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HOMENAJE ANDALUZ A JULIAN PITT-RIVERS 

Don Julian es alto, espigado, rubio, de presencia juvenil y modos elegantes, su trato 
afable, su conversación amena y fácil. Sabe preguntar y escucha con calma. Se interesa 
por el pueblo, y las gentes se dan cuenta inmediatamente de ello; por esto sus trabajos de 
campo —cuentan quienes han tenido la suerte de colaborar con él— son tan gratificantes. 

Creo que fue en 1948 cuando don Julian apareció por vez primera por la sierra que 
se reparten las provincias de Cádiz y Málaga. Había escogido la zona para llevar a cabo 
una investigación de antropología social y se decidió por Grazalema. Desde el verano de 
1949 a bien entrado 1952 —con algunas interrupciones para volver a Oxford— permaneció 
en este pueblo gaditano. Convivió con sus vecinos, observó sus costumbres, anotó sus 
modos de vida, estudió sus comportamientos en comunidad, hizo amigos; anduvo una y 
otra vez sus calles, recorrió muchas veces sus caminos, disfrutó en sus fiestas y compartió 
su pan y sus desgracias. Don Julian se zambulló en Grazalema durante casi treinta meses. 
De aquella estancia salió su estudio The People of the Sierra. 

El libro se editó por primera vez en su versión original inglesa en 1954 (Londres, 
Weidenfeld and Nicholson). Más adelante se hizo una segunda edición en 1961 (Chicago, 
Chicago University Press), al tiempo que aparecía en España su primera traducción 
castellana (Barcelona, Ed. Grijalbo, 1971), y más tarde se traducía al italiano y al japonés. 
Ahora vuelve a publicarse en español, en una versión acertada de Honorio M. Velasco 
(Madrid, Alianza Editorial, 1989). Justo medio siglo ha pasado desde su primera aparición 
a esta última, y el libro de don Julian no ha perdido, ni mucho menos, su actualidad e interés. 
Realmente conserva la vigencia de un clásico de la Antropología social, y su valor se 
acentúa aún más por tratarse de un trabajo único en su campo, que supuso en su tiempo 
la gran novedad del estudio de una comunidad de un país occidental, cuando los 
antropólogos se empeñaban exclusivamente en la investigación de comunidades ancla-
das en el pasado histórico y alejadas de la civilización europea. Más de ciento veinte mil 
ejemplares —y es una cifra sorprendente para esta clase de libros— se han difundido en 
el mundo, en estas diferentes ediciones citadas, y los estudiosos de la Antropología lo han 
consultado y recomendado en las aulas de muy diversas y distantes universidades. 

Con este trabajo inició don Julian los estudios antropológicos sobre Andalucía tras 



la Guerra Civil, al lado de otro libro, de diferente hechura y no muy distinto método, Al sur 
de Granada, de G. Brenan. Don Julian —y don Gerardo— han superado muy de largo las 
precipitadas, impresionistas y parciales —cuando no erróneas— visiones que tantos 
viajeros extranjeros —y algunos nacionales— nos dieron de Andalucía, creando un 
pastiche romántico y tópico que tan difícil está resultando borrar. 

Don Julian no ha perdido desde aquellos años la querencia, y ha vuelto a la sierra 
de Cádiz cada vez que ha podido escapar de sus quehaceres de profesor e investigador, 
se encontrara donde se encontrara. Oxford, Chicago, México, el Mediterráneo, París y de 
nuevo Ronda. Y desde Ronda, que ahora visita con cierta frecuencia, presiente la cercanía 
de Grazalema y recuerda, con dulce nostalgia, los meses pasados en este pueblo 
gaditano, blancura encajonada, allá arriba, entre paredes de piedras grises y manchas 
verdes. 

Fue Salvador Rodríguez Becerra quien me habló, hace dos años, a su vuelta de 
Granada, en donde estuvo con don Julian en un encuentro científico de antropólogos y 
estudiosos sobre rituales y mitos, de la deuda de Andalucía con este investigador inglés, 
y me pasó la idea de este homenaje. El Patronato de la Fundación Machado aprobó, con 
unanimidad cerrada y calurosa, la propuesta, y así surgió este Homenaje andaluz, que 
ahora se hace realidad en las páginas de nuestra revista. Gracias a los estudiosos que han 
atendido la invitación de la Fundación Machado y han enviado sus trabajos para este 
homenaje en El Folklore Andaluz. 

