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PRESENTACION

Dentro de la serie de nimeros monograficos que la revista Demdfilo esta pu-
blicando dedicados a d4mbitos provinciales, corresponde éste a los Estudios de antro-
pologia y folclore de Almeria, gracias al convenio de colaboracién entre la Fundacién
Machado y la Diputacién almeriense. La provincia de Almerfa reclamaba una publi-
cacién de estas caracterfsticas. No se trataba de llevar a cabo una recopilacién de lo
disperso, sino de un reconocimiento a la labor realizada y de posibilitar un nuevo
impulso.

Somos conscientes de que la eleccién de los autores y temas es problematica,
como no puede ser de otra manera en toda seleccién. Echamos en falta algiin estudio
de una manifestacién religioso festiva, en las que Almeria es tan rica como poco
estudiada y conocida, algunos artfculos encargados, y en su momento confirmados,
nunca han llegado a la redaccion. También advertira el lector la ausencia de trabajos
referidos al mundo de la pesca o de las salinas, oficios tan propios de nuestra provin-
cia. Estdn presentes, sin embargo, otros apectos culturales menos atendidos en este
tipo de monograffas, como los de arquitectura verndcula.

Salvando estas deficiencias sefialadas, hemos pretendido que la provincia esté
representada en sus comarcas mds importantes (Campo de Nijar, Campo de Dalias,
Alpujarras, los Vélez, Filabres); que se aborden los temas mds significativos de la
antropologia y el folclore almerienses (economia, leyendas, romancero de tradicion
oral, tarantos y trovo), procurando un equilibrio entre ambos; sin olvidar, por supuesto,
trabajos de investigacién de vigencia actual (invernaderos e inmigrantes) y alguno de
cardcter més teérico y globalizador (ritos de paso); por Gltimo, en cuanto a la eleccién
de autores se refiere, hemos tenido muy presente a investigadores que han trabajo
sobre la cultura tradicional almeriense, mds alld de los prejuicios de estatus académi-
COS.

P. Molina, en un trabajo sobre los ritos de paso en el estado democrdtico, pone
de relieve que es posible y conveniente hablar de ritos de paso en una sociedad
demasiado habituada al pensamiento cientifico-mecénico, herencia del Siglo de las
Luces. Aunque, eso si, no ocupan €stos ya tanto el 4mbito religioso, cuanto el espacio
especifico de la vida privada de una sociedad civil como la nuestra.

D. Provansal presenta un andlisis teorético sobre el sistema de creencias de las



gentes del Campo de Nfjar respecto a la riqueza (y su prohibicién), a través del estudio
de los tesoros y apariciones. Si bien utiliza una perspectiva esencialmente sincrénica,
y hoy el sistema de representaci6n de los lugarefios se ha modificado sustancialmente,
su interpretacién es prefectamente vélida y actual, pues relaciona diferentes elementos
de representacién, aparentemente inconexos entre si, con la esfera de lo concreto, en
sus diferentes dimensiones; vincula «lo ideal a lo material», en expresién de M.
Godelier.

M. Jaén, J. de Pablo y A. Carretero repasan la economia almeriense en sus
vertientes mds destacadas y exponen la fuerte transformacién que ha sufrido en los
dltimos veinte afios: la agricultura intensiva (Campos de Dalias y Nfjar), la mineria,
centrada en la extracién del mdrmol (Macael y la comarca del mdrmol) y el sector
turistico.

B. Roux enmarca la agricultura intensiva almeriense dentro del desarrollo que
ésta ha sufrido en las distintas regiones costeras de nuestro pais. Para Roux, la adap-
tacién a las exigencias del mercado europeo -a donde estd enfocada- y a las condicio-
nes técnicas de produccién, ha sido posible en Almeria gracias a las explotaciones
familiares, mejor adaptadas al sistema que la agricultura con asalariados permanentes
y grandes explotaciones.

P. Ruiz particulariza aiin mds el estudio de la horticultura forzada en el Campo
de Dalfas. Relaciona la inmigracién con el mercado laboral y detecta las condiciones
socio-econémicas que han favorecido el espectacular incremento de la poblacién afri-
cana en la comarca.

En este marco de inmigracién africana en Almeria, F. Checa se adentra en un
andlisis de tres criterios, hasta ahora poco elaborados: primero, jresponde el fenémeno
migratorio a decisiones estrictamente individuales y personales o hay detrds de cada
partida un proyecto més amplio, relacionado con un célculo de probabilidades y de
riesgo-beneficios de toda la familia o grupo doméstico? Segundo, ;obtiene el inmi-
grante de los invernaderos las ganancias suficientes para que su rendimiento neto
cumpla la hipétesis de los ingresos a largo plazo? Tercero, jel destino del dinero de
los inmigrantes se estd asociando a inversiones productivas en origen?, es decir, ;las
remesas de los inmigrantes estdn siendo impulsoras del desarrollo econémico de sus
comunidades? En dltima instancia, ;les ha merecido la pena correr el riesgo de aban-
donar sus paises?

N. Torres elabora un recorrido histérico y literario de los cantes mineros singu-
lares de Almeria, el taranto y la taranta, aclarando conceptos y enderezando equivocos
cominmente aceptados.

J. Criado aporta un estudio del trovo alpujarrefio, desde su expresién mds ge-
nuina en las fiestas cortijeras de la Contraviesa, hasta la instalacién de los troveros en
el Campo de Dalias. Destaca la exposicién de sus peculiariedades y variaciones, asi
como una némina de todos los troveros conocidos.



J. Guerrero y J. M. Serrano se adentran en la tradicién oral almeriense de la
zona norte de la provincia (drea de Vera), tomando como ejemplo el famoso romance
de Gerineldo, colectado en aquellas tierras.

