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. . .  las leyes lógicas, que gobiernan en úl
tima instancia el mundo intelectual, son 
por su propia naturaleza esencialmente in
variables, y comunes no sólo en todos los 
tiempos y en todos los lugares, sino tam
bién a todos los asuntos, cualesquiera que 
sean, inclusive sin ninguna distinción en
tre aquellos que llamamos reales y los que 
llamamos quiméricos: en el fondo esas 
leyes se observan hasta en los sueños...

A u g u s t e  C o m t e , Cours de philosophie 
positive, 52ª lección.





INTRODUCCIÓN

P a s a  con el totem ism o lo m ism o que con la his
teria. Cuando se ha em pezado a d u d a r de que 
fuera posible aislar arb itra riam en te  algunos fenó
menos, y agruparlos en tre  sí para hacer de ellos 
los signos diagnósticos de u n a  enferm edad o de 
una institución objetiva, los sín tom as m ism os han 
desaparecido, o han dem ostrado ser rebeldes a las 
in terpretaciones unificadoras. En el caso de lo 
que llamamos "g ran ” h isteria  se explica a veces 
este cam bio como producto  de la evolución social, 
la cual habría  trasladado del terreno  som ático al 
terreno  psíquico la expresión sim bólica de los 
trasto rnos m entales. Pero la  com paración con el 
totem ism o nos hace pensar en una relación de 
o tro  orden entre las teorías científicas y el esta
do de civilización, en la que el esp íritu  de los 
sabios in tervendría tan to  y  más aún que el de 
los hom bres estudiados: com o si ocurriese que. 
so capa de objetividad científica, los hom bres de 
ciencia tratasen , inconscientem ente, de h acer que 
los segundos, ya se trate  de los enferm os men
tales o de los que hem os dado en llam ar "p rim i
tivos”, fuesen más diferentes  de lo que en verdad 
son. Las bogas de la h isteria  y del to tem ism o son 
contem poráneas, es decir, han nacido en el m edio 
de una m ism a civilización; y sus sem ejantes y 
paralelas desventuras se explican, en p rim er lugar, 
po r la com ún tendencia m ostrada por diversas 
ram as de Ja ciencia, hacia fines del siglo XIX, a 
constitu ir por separado —y dan ganas de decir 
que en form a de una "naturaleza"— fenómenos 
hum anos que los hom bres de ciencia prefirieron  
considerar como exteriores a su universo m oral,
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10 INTRODUCCIÓN
con objeto de proteger la buena conciencia que no
querían p erd er fren te  a este últim o.

La p rim era  lección ele la crítica que Freud 
hizo de la concepción de la h isteria de Charcot 
fue la de convencernos de que no existe una dife
rencia esencial en tre  los estados de salud y los 
de enferm edad m en tal; que, a todo lo más, en tre  
unos y o tros, la diferencia que se observa es la 
de una m odificación en el desenvolvim iento de 
las operaciones generales que cada uno puede ob
servar por su propia cuen ta ; y que, por consi
guiente, el enferm o es nuestro  herm ano, puesto 
que solam ente se distingue de nosotros en virtud 
de una involución —m enor en cuanto  a su na tu 
raleza, contingente en cuanto  a su form a, a rb itra 
ria por lo que respecta a su definición, y, de 
derecho al menos, tran sito ria— de un desarrollo 
histórico que, en lo fundam ental, es el de toda 
existencia individual. Y es que era más cómodo 
ver en el enferm o m ental un ser perteneciente 
a una especie rara  y singular, que sería  producto  
objetivo de fatalism os externos o internos, tales 
como la herencia, el alcoholismo o la debilidad.

De igual m anera, para que el academ icism o 
pictórico pudiese dorm ir sin que nada tu rbase  su 
plácido sueño, era preciso que el Greco no fuese 
una persona sana, capacitada para  rechazar algu
nas m aneras de rep resen ta r el m undo, sino un 
enferm o, cuyas figuras alargadas diesen testim o
nio, solam ente, de un  defecto en la conform ación 
del globo del o jo .. .  En este caso, como en el 
anterior, se consolidaban, en el orden de la na tu 
raleza, lo que no eran sino modos de la cu ltu ra  
y que, si hubiesen sido apreciados como tales, 
habrían  determ inado, inm ediatam ente, la particu
larización de  otros modos, a los cuales se les 
acordaba un valor universal. Al hacer  del histé-
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rico o del p in tor innovador seres anorm ales, se 
daba uno el lujo de creer que no nos incum bían 
y que por el simple hecho de su existencia no po
nían en tela de juicio, no exigían la revisión de 
un orden social, m oral o in telectual aceptado.

En las reflexiones intelectuales que dieron na
cim iento a  la ilusión totém ica volvemos a encon
tra r  la influencia de los m ism os m otivos, y la 
huella de recorridos sem ejantes. S in duda alguna, 
ya no se trata , directam ente, de la naturaleza 
(aunque, como veremos, aparezca frecuentem ente 
el recurso  a creencias o a ac titudes “instin ti
vas"). Pero, la noción de to tem ism o podía hacer 
posible el distinguir las sociedades de m anera 
casi igualm ente radical, ya que no siem pre a rru m 
bando a algunas de ellas en  la naturaleza (tom a 
de partido  que el térm ino N aturvö lker  ejem pli
fica excelentem ente), sí p o r lo m enos clasificán
dolas en función de su ac titud  ante  la naturaleza, 
tal y como aquélla se expresa en función del lugar 
asignado al hom bre en la serie anim al, y a través 
del conocimiento —o la supuesta ignorancia— del 
m ecanism o de la procreación. Por tanto, no fue 
cosa del azar que Frazer am algam ase el to tem is
mo y la ignorancia de la p a tern id ad  fisiológica: 
el totem ism o aproxim a el hom bre a l anim al, y la 
supuesta ignorancia del papel desem peñado por 
el padre en la concepción culm ina en la su stitu 
ción del progenitor hum ano por esp íritu s, más 
próximos aún de las fuerzas naturales. E ste “par
tido  de la naturaleza" proporcionaba una piedra 
de toque que hacía posible, en el seno m ism o de 
la cultura, aislar al salvaje del civilizado.

Para m antener en su in tegridad y fundar, al 
m ismo tiempo, los m odos de pensam iento  del 
hom bre norm al, blanco y adulto , nad a  podía ser, 
por tanto, más cómodo que el reu n ir fuera de él
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costum bres y creencias —en verdad, por dem ás 
heterogéneas y m uy difícilm ente aislables— alre
dedor de las cuales se efectuaría la cristalización, 
para  form ar una m asa inerte, de ideas que hu
biesen sido m enos inofensivas en caso de haberse 
tenido que reconocer su presencia y su actividad 
en todas las civilizaciones, sin exceptuar la nues
tra . En p rim er lugar, el totem ism o es la proyec
ción, fuera de nuestro  universo, y como por obra 
de exorcismo, de actitudes m entales que son in
com patibles con la exigencia de que exista en tre  
el hom bre y la naturaleza una discontinuidad con
siderada esencial po r el pensam iento cristiano. 
Así, se pensaba darle validez haciendo de la 
exigencia inversa un a trib u to  de esta “naturaleza 
segunda'* que, con vana esperanza de liberarse 
de ella, al m ismo tiem po que de la prim era, el 
hom bre civilizado se confecciona, con los estados 
“prim itivos" o “arcaicos" de su propio desarrollo.

En el caso  del totem ism o esto era  tan to  más 
conveniente cuanto  que el sacrificio, cuya noción 
persiste  en  el seno de las grandes religiones de 
Occidente, p lan teaba un difícil problem a de la 
m ism a clase. En todo sacrificio está im plícita una 
solidaridad de naturaleza en tre  el oficiante, el 
dios y la cosa sacrificada, tan to  si ésta es un ani
mal o una planta, com o si se tra ta  de un objeto 
al que se m aneja  como si fuese vivo, puesto que 
su destrucción tiene significado solam ente en 
form a de holocausto. Por lo tanto, la idea del sa
crificio lleva en sí m isma, tam bién, el germ en de 
una confusión con el anim al, la cual amenaza 
con extenderse m ás allá del hom bre, hasta tocar 
en la divinidad. Al am algam ar el sacrificio y el 
totem ism o, se obtenía una m anera de explicar 
al prim ero como una supervivencia o  un vestigio 
del segundo, y así tam bién una m anera de esteri-



lizar las creencias subyacentes, desem barazándo
las de todo lo que pudiese haber de  im puro  en 
una idea del sacrificio, viviente y o p eran te ; o, por 
lo menos, disociando esta noción, con objeto  de 
distinguir dos tipos de sacrificio, d iferentes por 
su origen y por su significación.

Al subrayar, al p rim er golpe, el ca rác te r sospe
choso de la hipótesis totém ica, estas  conside
raciones nos ayudan a com prender su singular 
destino. Pues es cierto  que floreció con una 
extraord inaria  rapidez e invadió todo  el cam po 
de la etnología y de la h istoria  religiosa. Y no 
obstante esto, comenzamos a  descubrir ahora que 
las señales que anunciaban su ru in a  fueron casi 
contem poráneas de su periodo de triunfo  : se 
estaba viniendo abajo  ya en el preciso  m om ento 
en que parecía estar más firm e.

E n su libro titulado L ’éta t actuel du problème 
to tém ique  —curiosa mezcolanza de inform ación 
erudita , de parcialidad, inclusive de  incom pren
sión, aliadas a una audacia teórica y  a una inde
pendencia de esp íritu  poco frecuentes— Van Gen
nep escribía, para term inar su prefacio  fechado 
en abril de 1919:

El to te m ism o  h a  p u es to  a p ru e b a  y a  la sag ac id ad  
y e l in g en io  d e  m u ch o s  sa b io s ; y  hay  razones p a ra  
c r e e r  que se g u irá  o c u rr ie n d o  lo m ism o  d u ra n te  m u 
chos años.

El pronóstico se com prende: se hizo pocos años 
después de la publicación de la m onum ental obra 
de Frazer T otem ism  and exogamy, años durante 
los cuales la revista internacional Anthropos  m an
tuvo abierta  una tribuna perm anen te  con el tem a 
del totem ism o, que ocupaba un lugar im portante 
en cada núm ero. No obstante, hubiese sido difí
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cil engañarse m ás aún. El lib ro  de Van Gennep 
habría  de ser el últim o trab a jo  de conjunto  con
sagrado a es ta  cuestión y, desde ese punto  de 
vista, sigue siendo indispensable. Pero, lejos de re
p resen tar la p rim era  etapa de una síntesis que 
h abría  de seguirse realizando, fue m ás bien el 
canto  de cisne de las reflexiones acerca del to te
m ismo. Y en obras escritas en el esp íritu  de los 
prim eros trab a jo s  de Goldenweiser [ l ] ,1 desde
ñosam ente hechas a un lado po r Van Gennep, se 
habría  de llevar a cabo, sin respiro, la em presa, 
hoy victoriosa, de desagregación.

