dicho verbalmente por ellos mismos es "un despido improcedente es igual a una
baja incentivada". Todo esto al final donde llegaria es a provocar una
privatizacion, y ademas de forma muy acelerada, esto son cosas que
pensdbamos que podrian pasar muy a largo plazo pero vemos que no, que el
proyecto no solo es de gran envergadura sino que ademads se tiene que realizar
en un breve plazo. Esta es la lectura que podemos hacer.

. Qué es lo que se va a hacer?

Hemos empezado a movernos ya recogiendo firmas de los companeros,
se han realizado asambleas, se han enviado telegramas desde secciones
sindicales, organizaciones sociales, en defensa de la libertad de expresion, de la
libertad sindical, en defensa de los derechos fundamentales de los trabajadores
y trabajadoras, se va a seguir haciendo concentraciones dentro de la estacion
una de ellas a nivel provincial, de otras empresas y de otras asociaciones.
Posteriormente si no se modifica la actitud de la empresa se llegard a la
convocatoria de paros dentro del AVE. Veremos asi el contraste de la empresa
de "buque insignia" de todo un Estado y una época, de los mayores beneficios,
de la mayor eficacia, la veremos enfrentdndose también a capitulos tan tristes
(ojald pudiéramos decir ya pasados, ya histéricos pero desgraciadamente no es
asi sino que son recientes) de los trabajadores buscando de nuevo su libertad
sindical, el mantenimiento de unos derechos fundamentales. Esos son los
contrastes que nuestros ojos tienen que soportar hoy dia.

Baiista (1972) (fragmento)

MERCEDES FERNANDEZ-MARTORELL
POR MERCEDES FERNANDEZ-MARTORELL

Desde la Universidad de Barcelona
Noviembre 1996

Desde el Colectivo de Estudios Marxistas me han pedido una entrevista. Pero
muy particular. Que sea una autoentrevista. Desconozco las razones que han
propiciado pensar que ésta sea la formula més idonea para que hable una
antrop6loga. No han querido atender al ofrecimiento de someterme a una
entrevista convencional.

;Qué inquietudes les mueve a optar por la autoentrevista?

Quiza esperan el mayor de los silencios. Quiza la piden para obtener
una confesion impensable.

Puedo fantasear que se interesan por saber si se nace con el afin por
dedicarse a la antropologia. Desconozco qué piensan mis colegas sobre esta
cuestién. Pero puedo decir que desde los cinco afios me hacia dificiles
preguntas sobre comportamientos de gentes que me rodeaban. Sobre el porqué
de muchas actuaciones indescifrables. No he logrado darme respuestas
satisfactorias a todas las cuestiones que me hicieron antropéloga. Pero si puedo
entender que el especializarme en Antropologia Urbana, en pensar sobre €l
mundo contemporaneo, tiene ahi su origen.
¢Porqué a una antropéloga experta en entrevistar le presionan colegas suyos a
una autoentrevista?

Quiza consideran que es lo minimo que puede hacer una antropéloga. Después
de tantos afios interrogando a los demas. Piden que me someta al mismo
cedazo. A ese tan inquisitorial. Al que bucea entre las palabras. Que da
contenido a los silencios. Lo primero y més importante, lo que en verdad
provoca esta situacion es intentar elaborar interrogantes sobre esta realidad

creada por el colectivo con su propuesta.

Pedir una autoentrevista quiza presupone un lugar de mira




particular ;Desde dénde piensa este colectivo?

Puede que crean que es un alago la férmula. Pero a lo mejor les parece
que es un buen camino para que ocurra lo mismo que cuando se lleva a cabo
una buena investigacion. Que sélo nuevas preguntas pueden proporcionar
respuestas que abran caminos novedosos para seguir pensando. Esperan a lo
mejor que las preguntas sorprendan al propio autor. Y asi es. Nunca pensé en
reflexionar sobre las miltiples maneras que los propios antrop6logos
podiamos idear para seguir hablando sobre nosotros mismos.

¢A lo mejor estos investigadores tienen dudas sobre qué camino
debe seguir la palabra antropolégica?.

Es evidente que el tinico camino posible es el de la honestidad del
investigador. Y que ésta presupone una declaracién explicita de su punto de
mira. Y entiendo que hoy debe asentarse en primera instancia
Jnecesariamente, en la exposicion de cudles son los objetivos implicitos en el
discurso antropoldgico en si. Aquellos objetivos que permiten que ain
sigamos enunciando que nos dedicamos a la antropologia. Pero para una
respuesta mucho mds concreta y que puede ilustrar lo que digo, remito al
articulo que publico en esta misma revista Crear seres humanos. Desde ahi se
podra entender que mi propuesta consiste en insistir que la antropologia sigue
siendo vélida. Y lo és por lo que siempre ha pretendido, atin hoy, colaborar en
recrear nuestro vivir como humanos. En si misma esa es una labor obligada a
todo actor humano. Porque recuerdese que los humanos somos el resultado,
basicamente, de nuestro propio invento.

¢Tiene algo que ver el plantear una autoentrevista con el
psicoan:ilisis?

Creo que si. Creo que la idea y la propuesta en si implican que sus
protagonistas viven en un mundo en el que el psicoandlisis esta instalado.
Forma parte de nuestra realidad. Presupone creer que algunas o muchas
cuestiones particulares pueden hallar su existencia al ser dichas desde un
lugar no convencional. Aqui es el de la autoentrevista. Donde lo més torcido
y recondito de una antropéloga quizd pueda instalarse sin provocar espanto.
Este es, seguramente, un nuevo espacio de palabra.

iAcaso a mis interlocutores nada les inquieta? :(Nada de lo que

pueda decirles les interesa?

Es posible que asi sea. Por si acaso, abandono el esfuerzo. Contenta
porque aun asi, me he sentido alagada. Quiz4 deba ahora dedicarme a
investigar acerca del significado y del devenir del mundo de las entrevistas
convencionales. No sobre el devenir de las entrevistas que una antropéloga
idea. Las que elabora en el particular juego antropol6gico de pensarnos al
aprehender a los Otros. Quiza ahora reflexione sobre como es posibe y viable
proponer una autoentrevista. En una realidad en la que las entrevistas,
posiblemente, dicen mas del entrevistador que del entrevistado ;Qué est4

diciendo todo esto
sobre el Colectivo de
Estudios Marxistas?.