F. M. Matarin expone una extensa muestra de los cortijos y sus anejos en la
comarca del Bajo Nacimiento; desmenuza la tipologfa de las construcciones, as{ como
las vivencias y economia que habfa en su entorno.

D. Ortiz, L. Cara, J. L. Garcfa y J. D. Lentisco llaman la atencién de todos sobre
la necesidad de integrar el patrimonio etnogréfico -entre el que destacan los molinos
hidrdulicos tradicionales, artefacto tecnolégico mds extendido en el complejo produc-
tivo artesanal rural- en las nuevas propuestas de tutela de la memoria y la gestion
cultural.

J. Abad lleva a cabo una importante puesta al dia, recogiendo y clasificando la
abundante, pero dispersa, bibliograffa etnolégica, etnogréfica y etnohistérica sobre la
provincia de Almeria.

Una misceldnea de noticias especifican, brevemente, la serie de acontecimientos
relevantes de cardcter tanto antropolégico como folclérico, de 4mbitos comarcal, pro-
vincial, nacional e internacional, que vienen celebrandose en la provincia de Almerfa
o que van a tener lugar en fechas proximas. Asimismo aparece una recension de las
obras mds interesantes publicadas recientemente, tanto escritas como musicales, hecho
éste que constitituye una novedad en este tipo de monografias.

Francisco CHECA
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Deméfilo, Revista de cultura tradicional de Andalucia, ndm. 15 (1995)

RACIONALIDAD Y MAGIA. INSTITUCIONALIZACION RITUAL
EN EL ESTADO DEMOCRATICO DE DERECHO

Pedro MOLINA GARCIA
Universidad de Almeria

Hablar de ritos y, sobre todo, reflexionar sobre los ritos de paso, para los
herederos del Siglo de Las Luces habituados al pensamiento cientifico-mecdnico
(Lévi-Strauss, 1976:621), parece constituir ya, a lo sumo, la realizacién de un gjercicio
epistemolégico sobre un objeto supuestamente extraiio al entramado de las relaciones
piblicas, sociales e individuales de los miembros de la sociedad civil de los paises
industrializados occidentales y explicitamente extrafio al modelo cientifico-técnico del
pensamiento occidental contempordneo. Se convierte asf, generalmente, en una préc-
tica hermenéutica sobre un pasado, concienciado como ya superado histéricamente. O,
en el mejor de los casos, parafraseando a Lévi-Strauss, se transforma en una mirada
distante sobre algo remoto y, a la vez, alejado de la dptica de la sociedad civil laica,
La vivencia de lo sagrado o de lo mégico-religioso, como posibilidad efectiva de
practicas individuales o colectivas garantizadas tras la revolucién de 1789, queda cir-
cunscrita al 4mbito especifico de la vida privada, aunque se reconozca el derecho de
su manifestacién piblica; sin embargo, desde entonces, su intervencién organizada, en
cuanto confesién o creencia especifica, en los asuntos piblicos de la sociedad civil es
considerada como una transgresién de las normas impuestas por la sociedad democra-
tico-«racional» -por emplear un término de Max Weber- y, a la vez, como la invasién
de un espacio que, desde la Declaracién de los Derechos del Hombre y del Ciudadano
de la Asamblea Nacional de Parfs, le estarfa definitivamente vedado.

Introducirse en este espacio prohibido -competencia exclusiva de la sociedad
civil legitimamente constituida- sigue teniendo resonancias de antiguas prescripciones
rituales; s6lo que en sentido inverso del que tuvieron en su dia, cuando dificilmente era
imaginable un espacio exceptuado del dominio o la influencia del 4mbito religioso:
brujos-reyes, reyes-sacerdotes, sacerdotes-reyes, consideracién divina del poder tem-
poral, anatemizacién o marginaci6n y persecucién de disidentes, han sido realidades
muy extendidas -de manera desigual- en sociedades y culturas diferentes a través de
la historia de la humanidad; el occidente cristiano no quedé al margen de este proceso
generalizado. Sin embargo, la importante tesis weberiana sobre el origen cristiano
(«protestante») del capitalismo nos debe hacer precavidos respecto a la absolutizacion
de supuestas rupturas epistemolégicas -en sentido bachelardiano- cuando nos movemos
en ¢l 4mbito socio-cultural de las creencias y valores. La reificacién, esencializacion
y naturalizacién de las diferentes formas sociales bien pudiera ser todavia un «demo-
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nio» que atin no ha abandonado este mundo, impidiendo los drboles de la conceptua-
lizacién de dualismos absolutos ver el bosque en la compleja perspectiva de su dind-
mica tranformacional histérica.

Como en el mitolégico reflejo especular acudtico de Narciso, pudiéramos se-
guir, equivocadamente, admirando nuestra bella imagen etnocéntrica como la tnica y
verdadera realidad, como el dntos dn, confundiendo e invirtiendo, sin percatarnos de
ello, de manera similar al cautivo en el relato platénico de la caverna, luz y tinieblas,
sol y sombras, realidad y apariencia, c6digo cultural y validez empirica universal.

