. El comisionado nativo que había establecido las ventas sentía claramente que debía defenderlas contra las declaraciones que aparecían en los periódicos de que al obtener gracias a ellas más dinero los zulú ya no se ofrecían como mano de obra fuera de sus tribus. El arguía que el número de zulus implicados en trabajos para los cuales migraban mostraba que no había decaído y que las ventas no afectaban este flujo de trabajo (con una economía en expansión el número de los trabajadores migrantes debería haberse incrementado). Sólo después de esto señaló que era esencial reducir la presa del ganado por la presión en el suelo. Esta era en realidad la política del gobierno cuyas ventas eran sostenidas induciendo a los zulus a vender su ganado desde que los precios eran más alto. Las dos afirmaciones eran hasta cierto punto contradictorias. El no arguyó que era políticamente razonable tener el desarrollo y la economía básica de los zulú en la reserva, desde que aparentemente temía que esto indujera a los intereses de los granjeros a ejercer influencia sobre el gobierno para cerrar abajo los precios  -aunque estoy seguro de que su propio punto de vista era que si más zulú podían ganar dinero en casa, mejor sería para su vida social y familiar-.  Este miedo a que esos blancos interesados en un largo flujo de trabajadores fuera de las reservas se opusieran al desarrollo económico en las reservas era compartido por los oficiales técnicos. Un oficial agricultor me contó que él estaba rebajando él éxito de unas cooperativas de leche que había establecido entre los zulú para evitar que se las cerraran.

Durante el transcurso de mi trabajo en la tierra zulú entre 1936 y 1938. Conocí oficiales técnicos particularmente bien, desde que dos de ellos estuvieron en la escuela y en la universidad conmigo y ésto me dió la entrada a todo su escenario. Pasamos largas horas hablando en la noche o mientras viajábamos a través del país, acerca de varios problemas. Todos ellos veían como hombres profesionistas que su primera obligación era lograr el desarrollo local. Su preocupación constante era resolver problemas técnicos como producir mejores razas de toros del almacén zulú local y lograr así mejorar el ganado, o encontrar maneras de convencer a los zulú de encerrar el ganado para mejorar el pasto, o crear una propaganda certera que los animara a mejorar su agricultura para reducir su dependencia del dinero ganado en el trabajo en lejanos centros de comida. Yo creo que era una política importante para el gobierno de Sudáfrica el mantener un flujo firme de trabajo fuera de las reservas para tener personal en una industria naciente sin tener el compromiso de tener que sostener permanentemente una población urbanizada entre el desempleo,... etc. y también para tener una fuerza de trabajo parte de cuyo salario provenía del suelo. Las limitaciones de esta política restringían lo que podían llevar a cabo oficiales administrativos y técnicos. La escasez básica de teierra perteneciente a los africanos que aumentaban en número era tal que ningún programa de desarrollo de la tierra, en la escala que yo he visto, podría tener éxito. A pesar de eso la situación en el norte de la tierra zulú no era todavía crítica. Cuando fuí con los zulú del norte a distrito sureño de Mapamulo uno de ellos viendo la erosión de la sabana a los lados de las colinas dijo: "Esta pobre gente está escasa de tierra y nuestro país pronto será como éste. Nosotros tomamos lo de los zulú y se lo damos a los granjeros blancos y ellos arruinan nuestros suelos. Pero, ¿cómo podemos negarnos a nuestras gentes que sufren necesidad?". Además las posibilidades de desarrollo eran restringidas por los fondos asignados para este propósito que no estaban en proporción con las necesidades. Como una indicación de actitudes relevantes en el amplio sistema político deberíamos señalar que de los 7 miembros de la Comisión Económica Nativa de la Unión Gubernamental de 1932, la cual fue instruida para inquirir acerca de la contribución africana para la renta y comprobar su oposición a las necesidades del continente, 5 discutieron la asignación de fondos para el desarrollo de Africa en relación directa a los impuestos pagados por los agricanos, los otros dos arguyeron que: a) en ningún país civilizado las secciones más pobres de la población tenían derecho sólo a aquellos servicios que podían pagar, b) a los africanos se les debería dar crédito basándose en la parte de impuestos pagados por ls minas y las industrias en las cuales trabajaban; y c) también se les debería de otorgar con base en su contribución en el pago de los impuestos aduanales.

Debemos concebir estas limitaciones para obtener un análisis exitoso. No obstante dentro de estas limitaciones los oficiales técnicos mostraron la ética del profesional ansioso y animoso por hacer bien su trabajo. A través del trabajo con su propia ética, estos oficiales técnicos se implicaron con los miedos y las esperanzas de los zulú, con sus objeciones y aspiraciones. Mientras algunos zulú veían de manera sospechosa los avances y medidas técnicos, apreciaban que algunos de los oficiales blancos tenían buen corazón y se esforzaban por ayudarlos. Un número considerado de Zulú también veía que alguna de las medidas propuestas era en su beneficio, y se establecía a través de ellos (y mediante ellos con otros zulú) una relación de amistad con los oficiales blancos. El estereotipo de sospecha sostenido por los zulú contra los hombres blancos y los oficiales del gobierno en particular, persistía; pero los oficiales individualmente eran distinguidos por su propio carácter y habilidades, y a menudo altamente valorados por los zulú. Estas altas evaluaciones se construían con base en características personales y constituían excepciones a la regla general de no confiar en los hombres blancos.Como resultado de esta concesión de confianza los oficiales se interesaron personalmente más por los zulú y por las perspectivas de mejorar sus condiciones.

Como he dicho estos oficiales técnicos venían de sus trabajos con entrenamiento profesional lo cual en sí mismo les confería una ética profesional. Los comisionados nativos no poseían el mismo grado de educación universitaria, y debe ser realzado que algunos de los oficiales técnicos venían de universidades como la de Witwatersrand o Cape Town que apostaron y todavía apuestas por la liberalización de los asuntos africanos.  Los oficiales administrativos blancos hacían su trabajo en un nivel jerárquico por encinma de las posiciones clericales, y se encargaban de los asuntos legales y de otros servicios civiles. Ellos de este modo estaban adoctrinados con la ética vocacional de administrar servicios y adquirir formación profesional para actuar como magistrados de la ley. La ética de estos servidores de la administración era compleja. Se basaba en una historia según la cual los primeros administradores trajeron la paz a un país desgarrado por la guerra civil después de su derrota ante los británicos (Gluckman 1940a, 1940b, 1958), y luego establecieron la ley el orden y la protección para la gente que todavía recordaba los arbitrarios asesinatos y la tiranía de los reyes zulú Shaka y Dingane. La gente dio la bienvenida a la paz traída por los blancos. A estos argumentos se sumaba el hecho de que algunos de los administradores más antiguos, eran hijos de los misioneros que habían trabajado en la tierra zulú, así su servicio era considerado en términos devotos de ayuda religiosa a gentes que sufrían enfermedades espirituales y materiales, a quien como deber cristiano tenían que asistir. Estos eran los hombres que hablaban zulú y sabían mucho de la historia y cultura zulú. Algunos de ellos, verdaderamente, tenían gran orgullo por esa historia como es evidenciado en las cuestiones no exentas de romanticismo de E. A. Ritter -comisionado e hijo de comisionado- en su- de otra manera magnífica obra épica, Shaka Zulú.

El orgullo de los comisionados africanistas en la historia y la cultura zulú encaja en algun grado con la ideología del apartheid, que asevera que cada persona (volk) tiene una cultura propia a la cual debe adherirse. Como Leo Kuper ha declarado, los africanistas sentían que como gente diminuta ellos lucharon por su lenguaje y cultura contra el poderoso idioma inglés y su cultura; y por consiguiente alguno de sus hombres profesionales e intelectuales sentía y comprendía que otras gentes desearan hacerlo también. Por lo tanto él simpatizaba con las culturas tribales como lo muestran las descripciones bastante idealistas de los antropólogos estudiosos de la cultura africana del Partido Nacionalista Africanista.

Hay por supuesto variaciones personales entre los comisinados, un comisionado E, N, Braatvedt quien comenzó las ventas de ganado, era conocido por los zulú como el jefe de las mujeres porque como ellos decían cada vez que había implicados en un caso un hombre y su esposa, o una mujer y su padre o su hermano, él siempre daba la razón a la mujer. (El también era llamado y a la cara, Intsingi, "el pájaro secretario por su apariencia física). Yo no afirmo que el siempre diera la razón a las mujeres al grado de ser parcial; pero muchos años después cuando su hermano H. P. Braatvedt, también comisionado nativo, publicó su autobiografía "recorriendo la tierra zulú con un comisionado nativo" (1949, p. 9). Él incluyó el siguiente ejemplo sobre la vida en el poblado de  misión de su padre en tierra Zulú, cuando ellos eran niños: "cuando la primera niña de las Kraals (pueblos zulú) vino por su colegiatura, ella no sólo fue desechada y removida sino que padre fue amenazado por su padre y sus amigos quienes invadieron la casa armados". Este hecho quizá había creado una memoria duradera que se reflejó en el incómodo de las mujeres zulú cuando se trataba de los niños blancos, si se juzga por los comentarios posteriores de H. P. Braatvedt.

Por otra parte, el asistente del comisionado nativo E. N. Braatvedt era considerado por los hombres zulú pero no por las mujeres, por ser según ellos un juez más justo en materias de esa índole. Incluso tomando esto en cuenta, su admiración y respeto por Braatvedt no se extinguieron. Le alababan por su trabajo comenzando las ventas de ganado -incluso cuando algunos decían que las ventas y sus buenos precios inducirían a los zulú a vender su ganado hasta que ya no pudieran ser una nación- . Sin embargo, por lo pronto, la ética personal de la mayor parte de los comisionados era la de servicio y los zulú apreciaban esto.

Aunado a ésto, cuando la primera administración inglesa se asentó en tierra zulú, los oficiales trajeron con ellos un completo complejo de ideales y valores del desarrollo de la tecnología en Inglaterra. Como he descrito en algún otro lugar (Gluckman 1940b republicado en 1958) y en algún detalle en registros archivados los primeros administradores empezaron empujando a través de carreteras, administrando auinina en áreas de malaria, trayendo alivio para el hambre y la carestía, y animando a la escolarización que pronto fue valorada y así continuó. Toda una serie de actividades técnicas fueron establecidas con el tren. Uno de los hechos más notables en la historia de la tierra zulú es el que el trabajo de la administración blanca creció deprisa y no únicamente por la represión, los impuestos, o la necesidad de los hombres por salir a trabajar. Los distritos magisteriales estaban firmemente reducidos en tamaño, mientras que el personal de cada oficina incrementaba su número. Cuando el norte de la tierra zulú fue ocupado primero por la administración británica, un comisionado residente era directamente responsable, con un pequeño personal, por toda el área. Esta área para 1920 fue dividida en 5 distritos separados cada una bajo un nativo comisionado con un personal más amplio. En el distrito Nongoma, el cual conozco mejor, entre 1936 y 1938 el comisionado tenía para asistirle, un asistente nativo comisionado, un escribiente blanco, un mensajero de la corte blanco, 3 escribientes zulú, y tres blancos no comisionados encargados de dos docenas de policías zulú. Esto sin contar a los oficiales técnicos en agricultura, salud, educación, obras públicas, así como a sus respectivos personales. El distrito estaba habitado por 30.000 zulú divididos en tres tribus con sus jefes, uno de los cuales descendía en línea directa de la casa real zulú. En otros distritos había más tribus.

Mientras el personal del comisionado aumentaba el número de hombres que atendía a sus jefes caía y desde que todos, excepto unos pocos educados y semi educados zulú estaban más profunda y emocionalmente ligados a los jefes, estas medidas contribuyeron a aumentar la influencia de los oficiales blancos. Individualmente los zulú sentían que podían acudir a los oficiales por ayuda y consejo Vínculos personales eran establecidos entre algunos zulú y algunos oficiales. Los oficiales estaban emocionalmente envueltos en los miedos y esperanzas de la gente de su distrito. Cuando discutían a los jefes no era en términos de amenaza de que la lealtad de la gente a sus jefes contrarrestara su influencia sino en términos de lo que los jefes hacían o no a la hora de ayudar a su gente a desarrollar su agricultura y a mejorar su cría de ganado.

En algún tiempo el comisionado nativo acaparaba todas las actividades, era una suerte de estuche de monerías que se ocupaba de la salud, la veterinaria, la agricultura, la construcción de carreteras, el mantenimiento de la paz, el contacto con oficiales técnicos. Teóricamente el comisionado nativo era el encargado de supervisar todo el trabajo. Pero he observado que eso desarrolló ciertos celos y competitividad, particularmente cuando un oficial técnico era responsable, no de los altos oficiales del Departamento de Asuntos Nativos, pero de los superiores de algún departamento técnico nacional. Pero a pesar de estas divisiones entre los oficiales blancos, y a pesar de su pérdida de control y trabajo en las actividades técnicas, los comisionados nativos permanecieron con lo que uno llamaría una ética de desarrollo material y espiritual, y una determinación de hacer todo lo que pudieran por sus "sujetos". Esto era finalmente lo que uno llamaría una ética de la buena administración: la ley y el orden deben ser bien mantenidos, los casos en las cortes zulú serían justamente juzgados, el novio y la novia debían contraer matrimonio libre y públicamente...etc.

Hay otro elemento importante en la ética del comisionado nativo. El era también magistrado en su rol de trabajador para el Departamento de Justicia. Y como tal, él intentaba aplicar la ley de manera justa. Normalmente en la tierra zulú esta aplicación era en casos entre zulú. Muchas de las leyes de tormento que acosaron a los zulú en las zonas urganas no se aplicaron en las áreas tribales: ellos se quejaban de la ley que prohibía la dagga (la marihuana) y algunas restricciones veterinarias y agrícolas, y por supuesto de las leyes de impuestos. Pocos casos que implicaran a blancos y a zulús se desataron en estas áreas. Un caso que causó un sentimiento amargo fue la acusación de la hija de un blanco pobre de que un zulú educado le había escrito una carta proponiéndole relaciones sexuales. El fue acusado de crimen de injuria. Los blancos dividieron su reacción. El zulú era altamente respetado y muchso blancos sentían que no era culpable y sospechaban que la carta había sido falsificada. Otros hablaban de imponerle un severo castigo, estaban guiados por el más prominente nacionalista del distrito. Desde que el magistrado principal se encontraba fuera, un asistente tenía que juzgar el caso. El habló con algunos de nosotros acerca del clamor que se había levantado y sentía que si absolvía al acusado su carrera quizá sería afectada de manera adversa. Sin embargo dijo que había decidido conforme a la ley tomer el riesgo. En el juicio sotuvo que incluso si el zulú había escrito la carta no se revelaba ninguna ofensa y que él mismo dudaba de la autenticidad de la carta. Su carrera de hecho no fue comprometida. Aquí el comisionado permaneció por justicia al lado del zulú en un distrito, donde los blancos tenían un enorme miedo siempre presente sobre la seguridad de sus mujeres cerca de los zulú. Este caso debe tipificar finalmente el grado en que los comisionados vienen sin duda a representar a los zulú de dus distritos contra la corriente y la actitud y valores generalizados entre los blancos.

De nuevo aquí los magistrados varían considerablemente. Algunos tienen reputación de aspereza y uno es acusado de ser el responsable del arresto de la gente por ofensas triviales cada vez que necesita mano de obra para trabajos públicos, los convictos trabajan bien, y no tiene trabajadores. También puede ser altamente considerado. Pero la variación entre todos aquellos que he conocido y observado entre un polo de una buena administración hasta una preparación para juzgar y oponerse a las políticas del gobierno central.

Yo estoy en posición de hablar del trabajo de los comisionados porque permanecí muchos días sentado en las oficinas magisteriales tomando nota del trabajo hecho allí. No puedo decir cual era la posición del gobierno central desde que las relaciones entre los comisionados y los altos escalones del gobierno estaban fuera de mi observación. Una instancia sugiere una diferencia En un tiempo cuando los mejoramientos agrícolas, las ventas de cosechas y de ganados, las cooperativas de leche se estaban desarrollando bien, cuando la depresión se transformó en un boom, el ministro de asuntos nativos respondió una pregunta en el parlamento señalando: que su departamento estaba animando al cultivo de las cosechas para que fueran vendidas por los africanos, pero que sólo tales cosechas, como habían probado los blancos, no podían crecer económicamente. Yo sospecho que este cinismo aparente fue una tentativa para desconectar la atención de los avances reales obtenidos.

En la política mayor nacional, dominada por los intereses blancos, el papel de los comisionados era desesperanzador. Pero en su actividad local, en sus acciones y actitudes contribuían a segurar la solidaridad entre los zulú y la administración. Hilda Kuper da una descripción de unos amargados comisionados británicos en Swaziland (1947, p. 92). Cuando yo estuve en tierra zulú las cosas parecían estar yendo bien. Encontré trabajo duro y hombres entusiastas. Concluí que el rol interjerárquico de los comisionados y otros oficiales contribuía a la cohesión del area tribal y hasta a establecer cierto consenso sobre valores y lealtades por encima del obstáculo racial. Aquí contrasto la cohesión, cubriendo la estabilidad de un sistema como un logro del rechazo a la fuerza y de la interconexión de intereses mediante el consenso, lo cual implica un acuerdo de metas y valores. Los zulú vivían dentro de un sistema tribal en el cual encontraban satisfacciones y recompensas. Estas se derivaban del trabajo de la tierra, la crianza de los niños, la participación en una cultura que marchaba y se exteriorizaba, y la búsqueda de prestigio en maneras acreditadas y aprobadas. Como Mitchell y Van Velsen han recalcado ellos desplazaron sus sistema cuando buscaron satisfacer sus necesidades ganando dinero en empresas blancas, y se movieron a otro sistema donde muchas relaciones son verdaderamente las de los lazos y asociaciones tribales (ver también Gluckman 1960 en prensa). El otro sistema contiene menos satisfacción: ver a un hombre regresar de la ciudad al sistema tribal es ver un cambio de personalidad. El sistema tribal ofrece sus recompensas largamente por contraste, como señalé en 1940 en sistemas políticos africanos (Fortes y Evans Pritchard) la posición de los comisionados y los jefes forma los puntos en los cuales el sistema opera. Yo por lo tanto opto por sumarizar y desarrollar este temprano análisis antes de proceder a considerar la posición en el Norte de Rodesia y Nyasaland y finalmente los nuevos países independientes africanos.

Dentro de un distrito el comisionado era el político principal así como el oficial de justicia. Su corte era simultáneamente  una corte de primera instancia y otra de apelación de los jefes en casos juzagados entre los zulú. Entre sus subordinados oficiales estaban estos jefes. En la vida zulú los jefes y los comisionados ocupaban diferentes y en muchos casos opuestas posiciones.

El comisionado era sostenido por el policía en el distrito y la amenaza de una fuerza mayor a la cual él podía invocar. Esto en última instancia mantenía el control blanco. Pero él contaba también con el prestigio y la autoridad de la clase alta blanca. Como es señalado el comisionado era el centro de las actividades mediante las cuales el gobierno llevaba a cabo una radical enmienda de la vida zulú. Esta, había establecido la paz, animado a los hombres a trabajar fuera por sus salarios, a adquirir nuevos tipos de mercancías, a mantener escuelas, programas de salud, veterinaria y servicios agrícolas. De alguna manera el comisionado era la cabeza de una organización que traía nuevas empresas y adaptaciones a la nueva condición de los zulú. El era esencial para los zulú como ayuda porque su oficina podía hacer por ellos muchas cosas las cuales no podían hacer solos y sobre las que el jefe tampoco podía intervenir porque había perdido poder, organización y conocimiento. La gente iba al comisionado y su personal con muchos problemas. De este modo el permanecía y acentuaba muchos de los nuevos valores y para el logro de muchas metas para los zulú.

Aún así las actitudes zulú eran bastante suspicaces y hostiles. Ellos culpaban a los blancos, y especialmente al gobierno, por los nuevos conflictos en sus comunidades; señalban a las leyes que consideraban opresivas; temían que el gobierno pretendiera quitarles todavía más de sus tierras, ya que habían perdido mucho frente a los blancos en el pasado. Ellos recitaban registros de promesas hechas por los blancos sólo para romperlas. Por consiguiente mientras el gobierno requería a los jefes para sostener sus medidas, la gente esperaba que estos -que eran tan desconfiados como los demás-  se opusieran. Por lo tanto un jefe que se oponía a la construcción de un establo era alabado por su gente pero condenado por los oficiales técnicos; mientras que un jefe que pedía establos era alabado por los oficiales técnicos y condenado por su gente. La gente observaba a su jefe para ver como examinaba las propuestas del gobierno, y se situaba a favor de su ueblo y contra dichas propuestas. Los jefes eran utilizados a veces como tablas de contención por la gente que los seguía. Al mismo tiempo los jefes zulú y otra gente intentaban utilizar al comisionado y otros oficiales para protegerse de las autoridades superiores, y de los efectos desbaratadores de sus dificultades y riñas propias.

Los jefes habién tenido los poderes radicalmente restringidos por la presencia del dominio blanco. Un jefe podía pedir, no obligar, servicios de mano de obra. Todavía poseía la tierra pero de manera relativamente menor y sujeta al control gubernamental; él había perdido su riqueza relativamente grande y ya no distribuía a sus súbditos; mucha de su gente era más hábil que él en nuevas artes y conocimientos y los hombres tenían menos tiempo que consagrarle. Resentimientos e incluso disputas se producían si los jefes intentaban reforzar viejas lealtades y servicios que los súbditos no estaban ya dispuestos a rendir. Y si un jefe trataba de oprimir o explotar a un hombre ese hombre podía obtener la protección del comisionado aunque caer de la gracia del jefe tenía todavía una severa pena social. No obstante y a través de su posición más débil, el jefe tenía una situación bastante diferente a la del comisionado. El comisionado no podía cruzar la línea racial y el jefe permanecía con su gente en el otro lado. El comisionado podía atender los problemas sociales pero su vida social estaba entre los blancos. A pesar de su superioridad él sentía los mismos dolores y el mismo sufrimiento que ellos. El jefe, y especialmente el rey  zulú, permanecían firmes por sus valores, como ningún blanco podría hacerlo, puesto que esos valores desde sus posturas estaban enraizados en su historia tradicional, e instituciones, incluyendo sus éxistos en las guerras contra los blancos y contra otras tribus. El comisionado era el símbolo persistente de su última derrota. Además el jefe apreciaba las mismas instituciones y metas que la mayoría de su gente. El y su familia se matrimoniaban con gente del distrito. Esto era algo que el comisionado no podía hacer. La gente manifestaba la diferencia hablando del jefe que heredó su posición de este modo: "El tiene la sangre y el prestigio de la Jefatura, el comisionado sólo tiene el prestigio de su oficina y sus parientes no son nadie". 

Uno puede de este modo establecer las posiciones del jefe y el comisionado como contrapuestas. Esta oposición aparecía constantemente; pero era oscurecida en la rutina administrativa. Los jefes y sus consejeros -que tenían su propia ética de buen gobierno- intervenían en el mantenimiento de la ley y el orden y coordinando ciertas actividades. Por otra parte el comisionado que presentaba al distrito solía consultar el jefe en muchos problemas. Ultimadamente la fuerza controlada por los blancos mantenía la balanza del sistema. Se lograban mucho más el balance y la cohesión así que la gente iba a sus asuntos en paz y seguridad (Gluckman 1940a, 1940b, también en Kuper y Smith en prensa).

Pero este balance que dominaba la estructura del sistema cambiaba en situación. Una mínima alegación al comisionado y el jefe era ejecutado por la policía.Más allá de esto su influencia variaba de acuerdo a los caracteres respectivos y al tema en cuestión, o incluso a los diferentes individuos en diferentes situaciones, de acuerdo a los valores que los guiaban y a las metas que se querían lograr. 

Los zulú estaban en algún grado divididos entre sus lealtades y las metas que buscaban. Aunque la división entre la gente "educada" y la "no educada" (Hunter 1936: Mayer, 1960) no era tan rígida como más al sur, los zulú escolarizados tenían diferentes actitudes y actuaban diferente de los paganos, en muchas situaciones. A menudo criticaban a los jefes con los estándares del comisionado y en general favorecían más a éste. Algunos eran empleados por el gobierno. Sólo algunos de los mejores educados que sobresalían más se mostraban agudos contra los obstáculos raciales reaccionando de manera sentimental y simbólica contra ellos, y en los años 30 estaban formando -con ayuda gubernamental-  la sociedad cultural zulú, alabando e intentando restablecer las maneras tradicionales zulú.

 Teniendo en cuenta que la división de Sudáfrica en grupos definidos por el color ha sido continuamente incrementada
, uno esperaría que las presiones de los comisionados se hubieran vuelto más severas; y que si ellos iban a continuar trabajando para el gobierno tendrían que desplazar su propia posición para representar a los sujetos. Aún más, la política del apartheid tiene una demanda de alta adherencia de sus inquilinos, y la desviación es cada vez más fuertemente reprimida. Es cada vez más fácil ser definido como un herético, traidor, o renegado a la causa de la separación de los grupos de color. No hay información disponible que yo sepa acerca de los comisionados en la tierra zulú, pero sabemos algo de su posición en Transkei más al sur. Tan lejos como en los 30's Transkei estaba mucho más erosionado y degradado que la tierra zulú. E incluso en ese periodo mi impresión era que la administración estaba más interesada en la represión que la administración en los zulú. En tiempos recientes con la conmocionante revuelta en Transkei  -ya que no aparentemente en tierra zulú-  el comisionado (ahora el comisionado de los Bantu) esta interesado en ver que los africanos accedan a los requerimientos políticos del gobierno. Esto se expone claramente en el penetrante análisis de Mbeki de los Transkei en Sudáfrica: La revuelta campesina (1964) incluso si el libro es un análisis político que no mira los hechos que corren contra sus principales tesis. Revueltas similares son reportadas con exactitud por el mismo autor desde áreas del norte de Transvaal  -pero ninguna de consecuencia en la tierra zulú. En los transkei las areas rurales están gastadas; en las fronteras de las reservas bantu hay una población socialmente deprimida de trabajadores de las industrias de los propietarios blancos, que se encuentran cerca de las mismas fronteras. Lo agudo de la situación allí, aparentemente ha obligado al comisariado de los Bantu a convertirse en un autoritario representante del gobierno central. Mientras tanto los jefes y los consejeros elegidos han sido emplazados en un dilema más grande que los jefes que yo conocí en la tierra zulú en los 30. Algunos emergen en una posición más abierta contra el gobierno; otros se esfuerzan en ver alguna esperanza en las declaraciones políticas del desarrollo de los Bantues. La situación interjerárquica persite; pero el continuum a través del cual cada jefe particular puede encontrar posiciones es largo, y los dos polos entre la aceptación y el rechazo a la dominación blanca son más claros de lo que fueron para los jefes zulú en los 30. Hay menor flexibilidad en el sistema. Esto es muy claro en el libro de Mbeki y también en el excelente análisis de Mayer de "la élite tribal y las elecciones en Transkei en 1963" (1966), el cual fue publicado después de que mi análisis en el ensayo saliera adelante.

Lo que he descrito de los comisionados en la tierra zulú se aplicaría también a los comisionados de Rodesia del Norte en 1940. Tengo registros de muchas instancias donde un comisionado permanecía en defensa de su distrito contra el gobierno central. En Barotseland el Consejo Nacional Barotse pidió al comisionado de la provincia que los representara en las negociaciones con el gobierno central acerca de los sitios tradicionales de pesca del rey Barotse en Kafue. Ellos dijeron que podía defender sus derechos mejor que ninguno de ellos. Los comisionados de distrito fueron requeridos para enrolar a los hombres Tonga para trabajar en las fábricas de los europeos durante los seis meses de temporada agrícola, para producir más comida para los trabajadores de las minas de cobre durante la guerra. El gobierno central se refería a estos hombres como "voluntarios", los comisionados de distrito se refirieron a los toga en sus respuestas como "reclutas". Uno rehusó enrolar a ningún trabajador en los terrenos porque serían requeridos para ir a trabajar en la temporada de siembre; él escribió para "recordar" al gobierno central que en esa temporada de lluvias de octubre los africanos plantaban las cosechas con las que alimentarían a sus familias desde mayo del siguiente año a mayo del año posterior. El prefirió ofrecer su dimisión a menos que el gobierno garantizara ue cubriría los costos de comida equivalente a ese año. Su petición fue exitosa. No tendría espacios aquí para dar todos los ejemplos así que conozco.

Tanto como los comisionados del Norte de Rodesia como los de la tierra zulú que conozco trabajaban dentro de las mayores restricciones impuestas por una cierta política  fundamental y también por la relativa pobreza de los fondos para el desarrollo. Los comisionados en Sudáfrica no podían hacer nada para alterar las desigualdades del sistema o sus deslumbrantes contradicciones. La principal demanda acera de los zulú era que fueran a trabajar en industrias y minas. Ellos no tenían nada que decir ni ningún control sobre sus destinos finales. La tasa poblacional aumentaba, naturalmente y por inmigrantes que convertían las granjas blancas en distritos de vecinos con nuevas leyes. Esto fue tan así que ahora la antes regularmente fértil tierra ulú que yo conocí, debe estar degradada y erosionada. Las éticas de unos pocos administradores no pueden cambiar un sistema cuya principal organización apunta diferentes objetivos. Los comisionados probablemente no tendrían éxito en alcanzar su ideal de servicio. Mi propio trabajo en la tierra zulú se llevó a cabo cuando la política de Herzog proveía la compra de tierra confiable para los africanos, la designación de dinero asignado para el desarrollo acababa de ser anunciada, y los oficiales eran optimistas. Esta política fue anulada. Lo agudo de la política apartheid parece haber alterado la situación radicalmente. Pero puesto que en este análisis estamos interesados por los niveles políticos locales, tenemos que examinar como incluso los agentes de un gobierno que estaba prácticamente "no interesado" en el distrito local en si mismo asumió un rol interjerárquico y trabajó para este distrito local. Un importante factor que permite suponer este rol fue el hecho del aislamiento de las reservas. Salvo por los reportes en el periódico o por las ventas de ganado eran aguas rezagadas lejos del principal afluente del desarrollo Sudafricano, y nadie realmente captaba lo que los comisionados nativos hacían o como se sentían, así que sus acciones y sentimientos no influyeron el transcurso del desarrollo ni tuvieron implicación en las contiendas nacionales políticas.

Claramente, cuando este trabajo era repudiado por la política nacional, los hombres que han comprometido sus carreras y sus familias a su servicio, debían resignar. ¿Qué más podían hacer?. Su mejor opción era confortarse a sí mismos diciendo, como lo hicieron la mayor parte de los comisionados del Norte de Rodesia y Nyasaland quienes se opusieron al establecimiento de la Federación Central Africana de Rodesia y Nyasaland, que permaneciendo donde están al menos tienen más posibilidades de ayudar a los africanos.

Muchos oficiales infleses se opusieron a esa federación pese a estar sustentada por el gobierno central. Esta oposición expresaba la tendencia que he descrito en la tierra zulú. En el norte de Rodesia (Zambia) los oficiales eran menos dependientes de la población blanca ya que esperaban finalmente retirsrse en Inglaterra, mientras que en Sudáfrica los comisionados esperaban retirarse a Sudáfrica. Cuando los pobladores se quejaron en el Norte de Rodesia de aue los administradores británicos no tenían realmente un firme interés en el país, el gobierno le hizo fácil a los oficiales retirados el adquirir tierras en el territorio. La respuesta Barotse fue declarar que su situación se estaba debilitando. Como me dijeron: "tan pronto como los oficiales regresan a Inglaterra se olvidan de los intereses de los pobladores. Cuando ellos se van a retirar no están tan interesados en mantener nuestros sueldos bajos pero si se quedan aquí cuando se retiren, serán como los otros pobladores". Yo encontré una gran variedad de actitudes y acciones en los comisionados que conocí. Pero me parece que los estándares son de tal manera que en Sudáfrica los comisionados eran más liberales con los africanos que el Parlamento de Cape Town que ellos representaban, mientras que en el Norte de Rodesia eran más liberales que la legislación local pero menos que el Parlamento y la Oficina Colonial de Londres. Conocí a dos oficiales que eran oposiciones destacables a mi última declaración y que se opusieron activamente al gobierno colonial acerca de la federación en una manera tan abierta que ningún comisionado asumiría en tierra zulú. Pero creo que mi contraste es bastante exacto.

Yo espero que estos análisis dirija la atención a algunos problemas aunque no los maneje adecuadamente. Estos problemas serán claramente alterados en los estados del África independiente. En algunos, verdaderamente más, en los estados del Centro y el Este de África la Jefatura está siendo severamente restringida, y esto también sa aplica a algunos de los jefes del Oeste de África; pero hay otros jefes que han estado pintando en la política central y el sistema administrativo. No obstante creo que es revelador ver todavía su posición en términos de roles interjerárquicos. La razón por la que los poderes coloniales podían construir su administración sobre los jefes, mientras que los gobiernos indpendentistas africanos no podían, es que como la autoridad de los administradores coloniales no se basaba en el apoyo de la gente, no había una competencia severa con los jefes que si existe ahora con las nuevas élites que buscan el apoyo popular. Los administradores coloniales derivaban su poder de la fuerza de la metrópoli. Este resorte de la autoridad de los jefes tras la independencia era necesario para la unidad nacional pero también significa que el sistema tribal con sus metas y valores quizá decaiga. Entonces la gente de las áreas rurales tendrá menos satisfactores y cierta desorganización resultará antes de ue se desarrolle una nueva asociación. La pregunta que permanece es si los nuevos representantes locales de los grupos dominantes pueden representar los intereses de estos grupos rurales y darles la estabilidad y cohesión que el comisionado y el jefe les dieron. He recalcado que el comisionado pudo implicarse en el sistema local porque éste estaba aislado del torrente principal. En detalle no había en aquellos tempranos años una demanda para un gran consenso del gobierno central contra estos oficiales locales. En el resultado de la lucha por la independencia ha venido altamente revolucionario y quizá irrazonablemente lleno de esperanza, el consenso. Uno es profundamente conmovido por el surgir del entusiasmo entre los jóvenes y muchos ancianos. Con este entusiasmo y la demanda por el consenso, viene de hecho el partido único, aunque no sea atrincherado por la ley. Los representantes de partido tendrán normalmente no una ética profesional sino una ética de partido. Este partido ético será severo con cualquier desviación, la desviación será, como en Sudáfrica bajo las reglas de Simmel, que el hereje, el renegado, con el traidor sean odiados más que el enemigo abierto, y que como Durkheim había señalado, cuanto más elevada moralmente la conciencia social más las menores desviaciones son tratadas como crímenes. ¿Podrá el partido representativo con esta ética del alto consenso ser capaz de asumir un rol interjerárquico en el cual represente a la gente de las áreas locales donde trabaje?. Esto parece menos verosímil que el hecho de que ante las divergencias locales por aceptar la política o por no conseguir lograr lo que se espera de ellos los representantes del partido los verán como el factor que falla a la gran tarea impuesta por el partido y la nación, como está indicado en el tratamiento de hasta las ofensas más mínimas que ha sido retratado en el libro de Swartz.

Esto ha sido una característica reseñable en la historia de la URSS y de China: en los períodos de alto entusiasmo revolucionario, los locales son siempre los que lo hacen mal. Incrementando tensos resultados. Tenemos poca información sobre como en este tipo de situaciones las personas profesionales, administradores o técnicos, reaccionan bajo la presión del partido. ¿Podrían ellos desarrollar en África una ética profesional con la cual estén listos para empezar a jalar y haciendo esto permanecer con las áreas locales contra el centro?. De nuevo me parece a mí, que sería difícil. 

Estoy adivinando las respuestas pero espero que los problemas que he apuntado puedan ser trabajados.

Apéndices de terminología.

A través del seminario al cual me referí en este simposium, y también leyendo libros acerca de estos problemas, me he percatado de que hay una tendencia en antropología y sociología de cubrir numerosas situaciones con una única palabra: conflicto. Además he encontrado a través de las décadas que he trabajado en problemas africanos que en algunos análisis profesionales como en el debate político, hay una tendencia a ver una situación en términos de solamente oposiciones agudas, con actitudes de resaltar la oposición, la hostilidad y la animosidad. Yo mismo fui a estudiar a la tierra zulú con algo de esta actitud adquirida mientras crecía en Sudáfrica y me movía más y más al lado africano. Sentía que los blancos habían adquirido su posición por conquista y la habían mantenido únicamente por la fuerza. En la tierra zulú, como describí en este ensayo, encontré considerable cooperación y hasta consenso, en el sentido cotidiano de estas palabras. Me percaté de esta situación en el hecho de que todos los blancos y todos los africanos llevaban a cabo sus tareas cotidianas en paz y seguridad; y me percaté de esto hasta en Johannesburgo, mi ciudad natal. De algún modo, como científico social sentí que debí examinar las bases de esta paz cotidiana, de la seguridad y de la cohesión, incluso si el control de los blancos por la fuerza era desplazado (lo cual no parecía probable que sucediera pronto) todo el sistema politico sería revolucionado. Además encontré necesario el hecho de enfatizar la interdependencia de los blancos y los africanos
. Para lograr estos objetivos he tenido que desarrollar un vocabulario más complicado cuyo proceso de elaboración aún continúa. En este apéndice lo que trato de hacer es establecer la clase de vocabulario que yo creo necesaria para el análisis de estos problemas
: si lo hubiera puesto directamente en el texto hubiera roto el hilo del argumento (ver también mis escritos en prensa en Turner, Kuper y Smith).

En orden de exponer nuestras categorías descriptivas y analíticas necesitamos una serie de palabras que se refieran tanto a las interacciones observables como a las personas en sus diversos roles y grupos, y como a los niveles y franjas de interdependencia societaria. El inglés tiene un número razonable de palabras que podemos emplear. Hay que estipular que he especificado diferentes palabras para diferentes propósitos. En inglés hay muchas palabras para describir roces entre personas que colaboración entre las mismas. Pero podemos utilizar: "trabajar con", "ayudar" (ayuda, asistencia, socorro), "dependiente de ", para describir la interacción observable, con "cooperación" como concepto general para englobarlas todas. Versus estas formas de cooperación permanecerían palabras como "discutir", "disputar", "pelear", "luchar", "contender", "competir", mientras que en forma nominal podemos añadir "disturbio", "guerra", "golpe", "motín" englobadas en la palabra "contienda".

Voy a utilizar estas palabras para dar cuenta de acciones observables y de asociaciones presumibles. En un nivel descriptivo de ideología podemos hablar gneralmente de "acuerdo" y "desacuerdo". Martín Southwold me ha urgido a distinguir el hecho de que cuando nos movemos hacia una abstracción de primer orden desde la realidad observable hay una diferencia entre las ideas de lo que la gente piensa de sus relaciones, y las relaciones que nosotros como científicos sociales abstraemos de nuestras observaciones. Voy a utilizar "consenso" y "no consenso" como puntos polares para referirme al acuerdo o desacuerdo entre personas y valores sobre una meta o valor, o una asociación establecida acerca de éstas. La "coherencia" y el neologismo "discoherencia" son tipos polares que establecen todas las metas y valores con los que la sociedad se identifica y estima que puede ser compatible.

Cuando nosotros observamos los patrones de relación como analistas abstractos extraemos, necesitamos distinguir entre motivación e interés social. En mis ensayos hablo de los blancos y los zulus teniendo intereses comunes, y de la baja tasa de mortalidad materna e infantil, como uno hablaría de los gerentes y los trabajadores teniendo un interés común en una fábrica o mina para continuar con el trabajo y producir. Me han dicho muchas veces que es sospechoso decir que los trabajadores comparten este interés común. Los trabajadores van a trabajar para ganar un salario. Considero que esta crítica es en antropología y sociología cometer un error de psicologismo. Los motivos que inducen a la gente a hacer ciertas cosas no son los mismos que sirven con sus acciones al complejo social: esto es claro en los análisis antropólogicos y sociológicos acerca de los rituales o de las reglas de exogamia. No obstante, creo que un interés social compartido debe demostrarse en las acciones de las personas. Los intereses de los trabajadores ingleses en la fábrica y en la mina se habían desarrollado cuando el Luddismo cesó y cuando los huelguistas no dañaban las máquinas o la planta de la que dependía el proceso productivo. La forma era ya una en la que por ejemplo lo mineros en huelga mantenían los servicios esenciales que sostienen sus intereses comunes con los jefes y dueños de la mina. Es significativo que aunque las minas de cobre de Zambia (norte de Rodesia) fueron abiertas en los tardíos años 20 y algunas cerraron en la depresión de 1931, antes de reabrirse en 1933, 1935 y 1940, la planta y la maquinaria no fue atacada por los mineros huelguistas africanos que concentraron sus asaltos en las oficinas personales. Aparentemente en 1935 los servicios esenciales eran mantenidos. En el primer día de la huelga en 3 minas en 1940, "el personal de fundidores fue llamado a trabajar para prevenir daños materiales"; al siguiente día los fundidores fueron amenazados por otros trabajadores y nunca más se les llamó (percátense que en 1926 los trabajadores del acero no se unieron a la huelga general porque si los hornos se deterioraban tomaría meses repararlos). Claramente entonces, para 1940 los mineros africanos de todas las minas no apreciaban las consecuencias de no mantener los hornos fundidores trabajando, de acuerdo con la descripción del oficial de distrito del primer día de una huelga minera en 1952: "nadie vino a trabajar excepto un puñado de trabajadores de servicios esenciales". Aunque el mantenimiento de los servicios esenciales era un acuerdo escrito con la Unión de Mineros Africanos, cuando un líder más militante de los trabajadores subterráneos fue elegido en 1954 proclamó a una huelga de mineros y de los trabajadores de servicios esenciales que durara al menos una semana (Epstein, 1958). El reconocimiento de intereses comunes fue demostrado en estos hechos pero sin embargo estos diferían en varios grados. En su análisis del cinturón de cobre en "políticas en una comunidad urbana africana" (1958 pp. 132-133) Epstein escribió: "En 1935 y 1940 era concebible que los africanos hubieran destrozado la maquinaria como una expresión de resentimiento contra el nuevo sistema, al igual que los ludditas lo habían hecho en el período correspondiente a la revolución industrial en Inglaterra. Significativamente no lo hicieron. Por su comportamiento en estas ocasiones mostraron que no protestaban por el sistema industrial sino por su posición en el mismo."

El puntualiza además que hay una importante diferencia histórica. En Inglaterra la producción se trasladó de los caseríos a las fábricas: En el centro de África los trabajadores de un modo de subsistencia tradicional fueron trasladados a una industria altamente desarrollada que les proporcionó riqueza.

La aceptación del sistema industrial implica también el reconocimiento de un interés en el mismo sistema. Kuper en su: una burguesía africana, se expresa en términos similares a los míos: "las relaciones sociales se extienden a través de las barreras raciales, tejiendo un complejo de patrones interraciales y de interés comunes que trascienden a los de la raza. Uno podría hablar de "intereses convergentes" si "intereses comunes" causa una confusión. Pero siento que uno debe hablar de "intereses comunes" porque esto enfatiza el alto grado de una razonable colaboración en grandes términos que establece sistemática dependencia en la esfera económica. "Convergente" me parece implicar que hay una comunidad temporal de partidos interesados, como entre las alianzas como la de la Unión Soviética y las potencias del Oeste durante la guerra. Los intereses africanos en el sistema industrial sudafricano no son temporales son permanentes. Y fuera de este interés común entre ellos y los blancos se avecinan nuevos choques, como dice claramente Epstein.

De algún modo necesitamos un número de palabras descriptivas para palabras como cooperación, que implique el interés común en un sistema de colaboración. En ciertos niveles de abstracción podemos ver la colaboración fuera de la solidaridad y del ejercicio de la autoridad por la fuerza. Contra esto necesitamos un número de palabras descriptivas para referirse a la contienda, a los roces en medio de la colaboración. Estos choques se levantan desde una competencia recta entre diferentes personas por la misma coas. O manifiestan períodos de contienda fuera de permanentes luchas entre tipos de personas, grupos, o categorías de diferentes lados de una resquebrajadura dominante o subsidiaria de una de las partes del sistema total. Las luchas se levantan en lo que llamo conflicto de intereses, de lealtad y valores en el sistema, cada vez que estos conflictos pueden ser resueltos por un regreso a algo similar al patrón principal de relaciones sociales. Estoy tratando de especificar lucha y conflicto como conceptos utilizados en la profundización del análisis del sistema social. Ambas pueden ser utilizadas para describir una interacción superficial, pero sólo ellas pueden dar además un significado más profundo. Si los choques se desatan fuera de las luchas no pueden ser resueltos en un regreso a los patrones sociales precedentes, hablo de una contradicción de intereses, valores y lealtades. Cuando una resquebrajadura implica una contradicción se desarrolla a través de nuevas formas de lucha.

A pesar del desarrollo de la dominación blanca varias partes de la política se vinculan con un alto grado de interdependencia. Articulado e inarticulado son conceptos polares para definir el grado en el cual partes del sistema están o no intervinculadas. (Inarticulado es un neologismo desde que desarticulado, estrictamente no define el no estar vinculado sino el estar separado). Si las partes de un sistema están altamente articuladas hablo de esa parte como de tener cohesión. Algunos estudiantes me han dicho que consideran que la cohesión implica aprobación moral. No encuentro esta implicación en el diccionario sino "tendencia a permanecer junto", "fuerza con que las moléculas se juntan", pero cohesividad es un posible sustituto.

El propósito crucial de mi terminología es enfatizar que es esencial distinguir entre consenso, como un acuerdo sobre metas y valores, y cohesión estructural como el grado al cual una estructura de un campo social particular es mantenida en algo como un patrón continuo por una variedad de factores como la fuerza, la interdependencia económica, y el acuerdo de toda la gente involucrada en las metas finales y sudisposición para sacrificarse por ellos, y la vinculación entre individuos dentro del campo total en términos de una variedad de asociaciones, y valores que hagan que las personas sean leales a un eslabón y hostiles a otros. El consenso y la cohesión son de algún modo en algún grado independientes. La distinción se hace enfatizando que uno puede tener en consideración a ciertas metas, un alto grado de consenso entre los actores en un campo social, mientras que el grado de cohesión estructural es muy bajo. Esto parece ser la posición en los recientemente independizados países africanos: las metas de la independencia, del Panafricanismo, de alguna clase de política de beneficiencia, etc. quizá sean aceptadas por la mayor parte de la población, etc. Y enfatizadas por una organización unipartidista. Todavía estas metas no se realizan por consenso: sólo pueden lograrse a través del desarrollo industrial y agrario lo que Durkheim denominó interdependencia orgánica y solidaridad entre los segmentos de los nuevos estados. Esto produciría cohesión. Por otra parte hay en Sudáfrica un desacuerdo radical entre varios grupos étnicos acerca de los valores y metas a los que adherirse, así que quizá en niveles de distrito, regionales y nacionales, hay un pequeño consenso pero la cohesión estructural es grande, desde que emerge desde el uso de la fuerza por el gobierno blanco y por el mercado agrícola granjero. La cohesión se desprende de la alta articulación de las partes del sistema o subsistema. Si la cohesión existe en un sistema donde hay también un alto grado de consenso nosotros quizá hablamos de una sociedad con un alto nivel de integración. La integración se pierde cuando hay cohesión pero relativamente poco consenso, o el consenso existe sólo dentro de grupos restringidos.

Estoy tratando de estipular que uso estas palabras de manera particular. Considero oque mis propósitos no chocan con los usos de las palabras en antropología social y sociología. Establezco estos términos en la tabla 1 para ayudar a los lectores, pero pueden simplificar la realidad. Debo mostrar separadamente y aparentemente opuestos cooperación y contienda cuando la cooperación es la fuente de la contienda y ciertas formas de esta guían a la cooperación. Esto es pues una lista de términos y no un sustituto de análisis

Tabla 1 terminología para analizar consenso y cohesión. 

Cooperación (trabajo con, ayuda)
Tiende a producir interés común

En un sistema de colaboración que

Produce solidaridad, mantenimiento

Por la fuerza o ambos

Contienda (disputa, lucha)
Tiende a choques basados en luchas que se levantan por conflicto (presentes en statos estables o de cambio lento) por contradicciones (que llevan a un cambio temporal rápido antes de uno radical) o ambos.

Estos términos se utilizan para describir elementos en un sistema. Ideológico: varios grados del acuerdo o desacuerdo de los participantes(a) grados de consenso al no consenso en relación a uno o varios valores y metas (b) grados de coherencia a la incoherencia en todos los valores y metas. Analíticamente, grados de cohesión y no cohesión en partes del sistema total. (b) de articulación a inarticulación en la relación de partes dentro del sistema. Analítica e ideológicamente grados de consistencia e inconsistencia en relación al consenso y al no consenso a la cohesión y no cohesión. Alto consenso e integración provocan alta consistencia e integración. Bajo y alto consenso producen inconsistencia y pequeña integración.

Hablo de consenso ideológico y cohesión estructural en partes totales del sistema. El consenso y la cohesión ocurren en diferentes areas o dominios de relación y están presentes por períodos variables de tiempo. Así podemos hablar de ellos, para diferentes niveles y periodos. Esto también se aplica para la pérdida de cohesión y el no consenso. Por encima de todo el consenso entre los blancos y los zulus fue delimitado por propósitos específicamente limitados en situaciones particulares y el no consenso era manifestado en otras situaciones de segregación. Había suficiente y variado consenso en la interdependencia económica y administrativa para producir un grado justo de integración de la tierra zulú como un todo. La fuerza prevenía a los zulus de utilizar el no consenso contra los blancos, por lo que fue esencial para otorgar cohesividad.
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MAX GLUCKMAN:

PARENTESCO Y MATRIMONIO ENTRE LOS LOZI DE RHODESIA DEL NORTE 

Y LOS ZULUES DE NATAL

En este ensayo contrapongo los sistemas de parentesco y matrimonio de los lozi, la tribu dominante de Barotseland, con los de los zulúes

. Hago esta comparación porque saca claramente a la luz los atributos del sistema lozi, y estos atributos son característicos de gran número de sistemas de Africa central que considero que todavía están por definir. Con la información de que actualmente disponemos, he tratado de definir estos sistemas provisionalmente de forma negativa, por la ausencia de linaje corporativo (es decir, de cualquier grupo organizado de parientes con varias generaciones de profundidad y que se reconozca según una sola línea, que esté internamente segmentado a partir del sistema genealógico, teniendo todos y cada uno de los segmentos de identidad y unidad en cuanto contrapuestos a los grupos correspondientes). El sistema zulú es de este último tipo, por lo que el linaje corporativo y sus segmentos permanecen el tiempo independientemente de los cambios del personal y constituyen los núcleos de las aldeas y las agrupaciones locales.

En Africa central, las aldeas también son grupos corporativos de parentelas, peso se constituyen sobre un entramado distinto. Las aldeas suelen trasladarse con frecuencia en busca de bosques vírgenes para cultivarlos y sus miembros cambian con cada traslado y entre los traslados. Los aldeanos cambian constantemente de residencia. La aldea está constituida por la reunión de pequeños grupos de parentelas, de familias y de individuos, alrededor de un dirigente con quien están vinculados de diversas formas. En muchas tribus matrilineales y matrilocales de Rhodesia del Norte y Nyasaland, una serie de pequeños grupos de parientes matrilineales están vinculados al dirigente, que es miembro de uno de ellos, por varios lazos cognaticios (por ejemplo, las yao y los cewa, y quizás los bemba y los lamba)
. Otros parientes, masculinos y femeninos también se agregan al dirigente popular. Los bemba pueden pasar por cuatro aldeas durante su vida. Entre los ila y sus vecinos los tonga, que son matrilineales pero preponderantemente patrilocales, los vínculos de los aldeanos con el dirigente son más variados. Con el dirigente estarán algunos de sus hijos, algunos de sus sobrinos uterinos y algunos de sus cuñados y yernos, así como otros parientes, con algunos de los cuales no puede trazar la conexión genealógica. En estos complejos tanto matrilocales como patrilocales, los habitantes de las aldeas vecinas no están emparentados por vínculos que les constituyan en agrupaciones de parientes que se contrapongan a otras agrupaciones  de parientes. Ni está claro por ninguna parte que las relaciones de los grupos de parientes estén determinadas por sus posiciones relativas entre sí en el sistema genealógico. El único grupo corporativo de parentelas es la aldea.

Los sistemas de parentesco asociados a este tipo de aldea tienen poca profundidad (1-4 generaciones contando a partir de los adultos), pero se ramifican ampliamente en todas direcciones. Sistemas de parentesco de poca profundidad  que se ramifican en todas direcciones, aldeas de corta vida de diversas constituciones, y agricultura itinerante de raza constituyen un único complejo coherente. Sin embargo, creo que los sistemas de parentesco de Africa  central pueden tener una pauta común, independiente de su marco ambiental. Esto aparece de forma poco habitual entre los lozi, debido en gran medida a que, dado su medio ambiente, el tamaño que pueden alcanzar las aldeas es limitado y las agrupaciones de parentesco no pueden extenderse en una localidad, aunque las aldeas pueden durar siglos. Inicialmente, podemos señalar que los lozi y las subtribus emparentadas con ellos son predominantemente patrilineales y patrilocales (como sus antepasados lunda), aunque las tribus que los rodean son matrilineales y con frecuencia matrilocales. Parte del sistema de parentesco lozi es un complejo matrimonial que difiere en casi todas las reglas y resultados del de los bantúes meridionales.

Los lozi viven fundamentalmente en la gran llanura de aluvión de la parte superior del río Zambeze. La mayor parte de los lozi construyen sus aldeas sobre «montículos», las partes altas de la llanura, que se mantienen por encima del nivel de las aguas en las inundaciones veraniegas. Antes de que la inundación alcance su nivel máximo, los lozi se trasladan durante unos meses a otros hogares, construidos sobre la línea del agua en los márgenes de la llanura, donde permanecen hasta que la bajada de las aguas en el invierno les permite volver a sus hogares permanentes. No todos los miembros de una aldea de la llanura van a la misma aldea del margen. Especialmente desde la década de 1890, muchos lozi han construido sus hogares permanentes en el margen, cerca de los mercados creados por las misiones y los puestos administrativos. La inundación y los desplazamientos de la gente, así como la pesca que llevan asociada, dominan la vida lozi. Los huertos son cubiertos y descubiertos, regados y fertilizados, por la inundación; la cual determina la forma de pacer del ganado y condiciona los métodos de pesca.

Los lozi tienen una economía mixta. Son agricultores y pescadores hábiles, que siembran, cosechan y pescan en diversos emplazamientos durante casi todos los meses del año. Sus huertos y pesquerías se dispersan por la llanura, desde el centro que es el río hasta los bosques que la rodean. Muchas veces hay que realizar al mismo tiempo las distintas actividades en lugares muy distantes. Durante la estación de la avenida tienen que enviar el ganado a pacer al bosque y cultivan los pequeños claros de su interior, al tiempo que pescan en la llanura del Zambeze; el ganado vuelve a pacer en los pastos de la llanura cuando las aguas bajan, antes de que la gente regrese a sus hogares.

La inundación obliga a los lozi a construir sus hogares sobre montículos de la llanura que, por tanto, son las bases de su organización social. Cada montículo tiene determinados huertos y pesquerías, que en general sólo pueden ser utilizados por los residentes de la aldea que se alza en el montículo. Las aldeas son de varios tipos. Algunas están habitadas por grupos de parientes, habitualmente formados por un pequeño núcleo de parientes agnaticios y otros cognaticios con sus esposas e hijos, y posiblemente en ocasiones algunos afines varones o extranjeros, así como siervos. La limitada área de espacio edificable del montículo y dos recursos centrados en él, restringe el tamaño que pueden alcanzar las aldeas. Algunas sólo tienen un par de hombres, aunque la aldea media oscila entre seis y diez hombres. El otro tipo de aldea pertenece a la familia real y a los títulos de consejeros de la corte. Están  habitadas por miembros de distintas tribus, tanto lozi como de los pueblos subordinados, reunidos por los reyes. su tamaño oscila entre las diez y las doscientas personas, y el millar en las capitales. Las aldeas reales son agregados de pequeños grupos de parentelas que se parecen a los grupos de las aldeas familiares, de tal forma que, de hecho, la aldea real es como la reunión de varias aldeas familiares. Los habitantes de la aldea real tienen derechos permanentes de posesión en ella. Los lozi imponen sus normas a los miembros de las tribus subordinadas y asentadas en sus aldeas. En la actualidad es imposible distinguir a sus descendientes de los verdaderos lozi por el comportamiento, y en realidad se admite que como consecuencia de los matrimonios mixtos son muy pocos.

Las aldeas lozi, pues, tienen historias que se remontan a cientos de años, pues desde que llegaron a la llanura han construido en los mismos montículos. Sin embargo, dado que los montículos son pequeños y están repartidos por la llanura, conforme crece la población los miembros de las aldeas deben buscar nuevos terrenos a distancia; de esta forma, pues, no han podido desarrollar amplios grupos de parientes unilineales. Además, creo que esta práctica es en general extraña en Africa central.

Los lozi no han tenido una posesión sin problemas de su llanura. En 1836 fueron conquistados por los kololo, un pueblo de núcleo basuto. Mientras unos lozi permanecieron sometidos a los kololo, otros se retiraron a los pantanos del norte desde donde, en 1866, aniquilaron a los kololo y recuperaron su país. Supongo que la conquista kololo no afectó al sistema de parentesco de los lozi. 

Los zulúes cultivan sus huertos y llevan sus ganados a pacer en las colinas y en los valles del sudeste de Africa. Viven en pequeñas aldeas habitadas por grupos de parientes agnaticios y sus esposas. Muchas veces los miembros de cierto número de aldeas vecinas están emparentados entre sí por lazos patrilineales y constituyen un grupo (umdeni) dentro de un sistema de linajes (ulusendo), en el que el dirigente genealógicamente más antiguo, que desciende a través de los primogénitos de las esposas principales de sus antepasados, es reconocido como superior por los otros dirigentes. Practican la agricultura itinerante, pero las aldeas tienden a estar instaladas en una misma área durante muchas décadas. Conforme crece, la aldea se divide en ramas patrilineales, que normalmente crean aldeas independientes dentro de la zona territorial del linaje. 

Tanto los lozi como los zulúes están organizados en reinos poderosos.

LA ESTRUCTURA DE PARENTESCO Y LA AFILIACIÓN DE LOS HIJOS

El sistema zulú de parentesco es similar al de los swazi, descrito por la Dra. Kuper en otro lugar de este libro. Los zulúes se dividen en cierto número de clanes exógamos (existe una palabra, isibongo, para el nombre de clan, pero no para el grupo), cada uno de los cuales es una asociación de linajes agnaticios dispersos, que consisten en grupos corporativos de parientes que actualmente trazan una filiación común por línea patrilineal putativa a lo largo de sus o nueve generaciones. A continuación hay un lapso genealógico antes de la referencia a los fundadores del clan. No obstante, este lapso genealógico data del establecimiento del reino zulú en 1818-28. Con anterioridad la gente de la región de Zululand estaba organizada en pequeñas tribus cuyos núcleos eran linajes con un entramado genealógico que se remontaba hasta unas doce generaciones, pues estos núcleos eran entonces grupos localizados. 

Dentro del clan, los linajes suelen ser unidades residenciales. Sus segmentos son el núcleo de las aldeas y cierto número de segmentos que viven en una vecindad constituyen un grupo reconocido (umdeni) en relación con otros grupos similares, de su propio clan y de otros clanes. Los segmentos están colocados en la estructura genealógica. Los miembros de un segmento tienen derechos sobre tierras y el ganado de los demás, les consultan en las cuestiones personales y arbitran en las peleas entre los miembros. El umdeni existe incluso cuando las aldeas que lo constituyen están divididas por los límites políticos de las provincias de la nación o por los límites de las naciones. También existen derechos y obligaciones entre los compañeros de clan. Tienen derechos de herencia residuales; deben ser hospitalarios y ayudarse mutuamente; pueden beber leche entre ellos; no pueden casarse unos con las hermanas de otros; comparten un cabeza de clan común y sus antepasados y la canción sagrada del clan, y en algunos clanes también tienen rituales y tabús comunes. 

Cada clan exógamo se procura sus mujeres en otros clanes, entregando ganado que transfiera al  marido y a sus parientes agnaticios los derechos sobre todos los hijos de las esposas, quienquiera que sea el progenitor. El hijo es en todo momento miembro del linaje del marido de su madre y en éste radican todos sus derechos a la herencia. También tiene ciertos derechos y obligaciones respecto al linaje de la madre; no puede casarse dentro de él y puede beberse su leche, pero no hereda de él ni normalmente cae bajo el control de sus antepasados. El hijo ilegítimo, a menos que sea redimido por su progenitor mediante  ganado, o por el matrimonio subsecuente con la madre de él mismo o de otra persona, pertenece al linaje agnaticio de la madre.

En la terminología de parentesco, los parientes del lado del padre y de la madre se diferencian claramente, y los parientes lineales o colaterales de ambos lados se identifican entre sí den la primera generación ascendente. Los hermanos del padre (reales y clasificatorios) son «padres» y sus hermanas son «padres femeninos»; las hermanas de la madre son «madres» y sus hermanos son «madres masculinas». En la generación de los abuelos se utilizan los mismo términos para ambos  lados, pero la pauta de comportamiento con el padre del padre es de respeto sumiso en contraposición a la familiaridad del otro lado. Más atrás el parentesco sólo se traza por línea patrilineal. En la propia generación del ego no existen diferencias según el linaje: todos los primos paralelos son hermanos y hermanas, y ambos conjuntos de primos cruzados se denominada por un mismo término (umzala). No está permitido el matrimonio con ningún miembro del clan de la madre ni del padre, ni con ninguna de las personas con la que se tiene un abuelo común. La unidad del linaje aparece en alguna medida en la terminología. Además de la utilización de los términos que se presentan en la figura 6 para los germanos, un hombre o mujer llama a todos sus hermanos y primos de ambos sexos de su linaje «hermano» (mfowethu). Esto encaja con la identificación del padre y las hermanas del padre que también son miembros del linaje. Los hijos de todos los germanos, medio germanos y primos, se llaman «mi hijo», y todos sus hijos son nietos. Expresiones descriptivas indican las diferencias de sexo y la exacta vinculación.

El marido llama a sus parientes políticos y a los de sus hermanos y hermanas umlanda, excepto al padre y la madre de su esposa que son mamezulu. La esposa y su familia llaman mkwenyana a los parientes consanguíneos del marido, o bien la esposa puede decir ekhakami. Pero, además, ambos cónyuges utilizan términos específicos y diferentes para determinados parientes políticos.  En las generaciones de los abuelos y anteriores utilizan los mismos términos que para sus propios parientes consanguíneos, y los mismo ocurre en las generaciones de los nietos y posteriores. El marido puede utilizar por cortesía el término propio de sus padres para los padres de la esposa, pero existen términos distintos. También la esposa tiene términos distintos para sus suegros, pero,  residiendo en la aldea del marido, tiende a adoptar los términos que utiliza él. La influencia de las categorías de linajes se ve en que le marido llama a los hermanos y hermanas de la esposa, y también al hijo del hermano de la esposa, mlamu. Son miembros del linaje de su esposa. Pero también se aplica el mismo término a la esposa del hermano de la esposa. La esposa adopta el término que utiliza el marido para los hermanos de él de ambos sexos, y todos sus hijos son hijos de ella, al igual que llama «mi hijo» al hijo de su hermana. En resumen, la esposa llama a todos los parientes del marido con el mismo término que él utilizaría teniendo en cuenta las diferencias de sexo; así, las esposas de los hermanos del marido son sus esposas-compañeras, mientras que el marido las llama «mis esposas».

Las relaciones entre los afines se caracterizan por el control y la evitación. La esposa evita la leche y la carne de la casa del marido hasta que se celebra una ceremonia especial para ella. No debe ir a determinados lugares de la aldea, debe cubrirse el cuerpo en presencia de sus parientes políticos varones de mayor edad y evita la utilización de las raíces de sus nombres. conforme tiene hijos, la relación se va haciendo gradualmente más cómoda y, cuando los hijos son mayores, su posición de «madre (padre) de la aldea» es de autoridad. El hombre evita a su suegra, pero es más libre que la esposa. No puede comer carne en casa de ella, a amenos que se sacrifique un animal especialmente para él. 

El hombre llama al marido de la hermana de su esposa mnawethu (mi camarada). Los hijos que tienen con las hermanas no pueden casarse entre sí, pero sí los hijos de otras esposas.

Los jefes zulúes podían casarse en el pasado dentro de su clan, dando lugar de esta forma a su división y creando nuevos clanes, pero esto pertenece al estudio de la organización política, como la regla de que el jefe supremo lozi puede casarse con su medio-hermana.