A lo mejor si es
cierto que lo que
proponen es abrir un
camino distinto para
elaborar nuevas
preguntas sobre el
discurso antropolégico.
Sobre si es valido que
siga hablando una
antropdloga. Sin
importar el nombre de
la actora, ni de quién se
trate, ni desde donde
dice que habla. Quiza
lo fundamental y de
interés para el colectivo
sea hallar un camino
nuevo para sancionar
,positiva 0
negativamente, esa
palabra que se dice y es
reconocida como
"antropdloga”.

Retrato de Mercedes (1934)
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CREAR SERES HUMANOS #

Mercedes Fernandez-Martorell
Profesora de Antropologia Urbana
Universidad de Barcelona

Constatar la existencia de diferentes sistemas de vida compartida de los
seres humanos sigue planteando la necesidad y posibilidad de analisis de tales
diferencias desde distintas propuestas tedricas y metodologicas. Sin embargo,
tal realidad presupone un comiin denominador siempre: que los seres humanos
hemos vivido y vivimos reconociéndonos adscritos y pertenecientes a
diferentes culturas y /o sistemas de vida compartida. Esta claro que cada pais
supone un particular sistema de vida (1) .

Se propone presentar una sistematizaciéon tedrico metodologica para
observar dénde se inaugura y asienta esta realidad, centrando el objetivo en el
conocimiento y andlisis de la construccién de la identidad de los seres
humanos como tales humanos. Es decir, la propuesta consiste en reflexionar
sobre la ontologia en la que se asienta la posibilidad de que se generen y
recreen seres humanos adscritos a diferentes culturas o sistemas de vida.
Entendemos que los humanos somos hacedores y actores de lo que
denominamos realidad y de nosotros mismos. Autoaprehendernos individual y
colectivamente como seres de la especie humana, y ademas llevar a cabo esta
labor como adscritos a diferentes culturas o sistemas de vida, plantea
cuestiones de fundamento sobre el vivir como tal especie. Nos proponemos,
pues, presentar algunas claves teoricas y metodolégicas que permiten pensar
sobre la labor implicita de los seres humanos al crearse y recrearse como tales
en el marco de diferentes culturas o sistemas de vida compartida.

Los procesos de autosimbolizacion, y por ello de autocreacién como
seres humanos, se llevan a cabo siempre en el marco de una particular cultura
ylo sistema de vida; y esta actividad la realizamos. los actores, no de forma
individual y arbitraria, sino colectiva y bajo el presupuesto implicito y
obligado de asentar y recrear las bases que permitan reproducir tal sistema de
vida compartida. Se entiende que sélo teniendo en cuenta este objetivo
implicito y obligado, es posible leer el asentamiento del vivir como humanos
desde la construccion de su identidad de tales.



[—

Esta aproximacién pbliga a observar y aprehender analiticamente el
principio de que ser humano es una cualidad que se adquiere.

Clifford Geertz (2) dice : "En Java, donde desarrollé buena parte de mi trabajo,
la gente dice llanamente: Ser humano es ser javanés. Los nifios pequefios, los
palurdos, los risticos, los insanos, los flagrantemente inmorales son
considerados adurung djawa, aln no javaneses". Queda claro que alcanzar la
cualidad de javanés implica ,por parte de cada actor, participar de rituales y
diversos comportamientos a manera de leyes, nunca estables, y asi adscribirse a
aquella sociedad y cultura, y conseguir tal cualidad de ser javanés y, por tanto,
de ser humano. Como veremos, sucede lo mismo -aunque por trayectos
diferentes- en cualquier sociedad y, por supuesto, también, en aquellas en las
que los antrop6logos tomamos entidad.

En la medida en que somos seres individuales de una especie -la
humana- con escaso o nulo bagaje genético respecto a las leyes de
comportamiento que nos permitan pervivir como tales humanos, estamos
destinados no s6lo a la vida social sino a "inventar" y recrear continuamente
nuestro vivir. Esta situacién genética individual debemos relacionarla con las
capacidades de autosimbolizacién -por ejemplo, al autodenominarnos- y
creacidn colectiva (e individuales) que han sido las que han hecho de
nosotros, en tanto especie, seres que "inventan" su vivir; es decir, su
autoaprehensién como especie humana. Es necesario afiadir que el vivir de la
especie humana presupone su autocreacién como algo siempre inacabado.
Porque tal vivir se lleva a cabo en procesos de dependencia y relacién con
diferentes medios ecosistémicos posibles, v éstos sufren modificaciones en
si mismos y con la intervencién humana; y ademds, las interrelaciones
posibles e imprevisibles entre actores de diferentes culturas o sistemas de vida
han sido inevitables y constantes (3) . Desde ahi podemos decir que los
cambios y la vulnerabilidad de cualquier cultura son intrinsecos a ella.

Hablar en este marco de que la cualidad de humano se adquiere
conduce en primera instancia a plantearse si las categorias hombre -mujer
responden a caracteristicas fisicoanatémicas de la especie, en si mismas, o son
elaboraciones que se pueden leer a otro nivel. Esta cuestion es fundamental
sobre todo porque se parte de la base de que la dinamica de relaciones entre los
protagonistas de cualquier cultura o sistema de vida asienta sus raices en tales

diferencias.

Los seres humanos nos pensamos en términos de hombres y mujeres , y
esta division la podemos sistematizar intelectualmente como género (4) . Este
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consiste -se propone- en que los actores humanos aprehendemos siempre
nuestros caracteres fisico anatomicos por un proceso de simbolizacién, y como
tal es utilizado para elaborar los sistemas de vida compartida de los humanos.
Margaret Mead lo planteé en 1958, y Mary Douglas (5) dice "ni siquiera la
fisiologia, comtn a todos los seres humanos, puede ofrecer simbolos comunes a
toda [a humanidad". Es obvio que no es lo mismo ser mujer masai, dobuana o
italiana, y sucede igual en relacion a los hombres. Por otra parte, si observamos
como son pensados y ,por tanto, simbolizados y aprehendidos los caracteres
fisico-anatomicos desde un punto de vista procesual, ocurre lo mismo. No sélo
se ha argumentado que determinados grupos de edad como el de la juventud en
muchas culturas no existen ( 6) y, por lo tanto, ello confirmaria la arbitrariedad
a la hora de aprehender los caracteres fisicos, sino que es evidente que no es lo
mismo ser adulto, nifio o viejo en una u otra cultura.