El mensaje social, transmitido por un rito, dificilmente puede ser completamen-
te descodificado por los miembros de una comunidad a partir del desciframiento ex-
haustivo de su propio cédigo cultural. Y, si bien es cierto que la préctica antropolégica
contemporédnea ha ayudado a superar las ideas implicitas de la antropologia clisica,
que consideraba prelégica la mentalidad del mal denominado hasta no hace mucho, por
estas razones, «pensantiento primitivo», no ha sucedido lo mismo en lo que se refiere
a la interpretacién y explicacién de los ritos en la vida civil organizada de la sociedad
contempordnea y, menos atn, si nos referimos especificamente a los ritos de paso. El
reconocido cardcter desacralizado -aconfesional- de lo que suele denominarse «civili-
zaci6n occidental» -sistema que surge en oposicién y a partir del régimen feudal, tras
un dilatado y complejo proceso de transformacién como un verdadero rito de paso-,
por la magia del lenguaje, como diria Braudillard, y obviando, por tanto, la naturaleza
simbélica de éste, ubica el pensamiento médgico en un espacio claramente diferenciado
del pensamiento occidental o, a lo sumo, como elemento residual que atin perdura,
disperso y marginal, de una superada forma «arcaica» de pensamiento; al mismo tiem-
po, el discurso ritual se limita a nivel étic, despojado de su eficacia virtual, al dmbito
casi exclusivamente religioso, transformédndolo en cédigo cultural de cardcter privado,
relacionado con précticas desprovistas de la supuesta transcendentalidad que les otor-
gan sus actuantes. Mientras que, por otra parte, desde un punto de vista émic, como
en el caso de la iglesia catélica, se sustituye el término «rito» por «liturgia» y el
término «ceremonia», interpretado como laicismo (ceremonia civil del matrimonio/
sacramento religioso del matrimonio), no es considerado pertinente para designar de-
terminadas acciones rituales, algunas de las cuales tienen para ellos una connotacion
estrictamente sacramental («imprimen cardcter», se dice), en el sentido etimolégico de
dispensadoras u otorgadoras de lo sagrado -«gracia»-, constituyendo verdaderos ritos
de paso: su transgresién -como toda transgresién de lo sagrado- es considerada sacri-
lega y conlleva la posibilidad de marginacién o exclusién de la comunidad eclesial.

El derecho de libertad religiosa, reconocido a todas las personas en la Declara-
ci6n Universal de los Derechos del Hombre de 1948 (a.18), ha propiciado un viraje
epistemolégico en la interpretacion de la realidad cultural religiosa por parte de la
comunidad cientifica de antropélogos, y se pone de manifiesto en andlisis como los
efectuados sobre el sistema cultural religioso por Clifford Geertz (1989), considerado
como el fundador de la llamada «antropologia postmoderna».
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Sin embargo, por el contrario, en relacién con la situacién actual, el pensamien-
to magico parece, paradégicamente, tener un trato discriminatorio, exponente de secue-
las ideol6gicas etnocéntricas, ya que la mayoria de los antropélogos, a pesar de no
aceptar ya la interpretacién progresista racionalista de la religioén en relacién con la
magia -propuesta por Frazer y mantenida posteriormente por Mauss-, reconocen la
imposibilidad prictica de diferenciar conceptualmente el significado de la magia y de
la religi6n, utilizando frecuentemente la expresién «mdgico-religioso» para referirse a
la naturaleza asociada de dicho fenémeno o «mdgico», exclusivamente, segin los
casos. El problema estriba en que dicha unanimidad sélo se produce cuando se refieren
a las sociedades denominadas tribales; pero no cuando el andlisis se efectia sobre
practicas similares realizadas en nuestras sociedades industrializadas. La distincion
weberiana, probablemente sin proponérselo, consiguié una influencia importante en la
manera de abordar, por parte de los antropélogos, la realidad del fenémeno religioso
(Geertz, 1989:87) y del fenémeno magico.

En efecto, Max Weber, en su planteamiento de los tipos ideales, explicita que
la magia y la religién no pueden diferenciarse por criterios intrinsecos, ya que no existe
entre ellos una diferencia esencial: «los elementos especificos del “servicio divino”, la
oracién y la ofrenda o el sacrificio son, en principio, de origen mdgico» (Weber,
1944:343). Y mds adelante concluye: «La separacién no se realiza de un modo neto
en ninguna parte, pues el ritual “religioso” contiene casi siempre elementos mégicos.
Y el desarrollo histérico de aquella separacién ha ocurrido con frecuencia de tal modo
que, en la represién de un culto por parte de una fuerza secular o sacerdotal a favor
de otra nueva religién, los antiguos dioses han continuado existiendo como “demo-
nios” (Weber, 1944:345). La tesis de Margaret Murray en El dios de los brujos es
elocuente al respecto.

Sin embargo, Max Weber recurrird a un criterio extrinseco para tratar
diferenciadamente, desde un punto de vista expositivo, la sociologia de la magia y de
la religién, utilizando el criterio operatorio de formas diversas de organizacion. Es esta
ambigiiedad -diferenciacién para el andlisis/indiferenciacién esencial- el que ha poten-
ciado en la prdctica el hecho de que se tome el totum pro parte en los anilisis
antropolégicos de la religién y no se dé relevancia a sus componentes magicos y,
consecuentemente, de manera no explicita, se seguirfan manteniendo, por tanto, las
tesis de Marcel Mauss sobre la magia y la religién. Se retrocedia con ello a posiciones
teéricamente superadas que, de hecho, nos resituarian en la perspectiva, tan amplia-
mente denostada por todos, de Frazer, es decir: en la perspectiva ilustrada, y parcial-
mente no superada, de la antropologia cldsica.

Tenfa razén Clifford Geertz al hacer la critica de la relacién entre la Ilustracién
y la antropologia clésica. Por la representatividad de su importancia queremos repro-
ducirla integramente en su literalidad. «Cualesquiera que sean las diferencias -dice
Geertz- que representen la manera de encarar la definicién de la naturaleza humana
adoptadas por la Ilustracién y por la antropologia cldsica, ambas tienen algo en comun:
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son bdsicamente tipolégicas. Se empefian en construir una imagen del hombre como
un modelo, como un arquetipo, como una idea platénica o como una forma aristotélica
en relacion con los cuales los hombres reales... no son sino reflejos, deformaciones,
dproximaciones... En ambos casos, el resultado es el mismo que el que suele surgir de
todos los enfoques tipol6gicos de los problemas cientificos en general. La individua-
lidad llega a concebirse como una desviacién accidental del tinico objeto legitimo de
estudio en la verdadera ciencia: el tipo inmutable, subyacente, normativo. En semejan-
tes enfoques, por bien formulados que estén y por grande que sea la habilidad con que
se los defiendan, los detalles vivos quedan ahogados en un estereotipo muerto: aqui
nos hallamos en busca de una entidad metafisica» (Geertz, 1989:56-57).