Pedro M. PIÑERO 
Presidente de la Fundación Machado 



Profesor Julian Pitt-Rivers 
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ENTREVISTA CON JULIAN PITT-RIVERS 

Joan PR AT CAROS 
Universidad de Barcelona (Tarragona) 

En los años 40, algunos profesionales iniciaron un nuevo camino en la Antropología. 
En vez de los temas tradicionales —centrados, más o menos, en el exotismo— escogieron 
a la misma sociedad moderna como campo de estudio. Entre ellos, se halla Julian Pitt-
Rivers (Londres, 1919), que estudió Antropología Social en Oxford, bajo la dirección de 
E.E. Evans-Pritchard y se doctoró en la misma universidad el año 1953. Pitt-Rivers hizo 
trabajos de campo en Andalucía (1949-1952), en el suroeste de Francia (1953-1956), en 
Méjico (1960-1962) y en los Andes. En la actualidad es catedrático jubilado de Etnología 
Religiosa en la «Ecole Pratiques des Hautes Etudes» (Véme. Section) de París. 

La entrevista que aquí se publica es la fusión de dos entrevistas que Julian Pitt-
Rivers ha tenido la gentileza de concederme. La primera fue realizada el 27 de enero de 
1982, en París, y fue grabada en francés y publicada, posteriormente, en catalán (cf. 
Revista Ciencia, ng 18, julio-agosto). La segunda, fue realizada en Tarragona el día 6 de 
octubre de 1988, en castellano, con la finalidad de completar aquella primera en vistas al 
presente volumen de homenaje al profesor Pitt-Rivers. 

— Profesor Pitt-Rivers: Si le parece, podríamos empezar hablando de su itinerario 
antropológico, de sus estudios, investigaciones... 

Mi itinerario antropológico no es, ciertamente, de los más clásicos. Después de la 
guerra y de una estancia de dos años en Bagdad, volví a Oxford para ser antropólogo. Fui 
nombrado preceptor del rey Faisal de Irak —el pequeño rey Faisal, ese chico delicioso— 
que acabó de forma trágica en la revolución de 1958 en su país. Yo formaba parte de la 
corte real, con los deberes de enseñante y de preceptor a todos los niveles. Una de las 
primeras cosas que hice al llegar fue reducir las horas de educación europea y aumentar 
las de educación en su cultura natal, pues el rey había sido educado por una «gouvernan-
te» inglesa y su inglés era casi mejor que su árabe. Aunque en la corte real de Bagdad se 
hablaba inglés —todos los políticos lo hablaban más o menos bien— al cabo de un tiempo 
me di cuenta de que el hecho de intercambiar palabras en una misma lengua —el inglés, 
en este caso— no presuponía la comprensión de la cultura, puesto que las diferencias 
culturales van mucho más lejos que las diferencias de lenguaje. El problema de las 
diferencias culturales, que arraigó en mi espíritu en esta época de preceptor, fue lo que me 
indujo a estudiar antropología. Así, pues, volví a la Universidad de Oxford para ser antro-
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pólogo. En Oxford estuve el t iempo necesario para realizar los estudios introductorios e 
inmediatamente me fui a Andalucía a hacer trabajo de campo. O sea que tenía muy poco 
entrenamiento formal antes de ir al lugar de investigación. Pero durante un tr imestre volvía 
a Oxford, y esto me permitía, en cierto modo, adquir ir un suplemento de educac ión 
antropológica. En real idad, no creo que esto fuera negativo, ya que s iendo el t rabajo de 
campo una forma de d iá logo constante entre la cultura que se estudia y la propia cultura, 
el hecho de poder hablar de estas cosas, por lo menos una vez al año, pienso que era 
preferible a quedarse aislado durante dos o tres años seguidos en un terreno. Bien, el jefe 
de antropología en Oxford era, por aquel entonces, Evans-Pritchard. Pero no fue él quien 
me dir igió la tesis. Primeramente lo hizo Meyer Fortes, pero él tenía una invest igación 
pendiente, así que tuvo que marcharse, y entonces se hizo cargo de la d i rección Franz 
Steiner, hombre que, a pesar de ser poco conocido, poseía una cultura inmensa y unos 
conocimientos extraordinarios; fue, para mi, el perfecto director de mis estudios. Sin 
embargo, mi educac ión como antropólogo dependía, sobre todo, de Evans-Pritchard, de 
Meyer Forter y de Max Gluckman, los tres grandes personajes de Oxford en aquel la época 
en lo que a Antropología Social se refiere. También estaba —y no dejó de inf luirme— Louis 
Dumont, que era lector de sociología hindú y con el cual tenía una buena amistad. Era más 
joven que los demás y tenía una espec ie de comprens ión más aguda hacia mis problemas, 
ya que él, en tanto que etnólogo, entendía que no toda la antropología debía limitarse, 
necesar iamente, al estudio de las culturas l lamadas primitivas. De hecho, en Oxford, 
práct icamente todos los estudiantes de l icenciatura o doc torado no estudiaban otra cosa 
que Africa, y muy pocos, Indonesia o Polinesia. Para ellos, ser antropólogo equivalía a ser, 
en primer lugar, africanista. Evans-Pritchard, Fortes y Gluckman eran los tres, afr icanistas. 
Yo, en cambio, había dec id ido que no quería trabajar en Afr ica y, sobre todo, que quería 
trabajar en Europa, ya que me decía que si la antropología, en tanto que ciencia, servía para 
algo, también tenía que ser vál ida para estudiar Europa, o bien los países árabes donde 
ya tenía una exper iencia no de trabajo de campo, es verdad, pero que en real idad era la 
que me había lanzado a ded icarme a la antropología. 