Entre los lozi no existe ningún grupo de parientes unilineal y corporativo. Todos los hijos, legítimo, ilegítimos y adulterinos, tienen derecho a construir su hogar en la aldea de alguno de los parientes de su madre y a heredar allí. También tienen estos derechos con los parientes del padre, quien según la ley lozi es su progenitor. Entre los lozi, la diferencia de las relaciones del hijo con las parientes del padre y de la madre es una diferencia de énfasis. No existe grupo de parientes unilineal dominante, ni en la línea patrilineal del padre ni en la matrilineal de la madre. El hogar propio del hijo es con su padre y debe ir a vivir y heredar en la aldea de éste; pero puede tratarse la aldea del padre de su padre o del padre de su madre. Si el hijo no se lleva bien con el padre, si el padre no se ocupa debidamente de él o si se pelea con los parientes paternos, se irá a vivir a la casa de su madre, que a su vez puede ser la casa de la madre de su madre o del padre de su madre. Incluso he recogido casos de lozi que han crecido y se han establecido en las casas de la madre de la madre del padre, o de la madre de la madre de la madre. Mientras que en Zululand hay muchísimos casos en que se producen peleas por la tutoría de los hijos, que inciden en el problema de quién pagó el ganado matrimonial de la madre y si realmente fue entregado, casos similares se desconocen prácticamente entre los lozi. Los lozi dicen que el «hijo pertenece a ambas partes» y los tibunales no obligan al joven (ni a la joven) a dejar la casa de su madre para ir a la del padre. De cualquier forma, cuando el hijo se hace mayor, él mismo escogerá libremente dónde quiere vivir.

La forma de residencia y las reglas de la herencia son coherentes con la situación ambiental de los asentamientos lozi. Las reducidas dimensiones de los montículos significan que las aldeas lozí sólo pueden ser habitadas por pequeñas agrupaciones de parientes, aunque habitualmente los miembros de la aldea están emparentados entre sí. En la pequeña aldea familiar de un montículo, o en la parte de una familia de un montículo real, al dirigente le resulta imposible asignar tierra a todos sus hijos y a los hijos de sus hermanos. Por tanto, algunos tienen que buscar nuevas tierras del rey o pedir tierra a otros parientes. Debido a lo desperdigado de los montículos en la llanura, y puesto que todos tienen propietario, puede que tenga que irse muy lejos. Con frecuencia el rey traslada gente a sus aldeas reales. De este modo ocurre que una aldeas quede por debajo de su capacidad. Entonces otros parientes se trasladan a los lugares vacantes. Tienen derecho a la herencia. Cuando muere un anciano no se señala exactamente quién es el sucesor. Hombres y mujeres de todas las ramas de sus parientes se reúnen para elegir heredero teniendo en cuenta su carácter: su sabiduría y generosidad y, sobre todo, su habilidad para contentar a la aldea. Prefieren elegir a un hijo, pero pude ser de cualquiera de las esposas del marido y ser uno de los hijos menores. Si no hay hijo adecuado, escogerán a un hermano, un hijo del hermano, un hijo de un hijo, un hijo de una hermana o un hijo de una hija. Entonces el heredero sustituye al difunto: se encarga de todas sus tierras y ganado, incluyendo las tierras y el ganado adjudicado a las esposas, y lo reparte todo entre los hijos, nietos y sobrinos por todas las líneas del difunto, al tiempo que retiene la parte mayor para sí. Las esposas no heredan; pueden quedarse con sus hijos, pero no pueden reclamar tierra del nuevo dirigente, o bien pueden volver a sus casas y casarse de nuevo. Solo la sucesión a la jefatura se hace mediante la elección entre los descendientes agnaticios de los jefes gobernantes.

La amplia elección de hogar de que disponen los lozi se refleja en el modo de trazar  la descendencia. En lugar de tener un único grupo importante de parientes, reconocido desde el padre a través de todos sus antecesores varones, como sucede entre los nuer, los swazi y los zulúes, o desde la madre a través de todos los antepasados femeninos, como ocurre entre los ovambo y los ashanti, o por ambas líneas, matrilineal y patrilineal, como entre los herero y los yakö, los lozi reconocen teóricamente la descendencia por todas las líneas, incluyendo las mixtas, y en la práctica en todas las líneas con cuyos miembros mantienen relaciones. No tienen clanes, pero tienen mishiku (sing. mushiku) que he traducido como «nombres de descendencia». Esto define claramente sus atributos, pues las personas que conmparten un mismo nombre de descendencia no se consideran un grupo, ni tienen obligaciones específicas entre ellos, ni existen prácticas ni creencias rituales asociadas a ningún nombre de descendencia. Sin embargo, las personas que comparten el nombre de descendencia se sienten emparentadas. El nombre de descendencia indica que en algún punto de su ascendencia el individuo tuvo un antepasado o antepasados, hombres o mujeres, que a su vez tenían ese nombre de descendencia en una o más de sus líneas. Los lozi dicen que todo el mundo tienen ocho nombres de descendencia, pero admitan que en último término todo el mundo puede reclamar todos los nombres de descendencia lozi. El  lozi recuerda los nombre de descendencia de los parientes con quien vive y coopera. De este modo, cuando la madre de un hombre procede de un lugar cercano, al ser preguntado él  da el nombre de descendencia de su madre así como el de su padre; si la madre de ella, la abuela materna de él , vive tan lejos que el nunca ve su familia, fácilmente olvida su nombre de descendencia. Al preguntar a los lozi sobre sus nombres de descendencia, he encontrado que la mayor parte recuerda dos, el del padre por línea paterna y el de la madre por línea materna, mientras que el siguiente que recuerdan con mayor frecuencia es el del padre por línea paterna de la madre. Algunos lozi dieron cinco nombres de descendencia, pero muchos sólo saben dos y otros sólo uno.

Las personas que comparten nombres de descendencia evidentemente no esperan poder trazar su relación genealógica. Los lozi, a excepción de la familia real, trazan su genealogía sólo en tres o cuatro generaciones a partir de los adultos. No existen extensos grupos unilineales asociados por los comunes derechos de residencia, propiedad, herencia, producción, etc., y como consecuencia la profundidad estructural del sistema de parentesco es pequeña, si bien se ramifica ampliamente por todas las líneas. El lozi tiene interés de una de sus muchas líneas de descendencia y no en alegar o trazar una relación lejana con alguien de una línea especial. No obstante, la tendencia patrilineal presenta la tendencia a cambiar los vínculos matrilineales en vínculos patrilineales al considerar, en las genealogías, a las mujeres como hombres o a los tíos maternos como padres, cuando vinculan a las personas con una aldea.

Los lozi pueden casarse con una mujer que tenga el mismo nombre de descendencia.. No pueden casarse con un mujer con la que puedan trazar la relación genealógica por cualquier procedimiento, y ya hemos visto que los lozi no trazan relaciones genealógicas más allá de la cuarta generación. De hecho se producen matrimonios entre personas emparentadas dentro de estas cuatro generaciones, cuando todavía es posible trazar la relación. Los lozi dicen: sikowa sakikwata osusatnda kasapula, «la parentela se hace tan grande que la relación de parentesco se rompe con el tiempo». Utilizan este dicho cuando un joven quiere casarse con una muchacha  que sus mayores consideran emparentada con él. Los mayores protestan, el joven responde con la citada máxima uy se casa con ella. Es significativo, para mi posterior análisis, que la pareja pueda ser maldecida: «Habéis escogido casaros. Solo la muerte podrá ahora divorciaros; no debéis separaros el uno del otro». Establecen una nueva relación de afinidad que, en último término, engendra nuevos lazos cognaticios entre las dos parentelas. Los lozi dicen que un hombre no debe casarse con una mujer a la que sólo esté  vinculado por lazos patrilineales, pero tales matrimonios ocurren.

La mayor parte de las tribus de Rodesia del Norte tienen clanes exógamos y matrilineales, pero también prohiben el matrimonio entre primos paralelos por el lado del padre. Permiten, y muchas veces prefieren, el matrimonio entre primos cruzados. Entre los lozi, como se muestra en el esquema genealógico (Fig. 6), todos los primos  se clasifican como hermanos y hermanas, y está prohibido el matrimonio con ellos. De este modo, si se recuerda la relación, un individuo llamará «mi hermana» (kaizeli) a la hija del hijo de la hija de la madre del padre de su madre. Deliberadamente he puesto un ejemplo en el que hay un salto de la línea materna a la paterna casi en cada paso, que es la combinación más compleja. El individuo no puede casarse con ésta, aunque puede forzar el matrimonio alegando que la relación de parentesco ha envejecido. Es decir, mientras que los mayores siguen llamándose «hermano» y «hermana», los jóvenes dicen en efecto: «Ya no existe relación de parentesco entre nosotros». Al casarse establecen un nuevo conjunto de relaciones. Ya no se llaman «hermano» y «hermana», sino «marido» y «esposa». Los hermanos del marido y de la esposa también dejan de llamarse, junto con los cónyuges, «hermano» y «hermana»,  y pasan a llamarse mutuamente «hermanos y hermanas políticos» (balamu). Sus padres o sus madres, o su padre y madre, depende de por dónde se trazara la antigua relación, dejan de ser germanos (hermanos y hermanas) y se llaman el «otro padre» (mukwange mushemi). Los cónyuges dejan de llamar a los padres «mi padre»  o «mi madre», para llamarlos «mi padre político». De este modo, el matrimonio rompe las relaciones cognaticias y crea relaciones de afinidad. Los hijos de esta pareja llamarán a los hijos de los gemanos de sus padres «mi hermano» y «mi hermana», y aunque la prohibición matrimonial se ha roto para una generación, se renueva en la generación inferior al crear nuevas relaciones cognaticias entre sus descendientes. Puesto que los cónyuges estaban emparentados, probablemente compartirán por lo menos de los nombres de descendencia y sus hijos tendrán los mismos nombres de descendencia en más de una de sus líneas de antepasados. Recogiendo genealogías, muchas veces encontré esto.  En esta sociedad predominantemente patrilocal y patrilineal, la relación de parentesco se rompe evidentemente con mayor facilidad cuando hay una mujer en algún punto de la cadena de las conexiones genealógicas; y se rompe más fácilmente cuando desciende de un hombre a través de dos esposas que cuando es a través de una esposa.
Incluso cuando no hay relaciones de consaguinidad, pero hay determinadas conexiones matrimoniales, el matrimonio está prohibido, pero en este caso las relaciones de parentesco se debilitan en menos tiempo. Los lozi dicen: mwaboyu ta mwaboyu, «los parientes de los parientes de un hombre son sus parientes» (véase Fig. 7). Puesto que el divorcio es frecuente y las viudas rara vez vuelven a casarse con algún pariente del marido, los medio-hermanos de un individuo por parte de padre o madre están emparentados, a través de los otros matrimonios del padre o la madre, con personas con las que no tienen ni siquiera conexiones de consanguinidad putativas, pero a través de sus medio-germanos los reclaman como parientes. Los hombres y mujeres emparentados de esta forma se llaman mutuamente «hermana» y «hermano» y no se casan entre sí. De forma similar, un individuo llama a la espesa del hermano de su esposa «mi hermana», y la mayor parte de los informadores coiciden en que no debe casarse con ella si el hermano de la esposa se divorcia o muere. Una mujer llama al hermano de su coesposa «mi hermano» (véase Fig. 8), y la mayor parte de mis informantes dicen también que no deben casarse caso de que ella se divorcie o enviude. Conozco un matrimonio que tenía la primera relación de parentesco; la anterior esposa del hombre, hermana del marido divorciado de su nueva esposa, le dejó y él no apeló a los tribunales.

Los hombres que se casan con mujeres con quienes están emparentados, o que tienen relaciones sexuales con esas mujeres, se consideran parientes y se tratan unos a otros con el término especial mufubalume («compañero-marido»), que denota al individuo que ha dormido con la misma mujer que otro y se utiliza entre los amantes de una mujer, en- tre el adúltero y el cornudo, y entre el hombre que se ha casado con una mujer divorciada y su antiguo marido. Los lozi explican el término como «el hombre que disputa con uno por la relación sexual». De acuerdo con el principio de la equivalencia de los germanos, se extiende y se utiliza entre el individuo que se ha casado con una viuda y los hermanos del marido difunto, y entre los hombres que se casan con herrnanas clasificatorias. En general, los descendientes de estos hombres no deben casarse, pero aunque hay oposición a su matrimonio, no es tan fuerte como cuando se trata de una verdadera relación cognaticia.

De este modo, en todas las líneas excepto, en las puramente patrilineales, los lozi permiten el matrimonio cuando puede trazarse una conexión genealógica lejana y, en último término, lo aprueban para renovar una relación de parentesco. Quizás por ello, estos matrimonios sean maldecidos con la prohibición del divorcio. Este proceso también se Pre- senta en algunas líneas zulúes; se aprueba que un hombre renueve sus relaciones de parentesco casándose con una mujer del clan de la madre de su padre o de la madre de su madre con quien no pueda trazar los vínculos. No puede casarse con una pariente cognaticia conocida. Ni puede casarse con una mujer del clan de su padre ni del de su madre, aunque pertenezca a un linaje distinto con el que ya no se recuerdan los genealógicos.

De este modo, los lozi tienden a trazar y a mezclar relaciones de con toda la extensión posible en las actuales generaciones vivas de parientes cognaticios inmediatos, y no trazan relaciones entre de una línea que pueden estar muy desperdigados por el país. Por regla general el sistema lozi tampoco distingue entre las líneas. Esto se ve claramente en las figuras 6, 7 y S. En la misma generación, los germanos se distinguen por el sexo: un germano del mismo sexo es muhulwani si es mayor y munyani si es menor, pero kaizeli es el término recíproco para germanos de distinto sexo. Esta distinción con arreglo  al sexo no se mantiene hacia abajo, donde sólo se utilizan dos términos: (mwana) y nieto (mwikulu). Los términos descriptivos «de muchacho» y  «de muchacha» se utilizan para distinguir entre ellos, y hacen falta combinaciones descriptivas para distinguir la relación exacta. Los bizanietos vuelven  a ser «hijos», los tataranietos de nuevo «nietos» y, en teoría, alternante continúa más allá de forma regular, aunque rara vez se traza la relación. El mismo proceso ocurre con las generaciones antiguas ascendentes: todos los abuelos y tatarabuelos son kuku, sin tener en cuenta el sexo. En la generación de los padres, todos los hermanos y hermanas del padre son ndate (mi padre), al igual que el padre la hermana del padre puede ser llamada «padre femenino» (ndate wamusali). De forma similar, los hermanos y hermanas de la madre son todos me (mi madre), aunque el hermano de la madre puede ser llamado malunw («madre masculina»). Los términos de la generación  de los padres se extienden a los bisabuelos y a los padres de los tatarabuelos, pero se suprime la distinción entre los lados del padre y madre: todos los varones son ndate (padre) y todas las mujeres son me (madre) por ambos lados.

Esta mezcla también se extiende a los parientes de las generaciones y superiores. Las personas que un cónyuge llama «hijo» o o «abuelo» o «bisabuelo» están ¿emparentadas de forma similar con el otro cónyuge, el cual no puede casarse con ellas. Se distingue fundamentalmente a los padres y a los hijos políticos por el término autorrecíproco mukwenyani, pero también se les llama, respectivamente, «padre» y «madre» e «hijo», y a las conexiones más lejanas del cónyuge, el hermano de la madre, se les trata con el mismo término de dirección que el cónyuge. Todos sus germanos, sin tener en cuenta el sexo,son  batamu (sing. malamu), o marido (h. m.) o esposa (h. h.), también sin tener en cuenta el sexo. Más allá de éstos, el hombre o la mujer  utilizan el mismo término de dirección que el cónyuge con sus parientes. 
De este modo, entre los lozi las relaciones de parentesco de todas las líneas  de descendencia tienden a mezclarse por generaciones. La verdadera ímportancia de las distintas líneas varía de un individuo a otro, con una tendencia general hacia la paterna. Pero el hogar cercano de la madre es más importante que el hogar de alguien distante emparentado por línea patrilineal. El énfasis recae en la proximidad de la relación cognaticia y no en la pertenencia a un grupo de parentesco unilineal. Existen ligeras diferencias en las pautas de comportamiento respecto al padre y al hermano de la madre, y respecto a la madre y a la hermana del padre, pero en general son similares. Tanto el padre como el hermano de la madre son tratados con afectivo respeto, pero la relación es más fácil con el último. No obstante, mientras que entre los bantúes meridionales el individuo puede reclamar lo que quiera al hermano de su madre, entre los lozi el individuo puede coger cualquier cosa de su padre o del hermano de su madre o de cualquier otro pariente (kafunda; ahora eso ha sido declarado robo). El individuo puede pedir ayuda al hermano de su madre al igual que a su padre, y el padre y el hermano de la madre comparten a partes iguales el pago matrimonial de las muchachas. Mi impresión es que, por regla general, el individuo es más amigable y se preocupa más de los hijos de su hermana que de los hijos del hermano. La hermana del padre es tratada con considerable respeto, mientras que la gente se comporta más cómodamente con la hermana de la madre.

Hay una variación en el comportamiento ante los germanos de los padres del mismo y de distinto sexo. El hermano de la madre también llama a la hija de su hermana «mi esposa» y al hijo de su hermana «mi compañero-marido» (mufubalume), y la hermana del padre también llama al hijo de su hermano «mi marido» y a la hija de su hermano «mi coesposa» (muhalizo), así como «mi hijo». Los abuelos y nietos de sexo contrario pueden dirigirse mutuamente de forma similar. Entre las personas de distinto sexo esta forma de burla desaparece cuando los jóvenes, que la encuentran embarazosa, se hacen mayores: utilizan el término abuelo, padre, madre e hijo, con respeto. Pero el hermano de la madre y el hijo de la hermana siguen llamándose «companero-marido», porque el sobrino puede dormir en la choza de su tío, acariciar el pecho de su esposa y casarse con ella, si ella quiere, a la muerte del tío. Los lozi también dicen que se utilizan estos términos porque estas relaciones son amistosas y fáciles, y los jóvenes pueden consultar a sus mayores sobre cuestiones sexuales (por ejemplo, sobre la impotencia del marido de la sobrina o la frigidez de la esposa del sobrino); pero evidentemente caen en el modelo de las relaciones burlescas, puesto que tenemos aquí una mujer que es padre y un hombre que es madre. De forma similar, en el caso de los abuelos hay conflicto porque los términos de la nomenclatura identifican las generaciones pares e impares a pesar de la gran diferencia de edad.

El comportamiento con los afines varia notablemente según la generación. Los padres políticos y los hijos políticos que se dirigen entre sí con un término recíproco (mukwenyani), se tratan con gran respeto. El yerno y la suegra, el suegro y la nuera, practican la mutua evitación y si se tocan deben pagar daños y perjuicios para «lavar la falta». No deben sentarse solos en una choza ni utilizar malas palabras delante del otro. Un yerno no debe sentarse en la misma estera que su suegra. No obstante, este respeto no se lleva tan lejos como entre los zulúes, entre los que la nuera debe evitar la utilización de cualquier palabra que se parezca a los nombres de sus parientes políticos mayores, y no debe pasar por el corral del ganado ni por el lugar de los hombres.

Los cuñadas y cuñadas directamente relacionados se compartan libremente entre sí. Son «marido y mujer», incluso si son del mismo sexo, aunque es más frecuente que se llamen mutuamente mulamu que «esposa» y «marido». Pero no deben casarse entre ellos. Bromean y se guasean entre ellos. El cónyuge adapta de su pareja la pauta de comportamiento para los abuelos, sobrinos y sobrinas.

Los grupos corporativos de parentelas, que en teoría se prolongan desde el principio de la historia de los lozi, son las aldeas. Puesto que las personas constantemente se han trasladado o han sido trasladadas por el rey de aldea y, vecindario, la pauta de los vínculos de parentesco de las comunidades locales se altera constantemente. No existe ningún entramado unilineal a que puedan remitirse; sólo la gente real próxima a los reyes gobernantes puede trazar su filiación desde Mboo, el fundador del reino lozi, hijo de Dios y de Su hija. Esta línea agnaticia es el centro de toda la historia de la nación. Sin embargo, los vínculos de pa- rentesco también tienen suprema importancia para los plebeyos a la hora de definir la pertenencia a la aldea y los derechos en ella, y denotan las relaciones de parentesco y los derechos sobre otras aldeas. Los nombres de descendencia proporcionan la referencia última a un origen consanguíneo común. Cualesquiera que sean los vínculos por los que estén unidos los parientes cognaticios, ellos manifiestan su parentesco citando sus nombres de descendencia. Consecuentemente, los extraños que descubren que comparten un nombre de descendencia creen que son parientes. Los nombres de descendencia tienen este gran valor debido a que se originaron con los primeros lozi que vivieron con el rey Mboo. Simbolizan la noción de que el parentesco, la relación consanguínea en cuanto tal, proviene del principio de los tiempos, aun cuando los loz! sólo puedan recordar sus lazos gencalógicos desde unas pocas genera- ciones precedentes. Proporcionan profundidad histórica a su sistema genealógico de poca profundidad. Todos los nombres de descendencia están relacionados con alguna etapa de la historia lozi; los nombres lozi son los de los primeros habitantes de la llanura, los de las tribus extrañas datan de la absorción de estas tribus en la nación. Las aldeas, que son los grupos corporativos de parentelas, están construidas sobre montículos que constituyen los únicos emplazamientos de casas en la llanura. Se sabe que determinados montículos son los de los antepasados lejanos de los lozi y cada nombre de descendencia lozi se remite a la aldea de los antepasados de uno de estos montículos. La posesión de un nombre de descendencia lozi permite al individuo señalar la aldea de sus antepasados y alegar que es un verdadero lozi, un verdadero habitante de la llanura, descendiente consanguíneo de los colonos originales emparentados con la hija de Dios, un pariente de todos los lozi.

De este modo el parentesco lozi es consistente con sus modos de residencia y producción. Hemos visto que es materialmente imposible para los grandes grupos, que trazan una relación unilineal, vivir en los montículos de la llanura ni en montículos vecinos. Conforme el grupo de un montículo crece, algunos miembros deben buscar tierras en otros montículos lejanos, mientras que la gente de cada montículo debe apoyarse en sus vecinos para conseguir ayuda en la realización de sus muchas actividades dispersas y simultáneas. Con éstos se casan y se relacionan de diversas formas. Las relaciones cognaticias se rompen periódicamente mediante los matrimonios entre personas que todavía pueden trazar su parentesco. Estos matrimonios establecen nuevos lazos cognaticios y, repito, sólo estos matrimonios son maldecidos con la prohibición del divorcio.

Sin  embargo, la pauta de parentesco lozi, a pesar de su marco ambiental único en la región, tiene atributos que son característicos de Africa central. El sistema de nomenclatura de los bairu de Ankole, en la lejana  Uganda, se parece más al sistema de nomenclatura de los lozi que a cualquier otro sistema africano que yo conozca3, pero la libre elección de hogar por parte de los hijos y la incapacidad de todos los conjuntos de parientes para reclamar los hijos en contra de los otros, da lugar a resultados similares en muchas tribus de Africa central4.

Contrapondré de forma resumida el sistema zulú. En éste los derechos de un individuo a la herencia se encuentran únicamente en su línea agnaticia. Las casas de su madre y de sus abuelas y los parientes de ellos son muy importantes en su vida, pero sus principales lazos de parentesco y sus intereses económicos le empujan hacia su linaje agnaticio. El zulú sólo hereda de sus parientes agnaticios y habitualmente vive con ellos y de ellos consigue tierra. Para los objetivos de la herencia y el orgullo familiar, los zulúes se interesan más por las relaciones de parentesco patrilineales lejanas que por las relaciones de parentesco próximas por otras líneas.

FORMAS, CONDICIONES Y CONSECUENCIAS PERSONALES DEL MATRIMONIO

Existen, pues, cuatro diferencias llamativas entre los sistemas lozi y zulú: la presencia de linaje agnaticio entre los zulúes y la distinción zulú entre primos paralelos y primos cruzados, con ninguno de los cuales es posible el matrimonio, en contraposición a la ausencia de este linaje entre los lozi y su mezcla de todos los primos como hermanos y hermanas; la nomenclatura alternante de los loz! en las generaciones descendentes y ascendentes como hijos y nietos, y como padres y abuelos, respectivamente; y la mezcla lozi de los parientes cognaticios en numerosas líneas, y de estos parientes con los afines, en mayor medida que lo hacen los zulúes.

No observé diferencias importantes en las relaciones psicológicas entre marido y esposa, aunque sus relaciones sociales difieren ampliamente. Los matrimonios zulúes y lozi no nacen generalmente de la atracción romántica y su concepto del amor entre los sexos es, en conjunto, limitado, aunque la atracción sexual entre hombres y mujeres puede acarrear fuertes sanciones. En ambas sociedades sólo existe un limitado campo en que puedan asociarse hombres y mujeres. Duermen juntos y juntos engendran hijos, y su unión crea una unidad económica, pero en la vida pública y social en general sus contactos son limitados. El hombre busca compañía en sus compañeros, la mujer en sus compañeras. Excepto en la intimidad del lecho conyugal, para el hombre es difícil disfrutar de la compañía de la mujer. En este sentido, el zulú es más libre que el lozi: puede pasar el rato con su hermana, a la que llama «mi hermano». El lozi no puede tocar a la hermana ni a sus parientes afines sin incurrir en sindoye (una transgresión de la prohibición sexual) y no debe permanecer con ella a solas en una choza. Si lo hace, es acusado de brujería. En las fiestas de cerveza, hombres y mujeres se sientan separados, y en las danzas se colocan en lados opuestos del círculo. Según las normas lozi, si un individuo anda por un camino con la esposa de otro que no esté emparentado con él, o le da rapé o cerveza, o tan sólo si le habla cuando no hay nadie delante, incurre en «adulterio», incluso si no se acuesta con ella. Los hombres suelen sentir miedo de trabajar en los huertos de las esposas de sus hermanos, o de ayudarlas, cuando éstos han emigrado para trabajar, por si los hermanos los acusan de ser los amantes de sus cuñadas. Con este telón de fondo, los lozi se casan por la satisfacción sexual, para asegurarse una pareja económica, para conseguir hijos, pero no para encontrar compañía. Esto se aplica en términos generales a los zulúes, salvo que, como el matrimonio es mucho más estable entre ellos, no surgen tan fácilmente sospechas de adulterio. Los hombres, por ejemplo, siempre ayudan a las esposas de sus hermanos ausentes.

No obstante, la importancia de la relación marital no debe subestimarse. Los lozi confían en sus madres y hermanas, y les hacen confidencias, pues sus lazos con ellas son duraderos, más que en sus esposas, con quienes les unen lazos efímeros. Pero la esposa tiene derecho a estar enterada de todos los asuntos de su marido y, junto con él, es «señor de la casa». Si él omite tratarla así y favorece a sus parientes, ella tendrá derecho a que se le conceda el divorcio.

Ambas sociedades son poligamas y los celos entre las coesposas de un hombre, por su favores sexuales y de otro tipo, son muy pronunciados, como queda también de manifiesto en los proverbios y dichos, y aparece en las acusaciones de brujería. Con un telón de fondo similar, valoran la poligamia sororal de formas opuestas, lo que refleja gráficamente las diferencias entre los dos sistemas matrimoniales.

Los zulúes aprueban el matrimonio con dos hermanas. Muchas veces la esposa solícita al marido que se case con su hermana menor, que se convertirá en su subordinada de tal forma que pueda tener una «compañera» que comparta sus trabajos y su amoroso cuidado de los hijos sin los celos que provocaría una coesposa extraña. «El amor de las hermanas supera los celos de la poligamias El marido no puede casarse con la hermana mayor de su esposa, pero debido a que no puede ser la esposa subordinada de su propia hermana menor. Entre los lozi está muy mal considerado casarse incluso con una hermana clasificatoria de la esposa mientras ésta vive. La esposa y los parientes protestarán con energía, y tengo información sobre esposas que abandonaron al marido cuando éste se casó de esta manera. Los lozi dicen: «Los ce- los de la poligamia arruinan el amor de las hermanas. Destruyen su familia». No deben ser obligadas a competir por los favores de un hombre, ni los hijos deben verse envueltos en rencillas por sus herencias tanto en una como en otra línea. Entre los zulúes sus herencias y su estatus respectivo están determinados de antemano.

Esta variación de perspectiva con respecto a la poligamia sororal es una de las muchas diferencias de los complejos familiares de los zulúes y los lozi. La familia lozi compuesta por padres e hijos es muy inestable en cuanto agrupación doméstica y, además, el divorcio es frecuente y se consigue con facilidad tanto por el hombre como por la mujer. El individuo que desea divorciarse de su esposa se limita a enviarla a su casa y no precisa dar ninguna razón. La esposa, a menos que pueda convencer   al marido para que se divorcie de ella, debe buscar su liberación en los tribunales, pero puede obtenerlo de muchas formas. Además, será   liberada por los tribunales si el marido hace cualquier cosa que pueda interpretarse como «alejarla». Si le dice «vete», si la empuja, si le quita alguna cosa que pueda haberle dado antes, si favorece a otra esposa, si  no duerme con ella, conseguirá el divorcio. La mujer tiene muy poca seguridad en el matrimonio; el hombre no tiene mucha más, a menos que sea paciente, controlado y se cuide de no comportarse de una forma imprudente que los tribunales puedan interpretar como rechazo de la esposa.

Actualmente, en Loziland la gente habla constantemente del divorcio. Por otra parte, el divorcio es casi desconocido en Zululand. Puede conseguirse en los tribunales de justicia, pero los hombres no quieren divorciarse de sus esposas y las mujeres rara vez buscan el divorcio. En opinión de los indígenas, la mujer sólo debe ser dejada en libertad si el marido es insoportablemente cruel. Nunca he oído hablar del divorcio en Zululand como un problema social: el problema siempre era la ilegitirnidad.

Evidentemente, es difícil eliminar el efecto que las condiciones modernas producen sobre la estabilidad del matrimonio. Podemos decir que el matrimonio siempre ha sido estable en Zululand, y de hecho las viejas noticias sobre los zulúes5 afirman que eran un pueblo «moral», donde el divorcio, el adulterio y la ilegitimidad eran raras. Se apreciaba mucho la castidad y formaba parte del código ético a cuyo cumplimiento obligaba la organización regimental de grupos de edad, que estaba directamente sometida al rey. Los regimientos sólo podían empezar a casarse cuando el rey les daba permiso como conjunto para casarse con un grupo de edad de muchachas más jóvenes, quienes en ese momento bien podían tener veinte aiíos. El hombre que estaba en un regimiento de mayor edad podía casarse con una muchacha cuyo conjunto todavía no tuviera señalado sus parejas. Se permitían las relaciones intra crura de los jóvenes. Si una muchacha soltera quedaba embarazada de un joven guerrero, ambos y sus respectivas familias podían ser muertos. Por tanto, ella rápidamente se casaría con un hombre cuyo regimiento tuviera permiso para casarse. Los propios zulúes atribuyen el alto y creciente índice de iligitimidad a la prohibición por parte del gobierno de este castigo. Cabe señalar que las muchachas siguen sin casarse hasta que han cumplido los veinte años. También el adulterio era severamente castigado con la muerte, o bien azotando al infractor con ramas espinosas, o introduciendo cactus en la vagina de la mujer6.

Por otra parte, los primeros viajeros a Loziiand y todos los documentos de los misioneros y de la administración señalan la promiscuidad de los lozi y la inestabilidad del matrimonio. Holub, uno de los primeros visitantes del país, informaba que el matrimonio era laxo y que las mu- jeres, incluídas las reinas, consideraban el lazo matrimonial flojo. Macintosh escribió que «los matrimonios se deshacen ante una noticia del momento... siendo la esposa privada de todo, incluso de sus cuentas, mantas y ropas, y se le dice que se vaya... Caso de que un hombre se aficione a la esposa de otro, tendrá una entrevista con ella y se la llevará a su casa». Los textos, las biografías de los ancianos y las genealogias así la confirman. Las pruebas contradicen la afirmación lozi de que las muchachas, que habitualmente se casan ahora poco después de la pubertad, acostumbraban a ser antes mucho mayores antes de casarse y crecieran, intactas, con los muchachos en los puestos de ganado, donde se les inculcaban estrictas normas morales. La seducción, el adulterio y el rapto de esposas eran indudablemente abundantes. La cita de Macintosh corrobora lo que me dijeron los lozi: que los adulterios, los divorcios y los raptos no fueron llevados ante los tribunales de la capital hasta 1918-20, cuando el jefe soberano promulgó un edicto por el cual su tribunal atendería estos casos. En la actualidad se ocupa de poca cosa más. Anteriormente el adulterio y el rapto de esposas se resolvía entre las parentelas implicadas. El malhechor huía de la ira del cornudo y sus parientes, que se presentaban armados y tenían que ser tranquilizados con regalos. Sólo en el caso de que hubiera derramamiento de sangre intervenía el rey.

Por tanto, parece razonable suponer que el divorcio siempre fue relativamente frecuente en Loziland. Los viejos lamentan la relajación de las mujeres modernas en comparación con la fidelidad de sus madres, e indudablemente las condiciones modernas han incrementado la laxitud marital. Pero las condiciones modernas han pesado con mayor severidad sobre los zulúes. Sin embargo, a pesar de la abolición de su monarquía y los efectos de la emigración laboral, etc., el matrimonio zulú es firme y duradero. Sea cual fuera el tiempo que el trabajador emigrante esté fuera, su esposa no debe divorciarse: puede tener hijos para él de los parientes del marido o de un amante. Si un lozi está fuera durante tres años, en la actualidad su esposa tiene derecho a divorciarse: el período se ha ido gradualmente reduciendo a partir de siete años. Por tanto, sostengo que las condiciones modernas han dado rienda suelta a las tendencias ya presentes en la sociedad lozi y que cuando el jefe supremo trató de controlar el divorcio y el rapto, no se estaba enfrentando con un problema de reciente creación.

Comienzo mi análisis por la disolución y no por el contrato matrimonial, porque la inestabilidad entre los lozi y la estabilidad entre los zulúes establece la diferencia fundamental entre los complejos matrimoniales de estas dos sociedades. Sobre esto incide todo un conjunto de reglas. Inicialmente, podemos ver aquí por qué es distinta la reacción a la poligamia sororal. Entre los zulúes se aprueba porque las hermanas se ayudan mutuamente y es improbable que el divorcio de una de ellas arruine el matrimonio de la otra o que su competencia por el marido lleve al divorcio. El matrimonio con dos hermanas une más firmemente a los linajes implicados. Entre los lozi, cada matrimonio es potencial- mente tan inestable que la hermana coesposa muy probablemente partícipe en la rencilla entre su marido y su hermana, y esta competencia probablemente conduzca al divorcio de una u otra. Hemos visto con cuánta amplitud se extiende el concepto de «hermana». Los lozi también desaprueban el matrimonio que da lugar a dos conjuntos de términos de parentesco para las mismas personas y a dos conjuntos de hijos con idénticas uniones por todas las líneas. Les interesa ampliar la red de sus relaciones de parentesco cognaticias y afines con toda la amplitud posible. El matrimonio con dos mujeres que sean hermanas lo impide. No obstante, un viudo puede casarse, aunque no tenga derecho a ello, con la hermana de su esposa difunta. En este caso se pone el énfasis en el interés de ella por los hijos de la hermana fallecida y él renueva sus relaciones con los afines. También es adecuado que una mujer se case con el hermano del marido de su hermana, especialmente si es un medio-hermano.

En resumen, entre los zulúes el matrimonio saca a la mujer de su grupo de. parientes, uniéndola al de su marido; el «amor de las hermanas» es un lazo adicional entre las coesposas. Entre los lozi, el principal lazo de la mujer sigue siendo con sus parientes, y no con los del marido: «el amor de las hermanas» no debe ser puesto en peligro.

Los zulúes de Natal tienen los mismos tipos de familias constituidas por el matrimonio que Evans-Pritchard describió entre los nuer en el lejano Sudán7, y aquí he seguido sus definiciones.

1. Fuera del matrimonio existe la familia natural, constituida por el hombre que vive con su concubina y los hijos de ésta. Rara vez se en- cuentra este tipo en Zululand.

2. Existe la familia legal simple constituida por un hombre y una mujer (por la que él ha pagado el ganado matrimonial) y los hijos de ella. Si un hombre tiene más de una esposa, su grupo doméstico constituye una familia compuesta. Entre los zulúes, estas mujeres están clasificadas por grados. Una, la esposa principal de la gran casa, con la que el matrimonio puede haberse producido en un momento tardío de la vida, dará el principal heredero. Tiene a sus órdenes a cierto número de esposas subordinadas. Otra esposa es la cabeza de la parte izquierda de la casa, que también cuentia con esposas subordinadas, y en las familias muy grandes otro grupo de esposas puede constituir la parte derecha de la casa. A veces se coloca una esposa distinta aparte en la casa priccipal para que le proporcione un heredero si no hay hijos en ella. Por último, la esposa del primer matrimonio (que puede ser llamada mame, mi madre) se convierte en madre del uyise wabantwana (padre de los hijos), el hijo que ritualmente sustituye al padre a su muerte. Estos son los grados indígenas. El Código de la Ley Indígena de Natal creía reducir los litigios reglamentando que la esposa del primer matrimonio es la gran esposa.

3. Cuando el marido muere y un pariente suyo aceptado vive con la viuda y los hijos, éste engendra más hijos para el difunto; se trata de la familia levirática. El pro-marido no paga ganado matrimonial. Evans-Pritchard ha destacado la importante diferencia entre matrimonio levirático, en que el difunto sigue siendo el marido de la viuda y los futuros hijos de ella son de él y no pertenecen al hombre que vive con ella, y la herencia de la viuda, en que se espera que la viuda se case, e incluso se la obliga a ello, con un pariente del difunto. Esta es una nueva unión y los futuros hijos pertenecen al nuevo marido. En el matrimonio levirático los futuros hijos se dirigen a su progenitor con el mismo tra- taiffiento que los demás hijos de la madre; en la herencia de la viuda él es el padre, de modo que éstos y los demás hijos de la madre tienen que tratarlo de forma distinta. Los zulúes tienen matrimonio levirática. A veces la viuda zulú se va a vivir con un extrafio; entonces, en terminología de Evans-Pritchard, vive en concubinaje de viuda. Pero, al igual que entre los nuer, los hijos siguen perteneciendo al difunto. Hasta el reinado del rey Mpande (1840-72), la persona de la mujer también era definitivamente transferida al linaje agnaticio del marido. La viuda nunca podía irse con un hombre que no estuviera emparentado con el marido sin ser perseguida. Mpande aprobó una ley permitiendo que la viuda se fuera con cualquier hombre que quisiese, pero los hijos tenían que seguir siendo del marido difunto. El amante, el progenitor de los hijos, puede reclamar una res del pago matrimonial de sus hijas, «la res de las rodillas», puesto que se pone de rodillas para engendrarías, pero para corresponder debe contribuir con una res a los pagos matrimoniales de sus hijos por sus esposas. Ultimamente, bajo las normas del gobierno tendentes a evitar que las mujeres sean obligadas a casarse en contra de su voluntad, las viudas pueden casarse con otros hombres, pero el nuevo marido debe devolver los pagos matrimoniales a los herederos del ma- rido difunto de la viuda, consistentes en al menos una res por cada hijo nacido.

4. Los zulúes, como los nuer, también tienen matriirwnio fantasma. Existen dos formas de éste: (a) si un hombre hubiera contraído espon- sales y muere, la prometida debe casarse con uno de los parientes de él y tener hijos para el difunto, como si fuera viuda; y (b) un hombre puede «despertar» a un pariente fallecido que no hubiera contraído esponsales casándose con una mujer en su nombre y engendrando hijos para él.

5. Al igual que entre los nuer, la mujer zulú rica e importante puede casarse con otra mujer entregando ganado matrimonial por ella, y ella es el pater de los hijos de su esposa engendrados por alguno de los parientes varones del marido femenino. Estos pertenecen al linaje agnaticio de ella, como si fuera un hombre. Si un individuo muere dejando sólo hijas y ningún hijo, la hija mayor debe coger el ganado del difunto y casarse con mujeres en nombre del padre para proporcionarle hijos. Esta y las formas precedentes de matrimonio son pesadas costumbres a las que obligan la ira de los espíritus, y tienen su origen en la importancia de continuar la línea agnaticia.

6. El zulú impotente puede casarse y pedir a un pariente que tenga relaciones sexuales con sus esposas, de tal forma que pueda tener hijos. Este es un matrimonio simple.

7. Entre los zulúes, además, se considera adecuado que cuando un jefe o un hombre importante se casa, los cabezas de todos los grupos sociales subordinados a él colaboren al ganado matrimonial. Los hijos de la mujer son, pues, los hijos del grupo que entregó el ganado y, por tanto, deben alcanzar juntamente la sucesión.

Todas estas formas matrimoniales se basan en las consecuencias legales nacidas del ganado que el zulú entrega por la novia. El ganado le convierte en pater de todos los hijos de ella, sea o no su progenitor. Los zulúes dicen: «el ganado engendra los hijos», lo que significa que el ganado matrimonial que se entrega por la mujer seiíala al dador (habi- tualmente el marido) como pater de los hijos de ella. Una vez el hombre ha entregado el ganado matrimonial a cambio de la mujer, él es el pater de todos sus hijos, incluso si ella le abandona o si él muere. Por tanto, los individuos difuntos o impotentes, y las mujeres, totalmente incapaces de engendrar, pueden ser pater de hijos que han sido engendrados por otros hombres, y un grupo como conjunto puede ser pater de las hijas de una mujer a cuyo ganado matrimonial han contribuido. El hombre asegura a sus hijos ilegítimos bien dándoles ganado por separado o bien asegurando a todos los hijos de una madre soltera mediante el posterior matrimonio (entrega de ganado); en otro caso pertenecen al linaje agna- ticio de la madre. El objetivo del ganado es conseguir hijos, y los zulúes dicen que en el pasado sólo empezaban a pagar ganado cuando ya había nacido un hijo.

El efecto de esta norma es procurar gran estabilidad al matrimonio legal y asegurar que los miembros de la familia legal simple vivan juntos. El matrimonio perdura más allá de la muerte del marido y padre, pues éste sigue estando casado con su viuda, que ahora vive en matrp monio levirático con algún pariente de él, o bien en concubinaje de viuda, y él será el padre de sus futuros hijos. Estos hijos adoptan el nombre de clan del padre y tienen derecho a vivir con y heredar de su linaje agnaticio; en ninguna otra parte tienen esos derechos. La muerte de la esposa puede romper el matrimonio, pero, aunque no es obligatorio, si el marido ha sido buen cónyuge y yerno, se considera adecuado sustituirla por una hermana menor que ocupa su lugar en forma de sororato. Ahora la hermana es la mujer fallecida, y la familia se reconstituye. Si la mujer muere antes de tener hijos, no ha cumplido el objetivo con que se entregó el ganado matrimonial, aun cuando haya trabajado y prestado servicios sexuales, y la familia debe sustituirla por la hermana menor o bien debe devolver el pago matrimonial. La hermana menor también debe ser enviada para que tenga hijos en nombre de la esposa estéril, o bien los padres deben devolver el ganado. Si hacen esto último, un buen zulú no necesariamente devuelve a su casa a la esposa estéril; puede utilizar el ganado matrimonial devuelto para conseguir una esposa que coloca «dentro de la casa» de su esposa estéril para que tenga hijos para ella. De este modo, incluso la maternidad pue- de ser ficticia. Opino que el bajo índice de divorcio es otro aspecto de esta estabilidad general del matrimonio, cuyo efecto es traer a una mujer de otro clan para que tenga hijos para el linaje agnaticio, el cual, en condiciones de patrilinealidad exógama, es incapaz de reproducirse por sí solo.

El matrimonio zulú constituye, por lo tanto, una unión de larga duración entre los cónyuges, que se extiende a sus parientes, sobre todo a los linajes agnaticios. Esta sigue siendo la situación actual en Zululand, cuando el estatuto europeo ha fijado la cantidad del pago matrimonial. En el pasado estas consecuencias eran todavía más claras, pues entonces no había cantidad fija para el pago matrimonial: los novios se enorgullecían de entregar lo que les era posible. La primera res se enviaba después del nacimiento de un hijo, y en adelante el yerno, llamado «el inango-de-la-azada», entregaba una res al suegro cada vez que se casaba uno de los hermanos de la esposa. También se suponía que ayudaría al suegro con ganado siempre que éste lo necesitase. Los zulúes dicen que el ganado sigue siendo traspasado mientras se recuerdan las relaciones de parenteco entre las familias, y en ambas direcciones, pero fundamentalmente hacia la casa de la mujer, incluso después de que hayan muerto los cónyuges.

En la descripción que Evans-Pritchard hace del matrimonio y la familia nuer, destaca que los lazos legales resultantes del matrimonio son muy fuertes, aunque muchas veces la esposa de un individuo puede no vivir con él ni con su sustituto. Las mujeres nuer abandonan a sus maridos y muchas viudas viven en concubinaje de viuda y no en matri- monio levirático. Sin embargo, el ganado entregado en el matrimonio hace que el dador sea siempre el pater de los hijos de la mujer, y los lazos de linaje y los derechos a la herencia hacen que los hijos vuelvan a la casa del pater. La misma regla determina la afiliación de los hijos en Zululand. Aquí, además, los miembros de la familia legal casi siempre viven juntos. La mayor parte de las viudas entran en el matrimonio levirático y pocas esposas abandonan a sus maridos. Los tribunales ordenan a las mujeres huidas que vuelvan con sus maridos.

Por consiguiente, de los zulúes podemos decir lo mismo que Evans-Pritchard dice de los nuer: «El principio social de la filiación agnaticia, por una especie de paradoja, se traza a través de la madre, pues la regla consiste en que, en virtud del pago de la compensación matrimonial, todos los hijos de la madre son hijos del marido. De este modo, todos los hijos de una mujer pueden ser hijos de un hombre que la madre nunca ha visto. O bien una mujer puede tener hijos de muchos hombres y, sin embargo, todos tienen el mismo padre»8. El principio se manifiesta en la lengua zulú, en la que la palabra isizalo significa tanto el vientre de la mujer como el origen del hombre, es decir, su nombre trim o de clan, que procede del pater.
En la sociedad zulú clasificada por rangos, el principio de que «la filiación agnaticia se traza a través de la madre» tiene una importancia adicional, porque el estatus de los hijos depende del estatus de sus madres en la familia compuesta. De ahí la importancia del levirato que, como entre los nuer, coloca a los hijos en una genealogía que refleja el sistema de linajes segmentarios.

Los lozi no tienen matrimonio levirático, matrimonio entre mujeres ni colaboran a los pagos matrimoniales de las esposas de los líderes. Las mujeres siempre son liberadas del matrimonio con un hombre impotente, que es «otra mujer». Las esposas no tienen ninguna graduación en estatus especiales. Por el orden en que contrajeron matrimonio, sin tener en cuenta las edades relativas ni el estatus tribal, se denominan primera esposa, segunda esposa, etc., y se supone que las esposas más antiguas deben ser tratadas con respeto por las esposas jóvenes, y que tienen mayores derechos y obligaciones. Pero ninguna esposa tiene una autoridad establecida sobre otra, a pesar de 'que la sociedad lozi es una sociedad clasificada por rangos, y ninguna esposa tiene un estatus que le confiera especiales derechos de herencia para su hijo o hijos. El principal heredero elegido puede ser hijo de una esposa joven, y de la misma esposa puede preferirse un hijo menor antes que otro mayor. La esposa lozi y sus hijos no tienen un estatus que se mantenga después del divorcio; incluso si la esposa zulú se divorcia, sus hijos mantienen las posiciones derivadas del estatus de ella en el grupo doméstico.

Hasta principios de siglo, cuando el plebeyo lozi medio se casaba, entregaba a los padres de la novia unas cuantas azadas y esteras. Hace relativamente poco tiempo (1900-10) el jefe supremo Lewanika promulgó una ley según la cual se debían entregar dos reses o 2 libras esterlinas por una virgen, y una res o 1 libra esterlina por una muchacha que no fuera virgen (una viuda, una divorciada, una muchacha soltera que hubiera tenido un hijo,   o una muchacha soltera que ha pasado hace tanto tiempo la pubertad que no debe ser virgen). En la actualidad, para constituir un matrimonio  legal debe haber consentimiento de ambas partes y consentimiento de los padres o tutores de la novia, que va implícito en la aceptación del pago matrimonial. Esto último es el indicador más importante del matrimonio legal, al que los tribunales recurren para ver si deben pagar dafios y perjuicios por el adulterio si otro hombre se acuesta con la mujer. Si los padres han consentido en la unión, pero el hombre no ha entregado el ganado ni el dinero, los tribunales no le adjudican daflos y perjuicios. Dirán que es su concubina, «una esposa del pals». De este modo, el pago matrimonial concede al hombre el derecho a excluir a los demás hombres de su esposa y el derecho a controlarla. Aunque el divorcio es frecuente y la mujer puede conseguirlo con facilidad, si el marido se opone debe ir a los tribunales. Si ella se niega rotundamente a vivir con el marido, ni él ni los tribunales pueden obligarla. Si le abandona, en esta sociedad polígama siempre puede tomar otra esposa o concubina, mientras que ella sólo puede vivir o ir con otro hombre sometida al peso de una acusación de adulterio, con lo que el amante tendrá que pagar dos cabezas de ganado en concepto de daños y perjuicios al marido, o tres si se ha ido con él como esposa, y ella tiene que pagar una multa de una cabeza de ganado a los tribunales. (Estas multas se han elevado a 2 libras esterlinas en 1947, después de la primera redacción de este ensayo.) De este modo, en último término, si el amante está ansioso de tenerla, la mujer puede obligar a su marido a divorciarse. Cuando el seductor paga daños y perjuicios al marido, éste pierde sus derechos sobre la esposa. Si ella está de 'acuerdo en volver con su marido, sigue siendo su esposa; pero puede quedarse con el se- ductor. La tercera res que éste entregaba al marido cuenta como res matrimonial. Esto solía ocurrir antes. Para controlar estos traslados, los lozi convirtieron en delito criminal que el seductor de la mujer entregara a los padres de ella la multa que ahora ella debe pagar a los tribunales.

En la ley lozi la entrega de¡ pago matrimonial es esencial para traspasar estos derechos sobre la persona de la esposa; en la ley zulú basta la promesa de entregarlo. Esto no afecta al hecho de que el marido obtiene estos derechos en ambas sociedades, aunque quiere decir que lo que constituye un matrimonio correcto a ojos de los zulúes no es re- conocido como tal por los lozi.

El pago del ganado matrimonial no otorga al hombre lozi el derecho que tiene el zulú sobre todos los hijos de la mujer. En general, bajo la ley lozi el padre es el progenitor, no el marido de la madre. La diferencia entre ambos conjuntos de reglas aparece claramente en los derechos a los hijos ilegítimos. El zulú debe redimir a su hijo ilegítimo con ganado y también pagar los daños y perjuicios de la seducción al padre y la madre de la muchacha, así como una multa al jefe, y nunca puede reclamar al hijo adulterino. Si el lozi hace un hijo a una muchacha soltera, paga a su padre una res, para compensarlo de la que perderá en el pago matrimonial. Antiguamente no pagaba daños y perjuicios por hacer un hijo a una mujer no virgen, pero esto fue impuesto por una ley de la Autoridad Indígena en 1947. En ambos casos, el hijo es siem- pre suyo, incluso si no entrega los daños y perjuicios por la seducción. Los lozi dien que en el matrimonio se paga una res por la fertilidad intocada de la novia si es virgen y otra es «la res de la vergüenza para que el marido y la esposa se conozcan», es decir, se paga por los derechos sexuales.

En teoría, el ganado matrimonial no concede derechos sobre los hijos de la mujer, quienes, si son adulterinos, pueden pertenecer al adúltero y no al marido. No obstante, en la práctica el marido tiene un limitado derecho sobre todos los hijos de ella. Es «el propietario de la choza» y se supone que todos los hijos de la mujer son suyos. Puede sospechar que un hijo es adulterino y disimular. Si exige daños y perjuicios por adulterio a propósito del nacimiento de un hijo, pierde el hijo, a menos que también se estuviera acostando con la mujer cuando ésta concibió. El adúltero puede reclamar que el hijo de una mujer casada es suyo si sólo él tuvo acceso a ella. Si ella lo admite, él se lleva al hijo, aunque no pague los dados y perjuicios. Antes de que los hombres fueran a los centros de trabajo o a la cárcel durante largos períodos, es poco probable que se planteara este problema, pero la reacción lozi ante la situación es opuesta a la de los zulúes. Un individuo notable por su gran número de hijos me dijo que había entrado en la choza de sus amigos estériles, a petición de ellos, para dar hijos a sus esposas. Tenía derecho a reclamar los hijos. No obstante, habitualmente los hombres estériles piden este favor a sus parientes para evitar las reclamaciones.

Los hijos adulterinos están emparentados con el marido de su madre y otros parientes, según la regla de que el pariente de un pariente es un pariente.

La esterilidad de la esposa lozi no quebranta ninguna condición esencial del contrato matrimonial. El marido no puede reclamar que se le entregue en matrimonio a una hermana ni que se le devuelva el pago matrimonial. Puede divorciarse de ella, y si era virgen al llegar al matrimonio recibir la mitad del pago si no ha concebido, pero el divorciarse de una mujer por esterilidad es muy distinto que tener derecho a exigir una pariente para que engendre por ella.

Cuando el lozi muere, sus parientes no tienen derecho a quedarse con sus esposas. Estas son libres de irse y casarse donde quieran. Se aprueba que, caso de tener hijos, se casen con el hermano o un sobrino uterino residente, de tal forma que se evite que los hijos se vayan del hogar paterno, pero se trata de un nuevo matrimonio por el que hay que entregar un nuevo pago matrimonial y los hijos son del nuevo marido, no del difunto. Aunque los lozi no tienen levirato, tienen un serorato limitado. Hasta 1946-47, si un individuo se casaba con una mujer y ésta moría poco después del matrimonio sin dejar hijos, no tenía derecho a reclamar a su hermana menor ni la devolución del ganado matrimonial, como sí lo tiene el zulú. No tenía ninguna razón ante la ley; los lozi sostienen que Dios se llevó a la mujer y ella y sus parientes no han tenido ninguna culpa. Los padres pueden, por su buen corazón, si lo aprueban, darle otra hermana para que sustituya a la esposa difunta, o bien él puede pedir este favor, y en tal caso no paga ganado. Si la esposa muere dejando hijos, entonces no tiene derecho ni siquiera a rogar. Si desea casarse con una hermana, tiene que pagar otra vez el ganado matrimonial. No obstante, en 1846-47 el Tribunal Supremo sostuvo que si moría la esposa o el marido sin que ella hubiese concebido, de acuerdo con la ley lozi (de la que no estaba bien enterado) debla devolverse una res, y en la actualidad los tribunales lozi siguen esa decisión.

Hemos visto que si la esposa zulú muere sin hijos y no es sustituida por una hermana, se devuelve el ganado matrimonial, porque ella no ha cumplido una parte esencial del contrato. Se devuelve parte del ga- nado si la esposa sólo tiene uno o dos hijos, nada si tiene tres. De manera similar, las raras veces en que se produce el divorcio, no se devuelve nada de ganado si hay tres hijos, pero se devuelve una parte si sólo hay uno o dos. Bajo el Código Indígena de Natal, impuesto por los europeos, el marido zulú pecador puede ser privado del ganado como castigo. Si la divorciada o viuda se casa en otro lugar, el nuevo marido debe pagar ganado a la casa de ella incluida en la familia compuesta del antiguo marido. Entre los lozi no se acostumbra a devolver ganado a la muerte de la esposa sin hijos. En el divorcio, la res dada por una mujer no virgen no se devuelve; si la mujer no ha concebido, se devuelve una de las dos reses dadas por la virgen, es decir, si ha habido algún aborto, el marido pierde sus derechos.

Los duraderos derechos conferidos al marido zulú se extienden al momento de los esponsales. Si la muchacha quebranta el compromiso, debe devolver los regalos que se le han hecho y su familia debe devolver muchos bienes transferidos durante las negociaciones. Si no fuera por el gobierno, los tribunales obligarían al matrimonio. Si quien se porta mal es el muchacho, pierde los regalos y puede tener que pagar una compensación por haber hecho que la muchacha pierda el tiempo. Entre los lozi, si la mujer rompe el compromiso, no devuelve los regalos que ha recibido del muchacho. Por tanto, los tribunales lozi no reconocen los esponsales entre niños. Los zulúes sí.

Resumiendo, en ambas sociedades el matrimonio concede al marido el derecho a exigir daños y perjuicios del adúltero y, en alguna medida, a controlar los movimientos de su esposa. Entre los zulúes también tiene derecho a todos los hijos de la mujer, y este derecho recae para siempre en él y en su grupo agnaticio, incluso después de su muerte. Si ella no tiene hijos, debe ser sustituida o bien se devuelve el ganado, y la cantidad de ganado retornable en caso de divorcio depende del número de hijos que haya tenido la mujer. Una vez una mujer ha contraído esponsales, los parientes del prometido tienen derecho a solicitarla para ma- trimonio fantasma. El hombre redime a sus hijos ilegítimos mediante ganado. De este modo, el matrimonio zulú transfiere por completo la fertilidad de la mujer al grupo de parientes agnaticios del marido, y un elemento esencial clel contrato es que tenga hijos. Asociada a esta situa- cíón encontramos la escasez de divorcios. Entre los lozi, el hijo debe ir con su progenitor9. Los hijos pertenecen automáticamente a las familias de sus madres y de sus progenitores. Por tanto, los lozi no tienen las formas zulúes de matrimonio en que hombres y mujeres fallecidos pueden casarse con esposas. El hijo ilegítimo se va con su progenitor, independientemente del pago. Cuando el marido muere, la viuda queda en libertad de casarse en cualquier otra parte, aunque se aprueba que contraiga un nuevo matrimonio con uno de los parientes cognaticios del marido. Los hijos de esta nueva unión pertenecen al nuevo marido. Los parientes de un individuo no tienen derechos sobre su prometido caso de morir él. No forma parte esencial del contrato que la mujer deba tener hijos. Mientras vive, si no tiene hijos el marido no tiene que recibir una hermana y tampoco puede exigir la devolución de su ganado ma- trimonial, a menos que se divorcie de ella y ella fuera virgen. Si la mujer muere sin hijos poco después del matrimonio, sus padres pueden por buena voluntad sustituirla; el marido no tiene ningún derecho legal. Con todo esto va asociado un alto índice de divorcios.

El hecho de que el divorcio amenaza a todos los matrimonios en Loziland, pero no en Zululand, se manifiesta en el ceremonial del matrimonio. La ceremonia lozi, caso de celebrarse, es sencilla y cuenta con poca asistencia. Los parientes mayores de la novia no van a la aldea del novio y los parientes varones mayores del novio no asisten a la cere- monia si la hay. «Es un juego de nifíos.» La novia zulú debe ser escoltada por muchos parientes mayores, aunque sus padres no asisten. Los padres del novio participan en el complicado ceremonial que se desarrolla a lo largo de muchos días, y que expresa fundamentalmente la hostilidad y conciliación de los dos linajes implicados10.

He analizado dos tipos opuestos de complejo matrimonial tal como se presentan entre los zulúes y los lozi. Entre otras cosas, vemos que el índice de divorcio sólo es un indicio de la duración general del matrimonio, la cual, opino yo, está en función de la estructura de parentesco como conjunto. Las investigaciones recientes han demostrado que un alto índice de divorcios no siempre es un indicio de inestabilidad social general. En muchas tribus la familia es inestable; en unas (por ejemplo, los nuer) en cuanto unidad doméstica, a pesar de los fuertes lazos matri- moniales, mientras que e notras también los lazos son débiles. La estabilidad es inherente a las agrupaciones extensas de parientes y a las relaciones de parentesco que constituyen la estructura de la socieda11. He examinado la literatura sobre ffiuchas tribus africanas12 y provisionalmente sostengo que el divorcio es raro y difícil en las que están organizadas según un sistema de marcado derecho paterno, y frecuente y fácil de conseguir en los demás tipos. La correlación ha sido afirmada, sin explicación, por Loeb para Indonesia:

En nada presenta tanta influencia la forma de organización social como en las leyes del divorcio. En las sociedades patrilincales estrictas, puedo conseguirse el divorcio a voluntad del hombre, puesto que el marido no deseará perder el precio de la novia. Se hace una excepción en caso de adulterio. En las familias sin clanes o bilaterales de Indonesia (exceptuados los mentawei) el divorcio es frecuente, y donde hay precio de la novia la regla en casi todas partes sostiene que este precio debe devolverse si la culpable es la mujer, pero no si el culpable es el hombre. Los cabezas de aldea o de familia impiden la excesiva frecuencia de divorcios. Entre los pueblos con clanes matrilincales, como los minangkabau, no hay precio de la novia y el divorcio es muy frecuente y puede conseguirse a voluntad de cualquiera de las partes 13.

A continuación Loeb relaciona la frecuencia relativa de los divorcios con el valor del pago matrimonial, y esto sigue haciéndose normalmente en los libros sobre Africa14. Evans-Pritchard criticó vigorosamente esta correlación: el supuesto de que el mantenimiento de las relaciones matrimoniales se debe a razones económicas

está en la base de la tan repetida afirmación de que la compensación matrimonial tiene por función estabilizar el matrimonio. La palabra "función" no tiene ningún significado en este contexto. ¿Es cierto, además, que las relaciones entre marido y esposa se mantienen mediante lo que equivale a un chantaje económico? No se aduce ninguna prueba para justi- ficar la creencia en una relación funcional entre lo que suma la compensación matrimonial pagada al grupo de la novia y la duración de su unión con el marido. Nadie puede negar que la dificultad de devolver una gran suma de riqueza puede ser motivo de que los padres hagan presión sobre la muchacha para que permanezca con su marido, pero es una irreparable distorsión de las condiciones sociales considerarlo una explicación de la compensación matrimonial... Este punto de vista también omite el hecho de que las relaciones entre el marido y la esposa no tiene una importancia fundamental y que la estabilidad del matrimonio se basa en la buena voluntad del suegro o de los cufiados del individuo... Es evidente que la estabilidad de la familia no está en realidad en función de las motivaciones económicas, sino de las normas legales y morales de las condiciones actuales de Zandeland, pues, a pesar de los pagos, los divorcios son abundantes. Lo que asegura la estabilidad de la unión del marido y la esposa son las normas morales que censuran el divorcio y la ley que se niega a reconocer las causas del divorcio. La estabilidad procede de las restricciones impuestas por la ley y las costumbres, y no del chantaje económico. En el pasado, los azande consideraban el matrimonio una unión indisoluble entre un hombre y una mujer, y unas relaciones inseparables entre sus parientes políticos, y el divorcio sólo se permitía caso de producirse un quebrantanúento flagrante de las obligaciones del marido con el padre o los hermanos de la esposa15.

Como dice Evans-Pritchard, cuando los individuos se plantean el divorcio, puede que tengan en cuenta las dificultades sobre el pago matrimonial. Opino que éste es el lado menos importante de una relación compleja. La frecuencia del divorcio es un aspecto de la duración del matrimonio en cuanto tal, que a su vez está en función de la estructura de parentesco. No tengo espacio para citar todos los datos de otras tribus que así lo corroboran, pero parece que la escasez de divorcios va unida al levirato, el sororato, los derechos a reclamar a la muchacha desposada, etc., y unida a ellos se encuentra en las sociedades de derecho paterno. El matrimonio dura toda la vida de la mujer, incluso si muere el marido. El pago matrimonial transfiere completamente la ca- pacidad procreadora de la mujer al linaje agnaticio del marido durante toda la vida de ella, y en consecuencia el divorcio es raro. Esto resulta más claro entre los nuer, donde, entre constantes cambios de los grupos domésticos, los lazos legales de la familia resultantes del matrimonio son muy estables. Si la sociedad tiene muchos bienes, el pago matrimonial puede ser elevado. Entre los lozi y otras tribus, que reconocen la herencia por todas las líneas, el pago matrimonial da al marido derechos sobre su esposa y generalmente señala la adhesión paterna de los hijos mientras dura el matrimonio, aunque en algunas tribus los hijos deben ir con su progenitor. El divorcio es frecuente, pues la mujer procrea para su propia línea así como para la de su marido. En las sociedades matrilineales la mujer procrea para su propia línea matrilineal y el pago matrimonial no transfiere su fertilidad. El divorcio es frecuente. Por tanto, el pago matrimonial tiende a ser bajo; no existe entre los ovambo pro- pietarios de ganado. Sobre esta hipótesis, que necesita posterior comprobación, la cantidad de bienes transferidos y el índice de divorcios tienden a asociarse directamente, pero ambos están enraizados en la estructura de parentesco. Más bien se trata de que la escasez de divorcios permite que el pago matrimonial sea elevado y no de que el elevado pago matri- monial impida el divorcio.

El total de bienes transferidos en el matrimonio estará evidentemente influido por factores extraños a los complejos de parentesco y matrimonio. De este modo, los tipos y cantidades de bienes disponibles, y las proporciones entre los sexos y sus edades matrimoniales respectivas, pueden afectar al pago matrimonial y al índice de divorcios a través de las leyes de la oferta y la demanda16. Presento unos pocos ejemplos en favor de mi hipótesis de que la influencia de la propiedad es secun- darla. Los azande patrilineales y patrilocales sin ganado tienen inicialmente un pago reducido en lanzas, y en el pasado rara vez se divorciaban. Creo que los ganda también pueden considerarse un pueblo sin propie- dades con derecho paterno y escasos divorcios17, pero los datos sobre este tipo de tribu africana son muy confusos para ser citados. Por otra parte, hay varios pueblos africanos que tienen grandes rebaños de ganado pero no los utilizan para pagos matrimoniales, y todos ellos son pueblos con derecho materno o bien con sistemas de sucesión de doble filiación o indiferenciado. Los lozi caen en esta categoría, al igual que los ovambo y los herero18. Si la propiedad transferida determinara la estabilidad del matrimonio, estas tribus propietarias de ganados podrían hacer uso de sus rebaños para conseguirlo, puesto que todas aprueban los matrimonios estables. De hecho, los ila de derecho materno, que son patrilocales, tienen elevados pagos matrimoniales que hacen con sus grandes rebaños, pero entre ellos el divorcio es frecuente19. Pueden hacer pagos elevados porque se dice que tienen pocas mujeres jóvenes. No tengo espacio para citar más ejemplos, pero los datos refutan claramen- te la explicación propuesta por Loeb y otros. Por tanto, opino que el índice de divorcios es un reflejo de la misma estructura de parentesco. Las leyes y las normas morales que, como dicen Evans-Pritchard, sancionan la estabilidad del matrimonio y las relaciones entre los afines que afectan al matrimonio son aspectos de esa estructura, incluso cuando, como ocurre entre los zulúes, la castidad y la fidelidad son de obligado cumplimiento por el código ético de los regimientos en una nación militar.