Pero el propio Geertz (1989:87) indica que desde Durkheim, Weber o
Malinowski, el trabajo antropolégico sobre la religién no ha realizado «progresos
teéricos de mayor importancia», no superando, como ya hemos sefialado, la perspec-
tiva ilustrada de la antropologia cldsica. Problemdtica que de manera sintomdtica vuel-
ve a aparecer en Lévi-Strauss, con la pretensién de poner un poco de luz en la tan
complicada cuestién, no resuelta satisfactoriamente.

Lévi-Strauss, reconociendo igualmente la dificultad que entrana el problema,
afirmara:

«La cuestién tan controvertida de las relaciones de la magia y de la religion se
aclara, pues, si en un sentido se puede decir que la religién consiste en una
humanizacién de las leyes naturales (y) la magia en una naturalizacién de las acciones
humanas... No hay religién sin magia, como no hay magia que no contenga, por lo
menos, un poco de religién. La nocién de una sobrenatura no existe mas que para una
humanidad que se atribuye, a si misma, poderes sobrenaturales y que presta, a su vez,
a la naturaleza, los poderes de su superhumanidad» (Lévi-Strauss, 1972:321).

Pero esta interpretacién, permitasenos que insistamos de nuevo en ello, Lévi-
Strauss (1972) la realiza en el marco del horizonte espistemolégico de lo que €l deno-
mina «sociedades frias», en oposicién a las sociedades «calientes» -la nuestra seria una
de estas itiltimas-, llegando incluso a identificar sociedades «frias» con «pueblos sin
historia», desde el punto de vista de la conciencia colectiva de sus gentes, aunque
literalmente Lévi-Strauss parece dar la impresién de querer decir lo contrario, reforzan-
do por ello, con mds razén atin, la interpretacién que hemos hecho anteriormente.

A pesar de lo cual, no todo el conjunto de las producciones culturales y sim-
bélicas, pertenecientes a las sociedades tribales, han sufrido el mismo destino histérico
en el telar de las «Parcas» de la sociedad industrializada contempordnea: el mito es una
de ellas. No es extrafio oir hablar, con cierta frecuencia, de los mitos de nuestra
sociedad actual, aunque el sentido usual con el que se utiliza no coincida exactamente
con el significado cientifico que suele asignarse a dicho término; por el contrario,
dificilmente podriamos aceptar, sin sorprendernos, el que se hablara, al mismo nivel,
de los actos mégico-rituales de la sociedad actual, como si una censura freudiana
impidiera la eventualidad de su reconocimiento. Y eso que antrop6logos prestigiosos
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como el propio Lévi-Strauss plantean la posibilidad de reactualizacién de los mitos y,
en concreto éste, su renovacién transformada a través del lenguaje del discurso politi-
co, del que las constituciones o las declaraciones de derechos universales pueden
constituir ejemplos paradigméticos, reconociéndose explicitamente, desde Marcel
Mauss, el cardcter asociado de mitos y ritos.

Y es que, de hecho, la préctica social ritual asociada al mito oscurece el hori-
zonte semdntico de los mitos, constituyendo una especie de a priori transcendente a la
propia sociedad que los genera y en los que ésta fundamenta sus diferentes formas
histéricas de legitimacién. Marcel Detienne (1983: 25) indica que «Pierre Smith y Dan
Sperber han demostrado que, desde el punto de vista del andlisis estructural, los mitos
no eran solamente clasificaciones, un discurso sobre la l6gica de las proposiciones de
la que el fuego, la cocina, los animales y las plantas son materia e instrumento, sino
que al mismo tiempo era un saber sobre las categorias y sobre el mundo». Pero la
eficacia del saber mitolégico sélo podfa verificarse a través de la eficacia simbdlica de
la prictica ritual, puesto magistralmente de manifiesto por Lévi-Strauss en El hechi-
cero y su magia, recogiendo las tesis expuestas anteriormente por Hubert y Mauss en
Esbozo para una teoria general sobre la magia. El cardcter colectivo de las creencias
constituye el fundamento dltimo de la eficacia simbélica, viene a decirnos Lévi-
Strauss.

El reconocimiento de la posibilidad de reactualizacién del mito deberfa haber
implicado, al mismo tiempo, el reconocimiento de la posibilidad de reactualizacion de
pensamiento mégico, por constituir éste el horizonte semdéntico en el que el mito
adquiere su significado a través de la prdctica de la actuacién ritual; fuera de aisladas
excepciones y, por cierto, bastante recientes, entre las que habrd que destacar la suge-
rente y perspicaz interpretacién de Pierre Bourdieu, no ha sucedido asi en el dmbito
general cientifico de la especializacién antropolégica. Mds ain, el pensamiento magi-
co, por el contrario, constituye para la cultura occidental secular dominante, conside-
rada cientifico-técnica, un territorio prohibido cuya frontera no debe ser franqueada, un
espacio sometido a los limites de un severo tabi colectivo que no puede superarse sin
soportar graves consecuencias sociales, como el descrédito, la ironia y el desprestigio,
entre ofras.