De lo que vamos a hablar en definitiva es de que los seres humanos
alcanzamos identidad de tales elaborindonos como seres de esa especie
humana y lo hacemos en términos socioculturales. El género funda,
precisamente, ese proceso de elaboracion de la identidad adscribiéndonos a un
particular sistema de vida o cultura y no a otro. Por tanto, somos individual y
colectivamente hablando comunes como especie en tanto es el sistema de vida
compartida y/o la cultura las que nos completan y hacen humanos -ya que éstas
nos otorgan la cualidad de hombre o mujer-, y sucede, sin embargo, que
podemos concretar la presencia de multiples v diferentes sistemas o culturas,
es decir formas de elaborar el género. Todas ellas utilizan y han utilizado
siempre los caracteres fisico-anatomicos "para pensarse”" v asi asociarse, y en
eso somos iguales. Lo que sucede es que las leyes socioculturales javanesas o
las de los judios hoy, por ejemplo, tal y como veremos a continuacion, son
diferentes. Lo comin en ambos casos, y siempre, es que los caracteres fisico
anatomicos son utilizados para crear la dinamica interna del vivir compartido,
en tanto son aprehendidos como leyes socioculturales que establecen el género
y grupos de edad.

Para observar coémo se concretan tales presupuestos, voy a partir de
datos que obtuve al realizar trabajo de campo en el estudio del vivir de los
judios en Espaiia, que realicé desde finales de los afios setenta hasta finales de
los ochenta. Ahondé especificamente en su asentamiento en Cataluiia. La
imposibilidad, por diversas razones (7 ) , para conocer con cierta precision el
numero de personas judias aqui asentadas, me llevé a generar una estrategia
analitica que permitiera aprehender cémo se establecian los limites respecto a
los posibles sujetos pertenecientes a la identidad judia (8) , Siempre se repite
que es judio el hijo de madre judia. Es asi por ley, afirmaron.



Ademas , dijeron infinidad de veces mis informantes: sobre quién es el
padre siempre se puede ..., nunca se sabe seguro...[risas].... quicn es, pero la
madre si. Me parecié entonces que las mujeres tenfan un poder implicito
importante ya que ellas aparecian de esta forma como las encargadas no solo de
engendrar , sino también de generar la identidad, con su sola existencia, de
los "nuevos" actores. A partir de ahi comencé a indagar cémo se relacionaban
las leyes y rituales judios con tal forma explicita de transmitir la identidad. Si
no me era posible establecer el niimero de protagonistas, y ¢stos no tenian
ningin rasgo fisico anatémico por el que distinguirlos, podria asi al menos
sistematizar quiénes eran o no judios segin la posibilidad o no de participar y
reconocerse en tales leyes y rituales. Es importante saber que en Catalufia se
pueden contar por centenares las personas que dicen " yo soy judio porque mi
familia se llama......." 0 " en mi familia siempre se ha dicho que somos judios
Jti que opinas?...." 'y asi muchas mds expresiones que permitian alimentar el
desconcierto sobre la posible delimitacion del objeto de analisis.

En primera instancia centré mi atencion en observar e interpretar como
se establecié vida comunitaria judia en Catalufia (como a ellos les gusta
autodefinir su vivir) , y decenas de veces se habl6 de la dificultad de entonces,
en aquellos afios veinte, de reunir minyan. Minyan es una ley que obliga a
reunir a diez hombres judios adultos para la celebracion de cualquier actividad
o ritual que represente a toda la comunidad. En Catalufia y en toda vida
comunitaria judia de la didspora es preciso que estén presentes y participen
diez hombres adultos para poder celebrar cualquier reunion o festividad dentro
del marco de sus leyes de vida judia.

Creo interesante relacionar este hecho con el de que desde el comienzo
del trabajo de campo aparecié la muerte como cuestién fundamental para estos
actores que iniciaron el asentamiento estable. Para morir como judio, eray es
preciso el minyén ,y siendo, la obtencién de éste, un tema muy conflictivo e
inseguro ( 9 ), se sumaba a ¢l otro ain mas dificil. Por aquel entonces no
existia un recinto propio de los judios en ningiin cementerio de la ciudad y ,por
lo tanto, no era de hecho posible morir como tal. Fue a partir de 1931 cuando se
autorizo la legalizacion de compra de terreno especifico para los enterramientos
judios. Segiin los informantes, los que comenzamos a instalarnos aqui eramos
jovenes , porque los viejos no querian .

En aquella época -relaté uno de ellos procedente de Salénica- llamé a
mi padre, lo traje aqui y durante una mafana lo paseé por los lugares mas bellos
de la ciudad. Hacia un dia oleado, me dijo que se encontraba como en su propia
casa. La gente hablaba su idioma (eran de origen sefardita). Las caras, me dijo,
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son iguales que las de los nuestros. Nos sentamos a reposar en un bar de las
Ramblas y con cierta tristeza en los ojos me dijo: " Hijo mio, todo esto me
gusta, pero yo no puedo quedarme aqui, ya soy viejo, y s¢ que la muerte se
avecina. Vosotros, i, eres joven, y aqui podéis llegar a estar bien, pero yo muy
pronto moriré y no tenéis una tierra donde repose mi cuerpo ". Mi padre no
pudo quedarse conmigo y tuvo que irse a lsrael, y alli estd enterrado.

Vemos cémo la muerte es relevante porque se plantea desde el principio
que el poder vivir como judio es real sélo si es posible morir como judio (10) .
Con estos datos en definitiva quiero plantear el hecho fundamental de que,
siendo la reunién de diez hombres (el minyan) imprescindible para el vivir
judio, queda claro que nunca hubiera sido posible conformar tal vida en
Catalufia si hubieran inmigrado ,"tan sélo", decenas o centenares de mujeres
judias. Solo, si es posible contar con minydn -es decir con hombres- , es
viable el establecimiento y asentamiento de vida judia.