Sin embargo, es importante resaltar que incluso cuando el matrimonio es inestable, siempre existe. Teóricamente no hay ninguna razón, dada la prohibición del incesto, para que los hombres de un grupo matrilineal no se quedaran con sus hermanas e hijas y permitieran que los extraños las embarazaran en encuentros casuales, como se creía que así era la postura entre los nayar. No obstante, siempre, incluso entre los nayar, como ahora sabemos, la unión para procrear hijos está institucionalizada y es importante. El matrimonio no puede explicarse completamente por la estructura de parentesco.

REPERCUSIONES DEL MATRIMONIO EN LA PROPIEDAD

Las familias lozi y zulúes son unidades económicas. El marido debe dar a la esposa tierras para cultivar, alimentarla con sus propios huer- tos y rebaños (y entre los lozi también con las pesquerías), y proporcionarle una choza y ropas. La esposa debe trabajar sus huertos y hacer las tareas domésticas.

En la ley lozi, el marido y la esposa tienen los mismos derechos s bre las cosechas que ella haya trabajado. la tierra es de él, pero el trabajo es de ella. Ellos y sus hijos se alimentan de estas cosechas. En caso de divorcio comparten las cosechas igualmente. Si él muere y ella deja la casa, se queda con la mitad de las cosechas. Si ella muere, los herederos, que son sus hijos e hijas, sus padres y sus hermanos y her- manas, pueden reclamar su parte al marido, a los hijos de él con otras esposas, y a sus hermanos y a sus padres. Si el marido vivía en una de las casas de ella en calidad de pariente político (bukwetunga), no tiene derecho a las cosechas. ni la tierra ni el trabajo eran suyos.

De forma similar, el padre y la madre tienen derecho cada uno a la mitad del pago matrimonial por sus hijas. «Ambos son padres, ambos han dado la vida a la hija», dicen los lozi. Si se entregan 2 libras esterlinas o dos reses por una hija virgen, cada uno se queda con una. Cuando se entrega 1 libra por una muchacha que no es virgen, comparten el dinero, y si se entrega una res y es sacrificada, ambas familias comparten la carne. No obstante, habitualmente el padre se queda con ella y entrega a la madre y a su parentela el primer becerro y luego todos los becerros impares. Cada parentela debe repartiese el ganado, o el dinero o la carne que recibe. La propia novia tiene derechos en ambas partes, lo que es inconcebible para el zulú. Los lozi dicen: «la novia trajo el ganado». Si cualquiera de las parentelas sacrifica alguna vez a una res descendiente del ganado matrimonial, la novia que aportó la res debe recibir la lengua y determinados trozos deben enviarse a la otra parentela 20. Con frecuencia el padre, o el tío materno si la novia vive con él, no comparte el pago matrimonial con la otra parentela, como debe hacer, o bien sólo comparte su parte con sus propios parientes. La gente tiene derecho a perseguir a la otra parentela por sus derechos sobre el pago matrimonial, pero rara vez lo hace, «pues eso arruinaría sus relaciones». Se contentan con la reflexión de que si se produjera el divorcio de una virgen que no haya concebido o si la mujer es multada por adulterio, ambas cosas muy difíciles de que ocurran, no tendrían obligación de contribuir a la devolución de una res o a la multa de ella. «No sabemos nada del matrimonios Si        comparten el pago, deben contribuir. Cualquiera que sea la parentela del hombre que pague, la mujer es legalmente su esposa.

Los propios parientes cognaticios de la madre son los herederos de los derechos de ella en contraposición a los herederos del padre. Es decir que a falta de que ella tenga hijos, heredan sus padres, sus germanos y los hijos de éstos. El padre, sus hijos con otras esposas y los hermanos de él no tienen derechos sobre la porción materna del pago matrimonial de la hija de una mujer fallecida. Si ambos padres han muerto, sus hijos heredan ambos conjuntos de derechos, pero deben di- vidir el pago por la mitad y repartir una mitad entre la parentela paterna y otra mitad entre la parentela materna.

Si el jefe o cualquier otra persona da a un individuo el pago matrimonial de su esposa, no tiene derechos sobre los pagos de las hijas de ella.

Puesto que el divorcio es raro, los zulúes no tienen reglas fijas sobre el reparto de las cosechas, pero de acuerdo con mi información diría que todas pertenecerían al marido. Puesto que las viudas deben perrnanecer en matrimonio levirático, no existe ninguna ley sobre la división de las cosechas a la muerte de uno u otro cónyuge, y me inclino a pensar que si la viuda deja a los parientes del marido, ellos no le permitirán tomar nada de las cosechas. No lo he investigado cuidadosamente. Sin duda, la madre y los parientes consanguíneos de ella no tienen derechos sobre el ganado matrimonial de la hija, si se ha entregado por ella pago matrimonial. Todo va al padre de la novia, que puede repartirlo entre sus parientes agnaticios. Otro animal distinto, que no constituye parte reconocida del pago matrimonial (ilobolo), lo entrega el novio a la madre de ella por la virginidad de la novia y los cuidados de la madre. La madre suele comerlo con otras mujeres. El mismo animal paga el seductor de una virgen a la madre de su amante, pero el tío materno de la novia puede reclamar un animal si ha sido él quien ha criado a la novia.

La medida en que el ganado matrimonial es propiedad del linaje agnaticio aparece en el mismo complicado conjunto de reglas sobre su reparto. En la familia legal simple, si el propio individuo da el ganado, él o sus hijos tienen  todos los derechos sobre el ganado de las hijas. Pero si pide prestado el ganado y no ha devuelto el préstamo, el presta- dor puede reclamar el ganado de la hija mayor. Si el prestador es el jefe del padre, el padre no ofrecerá la devolución, porque es un honor para su hija mayor «pertenecer» al jefe. Si el marido no entrega el ganado matrimonial a sus afines, éstos reclaman el ganado de la hija mayor; y de este modo un hombre pobre puede casarse con una mujer prometiendo el ganado de la hija mayor. Si no tiene hijas, no hay culpabilidad. Mientras el padre esté vivo el ganado de las otras hijas es suyo y puede hacer con él lo que le dé la gana. No obstante, si utiliza el ganado para casarse con otras esposas, éstas se convierten en subordinadas de tia casa» (es decir, de la esposa) de donde proviene el ganado. La esposa nueva y sus hijos están sometidos a la autoridad de la esposa más antigua y sus hijos. El hijo mayor de esa casa puede reclamar el ganado de las hijas mayores de los esposas subordinadas. El heredero principal de la gran casa puede reclamar el ganado de la hija mayor de cada una de las casas constituyentes. También puede reclamar el ganado de la hija mayor de las casas de la parte derecha y de la parte izquierda, para establecer su mayor antigüedad, aunque las casas de la parte izquierda y de la parte derecha se hayan fundado con rebaños independientes. Dentro de sus propias casas, sus herederos tienen derechos si- milares a los del heredero principal en su casa: cogen el ganado de las hijas mayores de las casas creadas a partir de sus rebaños. Sometido a estos derechos de los hijos mayores, el ganado de la mujer va primero al padre de ella y a sus propios hermanos, a falta de éstos al principal heredero de su casa y, a falta del de su casa, al principal heredero de la familia compuesta. Más allá de esto, la herencia va al linaje agnaticio. Los parientes de la madre no tienen ningún derecho una vez que se ha entregado por ella el ganado matrimonial, a excepción del animal de la virginidad. Sus derechos sobre el ganado matrimonial de la hija mayor, si la madre no ha recibido ganado por ella, no afectan a este principio.

De este modo, entre los zulúes el ganado matrimonial es definitivamente propiedad de «la casa de la mujer», sometido a ciertas reclamaciones contingentes, pero sólo dentro de la familia compuesta agnaticia. Lo que podemos llamar «el complejo de propiedades de la casa» tiene implicaciones más amplias. El zulú asigna tierra y ganado a cada una de sus mujeres. La tierra y el ganado de este modo asignados se convierten irrevocablemente en propiedad de la casa, incluso si la mujer se divorcia o se degrada de estatus. Esta propiedad puede ser utilizada por el padre, de acuerdo con el conjunto de reglas anteriormente expuesto, pero la heredan los hijos de esa esposa en contraposición a sus medio-hermanos de las demás esposas del padre. Dado que las viudas suelen continuar agregadas al linaje agnaticio de¡ marido fallecido, incluso si son «entradas» (ukungena) por un hijo de la hermana del difunto, retienen la tierra que les ha sido asignada para huertos; cuando la mujer o la viuda muere, su tierra pasa a sus propios hijos, al igual que el ganado. Si el ma- rido, mientras vive, utiliza este ganado o esta tierra para otra esposa, ésta se convierte en subordinada de la primera esposa. Mis notas no son claras en lo que respecta a la propiedad de la mujer. La ley zulú dice que la mujer no puede ser propietaria de nada, y si obtiene propiedades como médico, tal propiedad queda a cargo del varón que sea su tutor. Es propiedad de la casa de ella y, a su muerte, debe ir a sus hijos y, a falta de ellos, a los hijos de la hermana casada en poligamia sororal. No estoy seguro de si, después de esto, pasa a sus parientes agnaticios o a su casa en la familia de su marido. Cuando la mujer se ha casado con una esposa por medio de ganado, es considerada como un hombre y sus propiedades pasan a los hijos «de ella» con su esposa o esposas de acuerdo con la normas habituales de la sucesión agnaticia.

Cualquier tierra o ganado que el padre no asigne, pasa al heredero principal, quien debe utilizarlo en beneficio de todos los hijos de su padre, de la misma forma que el heredero de cada casa debe ayudar a sus hermanos. Si la línea agnaticia desaparece por falta de hijos, se crea un heredero mediante el matrimonio con una esposa obtenida a cambio del ganado dejado, o bien éste pasa al linaje agnaticio. El jefe entra en las fincas sin herederos antes que los parientes maternos.

Es decir que, mientras la mujer no tiene derechos de propiedad sobre el ganado y las tierras asignadas a ella por el marido, salvo durante el tiempo del matrimonio, tiene derecho a mantener lo que a través de el'la recae en sus hijos. Pero éstos no obtienen a través de la madre ninguna clase de derechos sobre las propiedades de la familia de ella. De este modo, aunque la filiación y la sucesión al estatus y la propiedad zulúes son fuertemente patrilineales, se reconocen a través de una mujer no emparentado consanguineamente: «el principio social de la filiación agnaticia... se traza a través de la madre» (Evans-Pritchard). Los derechos y las posiciones de los hijos en la casa del padre y en su linaje agnaticio están determinados por las posiciones de sus madres. Uno de los principales orígenes de los litigios entre los zulúes son las disputas entre medio-hermanos por los derechos procedentes de los respectivos estatus de las madres, y sobre qué ganado, qué campos y qué otros bienes fueron asignados a sus madres mientras vivía el padre. Las posiciones de las chozas de las esposas en la aldea, su estatus en la tribu, su orden en el matrimonio, su ceremonial de bodas, el origen del ganado matrimonial, todo esto se consideran pruebas.

Entre los lozi, la herencia de la propiedad y del estatus se rige por muy distintas reglas. En este caso la madre no determina la filiación agnaticia; el hijo se va con su progenitor. En consecuencia, los hijos de ella no heredan ninguna clase de derechos a la propiedad del padre a través de la madres. El hombre lozi, como el zulú, asigna parte de su ganado y de sus hueros a cada esposa. También da ganado, tierras y pesquerías a sus hijos e hijas conforme se hacen mayores, y tienen derecho a estos bienes en contraposición del heredero general elegido del padre. Ellos transmiten esta propiedad a sus propios herederos, agnaticio o uterinos. No tienen derecho a reclamar los campos ni el gando asignados a sus madres, en contraposición al geredero general, quien se queda con todo esto, y con el ganado matrimonial de sus medio-hermanas, aunque tiene la obligación de dar una parte a sus hermanos, medio-hermanos y primos. En este caso, la mujer no transmite a sus hhijos derechos de propiedad de la casa de su marido, pero les transmite los derechos de propiedad de las casas de ella, paterna y materna. No sólo son los hijos herederos de las propiedades que ella pueda haber adquirido, como ocurre entre los zulúes, sino que también pueden suceder al hermano de ella, su tío materno, o al padre de ella, su abuelo materno, e incluso a su bisabuelo matrilineal, el hermnao de la madre de su madre. El contraste se presenta con claridad en la institución lozi de «la res del fuego». Si una mujer ha vivido durante algunos años con un hombre, guisando y cultivando los campos bien, preferiblemente si ha tenido hijos, el marido le dará una «res del fuego» en agradecimiento. Esta es de ella y la heredan sus hijos; a falta de éstos, pasa a sus padres, a sus hermanos o hermanas, e incluso a parientes más lejanos de su familia paterna o materna, en oposición a los hijos del marido con otras esposas o a los hermanos de éste. El marido le advierte que envíe «la res del fuego» a su propia casa, para que su heredero general no pueda reclamarla, puesto que tienen derecho a reclamar el ganado que haya entregado a ella para alimentación y uso, en oposición a los hijos de ella.

Además, entre los zulúes, cuando muere el marido, la viuda debe quedarse en la casa de él y tener más hijos para él, y por tanto tiene derecho a retener y trabajar los huertos de que él le dio; pero entre los lozi, tan pronte como muere el marido, la viuda pierde los derecjos sobre la tierra de la casa de él. Coge la mitad de las cosechas sembradas y recolectadas; pero incluso si tienen hijos en la aldea y elige quedarse con ellos, el heredero general no está obligado a entregarle tierra para que la cultive. Debe conseguir la tierra de la parte asignada a sus hijos de acuerdo con los derechos a la tierra que éstos tienen en la casa de su padre. De este modo, entre los lozi el lugar de la mujer casada en la aldea del marido no viene determinado por su matrimonio; no es transpasada en exxclusiva con su fertilidad para tener hijos. Su posición y sus derechos a la propiedad se mantienen en sus propias casas paterna y materna, y pr tanto transmite derechos de sucesión y herencia a sus hijos allí, mientras que a través de ella no tienen derechos en la casa del marido. Debo resaltar que con el nombre de «complejo de propiedad de la casa» me refiero aquí a la herencia de derechos a través de la madre. Prácticamente en todas las sociedades bantúes la casa de cada esposa tiene sus propias propiedades mientras vive el marido, al igual que ocurre entre los lozi. Las esposas no traspasan derechos de estas propiedades a los hijos. Opino que esta es la razón de que las mujeres no tengan un estatas fijo en la sociedad lozi ordenada por rangos, como ocurre entre los zulúes. Incluso las viudas del soberano lozi se convierten en nulidades, salvo gracias a sus hijos. Las viudas del rey zulú tienen un estatus por derecho propio.

Estas diferencias entre las leyes de la propiedad zulú y lozi son coherentes con la estructura interna de sus complejos matrimoniales. No obstante, no podemos asegurar que en las sociedades africanas organizadas por linajes agnaticios corporativos la mujer transmita a los hijos dere- chos específicos del patrimonio de ellos, y no derechos de las propiedades de la propia familia de ella. Con la actual información, sólo puede defenderse que en ninguna tribu sin linaje agnaticio se han recogido casos en que la mujer traspase a sus hijos derechos del patrimonio en oposición a los hijos del padre con otras esposas. Evidentemente, en las tribus puramente matrilineales no puede encontrarse la norma, pero tam. poco existe en ninguna descripción de tribus organizadas «bilateralmente»21. Por otra parte, lo que he llamado el «complejo de propiedad de la casa» de las sociedades patrilineales parece tener una doble distribución geográfica. En primer lugar, se encuentra en Africa del Sur entre todos los pueblos nguni, sotho, tswana y venda, aproximadamente hasta los limpopo al norte. Algunas ramas nacidas de éstos, como los ngoni, los ndebele y los shangana, han adoptado este complejo. Por regla general, el complejo se detiene al norte de los limpopo. Bullock dice concretamente que, en contraste con los bantúes meridionales, los shona (que tienen un sistema de linajes agnaticios) no traspasan la propiedad a través de la esposa. La descripción de Jacques muestra que los thonga de Junod no lo tienen. Entre los shona y los thonga se designa un heredero que reparte el patrimonio22, como ocurre en las tribus de organización patrilineal y bilateral del Africa central y oriental23. Esta parece ser, según la descripción de Roscoe, la situación entre los bantúes de la región de los lagos24 . En Africa nororiental, sin embargo, vuelve a encontrarse este mismo complejo entre los chaga25,       probablemente entre los kikuyu y los kamba26 y en alguna medida entre los bantúes kavirondo27. Driberg informa de su existencia entre todos los nilohamitas y los nilotas, y los informes individuales así lo confirman28. En Africa occidental, el complejo no se presenta entre los tallensi, los ibo ni los dahomey, todos los cuales tienen linajes agnaticios 29.

La ausencia   del complejo de propiedad de la casa parece estar asociada entre los shona y los thonga, y en los pueblos citados de Africa occidental, con   la regla de que la herencia de la hacienda heredada del difunto pasa a   través de sus hermanos antes de recaer en la generación de sus hijos y    sobrinos, todos los cuales la detentan antes de que a su vez recaiga en   la generación de los nietos. En tal sistema, evidentemente, la hacienda no puede dividirse en secciones que pasen directamente a grupos de hijos diferenciados por sus madres. Sin embargo, en estos sistemas cada hombre crea también su propia hacienda. Su hacienda heredada pasa a los hermanos antes de recaer en la generación de los hijos; su hacienda ganada revierte directamente en los hijos y pasa de uno a otro de ellos antes de recaer en los nietos. Entre los bantúes meridionales, el complejo de propiedad de la casa forma parte de la organización graduada de las familias que componen el conjunto de la familia compuesta. En Africa nororiental, también parece que las herencias recaen directamente en los hijos, sin pasar previamente por la generación de los hermanos.

He descrito estos dos conjuntos contrarios de reglas de herencia porque, como se ha afirmado antes, encajan lógicamente con los distintos sistemas de matrimonio y parentesco, respectivamente. También he indicado la distribución geográfica de los tipos de reglas y la presencia de otras reglas asociadas. Aunque los datos comparativos no nos per- miten todavía generalizar en firme sobre ellas, llamo la atención sobre ellas porque la significación de la diferencia se ha perdido en las investigaciones regionales del pasado30, y porque la información sobre este punto no siempre está clara en la literatura.

PAGO MATRIMONIAL Y ESTRUCTURA SOCIAL

Los datos procedentes de los lozi y de los zulúes indican que debemos distinguir entre varios tipos de pagos matrimoniales. Hay distintos aspectos en el matrimonio. El pago quebranta o modifica ciertas relaciones existentes y crea otras nuevas: la unión de un hombre y su esposa y la alianza entre los parientes de ambos cónyuges. Une a hombres y mujeres para engendrar hijos que ocupen lugares concretos en el sistema de parentesco, puesto que normalmente los hijos adquieren sus parientes por ambos lados a través del matrimonio de sus padres. Pero, evidentemente, la estructura del sistema de parentesco determina de forma fundamental las consecuencias del matrimonio en la afiliación de los hijos y, por tanto, los atributos del pago matrimonial.

En la mayor parte de las sociedades, el matrimonio transfiere al marido un cierto número de derechos comunes: casi siempre el derecho en exclusiva a los servicios sexuales de la esposa, o bien su prestación, determinados poderes sobre la persona de ella, derechos sobre el producto de la actividad económica de ella que se equilibran con las obliga- ciones económicas con ella, y el derecho prima facie a ser el pater de sus hijos. La extensión y duración de estos derechos presentan grandes variaciones. Hemos visto que el pago matrimonial lozi es pequeño, en comparación con su riqueza en ganado, y que incluso así data de una promulgación reciente. No transfiere toda la fertilidad de la mujer al marido, y mucho menos a la parentela del marido. Los datos comparativos demuestran que, en general, el pago matrimonial disminuye con el predominio decreciente de la filiación patrilineal, y en las sociedades matrilineales es muy poco lo que se entrega. En Africa central el yerno puede prestar servicios durante varios anos, pero con matrimonio ma- trilocal. Los matrilineales ovambo son ricos propietarios de ganado, pero por la esposa el marido sólo entrega un regalo a la madre de ella, que es sacrificado por la fiesta nupcial. Es decir, cuando los hijos no están predominantemente unidos a la línea del marido, éste tiende a entregar poco por la esposa, de la que sólo se transfieren sus servicios económicos y sexuales. En casi todas las tribus africanas el hombre entrega algo para obtener estos derechos y los derechos prima facie con respecto a los hijos de ella. Por otra parte, en las sociedades patrilineales de tipo zulú, el pago matrimonial transfiere definitivamente la capacidad procreativa de la mujer al linaje del marido. Por tanto, en comparación con la riqueza de la sociedad, el pago tiende a ser grande.

Opino que ya no es adecuado utilizar un único término para esta común institución de transferir bienes (pago matrimonial, compensación matrimonial, precio de la novia). Esto lleva a discusiones sobre si los atributos que se le adscriben, por ejemplo por Evans-Pritchard en Africa oriental, se aplican a los bienes transferidos entre los yakö, los lozi u otras tribus. La institución lozi, superficialmente similar a la transferencia de propiedades, no equivale a la institución nuer ni zulú cuando examinamos sus relaciones estructurales. Para el elemento común (los derechos que se transfieren en todas las sociedades) podríamos emplear el uso que Radeliffe-Brown hace del término «pago matrimonial», pero entonces por lo menos sería necesario distinguir entre el pago matrimonial de Tipo A, de Tipo B, etc. He analizado dos tipos y es probable que existan más. Evidentemente, mis categorías ordinarias no cubrirán todas las variaciones, y en muchas tribus hace falta hacer nuevos análisis.

Considero que, de acuerdo con los datos presentados, el fundamento de la variación de los complejos radica probablemente en la distinta filiación de los hijos. La sociedad zulú se distingue fundamentalmente de la lozi en su estructura de grupos agnaticios unilineales, que son exógamos y están asociados con una regla matrimonial por la cual la entrega del ganado al padre de la mujer transfiere su fertilidad durante toda su vida al grupo agnaticio del marido, quien de hecho puede haber muerto antes de que se case en su nombre, o que puede ser una mujer o un hombre impotente. Si la esposa se escapa en adulterio, los hijos son del marido; si éste muere, ella sigue procreando para él; si es estéril o muere antes de haber procreado, debe ser sustituida por una hermana menor. El hecho sobresaliente es la extremada duración de los derechos del marido y su traspaso, a la muerte de éste, a sus herederos agnaticios. El matrimonio legal y la unidad doméstica que crea son, pues, muy estables, aunque puede que el adulterio sea frecuente. Entre los nuer el énfasis legal es el mismo, incluso cuando éstos tienen frecuentes cambios en la constitución de los grupos domésticos. El matrimonio es estable en el sentido de que, dondequiera que esté la mujer, el marido la acompaña para ser el pater de los hijos de ella, incluso después de haber fallecido, pues sean quienes fueran los progenitores, los hijos pertenecen al hombre o al grupo que pagó el ganado por ella. El marido o sus herederos pueden permitir que la mujer se vaya y no reclamar el pago matrimonial, puesto que obtienen los hijos aunque pierdan los de más servicios de la esposa. En estas tribus, pues, el pago matrimonial liga la capacidad reproductora de la mujer a la perpetuación del linaje extenso agnaticio. Cada uno de estos grupos pierde a sus hijas, pero insiste en sus derechos sobre la fertilidad de sus nueras.

Además, los derechos de herencia recaen exclusivamente en los hijos del linaje agnaticio de su pater. Los hijos no tienen derechos en la familia de la madre, a menos que sean hijos ilegítimos no redimidos, en cuyo caso son clasificados como si fueran miembros del linaje agnaticio de la madre. Por tanto, los intereses económicos y de otras clases empujan a los hijos casi necesariamente a la casa de su pater y del linaje agnaticio de él.

Los lozi no tienen grupos de parientes unilineales extensos. Entre ellos, los grupos corporativos que se mantienen a lo largo del tiempo son los parientes cognaticios de las aldeas familiares o de las secciones de las aldeas reales, situadas sobre montículos que puntean la llanura y que son centros de los pastos, las pesquerías y los huertos circundantes. Los parientes de los lozi por las líneas matrilineal y patrilineal pueden estar desperdigados por muchos lugares muy lejanos de la superficie de la gran llanura de aluvión. Dado que sus actividades productivas son variadas y muchas tienen lugar en distintos sitios en el mismo mes, necesitan cooperación y ayuda de mucha gente. El parentesco proporciona el entramado para conseguir esta ayuda, pero dado que los vecinos de los distintos lugares donde tienen recursos económicos están vinculados a ellos por lazos patrilineales, matrilineales y mixtos, ponen el énfasis en la relación por todas las líneas de descendencia. Para ellos no tiene importancia fijar la relación de un individuo por una única línea, sino destacar sus vínculos con muchas líneas; por tanto, el matrimonio no liga el poder procreador de la mujer a una línea. Procrea para todas las líneas. Entre los zulúes, los intereses económicos y de otras clases coinciden con la presión a favor de los lazos con el linaje agnaticio, entre los lozi, con sus limitados recursos centradas en restringidos montículos poblados, los intereses económicos pueden empujar al individuo a instalarse con la parentela de su madre, por cualquiera de las líneas de descendencia de ella. Como la capacidad procreadora de la mujer no está vinculada a   ningún grupo de linaje único, el hijo se va con su progenitor y.no  con el marido legal de la mujer. Esto hace desaparecer el principal sostén del matrimonio; puesto que los hijos pueden cambiar su lealtad o resaltar la relación que más les guste o beneficie, la familia como conjunto es una asociación inestable. No me refiero aquí solamente a la inestabilidad del grupo doméstico: ésta también es notable entre los nuer, pero entre éstos los vínculos de linaje también mantienen la familia unida alrededor del marido de la mujer. También entre los lozi una gran proporción de hijos crece en otra parte, como hijos adoptivos y no en las aldeas en que finalmente se establecen. No existe una pre- sión predominante de los intereses y de la ley que les induzca a volver a la casa de su padre, aunque muchos así lo hacen. Pueden irse a la casa de cualquiera de sus antepasados próximos. Los adúlteros pueden reclamar a sus hijos, y el adulterio es incesante. Los hombres se divorcian fácilmente de sus esposas y por propia voluntad; las mujeres siem- pre se esfuerzan por ser liberadas. El matrimonio, al igual que la asociación doméstica, es inestable. He sugerido que la razón hay que buscarla en la estructura de parentesco de los lozi, que corresponde a una pauta normal en Mrica central, pero que en este caso está directamente relacionada con sus modos de producción y de asentamiento en su entomo físico.

Vemos, pues, que en estas sociedades los tipos de matrimonio y las formas de la familia, con la herencia de la propiedad, los derechos de los hijos en las líneas materna y paterna, y los derechos de estas líneas para reclamarlos, las leyes del compromiso matrimonial, el destino de las viudas, los índices de divorcio, el estatus de las espsas en las casas de sus maridos, todo es coherente con un determinado tipo de sistema de parentesco. En algunas sociedades el grupo doméstico que habitualmente suele designarse como la familia puede ser inestable. La estabilidad estructural de la sociedad se apoya en las líneas de parentesco extensas, una de las cuales puede ser el entramado nuclear sobre el que se organizan las comunidades locales como grupos corporativos. Esta se mantiene en la historia de la tribu a través de todos los cambios de individuos, mientras que la familia doméstica siempre es en sí una asociación efímera y muchas veces inestable31.

He presentado mi argumento con mayor vigor del que considero justificado en el momento actual, con objeto de poner en claro el tipo de datos y análisis que veo con más probabilidades de ser fructíferos. Hubiera optado por hacer nuevas investigaciones comparativas, de no haberse dado la oportunidad de presentar el texto en este symposium. Me doy perfecta cuenta de las dificultades de demostrar la validez de la hipótesis, pero incluso si está equivocada puede resultar útil. Algunas de las dificultades son inherentes al análisis sociológico, puesto que en éste siempre se presentan complicadas variables. Otras nacen del uso vago y amplio de categorías y conceptos (del que también soy culpable) como patrilineal, linaje, matrimonio, divorcio, etc. ¿Cuándo el matrimonio está completo y cuándo podemos calificar de divorcio la separación de una pareja que cohabita?32. Los bena y los ila, ¿son patrilineales? ¿tienen linajes? La literatura suele resultar confusa e imprecisa, y el planteamiento del problema puede ayudar a clarificar las descripciones.

Yo mismo me siento inseguro sobre si, cualesquiera que sean las demás variables, lo que tiende a ir asociado con un vínculo matrimonial fuerte es el apego de las personas a zonas concretas, la patrilinealidad o el propio derecho paterno, el   linaje agnaticio o todas estas características juntas. Que todas y cada una de ellas son importantes me parece indiscutible. Evans-Pritchard ha afirmado que los azande, organizados sobre el derecho paterno, pero sin linajes agnaticios, tenían pocos divorcios en el pasado. No ha dado una explicación completa del problema, pero puede ser que el poder estatal evitara que las mujeres abandonaran a sus maridos si querían hacerlo, es decir, habría una autoridad establecida para obligarlas a mantenerse dentro del matrimonio. Cuando esa autoridad fue limitada por la ocupación británica, el divorcio se incremento. Por otra parte, a pesar del apoyo que las mujeres reciben de los europeos frente a los hombres de Zululand, allí hay algo (en mi opinión los linajes agnaticios) que ha mantenido la estabilidad del matrimonio, mientras que en Loziland el vínculo matrimonial se ha vuelto más y más laxo, a pesar de que la ética tribal aprueba las uniones firmes, aunque sin condenar el divorcio. No obstante, como hemos visto, el código de los regimientos por grupos de edad de los zulúes, respaldados por el Estado, castiga severamente la falta de castidad y la infidelidad: quizás estos códigos sigan constituyendo las principales sanciones del matrimonio, a pesar de todos los cambios estructurales. Sin embargo, la prohibición de la concepción prematrimonial no parece haber mantenido una fuerza similar. Los nacimientos ilegítimos son frecuentes, mientras que los divorcios son escasos. Según los antiguos informes y los modernos trabajos de campo, ésta parece ser la situación entre todos los bantúes meridionales que practican la iniciación tribal a través de regimientos33, a excepción de los thonga del África oriental portuguesa. En su libro, Junod dice implícitamente que el divorcio es frecuente, aunque eso parece contradecir un artículo anterior sobre otro grupo de thonga, y Clerc afirma explícitamente que los cónyuges ronga no tienen posibilidad de divorciarse una vez que la esposa ha tenido un hijo: «Está para siempre atada a la aldea de su marido»34.

Presento estas referencias con detalle porque, si bien los bantúes meridionales tienen linajes agnaticios, se trata de tribus sin grupos de edad, de las que unos pocos informes afirman que el divorcio es frecuente. Parece claro que entre los nguni de Natal y los shona el divorcio era raro35. Hunter dice que entre los pondo «la disolución era habitual [aunque se desaprobaba]... Muchísimas de las mujeres casadas que conocí se habían casado más de una vez, y el número de [solteras divorciadas] es considerable». Cook dice implícitamente que los divorcios eran frecuentes entre los bomvana, pero si bien las mujeres casadas quedaban libres para volverse a casar, él no había «podido encontrar ninguna mujer que se hubiera vuelto a casar. Parece existir una gran aversión a hacerlo. Además, la mujer que vuelve de [la aldea de] su marido es básicamente reputada por su flaqueza femenina». Soga afirma que entre los xhosa «el divorcio no es normal como se podría suponer», y que el marido abandonado puede volver al cabo de muchos años a reclamar a su esposa y sus hijos36. La mayor parte de los antiguos autores que hablan de estos pueblos nguni de El Cabo y se ocupan del problema, afirman explícitamente que el divorcio no era frecuente, no era fácil de conseguir, y requería la sanción del jefe; pero uno cuantos dicen implícitamente que el hombre se limitaba a enviar a la mujer a su casa y que las mujeres podían marcharse, sin exponer la frecuencia con que ocurría37. Por regla general, los textos sobre esta parte de África no exponen la frecuencia del divorcio y tenían por objeto examinar, como los Comisionados de El Cabo sobre la Ley y la Costumbre Indígenas de 1833, si era posible para la mujer escapar al matrimonio, que consideraban equivalente a ser vendida como esclava. No obstante, puesto que una autoridad competente afirma que los pondo tienen frecuentes divorcios y yo no he podido encontrar referencias concretas a esto en la anterior literatura, quizás merezca la pena tomar nota de que Sir Theophilus Shepstone dijo a la Comisión de 1883 que los pondo, a diferencia de los zulúes, se habían vuelto mucho más inmorales» de lo que eran cincuenta años antes. Adscribió el hecho a la supresión de la amenaza de ser atacados por los zulúes, que condujo a la decadencia de las virtudes militares38.

Me he referido al material procedente delos bantúes meridionales con algún detalle, en parte, para indicar la dificultad de fijar los datos de estos problemas. Debe resaltarse que los informes sobre los bantúes meridionales, especialmente en lo que se refiere al matrimonio, son mejores que los de la mayor parte de las regiones de África. Pero creo que también debo citar, incluso en este ensayo condensado, a los pondo y a los thonga como pueblos de quienes se afirma que tienen matrimonio inestable, dado que no sólo  tienen linajes agnaticios, sino que también son casi vecinos de los zulúes, para demostrar que no descarto la influencia de las reglas éticas. Es evidente que las variables especiales tienen que ser examinadas en cada tribu39 

He tratado brevemente algunas de las posibles influencias que pueden tener sobre el pago matrimonial, y por tanto sobre el matrimonio, los tipos y cantidades de propiedades disponibles en cada pueblo. Hemos visto que la presencia de una considerable propiedad mobiliaria en forma de ganado entre los lozi, los ovambo y los herero no basta en sí misma para dar lugar a elevados pagos matrimoniales; y cuando lo hace, como entre los ila, el matrimonio no por eso es estable. Opino que los azande y los ganda son pueblos de derecho paterno carentes de propiedades que pueden dar lugar a elevados pagos matrimoniales, pero sin embargo tienen matrimonio estable. No obstante, no he tenido espacio para examinar si la parentela se convierte en estable alrededor de una determinada porción de tierra, o de rebaños de vacas, y si esto y los derechos de los hijos a la propiedad son los estabilizadores del matrimonio y no la filiación agnaticia y el derecho paterno en sí mismo. Me parece que la propiedad en esta forma es en sí misma insuficiente, puesto que tenemos muchos datos de pueblos con sucesión matrilineal a tierras o rebaños valiosos, entre los que el matrimonio es muy inestable40.

En este ensayo he limitado mi investigación, en general, al África negra. Creo que para esta región es probable que mi argumento se vea revalidado como una tendencia demostrable. Hasta el momento, sólo he  podido hacer un examen incluso más superficial del resto de la literatura sobre otros grupos primitivos. He citado la afirmación de Loeb de una parte de la correlación, el índice de divorcios con la estructura de parentesco, para el caso de Indonesia41, y la tesis parece confirmarse por regla general en América del Norte y Oceanía. El mayor grupo de pueblos que, con arreglo a la mayoría de los criterios, puede clasificarse como de primitivos y para el que la tesis es incorrecta, es el de los beduinos. Bajo la ley del Islam, el divorcio se realiza con facilidad y muchos informes sobre los beduinos afirman que es frecuente. Existen exposiciones en contra y me es imposible adoptar una decisión sobre este conjunto de pueblo que, teniendo linajes agnaticios, según mi teoría deberían tener matrimonios estables. Hago constar que los datos, en su estado actual, están en contra de mi argumento42. Por supuesto, es discutible hasta qué punto pueden considerarse primitivos los pueblos islamizados.

Ni siquiera me aventuro a manifestar una opinión sobre la estabilidad del matrimonio en las comunidades más desarrolladas, en las ciudades y en las economías rurales complejas, pues en estos casos entran muchas variables complejas. Me doy cuenta de que mi análisis implica, en último término, el problema de cuál es la relación de la familia con la estructura social total, de hasta qué punto la estabilidad de la familia está relacionada con la estabilidad de esa estructura, de qué efectos tienen las reglas morales en comparación con los determinantes estructurales, etc. En defensa de mi intento de penetrar en estos intrincados problemas sostengo que debemos aislar unos cuantos de ellos cada vez. Entre los lozi y los zulúes el sistema de parentesco y el pago matrimonial y sus consecuencias constituyen complejos internamente coherentes, que difieren prácticamente en todas sus relaciones. Por tanto constituyen un material ideal para una primera comparación.
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Traducción de Leif Korsbaek.
He seleccionado este artículo para ser reseñado en el primer número de nuestra revista
 por ser una de las contribuciones más notables a la comprensión científica de los problemas de Africa. Aunque la investigación en la que se apoya fue hecha en el Sudán, su argumento general es aplicable a todas las tribus africanas que creen en la brujería, en los oráculos, en la adivinación y en la magia. El autor describe con claridad el funcionamiento de la brujería y de la magia en un libro que constituye una lectura fascinante para el especialista y que al mismo tiempo es escrito tan sencillo y vívido que el lego que inicia su lectura tampoco lo puede hacer a un lado hasta que haya seguido el argumento hasta el fin. Para comprender el comportamiento de los africanos y, como se verá, de nosotros mismos cuando no actuamos en base a fundamentos científicos válidos, es un libro que todos deberían de leer. Ya que el libro no solamente nos explica las costumbres de los azande del Sudán, sino también la base de campos muy amplios del comportamiento humano, presentaré en seguida sus argumentos generales para luego discutir las diferencias entre los azande y nosotros. Sin embargo, ya que Evans-Pritchard solamente considera en detalle el comportamiento que nosotros llamamos místico, empezaré discutiendo este comportamiento.

El título de esta reseña plantea la pregunta: ¿existe alguna diferencia fundamental entre la lógica africana y la europea y, si tal es el caso, se debe a diferencias físicas o a diferencias psicológicas relacionadas con las diferencias entre las condiciones sociales bajo las cuales viven los africanos y las de los europeos? Sin querer esgrimar argumentos pro o contra puedo decir que el consenso de la opinión científica es que no hay pruebas de una diferencia significativa entre los cerebros de los miembros de diferentes razas. Si hay alguna diferencia es insuficiente para explicar las grandes diferencias que existen entre las diferentes culturas y modos de pensar y, antes que nada, no puede explicar el acelerado curso del desarrollo que algunos países han alcanzado en muy corto tiempo. Es decir, qie si queremos explicar la diferencia entre Londres y una aldea africana no lo podemos hacer mediante referencia a diferencias corporeales entre los londinenses y los africanos; tenemos que investigar su historia y sus luchas, especialmente sus contactos con otros pueblos, y otros factores sociales. Sabemos que niños europeos varados se distinguían de sus padres adoptivos africanos solamente por el color de su piel.

Así que si la mente del africano difiere de la del europeo se debe al hecho de que ha crecido en un ambiente diferente, donde su conducta y sus ideas han sido moldeados por los de sus parientes y sus compañeros desde su nacimiento. Si hereda una mente la hereda socialmente y no físicamente.

En asuntos tecnológicos y administrativos el africano razona de una manera muy similar a la nuestra, aunque dentro de un rango mucho más estrecho de hechos y, por supuesto, sin comprobar sus teorías por medio de experimentos científicos. La capacidadd de razonar con claridad se muestra también donde trabaja con creencias e ideas diferentes de las nuestras, especialmente las que conciernen la brujería y la magia, un sistema de ideas que nuestra civilización abandonó hace unos 150 años. Muchos europeos, particularmente campesinos, todavía creen en ellas. El hecho de que estas ideas seguían existiendo en la Europa y América educadas muestra que no son ideas que les son inatas a los africanos, sino que forman parte de su cultura, así como formaban parte de la nuestra. Cualquier que siga la exposición de Evans-Pritchard del aspecto intelectual de la magia y de la brujería azande será fascinado por su destreza lógica.

El punto fundamental es que el africano ha nacido en una sociedad donde tiene vigencia la creencia en el poder de las brujas, por lo que la misma textura de su mente está hecha de ideas mágicas y místicas. Todavía más importante, ya que la magia y la brujería se vive mucho más de ser solamente el objeto de discusión, sus acciones cotidianas son condicionadas por estas creencias, hasta tal grado que en cada esquina se encuentra amenazado por la posibilidad de brujería y la contarresta con adivinación y magia. El peso de la tradición , las acciones y el comportamiento de sus mayores, el apoyo que recibe el fenómeno de parte de los jefes, todo eso le presenta al africano como un sistema de verdad y, ya que no lo puede medir contra algún otro sistema, todo el tiempo se encuentra atrapado en el tejido de sus hechos. Evans-Pritchard también enfatiza que el africano no lleve a cabo las actividades cotidianas en constante terror por la brujería, ni se le acerca con el miedo respetuso reservado a lo supernatural; cuando encuentra que le está atacando se enoja con la bruja por jugar sucio con el.

Estos puntos se resaltan de un breve análisis de las características esenciales del sistema de creencias y conducta de brujería-adivinación-magia. Los azande piensan, igual que muchas otras tribus en el Africa Central, que la capacidad de embrujar es una condición física de los intestinos (como se encuentra en el cuerpo es probablemente un estado pasajero de digestión) que le permite al alma de la bruja salirse del cuerpo en la noche y causarles adño a sus congéneres. También existe la magia negra (sorcery) que es la utilización de sustancias mágicas para fines anti-sociales. Un hombre puede poseer en su cuerpo la capacidad de embrujar y no utilizarla; su brujería es "fría". A los africanos no les interesa la brujería como tal, sino les interesa la bruja particular que les está causando daño en un momento dado. No se les ocurre que alguien les está embrujando por lo que van a padecer algún infortunio, como por ejemplo enfermarse y morir. Lo que sucede es que padecen algún infortinio y después del evento le echan la culpa a una bruja; y si no es un infortunio que ya pasó, entonces averiguan quién es la bruja y toman medidas para que cancele su influencia maligna o la contrarrestan con magia. Es por eso que Evans-Pritchard dice que no sabe de ningún zande que se moriría por miedo a la brujería, lo que ha sido confirmado por otros observadores experimentados.

El problema que el africano contesta con su creencia en la brujería es este: ¿porqué me aqueja el infortunio a mí? El sabe que existen enfermedades que afectan a las gentes; sabe que los hipopótamos voltean las canoas y las gentes se ahogan. Pero se pregunta a sí mismo: ¿porqué me enfermo yo y no otra gente? El hombre cuyo hijo se ha muerto ahogado cuando un hipopótamo volteó la canoa en efecto dice: "mi hijo a menudo navegaba en el río en la canoa y siempre hay hipopótamos, ¿porqué atacó el hipopótamo en esta ocasión y lo mató? Y contesta: por brujería. El sabe muy bien que su hijo cruzó el río para visitar a la familia de su madre, y que el hipopótamo, irritable porque era una hembra y tenía un becerro, estaba nadando río arriba cuando encontró la canoa. Nosotros decimos que fue el destino o la mala suerte que hizo que sen encontraron el hipopótamo y el hijo, con el resultado de que murió el hijo, igual que nosotros cuando un hombre cruza la calle para ir a una tienda es atropellado por un carro. Cuando el africano dice que estas muertes son causadas por la brujería explica una coincidencia que la ciencia deja sin explicar, más allá de como una intersección de dos series de eventos. El africano está plenamente conciente de que su hijo se ahogó porque sus pulmones estaban llenos de agua, pero insiste en que fue una bruja, o un mago maligno con sus medicinas, que hizo que se cruzaron el camino de la canoa y un hipopótamo que era una hembra irritable que matara al hijo. Los azande lo explican por medio de una metáfora de caza. El primer hombre que da con un chivo comparte la carne con el primer hombre que meta la lanza en el animal. "Así que si un hombre es matado por un elefantelos zande dicen que el elefante es la primera lanza (que existe por su propio derecho) y que la brujería es la segunda lanza, y que juntas mataron al hombre. Si un hombre mata a otro en la guerra, el hombre que mata es la primera lanza, y la brujería es la segunda, y juntas lo mataron.

En el mismo momento que les aqueje la mala suerte los africanos piensan que alguna bruja haya estado obrando en su contra. Toda clase de accidente o de mala suerte se le puede asignar a la brujería. Pero eso no significa que el africano no reconozca la falta de destreza o el comportamiento inmoral. Si un alfarero torpe dice que sus jarras se rompieron en la quema debido a brujería no convencerá a sus compañeros si había dejado piedritas en el barro; pero el alfarero experimentado que hubiera acatado todas las reglas de su profesión sería apoyado si lo dijera. No sería una defensa muy sabia de un criminal afirmar que hizo mal porque lo habían embrujado para actuar así, pues no es cree que la brujería hace a un hombre mentir, robar, traicionar a su jefe o cometer adulterio.

Eso es la manera en la que la brujería funciona como una teoría causal. La brujería no daña a las gentes aleatoriamente, porque la bruja quiere hacerles daño a las gentes que odia, con las que se ha peleado o a las que envidia. Cuando un hombre se enferma o cuando falla su cosecha (porque si la tierra es buena la cosecha no debería de fallar), dice que alguien ha utilizado medicina o sus poderes malignos para hacerle daño porque le envidia sus muchos hijos, los favores de su jefe o su buen empleo con los europeos y su ropa elegante. por lo que lo odia. De esta manera la brujería es una teoría moral, porque las brujas son gente mala, odiosa, quejumbrosa, envidiosa y enemistosa. Una bruja no ataca sencillamente a sus compañeros, ataca a los que tenga razones para odiar. Hay una distinción clara entre el hombre que posee el poder de hacer brujería pero es un buen hombre y no lo usa contra sus vecinos y el hombre que desea hacerles daño a los otros pero no posee el poder de la brujería o no puede conseguir las medicinas malas, y la bruja propiamente el hombre que posee el poder para embrujar y utiliza este poder. Ya que las gentes se interesan solamente por saber si sus compaleros son brujas en el momento de sufrir algún infortunio, buscan entre sus enemigos para saber quién posee este poder. Piensan en alguien con quien se pelearon y sospechan que el es el responsable de la malhechoría. Encontramos entonces que la brujería en cuanto teoría de las causas de los infortunios tiene que ver con las relaciones entre el que sufre el infortunio y sus compañeros, y tiene que ver con una teoría del juicio moral, acerca de lo bueno y lo malo.

Cuando alguien sufre un infortunio que no puede remediar, como si se rompen sus jarras cerámicas en el horno, puede sencillamente aceptarlo como el resultado de brujería, como cuando nosotros digamos "mala suerte". Pero cuando la brujería le causa enfermedad y tal véz su muerte, cuando arruina su cosecha o cuando se da cuenta por medio de la adivinación que en el futuro será amenazado con brujería, entonces no se sienta desesperado sin hacer nada. Tiene que contrarrestar las malas obras. Y eso hace utilizando medicinas que pondrán un fin a la brujería y posiblemente matarán a la bruja, o consulta a algún adivino para averiguar quién es la bruja para poder pacificarla o persudirla a cancelar sus acciones. El adivino no busca a la bruja sin pistas. La mayoría de los métodos de adivinación permiten una o dos posibles respuestas, si o no, a una pregunta formulada. Por ejemplo, los azande le administran a un ave un veneno (por supuesto no saben que es un veneno) con propiedades de estricnino que puedan morir o no morir para contestar "si" o "no" a una pregunta de este tipo: ¿es A una bruja que me está causando daño? De esta manera un hombre que está buscando a una bruja entre las gentes que según el le quieren hacer daño, inevitablemente recibirá la respuesta "si" refiriéndose a una de ellas. Este particular oráculo que se encuentra fuera de control de los seres humanos; otros, incluyendo los brujos, les inspiran menos confianza a los azande ya que son sujetos a la manipulación humana.Pero aún el brujo zande que trabaja partiendo de su conocimiento del chisme local por lo regular no hace trampa deliberadamente. Puede ser que busca a la bruja, o que su cliente le pide que la busque, entre por ejemplo cuatro nombres: estos son los nombres de los enemigos del cliente y aunque el brujo puede escoger entre ellos, u otros acerca de los cuales sabe que son enemigos de su cliente, mediante la selección inconciente hay un momento en el cual sabe por sensación corporeal que las medicinas, que le dan su poder divinatorio, dicen: es A quien es la bruja, y no B. O el adivino indicará a alguien, generalmente sin mencionar su nombre - por ejemplo, una de tus esposas, un anciano - y el cliente se dirigirá hacia a una persona específica, entre sus vecinos, que corresponde a la descripción y acerca de quién piensa que tenga razón para querer hacerle daño. Las acusaciones de brujería reflejan las relaciones y los conflictos personales. Con frecuencia el acusado no es alguien que odie o envidie al acusador, sino alguien que es odiado o envidiado por él. El africano sabe eso y lo puede discutir libremente cuando no está involucrado en el caso o cuando esté acusado, pero se le olvida cuando es el que hace la acusación. En Zululandia un hobre acusó a su hermano de haberlo embrujado porque le tenía celos. Un viejo adivino, conciente de la proyección psicológica, me contó: "por supuesto, es obvio que es el acusador que odia a su hermano, aunque piensa que es su hermano que lo odia a él". Pero aquel adivino creía firmemente en su propio poder para detectar la brujería.

Evans-Pritchard subraya que los azande no pueden formular las bases intelectuales de su teoría; el ha tenido que deducirlas de la observación de cientos de situaciones implicando acusaciones de brujería, discusiones del asunto, etc.

Ya que las relaciones y animosidades personales determinan hacia quién va dirigida la acusación de haber embrujado a alguien, encontramos que en diferentes sociedades diferente stipos de gente se acusan mútuamente de brujería. Ya que la capacidad de brujería es hereditaria, los príncipes zande que todos son emparentados no se acusan de brujería entre ellos, y tampoco lo hacen otros parientes, aunque alguien que acuse a su hermano de brujería podría escapar ser manchhado él mismo al sostener que el hermano es un bastardo. En todas las sociedades africanas los cortesanos se temen entre ellos, y de la misma manera irrumpen los celos en los hogares políginos. Mientras que los azande no acusan a sus parientes, los lozi casi siempre lo hacen, por razones que he presentado en mi artículo acerca de la Economía de la Planicie Central Barotse (Economy of the Central Barotse Plain). Entre los bantú del sureste, por razones claras, es la nuera que con mayor frecuencia es acusada. Si un sociólogo puede localizar dónde caen las acusaciones de brujería en una sociedad, entonces casi puede reconstruir sus relaciones sociales.

De esta manera se ve la teoría de la brujería como una teoría razonable y lógica, aun si no es cierta. Ya que explica la intersección de dos cadenas de eventos haciendo referencia a la gente con poder malo, obra en campos donde nuestra ciencia moderna deja los eventos sin explicación. El africano no puede ver que el sistema es falso y además tiene que razonar con el sistema de la misma manera que nosotros hacemos con nuestras creencias científicas. Donde sea que el sistema podría entrar en conflicto con la realidad sus creencias son vagas e imprecisas y tratan con hechos trascentes y no observables: la bruja obra de noche, el alma del oráculo de veneno (que no es personificado pero sí tiene conciencia) detecta la brujería. La teoría es una totalidad redonda en la cual cada parte apoya a cada uno de las demás partes. La enfermedad es prueba de que alguna bruja está haciendo maldades, es decubierto por medio de adivinación, y es persuadida a interrumpir sus actos maliciosos. Aun si el o ella mismo siente que no es la bruja que se busca, por lo menos mostrará que no tiene la intención de causarle daño al enfermo. O será atacada con magia. Al africano le es difícil encontrar un punto débil en el sistema. El escpticismo existe y no es socialmente reprimido. Evans-Pritchard escribe que la ausencia de una doctrina formal y coercitiva les permite a los azande postular que muchos de los detectives de brujería, aun la mayoría, son fraudes. Ya que no se ofrece ninguna oposición a tales declaraciones, nos dejan con la fé general en los poderes proféticos y terapeúticos de los doctores de brujería intacta. La fé y el escepticismo son iguales tradicionalmente. El escepticismo explica los fracasos y cuando se dirige contra doctores esopecíficos aun tiende a fortalecer la confianza en los demás.

Aun el detective de brujas que trabaja líricamente creen que hay doctores que poseen la mágica que hace que eso no es necesario.

en este tejido de creencia cada hebra depende de cada otra hebra, y un zande no se puede escapar de el porque es el único mundo que conoce.El tejido no es una estructura externa en la cual está atrapado. Es la textura de su pensamiento y no puede pensar que su pensamiento sea equivocado. Sin embargo, sus crencias no son inamovibles, son variables y fluctuantes para acomodar a diferentes situaciones y permitir observaciones empíricas y aún dudas.

Dentro de este tejido el africano es capaz de razonar tan lógicamente como nosotros lo hacemos dentro del tejido del pensamiento científico. Si la casa de Ud. atrae el relámpago, no obstante que la ha protejido con pararrayas, dice que fue mal instalado, los cables defectuosos o rotos. Si el africano ha protegido su aldea con medicinas contra la tormenta y le toca la raya, dice que el mago no era calificado, que utilizaba medicinas malas o que había violado algún tabú. 

El análisis de la brujería que lleva a cabo Evans-Pritchard ilumina el fuuncionamiento del pensamiento humano en otras esferas. Hace por ejemplo la siguiente comparación. Como ya hemos visto, el azande no acepta la brujería como causa de incumplimiento moral.

Como en nuestra sociedad una teoría científica de causalidad es considerada irrelevante, si no exluída, en cuestiones de responsabilidad moral y legal, así también en la sociedad zande la doctrina de la brujería es considerada irrelevante, si no excluída, en las mismas situaciones. Nosotros aceptamos explicaciones científicas de las causas de enfermedades, pero no las aceptamos en el caso de crimen y pecado, porque allí se oponen a leyes y morales que son axiomáticas. Los zande aceptan una explicación mística de las causas de mala suerte, enfermedad y muerte, pero no admite esta explicación si entra en conflicto con las exigencias sociales expresadas en las leyes y la moral.

Quisiera señalar un último punto, para contestar el comentario muy frecuente de que las acusaciones de brujería se basan en fraude. Evans-Pritchard enfatiza que el paciente que desea eliminar la brujería que le está haciendo daño es la persona que menos quiere hacer fraude: ¿a qué le sirve¿ Pero sí acusa a sus enemigos personales.

Cuando el africano llega a tratar al europeo con estas creencias de muchas maneras afectan su conducta de manera que nos parece incomprensible. Por ejemplo alega: es cierto que los doctores blancos son muy buenos para curar enfermedades, pero cuando curan la enfermedad no tratan la brujería que ha causado la enfermedad, y esa continuará causando daño. Evans-Pritchard muestra que para el zande su oráculo es su guia y consejero, y le consulta acerca de cada decisión y cada actividad. Evans-Pritchard mismo vivió de esta manera y encontró que es tan buena como cualquier otra para arreglar los asuntos de uno. Pero, debido a el, a menudo los europeos no entienden el comportamiento de los zande: porqué un zande de repente cambia de su hogar a una choza en la savana (debido a la brujería), porqué de repente es cambiado una granja (debido a atauqe sde brujería en ese sitio particular), etc. En muchas ocasiones sus invitados de repente salieron sin dspedirse, y se enojó hasta que se diera cuenta de que los oráculos les había revelado que estaban siendo amenazados de brujería.

Encontré que cuando un zande actuaba hacia mí de una manera que llamaríamos ruda y desconfiable, por lo regular la explicación de sus actos tendría que buscarse en su desobediencia de sus oráculos. Por lo regular he encontrado a los zande corteses y confiables de acuerdo a los estandares ingleses, pero de vez en cuando su comportamiento es incomprensible hasta que se tome en cuenta sus nociones místicas. A menudo los zande actúan de una manera solapada en sus tratos con otros zande, pero no juzgan a un hombre negativamente por ser secretivo o por actuar contrario a sus intenciones declaradas. Al contrario, le alaban por actuar con prudencia y asegurarse contra la brujería a cada paso. Con los europeos es difernte. Nosotros sólo sabemos que un zande ha dicho que quería hacer algo y no lo hizo, o hizo algo diferente de lo que dijo que iba a hacer, y como algo natural acusamos al hombre de mentir y no ser confiable, porque los europeos no aprecian que los zande tienen que tomar en cuenta las fuerzas místicas de las cuales no sabe nada.

Evans-Pritchard organizó una fiesta a la cual un príncipe había prometido asistir; mandó a decir que no iba a asistir, pero de repente llegó. Hizo arreglo para quedarse la noche, pero en la noche desapareció. Le habían contado que estaba amenazado de brujería y para el sociólogo fue un gran complido que participó en la fiesta: sus actividades tenían como objetivo engañar a las brujas. Yo mismo tenía en mi empleo a un informante de confianza que seguía contestando a mis invitaciones que iría, pero no llegó hasta que yo cambiara de vivienda. En el primer lugar había sido amenazado de brujería, pero no en el segundo. Las nociones de lugar y tiempo en el pensamiento relacionado con la brujería son diferentes de las nuestras;la brujería puede amenazar a un hombre ahora desde el futuro, así que el futuro está en el presente y se tiene que evitar al no llevar a cabo una acción planeada, como por ejemplo salir de viaje; o un hombre decide construir su hogar en un lugar determinado, eliminando otros lugares donde la brujería le amenazaría, aunque todavía no ha construido nada en aquellos lugares.

Hay una segunda manera en la cual la brujería puede afectar a los africanos cuando los tratamos. Según estas creencias gente que tuveran una buena cosecha mientras que la de sus vecinos era magra; que tenía una familia numerosa y de buena salud mientras que todos alrededor de ellos estaban enfermos; cuyos rebaños y cuya pesca prosperaban inmoderadamente; a veces se pensaba que estas gentes se las arreglaba por medio de brujería, a expensas de sus vecinos. Ya hemos visto que pensabana que serían muy vulnerables a los atauqes de brujería. El zande

sabe que si se vuelve rico lospobres lo odiarán, si se mejora su posición social los inferiores le envidiarán su autoridad, si es guapo los menos guapos le envidiarán su belleza, si tiene suerte y talanto como cazador, cantante, luchador o declamador ganará el odio de los menos favorecidos, y si recibe los favores de su príncipe y sus vecinos será detestado por su prestigio y su popularidad.

Estos son los motivos que llevan a la brujería. Tales creencias eran posibles solamente en una sociedad que no tenía donde vender su producción excedente, no contaba con motivación de ganancia, no contaba con una producción almacenable, y sin productos de lujo, de manera que no había ninguna presión fuerte sobre los miembros de la sociedad para que produjeran más de lo que requerían para cubrir sus propios fines y necesidades. Los africanos se han movido desde una sociedad caracterizada por estas creencias a nuestro sistema económico donde se espera que trabajen duramente y mucho tiempo, intentando rebasar a sus compañeros en la competencia, y es posible que sus creencias les obstaculizan en esta lucha y reducen su efectividad. Conozco a africanos que culpan a brujas y brujos que les envidian sus salarios más altos y sus elegantes casas de estilo europeo de su desgracia. Es posible que el miedo a la brujería no les deja a los africanos desarrollar los talentos y las capacidades que posean, en su trabajo para los europeos, aunque este miedo sería de poca importancia en comparación con otros factores que les bloquean su desarrollo, tales como enfermedades y barreras sociales.

He presentado una parte del argumento del libro de Evans-Pritchard con el objetivo de perfilar el marco general del pensamiento mágico y de la brujería, y espero haber mostrado que tan hábilmente ha sido presentado de parte de Evans-Pritchard. En esta breve reseña no puedo hacer más que indicar la riqueza de su artículo, lo que convierte su lectura y su relectura en un exquisito placer, y todos los que se interesen por los problemas humanos de esta parte del mundo deberían conocer el libro. Pero tengo que advertir al lector no especializado que al aplicar sus conclusiones a nuestras propias tribus, lo tiene que hacer con mucho cuidado. El arrgumento central es absolutamente aplicable, pero hay ciertas diferencias importantes. Entre los azande la brujería no era un crimen, sino un delito y una recompensación sería pagada solamente en el caso de muerte. En muchas tribus del Africa del Sur la brujería era un crimen y el estado castigaría a los brujos y las brujas con la muerte. Tambien en Africa del Sur se creía más en el funcionamiento del uso deliberado de magia malévola que en la producción de efectos malos mediante el uso de un poder malo inherente más la mala voluntad, lo que produce importantes diferencias en todo el sistema, como se desprende del libro "Reaction to Conquest" de Monica Hunter acerca de los mpondo.

A través de las citas de Evans-Pritchard acerca de la manera en la que las creencias en la brujería afectan el pensamiento y la conducta de los afrcanos he subrayado que sus mentes frecuentemente funcionan según el mismo patrón lógico que los nuestros, aunque el material con el cual piensan es diferente, así que es claro que si recibieran la misma educación y trasfondo cultural que nosotros  pensarían con el mismo material y de la misma manera que nosotros.
Max Gluckman: EL HOMBRE RAZONABLE EN LA LEY BAROTSE

1. El caso del consejero violento.

Yo vengo de una familia de abogados, y a través de mi infancia oía constantemente a mi padre y sus colegas discutir sus casos en la mesa de la familia. Después tuve la intención de afiliarme a la barra de abogados en Africa del Sur, y aparte de estudiar derecho en la universidad trabajé en el despacho de mi padre en Johannesburg y lo ayudaba en la corte. Así que cuando un deseo por lo exótico me extravió hacia la antropología y empecé a estudiar la vida social en Africa del Sur esperaba poder hacer alguna contribución a la problemática de la ley africana. Pero encontré que, no obstante que el ambiente de esta ley puede ser exótico, sus problemas eran los mismos que son comunes en todos los sistemas de jurisprudencia. Todavía recuerdo vivamente como estaba un día sentado en mi silla escuchando a un juicio en un juzgado barotse cuando reconocí a un viejo amigo. Se encuentra inscrito con grandes mayúsculas en la página en blanco opuesta a la descrición del proceso y de la inquisición en mi libreta: "¡hola, el hombre razonable!"

Aquel no fue el primer juicio barotse que había presenciado, y en una investigación previa, realizada en el país Zulú, también habia presenciado algunos casos. Así que había compartido con varios colegas la gran ceguera respecto a la existencia de esta personalidad central de la jurisprudencia en la ley africana. De hecho, eran las evidencias del caso, más que mi propia percepción, las que me hicieron partícipe de su existencia en la ley barotse. Pero una vez que lo había visto, podía reconsiderar todos los casos que había escuchado, como exhibiciones de su papel preponderante en los procesos judiciales. Me dí cuenta de que él era el instrumento mediante el cual los jueces aplicaban las reglas establecidas de la ley general y la moralidad a las circunstancias variables de la vida barotse. Sobre todo, él era el medio para ajustar estas reglas establecidas de manera que pudieran enfrentar los grandes cambios que se desarrollaban en la vida barotse, mientras era absorbido por la modernidad.

Eso es el problema general que voy a tratar. Desde luego, es un problema fundamentalmente propio de nuestra jurisprudencia, donde el hombre de razón es de igual manera una figura importante. Las frases "hombre razonable", "conducta razonable", "razonable cuidado", "precauciones razonables", y por el estilo, se cosechan en cada juicio y cada cacpítulo de un libro de Derecho. De hecho, Sir Alan Herbert desde los inicios de su obra Casos engañosos en la ley común - en un caso donde los jueces sostenían que no existe cosa parecida a una mujer razonable en la ley inglesa - llega a la siguiente conclusión:

Nunca ha habido un problema, por difícil que fuera, que los jueces de su majestad no hayan podido resolver a fin de cuentas preguntándose sencillamente a sí mismos, "¿Era ésta, o no era la conducta de un hombre razonable?", y dejando que la cuestión sea resuelta por el jurado. 

A mi me parece que en este caso engañador de Sir Alan se le da el puesto correcto al hombre razonable, el corazón de la ley. El hombre razonable ocupa esta posición céntrica porque es el instrumento mediante el cual las leyes abstractas se dirigen a las circunstancias variables de la vida. En los libros de texto para Derecho se le hace a un lado en orden de conservar las divisiones técnicas de la jurisprudencia - se le diluye entre muchas diversas formas, como el cuidado razonable y la culpabilidad más allá de la duda razonable. En este proceso de disección, pierde carácter integral. Y esta dimensión integral es la que me interesa como antropólogo. Voy a mostrar su dominio en los procesos judiciales barotse, proponiendo que estas pruebas se usen para solucionar ciertas controversisas de larga duración en nuestra jurisprudencia. Cuando los jueces barotse definen al hombre razonable, llevan a sus definiciones muchos elementos de la vida barotse que no son contemplados abiertamente por la ley. Estos elementos incluyen una variedad de prejuicios sociales y personales. Creo que se uede detectar el mismo proceso en las decisiones de nuestros jueces y jurados.

