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Este trabajo es resultado de la perplejidad que me ha producido el fend-
meno de la posesién, cuestién central en el culto umbandista del Brasil, que
he investigado con Elda Gonzdlez!. La perplejidad ha ido en aumento en
la medida en que las teorfas a las que he acudido en busca de socorro mos-
traban carencias insalvables. El texto que ahora pongo a consideracién del
lector comienza por recorrer estas distintas tentativas de explicacién de la po-
sesidn, pretende mostrar las insuficiencias que exigen un replanteo radical de
la cuestién y, finalmente, intenta un esbozo de propuesta para su abordaje.

! Esta investigacién ha sido realizada dentro del Programa de Doctorado del Depar-
tamento de Antropologia Cultural de la Universidad de Upsala, gracias a fondos otorga-
dos por el Consejo de Investigaciones de Ciencias Sociales y Humanas (Suecia) y la Uni-
versidad de Upsala. Agradezco a Manuel Gutiérrez Estévez sus comentarios sobre este
texto.
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I. LAS PERSPECTIVAS PSICOLOGICISTAS

Gran parte de los esfuerzos de algunos investigadores interesados en las
religiones de posesién ha sido dedicada a intentar ver dentro de la «caja negra»
que es el agente religioso del trance para detectar los supuestos mecanismos
psicolégicos y/o neurofisiolégicos que permitiesen garantizar que el «caballo» ?
es realmente una inocente marioneta, si no —como éste piensa o querria pen-
sar— de determinadas instancias misticas, si de niveles de si mismo que le
son conscientemente ajenos e incontrolables, aunque para el observador cons-
tituyan fenémenos empiricos legitimamente sujetos a un estudio cientifico.

Histeria, manifestaciones de deseos inconscientes reprimidos, autohipnosis,
etcétera, son las categorfas extrapolables de los repertorios cientificos del mo-
mento que estdn a la mano para compatibilizar la necesidad del investigador
de no romper con su propia cultura ni con la que provee un material tan
provocativo. En otras palabras, éste intenta quedar bien con Dios y con el
diablo. No puede dudar de la autenticidad del trance porque hacerlo seria
una aberracidén cartesiana y etnocéntrica (Duvignaud, 1978: 233; 1979: 35);
tampoco puede aceptar que esa autenticidad sea total, que la explicacién que
los actores dan y se dan sea la correcta (¢cédmo creer en los espiritus?).

El inconsciente, la libido, el deseo, ya sea individual, de clase, étnico
—signifique esto lo que signifique *—, estdn ahi para —Deux ex machina—
explicar «cientificamente» la verdad de la mentira. Asi, Luz y Lapassade
{1972: 9-12) dan por supuesto el olvido de lo ocurrido durante la posesidén
aducido por los agentes. Fendmeno del mismo rango (aunque no reductible
a ellos) que el sonambulismo, la hipnosis y la histeria precisa para su escla-
recimiento, la explicacién de la «conversién de datos psiquicos inconscientes
en dinamismo corporal». Duvignaud, con el razonamiento ya expuesto, tam-
poco puede permitirse dudas:

«La expetiencia del trance nos conduce a comprobar y a experimentar
que el “yo” puede ser destruido, dejando el campo libre a una posibili-
dad indefinida, abierta» (1979: 25).

Pero quizd quien mds extensa e intensamente ha desarrollado esta pers-
pectiva, partiendo de sus estudios sobre una religién afrobrasilefia (el Can-
domblé) sea Roger Bastide. Este autor encara lo que ahora parecerfa innece-
saria tarea de rechazar toda interpretacién del trance en términos psicopatold-

? Un rasgo comin a muchos de los cultos de posesidn es que sus agentes sean deno-
minados «caballos» y que la accién poseedora de los espiritus sea equiparada a la de
cabalgar.

* El investigador suizo Jean Ziegler llega a plantear la existencia de tres inconscientes
(individual, familiar, grupal) como base explicatoria de las religiones de posesion africanas.
Hasta el propio Bastide, por lo que se puede ver en su diplomitica critica, se sintié azo-
rado ante la «imprecisién» de la férmula (Ziegler, 1972: 96-103). La respuesta de Bastide
estd consignada en la nota 13, p. 102. .
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gicos. El argumento es tan irrecusable como obvio: el trance no sélo exige
un marco social —la ceremonia, la jerarquia religiosa, etc.—, sino que cana-
liza exclusivamente por canales culturalmente constituidos: los personajes de
un pantedn.

Pero simultdnea a esta «necesidad externa, sociolégica» (1973: 316), Bas-
tide cree descubrir otra, esta vez interna, psicoldgica, «que surge de las pro-
fundidades inconscientes (...) que impone que el personaje desempefiado sea
el inverso teatral del personaje de la vida real» (317). Ahora bien, este juego
de inversiones entre personajes tiene como punto de partida la adjudicacién
de un solo espiritu a cada médium, lo que no ocurre en buena parte de los
cultos de posesién, en los que, generalmente y por el contrario, la mayor can-
tidad de espiritus que un agente «reciba» es signo de desarrollo y poder es-
pirituales.

Lo que importa subrayar aqui en el planteo del autor es que su argumento
se alimenfa de una diferenciacién entre una posesidén «correcta», «pura», y
otra que no lo es, subsidiaria de otra diferenciacién entre un sagrado «auténti-
co» y otro «inauténtico». Partiendo de la suposicién de que el modelo «afro-
brasilefio» de posesién implica esta adjudicacién univoca, aquellos ejemplos
que contradicen este arquetipo son considerados productos de la «contamina-
cién», de la «desagregacidn». Mds aun, este alejamiento de la «pureza» es
vista como un alejamiento del control social del culto, es decir, de lo que le
impedia aceptar la causacién psicopatoldgica de la posesién:

«Nos sentimos de hecho inclinados a decir que los fenédmenos patols-
gicos se van tornando cada vez mds numerosos a medida que abando-
namos la mayor fidelidad a Africa, a medida que elementos blancos —el
espiritismo en particular— penetran en estas religiones; esto es justa-
mente en la medida en que el control de la sociedad pierde su fuerza,
en que la tradicién se debilita» (309).

Pronto veremos cudl es el sentido de esta discriminacidn, de dénde viene
y adénde va, pero ahora nos interesa més desarrollar aquello de «las profun-
didades inconscientes». «El trance es muy real —afirma Bastide sin dudar-
lo—, y todo lo que se hizo o dijo durante la crisis es olvidado al despertar»
(1978: 204, 205). La explicacién puesta en juego no es tanto causal, aunque
aqui se alinearfa con la posicién de Herskovits, «que hace del éxtasis de los
negros una especie de reflejo condicionado ligado a la audicién de ciertos
temas musicales» (Bastide, 1950: 251), sino finalista. La funcién del trance
del Candomblé, como prenuncio del psicodrama de Moreno, es terapéutica:

«Al representar sus conflictos, sus complejos y sus tendencias ocultas,
el negro se libera (...). Para que el complejo individual posible se libere
en la danza imitativa del dios, es naturalmente necesario que el dios sea

163



FERNANDO GIOBELLINA BRUMANA

andlogo a lo que estd proyectado en €l (...). (...) ese dios es la proyec-
cién, el complemento, el reverso nocturno de su ser (del caballo)» (Bas-
tide, 1950: 252-254)°.

Lo que para sus actores es «posesién», para el autor debe interpretarse
como una «metamorfosis de personalidad» (1978: 201) en la que el yo coti-
diano es reemplazado por este «reverso nocturno» moldeado en estereotipos
prefijados por el culto; por este mecanismo, los conflictos de la libido de los
agentes se canalizan y resuelven arménicamente, evitando su consolidacién
en sintomas neurdticos y en forma provechosa para el grupo.

Ahora bien, existen excepciones. Ya mencionamos una, la de las caracte-
risticas patoldgicas que acompafan al abandono de la tradicién africana; la
otra se mueve en el mismo registro: si en los candomblés negros tradicionales
el trance es real, en los no tradicionales, aunque negros atn, si bien no habrd
propiamente simulacién, se encontrard un cierto grado de insinceridad (Bas-
tide —1978: 204— la llama «delusién», término tomado del psicélogo Ja-
net); pero ahi donde los blancos se adhieren al culto surge el fraude y la
falsificacién (1950: 251).

Vemos entonces cdmo perspectivas como la expuesta terminan en la cu-
riosa situacién de decir lo contrario de lo que querfan decir. Si los agentes
de posesién sélo tienen razén en la medida en que no la tienen, en la medida
en que hacen algo totalmente diferente de lo que creen hacer, la sinceridad
de su posesién es un espejismo, una alienacién que sélo puede aspirar a la
verdad por medio de la reinterpretacién mds o menos prestigiante que el ob-
servador quiera darle. Por el contrario, el fingimiento, tal como es interpre-
tado por Bastide, la explotacién incrédula de las creencias de los otros, se
hace solidaria con el sentido comin de la sociedad a la que el investigador
representa, para la cual resulta mucho mias cercano el fraude que la posesién
«sincera». Enfrentando este sentido comiin con los elementos que piensa
haber extraido de la ciencia, el investigador cree ayudar a derrumbar el etno-
centrismo, «las interpretaciones de los blancos que juzgan las cosas con su
mentalidad occidental» (1978: 57) y descubrir un tesoro cultura! ajeno. De
hecho, no consigue salir de un juego solitario y triste dentro de los limites
de esa mentalidad blanca y occidental.

La idea crudamente expresada por su precedesor Arthur Ramos, que na-
vega entre Freud y Levy-Bruhl, parece mucho mids franca y licida que su
mala conciencia retérica: clases pobres, culturas atrasadas, neuréticos, nifios,
arte, se identifican como campo preldgico de intervencién de un mismo aborda-
je cientifico que representa la mirada de las clases acomodadas, de las culturas
desarrolladas, de los sanos, de los adultos (Arthur Ramos, 1940: 30).

¢ Contra esta interpretacién, la critica de Metraux (1958: 119):
«(...) su comportamiento [el del caballo en trance] le estd rigurosamente dictado
por la tradicién y, lejos de buscar expresarse él mismo, el poseido se esfuerza en
personificar un ser mitoldgico cuyo caricter le es {...) extranjero».
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Abordada también desde su funcién terapéutica, la posesién * es analizada
por el antropdlogo belga Luc de Heusch desde una perspectiva diferente que,
por de pronto, deja de lado la cuestién de la repercusién subjetiva del trance,
derivdndola a algin futuro estudio interdisciplinario. Con un enfoque que
recuerda los anélisis fenomenolégicos de un Berger o un Luckmann, el autor
aborda la religién desde su capacidad de elaborar la finitud y la desgracia;
mds especificamente, es uno de los medios de «transformar la desesperanza en
esperanza» frente a la experiencia més privilegiada de la afliccién: la enfer-

medad.

Esta es tan escandalosa como el incesto, ya que, como éste, implica una
vuelta a la naturaleza: «todo sistema médico-religioso arcaico estd fundado
sobre una prohibicién de la enfermedad» (1973: 286). La idea central del
trabajo, que serd explorada a lo largo de sus 50 pdginas con ejemplos referidos
a los ocupantes del diagrama mencionado en la nota 5, es que «la posesién se
presenta frecuentemente como un caso particular de la ideologia general de la
enfermedad definida como agresién sobrenatural» (Heusch, 1973: 292).

Esta propuesta dificilmente podria, en un principio, ser tachada de falsa,
pero justamente su verdad es casi tautoldgica, y de este caricter obvio pro-
viene su escasa operatividad. La religién, toda religién, estd ahi para intro-
ducir un «proyecto de orden» (279); la enfermedad, como tal, es una cir-
cunstancia privilegiada en la que esa exigencia de orden es puesta en fun-
cionamiento. Pero el hecho de que esta religidn sea o no de posesién en nada
altera este aspecto: la idea de la enfermedad como castigo divino o como
prueba, existente en nuestra propia cultura catdlica, es lo suficientemente
comin como para eximir de mds pruebas. Aun en sociedades en las que la
posesion explica la enfermedad, y es usada terapéuticamente, se puede dejar
espacio para que también pueda entendérsela como provocada por una instan-
cia mistica diferente de aquellos espiritus que incorporan; es el caso, por
ejemplo, de los Nuer, descrito por Evans Pritchard (1956: cap. 1, secs. 1I
y I11), para quienes la enfermedad —siempre entre otros males— puede per-
fectamente ser un castigo de Dios por infracciones de tipo moral y también
ser una represalia de espiritus de distinta clase frente a faltas tales como el
descuido del culto, el olvido de pago de ofrendas, la contravencién a interdic-
ciones totémicas, etc. Pero, ademds, como ya indicamos, la enfermedad no es
més que una de las circunstancias a las que la religidn se enfrenta en su fun-
cién ordenadora. Si esto puede comprobarse una y otra vez en la bibliografia
cortespondiente a otros cultos, el caso que conozco especificamente, Umban-
da, es una nueva confirmacién de ello: en ella la enfermedad no adquiere
status privilegiado alguno. El culto «toma cuenta» de las aflicciones, cuales-

> Dejamos aqui de lado las diferenciaciones propuestas por el autor entre chamanismo/
posesién y adorcismo/exorcismo, presentadas como si de un modelo transformacional se
tratase,
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quieran sean éstas; la enfermedad es sélo una de las varias facciones que la
desgracia puede mostrar.