El año de 1910 proporciona un cóm odo punto  
de partida  a nuestro  trabajo , iniciado en 1960: la 
distancia es precisam ente de medio siglo, y fue 
en 1910 cuando aparecieron dos obras de dim en
siones por dem ás desiguales, aunque, en resum idas 
cuentas, las 110 páginas de Goldenweiser [1] hu
biesen de e jercer una influencia teórica m ás 
duradera que los cua tro  volúmenes de Frazer, 
que sum an 2200 p ág in as .. .  En el preciso mo
m ento en que F razer publicaba, después de ha
berlos reunido, la to talidad de los hechos entonces 
conocidos, p a ra  fundar el totem ism o como siste
m a y para explicar su origen, Goldenweiser ponía 
en tela de ju icio  que se tuviese el derecho de 
superponer tres fenóm enos: la organización en 
clanes, la atribución a los clanes de nom bres o 
de em blem as anim ales y vegetales, y la creencia 
en que existiese un paren tesco  en tre el clan y su 
tótem , puesto  que sus contornos no coinciden 
sino en una m inoría de casos, y puesto que cada 
uno de ellos puede encontrarse presente sin los 
otros.

De tal m odo, los indios del río Thom pson tie-

1 Véase la bibliografía, al final del libro.
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nen tótem , pero no clanes, los iroqueses, clanes 
con nom bres de anim ales que no son tótem , en 
tan to  que los yukaguires, que están  divididos 
en clanes, poseen creencias religiosas en las que 
los anim ales desem peñan un gran papel, pero  lo 
hacen por interm edio de cham anes individuales 
y no a través de grupos sociales. E l supuesto to
tem ismo se escurre de todo esfuerzo de defini
ción de carácter absoluto. A todo lo m ás, consiste 
en una disposición contingente de elem entos no 
específicos. Es una reunión de particu laridades, 
em píricam ente observables en un determ inado nú
m ero de casos, sin que de ello se  desprendan 
propiedades originales; pero esto no  es una sín
tesis orgánica, un objeto  de la naturaleza social.

Después de la crítica de Goldenwe iser, el lugar 
consagrado al problem a to té mico en  los tratados 
estadounidenses no cesará de d ism inuir con el 
transcurso  de los años. En la traducción francesa 
de la obra P rim itive society, de Lowie, se dedican 
todavía ocho páginas al totem ism o: en p rim er lu
gar para condenar la em presa de Frazer, y des
pués para resum ir y ap robar las p rim eras ideas 
de Goldenweiser (y  esto haciendo la  reserva de 
que su definición del totem ism o com o “socializa
ción de valores em ocionales" es dem asiado am bi
ciosa y dem asiado general: si los indígenas de 
Buin guardan frente a sus tótem  un a  ac titud  casi 
religiosa, los tótem  de los K ariera de  la Australia 
occidental no  son objeto  de ningún tabú , y no se 
les venera). Pero lo que Lowie le reprocha sobre 
todo a Goldenweiser es el haber rectificado par
cialm ente su escepticismo, y adm itido  la existencia 
de una conexión em pírica en tre  el to tem ism o y la 
organización en clanes: sin em bargo, los indios 
Crow, los H idatsa, los Gros Ventre y  los apaches 
tienen clanes sin nom bres totém icos, en tan to
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que los A randa tienen grupos totém icos que son 
distin tos de sus clanes. Y Lowie term inó di
ciendo :
C onfieso  que no  es to y  co n v en c id o  de que , a  p e s a r  de 
to d a  la p e rsp ic a c ia  y d e  to d a  la  e ru d ic ió n  de q u e  se 
ha h ech o  g a la  con e s te  fin , h a y a  q u ed ad o  su f ic ie n te 
m e n te  d e m o s tra d a  la re a l id a d  d e l fen ó m en o  to té m ic o  
(p . 151).

A p a r tir  de entonces, la liquidación se aceleró. 
Com parem os en tre  sí las dos ediciones de la 
Anthropology  de K roeber. La del año de 1923 con
tiene todavía num erosas referencias, pero  el p ro 
blem a no es tratado, como no sea p ara  distinguir 
los clanes y las m itades, en su  calidad de m étodo 
de organización social, y el totem ism o, como sis
tem a simbólico. No existe una conexión necesa
ria en tre  los dos; a todo lo m ás, una conexión de 
hecho que p lantea un problem a no resuelto. Y, 
no obstan te las 856 páginas de la edición del año 
de 1948, el índice —que tiene sin em bargo 39 pá
ginas— no contiene m ás que una sola referencia, 
y no se tra ta  más que de una observación inci
dental a propósito  de una pequeña tribu  del 
Brasil central, la de los Canella:

. . . e l  seg u n d o  p a r  d e  m i ta d e s . . .  no  tien e  que v e r  con 
la s  a lia n z a s  m a tr im o n ia le s :  es de c a r á c te r  to tém ico , 
o d ic h o  d e  o tr a  m a n e ra , a lg u n o s  a n im a le s  o a lg u n o s  
o b je to s  n a tu r a le s  s irv e n  p a ra  r e p r e s e n ta r  s im b ó lica 
m e n te  c ad a  m ita d  (p . 396).

Volvamos a Lowie: en su obra An introduction  
to cultural anthropology  (1934), despacha el to te
m ism o en m edia página, y su segundo tra tad o  de 
sociología prim itiva, Social organisation  (1948), 
menciona una vez, de pasada, la palabra "to tem is
m o”, para explicar la posición del pad re  Schm idt.
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En 1938, Boas publica su General anthropology, 
tra tad o  de 718 páginas redactado  con la colabo
ración de sus alum nos. La discusión del problem a 
del totem ism o cabe en cua tro  páginas, de la plu
m a de Gladys Reichard. La au to ra  señala que, 
bajo  el nom bre de totem ism o se han reunido fe
nóm enos heterogéneos: reperto rios de nom bres
o de emblem as, la creencia en la existencia de 
una relación sobrenatural con seres no hum anos, 
prohibiciones que en ocasiones son de carácter 
alim enticio, pero no necesariam ente (p o r ejem 
plo, la de cam inar sobre la hierba y la de com er 
en un tazón, en Santa Cruz; la de tocar un cuer
no o un feto de bisonte, o  inclusive el carbón o 
el cardenillo, insectos y alim añas en tre  los indios 
O m aha), y algunas reglas de exogamia. Estos fe
nóm enos se vinculan unas veces a  grupos de pa
rentesco, o tras a cofradías m ilitares o religiosas, 
y o tras m ás a individuos. En resum idas cuen tas:

S e  h a  e sc r ito  d em a s ia d o  a c e rc a  d e l to te m is m o .. .  
co m o  p a ra  p e rm it irs e  el d e ja r lo  c o m p le ta m e n te  a un  
l a d o . . .  P e ro  las fo rm a s  en q u e  se  m a n if ie s ta , e n  cada  
p a r te  del m u n d o , son  tan  d iv e rsa s , la s  se m e ja n z a s  
ta n  su p e rfic ia le s , y  los fen ó m en o s p u ed en  a p a re c e r  
e n  ta n to s  c o n te x to s  c a re n te s  de u n a  re la c ió n  c o n  u n a  
co n sa n g u in id a d  re a l o su p u e s ta , que e s  a b so lu ta m e n te  
im posib le  e n c a ja r lo s  en  u n a  so la  c a te g o r ía  (p . 430).

En su obra Social structure  (1949), M urdock se 
exime de tra ta r  la cuestión del to tem ism o ale
gando que interviene m uy poco al nivel de las 
es tru c tu ras  fo rm ales:

. . .  su p o n ien d o  que los g ru p o s so c ia le s  ten g an  q u e  se r 
n o m b ra d o s , los té rm in o s  q ue  d e s ig n a n  a n im a le s  tie
n en  ta n ta s  posib ilid ad es de s e r  u ti liz a d o s  com o  cu a le s 
q u ie ra  o tro s  (p. 50).

INTRODUCCIÓN 17
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Un curioso estudio  de Linton, sin duda alguna, 

ha contribuido a determ inar la creciente indife
rencia de los sabios estadounidenses en lo tocante 
a un problem a que antaño había sido tan  debatido.

Durante la primera Guerra Mundial, Linton había 
pertenecido a la 42ª división, o "División Arco iris"', 
nombre elegido arbitrariamente por el estado mayor 
porque esta división reunía unidades provenientes de 
numerosos estados, de manera que los colores de sus 
regimientos eran tan variados como los del arco iris. 
Pero, desde que la division llegó a Francia, esta 
designación pasó a ser de uso corriente: cuando se 
les preguntaba a los soldados a qué unidad pertene
cían, respondían : “soy un arco iris".

Hacia febrero de 1918, es decir, unos cinco o seis 
meses después de que la división hubo recibido su 
nombre, la opinión general reconocía que la aparición 
de un arco iris constituía para olla un presagio feliz. 
Tres meses más tarde se afirmaba —inclusive a des
pecho de que existiesen condiciones meteorológicas 
incompatibles— que se veía un arco iris cada vez que 
la división entraba en acción.

En mayo de 1918, la 42ª división estaba desple
gada cerca de la 77ª, que adornaba su equipo con 
su emblema distintivo, la estatua de la Libertad. La 
división Arco iris adoptó este uso, a imitación de su 
vecina, pero también con la intención de distinguirse. 
Hacia agosto-septiembre, el llevar una insignia con 
la imagen del arco iris se había vuelto general a pesar 
de la creencia de que el portar insignias distintivas 
tenía su origen en un castigo infligido a una unidad 
derrotada. De manera que, al finalizar la guerra, el 
cuerpo expedicionario estadounidense estaba organi
zado "en una serie de grupos bien definidos, a menudo 
celosos los unos de los otros, y cada uno de los 
cuales se caracterizaba por un conjunto particular 
de ideas y de prácticas" (p. 298). El autor enumera 
Jos hechos siguientes: 1) la división en grupos cons
cientes de su individualidad; 2) el que cada grupo
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llevase el nombre de un animal, de un objeto o de 
un fenómeno natural; 3) la utilización de este nom
bre como término de referencia, en las conversacio
nes con los extraños; 4) el portar un emblema, dibu
jado en las armas colectivas y en el equipo, o para 
el adorno personal, y el tabú impuesto sobre el uso 
del emblema por los demás grupos; 5) el respeto al 
"patrono" y a su representación figurada; 6) la creen
cia confusa en su papel de protector y  en su valor de 
presagio. "No existe prácticamente un solo investi
gador que, si encontrase este estado de cosas en una 
población no civilizada, vacilara en vincular semejan
te conjunto de creencias y de costumbres al complejo 
totémico.. .  Sin duda, el contenido de que tratamos 
ahora es muy pobre, cuando se compara con el tote
mismo grandemente desarrollado de los australianos 
y de los melanesios, pero es tan rico como los com
plejos totémicos de las tribus de la América del 
Norte. En relación con el verdadero totemismo, la 
diferencia principal estriba en la inexistencia de re
glas de matrimonio y de creencias en un lazo de 
filiación, o de simple parentesco, con el tótem." Sin 
embargo, observa Linton a modo de conclusión, es
tas creencias son función de la organización en 
clanes, más que del totemismo propiamente dicho, 
puesto que no siempre lo acompañan.