La mujeres judias, segin la ley judia, no tienen ninguna obligacion
legal. Dicen los protagonistas: La mujer es la diosa del hogar , ahi estan sus
obligaciones, pero no en la sinagoga ni fuera del hogar. De esta forma, al
engendrar un "nuevo" ser, se da la situacion siempre de que es necesario que
los hombres hayan elaborado vida comunitaria judia. Ademas para ilustrar
minimamente como se articula y concreta esta supeditacion de origen en el
género, valga afiadir que las nifias no tienen por ley obligacion de pasar por
rituales que sancionen su nacimiento y ,sin embargo, los nifios, para ser judios
precisan hacerse la circuncision, que desde un punto de vista religioso supone
la Berit Mil4. La supuesta libertad de obligaciones de las nifias se convierte en
su propia prision, ya que de esta forma la existencia del "nuevo" ser femenino
s6lo puede ser reconocido como tal por la vida de judio creada y recreada por
hombres y por las leyes y controles que estos establezcan. Es en la posibilidad
de llevar a cabo este trayecto donde los hombres pueden y otorgan -si lo
consideran oportuno- la cualidad de judias a sus mujeres, a las que como tales
ellos sancionan. Al decir "es judio el hijo de madre judia " |, lo que se esta
diciendo es "es judio el hijo de la madre judia que los hombres reconocen
como tal". ;C6émo saben ustedes -preguntaba en mi trabajo de campo- que una
mujer es judia?. El secretario de la comunidad me lo aclardé muchas veces con
estas palabras : Mujer, nosotros lo sabemos, lo sabemos todo. Me cuesta muy
poco, cuando una mujer viene por aqui o alguien, quien sea, ...se pregunta y se
sabe, todo se sabe, todos lo sabemos : quien es hijo de quién y de donde
procede.......todo.

_—



S6lo quiero anadir que en mis trabajos he podido entender claramente
que la mujer , en este caso -y ocurre lo mismo en toda cultura aunque es
evidente que por trayectos diferentes-, es necesariamente conservadora con las
leyes que los hombres tienen instaladas y reelaboran para regenerar la
particular cultura o sistema de vida. De lo contrario, si ella se opone a tales
leyes, se pone implicitamente en evidencia su interés y acuerdo en recrear la
particular forma de elaborar, por parte de los hombres, la identidad en la que
estd inscrita. Por tanto, parece anunciar que no quiere admitir ni asumir su
voluntad de participar dia a dia del juego de relaciones establecido y que es el
que le otorga a ella su lugar de mujer adscrita. En cualquier caso es evidente
que la mujer no tiene lugar, ni es su papel posible el recrear las leyes del
sistema de vida compartido. Su papel es el de generar , fisicamente hablando,
"nuevos" protagonistas del sistema de vida que le ha tocado en suerte. Son los
hombres los que otorgan a ese "nuevo" ser la identidad -de judio en este caso-,

sea hombre o mujer.

Para ilustrar estos mismos hechos, quiero recordar que entre los
cat6licos si un "nuevo" protagonista pretende alcanzar su adscripcion a tal
cualidad, es preciso que un hombre -el cura- en nombre de todos los demas, la
otorgue a través de rituales y le adscriba en definitiva la cualidad de catélico.
Estariamos en la misma situacién y podriamos especificar en ultima instancia y
a niveles diversos el mismo trayecto, de una forma u otra, para las mujeres de
cualquier cultura o sistema de vida.

Lo relevante ahora es que con las diferencias internas de hombres y
mujeres y a las que hay que afiadir siempre las de grupos de edad ( 11) (nifios ,
jévenes, adultos y viejos), en su ldgica de oposiciones, correlaciones,
exclusiones, compatibilidades e incompatibilidades (12), se construye un
preciso y diferente (respecto a otras culturas) sistema de identificaciones entre
sus actores, y es precisamente en ese juego en el que se establecen los limites
de los protagonistas posibles. Fue de esta forma como inauguré ,en mi trabajo
de campo, una aproximacion teérico metodolégica que me permitio, a partir del
analisis de la construccion del género, grupos de edad y otras categorias -
propias de los judios- como las de sefarditas y ashkenazim o conservadores,
liberales y ortodoxos desde el punto de vista religioso, observar cémo se
autodelimitaban los actores posibles de tal identidad. Asi fue como dejé de ser
relevante el nimero concreto de protagonistas.

Es evidente que los hombres necesitan que las mujeres procreen hijos,
"nuevos" protagonistas, para que ellos, en representaciéon de todos, cumplan
con su obligacion, que es la de instalar y recrear a través de la prole el
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particular sistema de vida o cultura. Y quedé claro también que ellas, las
mujeres -y ocurre siempre de la misma forma-, para ser reconocidas como
seres humanos adscritos a una identidad, dependen, necesitan de los hombres,
de la obligacioén y posibilidad que sélo ellos tienen de construir y otorgar la
identidad que ellos representan. Es de esta forma que, como un todo, los seres
humanos nos  recreamos adscribiéndonos a una particular cultura o sistema
de vida; y asi ocurre en toda cultura. Este trayecto implica que los hombres
generan y recrean leves de asociacion que les permiten a todos los
protagonistas adquirir individualmente su identidad -en este caso nos hemos
aproximado a la judia- y reconocerse entre si como semejantes , como
pertenecientes a un mismo sistema de identificaciones, a una cultura y no a
otra (13) . Todos los seres de la especie humana, afirmamos, han utilizado y
utilizan los caracteres fisico anatémicos para "pensarse” y asi asociarse, y
completarse y hacerse humanos. En eso somos iguales todos. Sin embargo.
cada una de las sociedades establece diferente codigo de simbolizacion, y ahi
radica la posibilidad de hablar de diferentes culturas; de diferentes contenidos
y trayectos de elaboracion del sistema de identificaciones .