— ... y así es como fue a parar a Andalucía... pero, ¿por qué, Andalucía? 
Vayamos por partes. En primer lugar, yo había propuesto a mis profesores ir a hacer 

trabajo de campo a Provenza, y los tres se opusieron formalmente. A ninguno de ellos les 
parecía bien la idea de trabajar en Europa. Me di jeron que —pues to que yo insistía en 
querer trabajar en un país europeo—, en todo caso, debía trabajar como un verdadero an-
tropólogo, como si estuviera en Africa, y que tenía que aprender la lengua de la gente 
sencil la con lo cual mis contactos tendrían que ser más estrechos y pro longados. E insistían 
en que, de no hacerlo así. sólo conseguir ía dar concepc iones de la c lase dominante y, en 
consecuencia, no entendería nada de la soc iedad ni de la cultura que me proponía 
estudiar. Como sea que yo hablaba bastante bien el f rancés, porque antes de la guerra 
había estudiado dos o tres años en Francia, esto fue motivo suficiente para prohib i rme 
poner en marcha esta investigación. En fin; ellos no se dieron cuenta de la importancia de 
la lengua provenzal u occ i tana y de que yo podía, perfectamente, aprender una lengua 
completamente extranjera. Así fue como decidí trabajar en España. Y para hacer esta 
elección tenía, además, una razón suplementar ia porque durante el período que estuve en 
Bagdad me había interesado mucho por el p rob lema de las influencias árabes en la cul tura 
europea, y pensaba que, desde la Edad Media, las inf luencias árabes sobre Europa eran 
mucho más importantes de lo que habi tualmente reconocían los europeos. En esta época, 
tenía un cierto romant ic ismo arabizante, y fue seguramente eso lo que me hizo decidir por 
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Andalucía, donde yo creía encontrar los puntos de contacto entre la civil ización islámica 
y la europea. Al cabo de poco t iempo comprendí que, en realidad, independientemente 
de la arquitectura, Andalucía era una de las regiones menos arabizadas de España y que 
el romanticismo árabe en torno de Andalucía es poco menos que una fantasía de turistas. 
No es necesario insistir demasiado en este punto; se sabe que los pobladores de 
Andalucía son, en su mayoría, descendientes de los colonizadores l legados del extremo 
norte de la península Ibérica. Aun así, ello fue suficiente para elegir Andalucía. El problema 
que se me presentaba era saber sí me sería o no posible trabajar en un país que vívía bajo 
una dictadura desaprobada, en general, por mis compatriotas y en una época en que aun 
no hacía diez años había finalizado la guerra civil. Como la posibi l idad de que me 
expulsaran del país no era ciertamente remota, había preparado la alternativa de hacer 
trabajo de campo en el País Vasco francés, donde, además de no haber problemas 
policiacos, exístía una lengua muy distinta, una cultura bien diferenciada y, en consecuen-
cia, era un lugar muy próximo al ideal recomendado por mis profesores. 