Permítaseme describir el ambiente exótico en el cual encontré por vez primera esta figura familiar. Debido a su procedencia del Congo Belga, las corrientes zambezi van al sur rumbo al desierto de Kalahari, antes de dar vuelta hacia el Océano Índico, Casi a la mitad del camino abajo, el río, con su curso norte a sur, ha formado un gran valle en los bosques que cubren el noroeste de Rhodesia. Este valle tiene 120 millas de largo y algo así como treinta y cinco millas de ancho, y es la patria de la tribu que rige la vasta región conocida como País Barotse en los mapas. Cada año, las lluvias de verano inundan el valle, de manera que lo convierten en un gran lago. Por eso los barotse construyen sus pueblos en montículos del valle, que se convierten en islotes durante la temporada de lluvias, y aunque serpientes, roedores e insectos buscan refugio en sus villas, la vida ahí es tan incómoda que los barotse se mudan durante esos meses para habitar en otras villas a la margen del valle. Los barotse trabajan ricas parcelas de tierra aluvial, pastorean sus ganados, y capturan peces en diferentes formas. Estos pueblos, en la única zona susceptible de construcción, tienen importancia estratégica para la vida barotse. Los derechos para trabajar la tierra y para pescar en ciertos lugares y estanques depende de la pertenencia al pueblo.

Los barotse tiene un jefe supremo que tiene dos residencias, uno en el corazón del valle, la otra al mergen, donde se muda en la estación lluviosa. El jefe gobierna mediante un consejo organizado elaboradamente, que es una corte de justicia, un gabinete, un parlamento, un servicio de atención civil, un apartado secretarial y, hace tiempo era un cuartel militar. Hoy en día la guerra del pasado, gracias a un tratado firmado en 1990 en el que los barotse aceptaron la protección británica. Bajo los parámentros de este tratado los derechos del jefe barotse para castigar a sus súbditos, se redefinieron por las leyes británicas, en tanto el concilio seguía llevando los asuntos ciudadnos y algunos casos criminales. Haciéndolo bajo los viejos preceptos. La parte demandante denuncia su caso con minuciosos detalles ante los numerosos jueces, y la parte defensora contesta a las acusaciones. Los jueces en persona hacen la contrarréplica de las partes y de los testigos, y cuando consideran que ya han escuchado todas las evidencias dan su veredicto. No hay abogados que ayuden a las diferentes partes, por lo que este papel también es desempeñado por los jueces. El jefe no escuha en persona las querellas, pero se le notifican los veredictos en su palacio para que él dicte la sentencia.

Fue por Lialui, la capital de la estación de lluvia, que reconocí al hombre razonable en un proceso que llamó "el caso del consejero violento". La mayor parte de los pueblos barotse están habitados por grupos de parentesco, pero algunos están asignados a miembros de la familia real y los habitan muchas familias, todas gobernadas por un consejero. Se presentó una disputa en el pueblo que estaba destinado a ser el sitio de entierro para el jefe reinante. El hijo del consejero y un joven villano se hcieron de palabras. El villano había ido a la casa del consejero para quejarse de la conducta de su hijo, alengado que fue atacado ahí por tres de los hijos del consejero que lo arrojaron al suelo. El consejero lo aprendió de sus muñecas y lo llevó a rastras por el piso, con los tres jovencitos pegados a su cintura. Él gritó: "El consejero me hace daño, el consejero me hace daño". Su esposa fue a acusar al consejero po riñas: lo cual es una grave ofensa viniendo de un consejero, pues éste no es un policía, y nunca debe ejercer una acción violenta. El consejero lo liberó y tomó una de las varas con que las mujeres muelen el grano. Otro hombre se lo quitó. El consejero se poderó de un látigo que también le quitaron. Los demandantes fueron sujetados por los hijos del conseujero y secuestrados, desfallecidos. El vilano demandó al consejero y a sus hijos en una corte subordinada que multó al consejero con una libra esterlina de la que 10 chelines se entregaron al demandante y otros 10 fueron a dar a la tesorería barotse. El demandante dijo que solicitaría los últimos 10 chelines en la corte de la capital, y que persistiría en esta demanda aún cuando se le ofreció que se quedara con 15 chelines, enviando solamente 5 a la tesorería.

Esa fue la historia que el demandante le contó a la corte de apelación, puesto que las cortes de apelación barotse escuchan toda la evidencia nuevamente. Él contaba con testigos indpendientes para la mayor parte de los incidentes. Pero la defensa del consejero fue la siguiente. Dijo que el demandante había ido a su casa buscando pleitos con su hijo. Sus hijos atacaron al demandante que cayó al suelo. Él sujetó el brazo del acusador intentando alcanzarlo y detener la pelea. Luego tomó la vara para evitar que cualquier persona la utilizara como un arma. Finalmente tomó el látigo para hacer que los peleadores volvieran a sus cinco sentidos, pero nunca intentó usarlo.
El aspecto serio del caso era que el consejero había acudido a una acción violenta -había peleado. Los barotse me infomaron de muchos otros casos en que los consejeros, que se upone que son retraídos, srios, controlados y cosas por el estilo, fueron destituidos por tomar acciones en contra de provocadores por su propia cuenta. El consejero violento tenía miedo de que esto le sucediera, y por eso presentó su historia de modo que sus actos testificados parecieroan conformes con las ideas barotse de buena conducta -de manera que aparentara haber actuado razonablemente. Es probable que estuviera mintiendo pero es muy importante darse cuenta de que si mintió lo hizo de manera que aceptaba las reglas de lo que debe ser. En casi todos los casos que he escuchado en el País Barotse, litigantes y testigos  operan con la misma moral y normas legales que los jueces al mentir o sufrir una confusión. Esta es la marca de una sociedad homogénea; y por sí misma permite un proceso legal satisfactorio. Si los litigantes tuvieran reglas de comportamiento diferentes que las de los jueces, los jueces podrían castigarlos, pero no condenarlos.

Ya que el consejero violento aceptó las reglas estandarizadas sobre el comportamiento esperado, mintió en términos de estas reglas, haciendo que los jueces lo atacaran. Un príncipe le preguntó "¿Por qué no le dijiste al demandante que se sentara cuando llegó a tu casa, y luego invitaste a tus hijos para que pudieras preguntarles por qué peleaban? El consejero lo meditó y contestó, "Me condenan con mentiras". El presidente de la corte lo presionó: "¿Por qué no los hiciste sentarse los enjuiciaste?" El consejero no contestó. El presidente de la corte, que se caracteriza por su nobleza, pero enfurecideo por la ofensa, dijo molesto: "Debiste haber sentado al demandante, llamar a tu hijo, convocar a todos los hombres del ppueblo para que escucharan la disputa". El consejero dijo, "No lo hice". El presidente de la corte comentó: "Esto es hacer consejo - ¡esto es gobernar!" El consejero trató de defenderse: "Era de noche, no podía". El presidente de la corte dio seguimiento a su punto: 

Si un asunto llega a la capital por la noche y debo atenderlo, voy con el primer ministro, llamo a los consejeros del señor. Si se trata de un ladrón, lo ponemos en la cárcel mediante el comisionado de distrito. Tú has dicho que trataste de alcanzar al demandante, que no lo arrastraste por el suelo. ¿Que clase de forma de deliberar sobre un pelito es ésta, sujetar a un hombre que está en el p iso, que está siendo atacado, en vez de sujetar alos que le están golpenado?.

En este momento los jueces habían establecido dos modelos para quebrantar la ingeniosa defensa del consejero sobre sus acciones atestiguadas. Primero, él no se había comportado como un hombre razonable lo habría hecho al intervenir en una pelea, luego se había comportado bastante distinto a como hubiera hecho un consejero razonable, que actuaría conforme a las costumbres de un buen consejero para manerar una disputa que le afectaba. Fue en este momento que me di cuenta de cómo laboraban los barotse el concepto de un hombre razonable.

La corte esta consciente de que el consejero temía su destitución, pero que no le molestaba pagar una multa por el comportamiento de su hijo. Esto iba implícito en la siguiente pregunta que se le hizo, que parecía también basada sólo en el concepto de un hombre razonable. La corte sabía que el consejero no quería hacerse responsable de su ofensa, un príncipe lo desafío: "Niegas haber cometido un crimen. ¿Por qué entonces cuando la corte subordinada te castigó con una libra esterlina no te quejaste?" El consejero contestó:  "Si un hombre es castigado, ¿qué puede hacer? El príncipe insistió "Puede quejarse". El consejero dudó: "Me hubiera quejado si el demandante no lo hubiera hecho". El príncipe lo apabulló: "Pero tú no protestaste ante la corte menor. Este chico se queja porque la corte esta tomando 10 chelines de su dinero para la tesorería, tú no dijiste que no debías pagar nada...tu delito, es que tú, siendo consejero te involucraste en una riña".

Con esta pregunta los derroteros de la discusión cambiaron de la riña a la cuestión de si el defensor era apto para ser un consejero. Otro juez le preguntó: "¿Por qué liberaste al demandante cuando su esposa gritó   ‘el consejero está peleando‘, si estabas tratando de calmarlo? Sabías que hacias algo malo, pelear siendo consejero". Y otro príncipe concluyó la contrarréplica: "Dijiste que tomaste un látigo para volverlos a sus cinco sentidos. ¿Es tu costumbre amedrentar con un látigo?" El consejero estaba en un callejón sin salida, porque sólo un policía podía amedrentar con una acción violenta,  pero no un consejero. Tuvo que contestar, "No". El príncipe preguntó: "¿Les gritasxte cuando tenías el látigo para mostrarles que podías vencerlos, pero no querías enfrentarlos?" Aquí el consejero contestó obligadamente, "Sí", El príncipe concluyó: "¿Entonces por que´no hay ningún testigo de todos los que escucharon al demandante gritar ‘el consejero me hace daño ‘ que diga que te escuchó gritar?"

Todos los jueces lo encontraron culpable. Algunos quisieron incrementar la multa pero el veredicto final fue que debía pagar una libra esterlina qued iría íntegramente a las manos del demandante. Él  y sus hijos fueron prevenidos de que si no actuaban adecuadamente el consejero sería destituido de su puesto y exiliado.

Hay muchas implicaciones en esta brillante réplica. Puedo discutir sólo algunas. Primero, vemos a una corte africana decidiendo sobre los hechos de una querella escuchando y discriminando la evidencia, y sopesándola por su coherencia y comprobación, tal y como se hace en una corte inglesa. Los jueces también insisten directamente contra la evidencia fabricada: se le dijo a un testigo, "Dinos lo que escuchaste con tus oídos, lo que viste con tus ojos. Escuchar y ver la disputa es bueno. No nos digas todo lo que has escuchado sobre la disputa". Este siempre ha sido el procedimiento de las cortes barotse: las pruebas irrefutables y los oráculos mágicos sólo se usan cuando se acusa a alguien de hechicería, que no puede demostrase con evidencias comunes, y en los casos criminales donde el veredicto basado en la evidencia es, "casi seguramente culpable, sin poder probarlo".

Se llega a la verdad principalmente al comparar el comportamiento de las partes, como los testigos lo verifican y como las partes mismas lo describen, en contraposición con el modelo de cómo habría actuado un hombre razonable. Las dos partes y los jueces erigen  patrones comunes de conducta razonable, haciendo posible la contrarréplica judicial. Pero los modelos en este caso son duales. Primero, hay un modelo para el hombre razonable en general -un hombre que decide en una pelea por ayudar a la persona que es atacada e intervenir con los atacantes, por ejemplo, un pacificador razonable; un hombre que se queja de un encarcelamiento injusto, por ejemplo un hombre razonablemente inocente. Luego, hay un modelo para un consejero razonable, que al ver a la gente pelear, la hace sentarse, contar sus historias para poder juzagar entre ellos, alquien que convoca al público para presenciar el proceso, una persona firme y autoritaria, pero no violenta, alquien imparcial y no prejuiciado a favor de sus propios hijos. Después de que este caso me dio la pista, encontré a este personaje dual presente en todas las demandas -la persona razonable en general, y lo que yo llamo "el involucrado razonable perteneciente a una posición social particuolar", puede ser un consejero, un marido o una esposa, un padre o un hijo. Como todos estos personajes son un modelo previo a los litigantes, en el momento en que el presidente de la corte describe su propio manejo de un asunto que debe antender en la noche, me percato de lo imortante que es el hombre razonable, en esa parte de los hicios en que los simples hechos conseguidos de la evidencia son evaluados, y se convierten en pruebas de derecho para esbozar un juicio. Este proceso es someramente manejado en los estudios legales ortodoxos pero esta aquí, definiendo los modelos razonables que son el parámetro de la contrarréplica, pues hay muchas cosas que se incluyen en la ley que no son parte de sus propias reglas. Ninguna ley barotse dice que un hombre  inocente debe quejarse de un castigo:  pero, al lado de otras circunstancias al no hacerlo, se sostiene culpable. Ninguna ley dice que un consejero debe convocar y dar asiento a la gente que pelea: pero si no lo hace junto con otros hechos, puede ser castigado por parcialidad. Propongo que un análisis de las querellas en las cortes inglesas mostraría que cualquier estilo, suposición, costumbre, modelo o idea acerca de cómo las personas de diferentes clases deben comportarse, se introduce  en la contrarréplica e influye sobre el proceso de litigio. Estos se introducen mediante la definición del hombre razonable, porque "razonable" es un concepto flexible que abarca diferentes cosas y maneras de conducirse. Esta característica es su fortaleza, pues habilita a las reglas de amplia validez moral para ser empleadas en situaciones novedosas. El quehacer del "cuidado razonable", formulado en los antiguos tiempos romanos, puede hacer frente a los accidentes temporales. Un viajero registró un caso de 1896 en el País Barotse, donde se ve involucrado el "consejero razonable"; este personaje podía ser redefinido por los jueces para conciliarlo con las condiciones de la vida moderna.
2. El caso de la esposa raptada.

Nuestros libros de texto para leyes toman como unidades de análisis una serie de conceptos abstractos como derecho y obligación, matrimonio, propiedad, cuidado y negligencia, culpa, contrato, crimen; y analizan las normas jurídicas agrupadas bajo estos conceptos. Las unidades antropológicas de investigación son las posiciones sociales --tales como esposa y marido, dueño, ladrón, consejero, rey, y otras semejantes. Estas posiciones sociales están asociadas entre sí mediante derechos a los que las personas involucradas en dichas posiciones pueden aludir, y por obligaciones que deberían cumplir. Los antropólogos  estudian cómo se alude a los derechos y se cumplen las obligaciones, y de qué manera las violaciones a las reglas son consideradas con relación a todas las posiciones de una comunidad. De modo que aprecian los mismos hechos desde puntos de vista diferentes de los que pudiera tener un abogado.

Cada una de estas posiciones sociales implica ciertos ideales --un consejero es serio e imparcial, un rey es valiente y justo, hay un esposo y una esposa ideales. La debilidad humana, desgraciadamente, se presenta en las vicisitudes de la vida, de modo que muy pocas personas pueden vivir conforme a los ideales de las posiciones que ocupan. Pero, afortunadamente, la ley, tanto entre los barotse como en Inglaterra, sólo pide que nos atengamos a tales ideales en un estándar razonable, permitiendo que la mayoría de nosotros; a pesar de nuestros desatinos, nos veamos libres de castigo. Por eso, los juicios suelen reducirse a tal cuestión, ¿eera el defensor un consejero razonable?,  ¿era un esposo razonable, o una esposa igual?, ¿era un padre razonable?. Aún antes de llegar a esto en los tribunales, los jueces comienzan a evaluar la conducta de los litigantes en su contrarréplica, confrontándolos con los estándares razonables. Y,como soy antropólogo, interesado principalmente en las posiciones sociales, he dirigido mi estudio sobre la ley barotse al problema del involucrado razonable en una posición dada, aunando las normas jurídicas a este problema. He comenzado a buscar problemas con estos términos nuevamente, esta vez en la jurisprudencia inglesa.

Cada individuo ocupa muchos lugares dentro de la sociedad --como padre, trabajador, ciudadano, y cosas parecidas. Dado que la vida comercial está poco desarrollada en las pequeñas comunidades del País Barotse, la gente actúa con todas sus facultades con la mayor parte de sus compañeros. Por tanto, todas las acciones personales, en el contexto de sus varios roles, son calificadas por los jueces en los procesos legales mediante la evaluación de la evidencia en contra. Permítanme ilustrar esto refiriéndome a un caso que denomino "El caso de la esposa raptada".

Una mujer barotse se desposó con un inmigrante.Tuvieron una disputa y la mujer abandonó la casa. Poco después su esposo visitó un pueblo blanco cercano y encontró a su mujer viviendo con otro hombre. Fue a reportar el hecho con el padre de su esposa y demandó al secuestrador por los daños. El plagiario y la mujer alegaron en su defensa, primero, que el esposo se había divorciado de la mujer al echarla de la casa, y después, que cuando el plagiador fue con el padre de la mujer, éste pidió 30 chelines como pago por la novia. Así, argumentaron que si el esposo no se había divorciado de la mujer y tenía derecho a reclamar por daños era culpa del padre que comprometió a su hija antes de que ésta se divorciara. En el curso de sus declaraciones los defensores trataban al esposo como extranjero.

Pronto, quedó claro que el esposo podía aludir a los daños que le había causado alguien, pues su esposa no podía probar que la había corrido (como los hombres podían hacer), ni que hubiese obtenido el divorcio ante la corte (lo que una mujer debe hacer). Pero, ¿quién pagaría los daños, el secuestrador o el padre?. El padre admitió que había recibido 30 chelines del palagiario, pero dijo que tomó el dinero como una multa por el rapto y no como el pago por la novia para validar el matrimonio.

La corte dictaminó que el padre decía la verdad mediante la siguiente contrarréplica. Cuando la mujer fue interrogada por la corte, dijo que tras la disputa abandonó a su marido y estuvo dos días en la casa de su padre, donde él no se encontraba. al tercer día desposó al defensor. En sus palabras, "Pensé que debía llevar a mi esposo a la corte para conseguir el divorcio, luego llegó este hombre para desposarme y como vi que el tiempo pasaba me casé con él". Los jueces comenzaron a reírse y exclamaron: "El tiempo pasaba, ¡mira que esperar dos días!" Esto implica que los jueces tenían una idea de un "tiempo razonable" que la gente razonable debía esperar después de determinados actos sociales, lo que a su vez implicaba que estaban de acuerdo con varias costumbres y reglas. En forma parecida, el plagiador fue obligado a reconocer que la primera noche que durmió con la mujer fornicaban, porque fue al día siguiente de haber efectuado el pago al padre de la novia. Nuevamente, se faltaba a un plazo razonable y al orden acostumbrado de las acciones en el tiempo. El padre sostuvo que él no pudo tomar ese dinero como pago por la novia puesto que, en sus palabras, "¿Cómo puedes ir a pedir en matrimonio una chica, cuando acabas de salir de la cama donde dormiste con ella?".

Con tal evidencia, la corte no dudó en hacer que el secuestrador pagara los daños. Los jueces argumentaron lo siguinete: Ningún padre puede aceptar el pago por su hija en matrimonio de un hombre que llega a él tras haber compartido el lecho con ella. Es decir, ningún padre razonable lo haría. Pero reprendieron al padre por haber aceptado los 30 chelines como multa por el secuestro, puesto que su hija fue robada como una soltera bajo su tutela, sino como la desposada de un hombre que la protegía. El padre tuvo que devolver el dinero al secuestrador para que lo entregara al marido. Por favor, quiero que presten atención al hecho de que este argumento incluye una suposición legal acerca de cómo los padres --los padrea razonalbes se comportan. En segundo lugar, ninguna biuena mujer, o mujer razonable, cambiaría de un matrimonio a otro en tres días. Y como evidenciaron a la mujer en otra contrarréplica, ninguna buena mujer va por su coluntad con su marido antes de que establezca un acuerdo con su padre. Ella debe ser escoltada a la cabaña de su esposo por un grupo de sus amigos y los de él. Tampoco era razonable ue un posible yerno se acercada al padre de su amada para pedirla en matrimonio después de dormir con ella. Los lapsos transcurridos en este caso eran ostensiblemente irracionales: en algunos casos tienen que ver con cálculos complejos respecto a la gestación en mujeres y vacas, o con el ciclo agrícola. En tercer lugar, los dos defensores eran malos ciudadanos, no ciudadanos razonables: no habían esperado a que una corte dictaminara sobre la disputa de la mujer y su marido, y habían tratado al esposo como extranjero. El juez principal dijo al respecto un discurso que me recuerda a Shylock:

Sobre su condición de extranjero. Todas las distintas tribus --todas rinde pleitesía a nuestro gran rey...No hay tal cosa como un extranjero. Somos una misma cosa, con dos ojos y dos orejas, y nuestros hijos pueden desposarlos. Sienten hambre como nosotros y nos piden una tierra que les concedemos.

Sobre todo, los defensores habían actuado irracionalmente en cada una de sus posiciones: la mujer como esposa, hija, mujer y ciudadana; el hombre, como yerno, marido y ciudadano. Por lo tanto sus narraciones fueron totalmente desacreditadas. Entonces, podemos apreciar que hay una serie de suposiciones implícitas en la perspectiva de los jueces: que los padres no deben aceptar pagos de los seductores de sus hijas; que las hijas buenas y razonables consultan a sus padres antes de casarse; que los ciudadanos razonalbes bucas la protección de la corte y no abusan de los inmigrantes en tanto extranjeros. Estos supuestos sobre la conducta razonable de las personas inciden en el juicio aunque no siempre se hacen explícitos. Vienen de la visión que los jueces tienen de la moralidad, de la tradición y de sus propias experiencias sociales. No todas las suposiciones forman parte de la ley; pero controlan el proceso vital de sacar un veredicto basado en la evidencia. algunos pejuicios sobre el comportamiento de los testigos influyen en la valoración  de los jueces en conjunto con la evidencia de diferente gente. Por estos prejuicios sobre "el comportamiento razonable" los jueces pueden desempeñar su deber vital, valorar la evidencia circunstancial, que es la que produce la ocasión de un error en los litigios. Ahora bien, los jueces pueden afirmar cualquier suposición de este tipo con la autoridad ex cátedra de una norma jurídica, puesto que cabe en el significado de una "conducta razonable". No quiero sugerir que los juicios sean enteramente subjetivos, ya que existe un control social constante sobre estos supuestos y una lógica aceptada de la forma en que los jueces deben emitir sus decisiones: la lógica de cómo actúa un padre razonable, con la ciencia de la Psicología implicada, la lógica de que una mujer razonable busca el divorcio ante la corte de que las mujeres razonables esperan un tiempo razonable para volverse a casar, de que los pretendientes razonables consultan a los padres de sus prometidas y las desposan con una ceremonia por lo general.

Pero las suposiciones pueden variar, estar basadas en ideas erróneas, rumores o incluso en prejuicios personales. No hablo de un procedimiento exclusivo de los jueces africanos. Un juez sudafricano instruido, pero ingenuo, tiene fama de haberse rehusado a concretar un divorcio aunque un detective comprobó que la esposa había pasado cierta tarde en un hotel con otro hombre. El juez afirmó penosamente que no creía que las personas tuvieran relaciones secuales a la luz del día: con tal criterio los citados amantes, no habrían cometido adulterio, pese a haber compartido una tarde en la recámara.

Prejuicios personales de la misma índole pueden encontrarse en otro caso barotse. Un esposo volvió a casa tras haber hecho una visita, percatándose de que su mujer no estaba y sus hijos lloraban de hambre, pues no habían comido ni los habían recogido de la escuela. Él los alimentó. Cuando su esposa regresó le dijo que estuvo cultivando su jardín. El hecho se repitió al día siguiente, junto con la misma excusa. al tercer día, cuando la esposa se retrasaba nuevamente, el esposo se dirigió al jardín y no pudo hallarla. Él desafió con tal prueba el pretexto y ella reconoció que se había acostado entre los matorrales con el defensor que era un maestro joven. El maestro negó aquel cargo, y cuando el esposo lo demandó dijo que la mujer lo usaba para encubrir a su verdadero amante. Sostuvo que ella lo odiaba por no haber aceptado su invitación, que llegó a él a manera de misiva, para ser su amante. Preguntó a los jueces si una mujer confesaría quién es su amante, sólo por el desafío de su marido. El primer juez aceptó tal argumento cabalmente (que puede o no ser cierto --yo no sé), pues una mujer en su ceremonia de pubertad es instruida por las mujeres mayores para encubrir a su verdadero amante. Este juez tenía un prejuicio varonil repecto a las mujeres, a quienes --como todo hombre barotse-- culpa de todos los deslices sexuales, por tanto pudo haber considerado que esa era la actitud de una mujer razonable --pero no de una mujer decente. Pero el segundo juez despedazó el argumento: "iYo mismo hubiera caído!" Habia cometido adulterio y lo exponía en esa forma. De esto, verificamos que la experiencia personal incide en las creencias que los hombres tienen acerca de cómo actúan las mujeres. Algunos jueces sostuvieron que la evidencia era insuficiente para condenar, pero la mayoría consideró que si el maestro era inocente debió, como todo un hombre razonable, mostrar a la prentela, o al esposo apenas regresara, la carta en la que la mujer lo convidaba al adulterio. Debió hacerlo, sobre todo porque la mujer tenía mala fama. Peor aún, mientras el esposo se encontraba ausente, él se había sentada frente a la tienda de la mujer y había recibido comida de ella; y como se supone que los hombres solteros no tienen amores platónicos en el País Barotse, sólo el amante de una mujer podía haberse conducido de tal forma. Así, era razonablemente culpable.

Este último caso sugiere que los barotse tienen no sólo una idea de las formas tradicionalmente adecuadas de comportarse razonablemente, sino que también esbozan el perfil de una conducta razonablemente mala --un individuo razonablemente ladrón, adúltero, calumniador, y cosas por el estilo. Con esta paradoja --el delincuente razonable-- resumo el hecho de que los delincuentes también tienen formas tradicionales  de conducirse, por las que son socialmente estereotipadas --son crmininales potenciales que reniegan sobre la escuela, andrajosos y despeinados, que sólo holgazanean en espera de cometer un acto vandálico. Cuando se cuenta solamente con evidencia circunstancial, este tipo de acciones se erigen ante los jueces hasta que conslcuyen, como en el Caso de la esposa raptada, que se puede esbozar el retrato del razonablemente delincuente --o como nosotros decimos, una persona culpable más allá de la duda razonable. Y he escuchado casos que indican que esta forma habitual de hacer el mal, de hecho, opera entre los ladrones y adúlteros, de modo que huyen en circunstancias en que pudieron haber haecho algo para aparentar sus delitos.

Los jueces barotse no cuentan con detectives ni policías, no tienen exertos en huellas digitales, no hay abogados, ni personal que les ayude a reunir y clasificar la evidencia para llegar a la verdad. Y por estas razones deben poner a prueba la veracidad de la historia contada por cualquier persona, en oposición a los estándares razonables de comportamiento para los involucrados en las posiciones sociales en cuestión. Esto ha sido también cierto en nuestras cortes, aunque nuestros abogados y no nuestros jueces son quienes dirigen la contrarréplica. Pero este punto no se toma siempre en cuenta en la visión académica del Derecho. Ni todos los abogados notan cómo estos estándares flexibles permiten que los simples hechos de un caso se ajusten a las normas abstractas y prefabricadas de la ley. Una vez que di un discurso al respecto en una conferencia de abogados escoceses, uno de ellos se quejó en representación de los pobres barotse, por su penosa necesidad de recurrir al control de un vago y malamente definido, hombre razonable, producto de los litigios. Preguntó si no se podía promulgar un código del hombre razonable cada año para protegerlos. Esta perspectiva no alcanzó a entender las dimensiones del concepto. Muchas normas jurídicas entre los barotse son necesariamente principios generales como, "un consejero no debe ser parcial", o "un esposo debe cuidar bien de su mujer". Más allá de éstos hay principios más generales como, cualquiera que agravia a otro debe resarcir el daño. Este principio existe en todos los sistemas legales. Pero en los litigios estas reglas generales deben abarcar una gran variedad de situaciones de vida actuales. Lo que sólo puede hacerse si las ideas morales generales involucradas pueden llevarse para soportar las  peculiaridades de un evento quizá único. Esta es la función de los estándares razonables. Y a pesar de las aberraciones de jueces particulares como las que acabo de ejemplificar, los estándares son definidos por pruebas objetivas de las costumbres y valores tradicionales y en desarrollo. Para que estas reglas generales de dercho, permanezcan a lo largo de la vida social pese a los grandes cambios sociales. El desarrollo de la "razonabilidad" de posiciones como la del esposo razonable, la esposa razonable, el terrateniente razonable y el teniente, rey y súbditos razonables, permite a la ley enfrentar todos los cambios. Evita que la ley se osifique.

Esto es muy calro en un caso de divorcio barotse --"el caso de la esposa puritana". Aquí la esposa pidió el divorcio por diferentes razones. Primero se quejó de que al estar enferna su esposo no la atendió en su casa, como exige la ley, sino que la llevó con sus padres. El esposo replicó que él consiguió una medicina que debía ser aplicada en cortes sobre su cuerpo para tratarla, pero que no podía aplicársela él mismo porque ella no le permitía verla desnuda (la corte quedó asombrada). Los tambores debían hacerse sonar para su tratamiento, lo que no estaba permitido en su pueblo, habitado por Testigos de Jehová que no permitían tamboriles. Por lo que tuvo que llevarla con su madre. Los jueces sostuvieron que dadas las circunstancias del excepcional puritanismo de la esposa, y considerando la nueva situación que implicaba la llegada de la secta cristiana de los Testigos de Jehová, lo único que podía hacer un esposo razonable, era llevar a su mujer con su madre. En segunda instancia, la mujer solicitaba el divorcio porque su esposo se llevó algunas de sus sábanas para ir a trabajar a un lugar alejado, mismas que usó posteriormente con una nueva esposa --con lo que violaba la ley que prohibe a un barotse confundir sus relaciones con dos esposas. La corte halló que el esposo le había dado ocho sábanas (una forma nueva de bienes), que era una forma de riqueza desde los estándares de la pobreza barotse, y que por eso era razonable tomar dos sábanas para él para un viaje --y luego usarlas con una nueva esposa. Él era un esposo razonable, y la petición de divorcio fue rechazada. Podemos apreciar que muchos casos son resueltos por decisiones sobre cuándo una persona ha sido un esposo razonable, y otra perteneciente a una posición social particular.

De esta forma los jueces barotse redefinen constantemente los alcances de los estándares razonables para los esposos, parientes, reyes y subalternos, para poder manejar las nuevas condiciones de vida. Las decisiones judiciales complementan la legislación. Mediante los "estándares razonables" mantienen sus leyes tradicionales y sus valores tradicionales, haciendo frente a los efectos que implican la cristiandad y las escuelas, trabajar para blancos y comerciar a cambio de dinero, nuevas habilidades, y cambios en cada aspecto de la vida barotse. Por lo que me parece que es en el estudio del hombre razonable de cada sociedad donde antropólogos y abogados pueden coincidir. En él, los principios sociales y los prejuicios, las costumbres y los hábitos, los intereses comunes y la experiencia individual, son absorbidos para referirse a las normas prefabricadas del Derecho en la variabilidad de la vida. Pero la ley persigue la justicia, y la idea de un hombre razonable implica un hombre honrado. Ahora describiré lo que los barotse piensan del hombre honrado.

3. El caso del jefe perro en el pesebre.

Por lo general, la ley barotse sólo exige que la gente ejerza sus derechos razonablemente y que cumpla sus deberes de igual forma. Esto es todo lo que los jueces solicitan. Pero en la práctica, los jueces barotse tienden a construir estándares más elevados --los que correspondel al hombre, o a la mujer, honrado-- el esposo honrado, la esposa, el amo o el súbdito honrado. De manera que llevan a los juicios los máximos estándares de la ética barotse, que están más allá de los de la ley. La ley demanda acciones correctas y razonables: la moralidad exige un acto correcto y generoso. un hombre no debe insistir en el ejercicio de sus derechos, y debe ser pródigo en el desempeño de sus obligaciones

Esto no quiere decir que los jueces puedan imponer estos elevados estándares éticos, simplemente que ellos consideran que la conducta honrada es la meta de todos los hombres y mujeres buenos. Sólo pueden ordenar que los hombres cumplan con lo que la ley exige. Por ejemplo, en la ley barotse un hombre puede divorciarse de su mujer al devolverla a casa de sus padres. Si lo hace, la corte le obligará a darle la mitad de las cosechas que ella cultivó en su tierra, así como la mitad de los bienes de su casa --ropa, utensilios, sábanas y cosas por el estilo. Una mujer debe pedir a la corte el divorcio para poner en claro que su esposo no fue un marido razonable. Si consigue el divorcio, obtiene la mitad de la cosecha que se debe al trabajo que ella realizó, en la tierra que a él le pertenece. De cualquier forma, como ella abdica al amtrimonio, también renuncia a todos los bienes que las ganancias de su marido le traían para sus propias necesidades y para poder llevar a cabo sus labores domésticas. Una vez escuché un caso en el que una mujer pedía que la divorciaran. Pongan atención a la decisión que el juez principal tomó: "La mujer queda libre, e irá a su casa con la mitad de las cosehcas que cultivó. Ha habido muchos malos sentimientos en este caso que enviaremos a juicio para ver si ha sido una resolución justa". Volviéndose al esposo prosiguió: "Y ahora, hermano, ¿le darás los bienes que recibiste cuando la tomaste en matrimonio?" El esposo objetó: "No le daré nada, me ha enfermado y me arrastró hasta aquí con mentiras". El juez le amonestó de esta manera:

Vamos, hermano, no puedes hacer eso. Cuando la desposaste, apartándola de sus padres, todos se regocijaron. Deseabas que tu matrimonio fuera sólido, con hijos que los mantuvieran juntos. No resultó así, pero no puedes devolver a una mujer a sus padres, con las manos vacías. Te rogamos que le des una sábana, un vestido y algunos trastes.

Pero el esposo persistió en su vileza: "No le daré nada, ni un pañuelo".

El juez tuvo que resignarse con eso: "Muy bien, tenemos poder para hacer que dividas la cosecha, y enviaremos a alguien que cuide que lo hagas. Pero, no podemos hacerte actuar como un hombre honrado. Vete"

Después de ese día el esposo pidió permiso para hablar nuevamente ante la corte. Dijo que había reflexionado sobre las palabras del juez, dándose cuenta que estaba equivocado. Le daría a su esposa un vestido, una manta, una colcha, un azadón, una olla y un plato.

El juez lo agradeció: "Te lo agradezco, hijo mío. A eso le llamo ser un hombre decente y honrado". E invitó a los otros jueces para que aplaudieran su generosidad.

Este caso muestra que la ley limita el grado en que los jueces pueden exigir moralidad. Los jueces a cargo, tanto en el País Barotse como en Inglaterra, no pueden exigir una conducta honrada, y pueden percatarse incluso de que hay personas que obran mal conforme a la moral, pero dentro de la ley. Los jueces hallan que el Derecho responde a los intereses de los malhechores con ciertas leyes: nuestras instancias máximas, "los casos difíciles hacen una mala ley". Los barotse dicen, "es difícil, pero así es la ley". A veces los jueces ingleses se sienten obligados a decir algo después de tener que dictaminar injustamente en un litigio: "Afortunadamente para usted, esta es una corte de ley, y no una corte de justicia o moral". Y luego proceden a reprochar en términos generales al litigante que triunfa legalmente desplegando una moral fallida. Por el contrario, el juez puede declarar abiertamente su vergüenza por condenar a una persona que es legalmente un malhechor, pero moralmente justo. No creo que se llegue a estas situaciones porque la corte sea sólo un foro legal, en vez de un recurso de justicia y moral. En lo personal considero que estas situaciones preuban que las cortes de justicia son de hecho cortes de moral: pues los jueces usan su alto cargo público para afirmar lo que la moral exige y para reprochar a la persona que se aleja de ella aun cuando actúe dentro del marco legal, o bien para  justificar a la persona que es atrapada por tecnicismos legales o guiada por razones altruistas para cometer un delito. Ciertamente esta es la forma en que los barotse consideran a los jueces y a sus cortes.

Permítanme narrar otro caso de divorcio para hacer énfasis en este punto. Los barotse creen que es natural ayudar a los parientes consanguíneos y que la verdadera prueba de la honradez de un hombre es la forma en que se comporta con sus parientes políticos. En este caso, la mujer hizo varias alegaciones sobre el desprecio de su esposo hacia su persona y a sus parientes, pero la corte aceptó la evidencia del marido, respaldada por los propios parientes de la esposa, que mostraba que él se había comportado más que a la altura. El juez principal rechazó la petición de divorcio en la forma que sigue:

Tú, mujer, nos sorprendes con tu demanda. Pensaste que avergonzarías a tu esposo frente al país que repressentamos; en ves de eso lo has cubierto de gloria, puesñto que nunca habíamos escuchado sobre un yerno tan bueno. Tu padre nos ha dicho que el saco que viste es un regalo de tu esposo; fíjate que tu esposo se cubre así mismo con una chamarra desgastada. No es un hombre rico, pero cuando compra un saco para su propio padre, hace lo mismo por el tuyo; cuando obsequia a su madre con un vestido, hace lo propio con tu madre. Da rebozos a tus hermanas olteras, construye graneros para tu familia y transorta sus cosechas cuando hay inundación, no en perjuicio de tu pueblo, sino en su propio perjuicio. Se porta de esta manera. No has arruinado a tu esposo frente a los jueces de la nación, lo estás volviendo famoso, porque ninguno de nosotros es tan buen yerno como él. Te admiramos, hijo mío, por todo lo que has hecho, también te lo agradecemos. No dejes de hacerlo porque tu esposa te ha traído ante la corte; sigue procurando a tus parientes políticos como has hecho hasta ahora. Gracias.

Luego ordenó a sus colegas jueces, y a todos los que asistieron a la corte, que se unieran a él para felicitar al esposo.

He citado estos casos porque muestran a los jueces promoviendo el ideal de un hombre que es honrado más allá de lo que exigen los estándares razonables, en la persona de un esposo vil y en la de un esposo generoso. Sus estándares son similares en caso de propiedad --mantenimiento y contrato, pero para describir esto tendría que involucrar la situación ambiental tan compleja de los barotse. Las relaciones maritales nos son familiares por nuestra propia vida --son las mismas en todo el mundo. Pero estos casos no atrapan a los jueces entre la ley y la moral. Tengo aquí un caso --"El caso del jefe que ni icha, ni cacha, ni deja batear"- que así lo presente. Éste condujo a juicios divergentes.

Los barotse habitan en montículos elevados del Gran Valle Zambezi. Los barotse cultivan parcelas de tierra aluvial en estas islas --pues son islas en la temporada de lluvias- y usan algunos lugares para atrapar peces. Me han repetido una y otra vez que en el contexto de la ley barotse un hombre debe habitar en un pueblo si quiere participar de cualquiera de los recursos que pertenecen a tal pueblo. Si se aparta de la villa pierde sus derechos sobre la tierra. Esta tierra está concedida en propiedad al jefe del pueblo.

Cierto jefe de pueblo llamado Mahalihali, era bastante conflictivo, y su mal temperamente hizo que mucha gente se marchara del pueblo. Él mismo expulsó a una de sus hijas que fue acusada de hechicería. al paso del tiempo él murió y su hijo heredó su puesto, y se hizo llamar Mahalihali II. Se quedó con un pueblo pero con pocos habitantes. Su sobrino, hijo de la hermana exiliada, usaba uno de los sitios para cazar peces pertenecientes a la propiedad de este jefe, pero vivía con su madre viuda en el pueblo donde ella habitaba. Otra hermana del nuevo jefe se había casado en un pueblo cercano y sus hijos usaban un sitio de pesca que el abuelo les había permitido usar. El nuevo jefe levantó una demanda contra sus hermanas y sus sobrinos y sus sobrinos para que ya no usaran los sitios de pesca, o bien se mudaran a su pueblo. Los jueces estuvieron de acuerdo de que la hermana acusada de hechicería había sido mal juzgada cuando se le exilió. Por tanto, ella y su hijo, y la hermana casada en un pueblo cercano y sus hijos --esto es todos los defensores- habían actuado correctamente con el jefe. Aquí comenzó el dilema de los jueces. Repito, la ley es clara: si no vives en mi pueblo, pierdes derecho sobre mi tierra. Con esta ley sustaba el jefe su demanda para que los otros se unieran a su pueblo o dejaran de usar sus sitios de pesca. Pero los defensores no le habían hecho nada malo, el jefe se portaba injustamente -como quien ni picha, ni cacha, ni deja batear. ¿Cómo podían los jueces resolver este dilema?

Cuando los jueces emiten sus decisiones en las cortes barotse, comienza a hablar el más jove, y después los señores en turno, hasta que el presidente de la corte da su veredicto. Esa es la decisión que se toma en cuenta, aún si está en contra del veredicto de los otros jueces, aunque es narrado al rey en su palacio para que lo acepte. Bien, los primeros tres jueces se adhirieron a la premisa básica de la ley de tenencia de la tierra: el jefe que ni pichaba, ni cachaba, ni dejaba batear tenía derecho de expulsar a sus hermanas y a sus sobrinos de sus tierras a menos que se lmudaran a su pueblo. Pero, todos hicieron énfasis en que él no debería tratar a sus parientes en forma tan descortés puesto que había más tierra que sus súbditos podían usar; siendo rico, tenía el deber de ayudar a sus parientes. Pese a todo, el territorio era suyo. El otro grupo de jueces fue renuente a aplicar el derecho a favor del jefe que ni picha, ni cacha, ni deja batear, en contra de personas que a su ver "no habían hecho nada malo". Muchos jueces le dijeron al jefe, "Si hubieran hecho algo malo, habría caso que tratar". Por eso la mayor parte de los jueces se contentaron con abordar el asunto moral, el jefe debía dejar que sus parientes pescaran. Uno le dijo que los sitios de peces estaban fuera de su control, pese a que esto iba en contra de la ley básica de los barotse sobre la tenencia de la tierra. Peor el juez principal de la corte volvió a esta ley básica: las tierras pertenecían al jefe Mahalihali. Pero, añadió, debe dejar a sus parientes pescar en ellas. Mientras esto ocurría, el presidente de la corte estaba ocupado con negocios administrativos en otro lugar. Al día siguiente llegó a deliberar su decisión basada en los reportes de la evidencia y los juicios de sus colegas. Encontró que el jefe seguía insistiendo en su derecho para tomar los sitios de pesca a menos que los otros se mudaran con él, como sostenía la decisión final. Así que el presidente de la corte formuló una brillante solución para el problema jurídico. Era claro que los recursos estaban a título de Mhalihali; pero si el dueño actual de ese título no era honrado -generoso con sus parientes que no vivían con él -la corte podía destituirlo de su jefatura y nombrar a un sucesor más generoso.

Lo que ocurrió aquí fue que el juez alcanzó una solución justa y equitativa formulando un nuevo tipo de sanción. Acudió a los poderes administrativos de la corte para destituir a los jefes ineficientes, con el fin de obligar al jefe a ser generoso en el ejercicio de sus derechos de esta forma, el juez forzó los estándares del jefe honrado a favor de los defensores que no habían hecho nada malo, a la vez que sustentaba la ley básica de tenencia de la tierra. Puesto que los derechos sobre los sitios de pesca permanecían a título del jefe.

Este caso muestra acertadamente que las cortes etán dominadas por ideas de justicia y equidad. Estas ideas influyen en la evaluación total de la evidencia, y en ocasiones promueven la aplicación de igualdades particulares, como se tomaron en contra del jefe. Los barotse creen, en este sentido, que la justicia es evidente para todos los hombres, e invocan sus principios dentro de la justicia, las leyes de Dios, o las leyes de humanismo. Quiero decir que los barotse tienen una idea clara de la justicia natural, que aplican constantemente. Aplican la justicia natural, desde luego, en condiciones económicas y sociales particulares: porque tienen ideas fijas, de las relaciones entre hombres y mujeres, amos y vasallos, y otras de esa índole. Pero es una justicia natural. Lo que implica para ellos y para nosotros, ciertos principios últimos de la ley, como que un hombre que lastima a otro debe pagar, ningún hombre debe ser juzgado en su propia demanda; un juez no debe decidir antes de escuchar ambas partes; un hombre debe ser generoso y no vil. Estas y otras normas morales son comunes a nosotros, las reglas son axiomáticas, no pueden probarse. Un ejemplo de este tipo de normal equivale al dicho del derecho romano, volenti non fit injuria: un hombre que se expone voluntariamente al daño, no puede demandar si se ve perjudicado. La máxima barotse dice: "Si te invitan a comer y una espina se atora en tu gargante, no puedes demandar a tu anfitrión". Bajo esta perspectiva (que ellos consideran muy justa), ellos no permitirán que se dañe a un hombre que es herido en un grupo de pesca cuando los hombres van a un estanque en la emporada de sequía, y se lanzarán ciegamente para conseguir los peces enterrados en el lodo. Ni permitirán que se dañe a un hombre herido en una cacería. Ni permitirán que se dañe a una mujer embarazada o contagiada de una enfermedad vénerea por relaciones sexuales ilícitas  -aunque ahora tienen determinado el castigo que se impone a un hombre que infecta a una mujer de esta manera.

Estas reglas morales generales, y una muljtitud de normas particulares que definen las relaciones personales entre los barotse, su propiedad, contratos y cosas parecidas, constituyen el cuerpo total de la ley barotse. Junto a las normas morales el cuerpo legal incluye formas tradicionales y relaciones consuetudinarias, estatutos de su rey del gobierno británico, precedentes judiciales. Sus leyes incluyen las regularidades ordenadas del ambiente, de la vida orgánica, de la Psicología humana    -las que nosotros llamamos leyes científicas. Los jueces consideran todos estos recursos para tomar sus decisiones. Pero las diferentes normas de este cuerpo legal no son completamente dependientes unas de otras. Por lo que los jueces pueden alcanzar la justicia aplicando normas diferentes en situaciones diferentes, de acuerdo como ven la conducta moral de las partes. En contraste con el caso del jefe que ni picha, ni cacha, ni deja batear, he escuchado muchos casos en que los jueces insisten en la regla de que si un hombre deja su pueblo, pierde sus derechos sobre esa tierra; pero en estos casos los vasallos obraban mal. Como en este caso era el jefe quien obraba mal, los jueces no quisieron apoyarlo. Algunos jueces se sintieron obligados a hacerlo, en contra de su perspectiva moral del caso, tratando de hacer efectiva la ley, otros trataron de variar la ley para alcanzar esos valores morales. La decisión final evoca una norma distinta --el poder de la corte para destituir a los jefes ineficientes- para conseguir la justicia, a la vez que mantiene la ley de la tenencia de la tierra.

Esta decisión muestra una forma importante en que la discreción judicial puede operar en función de la justicia. El cuerpo de leyes barotse está formado por una gran cantidad de diferentes tipos de reglas. Estas reglas pueden ser coherentes unas con otras, pero no son dependientes. No hay un interdependencia lógica entre la regla de que un hombre pierde sus derechos sobre una tierra que pertenece a un pueblo si lo abandona, y la regla de que la corte pude destituir a un jefe ineficiente. Los jueces a menudo pueden decidir aplicar una regla en vez de otra, como sucedió en este caso, fuera del cuerpo total de la ley para administrar justicia. Al hacerlo --por así decirlo-- manipula la independencia de las reglas. Dando grandes alcances a la discreción judicial independiente.

Pero la principal capacidad para manipular las normas jurídicas durante un juicio por parte de los jueces, deriva del tipo de palabras de que están compuestas las normas. Una regla tal como la de que si un hombre abandona un pueblo pierde sus derechos en esa tierra es una afirmación general: en disputas particulares los jueces deben aplicarla en circunstancias muy diferentes. ¿Estas acciones colocan la importancia en "dejar" el pueblo?. En el caso del jefe que ni picha, ni cacha, ni deja batear, por ejemplo, una mjuer no "dejó" el pueblo, por el contrario, la echaron fuera. Si una palabra tan simple como "dejar" requiere este tipo de interpretación el problema se hace más complejo e incierto con las ideas abstractas del derecho. Pero hay una incertidumbre inherente de este tipo en todas las palabras legales, que permiten que abarquen una gran variedad de hechos actuales. Y aplicar estos conceptos inciertos a los eventos presentes es la mayor parte de la terea de los jueces. En este caso que he estado describiendo, ¿qué es un jefe "ineficiente"? Es, por los estándares que prevalecen, un jefe "no razonable". Con lo que volvemos con el hombre "razonable"; y ya he mostrado que esta incertidumbre es una característica primordial del hombre "razonable"
4. El caso del consejero infiel.

El índice de divorcios en el País Barotse es muy elevado. Los hombres se pueden divorciar de sus esposas con sólo enviarlas a sus casas; las mujeres deben ir a la corte y entablar un caso para deshacerse del matrimonio. Pueden hacerlo exitosamente sobre diversas bases. De hecho, una mujer sólo tiene que mostrar que su esposo no se comportó como un marido razonable con ella para conseguir el divorcio. 

Entonces nos preguntamos ¿qué es un esposo razonable? Es uno que cuida adecuadamente a su esposa, duerme con ella adecuadamente, de manera que puedan tener hijos, no hace distinciones entre ella y sus otras esposas, y no la echa de su casa. Estas son las normas de la antigua ley barotse, previa al protectorado británico. Y la vida barotse ha cambiado bastantes desde entonces. Las mujeres, que antes vestían una falda de cuero y una manta de cuero, ahora quieren vestidos, enaguas, ollas de acero, platos, vasos y cubiertos, y muchos otros bienes de la civilización. Algunos hombres ganan lo suficiente para comprar dichos objetos, mediante la venta de pescado, ganado o grano; pero la mayor parte de los hombres barotse tienen que ausentarse por mucho tiempo para recibir un sueldo en asentamientos europeos muy distantes. Por ello, en nuestros días, los jueces barotse aplican sus viejas normas sobre los deberes del marido y los derechos de la esposa en una situación radicalmente distinta. Los jueces tienen que decidir continuamente la cantidad de bienes que el cónyuge debe dar a su mujer si no es un marido razonable. Para hacerlo, interpretan lo que significa el "cuidado de una esposa" mediante los estántadres razonables modernos.

Un elemento de la situación moderna ocasiona un conflicto radical para que un merido pueda satisfacer dos de sus obligaciones maritales. Tiene que comprar bienes europeos para su esposa, y para hacerlo debe irse a trabajar lejos: por tanto, no puede dorminr con ella y hacerle compañía. Por eso, los barotse tienen una legislación que determina un lapso máximo permitido para que el esposo esté ausente. Si el marido sobrepasa tal plazo, su esposa puede pedir el divorcio. Y mientras se encuentra lejos, debe enviar bienes y dinero a su mujer. Tales estatutos permiten que los hombres nacionalesl vuelvan a casa, y mantienen contentos a los matrimonios. Pero surge una dificultad legal que supera a la, aparentemente sencilla, tarea de decidir cuándo un hombre está ausente por el plazo definido. Una mujer presentó una demanda de divorcio, sustentada en el hecho de que su esposo había estado lejos más del tiempo debido: sus parientes se opusieron a la demanda, argumentando que había enviado dinero, colchas y coasas semejantes para ella. La corte sostuvo que, "Esta mujer no desposó una colcha", y le concedieron el divorcio. Pocos días después llegó el marido: había estado camino a casa cuando se aceptó el divorcio. Su esposa quería volver a él, pero el suegro pedía un nuevo pago por la novia porque, al decidir el divorcio la corte, se trataba de un nuevo matrimonio. La corte sostuvo que de haber sabido que estaba camino a casa, no hubiera aceptado el divorcio. La corte por tanto interpretaba "volver a casa" como "dejar el lugar de trabajo", porque el propósito de los estatutos era conservar los matrimonios. Los jueces sostenían lo que creían que era una nueva moral y política pública.

Este caso parece bastante sencillo, pero muestra el deber fundamental que los jueces barotse deben realizar si están para ayudar a su gente ha de ajustarse en la nueva situación en que viven. Los jueces tienen que interpretar constantemente lasl definiciones de lo que son maridos y esposas razonables, consejeros razonables, jefes razonables y por el estilo. Este proceso de definir cómo un involucrado en alguna posición razonable debiera comportarse, es el camino por el que los jueces en nuestros días definen lo que es un cónyuge razonable, en los términos de la vida moderna. Las nuevas condiciones y estándares están de acuerdo a la opinión pública actual, y llegan a la ley por la elasticidad del concepto "razonabilidad". Y por eso la ley básica permanece inalterada desde hace mucho tiempo --un esposo debe ser un esposo razonable. Aquí hay un caso de una relación diferente que pone en evidencia la elasticiad de los conceptos legales, y muestra cómo esta elasticidad capacita a la ley para enfrentar las circunstancias novedosas. Lo denomino "el caso del consejero injusto". En algunos pueblos del valle barotse al norte del Zambezi pertenecen a los miembros de la familia real. Estos príncipes y princesas probablemente no tesidan hoy en sus pueblos, que dejan a cargo de un jefe. En la ley barotse un hombre recibe tierra, primero, por ser un ciudadano; y se le deja conservar esa tierra mientras sea un súbdito justo del rey. En segundo lugar, debe ser miembro de un pueblo, y un subalterno fiel al dueño del pueblo, respetuoso y útil En 1945 cierta princesa tenía como jefe de uno de sus pueblos a un consejero que ostentaba el título de Indiye. Ella lo demandó para quitarle ese título, al igual que sus derechos sobre el pueblo y la tierra, argumentando que él no trabajó para ella. Ella se defendió diciendo que trabajaba como supervisor en un barco descargando mercancías y transposrtándolas 300 millas desde el País Barotse hasta Livingstone. No tenía tiempo para trabajar para ella ni para atenderla. La corte consideró que tal escusa lo absolvía, puesto que los hombres de entonces se ganaban la vida trabajando para los europeos y no para sus señores barotse. Pero él no se despedía de la princesa antes de empesar un viaje, ni iba a saludarla al volver. Eso lo pudo hacer fácilmente. Por tanto, no respetaba a la princesa, no era leal a ella, y merecía ser despedido de su pueblo. La corte tuvo que definir "lealtad" --y cinrcunstancialmente lo que era un consejero razonablemente leal-- para ajustarlo a las condiciones modernas. Pero la ley seguía siendo que un hombre fuera leal a su señor.

Estos problemas jurídicos son comunes en todos los países. Los jueces tienen que aplicar ciertas normas bien conocidas a una gran variedad de circunstancias que acontecen en la vida social y que pueden estar cambiando, como pasa en el País Barotse. Los jueces deben conservar la ley en el sentido de soportar sus reglas, y por supuesto deben estar al servicio de la justicia en cada caso de ser posible. Lo que propongo, es que lo consiguen manipulando la incertidumbre que reciben en todas las palabras cuando éstas se usan en los hechos de la vida. ¿Esta ausencia duró "dos años"? ¿Esto es "cuidar a una esposa"? ¿Se trada de "lealtad al amo"? Los jueces definen esto en términos de "razonabilidad" para tipos particulares de hombres razonables --esposo o consejero o ciudadano o hijo. Y como la razonabilidad es intrínsecamente flexible, pueden adptar un cuerpo de leyes inmutable a novedosas condiciones o estándares. Por eso la ley es certera, los jueces barotse dictan sus sentencias en los términos de las normas antiguamente establecidas. Pero mis ejemplos muestran que las decisiones judiciales, y por tanto el litigio, son frecuentemente inciertos.

Así, cuando los jueces están interpretando palabras aplicándolas a hechos externos, las someten a una prueba flexible de "razonabilidad". Lo que permite que hagan un gran juego introduciendo incluso sus prejuicios personales o los del grupo al que representan. Pero en todo el estándar de "razonabilidad" es tomado de la comunidad completa --opinión pública barotse, costumbres y modelos. Y todo cambia conforme lo hace la vida social, y la ley por consecuencia se ajusta a los nuevos hechos. Para ser breves, al cambiar la vida barotse cambia la forma en que los jueces locales reinterpretan los conceptos legales.

Los jueces barotse tienen que reinterpretar agudamente las implicaciones del muchos de sus conceptos legales para enfrentar esta situación abruptamente modificada. Por lo que podemos ver claramente en sus procesos judiciales un problema que también está presente en los nuestros propios. Permítanme ilustrarlo. La sección 154 de nuestra Acta de Salud Pública en 1936 establece que un ropavejero no puede vender sus productos "sean cuales fueran" a niños menores de 14 años. En 1952 un ropavejero le dio un pez dorado a un niño, un magistrado asalariado sostuvo que el pez dorado no era ubn "producto" en el sentido de esta sección. Cerca de un año después un jurado sostuvo que un pollito vivo era un producto para los propósitos del estatuto, y otro jurado volvió a afirmar que un pez dorado no era un producto. Este último caso fue a apelación en una corte de tres jueces que descartaron la apelación y sostuvieron el punto de vista de que un pez dorado no era un producto --aunque se dijo que si el pez dorado estaba en una pecera, la pecera podría ser un producto. La palabra "producto" se definía aquí para los propósitos de un estatuto que buscaba prevenir la expansión de enfermedades: bajo otro estatuto, "producto" pudo abaracar a los peces dorados; y la corte siguió la norma de que cuando se impone un castigo, se aplica la interpretación estrecha a favor del acusado. A decir de los jueces, "¿Podría alguien en una plática cotidiana hablar de un pez dorado como un producto? No pienso que alguien lo haga... creco que es un abuso del lenguaje decir que un pez dorado sea un producto.

No creo que haya una forma en que podamos establecer mediante la evidencia objetiva, sino el habla, si un político o un pez dorado son o no un producto. Pero, ya dije que este proceso no es completamente subjetivo. En Inglaterra el proceso se rige por las leyes escritas, antecedentes judiciales y libros de Derecho. Pero hay algo más --la cuestión esta bastante esquematizada,  "¿puede un hombre razonable llamar producto a un pececillo?". Esto conduce a la incertidumbre a la definición del hombre razonable- que es indirectamente definir un "producto" --esto da pie a que los jueces introduzcan no sólo ideas sociales, sino también sus prejuicios individuales, dentro de sus decisiones. Tomé el caso del pez dorado como un ejemplo absolutamente hipótetico - de esa forma me sentía a salvo. Puedo imaginar a un jez que siente que hay demasiada interferencia legal en nuestras vidas interpretar la palabra "producto" en la forma más estrecha posible, mientras que un juez que favorece al control gubernamentel la interpretaría ampliamente. Esto es sólo una posibilidad; y lo uso simplemente para demostrar la incertidumbre implícita en todas las palabras, que permite a los jueces manipular las palabras según los intereses de lo que creen que es justicia. al hacerlo, introducen en sus decisiones cambios en la opinión pública y en la moral.

Es obvio que esta flexibilidad de las palabras es un gran recurso en la lógica jurídica. Sin ella, los jueces no podrían aplicar las normas generales de la ley a los problemas actuales. a pesar de esto, muchos abogados académicos la han criticado como fuente de incertidumbre legal y la califican como una flaqueza. Incluso los jueces han hecho eso. Pero los jueces están más familiarizados con el valor de esta característica de las palabras. Esto es bastante evidente en el comentario del Señor Jefe de Justicia Coleridge: "La Procuraduría General nos pregunta dónde debemos pintar la raya. La respuesta es que no es necesario dibujarla en un lugar preciso. Es suficiente para nosotros decir que el caso presente está del lado correcto de cualquier límite razonable que pudiéramos esbozar". Me parece que esta sentencia judicial resume admirablemente el valor jurídico de la incertidumbre respecto a los términos legales. Cada caso es único en cierto sentido. ¿Cómo podemos clasificar un caso único? Debe estar contemplado por las normas jurídicas que están enunciadas en términos muy abstractos, como que cualquier hombre que provoca un daño a otro debe indemnizarlo. Aún cuando la regla contenga la especificidad de un término como "producto" se toma alguna decisión jurídica en la aplicación de los términos a los hechos de cada circunstancia. ¿Qué otro parámetro se tiene, aparte del de "razonabilidad"?

Pero "razonabilidad" tiene su propio grado de incertidumbre, que por cierto es muy elevado. La línea puede ser trazada diferencialmente por diferentes jueces. Y lo que es más impotante, debe ser trazada en forma distinta por los jueces actuales de acuerdo con los estándares y los problemas en conjunto con el desarrollo del conocimiento. Puede haber decisiones aberrantes: muchas sociedades tienen tontos, ignorantes, y quizá incluso jueces injustos. Pero generalmente los jueces estarán influenciados por el cambio de la opinión pública de su comunidad o por los menos del sector comunitario al que pertenecen.

La imprecisión es un atributo inherente de los conceptos legales. Desde luego que algunos de los profesores de jurisprudencia protestaron hace algunos años, "la Filosofía se erige como un ejemplo contundente de los hedores que puede acumular alrededor la poca familiaridad con los juegos de palabras. Los abogados han apreciado el peligro cabalmente, y han sufrido para construir y preservar un lenguaje técnico moderadamente preciso. Pobremente suficiente, es menos preciso en la mayoría de sus partes fundamentales. Usamos la palabra 'derecho' con unas seis acepciones y a menudo pasa sin que nos percatemos de un sentido a otro, por supuesto acarreando desastrosos resultados sobre nuestro juicio". Eso, como jurista, como antropólogo sugiero que los resultados pueden ser desastrosos para la lógica formal, pero efectivos para la lógica jurídica, en una gran cantidad de decisiones justas. La lógica jurídica tiene sus propias reglas: por la simple lógica formal un juez no podría ajustar los simples hechos de la evidencia dentro de las categorías legales. Ni haría justicia. Por ejemplo, esta palabra "derecho", que tiene seis significados. Escuché a los jueces barotse escuchar la  evidencia de muchos casos en series completas de acciones de los litigantes: luego llegan a la conclusión de que el defensor obró "conforme a derecho". De ahí hacen un salto para decir que estaba en lo "correcto"  
 y que por lo tanto, tenía "derecho" de usar la tierra en cuestión Luego manipulan las normas jurídicas para procurar tal derecho. Aquí vemos tres diferentes acepciones de "derecho" -los barotse también usan una sola palabra para las tres y ésta también significa "deber". Así que pueden convertir un "derecho" en una "obligación". Esto es, formalmente una mala lógica: pero es una brillante lógica jurídica.

Como la ley barotse no está escrita se percató de la importancia de esta manipulación jurídica. Me convence de que mientras para los juristas es necesario disputar esta manipulación, deben aceptar la imprecisión como un tributo --por supuesto un atributo valioso-- de los conceptos legales. Cuando uno aceta esto, puede comenzar a estudiar cómo y por qué los jueces operan con tal imprecisión en sus aparatos verbales. Y hay muchas clases de imprecisión. La palabra barotse swanelo abarca "derecho" y "deber", y como "derecho" o "deber" se refiere a diversas clases de acciones y alusiones. La mayoría de los conceptos fundamentales --como "ley" y "daño" y "propiedad"-- tienen este tipo de imprecisión. Otros conceptos son elásticos y pueden ser estrechados o ampliados para evocar diferentes clases de acción --y frecuentemente forman pares que pueden definirse únicamente uno en relación con otro, por ejemplo "culpa" e "inocencia", o "negligencia" y "tener cuidado". Éstas constituyen dos polos en cada extremo de una línea elástica en la que puede medirse el comportamiento de los litigantes. Pero es una línea razonablemente elástica. Los jueces barotse escuchan la evidencia, estrechan los conceptos elásticos para decidir quién es el "culpable" y cuál es el "inocente", y luego abarcan estas decisiones aplicándoles los conceptos de derecho y obligación que pueden referirse a muchas cosas.

Al hacer esto los jueces deben hacer que las palabras "culpa", "negligencia" o "derecho" abarquen una gran variedad de hechos. Por eso llamo a estos concetos "absorbentes", porque absorben en sus categorías abstractas el material rudo de la vida. Y también tienen otro atributo importante. Un sondeo en la ley de todas las sociedades muestra que tienen las mismas concepciones fundamentales --la ley en sí misma, el derecho, la obligación, la propiedad, la culpa, la inocencia-- y por añadidura, tales concepciones se derivan en principios similares. Pero, operan en condiciones sociales muy diferentes. Por eso les llamo "permeables" --están impregnadas de su origen social. Un esposo debe ser razonable donde sea: pero las exigencias a un esposo razonable varían de país en país y de época en época.

Aceptar esta imprecisión intrínseca a las palabras anula inmediatamente a ciertas controversias de larga duración en la jurisprudencia ¿qué es "ley"? Se han escrito muchos volúmenes profiriendo variadas definiciones. Pero, "ley", que tiene que cubrir todo tipo de regularidad en la vida social, física y orgánica, el proceso completo de control social, y todo lo que se le parezca, no puede estar restringido a una sola definción. El Concise Oxford Dictionary da trece definciones: desde luego para cada definición dada, puede darse otra definición y así sucesivamente. Esto conduce sólo a controversias infructuosas. La palabra barotse mulao, que puede traducirse, -traducirse razonablemente como "ley", significa un cuerpo de normas aceptado por la comunidad como asociación, una decisión particular de la corte, la existencia de la corte, un hábito personal, las regularidades del mundo natural, de la Psicología humana y de la Fisiología. Todo implica regularidad y orden, todo se refiere al control. Por eso se acepta que tenga muchas definiciones.