La verdad expresada por el autor dice menos de lo que podria haber sido
dicho. Pero también dice mds de lo que deberfa. En efecto, la priorizacion
de la enfermedad, el intento de persuasién de que constituye el hecho central
del fendmeno religioso, es correlativa al procedimiento de tornar la angustia
ante la desagregacién del cuerpo fundamento de la religién. Angustia que,
quizd para salvarla un tanto de sus connotaciones existencialistas, se nos pre-
senta como derivada de la necesidad cultural de no recaer en la Naturaleza.
Pero si la alianza entre distintos grupos de hombres tiene como alternativa, al
menos 16gica, la ruptura de los circuitos de reciprocidad, su «consumo» in-
terno, en fin, la negacién de la Cultura, no vemos aqui qué alternativa natural
puede existir a la enfermedad, tal como existe en cualquier comunidad hu-
mana, es decir, una enfermedad tan cultural y tan social como el propio
cuerpo en el que se produce. El abordaje fenomenolégico inicial de Luc de
Heusch permite pensar que él tiene en mente una especie de vivencia pre-
judicativa de la enfermedad, cuyo horror es astutamente combatido con la
«ilusién religiosa». De hecho, el autor pretende mantener una doble fidelidad,
sumando a un afectivismo fenomenolégico el racionalismo estructuralista; no
es de sorprender entonces el fracaso del cometido.

De todos modos, queda en pie la idea menos trabajada por el autor. Lo
que en realidad parece hacer todo culto es organizar campos individuales o
colectivos de afliccién otorgdndoles un orden y un sentido que los vuelven
operables conceptualmente. Esta reorganizacién del desorden, presente esen-
cialmente en el diagnéstico y deteccién de la etiologia de la dolencia, es la
base de la capacidad terapéutica (cfr. Giobellina Brumana, en prensa).

En una perspectiva muy alejada, pero siempre rondando el enfoque sub-
jetivo, andlisis como los de Erika Bourgignon (1970: Bourgignon y Pettay,
1964) exploran un campo de cuestiones ambiguamente definido en el que se
superponen las teorfas psicolégicas explicita o implicitamente postuladas en los
diversos cultos de posesién estudiados y ciertos esbozos de interpretacidn,
también psicolégica, que la autora hace de los «estados de disociacién» que
cree basan estos cultos. Interesada ante todo en disefiar un cuadro clasifica-
torio que recoja los parentescos y diferencias entre las distintas manifestacio-
nes de estos fendémenos, la autora esboza sélo programiticamente aquello que
posiblemente mds sirva para su comprensién: las multiples relaciones con los
cuadros sociales en que tienen lugar y con los sistemas de creencias de los
cultos de los que forman parte esencial. De hecho, aunque con un estilo
anglosajén menos ferviente, el punto de partida de esta autora es similar a
la de los anteriores: en la cabeza de los agentes de posesién ocurre algo —Ila
expresién es ineludiblemente confusa— que corresponde a lo que sus cuerpos
muestran,

La cuestién «psicoldgica» del trance da lugar a la de las bases fisiolégicas
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que lo hacen posible. Diversas explicaciones han sido propuestas, algunas
apuntando al soporte ritmico que frecuentemente acompafa estos fenédmenos,
otras a la superoxigenacién provocada por la respiracién excesiva, etc. Como
ejemplo de esta preocupacién, detengdmonos brevemente en uno de sus mds
recientes representantes,

A. Gell (1980) procura determinar los mecanismos de induccién de la
posesién en un grupo hindd, los muria. Entre ellos los rituales de posesién
estdn inclusos en una extensa red de ceremonias religiosas. Danzas colectivas,
danzas en las que un gran icono en el que se encarna la divinidad es cargado
grupalmente, forman parte de los sofisticados procedimientos que permiten
alcanzar una disociacién mental que preanuncia el estado de trance. El efecto
buscado en estas ceremonias es el vértigo, ya que éste «amenaza la intencio-
nalidad, y las estructuras de intencionalidad basan nuestro sentido del “yo”
(self)» (Gell, 1980: 226).

Sobre este trasfondo de cultura religiosa es que se producen los actos de
posesién. A este estado, definible como «una brecha entre intenciones y expe-
riencia», se llega como resultado de una serie de perturbaciones musculares,
oculares y glandulares derivadas del voluntario mantenimiento del cuerpo en
estado de rigidez por parte del agente.

Ahora bien, de igual manera que Gell descarta como explicatoria la base
ritmica, ya que «los trances son inducidos corrientemente sin el rdpido sonar
de los tambores, y realmente, sin cualquier miisica» (idem: 234), podemos
poner en duda la posibilidad de generalizar su teoria fundada en la actividad
motriz del médium. En efecto, en nuestra propia experiencia de campo dos
de los cultos de posesidn brasilefios, el espiritismo y la Umbanda —a dife-
rencia del Candomblé—, los agentes entran en trance sentados, en el primer
caso; de pie, en el segundo, sin realizacién o con poca realizacién de movi-
mientos o rigidez corporal.

Podemos llegar a aceptar que haya procedimientos establecidos socialmen-
te para ayudar a que los protagonistas humanos del trance se adecuen a su
papel, es decir, entren en trance, incorporen a los protagonistas misticos, pero
todos los intentos que tratan de determinarlos parecen provocar una conclu-
sién inversa a la deseada. En otras palabras, si hay mecanismos de induccién
de la posesién con base neurofisiolégica, éstos no son los mismos en todos
los casos, no son universales, y a veces es realmente dificultoso suponer si-
quiera cuidles son. Es que este aspecto de la posesién es realmente secundario,
contingente.

En efecto, para que haya adecuacién a la posesién, para que un eventual
mecanismo del tipo propuesto por Gell tenga efecto y sentido, la posesién,
como condicién exigida por un sistema religioso debe preexistir. M4s que
explicatorios, estos mecanismos serfan explicados por la necesidad que de
ellos tendrian eventualmente los cultos de posesién. No hay posesidn porque
hay poseidos; hay poseidos porque hay posesién.

*% %
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Todas estas interpretaciones y anélisis aceptan de una u otra manera que
el fenémeno de posesién es real en uno de los planos en el que los agentes
as{ lo expresan, en el nivel de la subjetividad. Esta aceptacién acritica estd
otorgada como si su alternativa fuese la remisién del fenémeno, bien a la
psicopatologia, bien a la mistificacién; en ambos casos, la destruccién del
mismo.

Ahora bien, si no cabe duda de la necesidad de salvar la realidad y espe-
cificidad de los cultos de posesién, resulta también evidente que el procedi-
miento seguido por los autores que hemos visto no lo logra satisfactoriamente y
que quizd el factor mds relevante de este fracaso sea el haber caido en la
«mistificacién nativa», hasta el punto de desdefiar por completo explorar la
torma en que las categorfas de la posesidén son entendidas, recreadas, manipu-
ladas, etc., por sus agentes. O, mejor dicho, cédmo aquello que aparece como
obvio en el fenémeno (por ejemplo, la inconsciencia del médium) #o es sino
una categoria —es decir, construidos simbdlicos—, arbitrarias en la medida
en que son solidarias con determinados elementos sociales y culturales, y cdmo
la conducta objetiva y subjetiva del agente mantiene con ellas una relacién
que nunca serd mecdnica y lineal. Pero para poder desarrollar un poco més
estas ideas esperemos analizar primero otras propuestas de comprensién de
los cultos de posesién enfocados desde su funcién y condiciones de posibili-
dad sociales.

II. LAS PERSPECTIVAS SOCIOLOGICAS

Varias de las teorfas psicologicistas ya expuestas contienen, por supuesto,
un correlato explicativo sociolégico que pronto expondremos, pero hay una
diferencia que es necesario resaltar entre aquellas interpretaciones del fend-
meno que, como éstas, intentan, con mayor o menor fortuna, partir de un
principio explicativo dnico que dé cuenta simultdneamente de lo «interno»
y lo «externo» de la posesién y aquellas otras cuyo principal campo de ac-
cién, coherentemente con sus postulados funcionalistas, es este segundo plano
y que s6lo refieren, si lo hacen, al primero de una forma complementaria y
heterogénea al procedimiento interpretativo central.

a) El modelo homeostético

Intentar una explicacién socioldgica de los cultos de posesién encierra,
como iremos viendo, distintas estrategias posibles que animan tanto trabajos
monogrificos como comparativos. Una posibilidad que sélo es esbozada en
la introduccién, necesariamente comparativa, de Beattie y Middleton al reading
de estudios monogrificos sobre el tema editado por ellos, es la de pensar la
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correlacién entre la naturaleza de los espiritus en juego y las caracteristicas
de la estructura de las sociedades en las que éstos son cultuados por su incor-
poracién mediimnica. De esta manera, los autores sefalan cémo en sociedades
basadas en grupos de filiacién (descent groups) —es el ejemplo de los kala-
bari, los sukuma, los banyankole— estos espiritus son ancestrales (ancestral
ghosts), mientras que el orden politico centralizado —el caso de los alur—
presenta un culto de posesién en el que las entidades encarnadas son espiritus
de jefes, v en sociedades segmentarias como la korekore son espiritus locales
(Beattie y Middleton, 1969: XXVII).

Para la mayor parte de los investigadores interesados en el tema, sin em-
bargo, la cuestién mds destacada y explicatoria es el papel que estos cultos
cumplen en las relaciones sociales, ya sea legitimando estrategias individuales
o grupales, ya sea sirviendo de mecanismo regulador a la sociedad, ya sea,
como es lo méas comin, ambas cosas a la vez.

Los ejemplos que se pueden traer a cuento son miltiples. Asi, el trabajo
de Field sobre Ghana, en el que llega a la conclusién de que el culto de po-
sesidén sirve para reforzar con autoridad divina un discurso derivado de lo
miés tradicional y conservador de la opinién pudblica. Si las cosas se conocen
por sus frutos, dice el autor, «... el fruto de la mayor parte de la posesién
de espiritus en Ghana es la salubridad y la preservacién» (Field, 1960: 13).

Horton (1969) y Elizabeth Colson (1969), en trabajos referidos a los
kalabari y los tonga, respectivamente, desarrollan una cuestién que posterior-
mente resultard clave en la interpretacién comparativa de otro investigador,
Ioan Lewis: la distinta significacién social de diferentes cultos dentro de un
mismo pueblo. De esta forma, Horton muestra, siguiendo los cuatro princi-
pales tipos de posesién que se dan entre el grupo analizado, cdmo vehiculizan
diferentes espiritus: los big spirits ancestrales que aparecen ante el gran pd-
blico y, debido al fuerte control social, no se apartan de los valores tradicio-
nales, sirviendo asi{ a su reforzamiento, ya sea periédicamente, ya frente a si-
tuaciones esporddicas de crisis, y los minor spirits de las aguas que, aun cuando
también expresan valores sociales, al ser cultuados en ceremonias privadas y
sin control publico, ofrecen la posibilidad del mejoramiento del status personal
de sus agentes, dan oportunidad para el desarrollo del arte dramético y narra-
tivo, y «proveen un medio para la propagacién de ideas nuevas sobre el mun-
do» (Horton, 1969: 45).