Todas las críticas m encionadas h asta  ahora han 
sido de autores estadounidenses; y no es que 
concedam os a la etnología estadounidense un lu
gar privilegiado, sino que lo hem os hecho porque 
es un hecho histórico que la desintegración del 
problem a totém ico comenzó en los E stados Uni
dos (no obstante la existencia de algunas páginas 
proféticas de Tylor, que no encontraron  eco, y 
acerca de las cuales hablarem os m ás adelante), 
y porque allí ha sido tenazm ente proseguida. Para 
convencerse de que no se tra ta  ta n  sólo de un 
acontecim iento local nos b astará  con observar rá-



pidam ente la evolución de las ideas en Ingla
terra.

En 1914, uno  de los más ilustres teóricos del 
totem ism o, W. H. R. Rivers, lo definía como la 
coalescencia d e  tres elem entos. Un elem ento so
cial: conexión de una especie anim al o vegetal, o 
de un objeto inanim ado, o inclusive de una cla
se de objetos inanim ados, con un grupo definido 
de la com unidad, y, característicam ente, con un 
grupo exógamo o clan. Un elem ento psicológi
co: la  creencia en la existencia de una relación 
de parentesco en tre los m iem bros del grupo y el 
anim al, la p lan ta  o el objeto, la cual se expresa 
a m enudo m ediante la idea de que el grupo hu
m ano salió de él o de ellos p o r filiación. Un ele
m ento r itu a l: el respeto m anifestado al animal, 
la p lan ta o el objeto, el cual se expresa caracte
rísticam ente m ediante la prohibición de com erse 
el anim al o la planta, o  bien de u tilizar el objeto, 
salvo bajo determ inadas condiciones restric tivas 
(Rivers, vol. II , p. 75).

Como a lo largo de esta obra analizarem os y 
discutirem os las ideas de los etnólogos ingleses 
contem poráneos, por el m om ento opondrem os 
aquí a  la opinión de Rivers solam ente lo que se 
dice en  un m anual de uso com ún:

Como vemos, el término "totemismo" se ha utili
zado para designar una increíble variedad de relacio
nes entre los seres humanos y las especies o fenó
menos naturales. Asimismo, es imposible llegar a 
formular una definición satisfactoria del totemismo, 
aunque esto se haya tratado de hacer muy a menu
do... Toda definición del totemismo es, o bien tan 
específica que excluye muchos de los sistemas que, 
sin embargo, se llaman comúnmente "totémicos”, o 
bien tan general que comprende toda suerte de fenó
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menos que no podrían ser designados de tal manera 
(Piddington, pp. 203-204).

y después, el consenso m ás reciente, tal y como 
está expresado en la sexta edición (1951) de Notes 
and queries on anthropology, o b ra  colectiva publi
cada po r el Royal Anthropological In stitu te  :2

En la acepción más amplia del término, se puede 
hablar de totemismo cuando: l)  la tribu o grupo... 
está constituida por grupos (totémicos) entre los cua
les está repartida la totalidad de la población, y cada 
uno de los cuales mantiene algunas relaciones con 
una clase de seres (tótem ) animados o inanimados;
2) las relaciones entre los grupos sociales y los seres 
u objetos son todas, generalmente, de la misma clase;
3) un miembro cualquiera de un grupo no puede 
(salvo en circunstancias especiales, como la de la 
adopción) cambiar su pertenencia.

A esta definición se añaden tres condiciones 
subsid iarias:

. ..  la noción de relación totémica lleva implícito que 
ésta se verifique entre un miembro cualquiera de la 
especie y un miembro cualquiera del grupo. Por re
gla general, los miembros de un mismo grupo totémico 
no pueden casarse entre sí.

Se observa a menudo la existencia de reglas de 
conducta obligatoria... a veces la prohibición de co
mer la especie totémica; a veces términos denomina
tivos especiales, el empleo de adornos o de emblemas, 
y una conducta prescrita... (p. 192).

Esta definición es m ás com pleja y m atizada 
que la de Rivers. Sin em bargo, tan to  la una como 
la o tra  consisten en tres puntos. Pero los tres 
puntos de N otes and queries difieren de los de

2 Por lo dem ás el texto proviene, sin cambios nota
bles, de ediciones anteriores.



Rivers. El punto 2 (creencia en un parentesco con 
el tótem ) ha desaparecido; los puntos 1 y 3 (co
nexión  en tre  clase natu ra l y grupo "característica
m ente '' exógamo, prohibición alim enticia como 
form a "característica” del respeto) han quedado 
relegados, con o tras eventualidades, a las condi
ciones subsidiarias. En lugar de ellos, las N otes  
and queries en u m eran : la existencia en el pensa
m iento indígena de un p a r de series, una de ellas 
“gaatural”, la o tra  social; la homología de las re 
laciones en tre  los térm inos de las dos series, y la 
constancia de estas relaciones. Dicho de o tra  
m anera, del totem ism o, al que Rivers quería dar 
un contenido, no se conserva m ás que una form a:

El término totemismo designa una forma de orga
nización social y de práctica mágico-religiosa carac
terizada por la asociación de algunos grupos (habi
tualmente clanes o linajes) interiores a una tribu, 
con ciertas clases de cosas animadas o inanimadas; 
cada uno de los grupos está asociado a una clase dis
tinta (ibid.).

Pero esta  prudencia respecto de una noción que 
no nos resignam os a conservar sino después de 
haberla vaciado de su sustancia y, hasta  cierto 
punto, después de haberla desencarnado, no da 
sino m ás alcance a la advertencia general que 
Lowie hace a los inventores de instituciones:

Tenemos que saber si lo que comparamos son reali
dades culturales, o solamente fantasmas, salidos de 
nuestros modos lógicos de clasificación (Lowie [4], 
p. 41).

El tránsito  desde una definición concreta del 
totem ism o hasta una definición form al se rem on
ta, de hecho, a Boas. Desde 1916, con la m ira 
puesta tan to  en D urkheim  como en Frazer, ponía
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en tela de juicio que los fenóm enos culturales 
pudiesen ser reducidos a la unidad. La noción de 
“m ito" es una categoría de nuestro  pensam iento, 
la cual utilizam os arb itra riam en te  p ara  designar 
con un m ism o vocablo intentos de explicación de 
fenómenos naturales, obras de lite ra tu ra  oral, re
flexiones filosóficas y casos de em ergencia de 
procesos lingüísticos a la conciencia del sujeto. 
De igual form a, el totem ism o es una unidad a rti
ficial, que existe solam ente en el pensam iento del 
etnólogo y a la cual nada específico corresponde 
fuera del mismo.

Cuando se habla de totem ism o, en efecto, se 
confunden dos problem as. En p rim er lugar, el 
que plantea la frecuente identificación de seres 
hum anos con plantas o con anim ales, y que nos 
remite a concepciones muy generales acerca de 
las relaciones entre el hom bre y la  naturaleza. 
Estas últim as interesan al a r te  y a la magia, lo 
m ism o que a la sociedad y a  la religión. El se
gundo problem a es el de la denom inación de los 
grupos fundados en el parentesco, la cual puede 
hacerse con ayuda de vocablos que designen ani
males o vegetales, pero tam bién de m uchas otras 
m aneras. El térm ino totem ism o com prende sola
mente los casos de coincidencia en tre  am bos 
órdenes.

Ocurre que, en algunas sociedades, se aprove
cha una tendencia m uy general a postu lar rela
ciones íntim as en tre el hom bre y los seres u  obje
tos naturales para  calificar, concretam ente, clases 
de parientes, o de lo que se considera que son 
clases de parientes. Para que tales clases subsis
tan con una form a d istin ta  y  duradera, es nece
sario que estas sociedades posean reglas estables 
de m atrim onio. Así pues, podem os afirm ar que el 
pretendido totem ism o supone siem pre la existen
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cia de algunas form as de exogamia. A este res
pecto, Van G ennep ha in terpre tado  m al a B o as: 
este últim o se con ten ta con afirm ar que, lógica c 
históricam ente, la exogamia es an terio r al tote
mismo, sin p re tender que el segundo sea un re
sultado o una consecuencia de la prim era.

La exogamia m ism a puede se r concebida y prac
ticada de dos m aneras. Los esquim ales restringen 
la unidad exógama a la familia, definida por lazos 
reales de parentesco. Como el contenido de cada 
unidad se encuen tra  estric tam ente  delim itado, la 
expansión dem ográfica lleva consigo la creación 
de unidades nuevas. Los grupos son estáticos; 
com o se definen por com prensión, no tienen ca
pacidad de integración, y subsisten a condición de 
proyectar —valga la expresión—, individuos hacia 
afuera. Esta form a de exogamia es incom patible 
con el totem ism o, porque las sociedades que la 
practican están  desprovistas —al menos en este 
plan— de estru c tu ra  formal.

Por el contrario , si el grupo exógamo es capaz 
de extensión, la form a de los grupos es entonces 
constan te : el contenido de cada uno es lo que 
aum enta. Se to rna im posible defin ir la pertenen
cia al grupo d irectam ente, por medio de genealo
gías em píricas. Lo cual explica la necesidad de:

1) una regla de filiación que no sea equívoca, tal 
como la filiación unilatera l;

2) un nom bre, o po r lo m enos una m arca di
ferencial, trasm itida  p o r filiación y que sustituye 
al conocim iento de los lazos reales.

Por regla general, las sociedades de esta  últim a 
clase verán cóm o el núm ero de sus grupos cons
titutivos dism inuye progresivam ente, puesto que 
la evolución dem ográfica habrá  de provocar la 
extinción de algunos de ellos. Por carecer de un 
m ecanismo institucional que perm itiese la fisión
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de los grupos en expansión, lo cual restablecería 
el equilibrio, esta evolución cu lm inará en la  for
mación de sociedades reducidas a dos grupos exó
gamos. Éste podría ser uno de los orígenes de 
las organizaciones llam adas dualistas.

Por o tra parte, las m arcas diferenciales deben 
ser form alm ente de la m ism a clase en  cada socie
dad, a la vez que difieran la una d e  la o tra  por 
el contenido. Pues si no, un grupo se definiría 
po r el nom bre, o tro  por el ritual, u n  tercero  por 
el b lasó n .. .  Sin embargo, existen casos de esta 
clase, en verdad raros, los cuales dem uestran  que 
la crítica de Boas no se ha llevado lo suficiente
m ente lejos. Pero iba por buen cam ino cuando 
sacó en conclusión que

la homología de las marcas distintivas de las divisio
nes sociales, en el interior de una tribu, demuestra 
que su uso se originó en una tendencia a la clasifica
ción (Boas [2], p. 323).

En resum en, la tesis de Boas, mal in terpretada 
por Van Gennep, se reduce a sen ta r que la for
mación de un sistem a, en el plano social, es la 
condición necesaria del totem ism o. Por esta  ra
zón excluyó a los esquim ales, cuya organización 
social no es sistem ática, y p o r eso exige la filia
ción unilineal (a la cual podem os añad ir la fi
liación bilineal, la cual es un desenvolvim iento, 
p o r composición, de la prim era, pero  que a me
nudo se confunde erróneam ente con la filiación 
indiferenciada), porque sólo ella es es tru c tu ra l.