De hecho, me encontré con que, en la España de aquella época, a pesar de la 
dictadura de Franco, se podía hablar con una gran libertad y franqueza, y que a los 
españoles —aunque no siempre dicen la verdad— les gusta hablar y expresar sus 
opiniones con libertad. Recuerdo especialmente que, la noche de mi l legada a Madrid, un 
ferroviario, encontrando mi español defectuoso (todo mi español consistía en siete 
lecciones en la Berlitz) me expl icaba, con gestos extraordinariamente gráficos, y en medio 
de la calle, lo que él pensaba sobre Franco: que se le tenía que cortar el cuello. Esto me 
animó mucho puesto que era evidente que no tendría demasiados problemas. Practiqué 
el español con los primeros amigos que tuve en Sevilla —estudiantes del Instituto 
Británico— y cuando consideré que hablaba lo suficientemente bien para hacerme 
entender en la calle me planteé la cuestión de dónde ir. Los trabajos etnográficos de esta 
época consistían, fundamentalmente, en estudios de comunidad. Esta es una bonita 
tradición que nos ha valido y proporcionado desde Malinoswski muy buenos trabajos y, 
sobre todo, ha sido base de la evolución de los que han venido después. Los británicos 
habían inventado las técnicas de estudio de comunidad, pero hay que darse cuenta de que 
no fueron los únicos en reconocer la util idad de ese método: Marcel Mauss, al mismo 
tiempo o aún quizás antes, había comprendido perfectamente que el problema de la 
etnografía consistía en la reconstrucción de totalidades; de total idades de individuos, de 
totalidades de comunidades y de totalidades de culturas. Sin embargo, fueron los 
británicos los que, después de elaborar las técnicas, las habían puesto en práct ica para 
poder reconstruir todas las dimensiones humanas en el individuo, en el seno de una cultura 
concreta. No existían, pues, razones para no escoger una comunidad; el problema era más 
bien ¿cuál? ¿a dónde ir? En un coloquio franco-español sobre la «Supervivencia de la 
Montaña» expliqué algunas de las razones que me llevaron a Grazalema. Pero había otras. 
Mientras estudiaba en Oxford, me interesé por el problema de las sociedades africanas 
que, como los Nuer, estudiados por Evans-Pritchard, no tenían apartado de Estado ni 
autoridad política en la forma como se entiende en Europa. Y, de rebote, esto me indujo 
a interesarme por el fenómeno anarquista. En efecto; sabía, entre otras cosas, que 
Andalucía era la tierra del anarquismo agrario de finales del siglo pasado, y quería analizar 
la realidad del anarquismo, fenómeno de rebelión política pero también cultural. 

Durante los dos meses que estuve en Sevilla, había hablado del anarquismo agrario 
andaluz con un cierto número de personas, teniendo, además, el inmenso honor de ser 
presentado a don Ramón Carande, el gran historiador. Este me recibió con una extraordi-
naria cordial idad, sobre todo teniendo en cuenta que yo era un estudiante extranjero que 
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hablaba mal el español, y durante dos horas me habló de los anarquistas, de jándome el 
libro de Díaz del Moral, que, por aquel entonces, era difícil de localizar. Después de haber 
leído el libro, inicié una serie de viajes por Sevilla, Córdoba, Málaga.. . en fin, por toda 
Andalucía. Hacia el final de mi estancia, hice un viaje a Ronda, pasando por la serranía de 
Ronda para ver los distintos pueblos; éstos, tenían la ventaja de ser mucho más pequeños 
que la mayor parte de las villas campesinas de la Campiña, siendo así posible conocer a 
todo el mundo al cabo de un t iempo ( impensable, en una c iudad agraria de 10,15 ó 20.000 
habitantes), y esta fue la razón técnica que me decid ió por Grazalema. Finalmente, he de 
añadir que el lugar me gustó y que sus habitantes me recibieron especialmente bien, como 
ya he referido en anteriores ocasiones. Después de pasar tres años en Grazalema, escribí 
mi primer libro, The People of the Sierra. 

— Usted afirma en su libro que las relaciones entre las clases sociales andaluzas 
se basan en valores igualitarios (egalitarian values). Esta aseveración, en una sociedad tan 
estratificada como es la andaluza, ha provocado todo tipo de críticas alrededor de su 
trabajo. ¿Qué opina sobre ello, ahora, después de treinta años de la publicación del libro? 

Sí, en efecto, se me han dir igido bastantes críticas acusándome de esconder las 
diferencias de clase de la soc iedad andaluza. Bueno, esto no es cierto. Unicamente lo que 
hice fue no insistir demasiado, por una serie de razones. En primer lugar, cuando me 
interesé por los anarquistas andaluces recogiendo informaciones de viejos anarquistas, 
nunca pensé en publ icarlas (me estoy refiriendo a la época de la publ icación del libro, 
1954). De haberlo hecho, se me hubiera acusado de indeseable, impid iéndome volver a 
Grazalema para continuar con mi estudio. Por otro lado, hubiera causado problemas a 
personas extraordinariamente amables y generosas conmigo y hacia las cuales no sentía 
más que gratitud. Yo había conceb ido mi investigación en dos partes. La primera, sobre 
la estructura social, que es la que publ iqué y la segunda, sobre la religión popular y el 
anarquismo, que son, en mi opinión, inseparables. Este segundo libro no fue jamás escrito 
porque después de mi trabajo en Andalucía fui nombrado profesor en los Estados Unidos 
y tuve que ded icarme a otras cosas. En ningún momento negué la existencia de 
anarquistas en la Sierra de Ronda y su importancia, aunque ciertos colegas historiadores 
hayan dicho lo contrario. De hecho, esto lo escribí en mi libro y lo he repetido c inco veces, 
pero parece ser que para alguien tan apasionado como alguno de mis críticos, c inco veces 
no son suficiente, y como no escribí «¡que muera Franco!», tenía que ser, forzosamente, 
su colaborador. 