Contraposiciones de este tipo han sido realizadas también del otro lado del
Canal de La Mancha, aunque relegando el estudio de la funcionalidad social
al de las estructuras ideoldgicas en juego en uno y otro caso. Sophie Ferchiou
(1972) analiza dos cultos de posesién del marabutismo tunesino, uno mascu-
lino, el otro femenino, y, a través de la oposicién hallada entre los diferentes
elementos rituales intetvinientes en ambos, llega a establecer que el culto de
las mujeres buscan una eficacia inmediata en el plano terapéutico, mientras
que el de los hombres anhela una eficacia eterna de orden espiritual.
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En el estudio de Kingsley Garbett (1969) sobre los korekore se analiza
el correlato politico del culto extatico de este pueblo, destacando el papel cum-
plido por los agentes de posesién en las distintas disputas de sucesién de
jefes de distinto rango y cémo esta funcién social de mediacién entre las enti-
dades espirituales y los humanos les otorga poder politico.

En otro plano, Douglas Miles (1978) estudia entre los yao de Pulangka,
en el norte de Tailandia, el caso de un culto mediimnico de espiritus ances-
trales en el que los agentes de posesién —siempre masculinos— no son gene-
ralmente sus descendientes, sino que ocupan ese lugar ritual como mecanismo
de compensacién a su desviacién respecto al modelo ideal de «maridos». La
asuncién de la mediumnidad seria para ellos un camino oblicuo para adaptarse
misticamente al modelo del que empiricamente son desviantes y garantizar
asi su vida después de la muerte; de esta manera, el culto —al menos en lo
que hace al reclutamiento de sus agentes— resuelve idealmente conflictos ge-
nerados a nivel de la organizacién social (sistema de parentesco), evitando
«mds drésticas resoluciones».

La indole de la interpretacién sociolgica que hemos seguido en estos
ejemplos monograficos se muestra con mayor nitidez y amplitud en un tra-
bajo en el que, utilizando algunos de los casos mencionados y muchos otros,
se intenta dar una explicacién global a la cuestién.

Ioan Lewis se propone construir un marco general y comparativo de los
cultos de posesidn en el que muestra «cémo el uso que es hecho de la expe-
riencia extdtica varfa de acuerdo a las varias condiciones sociales en que ocu-
rre» (Lewis, 1977: 15). Si bien el autor manifiesta ser consciente de que tal
abordaje sociologizante no agota totalmente la cuestién ni explica por com-
pleto la existencia de los fenémenos estudiados, el desarrollo de su investiga-
cién parece desmentir su buena voluntad inicial: dificilmente podria encon-
trarse algdn residuo mds que anecddtico a su entusiasmo interpretativo.

La conclusién a la que llega a través del andlisis de una muy abundante
documentacién etnogrifica es que las religiones de posesién vehiculizan dis-
tintos tipos de conflictos sociales y manifiestan diversas estrategias de los
agentes implicados, ya sea que se traten de cultos periféricos o de centrales.
Vedmoslo con mayor detenimiento.

En una numerosa serie de ejemplos, el autor se preocupa en destacar cémo
ciertos cultos de posesién agrupan esencialmente mujeres —un sector relegado
de la sociedad— y/o a hombres de baja extraccién social, centrdndose en la
relacién con espiritus que no intervienen en la legitimacién moral del orden
social y que, en muchos casos, provienen de otras sociedades: éstos son en-
tonces cultos periféricos, tanto por su «clientela» como por la naturaleza de
sus protagonistas misticos.

Este cardcter periférico no los priva, sin embargo, de una cierta eficacia
préctica, mayor o menor segin la sociedad de que se trate. Ya sea entre los
pastores némadas de Somalia y sus vecinos etiopes, los hawussas de Nigeria
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y los luo de Kenya, los kamba de Africa Oriental y los taita de Kenya, los
esquimales y los campesinos ceilandeses, vemos reproducido un mismo esque-
ma: las mujeres chantajean a sus maridos por intermedio de los espiritus que
las poseen para obtener determinados tipos de ventajas. Esta evidencia per-
mite al autor concluir que «estamos lidiando con una definida estrategia em-
pleada por las mujeres para obtener los fines que no pueden conseguir rdpi-
damente de manera mds directa» (Lewis, 1977: 104).

Esta «astucia del débil» ha sido reconocida por otros autores. Messing
(1967), analizando la misma realidad que tiempo antes habia estudiado Leiris,
piensa que los espiritus zar reflejan la sociedad feudal y etnocéntrica de
Abisinia y que el paciente poseido llama, por medio de la posesién, la aten-
cién sobre si mismo y puede utilizar este procedimiento para mejorar su po-
sicién social. Gomm (1975), por su parte, al mismo tiempo que encuentra
entre los pueblos del sur de Kenya fendmenos similares, subraya el hecho
de que tales procedimientos tienen como efecto el reforzamiento del sistema
de dominacién en que se producen®.

Ahora bien, aun cuando supongamos que no hay razones para dudar de
la veracidad de estas conclusiones, el problema surgiria al pretender que estas
estrategias explican causalmente la posesién. Es evidente que una estrategia
tal sélo puede pretender éxito en la medida en que sus victimas puedan ser
efectivamente alcanzadas por ella. Si esto no ocurre, las religiones de posesién
no podrian ser medio de manipulacién, sino simplemente se constituirian en
expresién de una protesta simbdlica para el propio consumo de los fieles.
Esta posibilidad no es considerada por Lewis, ya que una inmediata y bastante
concreta eficacia social es exigida por su explicacién: los cultos de posesién
periféricos estdn ahi en la medida en que permiten satisfacer esa condicién.

Ahora bien, ¢qué es lo que les permite desempefiar esa funcién? La res-
puesta que pareceria evidente sdlo es parcial y marginalmente considerada por
el autor: la eficacia prictica sélo puede moverse dentro de las fronteras de
la eficacia simbdlica. Mds claramente, si, por ejemplo, los hombres somalies
se sienten obligados, al menos dentro de determinados limites, a someterse
a los dictados de los espiritus sar incorporados en sus mujeres es porque creen
en ellos.

Esta creencia es admitida por Lewis, pero subordinada en beneficio de
una hipdtesis que convierte la posesién religiosa en un elemento de la di-
namica del control social. Es asi que el adusto empirismo seguido hasta el

¢ Un caso inverso es aquel en el que los espiritus poseen a los miembros mds destaca-
dos de una comunidad, tal como ocurre entre los sidamo de Etiopia. Esto es interpretado
por el antropdélogo que reporta el caso en una direccién similar a la empleada con los
«cultos periféricos»:
«El hayata [el culto de posesién sidamo] es claramente tanto una exhibicién de
solidaridad comunal como de humildad y mala conciencia. Es el tipo de reaccién
que se puede esperar de personas cuya balanza de pagos con sus compafieros de
clan estuviese en rojo» (Brggger, 1975: 287).
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momento deja lugar a la conjetura psicoldgica: los hombres, que no estdn con
la conciencia totalmente limpia, hacen caso a los espiritus de sus mujeres
porque no se lo pueden hacer directamente a ellas sin que su predominancia
social se vea disminuida; los cultos de posesién «pueden reflejar un simbélico
reconocimiento de la injusticia de la contradiccién entre el status oficial de
la mujer y su real importancia en la sociedad» (Lewis, 1977: 107).

Ahora bien, tomar a la posesién como uno de los mecanismos que una
sociedad se da para mantener su estabilidad, vélvula de escape o termoestato,
hace que la regulacién deba ser pensada en términos de la linea que une y
separa los sectores sociales que, para usar inadecuada y apresuradamente una
denominacién marxista, son los polos de la «contradiccién principal». Asi, en
la meticulosa revisién que Lewis efectda, lo que continuamente y ejemplo
tras ejemplo sale a la luz es la forma en que el antagonismo entre dominadores
y dominados (ya sean clases, ya sean sexos) es elaborado y resuelto simbdli-
camente por medio de los cultos de posesidn.

Este esquema llega a ser aplicado, y con indudable elegancia, al cruce
entre creencias en la brujerfa y posesidn, ya sea movilizando un mismo tipo
de espiritus o dos tipos antagdnicos, de «luz» y de «tinieblas». De esta ma-
nera se piensa que las creencias nativas reproducen en un registro mistico el
mapa de tensiones y contradicciones que una lectura «objetiva» (nuestra lec-
tura) de la realidad social podria proveer.

Ahora bien, en la interpretacién que el autor hace de los trabajos de
Metraux sobre el voodoo haitiano y de Leiris sobre el culto de los espiritus
zar en Etiopia, pasa de largo por un elemento que estos investigadores reco-
gen y que estd también presente de un modo muy marcado en la Umbanda
brasilefia estudiada por nosotros: la fuerte hostilidad que generalmente ad-
quiere contornos misticos entre agentes religiosos; es decir, una contradiccién
en el propio campo de los «dominados» que tiene una fuetza operativa muy
superior a la de cualquier otro tipo de contradiccién. Si queremos pensar que
la transposicién a términos sobrenaturales de un conflicto es la base de su
regulacién funcional, al menos en los tres casos sefialados, este mecanismo
no estarfa ajustando las cosas en el plano en que se supondria necesaria su
intervencidn, sino en otro bien diferente.

b) La defensa de la identidad

En contraposicién con este silencio, las contradicciones «horizontales» son
enfatizadas en el caso de aquellos cultos de posesién que aglutinan hombres
de posicién mds privilegiada en relacién a entidades misticas que garantizan
la legitimidad ética de la sociedad, lo que Lewis llama «cultos centrales». En
estos cultos la competicién mistica entre pares sociales apareceria como canal
adecuado de expresién de la lucha por el poder en esas sociedades. De igual
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manera, estos cultos centrales pueden también desarrollarse como instrumento
de conservacién y afirmacién de la identidad grupal frente a determinados
peligros externos que, como el colonialismo, amenazan ahogarla.

Esta posibilidad, sefialada por Lewis para los kaffas de Etiopia v los
zezurus de Rodesia, y por Laplantine (1977: 128) para los ¢tromba de Mada-
gascar, tiene en Roger Bastide, al estudiar los negros de Bahia (Brasil) v su
Candomblé, uno de sus primeros expositores,

El Candomblé es visto por este autor como una forma de resistencia de
los negros, primero a la esclavitud y, después, a su desagregacién cultural y
social, «un esfuerzo (...) por no dejar hundirse los valores vitales heredados
por los ancestros y adn por reconstruirlos» {Bastide, 1960: 216). Forma de
resistencia la religiosa que aparece ahi donde la politica ha fracasado, tiene en
este caso un sentido de reaccién contra la aculturacién.

El propio sincretismo con el catolicismo dominante no ha sido sino una
estrategia de supervivencia cultural: esconder de los ojos de los blancos y
bajo denominacién cristiana las viejas divinidades traidas de Africa’. Aferrar-
se a la tradicién ancestral significaba construir los cuadros sociales que per-
mitiesen su culto; asi, los centros de Candomblé («sociedades de auxilioc mu-
tuo» ——DBastide, 1978: 108—) tienen como molde el universo mitico: «lo
social es fruto de lo mistico» (idem: 109).

Sintetizando, sistema de creencias y estructura del grupo de culto se po-
tencian mutuamente en el efecto de garantizar la pervivencia de la identidad
cultural negra en un medio hostil. Estas condiciones generales tienen correlato
al nivel concreto de la prictica ceremonial y del trance. En efecto, tanto el
tiempo como el espacio religiosos en los que el culto se desarrollan implican
una implantacién en suelo brasilefio de una «Africa mistica» perdida por la
esclavitud. «el lugar del culto en Bahfa aparece siempre como un verdadero
microcosmos de la tierra ancestral» (idem: 68), aun cuando el significado del
simbolismo en juego haya sido ya olvidado por los fieles*. El trance termina
de completar esta implantacidén; segin Bastide, es Africa la morada de las
divinidades que van a incorporar:

«Es de alld que vienen, atraidos por la sangre de los sacrificios o por
el toque de los tambores, sea para comer, sea para danzar encarnados
en el cuerpo amoroso de sus hijas» (idem: 64).

7 Esta concepcién del sincretismo como mdscara es altamente discutible. Véase, p. ej.,
Motta (1982: 6): «{(...} el sincretismo si no estuviese establecido sobre una sélida base
social y cultural (...) habria encontrado resistencias invencibles». En otras palabras, cato-
licismo popular y tradicién africana pudieron fusionarse en la medida en que sintonizaban
un mismo registro simbdlico. Sobre el sincretismo voodoo, Metraux escribe: «Convencidos
de la eficacia de la liturgia catblica, querian beneficiar con ella su religién particular»
(Metraux, 1958: 291).