Que el sistem a recu rra  a nom bres de anim ales 
y de vegetales es un caso p a rticu la r de un mé
todo de denom inación diferencial, del cual sub
sisten los caracteres, cualquiera que sea la clase 
de denotación empleada.
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Es aquí, tal vez, d onde el form alism o de Boas 
y erra : si, com o afirm a, los objetos denotados de
ben constitu ir un sistem a, el modo de denotación, 
para  cum plir íntegram ente su  función, debe ser, 
tam bién él, sistem ático; la regla de la homología, 
form ulada p o r Boas, es dem asiado abstracta  y 
dem asiado hueca como para satisfacer a esta exi
gencia. Conocemos sociedades que no la respetan, 
sin que p o r ello quede descartado que las sepa
raciones diferenciales más com plejas que utilizan 
no constituyan tam bién un sistem a. A la inversa, 
se p lantea la  cuestión de saber por qué los reinos 
anim al y vegetal ofrecen una nom enclatura privi
legiada para denotar el sistem a sociológico, y cuá
les son las relaciones que existen lógicamente 
en tre  el sistem a denotativo y el sistem a denotado. 
El m undo anim al y el m undo vegetal no son utili
zados solam ente porque se encuentren ahí, sino 
porque proponen al hom bre un m étodo de pensa
miento. La conexión entre la relación del hom bre  
con la naturaleza  y la caracterización de los gru
pos sociales, que Boas juzga contingente y arb i
traria , no parece tal sino porque la vinculación 
real en tre los dos órdenes es indirecta, y porque 
pasa por la mente. Esta ú ltim a postula una ho
mología, no p o r cierto  en el seno del sistem a deno
tativo, sino entre las separaciones diferenciales 
que existen, por u n a  parte, entre la especie x  y 
la especie y, y por o tra  parte, en tre el clan a y el 
clan b.

Es sabido que el inventor del totem ism o, en el 
plano teórico, fue el escocés McLennan, en sus 
artículos aparecidos en la Fortnightly review  ti
tulados 'T h e  w orship of anim als and  p lan ts”, 
donde se encuentra  la célebre fórm ula: el tote
m ism o es el fetichism o m ás la exogamia y la 
filiación m atrilineal. Pero bastaron  trein ta  años
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para  que apareciesen no solam ente una crítica 
sem ejante, hasta en los térm inos, a la de Boas, 
sino tam bién los desenvolvim ientos que hem os 
esbozado al final del párrafo  anterior. En 1899 
Tylor publicó diez páginas acerca del to tem ism o: 
sus “observaciones” nos hubiesen evitado m uchas 
divagaciones, antiguas o recientes, de no haber 
ido, hasta  tal punto, contra la corriente. Antes 
de Boas, Tylor deseó que al estim ar el lugar y la 
im portancia del totem ism o

se tenga en cuenta la tendencia del espíritu humano 
a agotar el universo por medio de una clasificación 
( to classify out the universe ) (p. 143).

Desde este punto  de vista, el to tem ism o puede 
defin irse como la asociación de una especie ani
m al y de un clan hum ano. Pero, sigue diciendo 
Tylor,

aquello contra lo que no vacilo en protestar es la 
manera como se han puesto los tótem en la base de 
la religión, o poco menos. Al totemismo, entendido 
como lo que es, a saber, un subproducto de la teo
ría del derecho, salido del inmenso contexto de la 
religión primitiva, se le ha atribuido una importancia 
que no guarda proporción con su verdadero papel 
teológico (p. 144).

Y term ina a s í :

Es más prudente esperar... a que el tótem haya sido 
reducido a las proporciones que le son propias en los 
esquemas teológicos de la humanidad. Y tampoco 
tengo la intención de emprender una discusión deta
llada de las observaciones sociológicas de que se 
echa mano para dar al totemismo una importancia 
sociológica todavía mayor que la religiosa...  La exo
gamia puede existir, y existe de hecho, sin el tote
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m ism o... pero la frecuencia de su combinación en 
las tres cuartas partes de la Tierra nos muestra cuán 
antigua y eficaz ha debido ser la acción de los tótem 
para consolidar los clanes y para aliar unos con otros 
hasta formar el círculo más amplio de la tribu (p. 148).

Lo cual es una m anera de p lan tear el problem a 
de la fuerza lógica de los sistem as denotativos 
tom ados de los reinos naturales.



I. LA ILUSION TOTÉMICA

A ceptar , como tem a de discusión, una categoría 
que nos parece falsa nos expone siem pre a un 
riesgo: el de m antener, en virtud de la atención 
que se le presta, alguna ilusión acerca de su  reali
dad. Para rodear m ejor u n  obstáculo im preciso, 
subraya uno contornos de los cuales se quería, 
solam ente, m ostrar la inconsistencia; puesto que, 
al enfrentarse a una teoría mal fundada, la crí
tica comienza por rendirle una su erte  de home
naje. El fantasm a, im prudentem ente evocado con 
la esperanza de poderlo con ju rar definitivam en
te, no habrá desaparecido m ás que para surgir 
de nuevo, y m enos lejos de lo que uno se ima
gina del lugar en el que había aparecido po r vez 
prim era.

Tal vez sería m ás prudente d e jar las teorías 
obsoletas caer en el olvido, y no d esp e rta r a los 
m uertos. Pero, po r o tra parte , y como dice el viejo 
Arkel,* la h istoria no produce acontecim ientos 
inútiles. Si durante tantos años grandes inteli
gencias han estado, por así decirlo, fascinadas por 
un problem a que hoy nos parece irreal, es por
que, indudablem ente, tras una falsa apariencia, se 
percataron  confusam ente de que algunos fenó
menos, arb itra riam ente  agrupados y mal analiza
dos, eran  no obstante dignos de interés. ¿Cómo 
podríam os llegar a  ellos, para  proponer una in ter
pretación diferente, sin acep tar p rim ero  rehacer 
paso a paso un itinerario  que, aun cuando no con
duzca a ninguna parte, incitará a buscar otro 
camino, y quizás ayudará a trazarlo?

* En Pelléas et Mélisande de M aeterlinck, que Debussy 
convirtió en ópera. [ E .]
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Escépticos, al m om ento de partir, acerca de la 

realidad del totem ism o, querem os precisar que 
em plearem os el térm ino de totem ism o, pero a  la 
m anera de u n a  cita inspirada por los autores 
que vamos a estudiar. Sería poco cómodo ponerlo 
siem pre en tre  comillas o añadirle el epíteto de 
“ llam ado" o de “supuesto". Las necesidades del 
diálogo au torizan  concesiones de vocabulario. Pero 
entrecom illados y epítetos estarán  siem pre sobre
entendidos en  nuestro  pensam iento, y no será 
muy acertado  oponernos tal o cual frase o ex
presión que parezca contradecir una convicción 
netam ente declarada.

Dicho esto, tra tem os de defin ir desde fuera, y 
en sus aspectos m ás generales, el cam po sem ánti
co en el seno del cual se sitúan los fenómenos 
com únm ente agrupados con el nom bre de to te
m ismo.

En efecto, tan to  en este caso como en otros, el 
m étodo que pensam os utilizar consiste en:

1. Definir el fenómeno que vamos a estud iar 
como una relación en tre  dos o más térm inos rea
les o  virtuales.

2. C onstruir el cuadro de perm utaciones posi
bles en tre es to s  térm inos.

3. Tom ar este  cuadro com o objeto general de 
un análisis que, a este nivel solam ente, puede lle
gar a estab lecer conexiones necesarias, puesto que 
el fenómeno em pírico contem plado al m om ento 
de p a rtir  no  era  sino una com binación posible 
en tre  otras, cuyo sistem a to tal debe ser previa
m ente reconstruido.

El térm ino  totem ism o com prende las relacio
nes idealm ente postuladas en tre  dos series, una 
de ellas natural y la o tra  cultural. La serie na
tu ral com prende, po r una parte , categorías, por 
o tra parte, in d iv id u o s ; la serie cu ltural compren-
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de grupos y personas. Todos estos térm inos han 
sido arb itra riam ente  elegidos para  d istinguir, en 
cada serie, dos m odos de existencia, colectivo e 
individual, y para  ev itar que se contundan  las 
series* Pero en esta  e tapa p re lim inar podríam os 
u tilizar no im porta qué térm inos, con tal de que 
fuesen distin tos:

N a t u r a l e z a  Categoría Individuo
C u l t u r a  G rupo Persona

Hay cuatro  m aneras de asociar en tre  sí, de dos 
en dos, térm inos provenientes de series diferen
tes, esto es , de satisfacer con las m ínim as condi
ciones la hipótesis inicial de que existe un a  rela
ción en tre  las dos series:

1                  2 3 4

N a t u r a l e z a  C ategoría Categoría Ind iv iduo  Individuo

C u l t u r a  G rupo Persona Persona Grupo

A cada una de estas cua tro  com binaciones co
rresponden fenómenos observables en u n a  o en 
varias poblaciones. El to tem ism o australiano, 
en sus m odalidades llam adas "social” y "sexual", 
postula una relación en tre  una categoría natura l 
(especie anim al o vegetal, o clase de  objetos o de 
fenóm enos) y un grupo cu ltura l (m itad , sección, 
subsección, cofradía religiosa, o el conjunto  de 
las personas del m ism o sexo); la segunda combi
nación corresponde al totem ism o "individual" de 
los indios de la América del N orte, en tre  los cua
les el individuo, su jetándose a pruebas, tra ta  de 
conciliarse una categoría natural. Como ejem plo
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de la te rce ra  com binación citarem os a Mota, del 
grupo de las islas Banks, en la que se piensa que 
el niño es la  encarnación de un anim al o de una 
plan ta hallados o consum idos por la m adre en el 
m om ento de  tom ar conciencia de esta r em bara
zada; se po d ría  añad ir el ejem plo de alguna tribu 
del grupo algonquino, que supone establecida una 
relación p articu la r en tre el recién nacido y algún 
anim al que se vio acercarse a la cabaña de la 
familia. La com binación grupo-individuo encuen
tra  sus ejem plos en Polinesia y en África, cada 
vez que algunos anim ales (lagartos guardianes de 
Nueva Zelanda, cocodrilos sagrados y "m argaye” 
del león o de la pantera, en África) son objeto  de 
una protección y de una veneración colectivas; 
es probable que los antiguos egipcios hayan te
nido creencias de esta  clase, con las cuales están 
em parentados tam bién los ongon de Siberia, aun
que aquí ya no se tra te  de anim ales reales, sino 
de figuraciones que el grupo tra ta  como si fuesen 
seres vivos.

Lógicam ente hablando, las cuatro  com binacio
nes m encionadas son equivalentes, puesto que 
han sido engendradas por la m ism a operación. 
Pero solam ente a las dos prim eras se las ha in
cluido en el área del totem ism o (adem ás se ha 
discutido p a ra  saber cuál e ra  la prim itiva y cuál 
la derivada), en tan to  que las o tras dos no han 
sido vinculadas al totem ism o sino de m anera in
directa, una en calidad de esbozo (lo que hizo 
F razer en el caso de la isla de M ota) y la otra 
como un vestigio. Num erosos au tores prefieren, 
inclusive, dejarlas com pletam ente fuera.