Leyendo con atención el libro, uno se da cuenta de que aparece en él gente muy 
pobre y gente muy rica, que hay diferencias de medios económicos y de prestigio más que 
notables. También se descr ibe que unos y otros llevan vidas muy distintas, sobre todo en 
las grandes ciudades, pues, en efecto, entre los habitantes de Grazalema, en esa época, 
que vivían allí todo el año —y no hablo ahora de los veraneantes— no había nadie que 
poseyera mucha riqueza. La gente de la sierra no es tan rica como la gente de la campiña, 
y todas las familias que habían acumulado una cierta r iqueza se habían trasladado a la 
llanura. ¿Qué podían hacer, en invierno, en Grazalema? El cl ima es, por ejemplo, mucho 
más duro que en Jerez o en Sevilla. Mis amigos del llano tampoco entendían cómo yo 
permanecía allí, repit iéndome constantemente: «¿No te aburres?» como si estuviera 
loco... Por otro lado, pienso que las diferencias de clase están subrayadas en cada página 
de mi libro. Además, todo el mundo sabe que Andalucía es la tierra de los latifundios, de 
los «señoritos»... Pero, por encima de todo, lo que más desagradó de mi libro fue que yo 
hablara de un cierto espíritu igualitario. Yo no he dicho, en ningún momento, que en la 
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En la plaza de Grazalema. 1983 

Con su amigo Mario Sánchez Román delante del casino de Grazalema. 1983 
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sociedad andaluza, la r iqueza estuviera repart ida igualitariamente; yo hablaba de la 
ideología, y si insistí sobre este espíritu igualitario era porque en Andalucía las desigual-
dades no son aceptadas por el pueblo en general, y los anarquistas son la mejor prueba 
de ello. No se acepta como cosa normal que la r iqueza esté div id ida tan exageradamente 
entre pobres y ricos. Y esta falta de aceptación se t raduce, como ya he dicho, en la 
ideología anarquista por un lado y, por el otro, en el trato. En Andalucía, el respeto por los 
valores de clase adscritos es muy inferior, por ejemplo, que en Inglaterra. Yo, que 
pertenezco a la Inglaterra del sur — q u e es muy distinta a la Inglaterra industrial del norte— 
observé que, en mi propia sociedad, las diferencias de clase eran consideradas como una 
cosa normal, y que el respeto de clase, sobre todo hacia el «gentlemen» era un hecho. En 
cambio, en Andalucía, no pude encontrar tal cosa. La l ibertad de palabra, las críticas, 
incluso abiertas, hacia los poderosos, eran aspectos que me impresionaron; también el 
trato... todo ello indicaba que no se acepta dóci lmente la inferioridad en el plano humano; 
que existe un orgullo personal que se manifiesta de forma muy diferente en las clases 
modestas inglesas, que aceptan una estructura de clase donde cada uno conoce su 
posición. Lo que vengo dic iendo hace pensar en la noción de «patronazgo», es decir, en 
una relación de reciprocidad entre personas de status y poder desigual y que, pese a las 
diferencias funcionales, establecen una relación humana, unos lazos, mediante los cuales 
se someten mutuamente a la voluntad del otro. Lo que es importante en el patronazgo que 
se expresa a través del idioma del parentesco espiritual, es precisamente esta clase de 
plano alternativo donde son posibles unas relaciones humanas, ignorando, hasta cierto 
punto, las relaciones materiales opuestas. Esta valoración humana, independiente del 
status social, es la que me ha permit ido hablar de igualitarismo, y es en este sentido que 
he hablado del hecho que los andaluces son igualitarios de sentimiento, pues están 
dispuestos a rebelarse contra un sistema social que consideren injusto, viviendo, al mismo 
t iempo, con un orgullo personal como si no existieran las diferencias de clase y poder. O 
sea, en Andalucía no existe una justif icación moral de la desigualdad, contrar iamente a lo 
que ocurre en la Inglaterra del sur. 

— Profesor Pitt-Rivers: ¿Qué le parece si abordamos el tema del Mediterráneo, cuyo 
interés es bien notorio en su obra? 