La dindmica de relaciones que implica para los protagonistas la
construccion y recreacion continua del género en sexos y grupos de edad
diversos, asi como las diferentes categorias que se establecen al tomar como
diacriticos o caracterizadores el propio orden y dinamica del vivir en comin
(vefamos,por ejemplo, judios askenazim y sefardies...) , son precisamente las
que determinan y establecen la semejanza  entre sus protagonistas. De esta
forma se construye un concreto sistema de identificaciones que delimita a los
protagonistas posibles de cada cultura y/o sistema de vida compartida y
establece, asi, una depuraday concreta semejanza entre los protagonistas. Es
en este trayecto que es posible decir quién puede o no participar de tal
dindmica o juego y pasar a ser un semejante, alguien adscrito al juego de
identificaciones establecido. Por tanto, se puede plantear que la articulacién y
contenido del sistema de identificaciones se construye en el juego de las
diferencias internas ( 14 ) . Desde este punto de vista podemos aceptar que las
sociedades son construidas, producidas , si se quiere (desde el materialismo).
Pero en cualquier caso, es evidente que toda cultura utiliza los caracteres fisicos
simbolizandolos para fundar el proceso de adscripcion de sus posibles
actores.

Como antropologos, intentar leer como construyen los protagonistas de
la sociedad masai las cualidades de hombre masai, o como la sociedad
italiana las de los hombres o mujeres italianas, obliga a observar y sistematizar
tales procesos de elaboracion y recreacién de diferencias internas en cada



cultura o sistema de vida. En cualquier caso, tales diferencias internas
siempre implican simbolizar los caracteres fisico anatdmicos "para pensarse” y
asi asociarse sus protagonistas.

Pero la construccion simbélica del género, que se concreta en seXos
diferentes a partir de leyes de comportamiento establecidas , no sélo cumple la
funcion de sefialar y delimitar quiénes son los posibles actores participes de
una cultura; sino que ubica a los sexos masculino/femenino en lugares
diferentes y jerarquizados en la construccién y recreacion de las culturas. Lo
que se plantea es que hay tantas ontologias del género como culturas seamos
capaces de captar. Y ademds, que siempre de una u otra forma se lleva a cabo
esta labor con el implicito de jerarquizacién y dominio de los hombres sobre las
mujeres. El lugar en el que nos ubicamos a través de este planteamiento
permite asumir e interpretar en él la logica que rige las importantes
aportaciones que sobre los estudios de comportamientos homoerdticos se han

desarrollado en el campo de la Antropologia ( 15 ).

Desde la Antropologia han sido importantes los estudios sobre si ha sido
0 no universal y siempre el dominio del sexo masculino frente al femenino. La
aportacién mas contraria a aceptar tal dominio como universal ha sido la de
aquellas investigaciones que han centrado sus andlisis en el estudio de las
relaciones de género en si mismas analizando la simetria o asimetria enire sus
protagonistas y en el marco de las relaciones del sistema de vida compartida
como un todo. Una de las mas licidas y criticas elaboraciones en esta linea y
,por tanto , que argumenta en contra de la universalidad de tal dominio es la de
Peggy Reeves (16 ). Se apoya en las posiciones de Martin K. y M. Voorhies
(17), y concluye Peggy Reeves :"... en entornos favorables y en condiciones
culturales autéctonas , florece la igualdad (simetria) sexual, mientras que en
entornos desfavorables o frente a una interrupcion cultural (medida por la
experiencia de una emigracion reciente) prevalece el dominio masculino mitico

o desigualdad social".

Vemos entonces que, después de recorrer tantos vericuetos, la
recurrencia del dominio masculino es universal ya que ese dominio se da
siempre, incluso en las sociedades denominadas simétricas aunque tan sélo
ante la adversidad --en el ejemplo se menciona un movimiento migratorio-.
Las consecuencias de tal afirmacién son mayores de lo que su autora
imaginaba. Porque precisamente, la adversidad definitiva -por catastrofes de
distinta indole como dice Reeves- es lo que pone en evidencia el objetivo de
que el sistema de vida compartida prevalezca como un todo. Y por tanto, las
decisiones en ese orden de cosas son fundamentales para todos y cada uno de
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los actores sociales, ya que en tales situaciones se redefine el presente y futuro
del sistema de vida. Que sean los hombres, siempre y en cualquier sociedad y
circunstancia limite que podamos anotar, quienes en tltima instancia decidan
sobre tales cuestiones, anuncia que su lugar y papeles sociales en relacion a los
eternos objetivos de los seres humanos que son los de sobrevivir (alimentarse)
y pervivir como cultura singular, diferente, son particularmente importantes,
sobre todo para los actores que no pueden incidir sobre tales decisiones (18) .

De lo dicho hasta aqui, acerca de la construccién y fundamento del
sistema de identificaciones y al margen de la propuesta metodologica que
implica, es preciso destacar que lo que propongo es que, siendo la cualidad de
ser humano algo que se adquiere, los seres que las mujeres procrean nacen
incompletos, sin tal cualidad de humanos, y ,por tanto ,es la sociedad o sistema
de vida compartida ,como un todo, quien se la otorga. En esta eterna situacion,
entiendo que la mujer adquiere cualidad de tal y estd adscrita a una cultura si
cumple la obligacion de colaborar y reproducir el orden sociocultural instituido
y recreado siempre por los hombres.

Y este hecho es basico para interpretar el lugar sociocultural de la mujer
siempre. Pero atin lo es mas si especificamos que son los hombres como
género, con sus multiples actividades y -como obligacion- los que tienen a su
cargo y en exclusividad los codigos socioculturales que les permiten construir
como ser humano a cualquier actor posible -hombre o mujer- y asi adscribirlo
al sistema de vida compartida.

La hipdtesis para leer estos hechos es que los hombres han sido siempre
los hacedores y también hoy son los encargados .en tltima instancia, de llevar
a cabo y sancionar una fundamental y basica actividad : crear nuevos seres
humanos , sin ella no es posible recrear la cultura o sistema de vida compartida,
A partir de tal afirmacion, se plantea que las diferencias de género representan
precisamente la inauguracion de la actividad como actores humanos en manos
de los hombres -estoy planteandolo desde lo que supone el esfuerzo de crear
vida en comun- , se trate de la sociedad que se trate.

Quiza, desde mi punto de vista, la posicion mas opuesta y seriaa la que
aqui propongo y que puede ademds ser util y clarificadora discutir es la que
presenté Pierre Clastres (19) en Heur et Malheur du guerrier. La obra de este
malogrado autor no solo es original, sino abiertamente combativa y también
en relacion a este tema. Para Pierre Clastres, las relaciones, reales y simbdlicas,
conscientes e inconscientes, entre hombres y mujeres en las sociedades
primitivas constituyen un campo de reflexion apasionante para el etnologo.