La ilusión totém ica procede, po r lo tanto , en 
p rim er lugar, de una deform ación del cam po se
m ántico al cual pertenecen fenómenos de la mis
m a clase. Se ha hecho hincapié en algunos aspee-



tos del cam po a expensas de otros, p a ra  poderles 
conferir una originalidad y un a  ex trañeza que no 
les pertenecían en puridad de v erd ad : se les ha
cía m isteriosos por el solo hecho d e  sustraerlos 
al sistem a del cual form aban ín tegram ente parte  
como transform aciones. ¿Acaso se d istinguían , al 
menos, p o r una “ presencia” y u n a  coherencia 
m ayores que en los otros aspectos? Nos bastará 
con considerar algunos ejem plos y, en p rim er lu
gar, aquel que dio origen a todas la s  especulacio
nes acerca del totem ism o, para  convencernos de 
que su valor aparente proviene de u n  mal fraccio
nam iento de la realidad.

E s sabido que la palabra tó tem  ha sido form ada 
a p artir  del Ojibwa, lengua algonquina de la re
gión situada al norte  de los G randes Lagos de la 
América septentrional. La expresión ototeman, 
que aproxim adam ente significa "él es de m i pa
ren te la”, se descompone en : o inicial, prefijo  
de la tercera persona; - t -  epenté tica (p a ra  evi
ta r  la coalescencia de las vocales); -m -, pose
sivo; -an-, sufijo de la tercera persona; por 
ú ltim o -o te - , que expresa el paren tesco  entre 
Ego y un herm ano, hom bre o m u je r, y define, por 
lo tanto, el grupo exógamo en el nivel de genera
ción del sujeto. De esta m anera s e  expresaba la 
pertenencia a un clan : m akw a n indo tem  "el oso 
es mi clan"; pindiken n indo tem :  " en tra , herm ano 
de clan", etc. En efecto, los clanes de los Ojibwa 
llevan sobre todo nom bres de anim ales, lo que 
Thavenet —m isionero francés que vivió en el Cana
dá a fines del siglo XVIII y a com ienzos del XIX— 
explicaba en función del recuerdo que cada clan 
debería de haber conservado de u n  anim al que 
viviese en su lugar de origen: el m ás herm oso, el 
de disposición m ás amable, el más tem ido, el más
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com ún; o tam bién, aquel al que se le daba habi
tualm ente caza (Cuoq, pp. 312-313).

Este sistem a de denom inación colectiva no debe 
confundirse con la creencia, que tienen tam bién 
los Ojibwa, de que cada individuo puede en tra r 
en relación con un anim al que se convertirá en su 
esp íritu  guardián. El único térm ino atestiguado 
que designa a este esp íritu  guardián individual 
fue transcrito  como nigouim es por un viajero de 
m ediados del siglo XIX. Por lo tanto, no tiene 
nada que ver con la palabra tótem , o con alguna 
o tra  expresión de la m ism a clase. En efecto, las 
investigaciones acerca de los Ojibwa dem uestran 
que la prim era descripción de la supuesta insti
tución del “to tem ism o” —debida al m ercader e 
in térp re te  inglés apellidado Long, a  fines del si
glo XVIII— es resu ltado  de una confusión en tre  el 
vocabulario ciánico (en  el que los nom bres de 
anim ales corresponden a denom inaciones colecti
vas) y las creencias asociadas a los espíritus 
guardianes (que son protectores individuales) 
( H andbook of N orth  American Indians, artículo 
“Totem ism ” ). E sto  es lo que pondrem os de relie
ve m ejor cuando practiquem os un análisis de la 
sociedad Ojibwa.

Estos indios estaban organizados, al parecer, 
en varias decenas de clanes patrilineales y p a tri
locales, de los cuales cinco pudieran haber sido 
m ás antiguos que los o tros, pues, en todo caso, 
d isfru taban  de un prestigio particu lar.

Un mito explica que estos cinco clanes "primitivos” 
se remontan a seis seres sobrenaturales antropomor
fos, salidos del océano para mezclarse con los hom
bres. Uno de ellos tenía los ojos vendados y no se 
atrevía a m irar a los indios, aunque parecía tener 
muchas ganas de hacerlo. Incapaz de dominar su 
impulso, se quitó por último la venda y su mirada
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cayó sobre un hombre que murió instantáneamente, 
como si lo hubiese fulminado un rayo, pues a pesar 
de las amistosas disposiciones del visitante, su mi
rada era demasiado fuerte. Entonces sus compañeros 
3o obligaron a regresar al fondo de los mares. Los 
otros cinco se quedaron entre los indios y les pro
curaron muchas bendiciones. Son el origen de los 
grandes clanes o tótem: pez, grulla, somormujo, oso, 
alce del Canadá o marta (Warren, pp. 43-44).

A pesar de la form a m utilada en la cual ha lle
gado hasta  nosotros, este m ito  ofrece un consi
derable interés. Afirma, en p rim er lugar, que en
tre el hom bre y el tótem  no podría existir una 
relación directa, fundada en la continuidad. La 
única relación posible debe se r “enm ascarada", 
y por lo tanto m etafórica, como lo confirm a el 
hecho, atestiguado en Australia y en América, de 
que al anim al totém ico se le designe, a  veces, con 
un nom bre distinto del que se le da al anim al 
real, hasta el punto  de que la denom inación del 
clan no da lugar, inm ediata y norm alm ente, a una 
asociación zoológica o botánica en la conciencia 
indígena.

En segundo lugar, el m ito establece o tra  opo
sición, en tre  relación personal y relación colec
tiva. El indio no m urió solam ente p o r haber sido 
m irado, sino tam bién en v irtud de la singular 
conducta de uno de los seres sobrenaturales, en 
tanto que los o tros actuaron con m ayor discre
ción y en grupo.

A este  doble respecto, la relación totém ica, de 
modo im plícito, es distinguida de la relación con 
el espíritu  guardián, la cual supone una tom a 
de contacto directa, como rem ate de una búsque
da individual y solitaria. Por lo tan to  es la teo
ría indígena misma, tal como la expresa el m ito, 
la que nos convida a separar los tótem  colectivos
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de los esp íritus guardianes individuales, y a  in
s is tir en el carác ter m ediato y m etafórico de la 
relación en tre  el hom bre y el epónim o del clan. 
Por últim o, nos pone en guardia contra la ten ta
ción de co n stru ir un  sistem a totém ico m ediante 
la adición de  relaciones tom adas cada una de ellas 
por separado, y uniendo cada vez un  grupo de 
hom bres con una especie anim al, siendo que la 
relación prim itiva se establecía en tre  dos siste
m as, uno d e  ellos fundado en la distinción de los 
grupos, y el o tro  en la distinción de las especies, 
de tal m anera que, de golpe, se ponen en corre
lación y en oposición, por una parte , una p lura
ridad  de grupos, y po r o tra  parte , una pluralidad 
de especies.

Según las indicaciones de W arren, el cual era 
un Ojibwa, los cinco clanes principales habían 
dado nacim iento a o tros clanes:

Pez: genio de las aguas, siluro, lucio, esturión, sal
món de los Grandes Lagos, chupador (pez remora) 

Grulla: águila, gavilán
Somorm ujo: gaviota, cormorán, oca silvestre
Oso: lobo, lince
Alce: marta, reno, castor.

En 1925, Michelson anotó los siguientes clanes: 
m arta , som orm ujo, águila, salmón ( bull-head), 
oso, esturión, gran lince, lince, grulla, pollo. Algu
nos años m as tarde, y en o tra  región (la del lago 
Vieux-Désert), Kinietz m encionaba seis clanes: 
genio de las aguas, oso, siluro, águila, m arta , po
llo. Añadía a esta lista dos clanes recientem ente 
desaparecidos: el de la grulla y el de un ave in
determ inada.

E n tre  los Ojibwa orientales de la isla Parry  (en 
Georgian Bay, parte  del lago H urón), Jenness re
constituyó, en 1929, una serie de clanes “aves” :



grulla, som orm ujo, águila, gaviota, gavilán, cuer
vo; una serie de clanes "m am íferos” : oso, caribú, 
alce del Canadá, lobo, castor, nu tria , m apache, 
zorrillo; una serie de clanes "peces” : esturión, lu
cio, siluro. Existía tam bién otro  clan: creciente 
de luna, y toda una serie de nom bres correspon
dientes a  clanes hipotéticos o desaparecidos de la 
región: ardilla, tortuga, m arta , pe cán, visón, cor
teza de abedul. Los clanes que todavía vivían se 
reducían a seis: reno, castor, nu tria , som orm ujo, 
halcón, gavilán.

Podía ocu rrir tam bién que la división se hicie
se en cinco grupos, p o r subdivisión de las aves en 
"celestes” (águila, gavilán) y "acuáticas '' (todas 
las dem ás); y de los m am íferos en " te rre s tre s” y 
"acuáticos” (los que frecuentan  las zonas pan
tanosas, como los cérvidos del Canadá, o que son 
pescadores: pecán, visón, etc.).

Sea lo que fuera, jam ás se ha observado entre 
los Ojibwa la creencia de que los m iem bros del 
clan sean descendientes del anim al totém ico; y 
este últim o no era  objeto  de u n  culto. De tal 
m anera, Landes señala que, aunque el caribú hu
biese desaparecido com pletam ente del Canadá 
m eridional, este hecho no preocupaba de ninguna 
m anera a  los m iem bros del clan así designado: 
"no es m ás que un  nom bre” le decían al investi
gador. Al tótem  se le daba m uerte  y se le comía 
con toda libertad, tan  sólo tom ando algunas pre
cauciones rituales: perm iso de caza, solicitado de 
antem ano al anim al y excusas retrospectivas. Los 
Ojibwa afirm aban, inclusive, que el animal se ofre
cía de m ejor grado a  las flechas de los cazadores 
de su clan, y que p o r lo tan to  era conveniente 
in terpelarlo  con el nom bre del " tó tem ” antes de 
darle m uerte.

El pollo y el puerco —anim ales de im porta
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ción europea— eran  utilizados para  a trib u ir un 
clan convencional al m estizo de m ujer india y de 
hom bre blanco (en  razón de la filiación patria 
lineal que, de o tra  m anera, los hubiese privado 
de clan). A veces tam bién se les asignaba al clan 
del águila, porque esta ave figura en el escudo de 
los Estados Unidos, popularizado por las mone
das. Los clanes m ism os estaban subdivididos en 
bandas, designadas por las partes del cuerpo del 
anim al del c lan : cabeza, grupa, grasa subcutá
nea, etcétera.

Reuniendo y com parando las inform aciones pro
venientes de varias regiones (cada una de las cua
les no proporciona m ás que una lista parcial, 
pues los clanes no están igualm ente representados 
por doquier), se adivina una división tr ip a rtita : 
agua (genio de las aguas, siluro, lucio, rém ora, 
esturión, salmónidos, etc., es decir, todos los cla
nes “peces” ); aire (águila, gavilán y: grulla, so
m orm ujo, gaviota, corm orán, oca, e tc .); tierra, 
(p rim ero  con un grupo: caribú, alce del Canadá, 
reno, m arta , castor, m apache; después con otro : 
pecán, visón, zorrillo, a rd illa ; y por últim o con 
un tercero : oso, lobo, lince). No está bien deter
m inado el lugar de la serp ien te  y de la tortuga.