El pensamiento cientifico-técnico reproduce asf, simbélicamente, sus origenes
iluministas, que, tras la integracién del pensamiento antropomérfico y antropocéntrico
renacentista y de los ideales cientificos surgidos de la superacién prictica de las téc-
nicas mdgicas, se configura como una concepcién racional-secular del mundo y de la
sociedad, instrumentalizados ambos objetualmente -como dirfa Heidegger- en el mar-
co, igualmente instrumental, del cdlculo econémico generalizado en la organizacion
social universal de libre mercado; visién del mundo expansiva y omnipresente que, sin
embargo, generarfa una nueva forma de ruptura histérica de las relaciones existentes
entre individuo y sociedad, con la dualidad excluyente del dmbito de la vida privada
y de la vida piiblica -la dicotomfa entre citoyen y bourgeois, puesta ya de manifiesto
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por Marx-, cosificando, de esta forma, gl conjunto de las relaciones sociales de las
sociedades capitalistas. El caso de Giordano Bruno podria considerarse como un ejem-
plo paradigmdtico transicional de la complejidad dialéctica del proceso histérico que
abocaria en la revolucién de 1789, «La Gran Revolucién» como la denominé Kant
(1789): el “acontecimiento” que fundamentarfa su interpretacién “profética” de la his-
toria universal al constituirse, simbélicamente (por su articulacién con una creencia
significativamente universal y, por consiguiente, racionalmente universalizante como
necesidad ineludible, explicitada, cientificamente, en la supuesta garantia episte-
molégica del método «histérico-critico» a través de juicios sintéticos a priori, -que nos
recuerdan el fundamento empirico de la base real de todo pensamiento mdgico-), en
“signo histérico” (signum rememorativum, demostrativum, prondstikon) -demostrando-
«asf esa tendencia del género humano considerado en su totalidad, esto es, no en
cuanto conjunto de individuos (pues eso daria lugar a una enumeracién interminable),
sino tal y como se encuentra esparcido sobre la tierra formando pueblos y Estados»
(Kant, 1987:87), es decir: anunciando el verdadero reino de Dios en la tierra, objetivo
Gltimo del pensamiento ilustrado en su oposici6n identificadora con relacién a la con-
cepcién profano-sagrada del mundo del sistema feudal.

El pensamiento de Giordano Bruno podrfa interpretarse como un intento reflexi-
vo de saber unitario, en un periodo social de crisis transicional, reconocedor de los
limites especificos de cada saber particular, pero consciente de su valor relativo como
préctica histérica humana, que integraba la propia realidad del hombre en el infinito
mecanismo indescifrable del universo eterno y dindmico. Creyente cristiano convenci-
do, llegé a denominar, de forma aparentemente paradéjica, a Jesus de Nazaret, «bru-
jo», sin considerar contradictoria ni sacrilega su interpretacién. Antes, al contrario,
expresaba, con ello, su convencimiento en la validez de su creencia religiosa; pero
evidenciando, al mismo tiempo, el reconocimiento de su propia limitacién espacio-
temporal, enmarcada en la realidad del horizonte semdntico de la magia, expresable en
miltiples y variadas manifestaciones susceptibles de ser elaboradas en formas diferen-
tes por el pensamiento, aunque, a través de algunas de ellas, se renunciara a reconocer
el fundamento ultimo de su génesis y de la que sélo podria desligarse si se
autoproclamaba como realidad absoluta. De alguna manera, se podria decir que el
pensamiento de Bruno significarfa también la vuelta a un clasicismo, que podriamos
denominar ecol6gico; pero no exclusivamente planetario, sino en el sentido de
ecologismo césmico, tnico referente que puede dar una perspectiva esencialmente
significativa al problema, siempre recurrente y nunca satisfactoriamente resuelto, de
las verdaderas relaciones entre el hombre y la naturaleza (de las que la cultura sélo es
una de sus formas de traduccién, mediatizadas antropomoérfica y antropocéntricamente,
cuando no, ademds, etnocéntricamente), intentando sus miiltiples y variados intérpretes
dar siempre solucién definitiva a un problema que, en otros momentos, vuelve a
reaparecer como si se tratara de una actividad secreta de la invisible y omnipresente
Ariadna.

La descripci6n, interpretacién y explicacién de la magia, de Giordano Bruno,
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deberia constituir una especie de referencia obligada, previa a cualquier estudio
antropolégico riguroso sobre la naturaleza de dicha realidad, antes de proceder a ge-
neralizaciones no siempre correctamente fundadas y, con frecuencia, presentando
como cientificas conclusiones que corresponden, en la mayoria de los casos, a
posicionamientos ideolégicos, casi nunca explicitados.

Bruno definié ya con total claridad y precision el fundamento empirico-social
del pensamiento mdgico, considerdndolo como prictica de una creencia colectiva,
anticipdndose en varios siglos, con ello, a las tesis defendidas por Mauss, s6lo que en
¢l contexto de una interpretacién unitaria y dialéctica, no antropocéntrica, del universo.
Refiriéndose a los vinculos de la magia, Bruno (1987:259) afirma:

«El vinculo segundo es triple (y es) lo que se requiere en el que opera, en lo
operado y en aquello en torno a lo cual la operacién (versa), y ha de tener una
constante fe, confianza, invocacién y afecto ardiente en la aplicacién de los (princi-
pios) activos sobre los pasivos... Si estas cosas no estuviesen especialmente presentes,
nada se producirfa por mds que se intente... de ahf que sea afortunadisimo el mago que
posee mucha persuasién y en el que muchos creen».

Y refiriéndose al vinculo quinto, Bruno (1987:276) indica:

«Todos los operadores o magos o médicos o profetas nada realizan sin una fe
previa, o segin los nimeros de una fe previa. (Aqui entendemos fe -matiza Bruno-
segdn su acepcién mds universal, que comprende a todas y a cada una de ellas)».

La denominada concepcién animista, de Bruno, queda resumida por €l mismo,
de la siguiente manera:

«Se ha de afirmar y mantener en la mente con firmeza que todas las cosas estdn
llenas de espiritu, de alma, numen, Dios o divinidad y que el intelecto y el alma estén
todo enteros por doquier, mas no por todas partes hacen las mismas cosas» (Bruno
1987:257).