Por ahora, la controversia se aviva entre los juristas ortodoxos que sustentan a la ley como cierta y una escuela llamada escéptica o realista de abogados norteamericanos que sostienen que la ley es incierta. Si examinamos sus argumentos es obvio que hablan de ley en dos diferentes sentidos. Los que insisten en la certeza de la ley examinan a la ley en el sentido de cuerpo normativo, que los jueces usan y en términos del cual toman sus decisiones. Los abogados escépticos que consideran que la certeza de la ley es un mito hablan de las decisiones de los jueces y suponen probables decisiones futuras. Sólo aquellos que no saben nada acerca de litiguios pueden dudar en este sentido de que la ley sea incierta y permisiva. Pero la ley en este sentido -recurriendo al derecho- es litigio. Y resulta en la adjudicación. La ley en el sentido ortodoxo es un código conocido de principios morales y normas jurídicas, muchos de los cuales se han fortalecido por siglos y se conocen en muchos países -en la antigua Roma, en Francia, en Inglaterra y en el País Barotse. El cuerpo de normas es bastante cierto; las decisiones de los jueces en los términos de tales normas, pueden ser inciertas en varias disputas. Pero las decisiones son tomadas dentro de tales normas. Pueden darse porque las reglas están compuestas de conceptos flexibles impregnados de los supuestos sociales cambiantes y absorben la variedad de la vida en si mismos. La "certeza" de la ley depende de la "incertidumbre" de sus conceptos básicos. He jugado con la palabra "certeza": pero espero que esto no niegue el valor de mi paradoja.

Crisis morales: soluciones mágicas y seculares
.

Max Gluckman.

1. Introducción.

Es para mí un doble honor recibir la invitación a impartir una conferencia dedicada a Richard Ranulph Marett en esta aula. Una invitación de esta clase honraría a cualquier antropólogo, pero además estoy seguro que tengo razón cuando digo que fui el último de sus alumnos que se convirtiera en antropólogo social profesional. En esta aula participé en la comensalidad que, aún alrededor de comidas cuyo menú no nos causó ningún entusiasmo, me hacía sentirme tan profundamente como miembro de nuestra sociedad.

Como tema de mi conferencia he seleccionado dos problemas acerca de los cuales Marett escribió ampliamente: la moral y la actividad mágica. En efecto, Marett solamente cambió del estudio de las letras clásicas a la antropología social al recibir el Oxford University Green Moral Philosophy Prize por un ensayo acerca de la ética de los pueblos tribales (1893). Su obra posterior, mejor conocida, The Threshold of Religion (1900), investigaba estos dos tipos de actividad, en sus formas de magia y brujería, que en su opinión precedían a la religión. Marett, igual que la mayoría de sus contemporáneos, pensaba que una de las principales funciones de la antropología social era la formulación de las series evolucionarias a través de las cuales las instituciones de la sociedad humana se habían desarrollado. Yo también soy evolucionista en el sentido de que considero que cuando evaluamos e intentamos entender el significado de las instituciones es esencial examinarlas contra el trasfondo de lo que sin lugar a dudas ha sido una de las más grandes tendencias en la historia de la sociedad humana en su totalidad - la creciente complejidad de la tecnología y, con ella, la creciente complejidad de la organización económica. Yo creo que cuando nos representamos las formas de la organización social y de las creencias e ideas sociales asociadas a diferentes rangos de tecnología, iluminamos a todas. Esa es ahora una línea de pensamiento poco popular entre los antropólogos sociales, y así ha sido durante mucho tiempo, siendo la única excepción la escuela bajo el Profesor Leslie White en la Universidad de Michigan. Durante años recientes el énfasis se ha colocado en lo que es común en todas las instituciones de las sociedades humanas, y es cierto que hay muchas cosas que todas las sociedades comparten. Sin embargo, dentro de esta área común demarcada es posible registrar diferencias que adquieren importancia de su matriz compartida en la vida social.

Otro tema que discutiré es el efecto de las costumbres, las prácticas estereotipadas de un particular grupo de gentes, sobre el comportamiento, y la relación de diferentes formas de costumbres al trasfondo tecno-económico general. Este es también un tema que Marett frecuentemente enfatizó, por lo que el volumen de ensayos que sus alumnos le dedicaron cuando cumplió setenta años lleva por título Custom is King (La costumbre es rey, Buxton ed., 1936). Aquí también me adhiero a una línea que por lo menos entre la mayoría de los antropólogos jóvenes británicos no es muy popular, pues muchos de ellos se han alejado del énfasis que sus mayores colocaron en las relaciones sociales para estudiar la acción humana separada de los efectos limitantes de la costumbre, un efecto que Marett consideraba que dominaba en el control del comportamiento humano.

Mi problema se puede presentar así, en forma resumida. A los individuos en todas las sociedades, les aquejan crisis morales. Las crisis que me ocupan en esta conferencia son las que surgen en situaciones donde una persona es motivada por diferentes reglas y valores sociales a acciones diferentes y opuestas de manera que no se vislumbre una solución clara y evidente. Sostendré que en este tipo de situaciones las costumbres tribales ofrecen soluciones que de una u otra manera son mágico
-religiosas, o rituales, dependen de la creencia en fuerzas ocultas, lo que me propongo mostrar por medio del estudio de varias sociedades africanas. Durkheim y muchos otros estudiosos han preguntado porqué tales costumbres existen, y eso es el problema al cual dedicaré mi atención. Después describiré y analizaré una crisis del mismo tipo en una sociedad industrializada, y mostraré de qué manera es tratada en términos de creencias seculares. A raíz de esta comparación sugeriré que deben existir ciertos enfoques consistentemente contrastantes en los conjuntos de creencias en sociedades tribales y en los correspondientes conjuntos de creencias que albergan por lo menos muchos miembros de una sociedad moderna.

Aquí tengo que enfatizar ya de entrada un punto al cual volveré en otra ocasión. Estudios recientes de la incidencia de acusaciones de brujería, o adivinación o ira de los ancestros para explicar exclusivamente la causa de las desgracias han relacionado estas a aquellas áreas de tensión en la vida social. Así, por ejemplo, el conjunto de creencias que estudiaré son aquellas relacionadas con brujería y adivinación, y las he seleccionado porque me permiten, en el contexto de una conferencia dedicada a Marett, al mismo tiempo honrar a su sucesor, el Profesor E. E. Evans-Pritchard, ahora Profesor de Antropología Social en la Universidad de Oxford y, como yo mismo, miembro de este colegio aunque ocupa una cátedra en el Colegio de Todos Santos. Su estudio, que inició la línea de investigación a la cual me apegaré, en términos generales a través de los trabajos de otros estudiantes suyos y trabajos míos, es bien conocido en la antropología social y ha influenciado a otras disciplinas. Además, al presentar los trabajos que surgieron debido a la inspiración de Evans-Pritchard, presentaré algunos análisis míos que ya han sido publicados en otras ocasiones, aunque espero lograr enfatizar sus puntos más importantes de una manera más adecuada y desarrollar más algunas de sus implicaciones. Temo que será inevitable en una conferencia dedicada a Marett y dirigida a una audiencia compuesta por gente que no son antropólogos sociales profesionales cubrir algunos puntos que ya son conocidos por mi y mis colegas. Pero el objetivo de conferencias de homenaje como la presente es familiarizar a gente de fuera con los desarrollos en nuestra disciplina. Debido a mi énfasis en los efectos limitantes de la costumbre, siguiendo la pista de Marett, una vez más llamaré la atención a algunos puntos del análisis que en mi opinión no han recibido la atención que merecen de parte de mis colegas en sus trabajos recientes que se concentran en el comportamiento humano en si mismo, haciendo a un lado los enfoques evolucionistas.

Hablaré acerca de las creencias en la brujería y la adivinación, y tengo que insistir en que estas creencias constituyen solamente una parte del conjunto total de creencias e ideas de los pueblos en cuestión. Todos tienen tecnologías que son altamente desarrolladas si las comparamos con una situación de ausencia total de herramientas, aunque parecen sencillas en comparación con la tecnología moderna industrializada. Sin una tecnología efectiva nunca habrían podido sobrevivir. Todos tienen también códigos legales: entre otras gentes, yo mismo he presentado detalladas descripciones de procesos legales en una sociedad africana, los barotse, en las cuales he comprobado que sus modos de razonamiento judicial en muchos respectos se asemeja al razonamiento de nuestros propios juéces
. Los africanos insisten en los procesos en que el hombre se distingue del animal por poseer "razón" y "sentido", lo que incluye "respeto" por las costumbres
. Veremos que de la misma manera demuestran poseer "razón" en sus creencias en la existencia de fuerzas ocultas, y es a esta consideración que ahora dirigimos nuestra atención.

A mi me parece que uno de los elementos esenciales en un conjunto de creencias que refiere las desgracias de una persona a la brujería de otra persona es que es posible responsabilizar a otros individuos del bienestar de los demás miembros de su sociedad en situaciones donde no hay tal interdependencia responsable en otras sociedades que carecen de este tipo de creencias. Las sociedades que poseen este tipo de creencias tienen tecnologías relativamente subdesaarolladas, por lo que tienen un conocimiento mucho menor de las causas empíricas de la suerte y la desgracia, en el pasado y en el presente. Cuando acuden a la adivinación para adquirir conocimientos complementarios se puede deber, como señaló Meyer Fortes en su Conferencia Frazer, a las limitaciones de sus conocimientos técnicos
. Pero nos falta todavía explicar porqué esta inseguridad e ignorancia es interpretada en térmnos tan fuertemente morales. El hecho de que las acusaciones de brujería, los postulados de la ira de los ancestros y los rituales ocurren en situaciones de tensión social y en áreas de fricción social es en si mismo una adecuada explicación. Nuestra propia sociedad está llena de tensión y fricción sociales, pero cualquiera que refiriera sus desgracias a estas tensiones y fricciones por medio de acusaciones de brujería sería considerado mentalmente enfermo
. Tenemos que intentar explicar porqué algunas sociedades poseen este tipo de creencias, mientras que otras sociedades no las tienen.

Por implicación estas creencias sostienen que si la relación entre el individuo y los demás miembros de su sociedad fuera satisfactoria, todo estaría bien. Si sufre desgracia es porque él mismo de alguna manera se ha portado de modo incorrecto; o porque ha sufrido alguna injusticia, posiblemente a través de medios ocultos, por parte de algún otro miembro de la sociedad; o porque - en el caso de desastres más grandes y generales - hay algún error en el estado moral de la sociedad en su totalidad. Como lo mostró Durkheim en el caso de la sociedad menos desarrollada, hay menos diferencia entre el orden natural, el social y el moral. La misma situación es inherente en la adivinación del futuro curso de eventos. Evans-Pritchard mostró en el caso de los azande que una particular concepción del tiempo está involucrada en la adivinación del futuro, que el futuro se encuentra presente en el tiempo presente. La adivinación revela el futuro al descubrir la constelación actual de las fuerzas ocultas - que dependen de la constelación moral - que ejercerá su influencia sobre el curso de eventos. Después de eso uno tendrá la opción de esperar hasta que aquella constelación de las fuerzas ocultas (morales) cambien, o esforzarse por protegerse a si mismo, o cambiar la constelación de las fuerzas por medio de la magia.

Esas ideas se encuentran de manera implícita en las creencias tradicionales. Los que hacen entonces, desde nuestro punto de vista como observadores desde fuera, es exagerar la mútua dependencia de las gentes. Como veremos, se cree que si alguien siente enojo o envidia hacia otra persona, esta persona puede sufrir alguna desgracia externa; así que los efectos de los sentimientos son exagerados. La interdependencia moral directa se ha hecho más grande a través de estas creencias, y es más grande que hubiera sido sin su intervención. De esta manera reflejan una de las características de las sociedades tribales, que es muy bien expresada en un canto barotse:

¿El que me mata, ¿quién será, si no un pariente? 

¿El que me ayuda, ¿quién será, si no un pariente?

Este canto describe hasta qué grado los parientes cercanos cooperan y dependen mútuamente uno del otro y hasta qué grado, sin embargo, compiten entre ellos. La competencia se lleva a cabo dentro del marco de una solidaridad altamente evaluada que pone el énfasis en la mutualidad y el compartir y que es muy diferente de la solidaridad orgánica cuya razón de ser Durkheim encontró en la creciente división de la labor que finalmente resulta en las situaciones industriales modernas; aquí, sostuvo Durkheim, el individuo depende más de los órganos especializados de la sociedad, y sin embargo es más aislado y sólo. Durkheim se equivocó y sostuvo que este desarrollo fue acompañado de un cambio de la ley represiva hacia la ley restitutiva
: intentaré comprobar que es acompañado de un énfasis diferencial, en creencias ocultas, en la asignación de responsabilidad hacia las gentes de la sociedad de uno, aunque hay ideas comunes acerca de la responsabilidad en todas las sociedades en situaciones jurídicas o protojurídicas. Un estudio de este énfasis diferencial lleva hacia un esfuerzo por determinar en qué situaciones se fijarán responsabilidades respectivamente ocultas y legales.

Es mi opinión que sería posible hacer una comparación entre los énfasis diferenciales si compararamos las unidades de producción en las sociedades tradicionales africanas con las unidades de producción en una sociedad industrializada. Una aldea africana se puede considerar como una empresa de familia, con recursos y empleos, un número de posibles empleados que son al mismo tiempo accionistas, y un número limitado de puestos ejecutivos. ¿Qué pasa cuando el número de empleados que son al mismo tiempo accionistas y el número de personas compitiendo por los puestos ejecutivos aumentan más allá de la capacidad de la empresa? Formulado de esta manera podemos comparar los eventos en una aldea africana con lo que sucede cuando surge una situación similar en una empresa de familia en Inglaterra, y es nuestra buena suerte que el Doctor C. Sofer nos ha proporcionado un excelente estudio de una situación de esta clase
. En Africa la respuesta es llamar a un detective de brujas o un adivino, y sostendré que lo que hace es, en términos de sus creencias ocultas, exagerar la maldad de los individuos y, según nuestra manera de verlo, responsabilizarlos de las crisis que surgen de conflictos que tienen su raíz en la estructura social propiamente. En el estudio de Sofer un consultor industrial es consultado y aparentemente el hace lo contrario a lo que hace el adivino: busca reducir la búsqueda de explicaciones en términos de maldad o debilidad individual, relacionando objetivamente las dificultades a los conflictos dentro del sistema social (conflictos de roles, etc.). Procedimientos similares son utilizados en la investigación de empresas que no son propiedadc de una familia. Así que la tendencia es a reducir, más que exagerar, la responsabilidad personal de desgracias de grupo o individuales, por lo que finalmente pregunto si podemos relacionar esa diferencia a concepciones diferentes de la responsabilidad criminal.

2. El estudio de Evans-Pritchard de las creencias en brujería.

Desde 1926 y en adelante Evans-Pritchard publicó una serie de ensayos acerca de las creencias en la brujería y seres misteriosos, la adivinación y las prácticas mágicas que por completo cambiaron nuestra comprensión de esos fenómenos. En 1937 reunió sus ensayos en un libro que todavía estudian tanto estudiantes como investigadores: Witchcraft. Oracles and Magic among the Azande del Sudán Anglo-Egipcio.

Primero, investigó las creencias en la brujería como una teoría de causalidad. En pocas palabras, los azande  En pocas palabras, los azande se preguntan acerca de cada evento desafortunado, ¿cómo sucedió?, y ¿porqué sucedió? Por ejemplo, si un elefante pisotea y hace pedazos a un cazador, los azande ven cómo fue muerto en términos del poder y del peso del elefante que evidentemente aplasta a un hombre. Pero también preguntan, ¿porqué este elefante particular mató a el hombre en cuestión, y no a otro cazador en otra ocasión? Los hombres se abrigan del sol abajo de sus graneros en el calor de un día tropical y esos graneros son construidos sobre vigas. Las termitas roen estas vigas y el peso del granadero hace que cae, posiblemente con la consecuencia de que aplasta a los hombres sentados abajo de el, buscando sombra. Los azande entienden muy claramente que son las termitas que destruyen las vigas y hacen caer el granero, cuyo peso aplasta a un hombre, de la misma manera que lo hace un elefante. Pero de nuevo preguntan, ¿porqué cayó el granero en el momento señalado cuando aquellas gentes precisas estaban sentadas debajo de el? Los azande contestan a todas estas preguntas deciendo que una bruja hizo que aquel elefante matara a aquel preciso cazador en la ocasión mencionada, o que el granero cayera exactamente en el momento cuando aquellas gentes estaban sentadas en su sombra.

Yo he postulado que en muchas situaciones técnicas y sociales los africanos - incluyendo a los azande - arguyen en los mismos términos que nosotros acerca de eventos y responsabilidades. Un azande no puede, por ejemplo, alegar que la brujería le hizo cometer adulterio, robo o traición, y los azande también distinguen claramente ciertos aspectos de los como de la desgracia: un peso fuerte aplasta a un hombre, y las fieras atacan a los cazadores. Pero intentan también explicar lo que podemos llamar las particularidades de la desgracia – porqué diferentes personas la padece. Aquí entran las creencias en la brujería. De igual manera, la brujería explica porqué sale mal la cosecha de un hombre, mientras que la de otro hombre sale bien, porqué un hombre que hasta el momento había estado bien se enferma, y porqué sus compañeros siguen de buena salud, porqué se emponzoña una pequeña llaga en vez de sanar, etc. Entre los azande estas creencias son usadas también para explicar porqué guerreros particulares son muertos por enemigos particulares en la batalla. Es claro que fueron muertos por lanzas enemigas, pero es un enemigo interno, la bruja, que ha causado esta muerte particular. Y esta bruja es responsabilizada y tiene que pagar una compensación o ser castigada en las relaciones dentro de la tribu. 

Así que, cuando un azande sufre alguna desgracia, las creencias de su sociedad le ofrecen a un agente, en la forma de una bruja, que puede ser considerado responsable de la desgracia. Busca a la bruja particular que es responsable de su desgracia inmediata a través de la consulta a un oráculo o un adivino o un detective de brujas (un mejor término que un doctor de brujería). Estos modos de detección de brujería revelan que las creencias en la brujería constituyen una teoría de la moralidad al mismo tiempo que una teoría de causas particulares. Cuando el agredido consulta a un oráculo piensa en las personas que tengan razones para causarle daño y menciona sus nombres a uno de los oráculos. El procedimiento del oráculo más importante es darles a unas gallinas una sustancia vegetal, recogida y preparada bajo la observación de muchos tabús, preguntándoles si una determinada persona es la bruja que se busca. La gallina muere o vomita, lo que es interpretado como la respuesta, “si” o “no” a la pregunta. La sustancia que es utilizada ampliamente a través de África, es probablemente una estricnina que tiene efectos “aleatorios, ya que el operador no puede determinar las cantidades de la sustancia que serán letales o serán solamente vomitadas. Ya que el cliente le propone al oráculo el nombre de varios enemigos personales, en la última instancia una persona que el cliente cree que desee su muerte será señalada como la bruja.

Los observadores tempranos se habían dado cuenta de que un hombre casi siempre acusaba a un enemigo de haberlo embrujado, por lo que concluyeron que todo el asunto era fraudulento. Evans-Pritchard mostró que este supuesto carácter fraudulento era esencial para que el sistema de creencias tuviera coherencia y credibilidad. Y es importante notar que primero sucede la desgracia y cristaliza la creencia en la brujería: la acusación de brujería sigue a la desgracia.

Una bruja azande es una persona que tiene cierta sustancia negra en sus intestinos, lo que se puede constatar después de una autopsia (Puede ser que es un problema pasajero de digestión). Puede ser que un hombre no esté conciente de que posee esta sustancia, que es el poder de la brujería. Aún si tiene este poder permanecerá “frío” dentro de pel, a menos que tenga sentimientos viciosos hacia algún compañero. Pero si odia a alguien, siente ira el, o le envidia, deseando su buena fortuna y resintiéndole su éxito, entonces la brujería se vuelve “caliente”. Su “ánimo” abandonará el cuerpo de la bruja para consumir el cuerpo de los órganos internos de la otra persona para que se enferme, o le acusará alguna otra desgracia. Los azande creen que el poder de la brujería es heredado en la línea paterna, así que un hombre no es responsable de poseer el poder. Pero si es un buen hombre no le causará daño a nadie, pues son los sentimientos viciosos que ponen en movimiento la brujería. Eso es porqué un agredido busca entre sus enemigos personales para encontrar a la bruja que es responsable de su desgracia. Las creencias de los azande en la brujería es una teoría moral, y condenan los mismos sentimientos viciosos que a nosotros nos parecen pecaminosos.

Las creencias en brujería condenan a estos sentimientos viciosos aún más severamente que en el caso entre nosotros, pues en las creencias en brujería se les atribuye a estos sentimientos viciosos una fuerza oculta por medio de la cual pueden, sin el conocimiento o el consentimiento de la persona que las alberga, causar desgracias a otros. Por eso encarnan una creencia que implica que las peronas tienen un alto grado de responsabilidad para con sus vecinos. 

Con mayor claridad aún se ve la moralidad que es implícita en las creencias en la brujería si contemplamos la hechicería, que Evans-Pritchard distingue de la brujería. Los malos sentimientos de una bruja poseen el poder para causarles daño a otros debido a la sustencia en su estómago. Pero puede ser que alguien le desea daño a otra persona sin poseer esta sustancia. Entonces puede causarle daño a su enemigo solamente de manera directa y abierta, o acudiendo a hechicería, lo que implica la decisión explícita de usar magia negra. La hechicería les sirve a los azande para explicar enfermedad y muerte repentina. La brujería tarda más en lograr su objetivo. Evans-Pritchard hizo también un análisis completo de la manera en que las creencias en brujería, hechicería y oráculos se acomoda y absorbe las experiencias que aparentemente comprueban su falsedad e ineficiencia. Muestra, por ejemplo, cómo experiencias de este tipo son explicadas como violación de tabús en la preparación de las sustancias oraculares que causa una detección equivocada. De esta manera cada aparente fracaso es racionalizado en términos de otras creencias místicas, y todo el sistema es protegido por medio de evidencias aparentemente contradictotias.

Entre los azande, si el oiráculo de un agredido dice que un hombre particular, X, le está causando daño, le manda a X a un intermediario con el ala de la gallina que murió al mencionar el nombre de X. Los buenos modales entonces le obliga a X a soplarle agua sobre el ala, mientras que declara que ignoraba que le estaba causando daño y, si eso es el caso, por medio de la presente “enfría” su brujería. El acusado actúa así aún si no acepta la validez de la acusación. En tiempos pasados era necesario, si se trataba de un asunto que implicaba la muerte de alguien, que el veredicto del oráculo de los parientes del difunto fueran confirmados por el oráculo del jefe, y el acusado tenía que pagar los gastos relacionados. Después de que el gobierno anglo-egipcio prohibiera las acusaciones, los parientes del difunto cometieron magia de venganza para castigar a la bruja, y cuando se murieron gentes en el vecindario, se le preguntaba al oráculo si cada una fuera la bruja culpable, hasta que se obtuviera una respuesta afirmativa.

Este conjunto de creencias condena en ciertas situaciones sentimientos viciosos que son condenados en todo tipo de sociedad humana. Además, tanto los hombres como las mujeres son obligados a controlar estos sentimientos, pues los que muestran su enojo, envidia u odio hacia otros en sus relaciones sociales corren el riesgo de que su nombre le sea presentado a los oráculos. 

Pero la brujería no opera en todas las relaciones sociales. Entre los azande no era posible hacer acusaciones contra parientes patrilineales, que tiene que vengar su muerte mutuamente. Y tampoco puede un hombre común acusar a un príncipe, no solamente porque no se atreve sino también porque su interacción es determinada por nociones de status. Los hombres no acusan a las mujeres. Se cree que la brujería opera solamente a través de distancias cortas, y las gentes acusan solamente a sus vecinos. Evans-Pritchard lo resume así: los azande son más propicios a pelearse con aquellos con los cuales entran en contacto más íntimo, cuando este contacto no esté amortiguado por medio de distinciones de edad, sexo y clase.

Investigaciones posteriores en Africa han confirmado el análisis de Evans-Pritchard de la lógica de la brujería, de los oráculos y de la magia, y estas investigaciones han desarrollado su análisis preliminar de las relaciones sociales entre las cuales se llevaron a cabo las acusaciones de brujería o de las cuales son excluídas por las normas culturales. Es evidente que las acusaciones de brujería no son solamente un reflejo sencillo de animosidades – si fuera así, los azande acusaría a sus parientes matrilineales, con los cuales con seguridead tienen que pelearse ocasionalmente. Es en efecto con estos parientes que los pleitos deben ser más frecuentes. Otros estudios han mostrado que no es suficiente decir, como hace Evans-Pritchard, que la amortiguación de los contactos a través del sentimiento de parentesco excluye las acusaciones. sabemos que el conflicto frecuentemente se hace más fuerte y amargo donde las relaciones son más estrechas. Podemos ver que la creencia en la herencia patrilineal de la brujería es consistente con la exclusión de las acusaciones contra los parientes patrilineales. Pero en las sociedades patrilineales de Africa del Sur se cree que las mujeres que se afilian al grupo de parientes relacionados patrilinealmente por medio de matrimonio traen la brujería. Y en una de estas tribus se cree que la brujería se hereda de la misma manera que la hemofilia entre nosotros: Las mujeres la trasmiten a sus niños pero, mientras que los hijos padecen la enfermedad, no la pueden trasmitir. Las mujeres abandonan el grupo al casarse y trasmiten la enfermedad a los hijos de sus maridos.

No podremos explicar esta diferencia entre las creencias, o en la formulación de acusaciones, hasta gue tengamos un análisis completo de la estructura y el dessarrollo de grupos patrilineales entre los azande. Pues, a diferencia de la mayoría de las sociedades africanas, patrilineales tanto como matrilineales, frecuentemente las acusaciones de brujería van dirigidas contra parientes cercanos, dentro del grupo efectivamente corporativo cuyos miembros comparten la posesión de propiedades y deberían apoyarse mútuamente. Esas acusaciones son el resultado de una profunda crisis moral que afecta las relaciones dentro del grupo.

De acuerdo al análisis de Evans-Pritchard, un azande acusa a otro de brujería en una relación social que es limitada a sus interacciones mutuas, y que no afecta las relaciones más amplias en el grupo. Este tipo de acusaciones, entre los azande y otros pueblos, surgen de causas explícitas de enemistad, que puede bien desarrollarse paulatinamente a través de sus encuentros relativamentre aleatorios: celos por una mujer, capacidad como bailarín, un pleito sobre un terreno, etc. Otras acusaciones se pueden hacer en situaciones institucionalizadas de competencia, entre candidatos a un oficio político o, en la actualidad, entre los empleados de una sola empresa industrial. Una de estas situaciones es la interacción de las esposas de un solo hombre; superficialmente esta parece ser un caso sencillo de celos debido a la competencia por la atención del esposo. En efecto, en muchas lenguas africanas se usa la misma palabra para indicar “celos” y “poliginia”. Yo propongo que los celos entre esposas de un solo hombre, cuando aparezca en acusaciones de brujería, no se debe sencillamente a rivalidad sexual, sino que refleja, por lo menos en algunas tribus, conflictos más profundos en la estructura social. Un análisis de esta situación nos llevará a estudiar el contexto dentro del cual la mayoría de tribus africanas frecuentemente acusan a sus parientes más cercanos de atacarlos por medio de brujería o hechicería – pues, acusan a las personas que entre los azande son inmunes de tales acusaciones.

3. Los conflictos de valores en el sistema agnatico de los bantú del sureste
 

Las tribus del sureste de Africa - los zulu, swazi, pondo, xhosa - son organizadas en patrilinajes. En este sistema los hombres que son relacionados por medio de una descendencia compartida a través de los hombres, desde un sólo ancestro de unas cuatro a cinco generaciones hacia atrás, viven juntos en un grupo de aldeas contíguas. Son lo que los romanos llamaron agnates. Cada aldea contiene un número de hombres estrechamente emparentados de esta manera, y es relacionada con sus vecinos a través de lazos de parentesco patrilineales más distantes.

La aldea no es solamente un centro de residencia del cual los hombres y las mujeres salen a diversos rumbos para ganarse la vida, y al cual regresan para consumir bienes en el seno de familias separadas. Los miembros de una aldea se ayudan mútuamente en diferentes actividades productivas: es una empresa de familia. Hoy en día hasta intentan mantener un rol bajo el cual los hombres se turnan para quedarse en la casa y cuidar los jardines, el ganado, las mujeres y los niños, para luego salir a trabajar en empresas europeas y ganar dinero para todo el grupo
. Porque cuando los individuos adquieren bienes los comparten con los demás miembros, y todos los hombres tienden a comer juntos, separados de las mujeres y los niños pequeños.

Los hombres en cada aldea tienen títulos mutuos de derecho a sus propiedades de tierra, ganado y dotes pagadas por mujeres de sus familias, y también derechos mutuos de sucesión en posiciones sociales. A través de una red elaborada se extienden estos derechos a las demás aldeas del grupo patrilineal, en el caso de que se mueran todos los hombres de la primera aldea. Los derechos de los hombres dentro de este sistema son definidos en órdenes de prioridad, parcialmente por medio de la cercanía de su relación a través de los progenitores masculinos, y parcialmente por medio del status respectivo de sus madres – las esposas de los progenitores. Estas esposas deben haber contraido matrimonio desde fuera del grupo, deben ser virtualmente sin relaciones con el grupo. Pues, un número de estos grupos patrilineales tienen supuestamente una descendencia compartida, a través de los miembros masculinos, a partir de un ancestro desde hace muchos años muerto; eso constituye el clan zulú. Un hombre no puede casarse con una mujer de su clan, y tampoco se puede casar con una mujer que es miembro del clan de su madre. 

Idealmente un zulu esposa a varias mujeres. Cada esposa ocupa una posición establecida y su relación con las demás esposas es definida jerárquicamente. La jerarquía de las esposas está hecha según tres principios: fecha de boda, temparamento y amor del esposo, y status de su padre - hay amplio espacio para disputar la jerarquización
. Aunque la idea del ordenamiento jerárquico debería eliminar las dudas acerca del status de cada esposa y los derechos de sus hijos, las reglas diferenciales producen inseguridad y fomentan potencialmente las disputas entre las mujeres. La competencia abierta entre las esposas por los favores de su esposo compartido es agravada por la competencia por los intereses de los varios hijos procreados por él. Hasta se dice que una buena esposa y madre debería cuidar los intereses de su esposo y sus hijos, aunque eso podría crear fricciones con las demás esposas y sus hijos, y en los intereses del grupo de agnates masculinos como un todo. Así que la poliginia produce pleitos dentro del grupo patrilineal, y esos pleitos se concentran en las extranjeras – las esposas que se han afiliado al grupo mediante el matrimonio. 

Esos conflictos. que giran alrededor de las esposas del grupo, penetran aún más profundamente. De hecho, la mayoría de los hombres se casan solamente con una mujer. Es muy probable que ella en algún momento sea acusada de brujería por su suegra, su cuñada o su cuñado. Idealmente, el grupo de hombres relacionados a través de su descendencia patrilineal debería mantenerse unido en lealtades mutuas compartidas. Con esta unidad, se apremia altamente que cada hombre tenga muchos hijos para perpetuar al grupo tanto como para reforzarlo. Un hombre puede alcanzar esta meta solamente si su esposa le da hijos, por lo que es considerado como la más alta obligación de una esposa: es severamente castigada si es estéril o si le da solamente hijas. Pero en el mero proceso de cumplir con su obligación produciendo hijos que puedan reforzar el grupo, la esposa debilita el mismo grupo, pues sus hijos tendrán que competir con sus primos – los hijos del hermano de su padre – por las posiciones en el grupo y por su patrimonio. Además, aunque cada hombre es, de acuerdo a un conjunto de normas, estrechamente identificado con sus hermanos, con sus medios hermanos que son hijos de las demás esposas de su padre, y máss allá de ellos con sus primos paternos, según otro conjunto de normas, se realiza a sí mismo al casarse y al procrear sus propios hijos. Tiene el derecho a cuidar el bienestar de su propia esposa y sus hijos y percibir a ellos como el núcleo de un séquito que le asegurará un esapcio independientemente de sus parientes patrileneales. En el proceso de cumplir con sus obligaciones procreativas, dándole hijos a su esposo que puedan reforzar el patrilinaje, la esposa siembra las semillas de la discordia y la división del grupo.

Los zulú mismos ven a la mujer que se afilia al grupo patrilineal por medio del matrimonio como una fuente de conflictos que causará conflictos entre su esposo y sus hermanos o sus primos paternos. Y los zulú no son el único pueblo que abrazan este estereotipo acerca del carácter malo de las nueras y las cuñadas. Es un estereotipo que ocupa un lugar importante en las familias extensas en China y en la India: la nuera pronto se pelea con la madre de su esposo, ya que se encuentra bajo la dominación de la mujer más grande. Las explicaciones formuladas en estos términos explican la causa de la tensión, pero no logran explicar porque la tensión tiene que reflejarse en creencias ocultas. Freedman, por ejemplo, en un estudio muy elegante del linaje en el sureste de China, cita mi trabajo sobre los zulú sin llamar la atención a mis intentos por explicar las creencias ocultas
. Según mis sugerencias, a esta fuente muy real de pleitos le subyace un conflicto más hondo de valores: la suegra representa la unidad de todos sus hijos, a diferencia de la esposa de cada uno de sus hijos que representa la independencia de su esposo de los demás hijos. 

Sugiero que es este conflicto más profundo que es representado en este tipo de sociedad en toda una serie de creencias acerca del mal inherente en el sexo femenino – un mal que posee un poder oculto que puede dañar a otros. Ya que el conflicto surge de los poderes reproductivos de la mujer, es lógico que se relaciona con sus intensos deseos sexuales. Muchas sociedades agnáticas poseen ideas semejantes. Los chinos creen que el contacto con una mujer – que es yin – como la luna, el frío y el invierno, pone en peligro la fuerza masculina – que es yang – igual que el sol y el calor y el verano. Los hindúes creen que en las relaciones sexuales el hombre entrega una parte de su vida y de su virtud. Los bantues del sureste – y otros muchos – creen en los efectos dañinos y misteriosamente contaminantes de la sangre de la menstruación y del parto, y sin embargo piensan que ésa es la que constituye la carne de los fuertemente anhelados hijos
. Además, los zulú temen que los deseos sexuales de una mujer atraerán hacía ella sexual familiars – tanto sprites como animales – que en su turno le exigen de su parte la vida de los parientes de su esposo.

Así que los zulu creen que las esposas contienen un poder maligno inherente – un poder que llevan con ellas al cielo, donde el peligroso relámpago bifurcado es femenino, mientras que el inofensivo fucilazo es masculino. Solamente los espíritus ancestrales femeninos afligen caprichosamente a los parientes vivos del anterior esposo con desgracias; se cree que los espíritus ancestrales masculinos remedian el desdicho que han mandado cuando se les hace un sacrificio apropiado, mientras que los espíritus ancestrales femeninos no responden tan razonablemente. Y entre los vivos, los malos deseos o el carácter maligno de un hombre no inflige en sí desventura. Es necesario que un hombre decida deliberadamente atacar a otro, abiertamente por la fuerza o de manera secreta, ejerciendo la magia maligna de un hechicero. Las mujeres son brujas, con un poder maligna inherente. Pero los poderes de una mujer son ambivalentes: además del poder maligno amenazador, las mujeres contienen también poderes positivos, poderes que pueden ser dirigidos hacia la fertilidad y la detección de males ocultos.

Debido a la fuerte desconfianza con la cual los zulú vieron a todos los blancos, durante mis estudiios en el campo fue difícil hacer una descripción detallada de las sesiones de adivinación en las cuales se buscaban las causas de los desdichos, ya que tales sesiones eran ilegales bajo la ley de Africa del Sur. Los casos que obrevé, sí confirmaron lo que los zulú me habían contado, y lo que anteriores estudiosos habían transmitido: que la mayor parte de los brujos detectados eran mujeres. La detección seguía las líneas de las creencias tradicionales, pues la forma principal de adivinación es controlada por el cliente y no por el detective de brujería. El cliente busca al detective de brujería que, después de prepararse, formula una serie de preguntas, tales como: ¿algo se ha extraviado?, ¿el ganado está enfermo?, ¿alguien está enfermo?, mientras que los afligidos dan palmadas constantemente mientras cantan “we agree, we agree” (“estamos de acuerdo, estamos de acuerdo”). Cuando el detective da con el desdicho en cuestión, los afligidos dan palmadas y cantan más fuerte y más rápido. Si alguien está enfermo, el detective busca de manera similar la causa oculta de la enfermedad: alguien ha violado un tabú, un espíritu ancestral ha mandado la enfermedad, una bruja es la responsable. Mayor rapidez y fuerza en las palmadas y el canto indican cuando ha llegado a confirmar las sospechas de sus clientes, y en seguida identifica a la bruja o al espíritu ancestral por su sexo, su edad o rlaciones de parentesco con la víctima.

Los clientes se encuentran evidentemente en control de este método de detección de qué agente oculto es responsable de una desventura espcífica. Durante los años de 1860 el obispo Callaway registró un texto de algún joven en Natal que dijo que, después de haberse dado cuenta, mantenían un ritmo y un tono estables en sus respuestas. El detective los despidió, y les pidió que le mandaran a algunas gentes más grandes que supieran cómo adivinar. 

Otros adivinos zulu utilizan métodos que se encuentran menos bajo el control de los clientes. El menos controlado es el adivino que entra en trance durante el cual su espíritu ancestral habla en susurros y silbidos desde las vigas de la choza. Un adivino de este tipo supuestamente trabaja con base en conocimientos locales. Otros adivinos echan colecciones de huesos y otros objetos que representan diversas personas y elementos en la vida de los zulú y que son leídos de acuerdo al patrón en el cual caen y que les son conocidos a la audiencia. Estos huesos son, como los describió un etnógrafo hace años “un resumen de su entero orden social”
, así que cubren toda contingencia social. 

Tengo que confesar inmediatamente que cuando estudiaba a los zulú no me fijé en la importancia de intentar investigar en detalle si los zulú afligidos consultan a diferentes tipos de adivinos de acuerdo a la situación dentro de sus relaciones sociales. Ahora sospecho que cuando las relaciones dentro de un grupo patrilineal se hayan desarrollado hasta un punto donde una rupture es inminente, se puede esperar que busquen una consulta por el método de las palmadas, para conseguir la respuesta que desean. Por supuesto que no argüirían de esta manera, sino pensarían que el caso es claro y sencillo de manera que sea suficiente con un adivino ordinario. Pero en un momento menos conflictivo en la vida del grupo es probable que se busquen métodos de adivinación más abiertos, en los cuales el adivino y sus aparatos pueden seleccionar entre diversas posibilidades
. A fin de cuentas, antes que nada los clientes desean saber con exactitud cuáles son los poderes ocultos que han causado sus problemas con el fin de llegar a poner un fin al asunto. Como lo ven ellos mismos, haciendo trampas no promueven sus propios intereses.

Las conjeturas que estoy haciendo ahora, demasiados años después de terminar mi investigación en el país zulú, son inspiradas por trabajos recientes hechos por antropólogos más jóvenes, que han dedicado su atención a los detalles del desarrollo de aldeas o comunidades particulares como sus habitantes crecen, se sacan, tienen hijos que en su turno crecen, se casan y tienen hijos
. Estos análisis recientes subrayan que puede surgir una lucha por controlar la decisión adivinatoria entre diferentes candidatos a ocupar posiciones superiores en una comunidad, o entre el jefe de la comunidad y el líder de la sección de ella que está intentando obtener su independencia. La lucha por controlar la decisión adivinatoria está escondida a los protagonistas, pues - repito – ellos son motivados por el deseo de descubrir cuál es el agente oculto que es responsable de la desgracia para que se puedan tomar medidas para remediarla. Están, por supuesto, concientes del problema que están enfrentando, pero creen que la adivinación les dará una respuesta sin prejuicios – y es cierto que algunos de los métodos de adivinación operan de una manera más o menos mecánica. Pero si la decisión no favorece a uno de los protagonistas, se puede dirigr a otro adivino, y otro después, o buscar a algún especialista que utiliza otros métodos, para obtener la respuesta que desea. Este modo de buscar cómo obtener una óptima posición en la sesión de adivinación ocurre aparentemente cuando el curso del desarrollo del grupo ha alcanzado una crisis.

Más adelante volveré a estos análisis, pero primero deseo subrayar algunos puntos que ya se desprenden a esta altura. Primero que, ya que se valora tan altamente que los parientes permanezcan unidos y sigan residiendo juntos, frecuentemente se requiere para justificar la separación que se alegue una amenaza contra el bienestar de algunos miembros del grupo, una amenaza que supuestamente se debe a la brujería o hechicería por parte de otros miembros del grupo. Una posibilidad es que el maloso y sus parientes cercanos sean expulsados de la aldea, otra posibilidad es que la víctimas y sus allegados se vayan. Mónica Wilson ha reportado este proceso de los mpondo y los sosa, y yo lo he observado entre los zulú, y de otras partes de Africa, otros tantos antropólogos han descrito el proceso. Quiero subrayar que esta excusa no siempre es necesaria. El profesor I. Schapera me ha contado que la brujería era la causa ostensible en un poco menos de la mitad de los casos de este tipo de división de las cuales él tiene información adecuada. En otras partes la proporción de divisiones relacionadas con brujería es más elevada. Podemos decir que en muchas culturas en Africa, antes que un hombre pueda actuar contra los valores postulados en el mantenimiento de la unidad, frecuentemente tiene que sentir, y demostrar públicamente, que no obstante su deseo de mantener la unidad, él y sus parientes ya han sufrido suficientemente o han sido amenazados por desastres causados por agentes maléficos ocultos, y se tienen que separar.

Esta declaración provoca inmediatamente una pregunta: ¿porqué se requiere esta racionalización para justificar la separación? ¿Porqué no pueden sencillamente irse los que desean segregarse? Sabemos que en algunos casos – una vez más me apoyo en lo que me ha contado Schapera – donde rige una palpable escasez de tierra para cultivar o un hacinamiento en la vivienda, las gentes acuerdan amistosamente cambiarse; pero a veces, aún en este tipo de situaciones, se invoca una desgracia debida a fuerza ocultas como justificación de la separación.

Nuestro problema es, entonces, porqué en algunas sociedades el proceso total de desarrollo de un grupo de parientes es percibido como siendo permeado por fuerzas ocultas que operan a la ventaja o a la desventaja – fuerzas que se tienen que especificar a través de la adivinación. Sugiero que una de las razones puede ser que las gentes no pueden conocer las plenas implicaciones de sus propias reglas sociales. Los zulú y los mponde, por ejemplo, ven a las mujeres como agentes que producen desgracia, pero no se dan cuenta de que la obligación que les imponen a sus mujeres de ser fértiles y darles muchos hijos, especialmente hombres, en la última instancia inevitablemente tiene que producir efectos contrarios a los deseados, si se llega a realizar. Si así fuera, ya no podrían al mismo tiempo valorar tan altamente la persistencia de la unidad agnática y la fecundidad de las mujeres, que destruirá esa unidad.

La ideología y los valores de los zulu, los mpondo y de otras tribus con una organización similar son los de una sociedad estable. No aceptan la idea de cambios radicales en el patrón social – aunque tales cambios sí han ocurrido. Además, aún cambios que se encuentran dentro del patrón cultural establecido (es decir, cambios en el personal que ocupan grupos actuales y en los candidatos para posiciones sociales específicos establecidos) tienden a ser tratados con precauciones rituales. Esas precauciones rituales hacen segura la implícita interferencia con las fuerzas ocultas que son los que supuestamente aseguran el bienestar de la sociedad. Pues, cada cambio en la vida – que sea el nacimiento de un niño, la llegada a la madurez de un joven o una joven, o la transferencia de un terreno – tienden a ser tratado como un disturbio y se convierte en el foco de un ritual en el cual participan personas relacionadas en la actuación de actos que simbolizan su interés en el objeto central. Estos rituales tienen un fuerte elemento moral: establecen el carácter moral de las relaciones entre las personas involucradas
. Y este contenido moral es fuertemente enfatizado al acercarse a la desgracia, pues una desgracia es considerada como una ruptura del curso ordinario, una ruptura que tiene su origen en algún disturbio en las relaciones morales entre el afligido y sus parientes. La ruptura se puede deber a la víctima o alguien relacionado con él, o a un supuesto transgresor
. El disturbio moral motiva a un pariente a hacer daño por medio de brujería o hechicería, o provoca a los espíritus ancestrales u otros seres ocultos a mandar desgracias. Desde fuera vemos que en estas sociedades supuestamente estables el orden natural, el orden social con su código moral, y el orden oculto se entrelazan mutuamente, así que se acude permanentemente a la adivinación, con el fin de detectar la fuerza oculta que está relacionada con la desgracia actual o para medir la presión de las fuerzas ocultas que influirán sobre la buena y la mala fortuna en el futuro. 

Pero esas creencias en el aspecto moral de causas y fuerzas ocultas no se ponen en marcha con su mayor fuerza en el caso de rupturas patentes de las reglas morales, pues es posible tratar las rupturas patentes de las reglas morales de una manera recta, clara secular y racional, por ejemplo por medio de discusión o arbitraje o por consideraciones judiciales. Parece que las creencias ocultas tienen su mayor significado cuando esté presente alguna ambigüedad fundamental en la vida social. Es mi sugerencia que la creencia de los zulú en el mal inherente en la femeninidad se puede referir a un conflicto mayor que resulta de los efectos de la fecundidad femenina sobre la estructura del grupo agnático zulú. En pocas palabras, una creencia de este tipo se tiene que referir a un conflicto de reglas sociales muy profundo, o principios de organización o procesos de desarrollo, y no a pleitos superficiales que surgen de intereses opuestos de hombres y mujeres. La esencia de estas situaciones es que las gentes involucradas no están concientes de estos conflictos. Como ya dije antes acerca de los zulú, si estuvieran concientes del conflicto ya no podrían manejar el sistema. La creencia oculta, que es formulada de tal manera que enfatiza lo que es aparentemente normas y valores comunes y totalmente razonables, y que ciertamente subraya el respeto a las normas morales, esconde el conflicto y la falta de armonía que en realidad produce. La adivinación selecciona alguna violación alegada de las normas morales – aunque sea solamente en el sentimiento, o una alegación de que alguna mujer tenga un espíritu altamente sexy – como la supuesta causa de la desgracia que es relacionada a dificultades sociales observadas, aunque estas tengan su origen en la estructura de la misma sociedad.

Podemos darnos cuenta de que estas creencias postulan que en algunas situaciones una enfermedad o la muerte se debe a los motivos malos de alguna pariente que compite con uno por tierra o ganado, así que contienen algún grado de verdad psicológica. Pues, al nivel de subsistencia, cuando escasean los recursos, la posesión de ganado o tierra puede hacer la diferencia entre hambre y satisfacción, entre vida y muerte. el que posee el ganado o la tierra que yo deseo tener, por implicación desea mi hambre, mi enfermedad o aún mi muerte. Sin embargo, viéndolo objetivamente, las creencias exageran, para así decirlo, la responsabilidad de un individuo preseleccionado del daño sufrido por otro
. 

4. Conflictos de principio moral.

Debemos nuestra comprensión de la relación entre el conflicto de principios sociales y la existencia de creencias y rituales ocultos al profesor M. Fortes (ahora de Cambridge, pero anteriormente miembro de este colegio) y Evans-Pritchard en una introducción escrita por los dos a African Political Systems de 1940, donde la mayor parte de los ensayos subrayaron los atributos ocultos de los oficios políticos y las responsabilidades rituales de los jefes y otros líderes políticos. Fortes y Evans-Pritchard subrayaron que los rituales políticos tienen por objetivo procurar el bienestar de una colectividad como un todo: lluvia y sol en las estaciones apropiadas para procurar buenas cosechas y pastizales, fertilidad para la gente y el ganado por igual, éxito en la caza y en la guerra, salud, etc. Todo eso son bienes comunales que provienen del tiempo, de la tierra, de la gente y de los animales. Pero los hombres concretos (asumiendo el punto de vista de los hombres) derivan sus buenas cosechas del tiempo que puede beneficiar a un área pequeña, afectando solamente terrenos individuales, y derivan sus becerros de vacas individuales y sus niños de mujeres individuales. Los hombres pueden competir y luchar por esos terrenos, esas vacas y esas mujeres. El bien comunal – la prosperidad general del país en su totalidad y la fertilidad de todas las mujeres y todos los animales – proviene de la prosperidad individual que se basa en terrenos individuales, mujeres individuales y vacas individuales, sobre los que pueden surgir disputas. Hay en cierto sentido un profundo conflicto entre la prosperidad general y la prosperidad individual, el sistema político en su totalidad proporciona el orden moral dentro del cual los hombres pueden esperar poseer y cultivar su tierra, cuidar su ganado, casarse y criar hijos, así que será investido de valores ocultos que esconden el conflicto potencial entre el bienestar individual y el bienestar comunal. Estos valores son expresados en creencias y rituales.

Desde que esta idea fuera formulada una serie de antropólogos han seguido sus implicaciones. Nadel encontró entre los nupe del norte de Nigeria creencias similares a las de los zulú. Entre los nupe, las brujas malignas que matan son mujeres, mientras que los brujos masculinos defienden a sus parientes contra las brujas. Se piensa que solamente las brujas femeninas matan, pero ya que el acto perverso requiere la negligencia de los brujos buenos, en efecto las brujas femeninas requieren la ayuda de un hombre. Sin embargo, lo malo reside en lo femenino. Se cree que las mujeres son sexualmente insaciables, y Nadel intenta explicar porqué. Encuentra un enorme conflicto entre los roles que las mujeres idealmente deberían ocupar y lo que muchas mujeres hacen en la realidad. Idealmente una mujer nupe tendría que ser una buena esposa, servicial a su esposo, dándole muchos hijos y quedarse en la casa a cuidar a los niños y a su esposo. En realidad, una buena parte del comercio está controlada por las mujeres. Abandonan la casa para dedicarse al comercio, y algunas se vuelven más ricas que sus esposos. En lugar de que el esposo mantenga a la mujer, ella lo puede ayudar; y ella, y no el esposo, puede ayudar a sus hijos a movilizar el dinero necesario para casarse. Además, aquellas mujeres que hacen comercio frecuentemente viajan a mercados distantes, donde aumentan sus ingresos por medio de prostitución. Se alega que algunas de ellas practican abortos para no tener niños que obstaculizaría sus negocios. Sin embargo, las mujeres que trabajan duro en el comercio para adquirir dinero y ayudar a sus esposos son también respetadas. De este conflicto irresoluble entre dos ideales y la dura realidad emerge la idea del poder de brujería que los hombres les adscriben a las mujeres. Una mujer nupe que intenta establecerse independientemente en el comercio tiene que enfrentar los mismos problemas que una joven inglesa que quiere estudiar y hacerse una carrera, solamente la inglesa no será acusada de brujería.

Yo agregaría que los nupe tienen el mismo tipo de estructura patrilineal de linaje que los zulu; y sugiero, con todo el debido respeto, que la posición de las relativamente pocas comerciantes agudiza un conflicto acerca de la fertilidad feminina que es representado en las creencias nupe acerca de la voracidad sexual de las mujeres
.

Monica Wilson
. también dirige nuestra atención hacia los conflictos entre principios morales en un intento por explicar porqué, en dos tribus que estudió, se piensa que las brujas en una de ellas son motivadas por lujuria, y en la otra por el deseo de tener leche y carne. La primera tribu, los mpondo de Africa del Sur, son en lo principal organizados según las mismas líneas que los zulu. los hombres que son agnáticamente emparentados residen juntos y comparten el derecho a la tierra, el ganado y las posiciones sociales. Comen juntos. Se les prohibe tener relaciones sexuales con cualquier mujer de su clan agnático y con un gran número de mujeres con las cuales son emparentados de otras maneras, así que muchas mujeres en un distrito le son inaccesibles a un hombre debido a tabús. Además, ahora forman parte de la sociedad de Africa del Sur con su estricta segregación racial y la prohibición, respaldada en castigos muy fuertes, de relaciones sexuales entre personas de diferente color. Wilson sugiere que esta situación lleva a la creencia de que tanto las brujas como los brujos son motivados por deseos sexuales extremos y adquieren familiars que luego exigen las vidas de sus parientes y sus parientes políticos.

La otra tribu que Monica Wilson estudió fue los nyakyusa de Tanganyika. Su organización contiene también linajes agnáticos cuyos hombres comparten la propiedad del ganado. Pero los hombres de esos linajes no residen juntos. Aquí se le prohibe a un hombre quedarse cerca de su nuera, y los jóvenes de una vecindad, al madurar, abandonan la comunidad de sus padres y construyen una nueva comunidad separada, así que cada comunidad es habitada por hombres de la misma edad. Aquí traen a sus esposas, pero comen juntos como un grupo de hombres, no cada hombre con su esposa y sus hijos. En esas comunidades de edad se pone gran valor en la hospitalidad y la cameradería y, sin embargo, las comidas altamente apreciadas de leche y carne provienen del ganado que es propiedad compartida, no de los habitantes de la comunidad sino de los linajes agnáticos que tiene algunos de sus hombres dispersos entre varias comunidades de edad que son propietarios de las tierras. El ganado es sacrificado a los espíritus del linaje y consumido en reuniones de hombres de la misma edad. Surge un conflicto entre la obligación de brindarles hospitalidad a la gente de la misma edad en la comunidad y las obligaciones para con los miembros del linaje que comparten la propiedad del ganado. Monica Wilson sugiere que por eso, no obstante que los nyakyusa se encuentran en una situación alimenticia y económica mejor que los pondo, creen que las brujas son motivadas por el deseo de carne y leche. Esta creencia surge de un conflicto entre la membresía de un linaje agnático y la membresía de una comunidad de edad.

Todas estas sociedades tienen su propia tecnología bien desarrollada y, sin embargo, en comparación con nosotros su control sobre la naturaleza es raquítico. Sequías, inundaciones, enfermedades del cultivo y epidemias del ganado amenazan su bienestar comunitario; si sucede una hambruna, no tiene manera de conseguir alimentación. Sus conocimientos médicos son insuficientes. La mortalidad infantil y maternal son extremadamente altas y las enfermedades matan a muchos de los que han logrado sobrevivir más allá de la infancia. En estas situación no nos puede sorprender que ellos piensan que son sujetos a la influencia de poderes ocultos que afectan su buena o mala fortuna. Además, ya que estos poderes obran fuera del mundo de las observaciones sensoriales, tampoco puede sorprender que estas gentes busquen, a través de la adivinación, que también opera a través de medios ocultos, evaluar qué han hecho estos poderes en el pasado inmediato y que prometen hacer en el futuro. Pero lo que realmente tenemos que estudiar es el hecho de que la adivinación no solamente pretende resolver un problema técnico; más allá de eso, el problema que se le presenta al adivino es un problema moral. Lo que los estudios que he discutido sugieren es que frecuentemente se trata de un problema moral irresoluble, ya que surge de discrepancias y conflictos en la estructura de la sociedad misma. El nyakyusa no puede abolir ni su linaje agnático que es el propietario del ganado, ni la comunidad de edad en la cual reside; es permanentemente atrapado entre los dos. Mi análisis y la teoría de Mónica Wilson de que los mpondo creen que las brujas son motivadas por lujuria porque tantas gentes en su alrededor les son sexualmente tabú se complementan, y juntos explican un punto más. Mónica Wilson tiende a creer que las creencias de los mpondo en la brujería giran menos alrededor de la moralidad que es el caso de las creencias de los nyakyusa. Y, sin embargo, los códigos morales tratan por lo menos tanto del sexo como de la comida. Eso es ciertamente el caso entre los mpondo y las tribus relacionadas con ellos. Yo sugiero que las creencias de los nyakyusa tratan de manera explícita errores morales porque el conflicto entre la pertenencia de la comunidad de edad y la membresía del linaje agnático, aunque inescapable, es evidente aún a la gente misma. Por otro lado, si tengo razón en mi estimación, entonces el conflicto de los mpondo no está a la vista de ellos mismos, ya que reside en los efectos ambivalentes de la fertilidad de las mujeres. Por eso, la creencia en la brujería no parece ser tan directamente relacionada con la moralidad individual: trata conflictos inescapables pero invisibles en la moralidad social.

Claro que si se trata de disturbios debidos a conflictos ineludibles en la estructura misma que producen la tensión y les impone a la gente selecciones insolubles, entonces no es posible hacer una evaluación racional. La mente humana, metida en la cultura de una sociedad particular de este tipo, no se puede retirar, para así decirlo, con el fin de considerar judicialmente qué es lo que falla. La adivinación proporciona, en diferentes grados, un medio externo y aparentemente neutro, para decidir dónde está el error moral.

Pero, ¿porqué se requiere una falla moral para explicar la mala suerte? Para contestar esta pregunta tenemos que estudiar las creencias de los nyakyusa. Ellos creen que el poder de la brujería proviene de una serie de pitones negros en el estómago – pitones que se pueden observar en una autopsia. Esos pitones desean carne, y las brujas vuelan montadas en ellos y estrangulan a las odiadas víctimas o comen su carne hasta que se muera. Los defensores de la comunidad – hombres mayores que poseen el poder para destruir la brujería y las brujas – combaten los pitones de la brujería. Este poder defensivo tiene su origen en un solo pitón en el estómago (que no es visible al hacer una autopsia). Si un hombre está enfermo, diferentes personas pueden interpretar su enfermedad de diversas maneras: puede pensar que está siendo atacado por los pitones de las brujas, mentras que otros pueden decir que él es una bruja que está siendo castigado por el pitón de un defensor.

Esta creencia (más adelante presentaré otras creencias parecidas de otras tribus) nos indica que en cierto sentido hay una similitud entre los poderes de la brujería y los poderes que combaten la brujería. Ya cité cómo las brujas de los nupe atacan, mientras que los brujos defienden. De la misma manera, en muchas regiones la línea que separa los poderes del bien de los poderes del mal es una línea muy delgada. Creo que lo que estamos viendo aquí es los efectos opuestos del uso de sus talentos por parte de un hombre y por parte de una mujer. Esos talentos son potencialmente de utilidad para la comunidad pero, de igual manera, les pueden causar daño a los vecinos del que los posee. En una sociedad estable, en la cual los hombres no se pueden fácilmente separar de aquellos con los que compiten o pelean, esta ambivalencia del talento es muy marcado. Es el exceso que es condenado. Muchas tribus creen que un hombre accede a oficios políticos matando a sus rivales por medio de hechicería o brujería. Y sin embargo, un hombre, para ser un auténtico hombre, no debe carecer de espíritu. ¿Qué es el medio dorado de la competencia legítima entre carecer de espíritu y tener ambición de sobra? ¿Cuál es la media dorada que hace una mujer una esposa modelo y una madre perfecta, entre el vicio de la esterilidad
 y el vicio de fertilidad desmesurada? – el último caso especialmente si otras mujeres son estériles. Richards señala que entre los bemba de Zambia, encontrar una colmena es suerte, encontrar dos colmenas es mucha suerte, pero encontrar tres colmenas es brujería. Hay un medio de diligencia, algún lugar entre trabajar demasiado poco y trabajar demasiado, ya que se cree que si la cosecha de un hombre es demasiado abundante, ha utilizado brujería para robar las cosechas de sus vecinos
. En Inglaterra, entre estudiantes universitarios, hay un medio entre flojear y esforzarse desmesuradamente, igual que entre obreros industriales; pero aquel que supera el medio o no lo alcanza, no será acusado de brujería.

Bajo la vigencia de estas creencias africanas, tanto los que tienen suerte como los que son demasiado productivos, temen que sean el blanco de hechicería o de brujería de parte de sus vecinos envidiosos, y en la práctica tienden a ser acusados de brujería o hechicería por sus conciudadanos menos favorecidos. Esas creencias son apropiadas para sociedades que son básicamente igualitarias, que poseen herramientas simples y que carecen de mucha variación en la productividad de sus miembros, y que producen bienes de consumo no muy sofisticados, de manera que hay poca posibilidad de diferencia en el nivel de vida. Tomando en cuenta que tienen pocos tipos de ocupación y categorías de élites en las cuales los hombres pueden realizar sus ambiciones sin competir entre ellos, el problema ético universal – cómo alcanzar el medio dorado – asume una forma aguda. Un hombre mejora su status a expensas de sus parientes cercanos, una mujer cría muchos hijos a expensas de otras mujeres emparentadas con ella pero que son estériles. La prosperidad se alcanza posiblemente a expensas de los parientes de uno, así que cada talento y cada logro es altamente ambivalente.

5. Las creencias en brujería y la ira de los ancestros.

Hasta ahora he descrito (en mi primera conferencia) la manera en la cual la mala suerte es en algunas sociedades tribales vista como el resultado del desmoronamiento de relaciones morales entre los miembros de grupos de parentesco. La mala suerte es referida a las malas actividades de un brujo o un hechicero. En la creencia tribal es predicado que el malhechor se encuentra probablemente en un determinado tipo de relación con el injuriado. Las acusaciones de brujería o hechicería se distribuyen en ciertos patrones en diferentes tribus y se piensa que malhechores ocultos son animados por motivaciones inapropiadas a sus relaciones sociales. Una acusación de que una persona determinada sea culpable tiene que ser validada por medio de algun aparato de adivinación u oráculo. Supuestamente este aparato funciona fuera del control de los acusadores: es externo y parece no estar prejuiciado, aunque los acusados pueden alegar que no haya sido utilizado de la manera correcta.

Además describí de qué manera se cree en algunas sociedades agnáticamente organizadas – es decir, donde propiedades y posiciones son trasmitidas por la línea masculina - que son las mujeres que poseen la mala e inherente propensión a la brujería, y otras formas de mal oculto. Intenté relacionar esta creencia con los efectos ambivalentes de la fertilidad de las mujeres. Se les impone a las mujeres que desde fuera se han afiliado a un grupo agnático por medio de matrimonio que produzcan hijos con el fin de perpetuar y fortalecer el grupo de sus esposos. Pero el efecto del nacimiento de hijos es el aumento en el número de competidores por el limitado ganado, tierra, posiciones importantes y privilegios de cada grupo. Su competencia produce disención por la mera razón del incremento numérico que al principio fortalece al grupo. Esta disención, y la ruptura de lazos a la cual puede llevar, le permite a un hombre obtener la independencia que es su derecho. Pero alcanza esta meta solamente en conflicto con la meta altamente valorada de que debería quedarse junto con sus parientes agnáticos. Así que las metas anheladas son mutuamente excluyentes y parece que con el fin de separar y realizar su independencia un hombre tiene primero que obtener una declaración adivinatoria de que su y sus dependientes hayan sufrido una mala fortuna que muestra que han sdio atacados por fuerzas malignas. Primero viene la mala suerte; la adivinación de las causas ocultas sigue después. Eso sólo permite que haga a un lado el valor de la unidad. Planteé también que, ya que el conflicto entre las metas proviene del nacimiento de hijos, significa que las esposas al mismo tiempo refuerzan y debilitan el grupo cuando cumplen con su obligación de ser fértiles. Este conflicto que surge de la obligación impuesta a las mujeres es escondido por la creencia de que ellas son las brujas y que son motivadas por deseos sexuales insaciables. 

Muchos problemas se pueden extraer de estas dos creencias y de su contexto social. He concentrado mi análisis de la crisis moral que surge en un grupo que deposita un gran valor en la unidad, como su propio desarrollo lo lleva a la proliferación de intereses dentro de él. Los intereses de los miembros del grupo pueden entrar en conflicto debido a la creciente presión sobre la tierra, o dificultades relacionadas con la distribución del ganado, o el deseo de independencia y posiciones de prestigio. Se crea una situación en la cual las personas son motivadas por reglas y valores sociales diferentes pero igualmente altamente respetados que llevan a cursos de acción diferentes: eso es lo que he llamado una “crisis moral”. La situación es bien ilustrada en el estudio de Middleton de los lugbara de Uganda, pero en su caso es la ira de espíritus ancestrales contra jóvenes parientes que no respetan a sus mayores que amenaza con causar enfermedad – más que brujería y hechicería.

Tan temprano como en 1934 Schapera analizó una creencia bechuana según la cual, en el caso de que un pariente mayor se indignaba con un pariente menor, entonces los espíritus ancestrales de los dos le causarían infortunio al menor. El pariente mayor no hacía nada: su indignación puso en movimiento los espíritus. El pariente mayor injustamente tratado no era bajo estas circunstancias culpable de brujería; y tendría que llevar la batuta en el tratamiento ritual necesario para que el paciente pudiera ser curado. Una creencia similar entre los lugbara ha sido establecido por John Middleton en el pleno contexto del desarrollo de un grupo agnático
.

Los lugbara son organizados en pequeños linajes agnáticos, con la autoridad ritual trasmitida de generación a generación a través del hijo mayor de las esposas principales de los sucesivos progenitores de cada linaje. El mayoazgo se manifiesta en el control de ciertos santuarios, en los cuales se tienen que hacer sacrificios para propiciar la curación de los enfermos. Comúnmente se cree que la enfermedad es el resultado de la indignación justificada de un pariente mayor contra un pariente suyo menor. Los espíritus de ancestros difuntos se dan cuenta de esta indignación y, sin haber sido explícitamente invocados, le mandan al transgresor menor enfermedades. El pariente mayor no está conciente de lo que está sucediendo hasta que se manifieste la enfermedad. La causa de la enfermedad es determinada por medio de adivinación, así que, si se enferma un menor es la validación de la autoridad del mayor si la adivinación confirma que es su indignación que ha motivado a los espíritus a castigar al menor que no ha cumplido con las normas de la moralidad.