¢ 1. M. Alves (1975: 13) reproduce este argumento como ejemplo de los malabarismos
a los que debfan acudir estos investigadores de los cultos «afro» para legitimarlos por
medio de volverlos exéticos.
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O sea, es en la posesién y por medio de los cuerpos de los agentes que se
completa la «africanizacién de la patria del exilio» (idem: 63), la reaccién
por la que los fieles del culto luchan contra la opresién y la aculturacién.
De esta manera queda claro por qué para este autor, como habfamos ya sefia-
lado, la fidelidad africana es vital para el culto: si éste se explica por su fun-
cién de resistencia cultural, todo abandono de las «raices» lo torna injusti-
ficable.

La desagregacién social y cultural disuelve el Candomblé —religién noble
y sabia [«la filosofia del Candomblé no es una filosofia barbara y si un pen-
samiento sutil» (Bastide, 1945: 134)]— en la macumba, magia bastarda:

«El Candomblé era y sigue siendo un medio social de control social,
un instrumento de solidaridad y comunién; la macumba conduce al pa-
rasitarismo social, a la explotacién desvergonzada de la credulidad de
las clases bajas o a la liberacién de las tendencias inmorales, desde la
violacién frecuente hasta el asesinato» (Bastide, 1960: 418).

En otras palabras, ahi donde la realidad de la conducta de las «clases
bajas» no deja, por mis esfuerzos que se empefien, lugar pata mantener las
expectativas —si no las fantasias— ideoldgicas que el investigador trae con-
sigo, el «objeto» deja de ser cuestién de la ciencia para pasar a serlo de la
policfa. Dicho menos brutalmente, la reaccién cultural como suceddnea de la
politica se ve amenazada por la desintegracién, que no es otra cosa que el
reverso de la integracién en un lugar subalterno de la sociedad brasilefia.

c) La version insurreccional

Si el culto de posesién y el hecho mismo del trance son vistos por Bas-
tide como acto de resistencia, como estrategia defensiva, en otros autores es
el sentido de subversién del trance, su caricter agresivo, lo que es detectado.

Este planteamiento ya lo hemos visto en Lewis respecto a los «cultos pe-
riféricos», pero si en este autor la determinacién de este presunto rasgo de
impugnacidn social se mantiene en un moderado y britdnico tono neutro, en
otros adquiere entusiastas alturas politicas. No sorprende demasiado que re-
presentantes de las élites intelectuales de paises centrales hagan pasar los
cultos de posesién por una especie de examen de ingreso revolucionario; de
todos modos, es importante que nos quede claro que este procedimiento re-
sulta mucho mds esclarecedor respecto a estas élites que a su «objeto».

La posicidn frente al Estado o cualquier otro centro de poder no puede
dejar de ser problema central para quienes, como estas élites, obtienen su
legitimidad de su relacién, positiva o negativa, con ellos. Que esta cuestién
sea periférica, confusa y ambigua en producciones culturales subalternas, como
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estos cultos, no ha sido escollo suficiente para que algunos investigadores
extrapolaran la problemdtica de su propio sector social a este campo.

El etnopsiquiatra francés F. Laplantine encara su andlisis de la posesién
definiéndola como un tipo de «expresién de la rebelién colectiva» (Laplan-
tine, 1977: 14) que surge de la «imaginacién colectiva», término tan sugerente
como impreciso. A pesar de esta difusa terminologia, el autor no va a hacer,
de hecho, otra cosa que encuadrarse estrechamente en el marco interpretativo
general del funcionalismo inglés ®, del que, sin embargo, no guarda la seriedad
etnogrifica.

Su novedad o, dicho mds apropiadamente, su diferencia respecto al enfo-
que funcionalista es la de, aun aceptando como esta escuela la normalidad
social de la posesién, negarse a hacer lo mismo —por algo el autor es un
etnopsiquiatra y no un simple etndlogo— en el plano psicoldgico. La posesién
revela una de las formas por las que «una sociedad o un grupo se vuelven
locos: por rechazo alucinante de lo real» (idem: 16). Mds concretamente:
«{...) las perturbaciones de posesién afiaden de manera esencial a la neurosis
de conversion, es decir, a la bisteria» (idem: 105; subrayado de Laplantine).

Pero esta locura socializada tiene un origen y una funcién sociales: el pri-
mero remite a condiciones de extrema frustracién grupal provocadas por ame-
nazas externas a la comunidad; la segunda, segiin se trate de sociedades no
colonizables o sujetas al colonialismo o a la esclavitud, es de conservadurismo
social o resistencia y subversién, representando lo primero una situacién aisla-
da y lo segundo de programacidn epidémica.

Vemos entonces que para el autor explicar la posesién no es exclusiva-
mente remitirla a su significado social. Sin embargo, el recurso por el que
ha optado, la vuelta a su definicién psicopatoldgica, nos haria regresar a posi-
ciones dificilmente sostenibles. Aun cuando se llegue a aceptar que un cierto
porcentaje de agentes de posesién son histéricos, no podemos, como la evi-
dencia lo muestra, afirmarlo de su totalidad . Podemos pensar que los cultos
de posesién son nichos sociales para histéricos, pero, aun asi, es el culto de
posesién y las creencias en €l expresadas lo que explica la concentracién de
histéricos y no ésta la que da razén de éL.

Posiciones miés radicalizadas intentan mostrar ¢cémo en la posesién lo que

* Un ejemplo entre varios:
«Las sociedades calificadas de tradicionales dominan sus oposiciones intestinas anu-
landolas de modo periédico por el canal de lo que se denominan “rituales de re-
belidn”; el tiempo de la fiesta (...) vendria a ser como una especie de védlvula de
escape (...) para reestablecer luego, con mds fuerza que nunca, el orden, la conti-
nuidad y la cohesién sociales» (Laplantine, 1977: 84).

' Cfr. al respecto una amplia discusién en Lewis (1977: cap. 7), que condensa apor-
taciones de distintos investigadores tendentes a mostrar lo insatisfactorio de un abordaje
basado en la salud mental de los agentes de posesién. Por su parte, Lévi-Strauss, en un
episddico abordaje a la cuestién, apunta a una cuestién mids de fondo: «(...) es la propia
nocién de enfermedad mental que estd en juicio» (Lévi-Strauss, 1950: XXII) en las res-
puestas que se elaboren.
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mds subversivamente entra en juego no es tanto el culto en sf, sino las pul-
siones inconscientes de los fieles domesticadas posteriormente por el culto.
No nos encontramos ya frente a una rebelién social contra un orden social
determinado, sino frente a una rebelién libidinal contra toda sociedad: es
Eros contra la sociedad, Dionisios contra Apolo.

Para fundamentar esta postura es necesario distinguir entre una fase aso-
cial y otra social de la posesién. Vedmoslo en la exposicién de G. Lapassade:

«El trance en su forma “salvaje”, espontdnea e individual, es una con-
ducta corporal todavia no inscrita en un orden simbélico. Esa inscrip-
cidén se hard por mediacién de grupos religiosos que lo institucionalicen,
modificindolo» (Luz y Lapassade, 1972: 40).

Quién, quizd, mds haya desarrollado esta idea ha sido Duvignaud, que
en 1965 habia ya dado una indicacidn general sobre el sentido subversivo
de los cultos de posesién:

«La posesidn implica (...) una impugnacién del mundo tal como es dado,
impugnacién que se realiza de modo simbdlico, a través de una mdscara
colectivamente reconocible, cuyos trazos esenciales son producidos por la
sociedad» (Duvignaud, 1972).

Ahora bien, en un texto doce afios posterior, su intento es librar a este
acto de ruptura de todo contenido social que lo coarte. En vistas a esto,
diferencia lo que en el culto significa la imitacién de la élite de agentes que
lo controla y la adscripcidn a pautas culturales cristalizadas (es decir, los este-
reotipos corporales, gestuales, verbales, etc., de las entidades espirituales), lo
que seria propiamente la posesién, de una instancia previa y aislable, la del
«trance» "', «experiencia original, experiencia errante, cuya intencionalidad
jamds es funcional, sino que da al vacio de una existencia momentdneamente
libre de la presién social» (Duvignaud, 1979: 47).

Si en la posesién la «desestructuracién del “uno mismo” da lugar a la re-
estructuracién en un modelo estereotipado, (...) instituido», el «trance», sin
otra finalidad que él mismo, «descompone el consenso social» (idem: 53).
Visto como un acto de subversién ucrénica, como fase liminar, a-estructural,
a-social y autosuficiente, el «trance» es asi privilegiado como el momento en
el que lo imaginario alcanza su libertad y espontaneidad plenas. Es un grado
potenciado de rebelién, ya que rechaza hasta la pautada grupalmente en el
culto de posesidn.

Ahora bien, que en aquellos cultos donde no se llega, ni se pretende ha-
cerlo, a una dramatizacién extdtica de estereotipos misticos estemos frente a

" Como hasta el momento y posteriormente usamos trance y posesiéon como sindni-
mos, entrecomillamos ahora el término para que no haya confusidn,
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una téplica a-estructural del orden de la sociedad —como serfa el ejemplo
norafricano brindado por el autor— no provoca dudas ni sorpresas. La antro-
pologia inglesa en la figura de Turner ha descrito momentos rituales equiva-
lentes entre los ndembu, encontrindoles su sentido funcional. La cuestidn se
vuelve mds problemaética en el caso de los cultos que tienen como centro ritual
la posesién estereotipada. Como el peso de la argumentacién del autor recae
sobre ejemplos brasilefios, estamos en condiciones de someterla a discusidén
con nuestro propio material de campo.

Para los agentes iniciados, la posesion llega en medio de una danza ritmada
con el toque de tambores y canciones '?; el sujeto comienza la danza en esta-
do consciente para, en determinado momento, sufrir una crisis, un temblor
del cuerpo, un enrigidecimiento, al que sobreviene la asuncién del estereotipo
corporal correspondiente; algo instantdneo, un abrir de puerta que dura lo que
éste.

No es infrecuente, por cierto, que este pasaje no se cumpla con la facili-
dad descrita: el médium puede quedar entre dos aguas, semiconsciente, sin
lograr la incorporacién total. Esta es una de las posibles situaciones de «tran-
ce» en la acepcion de Duvignaud. Por otra parte, la presencia de las entida-
des espirituales puede manifestarse también entre los asistentes. Puede darse
el caso de esas posesiones a las que Bastide llama de «santo bruto», es decir,
incorporaciones desordenadas en las que el sujeto no adquiere una caracteriza-
cién codificada, ya sea en el recinto sagrado o en el del piiblico asistente;
esto no puede ser considerado como «trance», la persona ha sido «tomada»
por un espiritu, aunque se ignora cudl.

Puede también ocurrir que algiin asistente, espontdneamente o por impo-
sicién de un agente o de un espiritu incorporado en un agente, comience a
manifestar la presencia mistica dentro del recinto sacro. En caso que esta
manifestacién no sea interrumpida, se intentard generalmente que el espiritu
que busca incorporarse lo haga: rodeado por varios agentes o ayudado sola-
mente por uno de éstos, habitualmente el jefe del centro de culto, el sujeto
comenzard a girar sobre si mismo una y otra vez, con mayor y mayor veloci-
dad. La situacién de semiconciencia en la que se halla puede o no dar lugar
a una incorporacién total, sea 0 no pautada.

Esta es la otra situacién de «trance» ante la que podemos encontrarnos
y, aparentemente, la que Duvignaud tiene preferentemente en vista. Ahora
bien, respecto a la que antes hemos descrito, la situacién no deja lugar a
dudas: ese «trance» es vivido, tanto por el sujeto como por el resto de los
oficiantes, y quizd también por la asistencia, como una carencia, signo de

2 En el Candomblé. En Umbanda, el agente estd de pie frente al altar, inmévil o con
un leve balanceo y batiendo palmas. Por otro lado, contra la opinién de Duvignaud, el
acompanamiento musical estd absolutamente estructurado en relacién a una entidad —o a
un tipo de entidades— determinada y explicitamente dirigido a obtener su incorporacidn.
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que el médium no estd lo suficientemente desarrollado o de algin tipo de
infraccién ritual cometida por él.

Es una situacién de anormalidad a la que médium vy oficiantes intentan
escapar hacia la normalizacién de la posesién. La preocupacién por este acci-
dente puede llevar a que, en determinado momento, todo el campo ceremo-
nial se reestructure alrededor del «caballo» fallido para que el ritual pueda
cumplirse en su plenitud.