Cuando acabé el trabajo en Andalucía preparé un proyecto de investigación sobre 
el Mediterráneo y que luego presenté a la Ford Fondation. Si bien es cierto que, en un 
principio, los de la Fundación Ford me animaron, cuando les expl iqué mi intención de hacer 
una clase de estudio comparat ivo de diversos países del Mediterráneo, desde el punto de 
vista del mar, y que pensaba tener mi cuartel general de dirección en un barco que visitaría 
los distintos puertos por donde —es un dec i r— hubiera co locado mis peones, se desdi-
jeron. Sin duda, habían l legado a la conclusión que lo que yo quería, eran unas vacac iones 
permanentes pagadas por las playas mediterráneas, y que se arr iesgaban a financiar el 
«modus vivendi» de una clase de play boy que se dedicaría a ir de Saint Tropez a la Costa 
Azul y de la Costa Azul a la Costa Brava. En fin, que me dijeron que no. Puesto que no podía 
trabajar, como era mi deseo, en el Mediterráneo, acepté un contrato de la Universidad de 
Chicago e, inf luenciado por mi colegas americanos, acabé interesándome por Méjico. 
¿Quiere que se lo expl ique? 

— Preferiría continuar hablando sobre el tema del Mediterráneo. ¿Qué es, desde la 
perspectiva de la antropología social, el Mediterráneo?¿Se puede hablar de una homoge-
neidad cultural del mundo mediterráneo? 
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El Mediterráneo... ¿Qué es, el Mediterráneo? No es fácil definirlo en pocas palabras. 
La Mediterránea es una región centrada alrededor de este mar, que fue la vía de 
comunicación; por esta razón existe una cierta —no me atrevería a decir h o m o g e n e i d a d -
pero sí una cierta historia común, unos contactos, una unidad de acontecimientos, aunque 
no necesariamente de culturas. Piense que cuando los vecinos se conocen se pueden 
adoptar dos actitudes: bien apropiarse de elementos de su cultura o bien rehusarla para 
marcar mejor las diferencias. Así, pues, no podemos hablar de una unidad mediterránea, 
sino de hecho, de historia... y, evidentemente, del Imperio Romano, que fundó nuestras 
instituciones, además de transmitirnos la cultura helénica, pero que cada pueblo ha 
asimilado independientemente. Hay, pues, un tipo de cultura Great Tradition (gran 
tradición), usando la expresión de Redfield, que domina esta región desde más de dos mil 
años. Si yo, en cierto modo, me he erigido en el campeón de los estudios mediterráneos 
es debido a que desde mi estancia en Andalucía me di cuenta de esta gran cuestión, que 
no pienso que esté resuelta... La palabra Mediterráneo ha sido, y es, para mí muy 
vaporosa, y estoy muy lejos de defender la concepción de un área cultural, según las reglas 
de la antropología cultural americana. Esto, para mí, no tendría ningún sentido... El 
Mediterráneo es una concepción heurística... 

— ¿Podría concretar un poco más? Respecto a las estructuras ¿Cuáles serían los 
aspectos culturales que mostrarían, o no, una cierta especificidad cultural?¿La ecología, 
la tecnología, la familia y el parentesco, las estructuras de propiedad y de poder político, 
las religiones monoteístas?... 

Empecemos, pues, la geografía. En este aspecto, la diversidad es extrema: 
Acusadas diferencias climáticas, suelos distintos, desiertos, etc. Lo que es más importan-
te, desde el punto de vista comparativo, es que incluso en regiones muy diferentes entre 
sí, podemos hallar una cultura, hasta cierto punto, homogénea, es decir, que la determi-
nación de la cultura, tal como la imaginaba Malinowski, habría que ponerla entre 
paréntesis. En cuanto a la tecnología, sería lo contrario, las invenciones tecnológicas se 
propagan muy rápidamente siempre y cuando lo permitan las condiciones agrícolas y 
ecológicas. Los prehistoriadores saben con qué rapidez se extendieron por el Mediterrá-
neo —mejor dicho por la región mediterránea— las variedades del grano o bien las 
técnicas del carro. Por otro lado, las influencias externas l legadas de Asia Central, de la 
China, han sido notables en varias tecnologías. 