Cuando un grupo haya crecido en números y se desarrolle una diferenciación interna entre diversas líneas de afiliación, un hombre mayor en una línea menor puede intentar alegar que es él cuya indignación ha movido a los espíritus a mandarles enfermedad a sus propios subordinados. De esta manera sostiene que la enfermedad ya no se debe al anciano que las adivinaciones anteriormente habían señalado como el que inconcientemente motivaba a los espíritus a castigar al paciente. Si eso es confirmado por el oráculo y por el hecho de que el paciente se recupera después de que se haya hecho un sacrificio, entonces el líder de la línea menor avanza exitosamente en sus esfuerzos por manifestar su independencia. Cuando el anciano menor es invitado a representar a sus seguidores en los sacrificios que hacen otros segmentos del linaje y se le permite pronunciar los discursos rituales, entonces es reconocida su independencia. Durante la crisis que lleva a esta fase, y después de haberla alcanzado, el nuevo líder intentará modificar su genealogía para que su línea parezca como igual, si no superior, a la del anterior líder.

Yo he tenido que resumir y simplificar exageradamente procesos que son en realidad muy complejos; pero espero que haya logrado presentar con claridad que aquí tenemos otra vez un caso donde una desgracia – enfermedad – es referida a una crisis moral en un grupo, y que se cree que fuerza ocultas están obrando a través de la crisis. Para obtener independencia el que pretende hacerse líder tiene que postular que los ancestros difuntos están actuando en su representación. El anterior líder se opondrá a esta declaración de status de independencia y su validación por medio de la adivinación que detecta en cuya representación están actuando los espíritus. Cada competidor lucha por lograr la aceptación de la adivinación del particular operador de oráculo que él consultó, y cada hombre enmarca las preguntas contestadas en su consulta.

En estas situacioners tensas de competencia, los hombres tienen que buscar adivinaciones confirmatorias de parte de adivinos no relacionados con el grupo, antes que de parte de los múltiples aparatos adivinatorios que ellos mismos poseen, para determinar quién es responsable de la enfermedad de uno de los jóvenes. Cuando el cliente pregunta al adivino, formula las preguntas en términos de la crisis actual en el grupo. Los lugbara están concientes de que “consideraciones sociales forman parte de la consulta del oráculo” pero, ya que creen que la enfermedad se debe a causas ocultas, se concentran en esas causas (p. 187). Aún en el caso de un anciano que pretendía alcanzar la independencia, aceptaba el veredicto del oráculo, de que el líder del grupo contra el cual estaba compitiendo había causado su enfermedad: “estaba muy preocupado por su enfermedad y pensaba que tal vez los poderes místicos de su calidad de anciano estaba detrás del asunto” (p. 175).

La situación es muy complicada porque varios agentes ocultos están obrando. Solamente Dios es responsable de la muerte, y a veces el líder actual hace que Dios sea revelado por el oráculo como la causa de la desgracia. Eso apoya su posición, porque Dios se encuentra fuera de y arriba de los intereses seccionales de los linajes, aunque le interesa el reajuste de autoridad y status. El apoyo de Dios a través del oráculo pesa mucho.

Aquí, entonces, con procesos muy similares a los que se han descrito en el caso de los zulú, tenemos a ancianos compitiendo por el derecho a ser señalados como responsables de la enfermedad. Puede parecer raro que la gente desea ser señalada como responsables de los males que aquejan a aquellos que están bajo su cuidado, pero deben hacerlo solamente con el fin de mantener la autoridad del linaje y su código moral. Un lugbara, a quién el oráculo había señalado como afligido por los parientes de su madre, le contó al antropólogo que “si, es cierto que la enfermedad viene de allá. ¿no me quieren como a su hijo?, me cuidan. Ellos son mi gente” (p. 191).

Enfermedades de este tipo deberían castigar solamente violaciones del código moral. Aquí surge un dilema muy difícil para los ancianos. Como un linaje se acerca al punto donde se tiene que dividir, los ancianos en competencia intentarán ser declarados como responsables lo más frecuentemente posible para así validar su autoridad. y, sin embargo, si un anciano es considerado responsable con demasiada frecuencia, se vuelve impopular y sus parientes menores pueden alegar que está practicando brujería. Se piensa que los brujos atacan solamente a parientes agnáticos, y si uno actúa ilegítimamente, entonces uno usa brujería en vez de invocar a los espíritus. Middleton escribe que “hay una diferencia muy pequeña entre ser considerado como un anciano modelo que ejerce su autoridad en búsqueda del bienestar de su linaje y ser acusado de ser un brujo que abusa de sus poderes místicos para sus propios fines egoístas” (p. 200-201). Un hombre debería insistir en ser responsable de alguna enfermedad mandada por los espíritus solamente si ha sido insultado en su calidad de anciano; es brujería si reacciona a un insulto contra él en su calidad de individuo. Hasta se utiliza la misma palabra para indicar la acción de mover el espíritu y ejercer brujería. Una vez más, la línea que separa el uso legítimo e ilegítimo de la capacidad y la autoridad de uno es muy delgada, y puede ser que diferentes partes involucradas en la situación la trazan de diferentes maneras.

El contexto de este dilema es el mismo conflicto entre valores. Es propio que los hombres sean ambiciosos y deseen tener autoridad. No ser ambicioso es ser “inmaduro”. Pero, por otro lado, “algunos hombres intentan adquirir autoridad que no deberían de poseer y otros abusan de él cuando ya lo tienen”. Ya que los lugbara (en las palabras de Middleton) “normalmente ven la estructura social de su sociedad como algo estático” (p. 216), la competencia por autoridad es inmoral cuando implica la ruptura del altamente apreciado valor de la unidad, aún a pesar de que un hombre tiene derecho a independencia. Y, ya que la división del linaje frecuentemente sucede después del entierro de uno de los ancianos estratégicos, es significativo que los hombres que bailan en esas ocasiones pueden tener relaciones “incestuosas” con las mujeres de su clan y son muy propensos a pelear con sus parientes agnáticos (p. 203-204), de esta manera violando las dos reglas más fundamentales en el código moral del linaje agnático – las reglas que marcan su unidad.

Podemos bien preguntar porqué los lugbara no relacionan las causas ocultas de sus desgracias a la brujería de sus esposas, como las tribus en Africa del sureste, tomando en cuenta que ellos también tienen linajes agnáticos. Y los azande también tienen grupos de parientes relacionados patrilinealmente, que tiene la obligación de vengar toda muerte; ellos no acusan a sus esposas de ser brujas, sino a vecinos con los que no están relacionados. Eso puede ser un nuevo patrón de acusaciones, ya que cuando Evans-Pritchard estudió a los azande su viejo patrón de asentamiento había sido roto. El gobierno de Sudán, intentando sacarlos de las áreas de tripanosomiasis, los había establecido en filas de aldeas a lo largo de las carreteras que seguían el parteaguas. Todavía no sabemos cómo explicar plenamente estos patrones variados de creencia. Como yo lo he descrito, en las tribus de Africa del sureste, incluyendo a los zulú, cada esposa se convierte en el centro de una propiedad separada dentro de la propiedad total de su esposo. Se le asigna ganado y tierra que sus hijos pueden heredar, a la exclusión de sus medios hermanos de las demás esposas de su padre. Entre los lugbara
 y los azande, y otras tribus que viven en la misma región, parece que la propiedad entera de un hombre es heredada primero por sus hermanos y luego hasta por sus primos antes de que se pase a la siguiente generación, a diferencia de la situación aquí descrita, donde cada esposa es el centro de una propiedad separada. El heredero entonces administra la propiedad de todos los parientes agnáticos. En un análisis comparativo de Witchcraft and Sorcery in East Africa (1963, pp. 15-16) Middleton y Winter concluyen que en las tribus donde la desgracia se le adscribe a la brujería, es donde cada esposa es el centro de una propiedad separada dentro de la propiedad de su esposo que las mujeres son acusadas de este mal inherente. Parece plausible que donde un sólo hombre es responsable de la administración de la propiedad entera en nombre de el y de todos sus parientes, los miedos ocultos con mayor probabilidad se dirigen directamente hacia las relaciones entre los hombres que de manera indirectamente, por vía de las esposas y las mujeres antes de llegar a las relaciones entre los hombres. Los miedos ocultos se centran en las mujeres donde los intereses en la propiedad descansa en las mujeres.

El estudio de Middleton de los lugbara culmina en un análisis de las treintaitrés ocasiones de adivinación durante un periodo de quince meses en la historia de un solo linaje en vísperas de su segmentación. Al final de este periodo, que estaba lleno de lucha entre líderes que compitieron por ser señalados por el oráculo como responsables de muchas enfermedades, murió el líder mayor y el linaje se dividió en segmentos. Anteriores estudios de estos tipos de situaciones habían establecido principios generales, que habían ilustrado con ejemplos adecuados en cualquier punto del análisis. Este método tendía a centrar la atención solamente en la relación entre dos personas aparentemente aisladas, el par constituido por el acusador y el supuesto brujo/hechicero, o entre el par conformado por el mayor ofendido, apoyado por los espíritus, y el menor ofensor. Una nueva generación de antropólogos ha analizado la adivinación y las acusaciones en su pleno contexto de relaciones sociales, como lo hizo Middleton. Ellos se han dado cuenta de que la adivinación de un particular agente oculto como la causa de una desgracia no puede siempre ser tratada aisladamente. Cada adivinación puede ser relacionada con anteriores adivinaciones; y todas se tienen que ver en el contexto total del desarrollo del grupo. Este método les permitió penetrar más profundamente en las adivinaciones así como también en la complejidad de las relaciones sociales. Este nuevo método fue aplicado por primera vez por Mitchell para estudiar a los yao de Malawi
.

6. El conflicto de valores en sistemas matrilineales.

Entre los yao la posición social y la autoridad se adquiere y se hereda en la línea materna, y no patrilinealmente. En los sistemas agnáticos, el crecimiento del grupo produce dificultades que se enfocan hacia las esposas, que son la fuente del crecimiento numérico y los puntos en los cuales ocurren las divisiones. En las sociedades matrilinealmente organizadas, las mujeres constituyen también los puntos de crecimiento y de división, pero aquí se trata de las mujeres en su papel de hermanas, y no en el de esposas. Pues bajo un regimen matrilineal para fines de organización de grupos, los hijos de una mujer son agregados a sus hermanos y a los hermanos de su madre, y no a su esposo que es el padre de los hijos. Hermanos y hermanas uterinos que tienen la misma madre forman un grupo apretado y mutuamente identificado, con el hermano mayor teniendo el derecho a actuar como jefe. Pero los hermanos también compiten para asegurar el apoyo de sus hermanas, porque es en gran medida gracias a este apoyo que cada hermano puede obtener los seguidores que le permite ganar prestigio. El hermano mayor obstaculiza el acceso de su hermano menor al camino hacia el prestigio, a menos que el hermano menor pueda persuadir a sus hermanas de que su hermano mayor es incapaz de cuidarlas, incluyendo la protección de ellas y sus hijos de amenazas de brujería, o que el mismo sea un brujo que atacará a las hermanas y sus hijos. “Así que - dice Mitchell - las acusaciones de brujería son frecuentes entre hermanos: es una racionalización de la hostilidad que surge de la posición estructural de hermanos uterinos y que, en vista de los sentimientos fuertes que por lo regular se aceptan como vigentes entre hermanos, no encuentra otro modo de expresión”. Aquí tenemos otra vez una situación donde hay un conflicto entre la legítima búsqueda de autoridad, que lleva a los hombres hacia la independencia, y el alto valor depositado en la unidad de parientes y la unidad de una comunidad grande.

La competencia es aún más aguda entre un hombre y los hijos de su hermana, ya que esos intentan ganar a sus hermanas del cuidado de su tío compartido. Y la acusación de brujería es frecuente de parte de los sobrinos contra sus tíos, aunque los tíos no acusan a sus sobrinos de brujería (Véase más adelante). Mitchell señala que “los conflictos entre los hijos de las hermanas y los hermanos de las madres son comunes” como “una faceta del proceso político general en el cual los grupos intentan permanentemente mostrar su autonomía fundando nuevas comunidades, y su unidad al permanecer en grandes comunidades integradas” (p. 179). El sobrino pretende mostrar que el hermano de la madre es un brujo o no cumple su obligación de proteger las hermanas del hombre más joven y sus hijos contra la brujería. Y en el transcurso de este proceso las hermanas pueden acusarse mutuamente, o pueden acusar a un  hermano o al hermano de la madre de brujería. También entre los hombres que pertenecen a un segmento dentro de un matrilinaje más grande que residen en la misma comunidad se hacen acusaciones de brujería.

Mitchell rastreó el origen de las acusaciones que surgieron de pleitos aparentemente casuales y enfermedades en una sola aldea a través de siete años (los informantes le contaron de las etapas anteriores de los pleitos y el observó los procesos posteriores). Las gentes hicieron alianzas de varias maneras, pero una constante a través de todas las variaciones era la oposición de dos jóvenes, cada uno representando los intereses de dos segmentos creados a partir de dos mujeres que tenían la misma abuela. Mitchell resumió la historia de los pleitos así:

“En todos los cuentos de adivinación, cada uno rechazó los postulados del adivino si acusaa a un miembro de su propio segmento de linaje... la sesión de adivinación misma se convirtió en un campo en el cual se expresaba la oposición de segmentos. Un hombre seguía consultando a adivinos hasta que finalmente recibió las respuesta que quería. Sus opositores rechazaron esos resultados y llegaron hasta el extremo de descontar el más importante, el oráculo de la gallina. Los resultados del adivino, y los resultados de la prueba de veneno, fueron bandied entre los dos grupos en oposición, y aunque todo el procedimiento de adivinación y acusaciones de brujería se dirigía hacia la extirpación de los elementos discordantes en la comunidad, de hecho era solamente una faceta de la causa subyacente de la tensión – la oposición de segmentos en un linaje ya madura para su división” (p. 174).

En un estudio de los vecinos cewa, que tienen una organización similar a la de los yao, Marwick
 analizó cómo fueron manejados todos los pleitos y las desgracias que observó en su trabajo de campo. Encontró que las acusaciones de brujería son más frecuentes dentro de los grupos matrilineales: “el problema, entre el brujo y su víctima o entre el acusador y el brujo, parece ser el resultado de su competencia por un objeto fuertemente anhelado en una situación en la cual hay un conflicto irreconciliable en los derechos y demandas que aplican. Además existe algún tipo de impedimiento – por lo regular debido al carácter irreconciliable del conflicto – que se opone al arreglo de la disputa por medio de judiciales u otras formas de arbitraje”.

El odio sigue ardeindo a fuego lento. Finalmente, el brujo o su víctima ha cometido recientemente una violación de las reglas morales (p. 151; véase también p. 212). Los cewa mismos señalan que el linaje matrilineal es “la arena natural para pleitos acerca de acceso a un oficio y de propiedad”. Dice Marwick que aquí encontramos “los motivos fuertes que se encuentran frecuentemente como ingredientes en tensiones expresadas en términos de brujería... Se les da a estos motivos una mano relativamente libre ... debido al conflicto entre los principios que dirigen la interacción competitiva”

En el matrilinaje las relaciones son altamente personales y cargadas de emoción, y no es posible “desmantelarlas sin ruido” (como es posible con las relaciones conyugales, p. 294). Aunque la gente decía que las acusaciones de brujería eran frecuentes entre un esposo y sus esposas (y entre ellas), Marwick no registró ningún caso de acusación entre esposas de un mismo esposo, y solamente dos entre esposa y esposo. Los procedimientos jurídicos pueden funcionar entre diferentes matrilinajes, por lo que Marwick señala que mientras que haya posibilidades de que un linaje quede unido, la lucha en términos de acusaciones de brujería es por el control sobre el linaje, pero cuando su disrupción es inminente, las acusaciones de brujería aceleran y justicifican la división incipiente (p. 147, y p. 220).

En una reseña del libro de Marwick, Mary Douglas
 lo criticaba por seguir demasiado a la letra el análisis que Mitchell había hecho de los yao, del papel de las acusaciones de brujería en el proceso de segmentación de linajes. En un análisis muy sugerente aunque también muy comprimido ella alega que cuando Mitchell observaba a los yao, tenían un sistema inestable de linajes en comunidades pequeñas, como consecuencia de su largo periodo de contacto con los árabes y el comercio y posteriormente de la imposición del gobierno británico, lo que interrumpió completamente su comercio y liberó a sus esclavos. Enfatiza que entre los yao las acusaciones son hechas por hombres jóvenes contra sus mayores lo que es compatible con un sistema en rápido proceso de segmentación. Por otro lado, en la realidad la mayor parte de las acusaciones dentro de los matrilinajes de los cewa son hechas por hombres mayores contra hombres más jóvenes, lo que aparentemente encaja con el hecho de que las comunidades cewa son más grandes que las comunidades yao, lo que en su turno sugiere que los linajes no se segmentan tan rápidamente, así que las acusaciones de brujería fundamentan y protegen las posiciones privilegiadas de los mayores entre los cewa. Ella sugiere que los cewa han sido menos afectados por las fuerzas que han influenciado profundamente la estructura de los yao. El ensayo de Mary Douglas fue publicado algunos años después de que yo hubiera desarrollado mi argumento, cuya médula no se ve afectada. Hay que tener en mente, sin embargo, que Mitchell describe dos tipos de comunidades yao – comunidades grandes y permanentes que se desgregan en secciones y comunidades más pequeñas que se segmentan. Pero ya que Mary Douglas plantea en un estudio comparativo más amplio que las acusaciones de este tipo ocurren en “el marco de relaciones de pequeña escala, ambiguamente definidas y estrictamente locales”, siento que el tenor de su análisis comparativo pone énfasis en mi punto de partida.

El análisis de la adivinación a través de una serie de crisis morales y rupturas de grupos concretos nos permite comparar las clases de situaciones donde diferentes tipos de soluciones, mágicas y seculares, se pueden aplicar. Turner (quien siguió las pistas de Mitchell e influenció a Middleton), en un estudio de los ndembu de Zambia rastreó
 el curso de toda una serie de disputas en una sola comunidad durante un periodo de veinte años, parcialmente a través de información de segunda mano de sus informantes, y parcialmente a través de su propia observación. Encontró que donde las partes disputan su derecho en términos de una sola regla legal, o bajo reglas que se dejan organizar jerárquicamente, es posible acudir al arbitraje judicial. Pero no es posible aplicar arbitraje judicial cuando las disputas surgen porque los litigantes invocan reglas sociales diferentes que son discrepantes o aún incompatibles. No es posible confirmar las reglas claramente para obligar a ambas partes. En tales situaciones, una de las partes que padece alguna desgracia acusará a la otra parte de brujería o hechicería, o alegará que espíritus ancestrales han sido ofendidos por la otra parte. La adivinación – un mecanismo ostensiblemente externo y libre de prejuicio y preferencias – selecciona la causa oculta, y se puede proceder a tomar las medidas apropiadas. En muchos casos se ejecuta un ritual, y se puede llevar a cabo un ritual después de que una decisión judicial aparentemente haya establecido el derecho, cuando de hecho la causa de la disputa se encuentra más allá de una posible solución. Y finalmente, cuando todos los intentos por preservar las relaciones existentes hayan fracasado, rupturas definitivas, provocadas en muchos casos por acusación de brujería, son confirmadas por rituales que confirman las normas como consistentes y duraderas, aunque hayan sido establecidas nuevas relaciones. “Aquellos que duramente disputaron el oficio de jefe dentro de una comunidad pueden convertirse en parientes muy dispuestos a apoyar cuando residen en dos diferentes comunidades, cuando ambas partes parecen acatar el ideal ndembu” (pp. 123f.). Además, remedios judiciales pueden servir cuando se pelean los vivos. Pero si se trata de una desgracia natural, tal como muerte o enfermedad, que es una ruptura de la regularidad que se tiene que remediar, y la culpa de desgracia se refiere a agentes ocultos, entonces solamente la detección por medio de adivinación puede arrojar la necesaria luz sobre los factores que se tienen que ajustar” (p. 127). Y hay disputa y pleito por el control sobre el aparato divino, dentro de los límites puestos por su mecanismo.

Todos esos estudios subrayan que una desgracia natural, como un pleito, en uno de esos grupos apretados, donde los hombres y las mujeres buscan satisfacer intereses muy diversos, provoca una crisis moral muy seria. La crisis no se debe siempre a individuos o secciones que descaradamente persiguen sus intereses egoístas, con frecuencia proviene del mero proceso de desarrollo del grupo, un desarrollo que produce conflictos entre valores al mismo tiempo que pleitos entre las gentes. El conflicto de valores aparentemente produce miedos ocultos, y la adivinación dirige la atención hacia un agente oculto específico. Se busca desagravio y satisfacción a través del ritual o por la ruptura de lazos altamente valorados.

7. La media dorada de la moralidad.

Anteriormente subrayé que (en aquellas sociedades relativamernte estables) un hombre o una mujer tiene que ajustarse a una media dorada en su comportamiento. Si uno no alcanza esta media es considerado una falta moral y causa desprecio; inspira envidia que lleva a brujería o hechicería. Se piensa también que el exceso en la ejecución o ambición en el ejercicio de autoridad es una falta moral, y puede ser que se le adjudica a poderes malosos ocultos. A este punto tengo que volver ahora para avanzar en mi análisis.

La situación es manifiesta en las creencias de los tiv en Nigeria, como informan el Profesor Bohannan y la Señora Bohannan
. Un tiv anciano, con experiencia en el manejo de asuntos sociales y en la resoplución de conflictos, tiene que poseer lo que los tiv llaman ‘tsav, es decir talento, destreza y un cierto potencial de brujería. La posesión de ‘tsav, nos dicen los Bohannan, “otorga poder para embrujar y para contrarrestar la brujería; en ambos aspectos es el medio más poderoso de disciplina en las manos de los ancianos y, en lo práctico, la fuerza que asegura la implementación de sus decisiones. Ciertamente no podríamos encontrar una creencia que con mayor claridad expresa el potencial ambivalente de los talentos de un hombre en la sociedad. Sigo citando a los Bohannan, “’Tsav puede ser bueno o malo”, “’tsav confiere poder sobre otras personas y, en una sociedad furiosamente igualitaria, un tal poder separa a un hombre de los demás, inspira desconfianza, pues los tiv creen firmemente que nadie se puede elevar por encima de los demás si no es a expensas de los demás”. Pero un hombre tiene que desear usar su ‘tsav contra los demás, y sus víctimas no pueden ser otras que su linaje agnático. Por otro lado, los ancianos con ‘tsav necesitan vidas humanas para asegurarles prosperidad a los miembros de su grupo social – la fertilidad de las granjas, de las cosechas, de las mujeres, éxito en la caza, buena salud. Estas vidas humanas, sacrificadas, para así decirlo, en el interés del grupo, los ancianos los toman, sin que ellos mismos lo sepan, de entre sus parientes agnáticos, siendo muy significativo que los parientes que pueden competir pueden ser muertos para bien o para mal. 

El ‘tsav crece en el corazón de los seres humanos y su forma y color varía, según sean buenos o malos. Una autopsia lo puede revelar. El tsav crece lentamente, paralelamente con el desarrollo de la personalidad de un hombre, aunque su crecimiento se puede acelerar mediante una dieta de carne humana - consumida en secreto. Los Bohannan entienden esta creencia como haciendo referencia, a un nivel, a “gente de limitado talento que avanzan en el mundo, abusando de la sustancia de otros".

Durante ciertas crisis los grupos agnáticos de los tiv celebran sesiones de adivinación. En su libro "Justice and Judgement among the Tiv" de 1937, Paul Bohannan nos ofrece una serie de relaciones gráficas de la jockeying solemna y ritualmente controlada que ocurre en estas sesiones tiv. Siempre se trata de disturbios entre peronas con una relación relativamente cercana. En una crisis severa cada parte, incluyendo a los muertos, es representada por los vecinos de su edad o por los miembros de su parentela materna que son individualmente relacionados a él, pero no pertenecen al grupo agnático en conflicto. Cada parte o su representante consulta a un adivino antes de la sesión y se presentan con la colección que ha seleccionado el adivino de posibles causas del disturbio oculto, como posiblemente relacionado con desgracia y enfermedad en el grupo. La muerte y la enfermedad ocasionan sesiones; que pueden ser hermanos peleándose por el derecho a decidir con quién se casen sus hermanas, o el derecho a heredar las viudas de miembros difuntos del grupo agnático.

Como los ancianos investigan estos problemas, puede suceder que exhiben alguna omisión de un ritual a un fetiche o brujería como la causa de la dificultad, o posiblemente como el resultado futuro de alguna disputa entre parientes cercanos. En el transcurso del procedimiento se esfuerzan por ajustar el desorden secular, pero las sesiones siempre terminan con un ritual. Dice Bohannan que lo característico de esos procedimientos es que “resuelven disputas entre personas entre las cuales existen relaciones que nunca se pueden romper o ignorar. La función de una sesión es solamente en la superficie la resolución de una queja particular; su principal función es posibilitar que las gentes que forzosamente tienen que vivr juntas lo pueden hacer de una manera armoniosa. Los lazos de matrimonio se pueden romper, pues las disputas relacionadas con el matrimonio se pueden presentar ante la corte. Pero los lazos agnáticos no se pueden romper o alterar, y constituyen la base de todo derecho derivados de la membresía de los adultos del grupo. Uno se tiene que llevar con sus parientes agnáticos o abandonar la comunidad.Los tiv aceptan que las sesiones resuelven disputas, pero insisten también que el objetivo real de la sesión no es la resolución de la disputa como tal, sino mitigar los factores místicos que se encuentran detrás de ella y que la causaron, o que fueron causadas por la disputa.

Los ancianos que controlan las discusiones tienen ellos mismos un fuerte interés invertido en la política interma del grupo. Ellos mismos han sido involucrados en pleitos y alianzas con los protagonistas y con los difuntos que pertenecían al grupo. Puede ser que tienen demandas de derecho sobre la propiedad y las mujeres disputadas, así que nos encontramos frente a una lucha por la posición y no solamente una evaluación “jurídica” de un conjunto de hechos a la luz de una ley, aunque este aspecto está presente también. En un callejón sin salida, nada se puede hacer, y al final la decisión será tomada por medio de la adivinación.

El papel decisivo que juegan los factores ocultos se desprende de manera clara en una sesión celebrada después de la muerte de un determinado hombre. Tres o cuatro meses antes había muerto la hermana del difunto, y la adivinación reveló que su muerte había sido causada por tsav (brujería o el poder de los ancianos utilizado para fines comunitarios). Nadie le preguntó al aparato adivinitorio de cuyo poder mágico se trataba. Cuando se le practicaba una autopsia, no tenía ningún tzav (sustancia negra) en su corazón. Era evidente que no había muerto porque tenía tzav de brujería y había recibido su justo castigo, así que debía haber muerto porque algún brujo maligno en el grupo la había muerto o porque los ancianos necesitaban a una vida para asegurar la fertilidad y prosperidad de la comunidad. Sus parientes masculinos cercanos profirieron protestas fuertes y amargas, y se utilizaba una olla especial “de cenizas y sustancia mágicas, que constituyen el símbolo del derecho y de la justicia” en la búsqueda del maleante anónimo. El o ella fue maldecido por la olla. Cuando después de la muerte de la mujer, se enfermó y murió su hermano fue necesario decidir si el había sido muerto por las medicinas justas que castigaban su propia brujería mala, o como sacrificio hecho por sus parientes agnáticos, o por la brujería ejercida por uno de ellos. Solamente una autopsia practicada a su cuerpo podría decidir el asunto. Sus parientes se opusieron a la autopsia. Insistieron que sabían que era inocente, por lo que la autopsia no era necesaria. Su grupo de edad, compuesto por hombres de su edad de fuera de la comunidad, insistieron en la autopsia. Insistieron que sabían que era inocente y exigieron que fuera comprobada su inocencia.

La autopsia fue ejecutada por el líder del grupo de edad del difunto. Reveló dos “costales” de sangre encima del conrazón, uno azul oscuro, el otro de un color rojo fuerte. El líder del grupo de edad le señaló estos dos costales al antropólogo como tzav embrujador, y agregó “el tzav no es necesariamente malo, pero este sí lo es, es grande y tiene dos colores”. Lentamente se formó un consenso de que el hombre había sido muerto por las medicinas honestas de la justicia que castigan a la brujería. Después de una breve discusión con los parientes agnáticos, los miembros del grupo de edad del difunto se encargaron de la protección de su hermano menor y sus viudas. Entonces una vez más se invocó la “medicina que busca la justicia” contra cualquier que hubiera obrado con malicia en este caso.

Bohannan nos presenta el proceso de disputa que surge del interés egoista y del ejercicio de varios derechos en términos de relaciones complejas que tienen su origen en el pasado entre las partes. Estas son vistas en términos de reglas morales. Discute la plena dualidad del tzav, cuya capacidad de obrar bien o mal es en si misma una expresión simbólica de la ambivalencia que rige en la vida social – en la cual puede matar a parientes para el bien o el mal del grupo. Pero en mi opinión no subraya lo suficientemente fuerte la profunda crisis moral a la que se tiene que enfrentar un grupo agnático con esas creencias en todo caso de desgracia. Y tampoco llama la atención la manera en la cual aquellos que son más profundamente involucrados insisten en que la confianza en la inocencia de su hermano hace innecesaria la autopsia. En cierto sentido podrían haber temido que fuera encontrado inocente, pues eso les habría dejado con el tormentoso problema de que entonces otro de entre ellos sería culpable. Los que tienen relaciones con los miembros del grupo sin pertenecer a él
, partiendo de la misma premisa de que el difunto era inocente, provocan la acción y la búsqueda de una solución temporal a la crisis moral. Donde la adivinación consiste en la observación de una condición orgánica, no es el aparato que es externo, sin prejuicio y vinculante, la compulsión proviene de personas que no tienen parte en la crisis. Se puede esconder algo muy complejo en la declaración de Evans-Pritchard de que entre los azande el que lleva a cabo la autopsia de una supuesta bruja es un hermano carnal
.

En la primera parte de este ensayo intenté relacionar las formas de una creencia en causas ocultas de la maldad con conflictos entre valores sociales en algunas tribus africanas; en la siguiente parte he estudiado cómo la revelación adivinitoria de indignación ancestral o brujería, a diferencia del arbitraje judicial, resulta en conflictos entre grupos en fuerte crecimiento, agnáticos tanto como matrilineales. Hay sociedades africanas donde la relación entre prácticas rituales a este tipo de proceso no es tan evidente, especialmente donde las creencias se enfocan en seres espirituales que podemos describir como dioses o, para utilizar el término de Lienhardt, divinidades
. Baxter considera estas situaciones culturales en su ensayo en el presente libro. 

8. Situaciones de crisis morales en Inglaterra.

Las decisiones morales que surgen de principios en conflicto ocupan muy claramente su lugar en el trato que le damos a los eventos y su desarrollo dentro de los pequeños grupos en nuestra sociedad. Discutiendo la relación que nos da Bohannan de una sesión dedicada a determinar las causas ocultas de muertes dentro de un linaje agnático entre los tiv, yo enfaticé la incapacidad del linaje para resolver su crisis moral, y de qué manera forasteros relacionados forzaron la autopsia que decidiría si el miembro más recientemente difunto era el brujo asesino entre las filas del linaje. En la mayoría de las sociedades, aún cuando no se tema la operación de fuerzas ocultas, personas de fuera del grupo pero relacionadas con por lo menos uno de sus miembros son llamadas para tratar el disturbio moral. Este proceso puede ser operado concientemente o de manera inconciente. El detector de brujas, o el doctor, es un forastero profesional. En Inglaterra tenemos muchos forasteros profesionales que podemos consultar en el caso de una crisis moral: sacerdotes, abogados, doctores, consejeros matrimoniales y otros trabajadores sociales. Puedo dirigir mi atención solamente hacia un sólo tipo de tales profesionales, el consultor industrial que da consejo en el caso de problemas de la reorganización de un subsistema social. He hecho esta selección para poder comparalo con la situación en Africa de una unidad de una familia extensa manejando una empresa económica.

Cuando una familia que es dueña de una empresa crece en números, es probable que surja una situación en la cual será difícil acomodar a los miembros de las nuevas generaciones, a menos que el volumen del negocio de la compañía crezca muy rápidamente al mismo tiempo y se puede agudizar la competencia entre los miembros de la familia por el limitado número de plazas ejecutivas en la organización. Aquí, como en Africa, el sentimiento de lealtad de parentesco de un grupo que enfatiza la unidad y los derechos de todos los miembros de la familia pueden entrar en conflicto con las limitaciones de los recursos y los principios de un manejo eficiente del negocio.

Prácticamente no disponemos de estudios científicos de cómo se resuelve una crisis de este tipo, aunque existen muchas novelas acerca del tema. Por fortuna, el Dr. Cyril Sofer, anteriormente consultor sociológico que trabajaba en el Instituto Tavistock, ha publicado un estudio de una empresa de familia
. Su organización fue llamada para asesorar acerca de cómo tratar una crisis que había surgido debido al contador que se había casado con una tataranieta del fundador de la compañía. La compañía pretendía introducir un sistema mecanizado de contaduría que el pariente político de los ejecutivos mayores no sabía manejar. Le ofrecieron capacitación pero sentían, ya que el 60% de las acciones de la compañía eran propiedad de personas fuera de la familia, que realmente deberían buscar a una persona sin relación con la familia pero con las adecuadas calificaciones para la tarea. El contador había pedido que fuera enviado a ocupar una plaza en la sucursal de la compañía en Australia, como una solución alternativa, pero había sido reprobado para la otra plaza. Posteriormente se sabía que uno de sus cuñados se había interesado por la plaza. El contador estaba amargo porque decía que su suegro le había prometido que sería miembro del consejo directivo, mientras que sus parientes políticos dijeron que el consejo no tenía porque sentirse comprometido por la promesa de su suegro. De acuerdo a mis conocimientos se trataba de un tío, dos primos y dos hermanos de su esposa. El consultor discutía estos problemas con los directores individualmente y en grupo, y un número de temores y preocupaciones que habían sido omitidos durante mucho tiempo, como por ejemplo el miedo de que miembros jóvenes de la familia avanzaban más rápido porque pertenecían a la familia, y no debido a sus méritos - y nuestra civilización lleva ya algunas décadas poniendo énfasis en méritos. Al final logró encontrar una solución temporal: el contador se presentó para un examen de oposición abierto para ocupar la plaza de contaduría mecanizada y para la plaza en Australia, de las cuales ganó la última, y una nueva plaza fue creada para el hermano de su esposa. La compañía firmó un contrato con los consultores para que estos les proporcionaran asesoría profesional a la cuarta generación de la familia, con el fin de detectar oportunidades y plazas fuera de la compañía para las cuales serían mejor calificados, y la familia sufragaba colectivamente los gastos relacionados con la capacitación para las plazas detectadas. En pocas palabras, los consultores hicieron entender a la familia que vivían en un periodo moderno en los cuales las oportunidades son relativamente ilimitadas en comparación con las oportunidades más limitadas aún de la sociedad victoriana de la segunda mitad del siglo XIX.

Todos esos consejos eran eminentemente sensibles; pero en mi opinión la relación del consultor no pone el suficiente énfasis en el hecho de que la crisis de la compañía era una crisis de decisiones morales. El autor no nos da una genealogía, pero los pseudónimos dados a los directores nos muestran que durante la primera y la segunda generación contadas a partir del fundador, las necesidades de los hijos, de las hijas así como también de los los hijos de los hijos eran generosamente cubiertas. Es posible que anteriormente se les había dado acceso a las plazas en la compañía a los esposos de las hijas. En la siguiente generación el problema estratégico era la distinción entre los hombres que eran miembros de la famila en cuanto parientes de sangre y los hombres que eran relacionados con la familia por medio de lazos de afinidad. No es fácil despedir a los parientes del esposo de una pariente, aún en los casos cuando esté compitiendo con uno, siendo uno mismo pariente de sangre, y me parece que el sistema de contaduría mecanizada puede haber sido introducido inconscientemente con el objetivo de expulsar a los parientes políticos de la compañía. No sabemos del libro si la introducción de este sistema era una necesidad económica. Y por encima de todo eso encontramos el problema de la siguiente generación. Bajo estas circunstancias solamente un forastero - y un forastero altamente calificado - podía llegar a aclarar los problemas y separar problemas técnicos de problemas sentimentales, para facilitar por lo menos la solución de los problemas técnicos. La compañía sería menos dominada por intereses de la familia. La racionalidad de la civilización científica fue llevada a una crisis moral, motivando una solución aparentemente secular y objetiva; y esta solución fue posible porque en nuestra sociedad existen oportunidades de promoción que no se tienen que pagar por los parientes cercanos. 

Creo que algunos de los mismos problemas surgen aún en empresas que no son propiedad de una sóla familia Alguien ha dicho que "un estudio crítico ha logrado comprobar que los que se acerquen a un consultor comercial lo hacen por uno de dos motivos. Por un lado, puede ser que buscan chivos expiatorios para la reorganización que ya han decidido llevar a cabo. Por otro lado, puede ser que quieren obstaculizar la reorganización y asegurarse que no se pueda llevar a cabo". Es mi opinión que esa es una opinión demasiado cínica. En la práctica, el problema puede ser de qué manera formular y transmitir una solución que parece eminentemente sensible pero que, si fuera propuesta por un forastero sería interpretado como un intento por promover sus propios intereses. Y aún donde la propuesta no parece favorecer sus intereses, los demás pueden sospechar la existencia de alguna muy profunda conspiración escondida detrás de las apariencias. Pero (como dicen en el norte de Inglaterra), "there is not so queer as folk", y la cosa más rara acerca de las personas es que no se mueven totalmente por medio de los intereses egositas, sino son influenciadas también por consideraciones morales. Cada compañía constituye una red muy apretada de intereses personales y seccionales. Pero ellos son afectados por los principios morales de toda nuestra civilización y de los objetivos generales de la compañía misma. Son influenciados también por lealtades para con otros individuos así como por animosidades personales. No todo el mundo se embarca con igual facilidad en un juego político por el poder desnudo con aquellos con los cuales anteriormente trabajaban en la solidaridad moral del compromiso compartido. Así que reestructuraciones que aparentemente son de un carácter puramente técnico pueden muy bien causar una crisis moral en una compañía, y la crisis puede ser irresoluble porque contiene conflictos entre el valor de la lealtad para con colegas y el valor de la efectividad.

Los que se encuentran involucrados no pueden resolver la crisis. Si son inteligentes llaman a un forastero calificado; aparte de usar sus capacidades técnicas puede servir como un catalizador moral que ayude a producir una solución que es por lo menos temporalmente satisfactoria. El consultor industrial no es un detective de brujas: el logra una solución secular que, a diferencia de la solución oculta, dirige la atención hacia las dificultades estructurales. El estudia las tareas y los roles, descubre y revela conflictos que giran en torno a un rol, motiva a la compañía a reestructurar de manera que la misma persona no ocupe roles que se encuentran en mutuo conflicto. Demuestra que es la organización de la compañía y no deficiencias de los individuos que causan las dificultades. Es mi argumento que él puede hacer eso no solamente debido al desarrollo de las ciencias sociales sino también porque otras oportunidades en nuestra sociedad accesible a los que hayan sido negativamente afectados por la reestructuración de la compañía. En pocas palabras, el consultor industrial intenta desviar la atención de las gentes de las supuestas deficiencias, debilidades y equivocaciones de sus compañeros.

Podemos bien decir que cada día nuestra mejor comprensión del funcionamiento del mundo natural, con el desarrollo de las ciencias que lo estudia, ha ampliado el área dentro de la cual podemos utilizar teorías de causación empírica para explicar el surgimiento de instancias de buena y mala fortuna. Pero los análisis de Evans-Pritchard de creencias en brujería nos mostraron que los africanos poseen una comprensión similar de la causación empírica; lo que explica la creencia en brujería es porqué un individuo específico sufre mala fortuna o tiene suerte. El aumento de nuestro conocimiento técnico no resuelve sólo este problema. Una ilustración gráfica de este punto encontramos en un cuento que nos transmite Wilson del País Mpondo. Un profesor mpondo le contó que su niño, que había muerto de tifus, había sido embrujado. Cuando Wilson protestó que el niño había muerto de la enfermedad porque un piojo infectado lo había mordido, el profesor le respondió que sabía muy bien que fue por eso que su niño había contraído tifus, pero porqué el piojo había llegado exactamente a su hijo, y no a uno de los otros niños que estaban jugando con él? Podemos sufrir mala fortuna que no se deja explicar por completo a través de las teorías de causación empírica: la explicación científica acostumbrada de porqué algunas personas son víctimas de accidentes automovilísticos plantea que es hasta cierto grado una probabilidad estadística - lo que realmente no explica la particularidad de la mala fortuna. Y hay desastres mayores, como recesiones económicas, cuyas causas no son muy bien entendidas, o que provienen de concatenaciones de variables que son demasiado complejas para que las podamos medir (como se muestra, por ejemplo, en mi cita de Devons en la introducción a este libro). Y, sin embargo, no asignamos estos desastres individuales o comunales al funcionamiento de brujería o a algún otro agente oculto. Aún una llamada "cacería de brujas" contra comunistas, o capitalistas, o alguna cosa semejante, en una sociedad u otra, como responsable de males sociales, son formuladas en términos seculares. Por lo tanto creo que no es suficiente explicar los cambios en actitudes en lo que se refiere a la responsabilidad nuestra de lo que les suceda a nuestros congéneres, o la responsabilidad individual de crisis o errores en el tenor de la vida, adscribiendo sencillamente estos cambios al crecimiento acelerado de nuestros conocimientos técnicos, incluyendo los conocimientos en las ciencias sociales y de la conducta.

Sugiero que podemos, por lo menos en parte, adscribir estas actitudes que reducen la responsabilidad mutua hasta un grado en el cual ya no dependemos, para fines de ganarnos la vida, de aquellos con los cuales estamos relacionados íntima y sentimentalmente por medio de lazos de sangre o de afinidad. Eso elimina un elemento intensificador en la ambivalencia de las relaciones clave, ya que no tenemos que competir y colaborar en estas relaciones. En su lugar, nuestros actos, incluyendo la competencia, se llevan a cabo cada día más con personas con las cuales no tenemos ningún lazo íntimo en relaciones sociales diferenciadas, aún si también cooperamos con algunos de aquellos con los cuales también competimos. 

La ambivalencia en las relaciones personales estrechas que dominan en una sociedad tribal lleva a un énfasis exagarado en la importancia de otras gentes, como parte de su responsabilidad para con sus compañeros, y el mantener sentimientos correctos hacia ellos. Ya que cualquier incumplimiento de obligaciones para con parientes cercanos puede afectar no solamente sus relaciones personales sino también el funcionamiento de unidades políticas y de producción, etc., se establece como de primera importancia que todas estas gentes nutran los sentimientos correctos y que actúen correctamente hacia los demás. Y, al revés, se cree que sentimientos de enojo y envidia y odio son causados por medios ocultos que pueden causar desatres y alcanzar el objeto del ánimo. En lo práctico, sin embargo, cuando ocurre un desastre o alguna mala fortuna, es interpretado como el resultado de algún ánimo de este tipo. Como he subrayado en varias ocasiones, en efecto estos sentimientos alegadamente nocivos son frecuentemente referidos a luchas que surgen de conflictos entre principios sociales altamente reco0nocidos cuyo choque precipita crisis morales. Es aquí que operan las creencias ocultas, mucho más que en los choques sencillos entre intereses opuestos muy poco complejos. Es mi opinión que como el individuo se vuelve paulatinamente menos dependiente de sus parientes cercanos, es posible imaginárnoslo sacando provecho de la posibilidad de moverse libremente en la sociedad más amplia, alejándose de sus parientes. Adquiere independencia como una persona moral, independiente de sus parientes y de su familia
. Este argumento se conjuga perfectamente con la tesis general de Durkheim (y otros) de que la ritualización se reduce con el aumento de la división del trabajo, pero además nos proporciona detalles en una esfera de la cual Durkheim no se ocupaba.

Estaría dispuesto a proponer además que es esta situación general, y no solamente el desarrollo de la biología, la psicología y las ciencias sociales, que ha llevado a algunos miembros de nuestra propia sociedad a concentrar la atención cada vez más en el criminal como un individuo cuya capacidad de responsabilidad de sus fechorías es seriamente limitada por las circunstancias orgánicas, emocionales y sociales que lo han forjado. En un ensayo en este libro la Profesora S. F. Moore postula que es incorrecto contrastar demasiado fuerte, como yo tendía a hacer en una publicación anterior
, las ideas de obligación estricta que yo percibía como siendo implícitas en las leyes de las sociedades de riña y en general en las creencias ocultas en las sociedades tribales, con las ideas de responsabilidad que en mi opinión le eran características de la sociedad moderna e industrializada del Occidente. Tanto sus comentarios como los de otros colegas me han convencido de que yo iba demasiado lejos en aquella ocasión. Tal vez subestimé el grado al cual, en muchas situaciones tribales (incluyendo algunas que yo describí de procesos legales en el Pañis Barotse), se investiga el supuesto estado mental de una parte ante la corte en los casos en los cuales los motivos son deducidos como las únicas interpretaciones razonables de la evidencia. Debería haber tomado en cuenta también la anterior cita de Evans-Pritchard: que un azande no puede alegar que la brujería lo hizo cometer adulterio, robo o traición. Permítaseme señalar que, al proponer un movimiento desde obligación estricta hacia motivación individual, no postulé que ningún sistema legal poseyera uno a la exclusión de la otra. Propuse que existiera un movimiento, no un cambio acabado. Y para fundamentar mi postulado cité a varias autoridades en jurisprudencia que habían percibido un movimiento general alejándose de la obligación estricta  marcando el desarrollo de la ley. Aún si fuera competente para tal tarea no tengo a mi disposición el espacio necesario para presentar aquí todas las complicaciones involucradas. Y, sin embargo, me atrevo a sostener que las opiniones de las citadas autoridades tienen todavía validez, aunque existe en la moderna ley anglo-americana un número de ofensas en las cuales la aplicación de obligación estricta, aún sin la culpabilidad, prevalece. En su reciente colección de ensayos acerca de "Punishment and Responsibility" ("Castigo y responsabilidad", 1968) H. L. Hart sigue enfatizando un desarrollo de este tipo. Dice que la obligación estricta ha "adquirido tal odio entre abogados anglo-americanos" (p. 136), y que "aparece como un sacrificio de principios respetados y queridos" (p. 152, véase también passim). El principio fue aceptado sin cuestionamiento en la ley europea temprana, así como en la ley tribal, por lo que considero que estoy justificado en continuar considerando la concentración en el criminal individual como una tendencia creciente en la filosofía legal y en la criminología, y tal vez hasta en la ley.

Esta tendencia ha culminado en una forma paradójica, propagada por algunos de los criminólogos más liberales, como por ejemplo Lady Wootton. Proponen que la obligación estricta debería ser determinada para todas las ofensas como un primer paso en un juicio, donde un hombre puede ser acusado de haber cometido alguna acción errónea, pero que la asignación de responsabilidad o culpabilidad debería ser eliminada a este estado. Si se encuentra que el acusado haya cometido la acción de la cual es acusado, entonces debería seguir un estudio de él como individuo y de las circunstancias específicas del caso, para llevar a una determinación de si tiene que ser castigado y de qué manera. En mi opinión esta doctrina representa una visión extrema, una visión en la cual los concomitantes sociales de un crimen son radicalmente separados del individuo que se supone haya cometido el crimen (aquí no es posible hablar de que él haya sido encontrado "culpable" del crimen).

Pero aquí estoy hablando de tendencias discutidas acerca de la naturaleza de la responsabilidad criminal, y acerca de la forma y la función del castigo retributivo y disuasivo versus un trato remedial. Como lo expresa Hart: la nuestra "es una sociedad plural" (p. 171): gente diferente sostienen opiniones variadas acerca de estos problemas. Solamente puedo sugerir que, en cuanto objeto de estudio, podría ser fructífero intentar investigar hasta qué grado las personas que abrazan las llamadas visiones más liberales son también los miembros de la sociedad con el mayor grado de movilidad social y, en consecuencia, los que menos se encuentran involucrados en relaciones estrechas con un número limitado de otras personas (la situación opuesta de la de un miembro de una sociedad tribal). No he podido encontrar publicaciones sobre este punto, aunque sabemos que donde las gentes son invlocradas en redes estrechas tienden a sostener opiniones similares acerca de ofensas, a diferencia de aquellos cuyas redes sociales son menos estrechas.

Por lo menos puedo decir, al levantar este problema, que las teorías que argumentan en favor de una "disminución de la responsabilidad" del criminal, considerándolo como un producto enfermo de la sociedad y de sus propias circunstancias personales y sociales, se distinguen nítidamente del tipo de creencias acerca de la responsabilidad de los individuos para con sus congéneres que están implícitas en las creencias en brujería e indignación acestral. Según estas creencias el sentimiento malo tiene en sí el poder para causar daño. Estas nuevas teorías pueden representar un potencial fin lógico - que nunca se alcanzará - de la separación del individuo de la total dependencia de su parentela, una dependencia que produce una alta evaluación moral de todas sus acciones y todos sus sentimientos. La tendencia moderna contrasta fuertemente con la situación que encontramos en Africa que era mi punto de partida. En Africa rompe uno solamente con dificultad con sus parientes, y el precio es alto. Allá la restricción de oportunidades mantiene a uno en competencia y al mismo tiempo en cooperación con los parientes, por lo que, sugiero, un alto grado de ambivalencia en todas las relaciones sociales invierte miedos ocultos y también esperanza en esta relaciones.

Sugiero también que el concepto griego de moira, el destino de un hombre, se puede entender a la luz de lo anterior. En su Conferencia Frazer acerca de "Edipo y Job en Africa Occidental" (1959), el Profesor Fortes consideró las creencias de Africa Occidental que se supone que un individuo escoge antes de su nacimiento y que determinan su destino. Entre los tallensi de Ghana este destino pre-natal puede ser malo, impidiendo que una mujer tenga hijos y que un hombre se desarrolle a ser un auténtico hombre. Fortes dice que la creencia es usada para explicar porque un individuo no logra "realizar los roles y alcanzar el performance que es considerado como normal para su status en la estructura social". El fracaso es irremediable si la acción ritual restitutivo no ha logrado cambiar sus circunstancias y, en consecuencia, su destino. Fortes sostiene que un destino pre-natal "se puede describir como una disposición innata que puede ser realizada, para bien o para mal". Se considera que la víctima de un destino malo haya rechazado la sociedad como tal, "eso no es un rechazo consciente o deliberado, ya que el paciente no siempre es consciente de su predisposición hasta que lo sepa por adivinación. La falta se encuentra en sus deseos innatos inescapables" (p. 68-69), expresados cuando escogió su destino antes de nacer. Fortes compara esta creencia con el destino de Edipo, un hombre moral condenado desde su nacimiento a cometer dos crímenes abominables. Bajo creencias de este tipo un individuo es moralmente responsable por la determinación oculta de su propio destino, y su crisis moral, aún si hace todo lo posible para evitarlo. Esta exageración oculta de la responsabilidad moral se coloca en el extremo opuesto de los argumentos dirigidos hacia la exculpación del individuo al reducir su responsabilidad moral por la crisis que ha causado, y en su lugar dirigir la atención hacia la culpa de las circunstancias personales y los conflictos dentro de la sociedad.

(1965).
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Max Gluckman
: "La utilidad del modelo de equilibrio en el estudio del cambio social"
.

Ha habido una considerable crítica dirigida contra el uso del modelo de equilibrio por los antropólogos. El argumento del presente artículo es que gran parte de esta crítica se debe a un malentendido que proviene del hecho de que, no obstante que toda vida social existe en el tiempo y que todos procesos en el tiempo implican un cambio, tenemos que definir un número de diferentes tipos de tiempo, así como tipos distintivos de cambio. Se postula que cada tipo de institución social, o configuración cultural, tiene una escala de tiempo particular integrada en su estructura. La estructura de un sistema de familia pued ser analizado solamente sobre cuatro generaciones, y en sistemas de subsistencia tal vez solamente sobre cinco generaciones. Otras instituciones tienen otras escalas de tiempo integradas. Se propone llamar la escala de tiempo de una institución su duración estructural. En un análisis de este tipo el énfasis se encuentra en la manera en la que funcionaría la institución a través del tiempo si contradicciones internas o eventos externos intrusos no interfirieran con su paso a través de su duración estructural. Por eso un análisis de la duración estructural de una institución forzosamente asume la forma de un modelo de equilibrio. Muchos estudios han asumido esta forma pero han sido mal interpretado como si estuvieran tratando lo que realmente sucedió en el tiempo histórico real. Se sostiene que, ya que hay muchos diferentes tipos de cambio en un orden sugerido, desde el cambio repetitivo o recurriente de personal, a través de cambios estructurales limitados hasta cambios estructurales radicales, es posible estipular qué tipo de cambio está ocurriendo solamente examinándolos dentro de las duraciones estructurales de las instituciones, mantenido estable como un primer paso como si estuviera en un estado de equilibrio. Pero eso le proporciona solamente un esquema heurístico dentro del cual puede tratar las observaciones; no es una teoría que nos da un conjunto de proposiciones independientes. Cada vez más cambios actuales se pueden agregar al análisis, como el antropólogo intenta cubrir campos más amplios de la realidad. El argumento es ilustrado con ejemplos de estudios de varias diferentes esferas. Hay también una discusión de la manera en que el método le permite al antropólogo analizar observaciones hechas a través de un limitado periodo de tiempo en términos de un periodo de tiempo mucho más largo con el objetivo de estipular los tipos de cambio que están sucediendo.

En la presente alocución espero poder aclarar algunas de las implicaciones del llamado modelo de equilibrio en el estudio de las sociedades supuestamente inamovibles. Creo que una aclaración es necesaria, pues las críticas actuales del modelo, algunas de las cuales estoy seguro de que se deben a una mala comprensión de lo que sus partidarios estaban haciendo, aunque estos partidarios no siempre supieron presentar con claridad sus intenciones. Alrededor del problema se ha ido acumulando considerable obscuridad y ambigüidad. Si podemos eliminar estas de tal manera que el problema se presente con claridad estoy convencido de que el modelo de equilibrio tiene lo que Leach ha llamado gran poder (1954: 4), no solamente para el análisis de sistemas sociales aparentemente estacionarios, sino también como un método para el estudio de sistemas sociales en proceso de cambio
, aunque no estoy de acuerdo con Leach acerca de las razones de este gran poder. Estoy convencido también de que si podemos arrojar luz sobre la situación puede ser que nos encontramos algunos pasos más cerca de un esfuerzo por articular los resultados de los estudios de la estructura de sistemas institucionales con los estudios de la estructura de los campos de la interacción interpresonal, lo que en mi opinión es uno de los principales problemas de los que los antropólogos sociales tienen encarar durante los siguientes años.

Yo he definido el modelo de equilibrio como uno de varios métodos para el estudio de sistemas sociales en proceso de cambio, y quiero subrayar que es sólo uno de los métodos a nuestra disposición. Primero, nuestro campo de estudio es tan complejo que necesariamente hay muchos diferentes enfoques hacia el análisis, cada uno fructífero de su propia manera; si defiendo los méritos de uno de estos métodos, eso no es con el fin de negar que los demás tengan ventajas. Segundo, es un método, una manera de acercarse al estudio de los sistemas sociales, porque ilumina nuestra comprensión de la estructura de estos sistemas en la realidad. Podríamos llamarlo un esquema heurístico, o podríamos seguir la pista de Merton y llamarlo una orientación, y tal vez aún clasificarlo como una de esta orientaciones que, según él, han sido hechos a un lado a detrimento del investigador (1957: 87-89). Tercero, el modelo de equilibrio es un método y no en sí una teoría, pues no es un cuerpo de proposiciones independientes acerca de la estructura de los sistemas sociales. Pero nos puede proporcionar un marco alrededor de un conjunto de tales proposiciones (Homans, 1950: 1-11).

En su estudio de Political Systems of Highland Burma (1954, 1964) Leach está preocupado por las dificultades relacionadas con el modelo de equilibrio, aunque dice (repito) que tiene mucho poder en el análisis social. El vé las preocupaciones surgiendo del hecho, que ya ha sido enfatizado en muchas ocasiones, de que "las sociedades reales existen en el tiempo y el espacio... cada sociedad real es un proceso en el tiempo" (1954: 5). El problema del tiempo es medular en todos los estudios de sistemas sociales y culturales.

De nuestra tradición compartida creo que derivamos una común fascinación por las costumbres, y creo que es a través de esta fascinación por las costumbres que hacomos nuestra contribución distintiva a las ciencias sociales y de la conducta (Devons & Gluckman, 1964: 254)
. Pero hace mucho tiempo que los antropólogos ya no operan con costumbres solitarias y aisladas. Los antropólogos culturales (es decir, los culturológicos) buscan configuraciones en las costumbres; y los antropólogos psicológicos buscan las relaciones interdependientes, concomitantes entre las configuraciones de costumbres y las estructuras de personalidad. Nosotros, los antropólogos sociológicos, vemos las costumbres como interrelacionadas y conformando algo que algunos llaman instituciones, que son de alguna manera externas a, independientes de e imponiéndose a los individuos que se encuentran dentro de ellas (para utilizar el criterio de Durkheim de lo que el llamaba hechos sociales). No quiero entrar en controversias acerca de las maneras diferentes de utilizar el concepto de institución en la antropología y la sociología. Me permitirán tal vez utilizarlo como una expresión taquigráfica que cubre el hecho de que los hombres actúan en roles estandardizados, a través de modos específicos de comportamiento hacia otros hombres, en sus intentos por alcanzar ciertos propósitos en un ambiente ecológico, biológico, y social, y que estos propósitos y los medios para su realización son definidos por un conjunto de reglas que los controlan con creencias y valores que sirven de guias. Finalmente, en sus acciones los hombres utilizan diferentes tipos de bienes materiales (Malinowski, acerca de instituciones, 1931, 1944).

Cuando tratamos las costumbres no como elementos aislados, sino como constituyendo patrones, o como influenciando el desarrollo de tipos de personalidad, o como dominando las relaciones sociales, inmediatamente tropezamos contra el problema del tiempo - el desarrollo en el tiempo y el cambio a través del tiempo. Es alrededor del significado del tiempo y del cambio a través del tiempo que gran parte de la oscuridad se ha acumulado, pues, como lo han mostrado muchos estudios, el tiempo existe en la vida social de muy diferentes modos. Primero tenemos una historia real de los eventos que han constituido el pasado de una personalidad o una cultura o una sociedad cualquiera, eventos que en un sentido filogenético explican su forma actual. Segundo, como han señalado muchos históricos y científicos sociales, hay un encapsulamiento de eventos pasados dentro de la configuración actual de la sociedad, como escribió Fortes, "entre los tallensi el sistema de linaje nos permite ver la operación del factor tiempo en la estructura social de una manera muy concreta. Vemos de qué manera la estructura de linaje en un momento dado encapsula todo lo que es estructuralmente relevante de sus etapas pasadas y al mismo tiempo lanza hacia adelante sus puntos de crecimiento" (1945: 224, invocando a R. G. Collingwood). Hay un similar encapsulamiento del pasado dentro de la estructura de una personalidad dada. Tercero, este proceso de encapsulamiento produce ciertas ideas estandardizadas acerca del tiempo y de la historia, en diferentes contextos sociales, abrazadas por los miembros y las secciones de una sociedad, acerca de lo cual antropólogos y otros científicos han escrito ampliamente, como veremos más adelante, mientras que de la misma manera diferentes individuos tienen concepciones diferentes de su propia historia y del tiempo, que surgen de la acumulación de experiencia y la reacción a la misma. Cuarto - y eso es el problema que más particularmente me interesa - una configuración cultural, o una personalidad, o una institución, tiene su propia escala de tiempo integrada ("built in") en sí, si se me permite una metáfora. La velocidad con la que opera una personalidad es extremadamente alta y no tiene referencia alguna a los medios con los cuales normalmente medimos el tiempo; todos los que estudian la personalidad están concientes de eso. De la misma manera, yo sostendría que cada institución tiene una escala de tiempo específica integrada en su estructura, y no podemos entender una institución a menos que la entendamos en su escala. Fortes ha formulado el problema de la siguiente manera: "la vida social es una configuración de procesos, y la dimensión temporal es un factor significativo en al estructura social en todas partes" (1945: IX), y "el equilibrio dinámico de un linaje es un equilibrio en el tiempo" (1945: 22). Para evitar confusión seguiré una sugerencia que me fue hecha por John A. Barnes, con quien he sostenido discusiones fructíferas del problema en general, llamando la escala de tiempo integrada en una institución la duración estructural de la institución en cuestión.

La duración estructural de una institución es el periodo de tiempo necesario para realizar las implicaciones de sus reglas y costumbres dentro del ambiente biológico, ecológico y social (véase Homans, 1950: 81, acerca del ambiente externo). Este periodo de tiempo, la duración, es contenido en la estructura de la institución, y es solamente en términos de exponer la institución a través de esta duración que podemos realizar la interdependencia, la estructura sistemática, entre los elementos que contiene la institución - lo que Fortes ha llamado la interdependencia contemporánea de variables (sin asociar periodo alguno a contemporáneo). Ya que lo que aquí nos interesa es establecer constancias, sigue lógicamente que este tipo de exposición es en términos de un modelo de equilibrio, con la institución moviéndose a través de un proceso cíclico, oscilatorio o de algún otro tipo, al final del cual presenta la misma forma que al inicio.

Tres advertencias son esenciales para un acercamiento al modelo. Primero, un análisis de este tipo no postula que la institución haya operado en esta manera en la realidad en el pasado, o que continuará operando así en el futuro; el análisis no trata la institución en el tiempo real, histórico, ni afirma que la institución se encuentre en un estado de equilibrium real - un estado que podemos describir como stasis. La idea de un equilibrio a través del tiempo, con los elementos de la institución en un estado de balance, y la ficción de un equilibrio estable, tendiendo a recuperar el equilibrio (balance estable) después de un disturbio" (Oxford English Dictionary), son herramientas que nos permiten tratar el elemento tiempo involucrado en la interdepencia supuestamente sistemática entre los elementos de la institución. Suponemos que esta interdependencia existe porque eso nos permite llevar a cabo un análisis científico; y la suposición es en realidad fundamentada en la medida en que los eventos que le son relevantes a la institución ocurren de una manera regular y no de una manera fortuita.

El tiempo es tratado aquí de una manera de como si, como diría Vaihinger; en efecto, Leach habla de sistemas como si (1964, "introducción" a la segunda edición de 1954) aunque vé  la balanza como siendo, para fines de análisis, uno de los hechos forzados "dentro del molde limitante de un sistema como si de ideas, compuesto de conceptos tratados como si formaran parte de un sistema de equilibrio". Más adelante propondré que Leach subestima la dependencia de la idea de equilibrio de la realidad (como Vaihinger subestima la relación de leyes científicas con la realidad). Yo siento que este modelo tiene gran poder porque cartografea la realidad, en la jerga matemática. Pero es útil hablar de un equilibrio como si para enfatizar que es abstraido de la realidad, ya que no puede tratar en su totalidad la complejidad de la realidad. Yo lo veo como un marco que es basado en la observación de la realidad y luego confrontado con otras observaciones. Lo utilizamos con el fin de manejar el elemento tiempo, la duración, involucrado en la estructura de la institución, pues solamente así podemos analizar la auténtica interdependencia que existe dentro de la institución como una estructura organizada. En realidad, muchos eventos externos y distorciones internas se oponen al funcionamiento perfecto de la institución, y hay que tomar en cuenta estos factores para completar el análisis, un paso de extrema importancia para un estudio más completo. El modelo de equilibrio es utilizado para proporcionarnos un marco dentro del cual podemos formular proposiciones acerca de la interdependencia de los elementos; son estas proposiciones que conforman nuestra tan anhelada teoría. Tiene que contener también el elemento tiempo, ya que toda realidad es un proceso en el tiempo. Para formular tales proposiciones tenemos que excluir la interferencia, por el momento.

La segunda advertencia es que la mera definición del equilibrio contiene la idea de disturbio, con el regreso al estado anterior después del disturbio. En pocas palabras, suponemos de antemano que el funcionamiento de una institución contendrá, en el corazón de su estructura, disturbios que ocurren sin ningún acción intencional de parte de su personal, así como de conflictos entre los integrantes de su personal. Si la institución funciona, fuerzas equilibradas y mecanismos compensatorios se ponen en movimiento para contrarrestar los efectos del disturbio con el fin de preservar, o restorar hasta donde sea posible, la forma anterior.

En tercer lugar, el modelo del sistema de ninguna manera postula que las mismas personas ocuparán las mismas posiciones en sus relaciones mútuas a través de la duración del funcionamiento de la institución. Hasta donde haya continuidad, ésta se localiza en los roles no en las gentes. 

Finalmente, repito una serie de advertencias anteriormente discutidas. El uso del modelo de equilibrio es que nos proporcione un marco para la formulación de proposiciones acerca de la interdependencia entre los elementos de una institución. Si, después de heber analizado estos, deseamos entender de qué manera esta institución operaba a través de un periodo de tiempo real, una historia real, entonces tenemos que enriquecer el análisis con muchos tipos de otros datos y análisis de otras instituciones. Pero si el análisis del modelo de equilibrio ha sido exitoso, entonces las proposiciones que hemos logrado formular nos permiten ver más claramente y comprender mejor lo que pasó en la realidad histórica. De allí que el análisis en términos de proposiciones teóricas dentro del marco de equilibrio no postula que la institución se encuentre en la realidad en un equilibrio estable y no niega que esté ocurriendo un cambio, y no postula que la institución haya estado como está en la actualidad durante un periodo de tiempo en el pasado, ni que continuará como está en el futuro. Es un modo de análisis y no una descripción de la realidad, aunque es derivado de la realidad. Si la institución se encuentra en el momento en un equilibrio estable, en un estado de stasis, es una cuestión de un registro histórico a través de un periodo determinado, o de predicción acerca del futuro.