No es muy diferente la situacién del «trance» eventual de un asistente,
salvo el hecho de que no serd considerado por los agentes como una anorma-
lidad, una alteracién del orden ritual, sino como un signo de un «don» me-
diimnico que el sujeto debe comenzar a desarrollar o seguir desarrollando en
un marco institucionalizado, cosa que €l hard o no segin su voluntad.

Si entonces el «trance» es perturbador, en el caso de un iniciado, no lo
es en el de un simple asistente. De esta manera podriamos llegar a ver la
dualidad enfatizada por Duvignaud entre posesidén y «trance», como la dife-
renciacién entre participantes del culto y asistentes al mismo. Pero, aun cuan-
do aceptemos que el sentido del culto es diferente para unos y otros, dificil-
mente podriamos aceptar que el sentido para estos Gltimos pudiera constituir-
se como algo independiente del establecido para y por los primeros.

B

En efecto, ¢para qué asiste la gente a un centro de culto de este tipo?
Para que la curen de alguna enfermedad, para recuperar el empleo perdido,
para protegerse de algin dafio que alguien le estd haciendo o para provocir-
selo a otro, para muchas cosas similares. Pero cualquiera sea el o los motivos
del asistente, su relacién con el «centro» es la de alguien carente que procura
ahi lo que no tiene.

Y la primera carencia es la del cédigo en la que todas las otras carencias
van a expresarse, diagnosticarse, intentar ser resueltas: las reglas de juego
que definen el bien religioso que esa agencia administra. Reglas de juego
entre las que se cuentan las categorias que determinan lo que el culto acepta
como mediumnidad y lo que no acepta como tal. Por eso, a la reiterada pre-
gunta de Duvignaud (¢cémo puede el «trances no terminar en posesién?),
nuestra respuesta es simple: porque atdn no ha sido completamente socializado
en el culto.

Esto no significa, sin embargo, como creen Duvignaud y Lapassade, que
exista una alternativa a las reglas impuestas por esta socializacién que sea
pensable o actuable para los asistentes, ya que no hay términos para pensar
o hacer nada en relacién al drea de lo sagrado que monopoliza el culto fuera
de los que el propio culto establece. En términos empiricos, nuestra conclu-
sién estd legitimada por el hecho de que esta posesion fallida es infinita-
mente més infrecuente de lo que Duvignaud trata de hacer pensar, incidentes
marginales que no hacen mds que reafirmar la centralidad del acto de pose-
sién. Es la posesion lo que da cuenta del «trance» como un malogro suyo, y
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no el «trance» lo que explica la posesién como un momento posterior e insti-
tucionalizado de su domesticacién.

Un pequefio suplemento. Podria, quizd, relacionarse también el «trance»
a la «posesién extrainstitucional» tal como es descrita por Knutsson (1975)
entre los macha de Etiopfa. En forma paralela a diversos cultos en los que
la posesién es institucionalizada, existe en este grupo la posibilidad de que
diversos fenémenos extéticos se produzcan en situaciones «profanas», no ri-
tuales.

A diferencia del cardcter positivo que la opinién publica da a la primera,
los segundos son catalogados como nocivos y peligrosos. El espiritu poseedor
es en estos casos expulsado por medios exorcisticos y su identificacién puede
o no asemejarlo a una categoria cultuada oficialmente; en caso afirmativo, la
victima serfa conducida a las agencias institucionales.

Dejando de lado la interpretacién que el autor hace del fenémeno, sinto-
nizada en las mismas consideraciones «estratégicas» que hemos visto en los
funcionalistas, lo que nos interesa aqui subrayar es que nunca no-institucional
es equivalente a a-asocial: la posesién extrainstitucional se efectia segln es-
tereotipos corporales socializados por los que ésta es reconocida.

d) El replanteo funcionalista: Mary Douglas

Hemos visto hasta ahora ¢dmo distintos autores intentaban —y no dema-
siado fructiferamente— entender la posesién como un instrumento social, ya
de obtencién de status o de otro tipo de beneficios personales o grupales,
ya como canal de mantenimiento de identidad, ya como arma simbdlica que
ataca el statu quo para realmente fortalecerlo, ya como una instancia domesti-
cadora y encausadora de la rebelién erdtica e individual. Mejor o peor ex-
puestos, con mayor o menor base empirica, estos argumentos tienen, ademds
de todos aquellos errores o inconsistencias que nos ha parecido ir viendo, y
como correlato de la visién autorreguladora de la sociedad que estos autores,
explicita o implicitamente, sostienen, el de querer explicar el fenémeno por
la instrumentacién que de él se hace consciente o inconscientemente. Si este
abordaje es de indudable relevancia, no es menos cierto que es subsidiario a
alglin otro que penetre mds profundamente en «la cosa misma».

Este enfoque funcional no ha dado, ademds, hasta ahora indicaciones muy
precisas de las condiciones sociales que dan lugar a los cultos de posesién.
Situaciones de intensa presién y frustracién, como el colonialismo y la escla-
vitud, alta incertidumbre, rdpido cambio social, etc., son algunas de las carac-
terizaciones que hasta ahora hemos visto expuestas por los autores que hemos
seguido.

Como salta a la vista, no resultan definiciones muy satisfactorias, ya que
no establecen la suficiente especificidad entre aquellas situaciones de presién
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que desembocan en el desarrollo o fortalecimiento de cultos de posesiéon y las
que tienen otro desenlace. La cuestién asi planteada no puede conducir mds
que a vagas respuestas que dejan inconformes hasta a los propios investiga-
dores. Reconociendo que en su documentado libro no ha llegado a este logro
y que quizd al final de cuentas no sea ésa la via adecuada para mostrar dife-
rencias entre los cultos extéticos, Lewis escribe en sus pdginas finales:

«El problema es (...) identificar el grado minimo de inseguridad y pre-
sién que se requiere para dilucidar la reaccién posesiva» (Lewis, 1977:
251).

KR A
* £ %

De todas maneras, encontramos en otro autor britdnico una aproximacidn
de mayor fineza tedrica a la cuestién de los marcos sociales de estos cultos.
El andlisis por Mary Douglas de este tema estd elaborado como un momento
del mds general sobre el cuerpo y su relacién simbdlica con las estructuras
sociales. Sintetizando al mdximo el enfoque de la autora: la aceptacién y
aprovechamiento del trance como instrumento religioso sélo puede darse en
sociedades o lugares sociales * en los que el control social sea relativamente
bajo y, consecuentemente, bajo también el control corporal.

Mi4s especificamente, y con una formulacién que nos acerca a algunos de
los planteos ya vistos: las religiones de posesién son expresién de la margi-
nalidad social. La tesis es seductora y, de hecho, pareceria ajustarse a buena
parte de la informacién etnogrifica, incluido nuestro propio material de cam-
po, a condicién de definir «marginalidad» al mismo tiempo con precisién y
amplitud. Es decir, hay distintas formas de excluir a ciertos sectores del
«centro», sbélo algunas de las cuales van a condensarse en diversas formas
especificas de religiones extdticas; la marginacién no es sélo atributo posible
de una clientela, sino también de agencias administradoras de bienes religiosos,
etcétera .

Debemos observar, sin embargo, que lo tnico que aqui se nos pretende
proporcionar es un esquema general de los cuadros propicios a las manifesta-
ciones mediimnicas; en nada avanzamos sobre el fendmeno extdtico, que debe
tener especificidades tales que hacen que ciertas situaciones de marginacién
sean expresadas por su intermedio y otras no.

La aplicacién de este esquema hipotético a los ejemplos con que hemos
estado trabajando hasta ahora se ve alin mds dificultada cuando advertimos
que las distintas manifestaciones de cultos de posesién sobre los que se basa

1 Esta diferenciacién otorga plasticidad a la hipétesis, permitiéndole encarar fenéme-
nos en sociedades altamente complejas como en el caso de las sectas antillanas en Londres.

" La primera cuestién hace a lo que, siguiendo a Weber y Bordieu, podemos encarar
como la capacidad plural que una religién puede adquirir de servir a distintos intereses
religiosos; la segunda, a la de la definicién de una religién como popular, o, mejor, como
subalterna.
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son aquellos, como el pentecostalismo, donde el trance no representa para
el agente una adscripcién ajustada a estereotipos pautados fija y meticulosa-
mente, sino desordenados desempefios corporales, gestuales, verbales, etc.

Esta diferencia es paralela a la relativa al ritualismo y a la magia que,
segiin el cuadro propuesto, se enfrentan a las religiones extdticas. ¢Cdémo
entender entonces 4dquellos cultos que, como el voodoo y la umbanda, son
de posesién vy, al mismo tiempo, de exacerbado ritualismo y cuya funcién m4-
gica es hasta tal grado evidente? Estos cultos parecen entonces sostenerse
con un pie a cada lado de la divisién propuesta por la autora. Nada sorprende
en esto, ya que no seria méds que otra de las ambigiiedades que el andlisis
descubre en estas religiones, pero la ausencia de sorpresa no puede aparejar
la ausencia de explicacidn.

Para llegar a ésta, una via adecuada quizd sea la de encarar estos cultos
al mismo tiempo como una expresién de la marginacién y la relativamente
baja estructuracién social que ésta implica y como un intento de construir
un orden y control estrictos que revierten simbdlicamente las condiciones de
sus agentes y clientes. Pero para aceptar una explicacién tal de la ambigiiedad
sefialada deberiamos abandonar la visién de los cultos de posesién como una
mera expresidon de un lugar social y abordarlos como una reaccién que pre-
tende reestructurar conceptualmente la realidad.

Habria que dejar totalmente de lado la concepcién testimonialista mos-
trada por M. Douglas cuando dice, refiriéndose a una de estas religiones de
marginales, que «su religién no es una compensacién, sino la representacién
clara de la realidad social que experimentan» (Douglas, 1971: 110). Ten-
driamos que llegar, por el contrario, a la conclusién de que uno de los resor-
tes esenciales de la eficacia simbélica de estos cultos es esta reversién que
combate el desorden vivido con el orden sagrado.

Ahora, si pensamos lo religioso como un mero resultado, como una «su-
perestructura», esta dimensién estructurante nunca puede ser detectada. La
autora, a pesar de la indudable sutileza de sus andlisis, no deja en este aspecto
de someterse a las generales de la ley del funcionalismo. Lo «social» aparece
como el dato de base y tltimo, pero, desde nuestro punto de vista, también
como inexplicable en la misma medida en que, al igual que en Durkheim vy
a diferencia de en Mauss, se desconoce su cardcter original e inextricable-
mente simbdlico.

Pero la cuestién no sélo es problemdtica en relacién a esta concepcidn de
lo simbélico, sino también en referencia al vinculo entre centro y margen,
de tanta magnitud en el anélisis de M. Douglas. La clave de lo que a nuestro
entender parece muestra de cierta ingenuidad y mecanismo en este enfoque
quizd sea mds fdcilmente captable en un desarrollo lateral:

«A diferencia de aquellos que han internalizado las clasificaciones de
la sociedad y que aceptan sus presiones como ayudas para la obtencién
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de sus propios objetivos, estas clases son periféricas. Expresan su inde-
pendencia espiritual en forma predictible, por una apariencia personal
desordenada, extrana, y la disposicién al abandono del control» (Dou-
glas, 1971: 118).

La «independencia espiritual» de estos sectores periféricos es de una enor-
me ambigiiedad y complejidad. La existencia de aquellos que «no han inter-
nalizado las clasificaciones de la sociedad» no implica, creemos, que éstos no
internalicen que: a) estas clasificaciones existen, y ) que son socialmente he-
gemonicas. La «ley» de la sociedad exigird siempre algdn tipo de respuesta,
cualquiera sea, por parte de sus marginados.

Esta toma obligatoria de posicién respecto a las clasificaciones del «centro»
se patentiza, y en eso la sefiora Douglas tiene absoluta razén, en la apariencia
personal de los sectores periféricos, pero no en una forma automdtica. En
oposicién a los antillanos migrados a Londres, en los que la autora piensa,
se pueden proponer ejemplos de otro tipo.