Totalm ente d istin to  del sistem a de las denom i
naciones totém icas, que está  regido por un prin
cipio de equivalencia, el de los “esp íritu s” o 
manido  se presenta en fo rm a de panteón je ra rq u i
zado. E n tre  los algonquinos, sin duda, existía una 
je ra rq u ía  de clanes, pero ésta no se basaba en la 
superioridad o en la in ferioridad  a tribu idas a 
los anim ales epónim os, como no fuera po r bro
m ear : “mi tótem  es el lobo, el tuyo es el p u e rco ...  
¡Ten cuidado! ¡Los lobos se com en-a los puer
co s!” (Hilger, p. 60). A todo lo m ás, se observa
ban esbozos de especializaciones físicas y morales
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concebidas a imagen de las propiedades específi
cas. Por el contrario, el sistem a de los “esp íritu s” 
estaba ostensiblem ente ordenado sobre dos e jes: 
el de los grandes y pequeños esp íritus po r una par
te, y el de los espíritus benévolos y malévolos po r 
o tra. Encim a de todos estaba  el gran esp íritu : ve
nían luego sus servidores; y después, en orden des
cendente —m oral y físicam ente—, el sol y la luna, 
los 48 truenos que se oponen a las serpientes m íti
cas, los"dim inutos indios invisibles”, los genios de 
las aguas —machos y hem bras—, los cua tro  pun
tos cardinales, por ú ltim o hordas de manidos, 
nom brados y no nom brados, que vagan por el 
cielo, la tierra, las aguas y el m undo ctónico. En 
un sentido, pues, los dos sistem as —los tótem  
y los manidos— son perpendiculares, uno  apro
xim adam ente horizontal y el o tro  vertical, y coin
ciden en un punto  solam ente, puesto que los 
genios de las aguas son los únicos que figuran, 
sin am bigüedad, así en el uno como en el otro. 
Lo cual explica, quizás, p o r qué los esp íritus so
brenaturales, a quienes corresponde el origen de 
las denom inaciones to tém icas y de la división en 
clanes, en el m ito  que hem os resum ido, son des
critos como salidos del océano.

Del sistem a manido  provienen todas las prohi
biciones alim enticias que han sido observadas en
tre los Ojibwa, y todos ellas se explican de la 
m ism a m anera: prohibición hecha duran te el sue
ño, a  un  individuo, por un  esp íritu  determ inado, 
de consum ir una carne determ inada, o una p arte  
determ inada del cuerpo de un anim al, p o r ejem 
plo la carne del puerco espín, la lengua del alce 
del Canadá, etc. El anim al así prohibido no figu
ra, necesariam ente, en el reperto rio  de las deno
m inaciones ciánicas.

De igual m anera, la adquisición de un  espíritu
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SISTEM A"M AN ID O "

gran espíritu

sol, luna

true nos

puntos cardinales

águila , oca, genio de las aguas, lucio, esturión, etc.

serpi
ció

entes
nicas

ot c..

guardián e ra  la culm inación de una em presa es
tric tam ente individual, y se alentaba a los m ucha
chos y a las m uchachas p ara  que la realizasen 
cuando se acercaban a la pubertad . En caso de 
éxito, se conquistaban un p ro tec to r sobrenatural, 
cuyas características y circunstancias de apari
ción eran o tros tan tos indicios que inform aban 
a los in teresados acerca de sus ap titudes y de su 
vocación. Sin em bargo, estas ventajas no queda
ban garantizadas m ás que a condición de com
portarse, con el p rotector, con obediencia y  dis
creción. A pesar de todas estas diferencias, la 
confusión sufrida p o r Long entre tótem  y espíritu  
guardián se explica en p arte  por el hecho de que 
este  últim o nunca era



un mamífero o ave particular, como los que se po
dían ver, de día, alrededor del wigwam, sino un ser 
sobrenatural que representaba a toda la especie (Jen
ness, p. 54).
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Trasladém onos ahora a o tra  p a rte  del mundo, 
en seguim iento de Raymond Firth , cuyos análisis 
han contribuido m ucho a poner de m anifiesto la 
extrem a com plejidad, y el ca rác ter heterogéneo de 
creencias y de costum bres reunidas con dem asia
da precipitación, bajo  la etiqueta de totém icas. 
Estos análisis son tan to  m ás dem ostrativos cuan
to  que versan sobre una región —Tikopia— de la 
que Rivers pensaba que proporcionaba la m ejor 
prueba de la existencia del to tem ism o en Poli
nesia.

Sin embargo, observa F irth , an tes de form ular 
sem ejante pretensión

es necesario saber si, por lo que respecta a los hom
bres, la relación [con especies o con objetos natura
les] abarca la población en su conjunto o concierne 
solamente a algunas personas y —por lo que respecta 
a los animales o a los vegetales— si se trata de es
pecies consideradas en su conjunto también, o de in
dividuos particulares: si al objeto natural se le tiene 
por representante o por emblema del grupo huma
no; si se verifica, en una u o tra forma, la noción de 
la existencia de una identidad (entre una persona 
por una parte, y una criatura o un objeto natural por 
otra), y de una filiación que Jos une; por último, si 
el interés puesto en un animal o una planta apunta 
hacia ellos directamente o se explica mejor por su 
supuesta asociación con espíritus ancestrales o con 
divinidades. En este último caso es indispensable 
comprender qué concepto tienen los indígenas de tal 
relación (Firth [ 1], p. 192).



E ste texto sugiere que a los ejes grupo-indivi
duo, y naturaleza-cultura, que ya hem os distin
guido, se debe añad ir un tercero, sobre el cual 
se escalonen diferentes clases concebibles de re
laciones en tre  los térm inos extrem os de los dos 
prim eros e je s : em blem ática, de identidad, de fi
liación, de in terés directo o indirecto, etcétera.

La sociedad de Tikopia com prende cuatro gru
pos patrilincales que no son necesariam ente exó
gamos, llam ados kainanga, cada uno  de ellos di
rigido por un jefe o ariki, que m antiene relaciones 
privilegiadas con los atua. Este térm ino desig
na los dioses propiam ente dichos, lo m ismo que 
los esp íritus ancestrales, las alm as de los jefes 
precedentes, etc. E n cuanto a la concepción indí
gena de la naturaleza, está  dom inada por una 
distinción fundam ental en tre  '"cosas com idas", 
e kai, y “cosas no com idas” , sise e kai.

Las “cosas com idas" consisten sobre todo en 
alim ento vegetal y en pescado. De en tre  los vege
tales, cua tro  especies tienen im portancia prim or
dial, porque cada una guarda una afinidad par
ticu lar con uno  de los cua tro  clanes: el ñam e 
“escucha", “obedece" a sa K afika; y la m ism a 
relación prevalece en tre  el cocotero y el clan sa 
Tafua, el ta ro  y el clan sa Taum ako, el árbol del 
pan y el clan  sa Fangarere. De hecho, y como 
ocurre en las islas M arquesas, se considera que 
el vegetal pertenece directam ente al dios del clan 
(que encarna en una de las num erosas varieda
des de anguila de agua dulce o de los arrecifes 
costeros), y el ritual agrícola se presenta, en pri
m er lugar, como una solicitación del dios. Así 
pues, el papel que desem peña el jefe  del clan es, 
sobre todo, el de "con tro lar"  una especie vegetal. 
Es necesario  adem ás hacer una distinción en tre  
las especies: la plantación y la recolección del
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ñam e y del taro, la recolección del fru to  del ár
bol del pan exhiben un ca rác ter estacional. No 
ocurre o tro  tanto con los cocoteros, que se m ulti
plican espontáneam ente y cuyos fru to s  m aduran 
duran te todo el año. A esta  diferencia correspon
de, quizás, la que se observa en tre  las form as de 
control respectivas: todo el m undo posee, cultiva, 
recolecta las tres p rim eras especies, pela y  con
sum e su producto, en tan to  que sólo el clan en
cargado celebra los ritos. Pero no existe un ritual 
ciánico particu lar para los cocoteros, y el clan 
Tafua, que los controla, está  su je to  solam ente a 
algunos ta b ú es : para  beber el agua de los cocos, 
sus m iem bros deben p rac ticar un agujero en la 
corteza, en vez de ro m p e rla ; y para p a rtir  el coco 
y extraer la pulpa sólo pueden u tiliza r una pie
dra, absteniéndose de cualquier ú til fabricado.

Estas conductas diferenciales no son in teresan
tes únicam ente p o r la correlación que sugieren 
en tre  ritos y creencias p o r un lado, y por otro 
algunas condiciones objetivas. Asimismo, prestan  
apoyo a la crítica que hem os form ulado contra 
la regla de homología de Boas, puesto  que tres 
clanes expresan su relación con las especies na
turales po r medio del ritual, y el cu a rto  a través 
de prohibiciones y prescripciones. La homología, 
si acaso existe, debe ser buscada a un nivel más 
profundo, por lo tanto.

Sea de esto lo que fuere, está claro  qué la rela
ción de los hom bres con algunas especies vege
tales se m anifiesta, en Tikopia, sob re  un doble 
plano: sociológico y religioso. Al igual que lo que 
pasa en tre  los Ojibwa, un m ito cum ple la fun
ción de unificar los dos aspectos:

Hace mucho tiempo los dioses no se distinguían de 
los hombres, y los dioses eran en el mundo los repre
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sentantes directos de los clanes. Ahora bien, ocurrió 
que un dios extranjero, Tikarau, hizo una visita a 
Tikopia y los dioses del país le prepararon un esplén
dido festín; pero antes organizaron pruebas de fuerza 
y de velocidad para medirse con su huésped. En 
plena carrera, este último fingió tropezar y declaró 
que se había herido. Pero mientras simulaba cojear, 
de pronto pegó un salto hacia la comida amontonada 
y se la llevó a Jas colinas. La familia de los dioses 
se lanzó en su persecución; esta vez Tikarau se cayó 
de verdad, de suerte que los dioses de los clanes 
pudieron quitarle un coco el uno, un taro el otro, el 
tercero un fruto del árbol del pan, y los últimos un 
ñ am e ... Tikarau logró elevarse al cielo con la mayor 
parte del festín, pero los cuatro alimentos vegetales 
habían quedado a salvo para los hombres (Firth [ 1], 
p. 296).1

Por m uy diferente que sea este m ito del de los 
Ojibwa, m uestra  tener con él algunos puntos en 
común que es necesario subrayar. En p rim er lu
gar, se observará la existencia de la m ism a oposi
ción en tre  una conducta individual y una conduc
ta colectiva, calificadas negativam ente la p rim era 
y positivam ente la segunda con relación al tote
mismo. En los dos m itos la conducta individual 
y m alhechora es de un dios ávido c indiscreto  (el 
cual, po r lo demás, no  deja de tener sem ejanzas 
con el Loki escandinavo, m agistralm ente estudia
do p o r G. Dumézil). En am bos casos el totem is
mo, en cuanto sistem a, es in troducido como lo que 
resta de una to talidad  em pobrecida, lo cual puede 
ser una m anera de expresar que los térm inos del 
sistem a no valen m ás que si son alejados los 
unos de los o tros, puesto que son los únicos que

i E ste libro estaba ya en pruebas cuando llegó a nues
tras m anos una recentísim a obra de F irth  [3] en la que 
se encuentran  o tras  versiones del mismo mito



quedan, para poblar un cam po sem ántico prim i
tivam ente más lleno, y en el cual se ha in trodu
cido la discontinuidad. Por últim o, los dos m itos 
sugieren que el contacto d irecto  (en un caso en
tre los dioses-tótem y los hom bres; en el otro 
entre los dioses-hombres y los tó tem ), es decir, 
la relación de contigüidad, es co n tra ria  al espíritu  
de la institución: el tótem  no se convierte en tal 
más que a condición de h ab e r sido alejado pri
mero.