Al hablar de la familia y el parentesco, volvemos a hallar una especie de unidad — 
entiéndalo, una unidad de base— que si bien no excluye ciertas diferencias, es muy 
remarcable. Y ello por una buena razón: El parentesco se funda en concepciones de base 
alrededor de la naturaleza de las relaciones sociales, y estas interacciones imponen una 
conducta común. Algo parecido a lo que ocurre en el marco de las relaciones internacio-
nales cuando, por ejemplo, un país adopta una política de autosufiencia poniendo barreras 
aduaneras; los otros países se ven, más o menos, obl igados a imitarle en los intercambios 
que puedan surgir. Por otra parte, esta unidad de base ha sido señalada por diferentes 
autores, como por ejemplo, Germaine Tillion, considerando que la política matrimonial 
endogámica es válida para todo el mundo antiguo. Yo estaría lejos de una afirmación tan 
general porque incluso en el mundo antiguo mediterráneo existen notables diferencias. 
Ahora bien, lo que me parece excluido del Mediterráneo es, sobre todo, la noción de 
intercambio de mujeres, como sistema, en la manera que Levi Strauss lo ha examinado en 
su libro Les Structures Elementaires de la Párente. Es en este sentido que podemos hablar 
de una unidad de base. Pero, aún dentro de esta uniformidad hay una remarcable 
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complej idad, ya que independientemente de las diferencias actuales en las soc iedades 
urbanas modernas, las tradiciones antiguas ya las pusieron de relieve. Sólo hay que 
comparar las estructuras familiares de las tr ibus de beduinos de Afr ica del Norte o del 
Oriente Medio y las de la familia judía o las europeas. El parentesco gr iego se diferencia 
del italiano o del español. Ahora bien; el caso más notable de diferenciación serían los 
Países Balcánicos que, si bien ocupan un trozo pequeño de región Mediterránea, 
presentan unas estructuras de familia que no tienen ningún parecido con este fondo común 
de que hablábamos. Allí hay tribus exógamas, y no solamente exógamas por lo que se 
refiere al matrimonio (como ha demostrado Eugene Hammel en Alternative Social Structu-
res, sino exógamas en cuanto al parentesco espiritual. Rehusan la política de nombrar 
padrinos dentro de la familia y van a buscarlos fuera del clan; esto representa un notable 
contraste respecto del resto de países mediterráneos, donde existe s iempre la posibi l idad 
de nombrarlos dentro o fuera del grupo familiar. 

Sobre la estructura de prop iedad de la tierra y su transmisión, esto depende de dos 
factores: las condic iones ecológicas, por un lado y la economía agraria por otro; en ambos, 
así como también en los derechos hereditarios, hay diferencias importantes, según los 
contextos. En cambio, las estructuras políticas revelan, quizás por la estrecha relación que 
mantienen con la estructura familiar o de parentesco que, de hecho, es el nivel esencial de 
conducta, una cierta similitud. Por ejemplo, la noción de sol idaridad familiar es primordial 
en el Mediterráneo y, en cambio, lo es mucho menos en el norte de Europa. Hay ciertas 
conductas l igadas a esta sol idaridad familiar que en Europa del Norte se considerarían 
escandalosas; en cambio, en el Mediterráneo se perciben como un hecho normal. Hay un 
libro de Banfield, publ icado hace unos 30 años, muy ilustrativo en este aspecto porque 
contrastaba las costumbres mediterráneas con las anglosajonas. En este libro, Banfield 
hablaba de amoral famylism (familismo amoral), neogol ismo bárbaro, como si existiera 
algo anormal en la idea de que los parientes tienen que defender por enc ima de todo los 
intereses de la propia familia. Por otra parte, la sol idar idad de la familia mediterrána, incluso 
donde hay un sistema tribal, cont inua siendo un hecho esencial, fomentando la existencia 
de lo que habitualmente conocemos por nepotismo, aunque tampoco es exclusivo del 
Mediterráneo. En relación con el monoteísmo, no sé hasta qué punto se pude hablar por 
lo que atañe al Mediterráneo y en un sentido antropológico, si exceptuamos a Israel. 
Incluso el Islam, con su primer principio, «No hay otro Dios que Alá, y Mahoma su profeta», 
parece reconocer, como práct ica acostumbrada, como religión popular, una sene de 
fenómenos que desdibujan el monoteísmo formal, amparado en una religión de élite. Y no 
hablemos ya del cristianismo mediterráneo, que admite un sinfín de cultos a representan-
tes de la divinidad y que hacen difícil poder hablar de monoteísmo estricto. Muchos 
pueblos l lamados monoteístas aceptan diversas representaciones de la divinidad, y en el 
momento en que se conc ibe a Dios como una abstracción de la cual idad divina más que 
como el buen Dios de la barba blanca de la imaginería religiosa, la dist inción entre la unidad 
y la mutipl ic idad de la divinidad se razona de otra forma. Esto es lo que han hecho Evans-
Pritchard y, sobre todo, G. Leenhard en su libro Divinity and the Experience, que, desde 
la perspect iva teórica, me parece correcto. 