W



Es evidente mi acuerdo sobre el hecho de que las relaciones de
cualquier tipo entre hombres y mujeres es un campo de reflexion importante y
desde luego, demostraré, que no sélo para "pensar" las sociedades como el
autor denomina "primitivas”, sino que es condicion necesaria del marco de
reflexién y andlisis de los actores de aquellas sociedades que han representado
su vivir en urbes y de las que nosotros somos hoy sus protagonistas.

Para aclarar su posicion dice Pierre Clastres: "la vida social interna de la
comunidad reposa en lo esencial no tanto sobre las relaciones entre hombres y
mujeres -perogrullada sin interés- , sino mas bien en el modo particular segiin
el cual estas culturas aprehenden y piensan la diferencia sexual en sus mitos y,
todavia mejor, en sus ritos". Es evidente que esta division que hace el autor de
la vida social entre relaciones hombres y mujeres y modo particular de mitos
y ritos para aprehender los sexos es forzada e inconsistente. Las relaciones
sociales son socioculturales en el sentido en que al aprehender, en mitos, ritos y
en definitiva en todo el vivir cotidiano, a los "nuevos" actores a partir de
particulares y diferentes contenidos, pero con igual método y sistema de
adscripcion del género segin culturas-, lo que se hace es colocar social y
culturalmente al "nuevo" sujeto en un lugar -que aqui denominamos sistema de
identificaciones - . Tal sistema es elaborado por los actores de la cultura, y ésta
implica, claro, no sélo mitos y rituales, sino un marco social en el que se
concretan y obtienen entidad, realidad y sentido tales actividades y viceversa.
Es en estos comportamientos en los que el vivir de los protagonistas de esas
actividades rituales y mitologicas alcanza un sentido comun.

Para decirlo mas claramente , afiade Pierre Clastres: "en las sociedades
primitivas, muchas veces signadas de masculinidad en ciertos aspectos, o sea,
de culto a la virilidad, los hombres, sin embargo, estain en una posicidn
defensiva frente a las mujeres, porque reconocen..... la superioridad femenina.”
Y afiade ".....yo me limitaré a indicar como la relacion estructural que une la
guerra a la sociedad primitiva determina, al menos en parte, la relacion entre los
sexos". "Esta sociedad (se refiere en este momento a la situacién general de las
sociedades primitivas) es esencialmente guerrera. O sea que todo hombre es,
por definicion, un guerrero , y la division sexual del trabajo hace de la actividad
guerrera una funcién masculina.”. Por otra parte y en relacion a las mujeres, el
autor dice :" La propiedad esencial de las mujeres, la que define integralmente
su ser. es asegurar la reproduccion biolégica y, atin mas, social, de la
comunidad: las mujeres traen al mundo nifios. ......Y es esto lo que asegura el
dominio de las mujeres sobre la sociedad.". Su reflexién prosigue diciendo
que los hombres en tanto guerreros son seres-para-la-muerte, sin embargo las
mujeres son seres-para-la-vida ya que procrean seres para esta.
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Por ello vida (mujeres) y muerte (hombres), funcion biologica (mujeres)
y funcién social (hombres) le permiten afiadir :"el inconsciente masculino
aprehende y reconoce la diferencia de sexos como la superioridad irreversible
de las mujeres sobre los hombres". Para confirmar tal planteamiento, pone el
autor el ejemplo de las mujeres de algunas tribus chaco (abipones, mocovi y
guaicurl) que dejaron de procrear hijos, al verse presionada la cultura como
un todo, por invasiones, y tener que modificar y abandonar a veces el orden de
su particular sistema de vida, su cultura.

A mi entender , las mujeres chaco con su comportamiento no hacen
mas que confirmar la hipdtesis que aqui defiendo y que es contraria a la de
Pierre Clastres. Cuando ellas renuncian a tener prole -desde el punto de vista
biol6gico- , no hacen mas que explicarnos , ya en primera instancia, que no
estan dispuestas a tener hijos para una cultura que no sea la suya propia, la que
representan sus guerreros que han fracasado frente a la invasion. Supone tal
comportamiento en si mismo un acuerdo con los guerreros de su propio
sistema de vida, con aquellos que las defienden y que se ven obligados ,en
parte, a claudicar , por fracasados en su esencia de guerreros: la de defender el
particular sistema de vida que ellos, como guerreros, representan .

Plantear el simplismo hombres seres-para-la-muerte, mujeres seres-
para-la-vida no sélo presupone incrustar a priori, en el propio planteamiento, el
siguiente binomio, el de las funciones: mujeres-biologica, hombres-sociales,
sino que parece ser que las interrelaciones entre los protagonistas de tal
binomio primero, muerte/vida , son de oposicién y asociacion correlativas y
simples. Si el autor plantea que las mujeres son las que dan la vida y por ello
cuando quieran pueden dejar de darla (y .por tanto, provocar asi la muerte de
la cultura ), y por este a priori los hombres estin siempre,en una posicion
defensiva frente a las mujeres , deberiamos afiadir,desde el mismo
planteamiento, que las mujeres entonces estarian siempre también en una
posicion defensiva frente a los hombres, por el miedo real de que ellos, los
guerreros (hombres) , puedan siempre y en cualquier momento aniquilarlas a
ellas fisicamente, ya que la posibilidad es real y existiria desde este
planteamiento. Por esta razon, las mujeres habrian estado siempre en una
posicion de defensa frente a los hombres, y la dindmica interna de las culturas
y sistemas de vida compartida habria que leerlos y entenderlos desde tales a
priori. La verdad es que no tenemos dato alguno en las culturas estudiadas por
antropologos que den soporte a semejante aproximacion implicita: que los
actores de las culturas se hayan autocreado como humanos en el limite v entre
los extremos vivir o morir como especie. Sin embargo, si podemos
reflexionar sobre todo aquello que han hecho los protagonistas de las



diferentes culturas y sistemas de vida para que como un todo pudieran
sobrevivir v pervivir (frente a cualquier adversidad y sobre todo frente a los
Otros) ,aun a pesar de que siempre se ha dado dominio y jerarquizacion, al
menos implicita, en las relaciones de género,

En mi libro de Antropologia urbana que estd en prensa, planteo que el
sentido del guerrero se asienta en que éste representa a la sociedad como un
todo, y por ello las mujeres -como género- quedan representadas y asi liberadas
o marginadas de la posibilidad de asumir el papel de guerreras. Por tanto , en su
ontologia ,los guerreros, no pueden enfrentarse a las mujeres ya que en tal
actividad perderian su sentido, su lugar ontoldgico de existencia , y lo mismo
les sucede a las mujeres. Si los seres que éstas quieren reproducir, como seres
humanos, precisan del sistema de vida como un todo para hacerlo , no cabe en
tal planteamiento ni es posible lo que plantea Pierre Clastres. El acuerdo entre
ambos sexos de los chaco , si no es explicito, estd implicito.