La naturaleza de la duración estructural se desprende con claridad en todos los estudios de la organización de la familia. La estabilidad de una institución - es decir, su tendencia a mantener su forma - es solamente parcialmente determinada por su estructura interna. Mucho depende de los efectos restrictivos del ambiente externo, o de factores internos materiales. En la organización de familia los procesos biológicos involucrados en emparejamiento, reproducción, maduración y muerte restringen los desarrollos y tienden a mantener una forma particular de estructura. Dentro del marco biológico, y al mismo tiempo encapsulándolo, hey muchas diferentes formas de familia, pero el análisis de todas estas formas se hace por lo regular en términos de periodos de generaciones mucho más largos que el periodo duranbte el cual están hechas las observaciones. Así que, para entender tan sólo un día en la vida de una familia hay que analizarla como si sus interdependencias sistemáticas fueran realizadas a través de un ciclo (en este caso) de por lo menos tres generaciones, pues cada familia contiene dentro de si misma, en cualquier momento dado, padres, niños o la expectativa de tener niños, y la expectativa de que estos niños se casen y tengan niños. Puede ser mejor trabajar con una duración estructural de cuatro generaciones, ya que los pders derivaron de una pareja anterior de padres que producían ..... , gentes que pueden ser relevantes para la estructura de familia. Más adelante propondré que en algunas sociedades el número relevante de generaciones, encapsuladas para así decirlo en cada momento de la existencia de la familia, puede ser cinco generaciones, y ocasionalmente más. Esta duración estructural dentro de la cual solamente podemos entender la vida de una familia es contenida en la combinación de reglas y costumbres específicas puestas en el marco humano biológico general, pero también en un ambiente socio-cultural más amplio. No es posible que cada familia pase por el ciclo entero, aún excluyendo los efectos de cambios radicales: un matrimonio puede ser interrumpido por una muerte prematura de uno de los esposos o por un divorcio; otros matrimonios no tienen hijos, etc. Pero en el análisis tratamos estos casos como deviaciones del ciclo standard y de la misma manera acomodamos segundas nupcias, relaciones con niños adoptivos y formas de matrimonio tales como el levirato, bodas de fantasma, sororato, matrimonio entre mujeres, etc., así como el efecto de la existencia de diferentes números de hijos a traves de la duración estructural. Esa es la forma usual de presentación, y aún cuando sucede un cambio radical en relaciones y legislación pertenecientes a la familia, la mayor parte de los estudios discuten esos con el análisis de ciclo normal como trasfondo (Goody, 1958; Fortes, 1962).

El análisis de la duración estructural es también el núcleo de los estudios de instituciones políticas. Si deseo analizar cualquier periodo de la Cámara Baja de Inglaterra tengo que ver qué sucede durante el periodo en cuestión en relación a un periodo algo más largo de alrededor de quince años, es decir el periodo cubierto por tres elecciones quinquenales. Las actividades en la Cámara Baja poco tiempo después de las elecciones son influenciadas por lo menos por las dos elecciones anteriores y las perspectivas de las elecciones que se celebrarán cinco años más tarde; pero como el parlamento avanza a través de su periodo de incumbencia viene un momento en el cual cambia el peso relativo y sus actividades serán más influenciadas por la ýltima elección pasada y las dos elecciones posteriores. Así que tres elecciones (quince años) parecen conformar la duración estructural básica de la Cámara Baja. Dentro de esta duración hay otras duraciones menores que afectan el sistema parlamentario, estad duraciones son definidas por los debates del día del presupuesto, ya que el dinero es la necesidad más crucial de un gobierno, y subsidiariamente por las etapas a través de las cuales las leyes tienen que pasar y los debates alrededor, etc. Por eso un análisis de esta duración estructural tiende a tener la forma de un modelo de equilibrio. Cualquier periodo de historia parlamentaria es afectada por los otros sistemas de eventos, algunos de ellos intrinsecamente involucrados en la legislatura misma. Los problemas de selección de líderes de partido puede ser influenciados por la distribución de los miembros del partido por edad, ya que un hombre que vota en favor de un candidato un poco más viejo que él mismo puede estar eliminando sus propias perspectivas como candidato, etc. Otros eventos, en el sistema externo tanto del mundo británico como el internacional, son fortuitos en lo que se refiere al sistema de la legislatura, aunque sea sistemático en su relación con otros eventos. Visto de esta manera podemos examinar el efecto de la Cámara Baja con su propia duración en la historia de la vida política en Inglaterra, y vice versa; la institución en su forma cultural general ha persistido durante siglos a través de los cuales cambios radicales han ocurrido tanto en el ambiente externo y en la estructura interna (como en los tipos de personas que tienensu asiento en la Cámara Baja). Podemos estipular la relación entre la continuidad de la forma de la legislatura y las relaciones políticas en la actualidad, y podríamos concluir que la relación es relativamente tenue, aunque pienso que es importante. Una vez más, como en el caso de la familia, la duración estructural de la Cámara Baja es contenida en las reglas y las costumbres que la organiza, pero no hay un marco restrictivo similar al del marco biológico que restringe la duración estructural de la familia.

Si lo anterior es correcto, entonces cada vez que intentemos analizar una institución tenemos que echarla (pido disculpas por la metáfora) en su duración temporal, ya que toda vida social es un proceso en el tiempo y las reglas y costumbres contienen un elemento de timpo. Eso implica analizar la institución como si estuviera operando a través del tiempo durante un operiodo mucho más largo que el periodo a través del cual observamos la institución o sus partes. Eso puede parecer una tautología, pero es fundamental. Si no apreciamos eso cuando leemos un análisis de una institución podemos adquirir una falsa impresión e imputarle al autor la idea de que la forma institucional que analiza se ha mantenido en exactamente la misma forma desde un pasado remoto, y así continuará siendo en el futuro. Eso no es siempre culpa del lector, ya que con frecuencia el analista no ha señalado con claridad que el elemento de tiempo en el análisis es una duración estructural, y no un tiempo histórico real. Hay una tendencia, sin embargo, a pasar por alto la diferencia entre estos tipos de tiempo o duraciones, tal vez debido a que en tiempos recientes los antropólogos han tenido que tratar a sociedades invueltas en procesos de cambio más rápidos. Entonces insisten, contra el análisis de la duraciones estructurales, que todas las sociedades reales en el tiempo real cambian todo el tiempo y han estado cambiando todo el tiempo, sin especificar qué es lo que está cambiando, cuáles son los cambios y hasta dónde van los cambios afectando las formas estructurales. Parece obvio que hay tipos de cambio muy diferentes, y tendremos que desarrollar un vocabulario que nos permita diferenciarlos.

II.

He escrito lo anterior en términos de la estructura de una sóla institución. El problema de analizar un conjunto de instituciones, o un campo social entero, es obviamente mucho más complicado. Diferentes instituciones tienen diferentes duraciones estructurales y su interrelación se tiene que analizar. Eventos que surgen de la operación de una institución pueden interferir en la operación de otra institución de una manera que es fortuita en cuanto se refiere a las interdependencias sistemáticas de la institución receptora. Eventos externos de áreas totalmente diferentes del mundo pueden meterse en el campo que estamos analizando, también de una manera que es desde el punto de vista del analista de sistemas fortuita. Pero en el análisis de las instituciones tenemos que ejecutar nuestro ejercicio de abstracción mental, y al hacer eso considero que encontramos que las instituciones y los campos social más amplios tienen una notable tendencia a durar, que ellos y sus partes son resistentes tanto a cambios que no se deben a intentos concientes como a cambios deliberadamente intencionados, aunque los cambios radicales ocurrirán después de algún tiempo. Así que podemos decir que un sistema institucional, o un campo de sistemas institucionales, tiende a desarrollar, y aún hipertrofiar, paralelamente con las principales facetas de su organización, hasta que las condiciones le hace totalmente imposible continuar funcionando (es decir, cambios importantes en la demografía, la invención de nuevas herramientas y máquinas, etc.). Eso excluye el efecto de ataques contra el sistema desde fuera , como por invasión de otras partes. Aún después de que hayan sucedido cambios radicales, además, las instituciones son tan duras que frecuentemente sobreviven y se integran en las nuevas condiciones que surgen, de nuevo operando pero dentro de un nuevo sistema general de instituciones.

Si esta visión de la historia de las instituciones es validada por nuestro conocimiento de la historia actual de eventos, eso significaría, como proponen los dialécticos, que periodos de revolución y otras formas de cambio rápido y radical que por completo socavan la estructura de un sistema aparecen en la forma de crisis repentinas después de una paulatina acumulación de cambios estructurales más pequeñas y más limitadas, encarceladas dentro de la configuración general de las instituciones involucradas (excepto en el caso de una invasión desde fuera). Considero que los dialécticos tienen razón, lo que implica que para entender aún un cambio revolucionario tenemos que partir de la duración estructural de las instituciones (o de los campos sociales) en un modelo de equilibrio.

Encuentro apoyo para esta visión en los métodos por medio de los cuales los mejores analisis de grandes desarrollos social han sido escritos. Se discierne con claridad en el tratamiento marxista de los movimientos desde el comunismo primitivo, al esclavismo clásico, al feudalismo, al mercantilismo burgués, al capiitalismo temprano, y de allí al capitalismo monopolista. En este modelo marxista, se suponen siglos de estabilidad relativa de las instituciones y el análisis se lleva a cabo en un marco de equilibrio relativo, antes que los conflictos y las contradicciones inherentes en cualquier sistema lleven a cambios revolucionarios, que son tratados en gran medida en la forma totalmente diferente de la narrativa (diferenciando esta del análisis institucional) cuando ocurre el movimiento hacia un nuevo sistema. De la misma manera trata Durkheim el movimiento desde la stasis de la solidaridad mecánica hacia las estructuras institucionales que emergen con el incremento en la división del trabajo; como trata Max Weber los cambios de la sociedad tradicional a la sociedad caracterizada por una burocracia racional; las teorías de Sir Hernry Maine, Tönnies, Von Wiese y muchos otros son construidas de la misma manera. Y veo un modo similar de análisis en el trabajo de todos los evolucionistas culturales, con teorías completamente diferentes con las que han enriquecido la historia de la antropología. Repito, hacen uso de un modo de acercarse a la historia cunado utilizan este marco de largos periodos de stasis relativa, que se tiene que entender en equilibrios como si de duraciones etsructurales que en gran medida hacen a un lado el tiempo histórico real de una manera que enfurece a muchos historiadores; en este marco construyen teorías de interdependencia entre elementos sociales. Las teorías de cada uno de estos analistas o de cada tipo de analistas puede variar, pero el modelo de acercamiento, el método, es muy similar.

Si tantos pensadores, abrazando diferentes opiniones políticas y elñaborando distintas teorías, todos trabajan en este marco, muestra que son constreñidos por lo menos en dos diferentes maneras. Primero, tenemos que tomar en cuenta la incapacidad de la mente humana para trabajar con y escribir acerca de una cantidad de hechos más allá de lo más limitado. Segundo, hay en la misma realidad algo que se refleja en este marco. Considero que el segundo punto es el más importante, por lo que siento que el modelo de equilibrio, si se utiliza para analizar uchas partes del conjunto institucional dentro de un campo social complicado, arroja luz sobre lo que ha sucedido en la actualidad. También arroja luz sobre la estructura dentro de las instituciones y la estructura que las interrelaciona y articula en arreglos más complejos.

La concepción de Weber de tipos ideales es claramente un modelo similar al modelo que los antropólogos han desarrollado y que aquí presento. Pero hay diferencias. Los tipos ideales de Weber son compuestos de principios consistentes de organización, de los cuales uno es dominante. Los tipos ideales son derivados de la realidad, pero van más allá de la realidad al enfatizar el principio dominante contra el cual se pueden evaluar las instituciones reales. Las demás teorías que he citado también enfatizan principios dominantes de asociación, o estructura económica, en cada etapa o stasis relativa. Las teorías marxistas introducen la emergencia de un principio de contradicción sumergido que se volverá dominante; aquí la stasis relativa implica que los grupos cuyos intereses son dominantes orpimen la creciente resistencia y la rebellión de aquellos cuyos intereses se fundamentan en la nueva potencialidad. Los modelos que los antropólogos han desarrollado por lo regular hacen referencia a instituciones de duración estructural más corta. Y la mayoría de antropólogos (igual que muchos sociólogos) han subrayado que, aunque puede haber principios ideológicos dominantes, y variables limitantes, el equilibrio resulta de la realización de procesos que surgen de principios de organización social que son mútuamente independientes, mientras que muchos principios son mútuamente discrepantes, discordantes, en conflicto o, más adelante cunado se desarrollará un cambio estructural radical, contradictorios. Esos principios de organización son parcialmente contenidos en las relaciones sociales que operan sobre el ambiente físico a través de herramientas materiales, parcialmente en interés de y a raíz de demandas de las variadas relaciones sociales en las cuales los individuos participan, y parcialmente en el ambiente de las relaciones sociales en una cultura (los "trozos y trocitos", como dice Lowie, de valores, lealtades, objetivos, etc.). 

III.

Una cierta ambigüidad, y la falta de aclarar que hacemos nuestro análisis en términos de duraciones estructurales y no de tiempo histórico real, ha contribuido a la equivocada comprensión de lo que estamos intentando hacer. Esta ambigüidad surge de la multivocalidad de palabras como equilibrio y estabilidad, por lo que Leach (1954: 7) alegaba que  ha habido "confusión entre los conceptos de equilibrio y estabilidad... tan arraigada que todo uso de cualquier de estos términos probablemente nos conduce a la ambigüidad". Considero que la ambigüidad surge porque no todos, que escriben y sobre todo que leen, distingue todo el tiempo entre el equilibrio de la estabilidad relativa de un sistema de relaciones interdependientes y la estabilidad de la vida social real. Algunos lectores han entendido una declaración acerca de equilibrio al efecto de que no suceda ningún disturbio o, como se hace mucho más fácilmente, no se han dado cuenta de que es posible que haya stasis o estabilidad a un nivel de organización y no a otro. Como una silla mantiene un forma estable constante (stasis) a pesar de los contínuos movimientos de los partículos dentro de los moléculos de los elementos que la constituye, de igual manera una estructura macroscópica podría mentenerse estable a pesar de los disturbios en la estuctura de familias; o, al revés, las estructuras de las configuraciones de familias podrían quedarse en stasis mientras que la estructura política macroscópica es radicalmente cambiado (Homans, 1950). En el análisis de sistemas tenemos que cambiar constantemente nuestro punto de vista de acuerdo a los problemas que planteemos.

Parece que la confusión es inherente en el argumento de Leach en Political Systems of Highland Burma cuando dice que ¿todos? ¿la mayoría? ¿algunos? ¿unos pocos? antropólogos presentan un equilibrio estable. Agrega que Malinowski, Firth y Evans-Pritchard "escriben como si los trobriandeses, los tikopia y los nuer son como son, ahora y para siempre" (1954: 7). Eso no parece ser cierto en ninguno de los casos en el momento que nos demos cuenta de que los tres autores analizaban duraciones estructurales, pero la declaración de Leach es comprensible partiendo del hecho de que no dijeron eso claramente. Sin embargo, Evans-Pritchard propuso una diferenciación entre diferentes tipos de tiempo con el fin de indicar que el no pensaba que sus análisis mostraran "a los nuer como son, ahora y para siempre", por lo que discuto las implicaciones de su análisis, y en particular de su concepto de tiempo estructural (Evans-Pritchard, 1940, y artículos de 1934 en adelante, citados en Evans-Pritchard, 1940). Así que después de un enorme rodeo llego al meollo del asunto.

Me parece que Evans-Pritchard ha mostrado claramente que su análisis de los nuer no fue colocado en el tiempo histórico real, cuando distinguía en el caso de los nuer entre lo que llamaba tiempo estructural y, por otro lado, tiempo ecológico, tiempo social, y tiempo histórico. En el sistema de linages segmentarios de los nuer, los derechos y obligaciones entre masculinos agnáticos (hombres relacionados patrilinealmente) y la fluctuación de amistad y hostilidad entre grupos, teóricamente depende de qué tan recientemente comparten un ancestro agnático común. Donde el sistema de linages proporciona el marco para los grupos territoriales, entre más cercanos estén los hombres sobre el terreno, menos espacio estructural (como lo llama Evans-Pritchard) habrá entre ellos, y más reciente será el ancestro que los articula en la genealogía agnática que proporciona la ideología para las combinaciones y riñas políticas. De esta manera la profundidad del tiempo estructural es un medio para coordinar relaciones en el presente, más que un medio para coordinar eventos en el pasado, por lo que Evans-Pritchard propuso el teorema de que la profundidad en tiempo estructural es directamente proporcional a la amplitud en espacio estructural. La distancia al ancestro original de un linage máximo en el sistema nuer es alrededor de once generaciones, presumiblemente porque eso cubre la máxima amplitud de grupos que pueden ser coordinados en este tipo de sistema. Podemos decir eso porque hay algo constante en esta profundidad de once generaciones, ya que la encontramos en otros pueblos que tienen sistemas que en otros aspectos son muy diferentes, tales como los agnáticos beduines, nyakyusa, zulúes, tallensi y tikopia, y los ashanti matrilineales, no obstante que sí encontramos sistemas con mayor o menor profundidad. Evans-Pritchard sostenía que el sistema de linages nunca crece, su máximo tiempo estructural es definido en profundidad. Eso muestra con claridad que no pensaba que el sistema hubiera iniciado hace once generaciones, y que no podía decidir cuánto tiempo había existido tal como el lo encontró.

Que las once generaciones no constituyen un informe de la descendencia real es claramente demostrado por las genealogías entre los beduinas de Cirenaica. Sabemos que invadieron la región en 1056, es decir hace 900 años (Peters, 1960, 1967). Pero las genealogías de sus nueve tribus muestran once generaciones de los nueve hijos de su supuesta fundadora. Algunos de los ancestros pueden ser ficticios, pero es evidente que muchos auténticos progenitores han sido eliminados de la memoria.

Estas once generaciones muestran una ruptura definitiva al nivel de la quinta o la sexta generación, moviéndonos hacia atrás en el tiempo estructural. Hasta este punto las genealogías sirven para coordinar las relaciones en la cooperación diaria, herencia, etc., entre gente viva que son relacionadas a través de los recientemente difuntos. La mitad superior de las genealogías articulan grandes grupos, es decir, estos eslabones genealógicos definen relaciones políticas o de grupos, más que relaciones interpresonales. Eso es demostrado por el hecho de que en las genealogías más cortas de tipo linaje encontramos todavía bases de cinco generaciones de grupos de gente viva, interrelacionados a niveles superiores a través de conjuntos de dos generacions (Cunnison, 1951, 1956, 1957, 1959) o de tres generaciones (Watson, 1958). Este conjunto consiste de relaciones políticamente significativas en "parentesco perpétuo" (Cunnison, 1959) entre grupos o posiciones plíticas; y los nombres en este conjunto no cambian sus posiciones relativas, a menos que hayan cambios mayores entre grupos políticos. Las posiciones clave son ocupadas en erpetuidad en sí y en su relación mútua a través de lo que Richards (1933) ha llamado "sucesión posicional"; ahora representan posiciones sociales y no hombres o mujeres. No me alcanza el espacio para discutir los sistemas donde las genealogías tienen una profundidad mayor a once generaciones.

El concepto de Evans-Pritchard de tiempo estructural es un medio para describir el modo de un pueblo de pensar acerca de su pasado, e ideas del tiempo estructural pueden cubrir instituciones de nuy diferentes duraciones. El teorema de que el tiempo estructural es directamente proporcional al espacio estructural nos lleva hacia un análisis más profundo. La base inferior de cinco generaciones es supuestamente relacionada no solamente con la filiación como tal, sino también con factores externos que controlan la reproducción y la educación del pueblo y con modos de organizar la producción, la distribución y el consumo de bienes en organizaciones domésticas a este nivel tecnológico. La amplia distribución de un conjunto superior de seis generaciones es supuestamente relacionada con factores externos que determinan el grado hasta el cual la cooperación de grupos políticos y la distribución del poder puede ser organizado por medio de una ideología de parentesco. Sahlins (1961) ha sugerido que un sistema desarrollado de linajes surge de una expansión imperialista a costa de otros pueblos, pero no discute las razones para esta particular profundidad generacional, ya que no es importante para el desarrollo de su argumento.

Las ideas nuer acerca del tiempo no son solamente las ideas de un pueblo aislado en el Sudán. Y tampoco nos proporcionan un análisis de la estructura social como tampoco lo hacen las ideas kachin acerca de la autoridad aristocrática (gumsa) y de la organización democrática (gumlao). Leach (1954, 1964) nos ofrece un análisis de las relaciones políticas (véase Cohen, 1966). Tales ideas son claves hacia la estructura, y la duración estructural, de varias instituciones.

En el análisis institucional que Evans-Pritchard hizo del sistema nuer, su primer paso fue en efecto un análisis de la duración estructural de algunas instituciones en un equilibrio como si. Luego mostró que ocurrieron cambios en la estructura sistemática, las que evaluó contra el análisis de las otras instituciones en equilibrio. Despuésd e haber mostrado que la máxima profundidad estructural en la escala temporal de los nuer es de once generaciones, Evans-Pritchard discutió el surgimiento de los profetas que guiaron alianzas pasajeras de grupos de nuer en ataques contra los dinka y en la resistencia contra atques de los árabes y de los europeos. Muestra las dificultades que tuvieron estos profetas en su afán de unificar grupos nuer debido a la hostilidad institucionalizada y las constantes riñas entre ellos, y logra precisar su éxito y el modo en el cual lo alcanzaron. Es decir, el surgimiento histórico de los profetas se hace analíticamente significativo solamente a través del análisis de equilibrio utilizado en la discusión del sistema de linaje de los nuer, ba´sandose tanto en datos históricos como en observaciones de la situación actual. El análisis posterior que hace Evans-Pritchard de como llega la orden sagrada de sanusi a aduirir prestigio religioso entre los beduinas de Cirenaica avanza un paso más en esta línea de análisis. Una vez más el contexto es un análisis de equilibrio del sistema de linaje de los beduinas; solamente mediante la comprensión del sistema de esta manera podemos entender cómo los hombres sagrados sanusi lograron posicionarse en puntos intersticiales en el sistema de linaje de manera que no fueran aliadas con ninguna sección local y sin embargo se encontraron en una posición que les permitiera ejercer influencia. Durante la invasión italiana de Cirenaica, y a través de una continua resistencia durante el periodo de la Segunda Guerra Mundial, los sanusi lograron presentarse como los  líderes titulares, si no de facto, de los beduinas hasta que su jefe se convirtiera en el rey del nuevo estado de Libya.

Parece que su tiempo etsructural es parcialmente una descripción de las ideas nuer, parcialmente una concepción para analizar sus relaciones. Así que, siguiendo el consejo de Barnes, adopté la expresión duración etsructural. No estoy diciendo que el análisis de Evans-Pritchard era perfecto; es mi postulado que su análisis muestra que, a diferencia del estudio de cambios recurrentes y repetitivos de personal y de relaciones interpresonales dentro de un atrón de instituciones, podemos lograr comprender mejor de cambio radical en algunas instituciones al contrastar este cambio radical contra un análisis de la duración estructural de ciertas otras instituciones, manteniéndolas constantes en un análisis de equilibrio del tipo de como si. Eso nos permite formular leyes de cambio estructural. Los estudios de Evans-Pritchard del surgimiento de profetas nuer enfatizó también que eran exógenos (foreigners) a los grupos nuer que unificaron, de la misma manera que la orden sanusi era exógena a los beduinas. Conocemos el mismo fenómeno de muchas otras eras y regiones: Pedro el Hermita y Juana del Arco eran ambos en algún sentido exógenos a los grupos desunidos que unificaron en sus cruzadas; En el Africa del 

Sur profetas femeninas de la población común unificaron las tribus desunidas contra los blancos intrusos. El análisis de equilibrio de la desunidad entre los grupos en un sistema segmentario nos permite entender porque los líderes tienen que ser en algún sentido exógenos o forasteros que son motivados por espíritus, Dios o algún otro tipo de fuerza extrasocial. Otras circunstancias del equilibrio como si les permiten a grupos independientes formar alianzas deliberadas aunque pasajeros. Dentro del modelo podemos buscar proposiciones acerca de las variables involucradas en tipos particulares de cambio
.

IV.

Este tipo de análisis le presenta muchos problemas al analista de la institución de la cual no contamos con datos históricos - y eso es cierto no solamente del antropólogo que intenta estudiar una tribu o una aldea que no ha sido estudiado antes y que cuentan solamente con escasa información histórica, sino también del sociólogo y del antropólogo que estudian muchas instituciones en nuestra propia sociedad que cuentan solamente con información inadecuada. Evidentemente lo mejor sería que contaramos con informes detallados longitudinales de, o estudios de, campos sociales enteros y de cada institución. Pero eso no es el caso. Bajo estas circunstancias nuestra técnica estandard es llevar a cabo una serie de observaciones sincrónicas de distribuciones actuales, apoyadas en la colección de historias de individuos y grupos y haciendo uso de cualquier material histórico que exista y esté a nuestra disposición. Entonces intentamos echar estas observaciones sincrónicas en varios tipos de tiempo, con el objetivo de elaborar la duración estructural de las instituciones involucradas, antes de estipular los tipos de cambio ocurren. Investigamos hasta qué grado diferencias observadas entre los grupos, las relaciones y los individuos se pueden explicar en términos de cambios situacionales o etapas involucradas en la duración estructural de algunas instituciones, y hasta qué grado las diferencias indican que están ocurriendo cambios más radicales en la estructura básica de las instituciones.

Esta es la técnica que Evans-Pritchard utilizó en su estudio de los nuer. Ha sido utilizado frecuentemente en el estudio de grupos domésticos cuya duración estructural se encuentra bajo el control de un patrón casi cíclico por los procesos de nacimiento, maduración y muerte, como ya se señaló. Si reunimos datos cuantitativos y de otros tipos acerca de diversas familias con padres e hijos de diferentes edades, y estudiamos leyes y costumbres relacionadas con la familia, entonces tenemos que proyectar datos que son principalmente sincrónicos en duraciones diacrónicas, pues diferentes familias se pueden encontrar en diferentes etapas de un movimiento estereotipado, o puede ser que está ocurriendo un cambio sistemático de estructura de familia, o tal vez ambos procesos sucenden al mismo tiempo. Si sucede un cambio estructural, ¿de qué manera podemos evaluar su incidencia si no fuera sobre el trasfondo de un análisis de un equilibrio como si de lo que era la duración etsructural de la familia en el pasado, demostrado posiblemente en algunas etapas de desarrollo de familias observadas en el presente. De otra manera nos quedaríamos solamente con observaciones casuales. Utilizamos historias de vida y otros datos similarews para hacer estas estipulaciones.

Ya que la duración estructural de la familia y de la organización doméstica está en gran medida guiada por procesos biológicos, esta técnica se encuentra bastante bien controlada. Fortes discutió la técnica en su ensayo "Time and Social Structure" ("Tiempo y estructura social", 1949B), donde trató la organización doméstica de los ashanti así: "un aspecto importante de la organización doméstica es la duración normal de la unidad; es un índice del proceso de crecimiento a través del cual la sucesión física y social de una generación por la siguiente es asegurado y depende de funciones ejecutadas por la unidad doméstica en la cria y la educación de los niños". A Fortes le interesa mostrar en el caso de los ashanti tanto la duración cíclica involucrada en los procesos de familia y los cambios que suceden en las familias ashanti bajo nuevas condiciones, por lo que enfoca su analisis hacia un argumento en favor del uso de datos cuantitativos y estadísticos para la elucidación de la estructura, haciendo a un lado los argumentos solamente de principios como matrilinealidad y matrilocalidad. Presenta los datos cuantitativos, recogidos de situaciones dispersas en dos áreas del país ashanti, acerca de fenómenos como distribución de edad d ejefes de familia, edad, residencia y estado civil de mujeres, etc. La etsructura de sociedades matrilineales, parcilamente virilocal y uxorilocal, patrilocal, matrilocal y avunculocal son bien conocidos, así que cito en breves palabras la conclusión de Fortes: "un análisis estadístico elemental es indispensable para arrojar luz sobre ciertos problemas de la etsructura social que surgen en una sociedad que se encuentra en proceso de volverse socialmente diversificada. La futilidad de términos generales como patrilocalidad y matrilocalidad es en este contexto obvio. El uso de datos numéricos nos ha permitido ver que la organización doméstica ashanti es el resultado de la interacción de un número de factores bastante bien definidos que operan tanto en un momento dado y a través de un periodo de tiempo. Dada la importancia de la regla de la filiación matrilineal y el reconocimiento de la paternidad en la ley y las costumbres ashanti , el sexo del jefe del hogar es el factor de principal importancia. Este factor determina las `principales posibilidades del ordenamiento de los parientes en la unidad doméstica en relación a los valores polares de agrupamientos matroicentrales y patricentrales. Los demás factores son la tendencia a buscar un compromiso entre los lazos opuestos de matrimonio y paternidad, por un lado y, por otro lado, el parentesco matrilineal; y el ideal de que cada persona madura, especialmente si se trata de un hombre, debería de tener su propia unidad doméstica. De qué manera interactúan estos factores depende, entre otras cosas, de las condiciones sociales locales y las circunstancias históricas. Los arreglos domésticos que he descrito son posibles solamente en las ciudades capitales de las jeferías, establecidas hace muchos años, donde ambas partes en un matrimonio se encuentran por igual en su hogar. En aldeas nuevas la unidad doméstica patrilocal es más común" (1949B: 3).

Estos arreglos domésticos incluyen los movimientos entre diferentes hogares de los niños como maduran, el movimiento de hombres y el movimiento de mujeres - así como el movimiento de los alimentos entre diferentes casas. Los datos cuantitativos de Fortes, apoyados por datos bibliográficos, resumen aquí una serie de observaciones sincrónicas que son proyectadas en dos distintos modelos diacrónicos: uno es de carios tipos de unidades domésticos moviéndose a través de duraciones sistemáticas, el otro de un proceso de un cambio estructural limitado que procede a través de estas duraciones, y que posiblemente llevan a un cambio social radical.

Esther Goody (1962) siguió el mismo procedimiento en un análisis de los factores que influencian el ratio de divorcio de las mujeres de diferentes edades entre los gonja. Reunió datos acerca de divorcios de mujeres de diferentes edades a través de sus vidas hasta aquel momento e iluminó las varias presiones que motivan a mujeres de diversa edad a permanecer con su esposo, o abandonar a su esposo por otro hombre, o regreasar al hogar del hermano. Pero en el momento de querer estipular qué factores tenían influencia en tiempos pasados sobre el ratio de divorcio de mujeres de edad avanzada tuvo que confiar en observaciones de mujeres jóvenes hechas en la actualidad. El método está lleno de peligros y supongo que siempre será vulnerable a una crítica de su lógica, pues tiene sus flaquezas. Pero si queremos avanzar tenemos que enfrentar a los peligros y hacer lo que podemos (véase Barnes, 1949, 1951, 1967). En mi opinión, siempre podemos buscar apoyo en la extensión de nuestras evidencias comparativas. Así Esther Goody encontró un ratio de divorcio muy alto entre los gonja, y llama mi atención que son lo que llamamos cognáticos, no tienen levirato, sororato, o matrimonio de fantasma; que se oponen a poliginia sororal, y que dejan a un niño juntarse con su progenitor y no con el esposo de su madre. Sus instituciones se asemejan a las de los lozi (Gluckman, 1950) que son cognáticos también, y que han tenido un alto ratio de divorcio desde el primer día que tuvimos conocimiento de ellos, lo que sabemos de registros históricos. Así que parece probable, a la luz de esta concatenación institucional, que el alto ratio de divorcio de los gonja sea exclusivamente el resultado de tiempos modernos, pues a estos respectos los gonja, igual que los lozi, se diferencían claramente de la sociedad del tipo de los zulú (Gluckman, 1950) con su énfasis agnático y la distribución de la propiedad a través de las esposas de un hombre. Aquí encontramos levirato, sororato, matrimonio de fantasma, la poliginia sororal es aceptada y los niños que son fruto de adulterio se juntan con el esposo de la madre; ningún divorcio, o muy pocos, tanto en el pasado como en la actualidad, un patrón distribuido a través del sur de Africa y del norreste muy lejano). De esta manera tenemos varios tipos de control en esta clase de investigación y analísis, de manera que no es la pura conjetura cuando intentamos estipular cuáles son los cambios situacionales a través de un ciclo de vida tradicionalmente orientado y cuáles son los cambios radicales relacionados a nuevas condiciones.

Aquí también sostendría que si tenemos que evaluar la naturaleza y la amplitud de los cambios institucionales en los patrones de matrimonio tenemos que apreciar estos cambios sobre el trasfondo de un modelo de equilibrio. Al estudiar el ratio de divorcio entre las tribus de Zambia, Malawi y Rhodesia, mis colegas han producido ratios de divorcio a pesar de las dificultades relacionadas con la proyección de observaciones sincrónicas en un modelo diacrónico. 
V.

Una vez más no es demasiado difícil elaborar las duraciones estructurales y hacer una distinción entre situaciones de continuidad con cambio repetitivo de situaciones de cambio radical, en instituciones singulares como el oficio real. Es más dificila hacer esta distinción en los casos de aldeas que son múltiples como familias pero carecen del control apretado por el marco biológico; y, sin embargo, métodos similares han sido aplicados con resultados muy parecidos.

Cuando estudió los yao de Malawi, Mitchell (1951A, 1951B, 1956) observó que sus aldeas variaban en la composición interna. Algunas contenían pequeños linajes matrilineales, otros un rango de tales linajes agrupados en asosiaciones complejas tanto a través de eslabones matrilineales más lejanos u otros eslabones matrilineales o por lazos patrilineales. Estudió de qué manera algunas de estas secciones basadas en matrilinajes dentro de la aldea dejaron su aldea de origen y se establecieron como una aldea indpendiente, ó en su búsqueda de nuevas tierras ó como consecuencia de un conflicto. El relacionó los procesos de crecimiento en números a través de matrimonios y nacimientos a una complejidad cada vez mayor de todas las aldeas, que se llevaba a cabo en realidad en algunas de las aldeas, y luego la reducción de aleas en expansión por medio de división. De esta manera estableció la duración estructural de varios tipos de aldeas yao, en proceso dendrítico
 de crecimiento y proliferación de secciones hasta que ocurrieran las divisiones. Estudió el rol de prestigio diferencial, de la costumbre a travésd e la cual enm una sociedad dominantemente uxorilocal los jefes de aldea llevaron a sus esposas a sus propios hogares, de creencias en brujería y magia e infortunio causado por espíritus ancestrales, de las reglas de sucesión posicional y parentesco perpétuo entre posiciones, y de otras costumbres y creencias en estos procesos dendríticos integrado en los diferentes tipos de aldeas. Si juzgamos de las tradiciones orales y escritas algunas aldeas permanecieron grandes y complejas durante largos periodos, no obstante que expulsaron algunas secciones. Mitchell logró especificar los factores sociales asociados con esta durabilidad. Otras aldeas, denotadas por diferentes factores sociales, nunca alcanzaron un alto grado de complejidad y las secciones que empezaron separarse de las aldeas grandes tendían a caer en la segunda categoría. Marwick (1965) confirmó esta análisis entre los vecinos chewa y logró estudiar más detalladamente cómo la brujería etc. operaba para controlar, ejecutar y mantener el sistema y las duraciones estructurales de sus partes.

El núcleo del análisis que hizo Mitchell de las aldeas yao era el estudio de un número limitado de tipos de duraciones estructurales en un complejo modelo de equilibrio como si. Luego estudió partiendo de registros históricos hasta qué grado la guerra, la esclavitud y erl comercio con la costa desde Malawi y más allá había contribuido en el pasado al crecimiento de las aldeas grandes, con el objetivo de estipular cuáles eran los efectos de la conquista y la dominación británicas. La dominación británica abolió la guerra y la esclavitud e hizo la vida más segura. Introdujo comerciantes especializados que vendieron tela y otras mercancías que anteriormente caravanas yao habían traído desde la costa. Nuevas oportunidades económicas (como la producción de cultivos comerciales y migración con el fin de trabajar para los europeos) afectó las realciones sociales, igual que el surgimiento de nuevos tipos de escasez de tierras en algunas áreas. Pero a pesar de estos cambios radicales regía una considerable continuidad; las gentes seguían viviendo en las aldeas y muchos hombres ambicionaron ser jefes de aldea. La nueva riqueza fue parcialmente gastada en relaciones sociales tradicionales. Aún cuando se le permitía a un hombre, en esta sociedad normalmente uxorilocal, llevar a su esposa para vivir con el donde trabajaba para los europeos, sus hijos no formarían un grupo considerado como descendiente del esposo, sino más bien, en términos del dogma yao, un grupo considerado como matrilinaje desciendentes de su esposa (Mitchell, 1951B).

Mitchell hizo su análisis desde dos diferentes tipos de datos. Utilizaba cualquier dato histórica que estuviera a su alcance, de testimonios escritos publicados y no publicados, así como también datos de historias de aldeas yao y de pesonajes yao. En segundo lugar, en el campo hizo una serie de observaciones sincrónicas de series de diferentes aldeas. La técnica de análisis qye utilizó fue el proyectar estas observaciones sincrónicas en diferentes clases de procesos diacrónicos, con apoyándose en los datos históricos. La aptitud del analista se revela en su capacidad para decidir cuándo las diferencias que encuentra son cambios situacionales repetitivos y cuándo son cambios en la estructura del sistema mismo de instituciones.

Mitchell tenía a su disposición algunos registros históricos, escritos por europeos, que le facilitaron sus estudios diacrónicos y le permitían distinguir los diferentes tipos de cambio. Los antropólogos que han estudiado tribus en áreas recientemente hechas accesibles, como en Nueva Guinea (y esa fue en grandes rasgos la situción de Evans-Pritchard entre los nuer) no han tenido acceso a similares o menos válidos datos históricos. Estos antropólogos han utilizado el método de recoger observaciones sincrónicas acerca de la distribución de categorías de grupos y de personas, así como tradiciones orales e historias de vida, evaluando la situación a la luz de reglas culturales y costumbres. Luego han proyectado sus observaciones en duraciones estructurales diacrónicas (véase por ejemplo Pospisil, 1958A, 1958B, 1960; Reay, 1959; Salisbury, 1962; Brookfield & Brown, 1963; Meggitt, 1965), antes de intentar detectar cambios radicales. Hasta cierto grado han producido análisis de sistemas sujetos a cambios repetitivos (es decir, en equilibrio estable o stasis), pero han utilizado este recurso para señalar procesos de cambio estructural limitado (o sea, cambios que no llegan hasta la médula del sistema, sino que alteran su forma). Meggitt, por ejemplo, muestra que los linajes agnáticos de los mae-enga, a varios niveles, han tenido que enfrentar una serie de conflictos de valores. Es incorrecto ocupar un linaje hermano de tierra agnáticamente relacionado, y sin embargo cuando incrementan lo números esta es la tierra más apta para ser ocupada (véase Peters, 1967). Una vez más, es correcto permitirles a parientes relacionados a través de mujeres ocupar la tierra de uno. Si el número de miembros de un grupo agnático se reduce, necesita a estos otros parientes para ayudar a defender sus tierras contra otro linajes hermanos más numerosos y, en consecuencia, más poderosos. y, sin embargo, si otros parientes son invitados puede ser que hacen como el cucú: se niegan a desocupar el nido. A través de estos dilemas duraderos sostiene que corre un hilo de cambio estructural limitado, una tendencia a subrayar, donde hay escasez de tierra, el principio fundamental de filiación: la agnación (o, en otros sistemas, la matrilinealidad). Invoca evidencia comparativa (lo que ha sido criticado, Brookfield & Brown, 1963
) al efecto de que esta tendencia a implementar la regla cultural dominante aparece en muchas tribus, y especificamente menciona los análisis longitudinales que ha hecho Firth en Tikopia con un intervalo de 45 años como demostración de esta cambio (Firth, 1936, 1959). Este cambio ha sido planteado como hipótesis no solamente a través de la proyección de observaciones sincrónicas entre los mae-enga en un proceso diacrónico, sino también observando un proceso general desarrollarse en varias sociedades analizadas de manera similar en modelos de equilibrio por diferentes antropólogos. En cada uno de estos estudios el procesod e cambio estructural es visto como significativo gracias al modelo de equilibrio de la duración estructural en el núcleo del análisis.

La generalización que aquí presenta Meggitt tiene una aplicación más amplia. En una situación de un tipo de escasez de tierras algo diferente en la parte sur-central de Africa, donde la tierra se ha hecho escasa para los miembros de la tribu que depende para su principal ingreso monetario de la migración laboral,  Gluckman (1943, 1965B) por ejemplo, subrayó que la regla básica es el derecho de cada persona a alguna cantidad de tierra cultivable. Esta regla lleva a los jefes a limitar la cantidad de tierra que se le permite a cada persona cultivar. El sistema se desintegra por completo donde la escasez de tierra es demasiado aguda aún para que este tipo de limitación reglamentaria le permite a cada persona suficiente tierra. Esta demostración fue posible solamente en un análisis de la relación entre la tenencia de tierra y la estructura del sistema político-económico en un modelo de equilibrio. La naturaleza y el ambiente de cambios y desarrollo radicales se podían estipular solamente en un análisis de la duración institucional.

Estos procesos se pueden ver como parte de una proposición más amplia que ya ha sido discutida, o sea, que un sistema institucional tenderá a desarrollarse e hipertrofiar según las líneas generales de su organmización hasta las condiciones externas le hace completamente imposible que el sistema siga funcionando
. Esta proposición en sí misma dirige la atención hacia mi principal postulado, que es más factible entender el cambio institucional en el ambiente de un análisis de equilibrio. Es teóricamente posible que en el tipo de situación en la cual Meggitt y sus colegas trabajaron, sin datos históricos seguros, no les sería posible separar lo que era cambios repetitivos (Gluckman, 1940B, Vogt, 1960) situacionales (Mitchell, 1966), cambios estructurales limitados y cambios estructurales radicales. Bajo estas circunstancias puede ser que se tendría que adoptar los mismos métodos de análisis; pero podría ser también que habría necesidad de avanzar dos o más tipos posibles de análisis de duraciones estructurales y de tipos de cambio. Hasta el momento ningún antropólogo ha sentido tal necesidad.

Sin el análisis diacrónico de duración estructural y continuidad en estos estudios es imposible estimar la naturaleza y la amplitud de cambio en las instituciones que estudiamos. Quisiera subrayar que estoy discutiendo cambio institucional, y no cualquier tipo de cambio. Así que, aunque cuando lo que nos interesa es cambio radical, el cambio institucional es evidentemente uno de los núcleos de nuestro objeto de estudio. Para estudiar el cambio institucional tenemos que hacer uso de un método nos enfoque hacia las instituciones, lo que una vez más nos lleva hacia las duraciones estructurales como si, con su concepción implícita de equilibrio. Cuando metemos datos de cambios históricos reales, como nos vamos acercando a la realidad que observamos, estipulamos cambios en su relación a las diversiones de los procesos de duración estructural, o con el objetivo de mostrar un cambio repetitivo solamente de personas, o para exhibir procesos de eliminación y sustitución repentina o paulatina y multiplicación de componentes en el campo social, o de varios de estos procesos.
VI.

Cada uno de los anteriores análisis no dependen por completo de sí mismo; se apoyan mútuamente. No solamente se conforman a un patrón general de orientación y a una declaración teórica, sino producen también evidencia sustancial de hechos externos a los cuales la declaración teórica se tiene que acomodar. Es por esta razón que no puedo estar de acuerdo con Leach (1954: 4; 1964: introducción) cuando define un modelo antropológico de la siguiente manera: "primero construimos para nostoros mismos un conjunto de categorías verbales que son hermosamente arregladas para conformar un sistema ordenado, y luego acomodamos los hechos a las categorías verbales y presto los hechos son vistos como siendo sistemáticamente ordenados. Pero en este caso el sistema es una cuestión de relaciones entre conceptos y no de relaciones realmente existentes dentro de los datos crudos y facticios, como lo han sostenido Radcliffe-Brown y algunos de sus seguidores" (1964: XII-XIII).

Con gusto me cuento a mi mismo entre estos seguidores de Radcliffe-Brown, aun si Leach no me conscribe a afiliarme, pues me describe como su "más vigoroso enemigo en asuntos teóricos" (1964: IX). En este punto se separan las posiciones respectivas de nosotros, de Leach y su servidor, y esta separación es de importancia crucial para todo el enfoque que estoy plasmando aquí, por lo que discuto el libro indudablemente de gran importancia e influencia de Leach. No es mi opinión que nuestros análisis son solamente el ordenamiento de un "conjunto de categorías verbales"; al contrario, yo considero que el "sistema ordenado" existe ya dentro de las realidades institucionales que estudiamos. Los sistemas ordenados son las duraciones estructurales que les son integradas a las instituciones sociales, y son, en la formulación de Durkheim en una jerga ya pasada de moda, cosas. Es decir, no podemos adquirir conocimiento de sus propiedades características más que a través de la investigación, y no las podemos cambiar tan sólo mediante un acto de voluntad. Gran parte de la historia reciente también pone énfasis en el hecho de que no es tan fácil cambiar las instituciones mediante actas legislativas y presión social de mucho peso. Las instituciones resisten los cambios radicales y las configuraciones de costumbres y las creencias acostumbradas persisten y continúan en nuevas situaciones, aunque al final puede ser que cambian. Esa no es la resistencia de costumbres o ideas aisladas, sino una resistencia que nace de la dura realidad de la interdependencia de elementos dentro de configuraciones institucionales, una interdependencia que luchamos para descubrir. Hasta cierto grado es verdad que un grupo de gentes trabajando dentro de una disciplina en un periodo dado probablemente verán problemas similares, pero tenemos siempre encima de nosotros el peso de la evidencia y no todos nos prestamos fácilmente a ser engañados a pesar de la evidencia.

Antes de perseguir este punto tengo que echar por tierra la aparente similitud a veces presente entre las ideas de nuestros informantes y en niuestro propio análisis. No solamente analizamos el conjunto de ideas que tienen las gentes que están involucradas en una institución. Estas ideas indígenas, en cuanto formulaciones de lo que se cree que es la realidad social por los participantes en la misma realidad social, son algunos de los hechos que incorporamos en nuestro análisis. Las ideas de los actores, igual que su comportamiento, son parte de y son influenciadas por la realidad socail en la cual viven. Como ya señalé, esta realidad es algo externo y limitante. Es dura y no es posible cambiarla solamente cambiando un conjunto de ideas. Es lo suficientemente dura como para forjar el futuro en formas inesperadas. Los actores pueden tener ciertas ideas acerca de la dura realidad dentro de la cual viven, y en relámpagos de percepción estas ideas pueden representar una percepción muy precisa de lo que existe y lo que está sucediendo y emergiendo. Pero frecuentemente los actores se engañan a sí mismos en lo que se refiere a eventos y motivos, y sus ideas pueden ser racionalizaciones, por lo que ideas sociales e individuales no se pueden aceptar como percepciones precisas de la realidad, y casi siempre son incompletas (Peters, 1967). Puede ser necesario un estudio comparativo ejecutado por especialistas para colocar estas ideas en su justa perspectiva. Análisis tras análisis muestra que los actores frecuentemente no entienden plenamente qué están haciendo y porqué lo hacen. Me limito a citar análisis antropológicos de cómo ciertas categorías de personas por medio de adivinación son adscritas, en varias tribus, a la categoría de brujas responsables de la mala suerte
, y de genealogías como ideologías más que como registros ancestrales. Cualquier antropólogo puede multiplicar estos ejemplos.

La realidad que estudiamos es igualmente exterior a nosotros los antropólogos, y se nos impone. Es dura, en el sentido de que no la podemos cambiar según nuestras conveniencias. De allí que los modelos técnicos de como si no sean solamente un orden entre un conjunto de categorías verbales. Se tienen que construir lógicamente, y esta construcción puede ser fructífera o no
. Además, tienen que ser más que eso. Constantemente los referimos a la evidencia de nuestras observaciones, evidencias que son duras y limitantes y no se prestan a ser modificadas mediante un acto de voluntad o sencillamente cambiando una categoría verbal. Las observaciones, así como los análisis, de nuestros colegas que trabajan en campos sociales totalmente diferentes son también para nosotros externos, limitantes y duros, pues los tomamos en consideración al desarrollar nuestro propio análisis, no podemos inventar instituciones y salir con lo nuestro. Hasta hoy nadie ha analizado aquella tribu bantú que surgió de la fértil imaginación de Schapera, los baloni. Y la exquisita burla de Miner acerca de los nacirema está demasiado cerca de la verdad para ser completamente ficción. Todos ustedes han luchado para analizar sus datos del campo y saben qué tan difícil es para un observador de fuera, trabajando con el apoyo de lo que hicieron sus antecesores y colegas, dar con las interconecciones relevantes dentro de un sistema social, haciendo uso de toda la evidencia con el fin de construir un modelo. La mayoría de ustedes han cambiado sus modelos a la luz de nuevos datos acerca del mundo real, datos que hayan sido encontrados por uestedes mismos o que hayan surgido de las críticas y los trabajos de sus colegas.
VII.

Yo he hablado de modelos de equilibrio como si con el fin de mostrar que tan útiles son en el estudio del cambio social. Pero puede ser que conjuntos específicos de instituciones se encontraron antes en un equilibrio real, o que todavía se encuentran así, persistiendo en continuidad durante largo tiempo. Repito que eso no es una cuestión de un juicio a priori sino de registro histórico, de observación en la actualidad o de predicción de una situación futura. O, teóricamente, un cambio institucional podría suceder con un reajuste constante de cada parte con el fin de acomodarse a cambios en las demás partes - en un equilibrio real y móvil. Es más probable que eso ocurre en partes, más que en la totalidad de un campo social. Más frecuentemente encontramos un cambio sostenido de magnitudes dentro de y entre instituciones, hasta que haya una trasformación repentina y radical de forma. Eso parece indicar la experiencia que tenemos.

Describiré la manera en que he utilizado los métodos que he presentado en mis estudios del cambio radical en la historia del país zulú
. De la evidencia de marineros varados y de tradiciones orales reunidas de los zulú y sus parientes que ahora se encuentran establecidos a una distancia de muchos cientos y miles de kilómetros, y de tribus vecinas, es posible interpretar el campo político como encontrándose en un estado de equilibrio real (en stasis) por lo menos desde 1400 hasta alrededor de 1800. Consistía de muchas tribus de diversos tamaños pero con un tamaño máximo de manera que en el caso de que una tribu que se volviera demasiado grande, secciones de la tribu se separaían por la vía pacífica o después de luchas por el oficio de jefe. Durante cuatro siglos tribus se han dividido, nuevas tribus han surgido y otras han desaparecido, ha habido guerras pero no conquista. Este proceso constituía una replicación en el tiempo y una duplicación en el espacio de configuración y estructura, a pesar de muchos disturbios que llevaba consigo guerras y divisiones. No hubo ningún cambio radical, ni en las instituciones ni en sus duraciones estructurales. Era un equilibrio estable durante un largo periodo.

La evidencia muestra que poblaciones humanas y, probablemente de mayor importancia, poblaciones de ganado crecieron más allá el punto de densidad crítica. Aparentemente hubo un periodo breve de equilibrio móvil real durante el cual algunas tribus surgieron como dominantes, conquistando sus vecinos. Las duraciones estructurales, de corta duración, nos muestran tribus experimentando con varios medios de conquista y defensa, hasta que los zulú, a través de guerras que resolvieron el problema de población, establecieron una hegemonía que duraría sesenta años, terminando con su derrota por los ingleses. Durante este periodo existía un patrón de guerras civiles basadas en los mismos factores que determinaron el anterior equilibrio de tribus pequeñas: herramientas relativamente primitivas, bienes de consumo relativamente sencillos, comunicaciones lentas, una población muy dispersa, armas simples en la posesión de los guerreros individuales, lo que le daba a cada lóider un ejército privado. El resultado fue autonomía de las secciones locales que no eran relacionadas con el centro por interdependencia orgánica utilitaria y guerra civil alrededor del oficio real. Aquí tenemos, entonces, dentro del modelo de equilibrio, proposiciones teóricos que surgen de la relaicón entre tecnología, dispersión de población y sistemas de autoridad que continuan a pesar de algún incremento del poder y la desconcentración de autoridad. No podemos entender los cambios en un reino a menos que veamos este equilibrio en la lucha por el poder; y el análisis puede ser duplicado y sus variaciones correlacionado, de otros estados en la historia de Africa, Europa y Asia. Yo llamaría el cambio de pequeñas tribus a un reino un cambio estructural limitado, más que un cambio estructural radical, porque las relaciones entre las partes eran todavía determinadas por factores básicos tecnológicos similares y otros factores. Mientras tanto, fuera del reino analíticamente aislado las relaciones con los blancos desarrolalron lentamente y de repente cambió el patrón y los británicos invadieron el país zulú. Después de la derrota un equilibrio pasajerocon se estableció entre los restos del reino, con duraciones cortas, y luego los británicos establecieron su gobierno y encontramos un nuevo equilibrio basado casi por completo en la fuerza material y militar. El material que se encuentra en los archivos nos permite vislumbrar de qué manera este equilibrio pasajero se extendió en un juego complejo de lazos interdependientes entre los ingleses y los zulú, involucrando varios oficiales blancos y zulú, y otra gente, tenía sus propias duraciones estructurales. Analizando varios periodos de estabilidad relativa y de procesos de cambio de uno a otro, podía tratar tanto las duraciones estructurales de instituciones y tipos de cambio. Barnes (1954) ha tratado la historia de un grupo de ngoni, en un marco muy similar, desde el momento que fueron expulsado de Natal hasta su posición en Nyasaland bajo gobierno británico. En términos del equilibrio que encontramos en diferentes periodos se pueden estipular cambios que se manifiestan tanto en la continuidad como en innovación. Sin la concepción de equilibrio todo lo que nos queda es la narrativa. En un periodo de cambio de estructura rápido y radical puede ser necesario apoyarse casi por completo en la narrativa, hasta donde sea posible, y buscar diferentes tipos de generalización y proposiciones (Gluckman, 1969A).

Yo considero que es una ventaja aplicar un método similar de análisis por ejemplo a la historia del reino inglés. Durante la Edad Media hubo un cambio y desarrollo constante; algunos magnates acumularon más tierra y poder, las ciudades crecieron en etapas específicas y el comercio aumentó, etc. ero a través de varios siglos es posible aislar las relaciones institucionales entre el rey y los magnates con el fin de entender el patrón de las guerras civiles. Estas relaciones pueden ser estipuladas en relación, primero, a elementos materiales constantes, como por ejemplo tipos de armas, surtido de bienes y dinero, y modos de comunicación, luego también a configuraciones de ley, tales como leglas acerca de la traición (Gluckman, 1965B, cap. II). El resultado es un análisis de una unidad política (polity) que tiene muchas regularidades sistemáticas similares a aquellas que he descrito en el periodo medio de la historia de los zulú. Una vez más aruiría que sin algún modelo de equilibrio no podemos entender ni las oscilaciones ni los cambios reales en la relación entre el rey y los magnates, o en la relación entre ellos y la burguesía en las ciudades, los artesanos y los trabajadores rurales. Además, sin aoplicar este modelo para estudiar uno u otro complejo institucional, todo se vuelve otra vez una recitación de una narrativa.
VIII.

Yo insisto en que el anterior análisis del uso del modelo de equilibrio subraya el extento hasta el cual fue un método dinámico, intentando tratar varios tipos de disturbios y diferentes tipos de cambio. Además, sus partidarios tenía fuertemente en mente el análisis de proceso social y una de sus principales preocupaciones era la del tiempo. ¿A qué se debe entonces la tendencia durante los últimos años entre los antropólogos jóvenes a hacer a un lado las teorías que surgieron como estáticas y no dinámicas, más dedicadas al estudio de una estructura idealizada que de proceso? Hoy es casi un aboso verbal decir estudio estructural-funcionalista. La respuesta puede ser en términos generales que cada nueva generación quiere superrar a sus antecesores, y una condena general es un inicio muy fácil. Específicamente sugiero que en lo que se refiere a sistemas tribales las generaciones antriores crearon sentido en la variedad de formas culturales en las que se manifestaron estos sistemas. De mi propia experiencia en la formación de una serie de trabajadores de campo puede garantizar que los análisis de los sistemas institucionales se ha hecho más fácil, en el sentido de que cada nuevo aprendiz podía más rápidamente observar y captar la estructura del sistema a la luz de anteriores análisis. Eso les ahorraba meses o aún años de trabajo y podían proceder a observar de manera más detallada la interacción entre personas invlocradas en las estructuras institucionales. De manera que, como métodos de investigación de campo cada vez más desarrollados producían datos paulatinamente más complicados se vieron involucrados en el estudio de configuraciones de interacción. Igual que en las otras ciencias sociales hubo un desarrollo de estudios de casos extendidos, intentando manejar variaciones y desviaciones de las normas institucionales. Eso llevó consigo un mayor interés en la complejidad de cada periodo único y cada parte del proceso histórico; el las historias de vida y en las vidas de individuales; en las alternativas que se les ofrecen a los individuos y que tienen que manipular a su ventaja (Leach, 1954; Bailey, 1957; Van Velsen, 1964).

Cuando estas complejidades hayan sido reducidas, gran parte de la riqueza y la unicidad de los datos desaparece. Así que el antropólogo tiene que enfrentarse a un dilema: si presenta todos los datos no podemos ver la estructura dentro de ella; si enfatiza la estructura, perdemos gran parte del proceso de vida social real acerca de la cual ha reunido grandes cantidades de datos. El dilema es todavía peor cunado consideramos cambios de diferentes tipos, pues entre más describibamos cambio de todos tipos en detalle, menos podemos analizar la estructura de lo que estamos observando; entre más precisa y esmeradamente definamos las relaciones etsructurales dentro de los datos, más perrdemos el movimiento y su dirección.

Yo creo que este dilema siempre nos acompañará, mientras que nuestro objeto oscila entre el polo de análisis estructural y narrativa (aunque, como ha mostrado Mandelbaum, 1967, considerando otras obras, nadie puede alcanzar la pura narrativa).

Yo he hablado de análisis estructural de patrones de interacción, lo que se distancía un tanto de la práctica moderna. En esta práctica el término análisis estructural-funcional es por lo regular aplicado a modelos de equilibrio supestamente estático, es considerado como pertinente a lo que llamamos estudios macroscópicos, morfológicos, anatómicos, como quieran que se llamen. Yo creo que eso agudiza nuestro dilema y nuestro desacuerdo. Propongo fuertemente que nos deshagamos de la falsa reificación que se ha metido en la concepción de una estructura y de una estructura social. En cualquier campo que estudiamos suponemos que contiene dentro de si regularidades, pues evidentemente no es completamente aleatorio, y una vez que asumamos que contenga regularidades debe haber algún tipo de interpedendencia sistemática que en su turno debe poseer una estructura como se define esta en los diccionarios, algo así como "un arreglo de partes dentro de un todo organizado". De igual manera, a una escala mayor, una sociedad tiene una estructura en sus instituciones; cada instancia de interacción entre personas tiene una estcrutura, como lo ha demostrado tan vivamente Goffman. Una conversación tiene una estructura; una campaña electoral tiene una estructura; una nación tiene una estructura (aun no todos eventos son sistemáticamente interrelacionados, por supuesto). De esta manera todos somos estructuralistas, y todos somos hasta cierto grado funcionalistas, en el sentido de que intentamos estipular la importancia de cada elemento dentro la estructura que estamos estudiando.

Así que cualquier que está acusando a otro de ser estructuralista tiene que estar flagelándose a sí mismo, en cuanto esté intentando llevar a cabo un estudio científico. La complicación es que eso distraye la atención de todo un campo de problemas. Yo he estado hablando en lo anterior de estructuras institucionales, ya que eso es el campo en el cual trabajo, y he sugerido que las instituciones tienen una tendencia hacia continuidad a través del tiempo, gracias a la interrelación sistemática de posiciones, roles , aparato material, valores, creencias, etc. Pero reconozco que dentro de a aparente continuidad de forma de una institución (por ejemplo la Cámara Baja) podemos tener una lenta acumulación de cambio: en tipos de personal, a través de fluctuaciones de estilo, a través de las elecciones hechas por los individuos, etc. En muchos patrones de interacción la falta de continuidad parece notable, y sin embargo muchos estudios han mostrado que existe un alto grado de continuidad en los patrones de interacción que hace que el énfasis en la estructura no es menos importante (véase las varias publicaciones de Goffman). Pero si los patrones de interacción son continuos o inestables o cambiantes, es importante que nos esforcemos por articular estos aparentemente muy diferentes tipos de análisis. En mi opinión eso es uno de los retos que tenemos que enfrentar en los años siguientes, por lo que me opongo a cualquier falso desacuerdo entre gentes que tratan diferenteas tipos de problemas en los cuales una persona frecuentemente alega que el análisis de tora es equivocado porque no es el tipo de análisis que interese a la primera.

Me gustaría más llamar la atención al hecho de que la separación entre instituciones e interacción es en cierta medida una distinción analítica. Porque es parcialmente de la acción e interacción que construimos nuestra estructura abstracta de las instituciones; y al revés, en los estudios de interacción lo que nos interesa son encapsulaciones desde la sinstituciones. De alguna manera tenemos que articular estos diferentes tipos de análisis.

Yo creo firmemente que la antropología es una ciencia, por lo que es progresiva y acumulativa en el sentido que, hablando por mí mismo, siento que aprobamos el examen de que el tonto de generaciones posteriores supera al genio de anteriores generaciones. Evidentemente, teorías y métodos del pasado tienen que ser superados, y personalmente espero que con suficiente freuencia en mis publicaciones he dado la bienvenida del nuevo tipo de análisis penetrante de los jóvenes antropólogos (1965A y en otros lugares; también con Eggan 1965-1966). Pero en lo anterior he propuesto que tienen que enfrentarse a los mismos problemas que la generación anterior, pues estos problemas persisten dentro de la naturaleza de nuestros esfuerzos por generalizar en buscar estructuras en "el paso de eventos en el tiempo y el espacio", lo que es en realidad la expresión de Whitehead. He propuesto, también, que la articulación de los vrios conjuntos de estructuras nos presenta nuevos campos de problemas a atacar; estos problemas son inmensamente difíciles, ya que me opongo a cualquier intento reduccionista de explicar el sistema de un conjunto de eventos desde las explicaciones del sistema en otros conjuntos de eventos, que sea a una escala más grande o más pequeña (véase Devons & Gluckma, 1964; en Mandelbaum, 1955 se encuentra una muy fina exposición del problema). Yo insisto en que es más prudente estudiar los problemas y métodos yy dificultades de todos los demás investigadores, más que rechazarlos someramente con desprecio intelectual. Ocasionalmente tenemos que aprender del estudio de otras posiciones; el rechazo no nos enseña nada. Si llamamos otros "cabeza de burro" podemos encontrarnos en un sueño de noche de verano (Acto III, escena 1), mirando el mundo a través de la máscara de bully Bottom.
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� Profesor-Investigador de la Escuela Nacional de Antropología e Historia (ENAH-INAH). El presente texto fue estrenado en la materia optativa sobre "La antropología de Max Gluckman" que impartí en la Licenciatura de Antropología Social de la Escuela Nacional de Antropología e Historia en el primer semestre del 2002, y una versión provisional ya había sido publicada en "Tentaciones y Espirales" (Año 1, No. 1, Julio-Agosto 2001: 4-15), revista de los alumnos de la Facultad de Antropología de la Universidad Autónoma del Estado de México en Toluca.


� Que yo sepa, el único libro de Max Gluckman que existe en español es "Política, ley y ritual en la sociedad tribal" (Gluckman, 1978), y los únicos artículos que conozco en español son "Parentesco y matrimonio entre los lozi de la Rhodesia del Norte y los zulu de Natal" (Gluckman, 1950), "Datos etnográficos en la antropología social inglesa" (Gluckman, 1959), y "Las instituciones políticas" (Gluckman, 1962). Es la intención que la presente semblanza de Max Gluckman y su antropología sirva, en una versión modificada, como introducción a una antología de textos de Max Gluckman a publicarse en el transcurso del 2002.


� Notablemente Krotz, 1986, 1988.


� Korsbaek, en prensa.


� Korsbaek & al., 1998.


� Korsbaek & González, 1999A, 1999B, 2000; Korsbaek, 2000.


� La presentación de la antropología de Max Gluckman no es solamente una labor de anticuario y museográfica, sino de interés actual pues, como se intentará demostrar en el transcurso del texto, en la antropología de Max Gluckman encontramos el germen de una orientación sumamente actual de la antropología: el procesualismo. Además, Max Gluckman se adelantó a compartir el destino de muchos antropólogos y científicos sociales: a rescatar lo mejor de una tradición marxista y, de la manera más discreta, traducir dicha tradición a la jerga teórica de la antropología, evitando la contaminación del estalinismo.


� Hoernlé, 1933.


� Kroeber, 1935: 539.


� Gluckman, 1956: VII.


� Kuper, 1984: 193.


� Gluckman, 1959 248.