En Tikopia la categoría de  las "cosas comi
das" com prende tam bién los peces. Sin embargo, 
no se aprecia ninguna asociación directa en tre  los 
clanes y los peces com estibles. Cuando se in tro 
duce a  los dioses en el circuito, la cuestión se 
complica. Por una parte  los cuatro  vegetales 
se consideran sagrados porque "rep resen tan 1' los 
dioses —el ñam e es el "cuerpo" de Kafika, el taro 
el de Taum ako; el fru to  del árbol del pan y el 
coco son las "cabezas” de Fangarere y de Tafua, 
respectivam ente— pero, por o tra  parte , los dio
ses "son" peces, m ás particu larm ente  anguilas. 
Así pues, volvemos a encon trar, en form a tras
puesta, la distinción en tre  to tem ism o y religión 
que habíam os visto ya en fo rm a de una oposi
ción en tre  sem ejanza y contigüidad. Al igual que 
entre los Ojibwa, el totem ism o de Tikopia se 
expresa por medio de relaciones m etafóricas.

En cam bio la relación en tre  el dios y el anim al 
en el plano religioso es de orden m etonímico. 
En p rim er lugar porque se dice del atua  que en
tra en el anim al, pero no q u e  se transform e  en 
éste, y adem ás porque la totalidad  de la especie 
no está nunca en juego, sino solam ente un anim al 
singular (o  sea una parte  de la especie), en el 
cual se descubre, por su conducta atípica, que 
sirve de vehículo a un dios. Por fin, esta clase
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de acontecim iento se produce sólo de m anera in
term iten te e inclusive excepcional, en tanto  que 
la relación —más rem ota— en tre  especie vegetal 
y dios ofrece un ca rác ter perm anente. Desde este 
últim o pu n to  de vista podría casi decirse que la 
m etonim ia corresponde al orden del acontecim ien
to y la m etáfora al orden de la es tru c tu ra  (véase, 
a este respecto, J akobson y Halle, cap. v).2

Que las plantas y los anim ales com estibles no 
sean dioses ellos m ism os está  confirm ado por o tra 
oposición fundam ental: la que existe en tre atua 
y alim ento. En efecto, son los peces, insectos y 
reptiles no com estibles los que se designan con 
el nom bre de a tu a ; sin duda, sugiere Firth, por
que “ las c ria tu ras  inadecuadas para ser consum i
das no pertenecen al orden norm al de la n a tu ra 
le z a .. .  En el caso de los anim ales no son, pues, 
los elem entos com estibles, sino los no com estibles 
los que están  asociados a los seres sobrenatu
ra les“ (p. 300). Entonces, sigue diciendo F irth , si

debemos tra ta r todos estos fenómenos como consti
tutivos del totemismo, habrá que reconocer que en 
Tikopia hay dos formas distintas de la institución: 
una positiva, relacionada con los alimentos vegetales 
y que hace hincapié en la fertilidad; otra negativa, 
que concierne a los animales, y que otorga el primer 
lunar a los que no se prestan a servir de alimento 
(Firth [1], p. 301).

La am bivalencia atribu ida a los anim ales se nos 
m anifiesta com o m ás grande todavía, pues los 
dioses practican varias form as de encarnación

2 En esta perspectiva, se observará que los dos mitos 
de origen del totem ism o que hem os resum ido y com parado 
pueden ser considerados tam bién como m itos de origen 
de la m etáfora. Y como la estructu ra  m etafórica es, en 
general, lo propio de los mitos, estos últim os constituyen, 
pues, m etáforas de segundo grado.

46 LA ILUSIÓN TOTÉMICA



anim al. Para los sa Tafua, el dios del clan es una 
anguila, que hace m adurar los cocos de sus fie
les; pero tam bién puede transfo rm arse  en m ur
ciélago y así destru ir los palm ares de los otros 
clanes. Lo cual explica la prohibición alim enti
cia relativa a los m urciélagos, lo m ism o que a la 
gallineta de los pantanos y a o tra s  aves, y por 
últim o a los peces, que están  en relación particu 
larm ente estrecha con algunas divinidades. Es
tas prohibiciones, que pueden ser generales o es
ta r  lim itadas a un clan o a  un linaje, no ofrecen, 
sin embargo, un ca rác ter to tém ic o : no se comen 
el palomo, por sus estrechos vínculos con el clan 
Taumaco, pero 110 se tiene escrúpulo  en destru ir
lo, por el daño que hace a  los huertos. P or otra 
parte, la prohibición está lim itada a  los h ijos ma
yores.

Detrás de las creencias y de las prohibiciones 
particulares vemos cómo se d ib u ja  un esquem a 
fundam ental, cuyas propiedades form ales subsis
ten, independientem ente de las relaciones entre 
tal o cual especie animal o  vegetal y un clan, sub
clan, o linaje, en ocasión de las cuales se m ani
fiesta.

Así el delfín posee una afinidad especial con el 
linaje Korokoro del clan Tafua. Cuando un ani
mal encalla en la playa esta  fam ilia le hace una 
ofrenda de alim ento vegetal fresco llamada p u tu : 
"ofrenda sobre la tum ba de un m uerto  recien te”. 
Inm ediatam ente después se cuece la carne y se 
reparte  en tre  los clanes, con la excepción de la 
familia en cuestión, para la cual esa carne es tapa 
porque el delfín es la encarnación p referida de 
su atua.

Las reglas del reparto  d el anim al conceden la 
cabeza a los Fangarere, la cola a los Tafua, la par
te  an terio r del cuerpo a los T au m ak o 'y  la  parte
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posterio r a  los K a fik a : los dos clanes cuya espe
cie vegetal (ñam e y taro ) es un "cuerpo" de dios 
tienen, pues, derecho a partes “cuerpo”, y los 
otros dos, cuya especie (fru tos del cocotero y del 
árbol del p a n )  es una “cabeza” de dios, reciben 
ex trem idades (cabeza y cola). La form a de un 
sistem a de relaciones se extiende de m anera cohe
ren te a una situación que a  p rim era  vista podría 
parecem os por com pleto extraña. Y al igual que 
en el caso cíe los Ojibwa, un segundo sistem a de 
relaciones con el m undo sobrenatural, que encie
rra  prohibiciones alim enticias, se com bina con 
una es tru c tu ra  form al, s in  de jar de m antenerse 
claram ente aparte, m ientras que la hipótesis to
tém ica nos llevaría a confundirlos. Las especies 
divinizadas, objetos de estas prohibiciones, cons
tituyen sistem as separados del de las funciones 
ciánicas, las  cuales están en relación con la  ali
m entación vegetal: así por ejem plo, el pulpo, asi
m ilado a la m ontaña cuyos torren tes al precipi
tarse  son com o tentáculos, y po r la m ism a razón 
identificado con el sol p o r sus rayos; y las an
guilas, lacustres y m arinas, que son objeto de una 
prohibición alim enticia tan  estric ta  que su  sola 
vista provoca a veces el vómito.

De acuerdo  con F irth  podem os llegar a la con
clusión de que en Tikopia no se concibe el ani
mal ni com o em blem a ni como ancestro  ni como 
pariente. E l respeto, las prohibiciones de las que 
algunos anim ales pueden ser objeto  se explican, 
de m anera com pleja, por la triple idea de que el 
grupo proviene de un ancestro, que el dios encar
na en un anim al y  que en los tiem pos m íticos 
existió una relación de alianza en tre  el ancestro 
y el dios. El respeto por el anim al viene de rebote.

Por o tra  parte, las actitudes respecto de las 
plantas y d e  los anim ales se oponen en tre  sí. Hay
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rituales agrícolas, pero no existen rito s  de pesca 
o de caza. Los atu a se m anifiestan  a los hom
bres bajo form a anim al, nunca vegetal. Las pro
hibiciones alimenticias, cuando existen, conciernen 
a los animales, no a los vegetales. L a relación de 
los dioses con las especies vegetales es simbólica, 
en tanto que su relación con las especies anim a
les es re a l; en el caso de los vegetales se establece 
al nivel de la especie, en tan to  que jam ás es atua 
una especie anim al, sino solam ente un anim al 
determ inado, en determ inadas circunstancias par
ticulares. Por últim o, las p lantas “m arcad as” por 
conductas diferenciales son siem pre com estibles; 
en el caso de los anim ales ocurre lo contrario . 
Volviendo a encontrar, casi p a lab ra  por palabra, 
una fórm ula de Boas, F irth  extrae de  una rápida 
confrontación de los hechos de T ikopia con el 
conjunto de las observaciones polinesias la lec
ción de que el totem ism o no constituye un fenó
meno sui generis, sino un caso particu la r, den tro  
del m arco general de las relaciones en tre  el hom
bre y los elem entos de su m edio n a tu ra l (p . 398).

Más alejados de la concepción clásica del tote
mismo, los rasgos de la cu ltu ra  m ao rí guardan 
tan  directa relación con los m encionados en el 
caso de Tikopia que refuerzan aún m ás la dem os
tración. Si se respetan algunos lagartos, como 
guardianes de gru tas funerarias y de árboles en 
los que se cap tu ra  a los pájaros con tram pas, es 
porque el lagarto represen ta al d ios W hiro, que 
es la enferm edad y la muerte personificadas. Sin 
duda existe un lazo de filiación e n tre  los dioses 
y los elem entos o seres n atu ra les: de la unión de 
la roca y el agua han nacido to d as las varieda
des de arena, guijarros, form aciones de gres y de
m ás m inerales: nefrita, sílice, lava, escoria; y
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tam bién los insectos, los lagartos y las sabandijas. 
El dios Tane-nui-a-Rangui y la diosa Kahu-parauri 
engendraron todas las aves y todos los fru tos del 
bosque; Rongo es el antepasado de las p lantas 
cultivadas, Tangaroa de los peces, H aum ia de las 
p lantas silvestres (B est).