El cuidadoso esmero con que los nifios de chabolas brasilefias pueden lle-
gar a ser vestidos para una fiesta, el empecinamiento con que una empleada
doméstica llevard su dia de salida la ropa que le ha costado lo que no podia
gastar, la insistencia manfaca en la limpieza corporal y doméstica, indican la
necesidad de los sectores marginados de borrar las diferencias estigmdticas.
Pueden no lograr su objetivo y caer, por ejemplo, en lo hortera, pero esto
no significa que los modelos oficiales no hayan sido respetados, sino que las
condiciones de adecuacién a ellos son lo suficientemente herméticos como
para mantener impermeable la frontera entre centro y periferia (Giobellina
Brumana, 1983).

En otras palabras, el margen no produce mecénicamente conductas univo-
cas. Un emergente de la periferia puede tratar de subrayar su origen o, por
el contrario, intentar hacerlo olvidar: son dos estrategias simétricas de bus-
queda de legitimacién que tendrén mayor o menor eficacia segin una serie
enorme de circunstancias. El profeta nuer extrae su reconocimiento del énfa-
sis con que destaca los rasgos que expresan su marginalidad. El hougan haitia-
no puede buscar ese mismo reconocimiento haciendo continua referencia a su
horror y desprecio frente a todo tipo de desarreglo de conducta que infrinja
las buenas costumbres. Si el primero actia de esa manera no es, creemos,
porque no puede hacerlo de otra manera, porque estd inexorablemente deter-
minado, sino porque es consciente, tanto como M. Douglas, del poder del
margen.
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I1I. LAS CATEGORIAS DE LA POSESION

La propuesta de M. Douglas nos ofrece entonces la visién de un cult
de posesién inoperante y sélo comprensible como producto inerte de
sus condiciones sociales; la de Lewis, la imagen de un culto excesivamente
operante, en el que los beneficios empiricos procurados por los sujetos se
transmutan en un mecanismo de regulacién social; pero si el enfoque deter-
minista olvida el cardcter reactivo de los cultos de posesién, el homeostdtico
deja en blanco el porqué es en ese registro y no en otro que una sociedad
elige autorregularse.

Hemos visto también que no es el trance la experiencia psicolégica «di-
sociada» de ciertas personas lo que fundamenta y explica los cultos de pose-
sién, sino, por el contrario, el sistema de creencias encarnado en estos cultos
lo que explica y hasta genera el trance, ddndole un sentido y una funcién
religiosa.

Una prueba adicional de esto es que conductas asimilables a la de la po-
sesién pueden existir sin que les otorgue una explicacién mistica y, por lo
tanto, sin integrarse en un culto religioso, tal como ocurre entre los samburus
de Quenia central, los abelam de Nueva Guinea o en el fendmeno del zaran-
tismo entre los campesinos de Italia del Sur (Lewis, 1977: 46). Las creencias
en los espiritus parece entonces ser la condicién indispensable, y parece obvio
decirlo, de los cultos de posesién. Como dice QOesterreich, ddndonos una pista
que luego exploraremos: ‘

«La posesién comienza a desaparecer entre las razas civilizadas en la
medida en que la creencia en los espiritus pierde su poder. A partir
del momento en que dejan de tomar en serio la posibilidad de ser posei-
dos, ya falta la necesaria autosugestién» (Oesterreich, 1930: 377; cit. en
Lewis, 1977: 25).

Interioridad fallida y exterioridad mecdnica, lo que en esta pendularidad
queda sin palabra es que la propia posesién no ya como mecanismo psicolégico
ni como instrumento de una «astucia de la razén» social, sino como una rea-
lidad cultural, simbdlica, que como todo hecho objetivo puede ser vivido sub-
jetivamente y explotado socialmente de muchas maneras, pero que es inexpli-
cable por estas consecuencias.

Beattie y Middleton, en la Introduccién ya mencionada, al hacer una re-
ferencia a la «credibilidad» del trance en los distintos cultos de posesién,
afirman que no hay respuesta homogénea, sino que ésta varia de caso a caso,
yendo de la evidencia plena de la buena fe del «caballo» a la seguridad de
la falsificacién del estado meditmnico.

De hecho, la pregunta seria otra: ¢hasta qué punto los antropdlogos que
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reportan estos casos han sido convencidos por los agentes de su falta de
fingimiento del trance? Pero el investigador no es sino uno més entre aquellos
a quienes hay que persuadir de la autenticidad de la posesién. Esta, en efecto,
no es automdaticamente crefble mds que para quienes —como algunos de los
autores que hemos visto— por intentar escapar al etnocentrismo escapan
también a la realidad concreta que pretenden describir e interpretar.

La posesién no es el tal hecho indudable de por si, sino una exigencia del
culto cuyo efectivo cumplimiento por los agentes religiosos puede ser puesto
una y otra vez en duda por los fieles, sin disminuir por eso su creencia en
la religién. Las continuas acusaciones de mistificacién contra agentes de po-
sesidn, o entre ellos, que la bibliografia recoge es evidencia absoluta en este
sentido.

Como habiamos sefalado anteriormente, estas exigencias —lo que antes
llamamos «categorias de la posesién»— no son hechos naturales derivados
de la «psicologia» de algunas personas especiales, sino fdrmulas culturales
dictaminadas socialmente y que aparecen a los actores de las sociedades en
que se producen con el grado de obligatoriedad y realidad con que se les
presenta cualquier otro hecho- social.

Realidad que a nosotros, observadores externos, no puede dejar de pare-
cernos ilusoria; pero justamente esa fusidén de realidad e ilusidén es lo que,
como sefialaba Mauss, caracteriza lo social en cuanto simbédlico. Alcanzamos
asi una manera diferente de entender la posesién como hecho social y que
actiia como condicién de posibilidad de las otras maneras ya mencionadas.

La posesién no es un hecho social porque cumpla distintas funciones en
una sociedad o porque refleje la estructura y/o los conflictos de ésta, sino,
por el contrario, puede cumplir esas funciones y reflejar tales situaciones por-
que es un hecho social.

De esta manera, la cuestién planteada por Beattie y Middleton puede ser
reformulada de la siguiente manera: ¢en qué medida los agentes logran cum-
plir con el papel que el sistema de creencias del culto les otorga? Formulada
asi, la pregunta es mds relevante que su respuesta, o, mejor dicho, no puede
dar otra respuesta que ésta: la adecuacién nunca es en todos los casos total;
siempre hay un grado de desviacién respecto al modelo ideal ¥.

Ahora bien, esa adecuacién no es sélo en relacién al otro que se juega.
En ese sentido, la formulacién de Firth no parece adecuada cuando escribe
que los cultos de posesién «ayudan a producir la evidencia en los ojos de
otros miembros de la sociedad del mundo espiritual en el que esa gente ha
sido ensefada tradicionalmente a creer» (Firth, 1969: XI; subrayado nuestro).
No es sélo a los otros a quienes el agente en trance debe convencer, sino

5 Leiris (1980: 115) habla de la «imposibilidad fundamental (...) de encuadrar exac-
tamente las experiencias vividas y las ideas recibidas por tradicién [tanto como] de vivir
las primeras sin que sean de alguna manera moldeadas por estas dltimas».
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también a si mismo, caso contrario, el culto si se diluiria en la psicopatologia
o en la permanente mistificacién.

Por estas razones, la exploracién en la forma de adaptacién a las catego-
rias de la posesién que tanto echamos en falta en la mayoria de la bibliografia
existente es vital. No tanto para responder taxativamente a la cuestién de la
sinceridad, sino para confirmar que esta sinceridad nunca puede ser un hecho
puntual, sino algo construido en la dindmica entre el sistema de creencias y
la subjetividad del agente socializado en esas creencias. Al respecto, las ob-
servaciones de Metraux son de enorme utilidad y se me permitird citarlas a
pesar de su extension:

«En las capas populares, y hasta en ciertos medios de la burguesia hai-
tiana, la existencia de los [og y sus incorporaciones son articulos de fe.
El poseido comparte esa fe. En el estado de tensién en el que se en-
cuentra después de haber sufrido o simulado una crisis nerviosa, apenas
distingue su yo del personaje que representa. Se improvisa actor. La
facilidad con que entra en la piel de su personaje le prueba ain mds
que €l es el personaje mismo. Asume su papel de buena fe, atribuyén-
dolo a la voluntad de un espiritu que, de manera misteriosa, se ha insi-
nuado en él. En pocas palabras, pareceria que el simple hecho de creet-
se poseido bastase para provocar en el sujeto el comportamiento de los
poseidos, sin que realmente haya intencién de engadio. (...) El “olvido”
de los poseidos no es siempre una’ grosera mistificacién. Admitir que
uno recuerda lo que ha dicho o hecho como dios es reconocer que uno
no ha estado realmente poseido, ya que es imposible haber sido al mis-
mo tiempo uno mismo y un loa. Mds vale convencerse de que se ha
olvidado todo que confesar que uno se ha burlado de la asistencia y de
la divinidad. Aquel que entra en trance estd obligado a llevar el juego
hata €] final» (Metraux, 1958: 124) ",

La propia simulacién, sigue diciendo Metraux, no significa necesariamente
incredulidad del agente en la verdad del culto. Si en algin aspecto el pdrrafo
citado parece conjetural, no lo es mds que en la medida en que el autor des-
cribe imaginariamente aquello que por definicién le estd vedado de experi-
mentar directamente, mostrando una de las posibilidades del juego entre ele-
mentos que si han sido determinados objetivamente. De nuestra propia inves-
tigacién extraemos el reconocimiento de una médium de la dificultad de
ajustarse al modelo de mediumnidad inconsciente establecido en el culto
umbandista:

' Leiris (1980: 114) dice aproximadamente lo mismo, aclarando que la idea estd to-
mada de Metraux.
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«(...) no sé; quedo asi; hay momentos en que una escucha, hay horas
en que una ve; otro momento en que una no escucha, no ve nada. En-
tonces, es como si estuviera durmiendo; una va y despierta, va y des-
pierta (...). Dos afios mds de desarrollo correcto (de la mediumnidad),
entonces la persona “apaga” totalmente. La persona no sabe lo que
est4 haciendo, la persona duerme totalmente. Yo normalmente estoy to-
davia en esa fase que (...) me despierto varias veces».

Es esta relacién entre poseido y poseedor, la lucha en la subjetividad del
poseido entre la exigencia de lo creido y la capacidad de cumplimentarla, el
punto nuclear del culto. El agente lucha para apagar su conciencia y para
prestar su cuerpo a esas entidades sobrenaturales que tienen para él realidad
absoluta.

Este juego de entrega a estos personajes misticos para que puedan actuar
segin sus rasgos y voluntades ante los fieles, para los cuales son estos mismos
y no sus portadores humanos quienes por efecto de la ceremonia ahora estdn
ahi, en el centro del recinco sagrado, es lo que Leiris ha llamado «aspectos
teatrales de la posesién». Teatralidad que no sélo estd patente en este aspecto
de «representacién», sino en el del espctdculo.

El rasgo estético y de divertimiento de los cultos de posesién es muy
destacado y ha sido sefialado desde el estudioso ruso del shamanismo altaico
Shirokogoroff (1935; cit. en Lewis, 1977: 60) hasta nuestros dias (cfr. Bragg-
ger, 1975: 286). En Umbanda, por ejemplo, la forma més comtn de aprobar,
ya sea al médium, ya al espiritu en el incorporado, es decir, que «trabaja
bonito».

El hecho de que se recurra a un registro estético para valorar el ritual
(y muchos otros ejemplos podrian ser suministrados) apunta tanto a la at-
mésfera general de este culto —que una anénima sintetizé diciendo «Umbanda
es discoteca para pobres» "— como al criterio por el que se evalta la perfor-
mance del protagonismo: trabajar bonito es desempeiiar cabalmente el este-
reotipo en cuestién. Como dice Pouillon (1975: 329):

«(...) una buena parte del placer (de los asistentes) proviene de su com-
prensién inmediata de la escena representada frente a ellos y del juicio
que asi pueden formarse sobre el “talento” del caballo».

Pero para poder extraer de la idea de Leiris toda su riqueza es necesario
sortear todas las trampas psicologicistas a las que una incorrecta interpreta-
cién puede dar lugar. Asi, en su comentario al texto de Leiris, Pouillon
(idem: 332) sostiene que la irresponsabilidad ofrecida al agente por la coarta-
da de la posesién y que le permite decir o hacer cualquier cosa durante el

" En Brasil es frecuente que en los camiones se pinten frases breves y generalmente
jocosas, de las que la citada es un ejemplo.