Y, como argumento de autoridad, Bruno recurre a Virgilio y a la Biblia. Con-
sideramos pertinente, por su cardcter esclarecedor, transcribir dichas referencias con
las que, de alguna forma, Bruno intentaba sintetizar el espiritu humanista del Renaci-
miento con el sentido originario de los fundamentos biblicos del cristianismo, relacio-
ndndolos, a su vez, con el clasicismo griego a través de Pitdgoras. En la primera
referencia, Bruno recoge un texto de la Eneida de Virgilio (VI, 724 y ss.) y en la
segunda, del Antiguo Testamento (S. 1,7; Jer. 23,24).

Bruno afirma que sus ideas expuestas en la dltima cita, como resumen de su
concepcién, fueron insinuadas por el poeta -Virgilio-, siguiendo la opinién de
Pitdgoras:

«Desde el principio el espiritu nutre desde dentro al cielo y a la tierra y al
resplandeciente globo de la Luna y a los astros Titanios; e infundida por las articula-
ciones, la Mente conmueve a la mole entera y todo (el espiritu) se mezcla con el
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cuerpo. De aquf (procede) el linaje de hombres, ganados, aves y de los monstruos que
el ponto cria bajo su superficie marmérea».

Lo mismo quiere decir -continda Bruno- el sentido de los arcanos sagrados, de
todo el mundo conocido, asi en el Salmo y en el libro de la Sabiduria: «el espiritu del
sefior colmé el orbe de las tierras y lo que contiene todas las cosas», y en otra parte:
«yo lleno el cielo y la tierra» (Bruno, 1987:257).

Sin embargo, las ideas mdgicas, a pesar del limitado conocimiento que atin
poseemos del hombre y de la naturaleza y, més atin, de las relaciones del hombre con
el conjunto del universo (de las que, a titulo de ejemplo, las explicaciones sobre el
origen planetario de la vida realmente sélo es una hipétesis de trabajo, sin poderse
descartar razonablemente la procedencia interestelar de algunas particulas que pudie-
ran estar relacionadas con dicho origen), han sido culturalmente constrefiidas a existir,
entre nosotros, como imdgenes fantasmagéricas: espectros amenazantes de un preten-
dido lejano funeral arqueolégico, condenado al olvido forzado del silencio histérico,
por temor -no manifestado- a que un dfa su espiritu pudiera resurgir de sus cenizas,
desplegando el poder perturbador de su considerable fuerza maléfico-demoniaca que,
como Jacques Le Goff indica, no seria mds que el exponente del panico que produce
a una mentalidad racionalista la eventualidad de lo «imprevisible».

Es asf como la realidad que se le concede actualmente a las ideas religiosas,
consideradas ya por Marcel Mauss como hechos sociales (1970:247) -«las ideas reli-
giosas, en la medida en que son creidas, son; existen objetivamente como hechos
sociales»-, se les niega a las ideas magicas al ser consideradas como ideas erréneas.
Al contrario de las ideas religiosas -y otras opiniones y creencias contempladas en el
articulo 18 de la Declaracién Universal de Derechos Humanos de 1948-, las ideas
mdgicas no serfan susceptibles de estudios cientificos rigurosos al no reconocérsele el
estatuto de hechos sociales, puesto que al considerdrselas como ideas erréneas no
pueden constituir un objeto razonable de creencias. Privadas de la posibilidad de un
eventual status de creencia, se consideran pertenecientes al &mbito de lo irracional en
nuestra sociedad o, en un sentido menos fuerte, son conceptuadas como no racionales.
Generalmente, y siempre desde posiciones reflejas etnocéntricas de superioridad, se les
suele catalogar de forma tolerante, pero peyorativamente, como pricticas supersticio-
sas residuales, reservadas a elementos marginales de los niicleos urbanos o como
préctica endémica de un sector del campesinado rural condicionado por atavismos
ancestrales «tradicionales», que siguen perpetudndose como consecuencia de su nula
o muy deficiente alfabetizacién. Pero es curioso, como hace notar Max Weber, obser-
var esta interpretacién de un sector del campesinado considerado como supersticioso,
que actualmente se realiza desde la perspectiva de lo que se considera uno de los
grandes logros de la sociedad burguesa (la universalizacion de la educacién-instruc-
cién, al equipararse «supersticién» con «no instruccién»), en el cristianismo primitivo
se generalizaba a todo el campesinado. Es en este sentido en el que indica Max Weber
(1944:378-379) que «en el cristianismo primitivo al no cristiano se le llama simple-
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mente pagano (hombre del pagus, campo). Todavia en la Iglesia de la Edad Media
(continia Weber) en su doctrina oficial (Tomds de Aquino) se trata al campesinado,
en el fondo, como a un cristiano de rango inferior, en todo caso con una estimacion
pequefia. La glorificacién religiosa del campesino y la creencia en el valor especifico
de su piedad es producto de un desarrollo muy moderno». Nicole Belmont (1989)
vuelve a replantear recientemente esta cuestién en un articulo titulado «Supersticion y
religién popular en las sociedades occidentales», poniendo de manifiesto, una vez més,
la falta de rigor por parte de la tradicién antropolégica hegemonica a la hora de abordar
empiricamente el andlisis de los fenémenos mégicos en las sociedades contempord-
neas.

Por esta razén, consideramos que La rama dorada de Frazer, publicada en
1890, sigue manteniendo su influencia como obra clasica ideologizada, hasta el punto
que podriamos considerarla como el fundamento de un modelo de conceptualizacion
valorativa que prefigura y configura el cardcter relativo del universo del discurso
semdntico que mediatiza las relaciones magia-religién-ciencia y sociedad, no superado
esencialmente en sus principales pardmetros evaluadores, con independencia de las
criticas que se han realizado sobre la validez cientifica de su método.