Lo que si es cierto, sin embargo, es que el analisis y estudio de la
elaboracién simbélica y social del género permite observar los principios que
rigen un objetivo implicito en tales actividades: generar y recrear el futuro de
una vida compartida, en comtin, como seres humanos frente al resto de la
naturaleza y al Otro.

Es evidente que esta forma de leer es opuesta a Pierre Clastres. Hemos
propuesto que los seres que las mujeres procrean son incompletos, sin la
cualidad humana incrustada y que es la sociedad o sistema de vida compartida,
como un todo, quien le otorga tal cualidad. Los seres que las mujeres generan
no son seres sociales ,que pertenezcan a una cultura, sino seres con posibilidad
de serlo. Tal posicién respecto al caso de los chaco quedaria confirmada, ya
que al renunciar ellas a sus particulares funciones bioldgicas ( y ellos a las
suyas -, por no mantener contactos sexuales-) , lo que dejan claro es que no
quieren engendrar seres (vida) -desde el punto de vista biologico- de los que
puedan apropiarse los invasores . Es evidente que esto no nos autoriza a decir
que las mujeres se enfrentan a los hombres, y ¢éstos las viven como enemigos,
sino todo lo contrario, el acuerdo es claro: ellas dejan de procrear para no
otorgar seres a los hombres de los invasores .

Hemos presentado una sintética aproximacién al fundamento del objeto
antropolégico: la construccion de las culturas. Para ello se han mostrado las
consecuencias socioculturales del proceso de simbolizacién -particular y
colectivo- al pasar a formar parte y recrear la propia especie humana. Tal
proceso e instalacién asienta la existencia ,precisamente, de lo que
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denominamos diferentes culturas. Hemos tan sélo apuntado que hoy en dia se
debe hablar de sistemas de vida compartida como complementario al de
culturas. En la medida en que nuestras sociedades suponen, casi siempre, la
convivencia de diferentes culturas, presentan como obligatorio el proyecto de
participar del mismo sistema de convivencia. La situacion es universal. Todo
"nuevo" sujeto debe inscribirse necesariamente al singular proceso de
simbolizacién de la cultura que le ha tocado en suerte para participar del
vivir como humano. En toda cultura se parte de utilizar el particular papel de
hombres y mujeres en la procreacion de la especie para organizar la
pervivencia (como tal cultura o sistema de vida) y el sobrevivir en la
misma. Se plantea, por tanto, que presentar y analizar el proceso de
elaboracién de los actores para adseribirse a la cultura o al sistema de vida
compartido es prioridad necesaria en cualquier estudio.

Notas:

* Este articulo es una sintesis de la conferencia que pronuncié en I Ecole des Hautes Etudes de Paris en
marzo de 1992 gracias a la amable invitacion de su director y profesor Marc Augé.

| La distincién entre los conceptos culturas y sistemas de vida compartida no queda explicada en este
texto sino en un libro que ha sido publicado en EUB (Editorial Universidad de Barcelona) en 1996
Creadores y vividores de ciudades. Este texto es una propuesta tedrico metodologica de Antropologia
Urbana. De forma muy simplista valga decir que tal distincion alude al trayecto que establecemos los
antropGlogos para construir nuestro objeto de estudio. Si culturas hace referencia a aquel objetivo
convencional, delimitable v aprehensible de lo que se ha denominado como "pueblos primitivos”, el de
sistemas de vida compartida  alude a aquellos objetos antropolGgicos que presuponen vivires humanos
representados en urbes. Las ciudades representan la posibilidad de un proyecto comin de convivencia
entre diferentes culturas. Ello supone elaborar une particular dindmica de interrelaciones entre sus
protagonistas y ,por tanto, sistema de vida que convencionalmente, hoy, denominamos pais. Es obvio
que tal planteamiento alude a la historicidad del concepto el Otroy el extranjero,

2 Clifford Geertz La interpretaci6n de las culturas Barcelona, Ed Gedisa, 1987 (1975), p.35.

3 Sobre este fema son interesantes los principios en que se asienta  Eric R.Wolf en Europac and the
people without History, México, Fondo de cultura econdmica, 1987 (1982). En sintesis se plantea que I
interrelacién entre diferentes culturas ha existido siempre, La sistematizacion tedrica v metodoldgica
que sobre los sistemas de interrelaciones presenta y defiende Wolf no se comparte, sin embargo, desde
este planteamiento,

4 En la obra de Joan W, Scott "El género: una categoria iitil para ¢l andlisis historico” , en American
Historical Review, 91 (1986), pp.1053-1075, se encuentra una exposicion completa v licida sobre la



ubicacién del concepto de género. Me parece importante la propuesta que hace la autora desde la historia
v que alude a las ineludibles relaciones entre género y poder , ¥ a la necesidad, que comparto, de 1al
centro de interés en los estudios sobre ¢l vivir de los humanos. Por otra parte, son imporfantes las
discusiones v problemas que se plantean desde los denominados Feminismo de la igualdad  (una de
cuyas representantes es Alicia H.Puleo) y Teorizacion del feminismo sobre la diferencia que tiene en
Maria Milagros Rivera una muy brillante defensora. Para una aproximacién clara e interesante sobre las
cuestiones que tratan ambas tendencias: la practica politica, puede consultarse Feminismo. Entre la
igualdad y la diferencia, en  El vigjo topo, marzo 1994, n® 73,

5 Margaret Mead en Israel and problem of Identity en New York, Herlz Institute Pamphletz 3,
Theodor Herlz Foundation, 1938, Mary Douglas en Simbolos naturales, Madrid, Editorial Alianza

Universidad, 1978,p.13
6 Isaacs, H. Idols of the Tribe: Group Identity and Political Change, New York, Harper,1975.