186



EL CUERPO SAGRADO

trance sin que ninguna inconveniencia le sea achacada personalmente es lo
més procurado por el poseido. Pero esta remisidn a la «mala fe» del agente
es dudosa. Primero porque, como Metraux, Leiris y nuestra propia experien-
cia muestran, la utilizacién del modelo religioso del descargo de toda culpa
por parte del oficiante en la intervencién del espiritu puede muchas veces
ser rechazada por los otros agentes y hasta por la clientela.

Infracciones muy acentuadas a las reglas pueden llegar a ser motivo de
acusacién de fraude: el agente ha simulado la incorporacién para ofender
impunemente a alguien. Ademds, no es siempre —y en nuestro trabajo sélo
excepcional— que el espiritu encarnado actda en forma moralmente interdi-
tada al agente. Pero también, y principalmente, si este recurso de dudosa
eficacia estd presente en la posesién, sélo brinda un beneficio psicoldgico
adicional junto a otros: el prestigio derivado de la calidad de los espiritus
recibidos, ventajas econdmicas, el placer que algunos pueden encontrar en el
travestismo, etc.

La posesién no es un acto individual o de engafo, sino colectivo y donde
lo ilusorio tiene la misma intervencidn que en cualquier otro hecho simbdlico.
Cualquier beneficio que el poseido obtenga no sélo no explica mds que lo
tentador del cargo y algunos de los mecanismos de reclutamiento de agentes,
sino que es inoperante para dar razén de lo central del fendmeno. La irres-
ponsabilidad es derivada de la suposicién de la inconsciencia, que es, al me-
nos como exigencia, tan real para el oficiante como para el cliente.

Pouillon carga también las tintas al pretender que el poseido no actda en
forma diferente a la de todos nosotros cuando asume diferentes personalida-
des. El médium «juega» a ser tal espiritu como -—el ejemplo es de Sartre—-
el camarero de café «juega» a ser camarero de café, o una persona «juega»
a ser padre de familia, antropdlogo o agente de trinsito. Pero cualquiera
sea la distancia que hay entre alguien y los roles que asume en la vida coti-
diana, siempre serd de rango diferente a la existente entre el poseido y sus
espiritus. Mientras que en el primer caso la persona juega a ser ella misma
como algo «natural» (y es a esa reificacién a que apunta el andlisis existen-
cialista heredado por Pouillon), en el segundo el agente juega a ser algo que
el sistema de creencias del culto le impone como radicalmente diferente de si
mismo.

Aun en el caso presentado por Bastide (cfr. supra, pp. 3-4) de la adjudi-
cacién de un solo espiritu a cada agente, y por mds que [leguemos a aceptar
que ésta expresa, por medio de la «perspicacia psicolégica» del oficiante que
lo inicia, la «verdadera personalidad oculta» de aquél, no seria menos cierto
que ésta permaneceria ajena a su «yo cotidiano» y que esta revelacidn seria
producto de las reglas de juego establecidas por el culto. En un caso como
en otro, la relacidn entre el agente y el «vestuario de personalidades» del que
habla Leiris se establece en un espacio estructurado religiosamente, es una
posibilidad de lo sagrado tal como éste es establecido por el culto.
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IV. LA TEATRALIDAD DE LA POSESION

Las figuras encarnadas no son ya, por medio de la propia posesién, meras
figuras mitoldgicas, sino personajes que condensan «figuraciones simbglicas de
grupos de conducta (...), registros particulares de comportamientos» (Leiris,
1980: 33). Es decir, el espiritu incorporado y que actia «en funcién de los
acontecimientos escénicos» {idem: 101) recrea y actualiza, ceremonia tras ce-
remonia, su significacién simbédlica como matriz previsible y reconocible de
conductas ante los ojos de los clientes y en interrelacién con ellos.

El significado simbdlico del espiritu no se agota —o hasta puede relegar
totalmente— en un discurso mitolégico més o menos fijado, sino que se ex-
presa en accién. La posesidn es una mitologia viviente.

Segin Leiris, el pantedn es para el agente «un vestuario de personalida-
des revestibles a voluntad» (idem: 26). Quizd sea asi{ entre los etiopes por
él estudiados, pero una formulacién mds general debe establecer que la rela-
cién «agente/repertorio espiritual» puede, como en el caso etiope, estar li-
brada al arbitrio del primero o regulada con una precisién tal que no deja
margen al juego individual alguno, como en el caso del Candomblé descrito
por Bastide. Pero, después de todo, lo que realmente importa no es tanto
cémo se determina la presencia de los distintos espiritus en tierra, sino el
hecho de que el culto tiene a su disposicién un complejo repertorio simbélico
y reglas mds o menos precisas de su utilizacién.

No es posible, obviamente, dar aqui una caracterizacién general de los dis-
tintos panteones de los cultos de posesién salvo a un nivel muy alto de abs-
traccién. Integrados por entidades espirituales, agrupadas o no en categorias
y clasificadas a veces segln varios criterios yuxtapuestos, mantiene entre ellas
y con el mundo de los hombres relaciones que sélo pueden ser abordadas
especificamente,

La propia constitucién de los estereotipos, del conjunto de rasgos propios
y diferenciales de cada espiritu o categoria de espiritus, vinculados con mayor
o menor sistematicidad a actividades humanas (guerra, justicia, caza, etc.),
regiones del mundo, categorfas morales y psicoldgicas, tipos de aflicciones,
etcétera, remiten a las condiciones generales de la sociedad y de la cultura
en la que el culto estd implantado y al desarrollo histérico de éste.

Parece si factible, de todas maneras, alguna aproximacién general al papel
cumplido tanto por los espiritus como por la particular forma de manifesta-
cién, su incorporacién, aproximacién que, desde nuestra perspectiva, debe ser
iniciada subrayando algo que en los distintos andlisis vistos generalmente
queda relegado a un segundo plano: la posesién es un acto religioso. También,
como hemos visto, es un acto teatral.

Estos «aspectos teatrales» de la posesién parecen ser un rasgo esencial de
ésta y no un factor circunstancial, como, por ejemplo, piensan Beattie y Mid-
dleton (1969: XXVII) al hacerlos derivar de un contexto de cambio social;

188



EL CUERPO SAGRADO

no es de olvidar, como sefiala Leiris (1980: 33), que en Grecia los ritos de
posesién estuvieron ligados a la «aparicién de géneros teatrales como el diti-
rambo y el drama satirico o silénico» (Leiris, 1980: 33).

Es necesario diferenciar esta posicién de la de quienes, como Bastide,
apuntan al caricter psicodramdtico del Candomblé y su funcidén terapéutica.
Explicar este o cualquier otro culto extdtico por su papel psicodramdtico y
terapéutico es desconocer que no es la accién curativa la que establece la
eficacia simbdlica, sino ésta la que da lugar a aquélla o, mejor dicho, que la
capacidad terapéutica es una de las manifestaciones de la eficacia simbdlica.

Pensamos que este cardcter esencial de lo teatral, unido al d4mbito reli-
gioso en que se desenvuelve y a la utilizacién del cuerpo como medio esencial
de significacién, son los elementos claves para la reconstruccién teérica del
fendmeno de la posesién.

V. HACIA LA COMPRENSION DE LA POSESION

Durkheim afirma que no hay religién falsa, y no la hay porque siempre
transparece en ella una verdad social. Todo culto es expresivo, es decir, sig-
nificativo de algo distinto a €l, en cuanto condensa la forma primordial en que
una sociedad se ve y se controla a si misma. Pero si una sociedad encuentra
en el campo de lo sagrado el lugar mds privilegiado que garantiza su supet-
vivencia, lo que queda por dilucidar es la razén de este privilegio.

La respuesta de la escuela francesa de que la religién es el 4mbito por
autonomasia de la inversién emocional colectiva no hace mds que desplazar
la cuestién sin responderla. Contra esta perspectiva emocionalista —«reino
de las ideas confusas»—, Lévi-Strauss (1962 a: 178) sostiene que la religién
es ante todo un sistema conceptual. Sistema conceptual que, pensamos, orga-
niza inteligiblemente el mundo, imprimiéndole un orden y un sentido que,
a diferencia de cualquier otro, es absoluto, incuestionable, trascendente. La
religién como dmbito del sentido dltimo es legitimante directa o indirecta-
mente de los sentidos fragmentarios; el corte entre una esfera y otra —eso
Durkheim lo tenia claro— es la anomia.

Esta accién estructurante de Ja religidn sobre la experiencia de sus creyen-
tes tiene infinidad de manifestaciones, una de las cuales ha sido sefialada al
hablar de la relacién entre culto de posesién y aflicciones, respecto a lo cual
Leiris afirma:

«(...) atribuir el mal a un genio particular (...) implica imponer al mal
una forma determinada, fabricar de €l una imagen sobre la que se pue-
de actuar a voluntad» (Leiris, 1980: 28).

* * *
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Una religién nunca dice todo sobre la realidad; coexiste con otros siste-
mas simbdlicos que ofrecen orientacién a los individuos y con los que puede
mantener relaciones muy diferentes y mudables histéricamente. Las religiones
(o, si queremos tener un principio que nos permita diferenciar entre, por
ejemplo, un catolicismo erudito y otro popular, niveles o dreas de religién)
hablan prioritariamente de una regién de realidad a la que organizan concep-
tualmente segin sus principios y de la que extraen legitimidad.

Toda religién, en otras palabras, tiene una hierofania que le es propia,
establece una forma particular de manifestacién de lo sagrado en sectores es-
pecificos de la realidad. Si la religién es un instrumento de orden y sentido,
no lo es indiscriminadamente, sino que establece claramente el nivel de expe-
riencia del que su material significante estd recortado.

Las posibilidades que se abren son varias y no es cuestién de este trabajo
determinarlas, pero lo que sf nos interesa sugerir es que desde aqui se puede
repensar la cuestién weberiana de los «intereses mégico-religiosos» de distintos
estratos sociales.

Podria pensarse una relacién entre la regién de realidad, en la que una
religién se expresa prioritariamente, y el sector social, que satisface sus in-
tereses en dicha regidn. Asi, por ejemplo, para el catolicismo y otras denomi-
naciones cristianas, el sentido y el orden estdn privilegiadamente en juego en
la realidad social e histdrica; son religiones de Estado, si no ya como culto
oficial si como interlocutores morales obligados de éste.

De la misma manera, la «mente» es focalizada como lugar de lo sagrado
por una serie de cultos que, como el espiritismo y la ciencia cristiana, buscan,
con pretensiones cientificas, determinados poderes ocultos; sus nucleos origi-
narios y/o directivos estdn enrolados fundamentalmente entre miembros de
lo que podriamos calificar de «intelectuales subalternos»; es decir, sectores
a quienes si su actividad coloca en una situacién de relativo privilegio en re-
lacién al conjunto de la sociedad —y quienes tienen, precisamente, una acti-
vidad «mental»>—, al mismo tiempo su lejana relacién con los resortes de
decisién les impone el funcionamiento de esta sociedad como algo ajeno y
opaco.

El cardcter marginal de las religiones extdticas indicado por M. Douglas,
miés que indicar un lugar social en el que el cuerpo se libera de las constric-
ciones del «centro», seftala, desde nuestro esbozo de hipétesis, aguel en el que
sus ocupantes no tienen otra cosa més que el cuerpo para entender el mundo
y para quienes el mundo es poco mds que su cuerpo.

La posesién, sefiala Pouillon, es correlato de la desposesién. El trance
serfa entonces la forma més encerrada en si misma, méds comprimida, en que
un sector de la sociedad puede intentar establecer el sentido y el orden corres-
pondiente a toda religién. Los cultos de posesién son religiones cuerpo-a-
cuerpo: el sentido estd inscrito en la carne, ya como dafio (enfermedad, frus-
tracién del deseo, pérdida econdmica, etc.), ya como incorporacién de las fi-
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guras simbdlicas que van a dar cuenta de este dafio. Pero, ademds, el arte
como «modelo reducida» * estd ahi para redoblar la inteligibilidad de aquellos
que representa. Es asi que si los cultos de posesidn cumplen, como religidn,
su funcién de dar a través del cuerpo sentido al mundo, también, y al mismo
tiempo, refuerzan este sentido por su «aspecto teatrals.

Desde nuestro punto de vista, entonces, los cultos de posesién socn un
instrumento de control conceptual del mundo en el que los contenidos discur-
sivos son desplazados como principio explicatorio en beneficio de la explota-
cién sistemdtica y pautada del cuerpo que parece como realidad significativa
alli donde, por una u otra razén, ninguna otra regién mds abarcativa de la
realidad estd a disposicién de los sectores sociales de los que el culto se ali-
menta.