� Kuper, 1977: 175-176, 177. Menos convincente es el argumente a la luz del hecho de que Isaac Schapera, también del Africa del Sur, es con mucho el autor de African Political Systems que más directamente representa los intereses del gobierno colonial británico aparte, tal véz, de Radcliffe-Brown himself.


� Gluckman, 1972: 1.


� Gluckman, 1936.


� Gluckman, 1940; junto con algunos de mis estudiantes en la Escuela Nacional de Antropología e Historia he terminado la traducción de African Political Systems y será publicado en algunos meses, en cuanto termine la introducción.


� Gluckman, 1958. Este artículo, del cual la primera versión fue publicada en 1940, constituye la segunda parte de "The Kingdom of the Zulu of South Africa".


� Stocking, 1995: 425.


� Gluckman, 1967: XII.


� Kuper, 1984: 208-209.


� Parkin, 2000: 265.


� Epstein, ed., 1967.


� Gluckman, 1967: XI.


� Kapferer, 1996: VII-VIII.


� Kuper, 1977: 175.


� Fábregas, 1976: 65-71.


� El presente apartado es la fruta de los cursos de antropología política que he impartido en la Escuela Nacional de Antropología e Historia en la Ciudad de México y la Facultad de Antropología de la UAEM en Toluca, más el trabajo de traducir y editar en español "African Political Systems" (Fortes & Evans-Pritchard, eds., 1940), que está al punto de publicarse. Los fundamentos de mi argumento se encuentran en mi introducción a la edición en español de "African Political Systems".


� Gluckman, 1940: 54-55.


� Evans-Pritvhard, 1940B. La declaración "histórica" de Evans-Pritchard es de su tratado teórico de díez años más tarde (Evans-Pritchard, 1950).


� Evans-Pritchard, 1974, 1961.


� El capítulo en African Political Systems acerca del sistema político de los nuer es concpícuamente desprovisto de historia, "Los nuer" (Evans-Pritchard, 1977) contiene más bien historia estructural que historia de a de veras, mientras que una obra realmente histórica es el libro acerca de los árabes de Cirenaica (Evans-Pritchard, 1949). La historia y la antropología son mucho más interpenetradas en la obra de Max Gluckman.


� Evans-Pritchard, 1948: 89.


� Bohannan, 1958: 199.


� Romero, 1989: 14.


� Romero, 1989: 17.


� En lugar del concepto de cultura puede servir otro concepto similar. Meyer Fortes sigue a su maestro, distanciándose del concepto de cultura, pero introduce otro concepto, capital socialque define así: "la totalidad de conocimientos, capacidades y creencias, leyes y morales, encarnadas en las costumbres y las instituciones de una sociedad y de las utilidades hechas disponibles a sus miembros para ganarse la vida mediante la aplicación del equipo cultural a los recursos naturales (Fortes, 1971: 1-2).


� Weber, 19... Hay que mencionar que la obra de Max Weber no fue traducida al inglés hasta en 19.., por Talcott Parsons, y las malas lenguas dicen que la traducción es más Talcott Parsons que Weber.


� Goldsmith, 19..


� Theory of Possesive Individualism"


� ??????


� Recordando que para Radcliffe-Brown (así como para Malinowski y los seguidores de los dos) la antropología social es un estudio científico de la sociedad (Malinowski, 19.., Radcliffe-Brown, 19..). En el prólogo a la obra vuelve Radcliffe-Brown a establecer su posición al respecto: "la antropología social, como una ciencia natural que estudia las sociedad humana" (1940: ..).


� Radcliffe-Brown, 1940: XII.


� Winch, 1957.....


� Fortes, 19..


� Evans-Pritchard, 1937; Ulin, 19..


� Fortes & Evans-Pritchard, 1940: 7.


� Harris, 1979: 464.
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� Malinowski, 1978: 22, dirigido contra "Primitive Law" de Hartland de 1922, y Malinowski, 1978: 23, dirigido contra "Social Organization" de Rivers de 1912.


� Malinowski, 1978: 26.
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� Schapera, 1978. Max Gluckman tenía fuertemente en mente este libro, pues en una alusión muy curiosa a una de sus fuentes de inspiración el mismo Malinowski escribe que "me parece que en otros respectos muchos de los desarrollos que he señalado eran ya anticipados en su Crime and Custom in Savage Society (1926) que en mi opinión sigue siendo el más notable de sus libros, no obstante sus debilidades jurisprudenciales" (Gluckman, 1967: XIX).


� Schapera, 1938, que es la inspiración más directa de Max Gluckman. El capítulo de Isaac Schapera a African Political Systems (Schapera, 1940) trata tanto el sistema jurídico de los ngwato como su sistema político. Utilizando la palabra inspiración, cabe hacer una distinción entre inspiración formal e inspiración sustancial, pues mientras que el capítulo de Max Gluckman en African Political Systems es un trabajo revolucionario, en el sentido político y científico, el capítulo de Isaac Schapera refleja netamente el punto de vista y las necesidades del poder colonial.
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� Gluckman, 1944: ... Es tal véz significativo que la obra de Evans-Pritchard es originalmente de 1937, la reseña de Max Gluckman es de 1944, y ya en los años inmediatamente después de la publicación de la obra de Evans-Pritchard los dos jóvenes antropólogos se conocieron en el campo y publicaron juntos en 1940, en African Political Systems. 
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� Gluckman, 1959B: 71-75.
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� Kuper, 1977: 175-176, 177. Menos convincente es el argumente a la luz del hecho de que Isaac Schapera, también del Africa del Sur, es con mucho el autor de African Political Systems que más directamente representa los intereses del gobierno colonial británico aparte, tal véz, de Radcliffe-Brown himself.


� Gluckman, 1959A: 146-147.


� Casi siempre se tratan juntos Evans-Pritchard, Edmund Leach y Max Gluckman. Adam Kuper llama a los dos últimos "los dos principales francotiradores (1977: 173), pero Leach describió a Gluckman como "mi oponente más vigoroso en cuestiones teóricas" (1964: 9). Gluckman nunca mostró interés por los neoestructuralistas, y me parece que la comparación es exagerada. Sin embargo, sí hay similitudes entre Leach y Gluckman, "por triste coincidencia, también ambos perdieron sus notas de campo de sus estudios más importantes durante la guerra" (Kuper, 1977: 174).


� Gluckman, 1978: 15, citando a Kluckhohn, 1954 (Mirror), p. 11.
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� Limitado por mi propio trabajo en el Estado de México, quiero circunscribir la conclusión a cubrir solamente la problemática de la población indígena en el Estado de México, sin por eso excluir otros posibles usos de los planteamientos de Max Gluckman y la Escuela de Manchester.


� Gluckman, 1958: 44.


� Krotz, 1988, la cita es de la p. 8, los tres campos están discutidos en las p. 8-11; Krotz Hace referencia a Krotz, 1986: 15-17, donde se encuentra una reflexión similar, pero girando en torno al uso de símbolos. La propuesta de Krotz está fuertemente inspirada en la antropología de Max Gluckman (1978), a quien hace referencia en varios lugares.


� Agradecemos a Aura Mónica Vega Martínez la captura del texto.


� Esta introducción histórica es necesariamente un simple resumen. Existen otras muchas historias más completas que pueden ser consultadas: de América cito solamente la obra de Lowie The History of Ethnological Theory (1937), y de Inglaterra la de Evans-Pritchard, Social Anthropology (1951). La obra de Kluckohn, Mirror for a Man (1954), es una introducción escelente a la antropología general. Evans-Pritchard describe con gran habilidad la contribución a la antropología social de los primeros antropólogos.


� Citado por Kluckhohn en Mirror for a Man (1954), p. 11.


� Frazer, The Golden Bough (1890), edición resumida (1922), p. 1.


� Tylor, Primitive Culture (1871), i, p. 138 f.
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�  Esta teoría está explicada en su obra The Andaman Islanders (1922).


� Evans–Pritchard está preparando un libro en el que va a exponer la situación de todos estos tipos de interpretación, al aplicarlos a la religión y a la magia. Espero que sea publicado en breve. Aquí me he basado en sus conferencias publicadas en The Bulletin of the Faculty of Arts of Cairo University, 1933–34.


� Vésase Durkheim, Les Régles de la Methode Sociologique 81895), traducido bajo el título de The Rules of Sociological Method (1938).
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� Para una excelente descripción de esa situación, véase Fortes, Oedipus and Job in West African Religion (1959).


� Para una crítica de este tipo de especulación, véase Malinowski, Myth in Primitive Psychology (1926).
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� Estos autores hicieron análisis detallados de gran valor, como el de Tylor “On a Method of Investigating Development of Intitutions, Appled to Laws and Descent” (1889).


� Evans-Pritchard desarrolla este punto ampliamente en su discusión de “Lévi-Bruhl’s Theory of Primitive (Prelogical) Mentaly” (1934).


� En mi artículo “les Rites de Passge” trato de cómo Van Gennep, que publicó un libro bajo ese título en 1909, elaboró un a luminosa teoría que luego quedó desvalorizada por el método de pruebas empleado, véase M. Gluckman [editor], Essays on the Ritual of Social Relations) (1962).


� Véase más arriba la nota 25.


� Continuamente está refiriéndose al interesante libro de Guy Hunter The New Societies of Africa (1962).
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� Firth, en la página 13 de su libro Man and Culture, no habla de “entierro al tratar de esta crisis analizada por Malinowski.


� Fortes, en el libro Man and Culture (1957), de Firth (editor),p. 166, en el capítulo “Malinowski end the Study of Kinship”. Los marxistas, siguiendo a Engels, continúan creyendo que existió un periodo de matrimonio grupal.


� He presentado de una forma más completa el desarrollo del pensamiento de Malinowski y la forma en que llegó a actuar de una manera tan absurda como consecuencia de sus mismos avances, en mi ensayo sobre él, Order and Rebellion in Tribal Africa (1963).
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� I. Schapera: "The Khoisan Peoples of South Africa", Routledge, (1930).


� B. Malinowski: "Argonauts of the Western Pacific", Routledge (1922).


� R. H. Lowie: "The Crow Indians", New York, Farrar & Rinehart (1937). J. H. Provinse: "The Underlying Sanctions of Plains Indian Culture", en "Social Anthropology of North American Tribes", University of Chicago (1937).


� M. Fortes: "The Dynamics of Clanship among the Tallensi", Oxford University Press (1945), Cap. VII.


� M. Fortes & Evans-Pritcchard: "Introducción" a "African Political Systems" (1940), p. 16. Consulte, en términos generales, este libro.


� "The Shorter Cambridge Medieval History", editada por C. W. Previté-Orton, Cambridge University Press (1950), pp. 248-249.


� A. R. Radcliffe-Brown: "Introduction" a "African Systems of Kinship and Marriage", Oxford University Press, 1950, p. 15.


� R. F. Barton: "The Kalingas", Chicago, Chicago University Press (1949). El punto ha sido expuesto de manera brillante por Elizabeth Colson en su artículo "Social Control and Vengeance in Plateau Tonga Society", en la revista "Africa", Vol. XXIII, 3 (julio de 1953), para el cual el trasfondo es un ensayo en "Seven Tribes of British Central Africa", Oxford University Press (1951).


� G. C. Homans: "The Human Group", New York, Harcourt Brace (1950), Cap. V.


� Max Gluckman: "Rituals of Rebellion in South-East Africa (The Frazer Lecture, 1952), Manchester University Press (1954).


� Manchester, Manchester University Press, 1968 (segunda edición, primera impresión 1958). Traducción de Leif Korsbaek, Karla Vivar Quiroz & María Fernanda Baroco Gálvez; la traducción ha sido revisada por Marcela Barrios Luna.


� 767,984 eurafricanos-eurasiáticos (coloured); 219,928 asiáticos. Las cifras son del Censo de 1936, Preliminary Report U. G. 50/1936.


� Trabajo de campo financiado por el National Board of Education and Social Research of the Union Department of Education (Carnegie Fund), a quien deseo agradecer la beca. Trabajé en los distritos de Nongoma, Mahlabatini, Hlabissa, Ubombo, Ingwavuma, Ngotshe, y Vryheid (véase mapa de Africa del Sur). La Dra. A. W. Hoernlé supervisó y estimuló el trabajo más allá de lo que se puede agradecer.


� Quisiera mencionar aquí que los estudios de la Sra. Hilda Kuper en Swaziland, el territorio contigüo bajo protección británica, muestra muchas de estas similitudes. Estoy muy agradecido con la Sra. Kuper, con quién he discutido detalladamente los resultados y no me es posible especificar, punto por punto, lo que le debo. El Sr. Godfrey Wilson, la Sra. A. W. Hoernlé y el Profesor Schapera han criticado el primer borrador de este trabajo.


� La técnica, por supuesto, ha sido ampliamente utilizada por otros antropólogos; véase más adelante en la página 9, nota no. 1.


� El es el representante del rey zulú (que era en aquel entonces legalmente sólo jefe de la pequeña tribu usuthu) en el subdistrito Kwadabasi (Mapopoma); su posición es reconocida por el gobierno y tiene jurisdicción en casos de derecho civil.


� Nombrados por Matolona con el consentimiento del magistrado y del rey zulú; reciben una pequeña parte de los honorarios que se pagan en la corte.


� La secta existe en el país zulú, Natal, Swaziland y en otras partes de la Unión.


� El es oficial del Departamento de Agricultura, y no del Departamento de Asuntos Indígenas, y no es subordinado a los oficiales de Asuntos Indígenas.


� El OVG había nacido en en Swaziland; habla un zulú rápido y algo pocho, con una fuerte tendencia a pronunciación swazi.


� Oficial político de baja jerarquía. Utilizo el término tal como es utilizado en la legislación gubernamental y está siendo aceptado como palabra en Africa del Sur. Se encuentra en el Oxford English Dictionary.


� Los cristianos visten ropa europea, los paganos por lo regular camisas y ocasionalmente saco encima de taparrabos de piel (i beshu: taparrabo de piel, pagano).


� Las carreteras principales, y los puentes que se encuentran en su trayectoria, son responsabilidad de la provincia, mientras que carreteras secundarias en territorios nativos son responsabilidad del Departamento de Asuntos Indígenas de la Unión.


�Mshiyeni es cristiano.


� Estas reuniones son celebradas por lo menos cada tres meses y los oficiales, los jefes y la gente común y corriente discuten todos los asuntos que afectan al distrito. Reuniones especiales son convocadas cuando se hace necesario.


� El me contó eso en privado.


� La raíz del pleito fue un leve insulto.


� Posteriormente les prohibió a los miembros de su pueblo atender a las bodas mandlakazi, pues allí empezaron los pleitos, y promulgó una ley prohibiendo la danza con palos, para que nadie sufriera daño si surgió un pleito.


� Véase Fortes, M.: "Communal Fishing and Fishing Magic in the Northern Territories of the Gold Coast", Journal of the Royal Anthropological Institute, Vol. LXVII (1937), pp. 131 ff.; y especialmente Evans-Pritchard, E. E.: "Witchcraft, Oracles and Magic among the Azande", Oxford, Clarendon Press, (1937); and "The Nuer", Oxford, Clarendon Press,  1940. También Malinowski, B.: "Argonauts of the Western Pacific", London, Routledge, 1922, en lo referente al significado sociológico de las situaciones sociológicas.


� Sin embargo, es similar a la inauguración de puentes, etc., en áreas europeas y a la inauguración de escuelas y ferias agrícolas en el país Zulú.


� "Methods of Study of Culture Contact in Africa" (London, Oxford University Press (1938). Memorando XV del International Institute of African Languages and Cultures, passim. 


� Las únicas mujeres zulú presentes vinieron de la vecindad, pero Mshiyeni frecuentemente llega a este tipo de eventos acompañado por su esposa. No conozco ningún caso de un jefe pagano llevando a su esposa a reuniones públicas.


� No investigué estos puntos con la necesaria dedicación.


� Ha habido y, probablemente, todavía se dan, casos de blancos que se han afiliado a los negros ("going native"), pero posteriormente ellos no pueden mezclarse con el grupo de los blancos.


� Utilizo este término para cubrir todas actividades relacionadas de manera directa con el ambiente físico - agricultura, minería, etc. - o con la fisiología de las gentes - salud, muerte, etc. Como he señalado arriba, todos estos recursos y eventos son socializados.


� Se tiene que notar que fue la posición para con la política zulú del gobierno británico en 1878-1888 que le permitió a Mandlakazi hacerse independiente de la casa real.


� De igual manera, no todos los granjeros europeos aprecian las necesidades científicas en la agricultura como lo hacen los técnicos.


� Véase mi artículo acerca de los zulú en "Sistemas políticos africanos", compilado por Meyer Fortes y Evans-Pritchard, Londres, Oxford University Press, 1940.


� Al respecto, véase R. E. Phillips: "The Bantu in the City", Lovedale Press, 1938, passim.


� A través de servicioes de salud y salud veterinaria, y algunos otros, que empezaron muy temprano.


� El Sr. Lynn Saffery, secretario del Instituto de Relaciones Raciales en Johannesburg, me ha proporcionado amablemente las cifras, y él las había recibido de los organizadores de los sindicatos africanos. No puedo decir cuántos son zulú, pero es probable que la mayoría de los hombres en Durban pertenezcan a la nación zulú.


� Véase Phillips, op. cit., capítulo 1.


� El mismo argumento tiene validez si hablamos de otros grupos urbanos. En esta cuestión de la relación entre organizaciones de reserva y urbanas le debo mucho a una carta estimulante del Dr. Jack Simons cuyos estudios en áreas urbanas aparentemente lo han llevado a la misma posición que la mía, en el otro extremo del flujo de la fuerza de labor.


� Véase J. S. Marais: "The Imposition and Nature of European Control" en I. Schapera, ed.: "Bantu-Speaking Tribes of South Africa", London, Routledge, 1937.


� Creo que no es necesario señalar que el término raza es utilizado de una manera totalmente acientífica en Africa del Sur. Existe mucha literatura pseudo-científica acerca de la raza (véase por ejemplo G. M. Heaton-Nicholls: "The Native Problem in South Africa", publicado por la sección etnológica del Departamento de Asuntos Indígenas; cf. J. Huxley, A. C. Haddon & A. M. Carr-Saunders: "We Europeans", Harmondsworth, Penguin Books, 1935). Utilizo el término para indicar la base de los grupos sociales, no la demarcación científica de las razas.


� El afrikaans es una lengua que utiliza muchas palabras zulú y raíces con sintaxis y gramática inglesas.


� La esposa de un europeo rico me dijo, hablando acerca de un europeo que caminaba 70 millas para conseguir trabajo en el Distrito de Nongama: “Cuando pienso en todos estos zulúes con su ganado, su tierra y su cerveza …”. No fue capaz de terminar su frase. Véase el informe de la Comisión Carnegie, The Poor White Problem in South Africa, en cinco volúmenes, Stellenbosch: Pro Ecclecia Drukkery (1932).


� Lo que está permitido según la ley de patrón y sirviente.


� El zulú fue absuelto por la corte sin que fuera revelado ofensa alguna, cuando fue acusado de crimen e injuria.


� Pero noto que el misionero se quejaba del ruido que hacían los hombres al destazar el ganado muerto durante el canto de himnos, y la conversación algo escandalosa entre el G. V. O., Lentzner y su servidor.


� Véase Evans-Pritchard:Witchcraft, Oracles and Magic among the Azande, op. cit.


� Considero que el conflicto y la superación de conflicto (fisión y fusión) sean dos aspectos del mismo proceso social y que estén presentes en todas las relaciones sociales. Cf. las teorías del materialismo dialéctico y las teorías de Freud de la ambivalencia en las relaciones estudiadas en la psicología. Que yo sepa, Evans-Pritchard es el primer antropólogo que ha desarrollado este tema, en sus artículos y en su libro The Nuer, Oxford, Clarendon Press (1940). Véase también los ensayos de él y de Meyer Fortes en African Political Systems, op. cit. Cf. Este enfoque al estudio del desajuste en una sociedad moderna africana con Methods of Study of Culture Contact de Malinowski, op. cit., pp. XIII-XV.


� Fortes & Evans-Pritchard, 1940: “Introducción” a African Political Systems, p. 11.


� El primer period de estabilidad terminó inmediatamente antes de la llegada del hombre blanco en el país zulú, y sus records (así coo los de algunos marineros tempranos) confirman la tradición nativa, al mismo tiempo que valida mi reconstrucción, que es principalmente una interpretación basada en el magnífico libro de Bryant Olden Times inZululand (Longmans, 1929). Acerca de los eventos del segundo periodo, y del tercer periodo mismo, existe un número de records, así como también las tradiciones nativas. Los records a mi disposición han determinado la profundidad temporal de mi análisis.


� He fijado estas fechas de acuerdo al periodo de gobierno del fundador del reino Mtetwa, Dingiswayo.


� En lo referente a la antigua organización militar de los nguni, véase mi artículo en African Pollitical Systems, op. cit.


� Para un análisis más completo de una parte del periodo, véase mi artículo en African Pollitical Systems, op. cit.


� Véase mi artículo acerca de “Some Aspects of First-Fruit Ceremonies among the South-Eastern Bantu”, Africa, Vol. XI (1938), pp. 25 ff.


� La historia zulú nos ofrece una prueba clara de eso. El Rey Mpande tuvo que enjuiciar en un caso en el cual el acusado fue uno de sus grandes favoritos. A pesar de las súplicas de este, tuvo que fallar de acuerdo a la ley y decidió a favor del demandante; en seguida intentó anular el fallo a favor de su favorito, enviando un contingente de soldados a borrar del mapa al demandante y su familia.


� La Dra. P. Kaberry posteriormente me criticó por usar la palabra “comunidad” aquí (B. Malinowski: The Dynamics of Culture Change, p. 14, nota 3). No fue mi intención expresar la opinión de que los zulú y los blancos formaran una colectividad armoniosa y bien integrada, sino que fuera un grupo de gente cooperando y disputando dentro de los límites de un sistema establecido de relaciones y culturas.


� Véase Walker, E. A.: A History of South Africa, London, Longmans (1928).


� Según Bryant, hicieron incursiones en la esperanza de robar ganado.


� Bantu-Speaking Tribes of South Africa, op. cit., p. 345.


� Solamente unos pocos jefes y príncipes recibieron, y reciben en la actualidad, una remuneración.


� Anteriores records era públicos bajo la ley de Union Archives Act.


�  Para datos complementarios, véase el capítulo 1 y también mi artículo en African Political Systems, op. cit.


�  Acerca de este conflicto, que se va agudizando, véase Marais, loc. cit., pp. 354-4.


� Se puede comparar con el cambio de destrucción de máquinas al sindicalismo en Europa.


� Véase arriba. Cf. English economic and political developments in 1800: 50.


� Véase Beemer (ahora Kuper), H.: “The Development of the Military Organization in Swaziland”, Africa, X (1937), pp. 55 ff. y pp. 176 ff.


� Véase Evans-Prithard: Witchcraft, Magic and Oracles among the Azande, op. cit.


� Véase A. N. Whitehead: "Acerca de la teoría orgánica de la naturaleza, hay dos tipos de vibración que son radicalmente diferentes. Hay locomoción vibratoria, y hay deformación vibratoria orgánica; y las condiciones de los dos tipos de cambio son de caracteres diferentes. En otras palabras, hay locomoción vibratoria de un patrón dado como un todo, y hay un cambio vibratorio del patrón (Science and the Modern World, Pelican Library, p. 156). Una formulación dentro del materialismo dialéctico es como sigue: “Un patrón que consiste en negaciones sucesivas puede claramente solamente ser un patrón de desarrollo si cada negación no sencillamente cancele el estado que le precede, sino al mismo tiempo lo contradice y lo incluye en si mismo … la realidad nos ofrece un sinnúmero de contradicciones de este carácter … que son resueltas por la introducción de un nuevo elemento en el patrón” (Strachey: The Theory and Practice of Socialism, London, Gollancz, 1936, p. 393).


� Un ejemplo famoso es el descubrimiento por Beatrice Webb del funcionamiento cambiado de la Poor Law of England (la ley de asistencia a los pobres de Inglaterra, en su My Apprenticeship, Harmondsworth, Pelican Books, 1938, Vol. 2, p. 479). Para otros ejemplos de África, véase el texto de Wagner acerca del cambio de significado del ritual entre los bantú kavirondo (Study of Culture Contact, op. cit., pp. 93 ff.). Malinowski discute el mismo punto desde un punto de vista teórico, ibid., pp. XXVIII.


� Malinowski señala este mismo punto haciendo referencia a minas y personas individuales en África, ibid, p. XIX circa. Describe y critica ácidamente la técnica de encontrar un “punto cero de la cultura” y utilizarlo para explicar el cambio social (ibid. P. XV).


� Uso para este método las obras de historiadores sociológicos. Cito solamente a Tawney: Religion and the Rise of Capitalism, Halévi: History of the English People (Mi crítica de esta parte del argument de Malinowski sería más tarde desarrollada en mi An Analysis of the Sociological Theories of Malinowski, Rhodes-Livingstone Paper 16, 1949).


� Hasta este momento padecemos una triste falta de generalizaciones abstractas que hayan sido deducidas de la naturaleza de nuestro material, o generalizaciones deducidas que permitan deducciones para ser comprobadas en el campo.


� Study of Culture Change, op. cit., Fortes, pp. 89, 62-3; Schapera, pp. 27-30. Los cito in extenso, pues sus ensayos presentan muchos de los puntos que yo he intentado señalar. Fortes, en particular acerca de la metodología, Schapera especialmente acerca de técnicas. Con gusto reconozco el estímulo que recibí en mi trabajo de campo de los ensayos de los siete autores del Symposium. El método de muestreo geográfico de Richards (que aparece en una forma diferente en los ensayos de Hunter y Culwick) fue particularmente útil. Sus métodos logran, en cierta medida, resolver las dificultades técnicas que he discutido arriba. Son sujeto a la reserva de que si áreas bajo diferentes influencias de cambio, o que son integradas de diferentes maneras y grados en la comunidad blanca africana, se encuentran en un mismo campo social, se afectan entre ellas y afectan el sistema entero.


� Study of Culture Contact, pp. XIV-XVII.


� Les agradezco a las Doctoras A. I. Richards & E. Hellmann, y a la Señorita Joyce Gluckman (Señora L. Miller), y al Señor Godfrey Wilson, sus comentarios críticos a un anterior borrador a esta sección.


� Para otros títulos, véase Select Bibliography of South African Native Life and Problems. Nótese, por favor, que uso “país zulú” y “habitantes del país zulú” para indicar tanto a los zulú como los blancos que viven en el país zulú, mientras que los “zulú” hacen referencia a los negros que viven allá.


� Campbell, Norman, What is Science?, London, Methuen (1921), p. 37.


� Véase Campbell, ibid., p. 167, para un claro énfasis en este punto. Ya que el escribe en su calidad de científico físico, sus argumentos aplican a fortiori, a eventos sociales.


� Véase sus les Régles de la Méthode Sociologique, Paris (1895). (Traducción al inglés, Glencoe, Illinois, 1938).


� Véase en particular las páginas 46-50, donde hago referencia a anteriores formulaciones de esta distinción hechas por sociólogos y otros científicos. Repito el punto aquí, ya que es esencial para mi argumento y siento que todavía no ha sido plenamente apreciado por algunos sociólogos que escriben acerca de Africa.


� Por ejemplo los tallensi (Meyer Fortes, en African Political Systems), los ankole (Oberg, ibid.), los barotse (Max Gluckman, Economy of the Central Barotse Plain, Rhodes-Livingstone Papers, No. 7), los masai-kikuyu (E. Huxley, Red Strangers), varios sistemas indígenas de América (Ralph Linton, ed., Acculturation in Seven American Indian Tribes, London, Appleton-Century, 1940), trobriandeses-dobu (B. Malinowski, Argonauts of the Western Pacific).


� Quien con mayor claridad ha introducido esta concepción de nuestro campo en el pensamiento sociológico es Radcliffe-Brown. Hace muchos años que goza de aceptación general entre otros científicos, pero todavía no ha sido aceptado ampliamente en la antropología social. Repito este punto, pues lo necesito para formular mis definiciones. Ya que Radcliffe-Brown todavía no ha publicado nada sobre este punto aprovecho la oportunidad para reconocer mi enorme deuda a sus conferencias y discusiones clarificadoras.


� El precepto "en cuanto miembros de grupos o participantes en relaciones sociales" delimita el campo de la sociología del campo de la psicología, que estudia las relaciones entre los mismos eventos como partes de sistemas mentales individuales. Esa es la distinción que hace Radcliffe-Brown entre estas ciencias.


� La relación entre relaciones reales y relaciones típicas es uno de los campos especializados de la sociología, en particular en el estudio de sistemas en cambio.


� En la introducción a Sistemas Políticos Africanos, op. cit., p. 3.


� Tengo que agradecerle al Profesor T. J. Haarhoff de la Universidad de Witwatersrand estos términos, que el me sugírió con titubeo cuando le pregunté cómo podría describir los conceptos en cuestión. El los encontró torpes y artificiales, pero así son muchos términos que se tiene que crear, y los utilizo como una parte esencial de mi argumento. La Señora Hilda Kuper sugirió el uso de in-group y out-group, siendo términos que ya habían sido adoptados anteriormente, pero fueron utilizados con connotaciones muy diferentes de mi uso de endo-cultura y exo-cultura.


� “Culture Contact as a Dynamic Process”, en Methods of Study of Culture Contact in Africa, op. cit.


� Es decir, las personalidades sociales y los grupos a los cuales pertenecen las costumbres; conf. La incidencia de un taxa..


� Véase Schapera, I: “Premarital Pregnancy and Native Opinion. A Note on Social Change”, en Africa, VI (1933), PP. 59, 89, para un buen estudio de este problema, y también su Married Life in an African Tribe, London: Faber & Faber (no date)..


� Debido a la falta de cifras de varias áreas, no puedo precisar la proporción. Puede ser que encontramos funcionando alguna ley, que relacione el número de zulú en sectas blancas y sepasratistas, para ejercer presión sobre la tierra, etc., en seccioes particulares de la comunidad principal.


� RECTIFICAR ESTA PALABRA. 


� La carga de un río es la cantidad de sedimentos que lleva.


� Bantu Studies, Junio 1940, p. 167. La inercia es “that property of matter by which it tends when at rest to remain so, and when in motion to continue in motion, and in tne same straight line o direction, unless acted on by some external force” (Oxford Concise Dictionary). Sin embargo, la inercia social se tiene que entender como el desarrollo continuo en una dirección dada, posiblemente con grandes cambios sociales. No uso el término como lo utilizaban los antiguos físicos sociales, o sea la ley de inercia de Bechterell, como se manifiesta esta en la existencia de conservadurismo, tradición, hábitus, etc. Véase Sorokin, P., Contemporary Sociological Theories, New York, Harper & Brothers (1928), p. 19 y otros lugares en el mismo capítulo.


� Naven, Cambridge: Cambridge Ubiversity Press (1936).


� Study of Culture Contect in Africa, op. cit., p. 93 & 104.


� Witchcraft, Magic and Oracles among the Azande, op. cit.


� De hecho, en su reacción a la cultura de otro grupo, un grupo se puede ver involucrado en una contradicción seria. De esta manera, los nazi intentaron destruir las culturas de los pueblos que subyugaron, pues si la cultura de un grupo persiste, el grupo tiende a mantener su identidad y su fuerza. Los nazi deseaban reducir la fisura dominante a grupoes nacionales opuestos al suyo. Pero al mismo tiempo oponen un grupos cultural contra otro, por lo que intentan mantener la cultura de cada grupo inferior contra otros grupos inferiores, solamente no contra ellos mismos. Ya de antemano falló su intento por explotar dos principios sociales contradictorios en la misma situación.


� The Nuer, op. cit.


� Véase Union Government Commisions Report on Native Farm Labour, 1939.


� Para un ejemplo de esta imprecision, véase Report of the Union Government Native Economic Commision, 22/1932, y para una evaluación científica diferente de la apreciación de la calidad en el ganado en África,Evans-Pritchard, The Nuer, op. cit, Capítulo I.


� Información del magistrado que juzgó en el caso.


� Véase mi artículo en AfricanPlitical Systems, op. cit., p. 51..


� No es mi intención negar que estos conflictos se expresaron, y siguen expresándose, de otras maneras, como lucha, migración, demandas legales..


� Study of Culture Contact, op. cit., p. 86.


� Véase mi “Zulu Women in Hoeculture Ritual”, Bantu Studies, Sep. 1935. Ralph Linton sostiene, en su Acculturation in Seven American Indian Tribes, que las mujeres más fácilmente convierten a otra religión que los hombres, donde no pueden participar en la vida religiosa en la tribu.


� Isipansi – lengua baja; isiluguboyi – “joven” en lengua de los blancos, un modo común en que los blancos se dirigen a los negros.


� Study of Culture Contact, op. cit.; Hunter, p. 23; Schapera, p. 33; Culwick, p. 44; para una cita que expresa una opinion diferente, véase Fortes, ibid, nota a pie de página, p. 90.


� Schapera, Bantu Speaking Tribes of South Africa, op. cit., p. 368. Eso les pasó a varios jefes Tawana, y puede ser que hay razones sociales para que eso fuera posible. Kuper considera que el rey swazi no podía convertir sin torcer las relaciones que fundamentaron su autoridad, lo mismo que opinaba Fortes en el caso de los jefes tallensi. El regente zulú y su hermano se convirtieron al cristianismo mientras que su padre se encontraba en exilio. Si el oficio real hubiera funcionado propiamente, pienso que eso habría sido imposible. El anterior rey se separó de la iglesia, y la fe cristiana del regente le produjo problemas con la mayoría de sus súbditos, que eran paganos. Intentó escaparse de estos problemas afiliándose a la Zulu National Church, un nuevo cisma producido por la cleavage dominante, no obstante que por supuesto no se dio cuenta que eso es lo que está haciendo de acuerdo a movimientos fundamentales.


� Ya he discutido este problema en African Political Systems, op. cit., p. 50.


� Study of Culture Contact, op. cit., p. 84.


� Véase mi artículo en African Political Systems y anterores apartados en este ensayo. Lamento no poder proporcionar estadísticas.


� Véase arriba, pp. 46, 48.


� Witchcraft among the Azande, op. cit., véase también arriba, p. 47-48.


� Véase mi artículo en African Political Systems, op. cit.


� La presente traducción está hecha por Leif Korsbaek desde Max Gluckman: "The Magic of Despair", en Max Gluckman: "Order and Rebellion in Tribal Africa", New York, The Free Press, 1963: 137-145.


� Report to the Secretary of State for the Colonies by the Parlamentary Delegation to Kenya, July 1954 (Cd. 9081).


� De "Inter-hierarchical Roles: Professional and Party Ethics in Tribal Areas in South and Central Africa", de Arthur Tuden, ed.: "Local level Politics", Chicago, Aldine, 1968: 69-93. Traducción al español de Zenia Yebenes Escardo. La traducción ha sido revisada por Leif Korsbaek.


� Estoy agradecido a la Fundación  Nuttfield por su pequeño programa subvencionado pra la ayuda a la investiación, su asistencia secretarial y las ayudas materiales que han facilitado enormemente la realización de este ensayo.


� Ver Gluckman (1964) particularmente los ensayos de Bailey y Epstein.


� El sentido en el cual utilizo "cohesión", "conflicto" y otros términos es ampliamente discutido en mis ensayos en Turner (en prensa), Kuper y Smith (en prensa). Incluyo un abstract de la discusión de la terminología al final de este ensayo so temor de interrumpir el argumento.


� E.g. por Worsley (1965).


� Ver Frankenberg (1957) por su elegante análisis de este tipo de situación. El trata los problemas de las relaciones sociales en el pueblo de Welsh. La gente de la clase alta es vista como teniendo la habilidad y la influencia para escalar más arriba en el sistema de estratificación.


� Describo la probabilidad de ese desarrollo en lo que denomino desgarradura dominante (Gluckman 1942, 1958 también en Kuper y Smith en prensa.


� En mi ensayo de Kuper y Smith (en prensa) describo esto de manera más extensa y bajo mi punto de vista.


� Agradezco al Dr. Martin Southwold quien me ayudó en la tarea.


� Trabajé entre los lozi como investigador del Rhodes-Livingstone Institute of Social Sstudies de Rhodesia del Norte (1949-2 y 1947), y entre los zulúes con una beca del National Bureau of Educational and Social Research (Carnegie Fund), Union of South Africa Education Department (1936-8). Doy las gracias a la Dra. Elizabeth Colson y al profesor A. R. Radcliffe-Brown por sus críticas al anterior borrador de este ensayo. Fues escrito en el Rhodes-Livinsgtone Institute, de Livisngstone, y al hacer referencias comparativas me limité a los libros disponibles allí y en las bibliotecas de Johannesburgo que visité.


El argumento que se presenta en este ensayo procede directamente de la obra de E. Evans-Pritchard, Some Aspects o Marriage and the Family among the Nuer,  Rhodes-Livingstone Paper N° 11, 1945 (reeditado de Zeitschrift für Vergleichende Rechtswissenschaft, 1938). Reconozco con agradecimieto el estímulo que recibí de este análisis, aunque sólo me he remitido a él ocasionalmente en mi texto, y de las discusiones con el propio profesor Evans-Pritchard.


Las descripciones más asequibles de los lozi son mis escrito “The Lozi of Barotseland”, en Seven Tribes of British Central Africa, Londres Oxford University Press para el Rhodes-Livingstone  Institute; Economy of the Central Barotse Plain, Rhodes Livingstone Paper N° 7, 1941; y Essays on Lzi Land and Royal Property, Rhodes-Livingstone Paper N° 10, 1943. Una descripción general de los zulúes, no basada en trabajo de campo, es la obra de E. J. Krige The Social System of the Zulus, Londres, Longman, 1936. Véase también mi “The Kingdom of the Zulu of South-East Africa”, en M. Fortes y E. E. Evans-Pritchard (eds.), African Political Systems, Londres, Oxford University Press, 1940. En general, describo la ley zulú según la practican los zulúes, no como la han establecido el Código Indígena de Natal y las decisiones del Tribunal Indígena de Apelación (véase W. G. Stafford,  in Natal, Johnnesburgo, Witwattersrand University Press, 1936).


� Sobre la constitución de estas aldeas, véase M. Gluckman, J. C. Mitchell y J. A. Barnes. “The Village Headman in British Central Africa”, Africa, XIX, 2, 1949, pp. 89-106; y los ensayos de J. A. Barnes sobre los ngoni, E. Colson sobre los tonga, M. Gluckman sobre los lozi, y J. C. Mitchell sobre los yao, en Seven Tribes of British Central Africa.


3. K. Oberg, "Kinship Organization of Banyankole'. Africa, XI, 2, abril de 1938.


4. Véase, por ejemplo, A. T. y G. M. Culwick, Ubena of the Rivers, Lon- dres, 1935; G. G. Brown y A    . MeD. B. Hutt, Anthropology in Action, Oxford, 1935, pp. 82 y ss.; A. 1. Richards, Land Labour and Diet in Northern Rhedesia, Londres, 1940, cap. VIII, y W. Allan, M. Gluckman, D. U. Pel:ers y C. G. Trapnell, Larzd-hoiding and Land-usaga among the Plateau Tonga of Mazabuka District, Northern Rhodesia, Rhodes-Uvingstone Paper N., 14, 1948, cap. 111.


5 Debo resaltar que estoy escribiendo aquí sobre los zulúes propiamente dichos, y no sobre los nguni de Natal o del Cabo.


6  Véase M. Read, "The Moral Code among the Ngoni' (de la estirpe zulú), Atrica, XI, enero de 1938.


7 Op. cit., pp. 5 y ss.


8 Op. cit., p. 64.


9 Mi lectura, hasta el momento, revela una regla similar swólo entre los hehe, los bena, los kikuyu y los ganda: Brown y Hutt, op. cit., p. 102; G. Gor- don Brown, "Legitimacy and Paternity amengst the Hehe', American Journal of Sociology, XXXVIII, 2, septiembre de 1932, pp. 184-93; A. T. y G. M. Culwick, op. cit., p. 372; J. Kennyatta, Facing Mount Kenya, Londres, 1938, p. 184; J. Ros- coe, The Baganda, Londres, 1911, p. 61; L. Mair, A>¡ African People in the Twentieth Century, Londres, 1943, sobre los ganda, p. 57. Entre los tallensi, el hijo pertenece al marido de la mujer, pero puede irse a casa de su prog nitor, donde será recibido: M. Fortes, Marriage Law among the Tallensi, Aecra, Gold Coast Government, 1937, pp. 12-13; igual ocurre entre los shona, véase C. Bullock, The Mashona, Ciudad del Cabo, 1927, p. 328.


10 A. W. Hoernlé "The Importance of the Sib in the Marriage Ceremonies of the South-eastern hantu@', South Africa Journal of Science, XXII, 1925.


11 Véase, por ejemplo, Evans-Pritchard, op. cit., pp. 64-5;; D. Forde, Mar- riage and the Family among the Yak¿i in South-Eastern Nigeria, Londres, 1941, pp 1134; M. Fortes, "The Significance of Descent in Tale Social Structure', Africa, XIV, 3, julio de 1944, pp. 362, 3734 y 382.


12 Corno anteriormente se ha explicado, mi examen comparativo estaba limitado por las disponibilidades de las bibliotecas. Cito aqui sólo sobre tribus cuyas reglas matrimoniales siguen las líneas que guían n[iis hipótesis o cuyas reglas matrimoniales contradicen mi hipótesis. La literatura no es clara en la mayor parte de los puntos.


13 E. M. Loeb, Sumatra: Its History and People, Viena, 1935, pp. 68 y ss.


14 Véase, por ejemplo, A. 1. Richards, Bemba Marriage and Present Economie Conditions, Rhodes-Livingstone Paper N., 4, 1940, pp. 53-4; A. T. y G. M. Culwick, 'The Function oí Bride-wealth in Ubena of the Rivers', Africa,- vi¡, 2, abril de 1934, p. 151; G. C. Brown, "Bride-wealth among the Hehe", Africa, v, 2, abril de 1932, p. 146. El informe interministerial del Gobierno de Nyasa- land establece la correlación del alto índice de divorcios con la patrilinealidad y del bajo índice de divorcios con la matrilincalidad, y hace mención a las diferencias cuantitativas del pago matrimonial: véase el resumen en Nada, xvi, 1939, pp. 43-4.


15 E. E. Fvans-Pritchard, "Social Character of Bride-wealth, with special reference to the Azande" ' Man, xxxiv, 1934, N.' 194, pp. 172 y ss. M. Fortes se refiere a esta exposición y dice que los datos sobre sus tallensi la apoyan: 'Kinship, Incest and Exogamy of the Northern Territories of the Gold Coast", en Custom is King. Essays presentes to R. R. Marett, Londres, 1936, p. 250. En C. R. Lagae, Les Azande, 1926, p. 155, parece que el divorcio es ahora también normal entre los azande del "ngo Belga. Schwemfurth (The Heart of .4frica, 1873, ii, p. 28) alaba la estabilidad del matrimonio entre los azande.


16 Véase, por   ejemplo, Oberg, op. cit., p. 136.


17 Roscoe, op. cit., p. 97.


18 C. H. L. Hahn, 'The Ovambo', in Tribes of South-West Africa, Ciudad del Cabo, 1928, pp. 32-5; M. Rautenan, "Die Odonga', en S. R. Steinmetz (ed.), Rechtsverhdltnisse von eingeborenen Vblkern, Berlín, 1903, pp. 330 y ss. Sobre los herero, véase G. Viehe, 'Die Ovaherero', en ibid., pp. 305-6; B. von Zas- trow, 'Die Herero", en E. Schultz-Ewerth y L. A. Adam, Das Eingeborenenrecht,' Stuttgart, 11, p. 254, E. Dannert (junior), Zum Rechte der Herero, Berlín, 1906, p. 46.


19 E. W. Smith2 A. Dale, Thdc Ila-speaking Peopies of Northern Rhodesia, Londres, 1920, 1, p. 18; 11, pp. 50 y ss.


20 Presento ejemplos de verdaderos repartos del pago matrimonial en mi Essays on Lozi and Royal Property, pp. 65-7.


21 Véase, por ejemplo, Forde sobre los yakö, op cit., pp. 43, 56 y 70; H. Vedder, "The Herero", en The Native Tribes of South-West Africa, p. 195.


22 C. Bullock, The Mashona, p. 370, y A. A. Jaques, "Terms of Kinship and Corresponding Pattern of Behaviour among the Thonga", Bantu Studies, 1, 1927-9, pp. 327-48. H. A. Junod, The Life of a South African Tribe, Londres, 1927, no es claro, pero, puesto que no describe "el complejo de la propiedad de la casa', es improbable que esté presente. No obstante, A. Clerc dice implícitamente que la parentela ronga lega la propiedad a través de sus esposas ("The Marriage Laws of the Ronga Tribe', Bantu Studies, XII, 1938, pp. 1034).


23 Véase, por ejemplo, Brown y Hutt, op. cit., pp 82 y ss.; A. T. y G. M. Culwick, op. cit., pp. 275 y ss., G. Wilson, An Introduction to Nyaklyusa Society", Bantu Studies, X, 3, septiembre de 1936.


24 J. Roscoe, The Baganda, The Northern Bantu, 1915; The Banyankale, 1923; The Bakitara, 1932; The Bagesu, 1924.


25 C. Dundas, Kilimanjaro and Its Peoples, Londres, 1924, pn. 304 y ss.


26 C. Dundas, "The Organization and Law of Some Bantu Tribes in East Africa", J. Roy. Anthrop. Inst., XLV, 1915, p. 294; Kenyatta, Qp. cit., pp. 32 y 177; y W. S. y K. Routledge, With a Prehistorie People, the. Akikuyu, Londres, 1910, p. 47 y pp. 142 y ss. Pero G. Lindblom, The Akamba, Upsala, 1920, no es claro; véase pp. 162 y ss.


27 G. Wagner, The Changing Family among the bantu Kavirondo, suple-mento de Africa, XII, 2, 1939, pp. 19 y ss.; los pagos matrimoniales van a los hermanos de ambos padres de la novia, las otras propiedades se entregan conforme crecen los hijos.


28 J. H. Driberg hace una exposición general de los nilotas y los nilohamites: 'The Status of Women among the Nilotes and Nilo-Hamitics, Africa, V, 4, octubre de 1932, p. 419. Véase también J. H. Driberg, The Lan o, 1923, pp. 174 y ss.; J. G. Peristiany, The Social Institutions of the Kipsigis, fondres, 1939  pp. 211-12; M. Merker, Die Masai, Berlín, 1910, p. 203; Evans-Pritchard sobre los nuer, op. cit., p. 49; C. G. y B. Z. Seligman sobre los dinka, Pagan Tribes of the Nilotic Sudan, Londres, 1932, pp. 172 y ss.


29 M. Fortes, Marriage Law among the Tallensi, pp. 9 Y ss.; C. K. Meek, Law and Authority in a Nigerian Tribe, Londres, 1937, pp. 319 y ss.; M. Herskovits, Dahomey, Nueva York, 1938, pp. 87 y ss.


30 Por ejemplo, en I. Schapera (editor), The Bantu-speaking Tribes of South Africa, Londres, 1937, especialmente en el ensayo sobre "Work and Wealth” de I. Schapera y A. J. H. Goodwin, pp. 162 y ss. Los Seligman, al ocuparse de lo que yo llamo el complejo de la propiedad de la casa entre los dinka, lo califican “no de una herencia por línea femenina... Parece ser un compromiso entre la filiación matrilincal y la patrilincal, y estar asociada al sistema nilótico de relaciones de parentesco en el que los hermanos y las hermanas, hijos del padre y, de la madre, se distinguen de los demás” (loc. cit., p. 174). E. Torday ( “The Principies of Bantu Marriage”, Africa, II, 3, 1929, p. 263) considera correctamente la situación legal: “Para la herencia de la propiedad, cada casa tiene sus propios derechos en lo que se refiere a estos campos y graneros, e incluso cuando prevalece el sistema patriarcal, la herencia es a través de la madre”. Pero aplica equivocadamente esta regla a todos los bantúes, aunque para apoyarlo sólo cita a los dundas, Kilimandjaro, pp. 304-9, sobre los chaga, y Routledge, op. cit., p. 47, sobre los kikuyu.. Tambien se refiere a Van Wing, Etudes Bakongo, pp. 223 y ss. (errata, pp. 233 y ss.), y Torday y Joyec, Les Bushongo, p. 272, para la asignación de la propiedad a las esposas. Van Wing y Torday y Joce no afirman que estas asig- naciones sean heredadas por los hijos de las esposas.


31 Véase referencias en la p. 185, nota 1, especialmente Evans-Pritchard, Nuer Marriage, pp. 64-5.


32 Por ejemplo, sobre la dificultad de establecer cuándo hay matrimonio y cuándo divorcio, véase Richards, Bemba Marriage and Modern Economic Conditions. Es difícil decir qué quiere decir Fortes con divorcio (véase su Marriage Law among the Tallensi, 1946). Habla de un elevado índice de divorcios, pero divorciarse de un matrimonio “propiamente dicho” es evidentemente un ritual y un paso social de los más serios (véase su Dynamics of Clanship among the Tallensi, 1945). En Dahomey (Herkovits, op. cit.) el índice de divorcios varía de acuerdo con cuál de los trece tipos de matrimonios se contrate, pero parece variar de acuerdo a mi postulado.


33 H. Kuper, artículo sobre los swazi incluido en este libro y African Aristocracy, 1947, p. 104; Read, “Moral Code of the Ngoni”, pp, 16-18; E. Casalis, Les Bassoutos (escrito en 1859), París, 1930, pp. 231-2; D. F. Ellenberger y A. Macgregor, History of the Basuto, 1912, p. 273; E. H. Ashton, tesis inédita sobre los sotho meridionales (Universidad de Ciudad del Cabo) citada con su autorización; C. L. Hharries, The Laws and Customs of the BaPedi and Cognate Tribes, 1929, p. 36; H. Stayt, The Bavenda, 1931, p. 152; Y. Schapera, Married Life in an African Tribe (los tswanda), 1940, p. 294.


34 H. A. Junod, op cit., I, pp. 198-9. Cf. su “The Bathonga of the Transvaal”, Addresses an Papers, British an South African Associations for the Advancement of Sciance, 1905, III, pp. 258-9, junto con Harries, loc. cit., notas anteriores; A. Clerc, “The Marriage Laws of the Ronga Tribe”, p. 89.


35 C. T. Nauhaus., “Familenleben, Heirathsgebräuche und Erbrecht der Kaffern”, Zeitschhirift für Ethnologie, XIV, 1882, p. 210; L. Marx, “Die Amahlubi” en S. R. Steinmentz (ed.) , Rechhtsverhhältnisse von Eingeborenen Völkern, p. 353; e información del Dr. S. Kkark, que recogió datos extensivos sobre un agrupamiento de Natal meridional a lo largo de siete añños recientes y notas sobre el divorcio. Sobre los shona, Bullock, op. cit., p. 367.


36 M. Hunter [profesor M. Wilson], Reaction to Conquest, 1936, p. 212; P. A. W. Cook, Social Organization and Ceremonial Institutions of the Bomvana, 1932, pp. 156-7; J. HH. Soga, The ama-Xosa, 1932, pp. 283 y ss.


37 Exposiciones claras sobre la escasez de divorcios son: H. Lichtenstein, Travels in Southern Africa in Years 1803, 1804, 1805 and 1806, 1930, I, p. 322 y 33226, en pp. 322-3 cita de L. Alberti, De Kaffers and die Zuidkust van Arika, Amsterdam, 1810, sobre los xhosa; Warner, Dugmore y Brownlee, en J. Maclean (de.), A Compendium of Kafir Lawss and Customs, 1858, pp. 53-4, 70 y 163, sobre los xhosa, los tembu y los fingoes; J. Macdonald, “Manners, customs, Superstitions and Religions of the south African Tribes”, J. Roy. Anthrop. Inst., XIX, 1889, pp. 271-2, principalmente sobre los xhosa; A. Kropf, Das Volkder Xosa-Kaffern, 1889, pp. 154-5. Nótese que ninguno se refiere a los pondo. El indicio más fuerte de que el divorcio era frecuente se encuentra en el informe de la Cape Government Comission on Native Law and Custom, 1883 (Parlianmentary Paper G. 4-1883), Ciudad del Cabo: W. A. Richards, p. 37, para. 95. D. Kidd no especifica las tribus a que se aplican sus exposiciones contradictorias: The Essential Kafir, 1904, 2.ª edición, 1925, pp. 225 y 358.


38 Informe de la Comisión citada en la nota anterior, p. 31, Q. 564.


39 Por ejemplo, ¿por qué los xhosa no practican la poligamia sororal, el levirato, el divorcio por esterilidad, aunque sus reglas matrimoniales son tan similares a las de los demás nguni? (Opera cita, Lichtenstein, I, pp, 319-25; Ayliff en Maclean, p. 163; Macdonald (obre los gaika y los tembu), p. 272; Soga, p. 139; 1883 Cape Comission, pp. 114-14).


40 Véase, por ejemplo, M. Fortes, “The Ashanti Social Survey”, Rhodes-Livingstone Journal, VI, 1948, p. 19, sobre el apego del jmatrilinje ashnati a la aldea y las tierras, y J. B. Danquah, Aka Laws and Customs, 1928, p. 156: “no puede exagerarse la facilidad y la rapidez con que pueden disolverse los matrimonios con pocos problemas”. Por ejemplño, véase K. M. Panikker, “Some Aspects of Nayar Life”, J. Roy. Anthrop. Inst. , XLVIII, 1918, pp. 266 y ss. Véase también varias obras sobre los indios pueblo, como “The Hopi Lineage” de F. Eggan, en Studies in Social Structure: Essays Presented to A. R. Radcliffe-Brown, 1949.


41 Leí esto después de haber formulado mi argumento.


42 H. Granqvist (Marriage Conditions in a Palestinian Village, Helsingfors, Societas Scientarium Fennica, 1931, pp. 268 y ss.) hizo un análisis cuantitativo de los divorcios y concluyó que: “por lo que puedo ver, poco hay que demuestre que el divorcio es tan frecuente entre los mahometanos”. Por otra parte, todas las exposicones sobre los fellahin urbanos y campesinos destacan el muy alto índice de divorcios, aunque la descripción de Blackman implica que el divorcio es un asunto serio (The Fellahin of Upper Egyt, p. 59). La típica exposición sobre el beduino del desirto es la de G. W. Murray (Sons of Ishmael. A Study of the Egyptian Bedouin, Londres, 1935, pp. 225-6) de que el “divorcio es muy normal entre los beduinos, por una diversidad de motivos”. A. Kennett (Bedouin Justice: Laws and Customs among the Egyptian Bedouin, 1925, p. 100) escribe que el “divorcio, aunque un asunto mucho más simple que en los países civilizados, de ninguna forma es tan fácil como popilarmente se cree; y la opinión pública beduina es normanlmente cuerda y saludable”. Me atrevo a afirmar que los estudios modrnos demostrarán que el matrimonio beduino es estable.


� El presente artículo fue publicado originalmente en el primer número de la revista Human Problems in British Central Africa: Vol. I, 1944: 61-71.


� Traducción de María de Lourdes Múgica Martínez. La presente traducción está hecha en base a Max Gluckman: "The Reasonable Man in Barotse Law", en Max Gluckman: "Order and Rebellion in Tribal Africa", New York, The Free Press, 1963: 178-206. La traducción ha sido revisada por Leif Korsbaek y Marcela Barrios Luna.


� Se traduce como correcto, de la voz inglesa right, de la que el autor pretende mostrar las diferentes acepciones. Primero se usa right, refiriéndose a un acto legal, luego alude a una decisión prudente, y finalmente le da el sentido de la capacidad legal para hacer algo.


� Traducción de Leif Korsbaek de Max Gluckman: "Moral Crisis; Magical and Secular Solutions", en Max Gluckman, ed.: "The Allocation of Responsibility", Manchester, Manchester University Press, 1972: 1-50, (Copyright: Manchester University Press, 1972) org. The Marrett Lectures, 1964 & 1965 (Impartidas en Exeter College, Oxford, el 18 y el 25 de febrero de 1965. El texto reproducido guarda la forma de la conferencia original). La presente traducción, que ha sido hecha para el curso de Antropología Jurídica en la Licenciatura de Antropología Social de la ENAH, Semestre 2003-1, ha sido revisada por Marcela Barrios Lunal, con lo que el español quedó bastante más civilizado. Se le agradece profundamente la revisión, sin embargo, cualquier barbaridad es culpa del traductor.


� Utilizo oculto de la misma manera que Turner y Foster, y ya no en el sentido de místico, como es el caso en algunos trabajos anteriores míos, siguiendo a Evans-Pritchard, ya que místico tiene otras conotaciones también. Oculto indica que obran fuerzas escondidas.


� The Judicial Process among the Barrotes (1955, 1967).


� Epstein, Injury and Liability in African Customary Law in Zambia (1969), y la introducción al libro en el cual aquel ensayo fue publicado.


� The Context of Belief (1957).


� Me parece que Horton ha pasado por alto este punto (Ritual Man in Africa, 1964) en su discusión de las teorías que lo toman en cuenta, pero lo ha mencionado en su posterior African Traditional Thought and Western Science (1967).


� En su estudio general Kinship and the Social Order (1969), en la p. 238n, Fortes cita esta canción, de mi Judicial Process among the Barrotes (1955, p. 154), en referencia a los profundos conflictos dentro de la amistad del parentesco, y sus relaciones con sospechas y acusaciones de brujería y hechicería.


� El postulado de Durkheim en De la division du travail social (1893) es discutido en el ensayo de Moore en este libro.


� The Organization from within (1961), pp. 3-40.


� El material acerca de los zulú proviene principalmente de mi propio trabajo de campo en 1936-1938, y también del material de mi tesis doctoral “The Realm of the Supernatural among the Southeastern Bantu” (Oxford, 1936). allí cubría también la literatura acerca de los mpondo, sosa y tsonga (tonga): véase en particular Junod, The Life of a South African Tribe (1927), acerca de los tsonga; para trabajos más reciente acerca de los mpondo, Hunter, Reaction to Conquest (1936), y acerca de los sosa, Wilson & al., Keiskammahoek Rural Survey (1952). Acerca de los suazi, Kuper ha escrito un drama muy iluminador, A Witch in my Heart (1970), con el trasfondo de su An African Aristocracy (1947).


� He escrito esta relación acerca de los zulú en el presente analítico; pero cuando escribí “hoy en día” hice referencia al periodo cuando trabajaba en el país zulú (1936-1938). De muchas tribus de África del sur y África central, así como también de otras partes de Africa, se ha reportado esta reacción a las condiciones de migración laboral de parte de la familia extensa. Sansom discute la situación en una tribu de Africa del sur, donde la familia extensa ha perdido esta función 8véase su ensayo en el presente libro). Continuaré mi análisis del sistema indígena en el presente analítico.


� En 1950 nombré este sistema bien conocido “the house-property complex” en mi “Kinship and Marriage among the Zulu of Natal and the Lozi of Northern Rhodesia”. Hay una Buena descripción en Kuper, An African Aristocracy (1947).


� Lineage Organization in South-eastern China (1958), pp. 134-5.


� Cf. Leach, Rethinking Anthropology (1961), capítulo 1, acerca de las variaciones complejas en las creencias acerca de las contribuciones maternas y paternas al niño..


� Junod, Life of a South African Tribe (1927), II, pp. 541 ff.


� Véase el ensayo de Peters en este mismo libro, y su “No Time for the Supernatural” (1963).


� Véase la discussion más delante de los trabajos de Mitchell, Turner y Midleton, y también The Politics of Kinship de Van Velsen (1964).


� Véase Gluckman. Les rites de pasaje (1962) y, para una elaboración y trasfondo diferente, Custom and Conflict in Africa (1955) y Law, Politics and ritual in Tribal Society (1965).


� La situación de los miembros de esta triada es discutida en Sorcery in its Social Setting de Max Marwick (1965) passim. Cualquier de los tres puede haber violado una regla.


� En las obras citadas en la nota 18 he discutido cómo las costumbres exageran las diferencias biológicas y otras diferencias entre los hombres y las mujeres.


� Nadel, Nupe Religion (1954), pp. 180-181. Nadel refiere también las creencias a procesos psico-sociales, de una manera que es discutida por Devons y Gluckman en la conclusión a Closed Systems and Open Minds (1964), pp. 251f.


� Witch Beliefs and Social Structure (1951). Para el trasfondo general, véase su Reaction to Conquest (1936) y God Company (1951).


� El drama de Kuper A Witch in my Herat (1970) trata los sufrimientos de una mujer estéril entre los suazi.


� Esta situación es muy bien descrita en Land, labor and Diet in Norhtern Rhodesia (1940) de Audrey Richards.


� Oral Sorcery among the Natives of Bechuanaland (1934).


� Lugbara Religion (1962); las referencias en paréntesis en el texto son a las páginas de este libro. Para una descripción más general, véase su The Lugbara of Uganda (1965).


� The Yao Village (1956). Las siguientes referencias en paréntesis en el texto son a las páginas de esta obra. El desarrollo del nuevo modo de análisis es discutido en mi Ethnographic Data in British Social Anthropology (1961) y en Epstein (ed.) The Craft of Social Anthropology (1967).


� Sorcery in its Social Setting (1965). Las siguientes referencias en paréntesis en el texto son a las páginas de este libro.


� Witch Beliefs in Central Africa (1967).


� Schism and Continuity in an African Society (1957).


� El material empírico que sigue es citado de Justice and Judgement among the Tiv (1951) de P. J. Bohannan, y la mayor parte de la información acerca del tzav proviene de The Tiv of Centrl Nigeria (1953), p. 34, 82, 84-86, de P. J. & L. Bohannan. 


� En lo referente a este punto general, véase el ensayo de Frankenberg en esta misma publicación, y su Village on the Border (1957).


� Witchcraft, Orcales and ...(1937), p. 43. La doctora Elaine Baldwin llamó mi atención a este punto, en el cual no me había fijado, como tampoco lo hahn hecho la mayoría de las gentes que han reseñado el libro.


� Divinity and Experience (1961), 


� "The Organization from within" (1961). Los otros artículos de empresas que no son de familia en el libro también ilustran mi argumento.


� Elizabeth Bott, "Family and Social Network" (1957), discute la coincidencia de normas morales abrazadas por, y juicios morales hechos por, personas en lo que ella denomina "redes estrechas" ("close-knit networks"), es decir donde los parientes cercanos residen juntos. Yo he considerado la iluminación que su análisis le otorga a las creencias en la sociedad tribal en mi prefacio a la segunda edición de su libro (1967).


� "The Ideas in Barotse Jurisprudence", (1967), Capítulo VII.


� Agradezco mucho las estimulantes discusiones que he tenido con J. A. Barnes y M. Fortes, y mis colegas en Manchester (P. Baxter, K. Garbett, B. Kapferer, N. Long, J. C. Mitchell, E. L. Peters, M. Southwold, R. Werbner) que en una seminario ofrecieron comentarios a un anterior borrador y le agregaron mucho de gran valor. Colegas en el Center for Advanced Studies en Stanford me dieron una ayuda valiosa y el Center proporcionó muchas facilidades. La profesora Sally Falk Moore me ayudó con una constructiva crítica final.


� Alocución plenaria a la American Anthropological Association, 1966, cuya publicación fue posible gracias a una contribución de la Wenner-Gren Foundation for Anthropological Research. La presente traducción de Leif Korsbaek está hecha desde el texto, "The Utility of the Equilibrium Model in the Study of Social Change", en American Anthropologist, Vol. 70, No. 2, 1968: 219-227. 


� Para un argumento similar, véase Smelser (1959), entre muchos otros lugares.


� Este arrgumento ha sido elaborado en Gluckman (1964, 1965A), y Eggan & Gluckman (1965-1966).


� Se encuentra una discusión somera de este problema general en Gluckman, 1965B: 101. Frankenberg (1958) aplicó la tesis general de Evans-Pritchard para iluminar el papel de los forasteros y exógenos en la vida comunitaria en una aldea en Wales.


� Dendrítico significa creciendo como un árbol, con algunas ramas siendo largas. No hay ciclos de desarrollo en estos procesos para aldeas grandes, pero hay un ciclo para algunas aldeas más pequeñas.


� Aunque el libro de Meggitt fue publicado en 1965, fue entregado a la imprenta antes de que el libro de Brookfield & Brown fuera publicado, así que no podía tomar en cuenta su crítica de una anterior formulación de la hipótesis.


� He aplicado esta proposición a desarrollos en tipos muy diferentes de relaciones sociales entre blancos y negros, y dentro de grupos de blancos y negros, en mi Analysis of a Social Situation in Modern Zululand (originalmente publicado en 1940, luego en 1942; reimpreso en 1958).


� Evans-Pritchard (1937); Wilson (1951); Nadel (1947, 1954); Mitchell (1950); Bohannan (1957); Turner (1957); Mrawick (1965); Middleton & Winter (1963); Gluckman (1965B, 1969A, 1969B) analizan algunas de estas observaciones.


� Véase Smelser (1959, caps. II & III) que contiene una discusión de este punto y el argumento que sigue.


� Mi análisis principal se encuentra en tres largos ensayos. Mi borrador y mis notas acerca de los zulú de arquivos fueron destruídos en un incendio en mi campamento en el País Barotse. Desde entonces me he ocupado de los barotse y libros generales, pero estoy enviando a la imprenta un largo estudio del periodo de tribus tempranas y las relaciones entre blancos y negros, y del surgimiento y maduración del reino zulú.
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