La crisis, en nuestros dfas, de la racionalidad histérico-dialéctica de la idea
ilustrada de progreso (Molina, 1986; 1992) proyecta sus sombras sobre el fundamento
mismo del Siglo de las Luces. La confianza absoluta -fe racional- en la validez
predictiva del método cientifico-natural, convertido en modelo de la racionalidad uni-
versal como exacta radiografia matematica -«mathesis universalis»- del mundo natural
y social, pierde su legitimidad intersubjetiva ante la realidad del alejamiento progresivo
de 1a cada vez més eventual e improbable consecucién del prometido paraiso en la
tierra para todos los hombres, sin distincién de naciones, razas, sexos y creencias.
Cualquier previsién de una supuesta sociedad del futuro conlleva siempre una deter-
minada filosoffa -implicita o explicita- de la historia, estructurdndose en torno a un
ndcleo fundamental de pensamiento utépico que, por esta razon, la convierte en fe
racional, en certeza insegura, en seguridad incierta: en una apuesta histérica, es decir,
en una forma especifica de creencia, articulada dialécticamente por diferentes conte-
nidos especificos, interrelacionados estructuralmente, de multiformes juicios de hecho
y de valor. La futura sociedad planetaria de ciudadanos libres, fundada en un estado
internacional de derecho que preconizard Kant, en 1784, -en la perspectiva de la
Revolucién burguesa-, en sus Ideas para una historia universal en clave cosmopolita,
constituye concretamente uno de estos modelos cuya validez, al igual que la de cual-
quier creencia por muy racional que ésta sea, no puede garantizarse a través de los
dispositivos cognoscitivos especificos de lo que es aceptado universalmente como
conocimiento cientifico.

Por eso Marx se equivocé cuando equipard, para su tratamiento metodolégico,
el funcionamiento de las organizaciones sociales con el funcionamiento de la natura-
leza, hablando en ambos casos de leyes naturales, aunque como Engels afirmard (al
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referirse a la economfa politica en el prélogo a la edici6n inglesa de El Capital de
Marx), se tratard de una «ciencia revolucionaria» (1973:XXXI). Es el mismo Marx
quien indica en el prélogo de El Capital: «Aunque una sociedad haya encontrado el
rastro de la ley natural con arreglo al cual se mueve -y la finalidad ditima de esta obra
es, en efecto, descubrir la ley econémica que preside el movimiento de la sociedad
moderna-, jamds podré saltar ni descartar por decreto las fases naturales de su desa-
rrollo» (Marx, 1973:XV).

El modelo marxiano, al igual que el modelo de Kant, se mueven ambos en el
marco del mismo horizonte semdntico generado por las creencias fundacionales ilus-
tradas. En este mismo marco se mueven también, como ya hemos indicado, las pre-
tensiones ilustradas de la antropologia.

Lévi-Strauss, en su leccién inaugural de la cédtedra de antropologia social en el
College de France, lo pone claramente de manifiesto. Refiriéndose a Radcliffe-Brown,
afirma:

«Segiin las visiones siempre maravillosamente limpidas del maestro inglés, la
antropologia social serfa una ciencia inductiva que -como las demds ciencias de este
tipo- observa hechos, formula hipétesis, las somete al control de la experiencia, para
descubrir las leyes generales de la naturaleza y la sociedad» (Lévi-Strauss, 1979:17).

Pero no podemos olvidar que toda explicacién a un nivel es, al mismo tiempo,
una interpretacién a otro nivel diferente pero interrelacionado dialécticamente (recor-
demos el Teorema de Gidel). Interpretacién y explicacién son dos conceptos correla-
tivos y complementarios que se van coimplicando en contextos cada vez mds amplios,
pero que, histéricamente, no siguen un proceso indefinido, sino que, por el contrario,
se mueven siempre entre los umbrales -mdximo y minimo- que permiten la flexibilidad
de la relatividad de los diferentes sistemas culturales, es decir, estdn siempre limitados
por el universo de discurso especifico de un cédigo cultural concreto. Cédigo que, en
las ciencias sociales y, en concreto en Antropologia, sigue siendo el horizonte ideol6-
gico de la Tlustracion.

Sin embargo, Lévi-Strauss indica que esta concepcion cientifica de la antropo-
logia social, preconizada por Radcliffe-Brown, correspondia al «modelo de las ciencias
inductivas tal como eran concebidas en el siglo XIX», sugiriendo que la antropologia
del futuro deberfa ir por otros derroteros: «En cambio, varios de nosotros alimentamos,
acerca del porvenir de la antropologia social, esperanzas m4s modestas». Y el propio
Lévi-Strauss (1979:23) parece querer distanciarse de las ideas ilustradas de Radcliffe-
Brown, al hacer un planteamiento aparentemente diferente después de haber afirmado:
«Existe en efecto una relacién muy estrecha entre la nocién de transformacién y la de
estructura, que tan gran lugar ocupa en nuestros trabajos. Radcliffe-Brown la introdujo
en la antropologia social inspirdndose en las ideas de Montesquieu y de Spencer».

Sin embargo, la propuesta alternativa que realiza Lévi-Strauss -es importante la
fecha, 1960- nos resitda, desde otra perspectiva, en el centro mismo de la l16gica
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ilustrada. Su referencia a Goethe no es casual. Por su importancia en el dmbito de la
antropologfa, permitasenos que reproduzcamos su extensa referencia.

«Hoy por hoy ninguna ciencia puede considerar que las estructuras pertenecien-
tes a su dominio se reducen a una disposicién cualesquiera de partes cualesquiera. S6lo
estd estructurada la disposicién que obedece a dos condiciones: es un sistema, regido
por una cohesién interna; y esta cohesién , inaccesible a la observacién de un sistema
aislado, se revela en el estudio de las transformaciones, gracias a las que se descubren
propiedades similares en sistemas en apariencia diferentes. Como escribia Goethe:
“todas las formas se parecen, ninguna es igual a otra, mas su coro guia hacia una ley
oculta”.