Son muy interesantes desde esta perspectiva de la construceion de la identidad los Gltimos trabajos de
Marc Augé como Un etnologue dans le métro, Ed Hachette,Paris, 1987. O la obra tan sugerente ¢
importante de los Non-Lieux, Editions du Senil, 1992,France. Y también, Domaines et Chéteaux,
®editions du Seuil, 1989, France. En ellos se plantean cuestiones nuevas sobre la recreacidn de la identidad
de los actores humanos en relacién a espacios que precisamente tienen implicito .a veces, €] proyecto de la
no identificacion.

7 No sélo por el temor de los protagonistas, pues muchos de ¢llos procedian de las guerras mundiales, y
porque el Estado espafiol en aquellos afios tenfa en el poder un dictador contrario a cualquier doctrina y
religion que no fuera la que €l representara; sino porque no tenian, los judios, ni tienen caracteres fisicos
que permitan delimitarlos u aprehenderios como unidad de analisis posible como ocurre, por ejemplo ; con

los asidticos en Europa

8 Como primer resultado sobre esta cuestion publiqué un libro Estudio Antropologico: una comunidad
judia, Ed. Mitre, 1984, Barcelona.

9 La adultez la alcanzan los nifos-no las nifias- a los 13 afos de edad, hayan o no realizado el ritual de 1a
Bar-miswah (equivale a la comumon de los catolicos dicen los judios). Es importante decir que no sélo en
los afios veinte sino durante toda la dictadura franquista, desde 1939 hasta los afios setenta, Ja reunidn de
tres 0 més personas era considerada peligrosa e incluso estaba penada por el poder establecido. El tema de
las diferentes historicidades que es preciso hoy reconocer y aprehender como antropélogos no lo planteo
aqui. Creo interesante sobre la cuestion no solo la fundamental obra de Marshall Sahlins, Islands of
History, by The University of Chicago, Chicago, 1983; sino también las reflexiones que sobre el tema
tratan los autores de Recapturing Anthropology, Working in the present, Ed. Richard G Fox, by School
of American Research Advanced Seminar series, United States of America. 1991,

10 El tema de la muerte tiene importantes implicaciones sobre el género como he senalado en Tiempo de
Abel: 1a muerie judia, Rev. Comentaris d"Antropologi a Cultural, n® 6, 1984 , Facultat de Geografia i
Historia, Universitat de Barcelona. Por olra parte, sobre el tema del género he publicado también .Y
Zeus engendrd a Palas Atenea, en Rev. Ethnica, n® 19, 1983, Barcelona. Y Subdivision sexuada del grupo

54

humano, en Rev. ER, n® 2, nov. 1985, Sevilla. Ademés Sobre I'estructura de la identitat: la subdivisio,
en Rev. Fundaci6 Caixa de Pensions, 1988.pp.121- 132, Barcelona. Y Sexo y edad, instrumentos para la
vida en comiin, en Actas de las VII jornadas de investigacién interdisciplinar, Vol1l, Ed. Universidad
Auténoma Madrid, 1989, pp. 71- 78, Madrid,

IT Entre los judios hemos visto que se pasa de nifio a adulto a los 13 afios, que es cuando se puede
formar parte del minyén.

12 Es importante dejar constancia que este planteamiento implica una deuda con Claude Lévi-Strauss,
quien ha sido maestro en mi pensamiento a través de su obra

13 Las implicaciones que presupone el concepto de semejanza v las discusiones que sobre €l deben darse
quedan remitidas al marco general de esta teoria y no se expondrin aqui, En cualquier caso es interesante
mencionar los trabajos que Martine Segalen presenta de G,Althabe, J.Cheyronnaud,B..Le Wita L‘autre
en question, en Rev.CNRS plus, L"Autre et le Semblable, 1989, p. 53-60, Paris, Presses du CNRS; v en
el mismo texto ¢l de Marc Augé, L°Autre proche, p. 19-34.

14 Entiendo que seria necesario aqui plantear qué papel cumplen Jas diferencias  que hoy denominamos
de clase. No es posible presentar tal cuestion en tan reducido espacio. En la misma ohra a la que he
hecho referencia antes, planteo este tema tan fundamental - Sin embargo, el marco general en el que
considero que hay que ubicarlo ¢s el que aqui presento.

15 En Espafia ademés de Alberto Cardin, ha sido Jose Antonio Nicto quien ha introducido y se ha
interesado sobre estos temas. Una de sus apontaciones ha sido la de publicar la raduccidn al castellano en
1992 en Fundacion Universidad- Empresa, Madrid la obra Ritualized Homosexuality in Melanesia, Ed,
por Gilbert H. Herdt. en University of California Press, Berkeley, l.os Angeles, London, 1984, Sobre este
tema solo quicro precisar que los comportamientos gue permiten a los investigadores  hablar de "tercer
sexo” pueden ser entendidos y discutidos desde lugares distintos y requiere un tratamiento particular y
amplio. En cualquier caso quiero sefalar que me parece desde aqui, una arbitrariedad y muy discutible -
tal y como estd presentada- la posibilidad de hablar de tercer sexo.

16 Pegpy Reeves Sanday , Poder femenino v dominio masculine, Ed. Mitre, 1986, Barcelona.

17 Martin,M.Kay. y Barbara Voorhies, Female of the Species, Ed Columbia University Prress, 1975,
New York.

I8 Entra dentro de mi tesis principal y que apoya este planteamiento general sobre el género el que los
objetivos humanos han sido siempre los mismos : el sobrevivir (v ,por tanto, alimentarse) v ¢l pervivir
(y ,por tanto, recrear la propia cultura).

19 Pierre Clastres, " La desgracia del guerrero salvaje”, en Rev. Libre, 2, 1977,Paris, p.69-109. La
explicacion que da Pierre Clastres es evidentemente distinta. Dice los hombres en la satisfaceion de pasion
guetrera, esta altanera caballeria del Chaco tendia, trigicamente, hacia la posibilidad de su propia muerte:
compartiendo esta pasion, las mujeres aceptaban ser esposas de guerrerss pero no madres de sus nifios. en
Revista Libre,2, Paris, Payot, 1977,p.69-109, “La desgracia del guerrero salvaje”.*