Junio 1984

B «...) la virtud intrinseca del modelo reducido es que compensa la renuncia a las di-

mensiones sensibles por la adquisicién de dimensiones inteligibles» (Lévi-Strauss, 1962 b:
36).

191



FERNANDO GIOBELLINA BRUMANA

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

Avrves, I. M. (1975): Guerra de Orixd, Zahar, Rio de Janeiro.

Bastiog, R. (1943): Imagens do Nordeste mistico, O Cruceiro, Rio de Janeiro.

— (1950): Sociologie et psychoanalyse, PUF, Paris.

— (1960): Les religions africaines au Bresil, PUF, Paris.

— {1973): Estudos afro-brasileiros, Perspetivas, Sio Paulo.

— (1978): O Candomblé da Bahia, Nacional, Sdo Paulo.

BEATTIE, J., y MIpDpLETON, J. (1969): Spirit mediumship and society in Africa, Routledge
& Kegan Paul, Londres.

BourcioNON, E. (1970): «Ritual dissociation and possessions-belief in caribbean negro re-
ligion», en Afro-American Anthropology, The Free Press, Nueva York.

BourcigNoN, E., y PeETTAY, L. (1964): «Spirit possession, trance and cross-cultural re-
search», en Symposium on new approaches to the study of religion, American Ethno-
logical Society, Seattle.

BRAGGER, ]. (1975): «Spirit possession and the management of agression among the si-
damo», en Ethnos: 1-4, Goteburgo.

CowLson, E. (1969): «Spirit possession among the Tonga of Zambia», en Beattie y Mid-
dleton, 1969.

DoucLas, M. (1971): Natural symbols, Penguin, Londres.

Duvienaup, J. (1972): Sociologia do comediante, Zahar, Rio de Janeiro.
— (1979): El sacrificio indtil, FOK, México.

Evans-PrRiTcHARD, E. E. (1956): Nuer religion, Oxford University Press.

FErcHI0U, S. (1972): «Survivances mystiques et culte de possession dans le maraboutisme
tunisien», en L’Homme, 4, Paris.

FiELD, J. (1969): «Spirit possession in Ghana», en Beattie y Middleton, 1969.

FirTH, R. (1969): «Preface», en Beattie y Middleton, 1969.

HorTon, R. (1969): «Types of spirit possession in kalabari religion», en Beattie y Mid-
dleton, 1969.

GELL, A. (1980): «The gods at play: vertigo and possession in Muria Religion», en
Man, 15-2.

G10BELLINA BRUMANA, F. (1983): «Umbanda e cafonice», en Leig, 63, Sdo Paulo.

— (en prensa): «La funcién terapéutica de Umbanda. Estudio de un caso de cura misti-
ca», en Revista de Indias.

GowmmM, R. (1975): «Bargaining from weakness: spirit possession on the south Kenya
coast», en Man, 10,

HeuscH, L. (1973): Estructura y Praxis, Siglo XXI, Madrid.

KinesLey GarBETT, G. (1969): «Spirit mediums as mediator in Korekore society», en
Beattie y Middleton, 1969.

Knutsson, K. E. (1975): «Possesion and Extra-institutional Behaviour», en Ethnos: 1-4,
Goteburgo.

LapLanting, F. (1977): Las voces de la imaginacién colectiva, Granica, Barcelona.

Leiris, M. (1980): La possession et ses aspects theatraux chez les Ethiopien de Gondar,
Maspero, Paris.

LEvi-Strauss, C. (1950): «Introduction», en Mauss, M.: Sociologie et anthropologie, PUF,
Paris.

— (1962 a): Le totémisme aujourd bui, Plon, Paris.

— (1962 b): La pensée sauvage, Plon, Paris.

Lewis, 1. (1977): Extase religioso, Perspetiva, Sio Paulo.

Luz, M., y Larassapg, G. (1972): O segredo da macumba, Paz e Terra, Rio de Janeiro.

MessinG, S. {1958): «Group therapy and social status in the Zar cult of Ethiopia», en
American Anthropologist, 60 (6).

192



EL CUERPO SAGRADO

Mits, D. (1978): Yao spirit mediumship and heredity versus reincarnation and descent
in Pulangka, Man.

MorTrta, R. (1982): «Bandeira de Alaird», en MaRCONDES DE MouRra, C. (org.): Bandesra
de Alaira, Nobel, Sao Paulo.

MeTtrAUx, A. (1958): Le vaudou haitien, Gallimard, Paris.

OgesTeRREICH, T. K. (1930): Possession, demoniacal and other, among primitive races, in
Antiquity, the middle ages and modern times, Londres.

PourLron, J. (1975): Fétiches sans fétichisme, Maspero, Paris.
Ramos, A. (1940): O negro no Brasil, Nacional, Sdo Paulo.
ZIEGLER, J. (1972); O poder africano, Difusaoc Européia do Livro, Sdo Paulo.

193



NOTAS DE INVESTIGACION



	INICIO
	Artículo anterior
	Artículo siguiente
	AYUDA
	Números 1-100
	REIS Nº 1. Enero-Marzo 1978.
	REIS Nº 2. Abril-Junio 1978.
	REIS Nº 3. Julio-Septiembre 1978.
	REIS Nº 4. Octubre-Diciembre 1978.
	REIS Nº 5. Enero-Marzo 1979.
	REIS Nº 6. Abril-Junio 1979.
	REIS Nº 7. Julio-Septiembre 1979.
	REIS Nº 8. Octubre-Diciembre 1979.
	REIS Nº 9. Enero-Marzo 1980
	REIS Nº 10. Abril-Junio  1980.
	REIS Nº 11. Julio-Septiembre 1980.
	REIS Nº 12. Octubre-Diciembre 1980.
	REIS Nº 13. Enero-Marzo 1981.
	REIS Nº 14. Abril-Junio 1981
	REIS Nº 15. Julio-Septiembre 1981
	REIS Nº 16. Octubre-Diciembre 1981.
	REIS Nº 17. Enero-Marzo 1982.
	REIS Nº 18. Abril-Junio 1982.
	REIS Nº 19. Julio-Septiembre 1982.
	REIS Nº 20. Octubre-Diciembre 1982.
	REIS Nº 21. Enero-Marzo 1981.
	REIS Nº 22. Abril-Junio 1983.
	REIS Nº 23. Julio-Septiembre 1983.
	REIS Nº 24. Octubre-Diciembre 1983.
	REIS Nº 25. Enero-Marzo 1984.
	REIS Nº 26. Abril-Junio 1984.
	REIS Nº 27. Julio-Septiembre 1984.
	REIS Nº 28. Octubre-Diciembre 1984.
	REIS Nº 29. Enero-Marzo 1985.
	REIS Nº 30. Abril-Junio 1985.
	REIS Nº 31. Julio-Septiembre 1985.
	REIS Nº 32. Octubre-Diciembre 1985.
	REIS Nº 33. Enero-Marzo 1986.
	REIS Nº 34. Abril-Junio 1986.
	REIS Nº 35. Julio-Septiembre 1986.
	REIS Nº 36. Octubre-Diciembre 1986. 
	REIS Nº 37. Enero-Marzo 1987.
	REIS Nº 38. Abril-Junio 1987.
	REIS Nº 39. Julio-Septiembre 1987.
	REIS Nº 40. Octubre-Diciembre 1987.
	REIS Nº 41. Enero-Marzo 1988.
	REIS Nº 42. Abril-Junio 1988.
	REIS Nº 43. Julio-Septiembre 1988.
	REIS Nº 44. Octubre-Diciembre 1988.
	REIS Nº 45. Enero-Marzo 1989.
	REIS Nº 46. Abril-Junio 1989.
	REIS Nº 47. Julio-Septiembre 1989.
	REIS Nº 48. Octubre-Diciembre 1989.
	REIS Nº 49. Enero-Marzo 1990.
	REIS Nº 50. Abril-Junio 1991.
	REIS Nº 51. Julio-Septiembre 1990.
	REIS Nº 52. Octubre-Diciembre 1990.
	REIS Nº 53. Enero-Marzo 1991. Monográfico sobre avances en sociología de la salud.
	REIS Nº 54. Abril-Junio 1991
	REIS Nº 55. Julio-Septiembre 1991
	REIS Nº 56. Octubre-Diciembre 1991.
	REIS Nº 57. Enero-Marzo 1992. Monográfico sobre el cambio social y trasformación de la comunicación.
	REIS Nº 58. Abril-Junio 1992.
	REIS Nº 59. Julio-Septiembre 1992.
	REIS Nº 60. Octubre-Diciembre 1992.
	REIS Nº 61. Enero-Marzo 1993.
	REIS Nº 62. Abril-Junio 1993.
	REIS Nº 63. Julio-Septiembre 1993.
	REIS Nº 64. Octubre-Diciembre 1993.
	REIS Nº 65. Enero-Marzo 1994.
	REIS Nº 66. Abril-Junio 1994.
	REIS Nº 67. Julio-Septiembre 1994.
	REIS Nº 68. Octubre-Diciembre 1994. Monográfico sobre perspectivas en sociología del cuerpo.
	REIS Nº 69. Enero-Marzo 1995.
	REIS Nº 70. Abril-Junio 1995. Monográfico sobre la familia.
	REIS Nº 71-72. Julio-Diciembre 1995.
	REIS Nº 73. Enero-Marzo 1996. Monográfico sociología de la vejez
	REIS Nº 74. Abril-Junio 1996.
	REIS Nº 75. Julio-Septiembre 1996. Monográfico sobre desigualdad y clases sociales.
	REIS Nº 76. Octubre-Diciembre 1996.
	REIS Nº 77-78. Enero-Junio 1997. Monográfico sobre la formación y las organizaciones.
	REIS Nº 79. Julio-Septiembre 1997.
	REIS Nº 80. Octubre-Diciembre 1997.
	REIS Nº 81. Enero-Marzo 1998. Monográfico: cien años de la publicación de un clásico, "El suicidio", de Emile Durkheim.
	REIS Nº 82. Abril-Junio 1998.
	REIS Nº 83. Julio-Septiembre 1998.
	REIS Nº 84. Octubre-Diciembre 1994. Monográfico sobre sociología del arte.
	REIS Nº 85. Enero-Marzo 1999.
	REIS Nº 86. Abril-Junio 1999.
	REIS Nº 87. Julio-Septiembre 1999.
	REIS Nº 88. Octubre-Diciembre 1999.
	REIS Nº 89. Enero-Marzo 2000. Monográfico: Georg Simmel en el centenario de filosofía del dinero.
	REIS Nº 90. Abril-Junio 2000.
	REIS Nº 91. Julio-Septiembre 2000.
	REIS Nº 92. Octubre-Diciembre 2000.
	REIS Nº 93. Enero-Marzo 2001.
	REIS Nº 94. Abril-Junio 2001.
	REIS Nº 95. Julio-Septiembre 2001.
	REIS Nº 96. Octubre-Diciembre 2001.
	REIS Nº 97. Enero-Marzo 2002.
	REIS Nº 98. Abril-Junio 2002.
	REIS Nº 99. Julio-Septiembre 2002.
	REIS Nº 100. Octubre-Diciembre 2002.

	REIS Nº 34. Abril-Junio 1986.
	SUMARIO
	ESTUDIOS
	Castillo Castillo, José.: La función social del castigo: el caso de lo prohibición legal del consumo de "droga"
	Escohotado, Antonio.: La creación del problema (1900-1929)
	Comas Arnau, Domingo.: La medida de la incidencia, prevalencia y problemas causados por drogas ilegales
	Laraña Rodríguez-Cabello, Enrique.: Las drogas como problema social: tipologías y políticas de tratamiento
	"Alvira Martín, Francisco.: Cambios en el consumo de bebidos alcohólicas en España	"
	Montero Gibert, José Ramón.: Iglesia, secularización y comportamiento político en España
	Giobellina Brumana, Fernando.: El cuerpo sagrado. Acerca de los análisis de fenómenos de posesión religiosa

	NOTAS DE INVESTIGACIÓN
	Escohotado, Antonio.: Dionisos y la orgía

	CRÍTICA DE LIBROS
	INFORMES Y ENCUESTAS DEL C.I.S.
	Actitudes y comportamientos de los españoles ante el tabaco, el alcohol y las drogas

	COLABORAN EN ESTE NÚMERO
	CRÉDITOS