Estas convergencias de las perspectivas cientificas -continda Lévi-Strauss- es
muy reconfortante para las ciencias semiolégicas, de las que forma parte la antropo-
logia social, puesto que los signos y los simbolos sélo pueden desempefiar su papel en
tanto pertenecen a sistemas regidos por leyes internas de implicacién y exclusién, y
puesto que lo propio de un sistema de signos es ser transformable, dicho de otro modo,
traducible al lenguaje de otro sistema con ayuda de sustituciones. El que una concep-
cién tal haya podido nacer en la paleontologia, incita a la antropologia social a alimen-
tarse de un secreto suefio: pertenece a las ciencias humanas, su nombre lo proclama de
sobra, pero si se resigna a pasar su purgatorio junto a las ciencias sociales, es porque
no desespera de despertar entre las ciencias naturales a la hora del juicio final» (Lévi-
Strauss, 1979:23).

Kant, Marx y Lévi-Strauss, en momentos diferentes, pero sintomdticos, y en
niveles distintos, se sitian, sin embargo, en una misma perspectiva: la tradicién de la
Tlustracion.

Asi pues, la extrapolacién abusiva del modelo cientifico de anilisis
cuantificacional ha perdido prepotentemente el miedo y el respeto a introducirse en un
territorio que le estaba prohibido, franqueando impunemente los umbrales de un espa-
cio enmarcado por las reglas prescriptivas del sabio tabi de su propia racionalidad
incomprendida. Como Adan y Prometeo, profanaron un espacio sagrado que no les
correspondia; el castigo de la transgresi6n ritual de la ciencia ha quedado marcado en
la conciencia contemporénea: desconfianza y escepticismo. La ciencia se convierte en
artilugio efimero cuando, propasdndose, pretende describir la realidad social en térmi-
nos exclusivamente de proposiciones enunciativas, ignorando la exigencia de su arti-
culacién necesaria e ineludible con proposiciones valorativas, es decir, integrando las
motivaciones humanas como realidades esenciales de la dindmica social. «Los resul-
tados del neopositivismo -como indica Umberto Eco (1976:161)- han sido fecundos
para las ciencias, pero escasos (e incluso peligrosos) para las ciencias humanas. Sub-
dividir netamente la actividad significativa entre discursos asertivos y emotivos, entre
afirmaciones comprobables y pseudo afirmaciones, entre discurso de comunicacién y
discurso de pura expresién emotiva, ha hecho que el primer polo de estas oposiciones
predomine sobre el segundo. De esta manera, se consideraba como instrumento vélido
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de comunicacién aquel uso de los signos absolutamente univocos que se produce tan
raramente en la vida, y sélo en los laboratorios, y en cambio se desacreditaba el
discurso cotidiano, el discurso de la politica, de la afectividad, de la persuasi6n, de la
opini6én, que no pueden ser reducidos a los férreos pardmetros de la comprobacién
fisica».

El juego constante y complejo de la interrelacién permanente de miiltiples y
variadas estrategias de combinaciones motivacionales es lo que dificulta la posibilidad
de determinar con precisién en cada momento y, mdxime, a medio y a largo plazo la
direccién y el sentido especifico del movimiento social, desde un punto de vista cien-
tifico. Engels se referfa a esta realidad, hablando de «ironfa de la historia».

Es esta ironfa de la historia, en las condiciones actuales de la humanidad, la que
nos permite mirar el futuro sélo con una mirada cauta y precavida, desahuciando
antiguos y transitados caminos familiares que ya no conducen a Roma. Ya no podemos
predecir, como si fuéramos profetas, cudl serd, en el futuro, la forma predominante de
pensamiento y el dmbito de los niveles sociales a los que se pueda extender su influen-
cia: ;seguird siendo un pensamiento exclusivamente mecénico-racional o combinado
con otras formas de pensamiento predominantemente relacional-racional con connota-
ciones religiosas, mégico-religiosas o, de nuevo, mayoritariamente mégicas como si se
tratara, metaféricamente, del alfa y el omega de Theillard de Chardin? ;O tal vez,
quizd, nos espera un futuro totalmente imprevisible como consecuencia del cardcter
prefigurativo que, segiin Margaret Mead, marca la dindmica de una posible cultura
planetaria? En realidad, no podemos contestar estos interrogantes.

A pesar de todo, desearfamos que fuera cierto lo que afirmara Frazer:

«Debemos recordar que, en el fondo, las generalizaciones cientificas o, hablan-
do llanamente, las leyes de la naturaleza, no son mds que hipétesis ideadas para
explicar la fantasmagoria siempre cambiante del pensamiento, que nosotros
categorizamos con los nombres rimbombantes de mundo y universo. En dltimo an4li-
sis, magia, religién y ciencia no son mds que teorfas del pensamiento, y asf como la
ciencia ha desplazado a sus predecesores, asi también puede desplazarle mds tarde otra
hipétesis, mds perfecta, quizd algin otro modo totalmente diferente de considerar los
fenémenos, de fijar las sombras de la pantalla, que en esta generacién no podemos ni
siquiera imaginar. El avance del conocimiento es una progresién infinita hacia una
meta en constante alejamiento. Mas no debemos quejarnos de la prosecucién sin fin:

Fatti non foste a viver come bruti
Ma perseguir virtute e conoscenza.

Grandes cosas resultardn de este proseguir continuo, aunque nosotros no las
aprovechemos. Estrellas mds brillantes que las que lucen sobre nosotros se elevarin
sobre algiin viajero del futuro, algiin Ulises ilustre de las regiones del pensamiento.
Los suefios de la magia podrin ser algin dia despiertas tealidades de la ciencia»
(Frazer, 1974:798).