— Profesor Pitt-Rivers: A lo largo de sus investigaciones, ha estudiado con 
insistencia el papel que ocupan los valores, como por ejemplo, el honor y la vergüenza, 
dentro de las configuraciones ideológicas del Mediterráneo. ¿Podría sintetizar cuál es su 
opinión al respecto? 

El tema del honor, tal como se da en el Mediterráneo, se apoya en una gran cant idad 
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de premisas. Esta fue, por lo menos, la reflexión de base de la reunión que mantuvimos con 
Peristiany más de veinte años, y que él resumió en el libro Honour and Shame. The Values 
of Mediterranean Society. Realmente, hablábamos de lo mismo, ya se tratara del Magreb, 
de España o de Grecia... Creo que el honor se relaciona, en una parte muy fundamental, 
con la estructura familiar y con la noción de relación entre los dos sexos. De hecho, estas 
relaciones están dominadas por el concepto del honor y de la vergüenza, t raduciendo la 
conformidad o disconformidad con un ideal de comportamiento entre los dos sexos. Ahora 
bien; pienso que es necesario señalar una serie de cosas; en primer lugar, el hecho de que 
el honor es una concepción etnográfica extraordinariamente ambigüa. Es un ideal pero al 
mismo t iempo una realización, y a pesar de que juega un papel importante en la red de 
relaciones sociales, es constantemente contradictorio si lo tomamos al pie de la letra, y ello 
por unas cuantas razones que he intentado explicar en mis escritos. Por otra parte, una de 
las funciones primordiales del honor consiste en relacionar el ideal con la práctica, el 
pasado con el presente, el individuo con la colect ividad, la pureza con la fuerza bruta. Por 
todas estas razones, la relación del honor con la religión es importante, aunque también 
aquí existen constantes contradicciones.. . Podría terminar dic iendo que el honor está entre 
Dios y los hombres, puesto que Dios es la fuente última del honor. Pienso que el viejo refrán 
castellano: «Dios los críay ellos sejuntan», condensa el problema del honor, porque si bien 
es cierto que emana de Dios, Este, luego, se despreocupa. . . También hay conductas que 
ignoran qué es honorable —aunque todo el mundo se proclame el ser más honorable— 
y desde la perspect iva teórica hemos de recordar que es el mismo período de la literatura 
española el que nutre al teatro del honor, por un lado, y a la novela picaresca por el otro. 
La novela picaresca es, en efecto, una literatura antihonor, que ridiculiza su concepto. No 
hay más que leer El Lazarillo de Tormes para observar la ferocidad con que se ridiculiza... 

— Perdón, pero esto del honor, ¿no es una cosa pasada de moda, arcaizante? En 
España, por ejemplo, los únicos que hablan del honor son los «ultras» y los militares, y entre 
estos últimos no son precisamente los militares demócratas los que más hablan de él... 

¿Que si el honor ha pasado de moda? Lo parece. Hace doce o quince años, un 
sociólogo americano, Peter Berger, escribió un artículo titulado On the absolescence of 
concept of honour, en el cual sugería eso que Vd. dice: que es un concepto pasado de 
moda. Al final de su artículo, sin embargo, sospecha que volverá... Yo no estoy totalmente 
de acuerdo porque creo que no es la noción del honor como cosa vivida lo que ha pasado 
de moda, sino la terminología; ésta sí que es arcaica, ya que bebe en las acti tudes 
solemnes del teatro del honor... pero, por otro lado, cuando examinamos de cerca la 
cuestión, encontramos que, incluso la palabra (que se estila poco en la conversación 
habitual) es en contextos —dir íamos— sagrados. Vamos a poner un ejemplo: En el 
discurso del presidente Nixon a la nación americana, anunciando la retirada de las tropas 
de Vietnam, utilizó la palabra «honor» trece veces. ¡Me parece mucho, en un discurso de 
un hombre político! Y la razón es, evidentemente, que el hecho de tener que declararse 
vencido por un pequeño pueblo sin tecnología y con un armamento muy inferior, no era 
demasiado honorable. La insistencia sobre el honor nacional era una forma de dorar la 
pildora Además, la palabra tiene una importancia en el «credo» americano; y es que las 
últimas palabras de la declaración de independencia and our sacred honour se las 
aprenden de memoria todos los escolares de los Estados Unidos. Es la utilización de la 
palabra en la conversación diaria, lo que ha pasado de moda, ya que parece pomposa y 
ridicula, pero, en cambio, se conserva en los discursos solemnes. 

Examinando los comportamientos cotidianos nos hallamos ante lo que yo llamaría 