Para los maoríes el universo entero se despliega como 
de una gigantesca parentela en la que el cielo y la 
tierra hacen las veces de primeros ancestros de todos 
los seres y de todas las cosas: el mar, la arena de la 
ribera, los bosques, las aves, los hombres. Se diría 
que el indígena se siente a disgusto cuando no logra 
establecer —y ojalá pueda hacerlo con el mayor 
detalle posible— los lazos de parentesco que lo unen 
con los peces del océano, o con el viajero al que le 
ofrece su hospitalidad. Con verdadera pasión, el mao
rí de alta alcurnia escruta las genealogías, las com
para con las de sus invitados, tratando de descubrir 
ancestros comunes y separando las ramas en primo
génitas y menores, etc. Se cita el ejemplo de indi
viduos cuya memoria conservaba, en buen orden, 
genealogías en las que estaban incluidas hasta 1400 
personas (Prytz-Johansen, p. 9).

A Nueva Zelanda jam ás se la ha citado como 
depósito de  ejem plos característicos de totem is
mo. Pero constituye un  caso lím ite que perm ite 
distinguir, en estado puro, categorías m utuam ente 
exclusivas, cuya com patibilidad estaban obliga
das a a firm ar las h ipótesis totém icas. Precisa
m ente porque los m aoríes verdaderam ente conci
ben los anim ales, los vegetales y los m inerales 
com o ancestros suyos, no pueden desem peñar el 
papel de tótem . Al igual que en los m itos “evolu
cionistas" de Sam oa, una serie de elem entos que 
partic ipan  de los tres  grandes órdenes naturales 
es concebida en continuidad desde un doble pun
to de v ista genético y diacrónico. Ahora bien, si
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los seres o los elem entos naturales están relacio
nados unos con o tro s com o ancestros y descen
dientes y, todos jun tos, se vinculan igualm ente con 
los hom bres, cada uno de ellos queda incapaci
tado para  desem peñar p o r sí solo el papel de an
cestro  p o r lo que respecta  a un grupo hum ano 
determ inado. Para em plear una term inología mo
derna direm os que el totem ism o, en el que los 
clanes se consideran todos provenientes de espe
cies distintas, debe ser, en  virtud de esto, pluri
genista (en tanto que el pensam iento  polinesio es 
m onogenista). Pero este m ism o plurigenism o ex
hibe un carác ter m uy particu la r, puesto  que, 
como en algunos pasos cíe bara ja , el totem ism o 
despliega desde el com ienzo de la p a rtid a  todas 
sus ca rtas : no queda ninguna en reserva para 
ilu stra r las etapas de la transición en tre el an
cestro  anim al o vegetal y su descendiente hum a
no. Así pues, el tránsito  de  uno al o tro  se concibe 
necesariam ente com o discontinuo (y todos los 
dem ás tránsitos de la m ism a clase son, po r añadi
dura, sim ultáneos): verdaderos “cam bios súbi
tos" exclusivos de toda contigüidad sensible en
tre  el estado inicial y el estado  final. Alejadas lo 
m ás posible del m odelo evocado por las génesis 
naturales, las génesis to tém icas se plasm an en 
aplicaciones, proyecciones o disociaciones; con
sisten en relaciones m etafóricas cuyo análisis per
tenece más a una "etno-lógica" que a una "etno- 
biología” : decir que el clan A “desciende" del oso 
y que el clan B “desciende" del águila 110 es sino 
una m anera concreta y abreviada de postu lar en
tre  A y B una relación análoga a una relación 
en tre  especies.

Tal y como ayuda a ac la ra r la confusión entre 
las nociones de génesis y de sistem a, la etnogra
fía m aorí perm ite d is ip ar o tra  confusión —que
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proviene de la m ism a ilusión totém ica— en tre  la 
noción de tótem  y la de m ana. Los m aoríes de
finen cada ser, o clase de ser, por su  “natu ra leza” 
o “ norm a”, t ika, y po r su función particu lar, su 
com portam iento  distintivo, tikanga. Así concebi
das bajo un  aspecto diferencial, las cosas y los 
seres se distinguen po r el tupu, que les viene de 
dentro  y cuya idea se opone a  la del mana, que 
les viene de fuera y constituye, po r lo tan to , más 
bien un principio  de indistinción y de confusión:
El sentido de mana tiene mucho en común con el de 
tupu, pero por lo que respecta a un significativo pun
to difieren totalmente. Los dos términos evocan el 
desarrollo, la actividad, la vida; pero mientras que 
tupu tiene que ver con la naturaleza de las cosas y 
de los seres humanos, tal como se manifiesta desde 
dentro, mana expresa una participación, una forma 
activa de acompañamiento que, por naturaleza, jamás 
está ligada de manera indisoluble a una cosa singu
lar o a un ser humano singular (Prytz-Johansen, p. 85).

Ahora bien, las costum bres relativas a los ta
búes ( tapu, que no debemos confundir con tupu) 
se sitúan tam bién en el plano de una discontinui
dad que no nos autoriza a realizar la am algam a (a 
m enudo in ten tada por D urkheim y su escuela) 
en tre  las nociones de m ana, tótem  y tabú:

Lo que reúne a las costumbres de tapu en una insti
tución e s . . .  un profundo respeto por la vida, un te
mor respetuoso que incita a los hombres ora a temer, 
ora a honrar. Este temor respetuoso no tiene como 
objeto la vida en general, sino la vida en sus mani
festaciones particulares, y ni siquiera en todas: sola
mente la vida encerrada en el círculo del grupo de 
parentesco, extendido hasta abarcar los huertos, los 
bosques y los sitios de pesca, y que encuentra su más 
alta expresión en la persona del jefe, y en sus rique
zas y lugares sagrados (Prytz-Johansen, p. 198).



II. E L NOMINALISMO AUSTRALIANO

E n 1920, Van Gennep enum eraba cuaren ta y un 
teorías diferentes del totem ism o, las m ás im por
tan tes y recientes de las cuales se habían edifica
do, sin ninguna duda, sobre la base de los hechos 
australianos. Por tanto, no es so rp renden te que 
haya sido a p a r tir  de estos mismos hechos como 
A. P. Elkin, em inente especialista contem poráneo 
de Australia, ha in ten tado  una nueva solución del 
problem a, valiéndose a la vez de un m étodo em
pírico y descriptivo, y de los cuadros analíticos 
definidos algunos años antes po r Radcliffe-Brown .

Elkin se ajusta  tan to  a la realidad etnográfica, 
que es indispensable recordar prim ero algunos 
datos elem entales, pues a falta de ellos nos sería 
im posible en tender bien su exposición.

Varias determ inaciones de la radiactividad resi
dual del carbono 14 nos perm iten ya hacer re
m ontar la en trada del hom bre en A ustralia a an
tes del octavo milenio. Hoy en día ya no se acepta 
que durante ese enorm e espacio de tiem po los in
dígenas australianos hayan perm anecido com ple
tam ente aislados del m undo exterior. En la costa 
Norte, p o r lo m enos, debieron de producirse nu
m erosos contactos c intercam bios con Nueva Gui
nea (ya sea d irectam ente, ya sea p o r las islas del 
estrecho de T orres) y con la Indonesia m eridio
nal. Sin em bargo, es probable que, relativam ente 
hablando, las sociedades australianas, en su con
jun to , hayan evolucionado en un com partim ento 
estanco, en un grado m ucho m ás alto  que cuales
quiera o tras sociedades del m undo. De esa m a
nera se explican los num erosos rasgos que tienen 
en común, sobre todo en el cam po de la religión
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y en el de la organización social, lo m ism o que 
la d istribución, a m enudo característica, de mo
dalidades que partic ipan de un m ism o tipo.

Todas las llam adas sociedades "sin clases” (es 
decir, sin m itades, secciones o subse cciones) ocu
pan una posición periférica, en las costas de la 
tie rra  de Dampier, de la tie rra  de Arnhem, del 
golfo de C arpen taria , de la península del Cabo 
York, de N ueva Gales del Sur, de V ictoria y de 
la gran bah ía  australiana. Esta d istribución po
d ría  explicarse ya sea porque estas form as fuesen 
las m ás arcaicas y hubiesen subsistido en estado 
de vestigio sobre el contorno del continente, o ya 
sea —m ás verosím ilm ente— como un resultado 
de la disgregación m arginal de los sistem as de 
clases.

Las sociedades de m itades m atrilineales (sin 
secciones n i subsecciones) tienen una distribución 
m erid ional; ocupan en m asa el Sureste (su r  de 
Queensland, Nueva Gales del Sur, V ictoria y el 
este de la provincia m eridional), y tam bién una 
pequeña zona costera, al suroeste de la provincia 
occidental.

Las sociedades de m itades patrilineales (con 
secciones o  subsecciones), se sitúan en el norte 
del continente, desde la tie rra  de Dam pier hasta 
la península del Cabo York.

Por ú ltim o, encontram os las organizaciones de 
cuatro  secciones en el N oroeste (la región de los 
desiertos, y  hasta en la costa occidental) y en el 
Noreste (Q ueensland), en am bos lados de la re
gión cen tral, ocupada por las organizaciones de 
ocho subse cciones (desde la tie rra  de Arnhem y 
la península del Cabo York, hasta la región del 
lago Eyre al sur).

Recordemos rápidamente en qué consisten es
tas organizaciones de “clases matrimoniales”. Esto
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es apenas necesario en lo tocante a  las m itades, 
puesto que éstas se definen por la sencilla regla 
de que el individuo perteneciente a una m itad 
(p o r filiación pa trilin eal o por filiación m atrili
n eal, puesto que los dos casos se encuen tran  en 
A ustralia) obligatoriam ente tiene que buscar su 
cónyuge en la o tra  m itad.

Imaginemos ahora dos grupos que residan en 
territo rios distintos y sean fieles, cada uno  por 
su  cuenta, a la regla de la exogamia de las m ita
des, y adm itam os (puesto  que es el caso m ás fre
cuente, aunque la  h ipótesis inversa a rro ja ría  un 
resu ltado  sim étrico) que la filiación sea m atrili
neal. Para unirse, estos dos grupos deciden que 
sus m iem bros respectivos no podrán  buscar cón
yuge m ás que en el otro grupo, y que la m u jer y 
los hijos residirán con el padre. Llamemos Du
rand  y Dupont a las dos m itades m atrilincales, y 
París y Lyon a los dos grupos locales. La regla 
de m atrim onio y de filiación será:

    Durand de París = Dupont de Lyon  
Durand de Lyon =  Dupont de París

que se debe en tender as í: si un hom bre Durand 
de París desposa a una m ujer D upont de Lyon, 
los hijos serán Dupont (com o su  m adre) y de 
París (com o su pad re). A esto es a  lo que se lla
ma sistem a de cua tro  secciones o de tipo Kariera, 
por el nom bre de una tribu  de la Australia occi
dental.

Pasamos a un sistem a de ocho subsecciones ha
ciendo el mismo razonam iento, pero  a p a r tir  de 
cuatro  grupos locales en vez de dos. Utilizando 
una notación sim bólica en la que las le tras re
presentan los grupos locales patrilineales y las
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cifras las m itades m atrilineales, y en la que, cual
quiera que sea el sentido de la lectura (d e  iz
quierda a derecha, o de derecha a izquierda), el 
p rim er binom io representa al padre, el segundo 
a  la m adre, la flecha une el binom io de la m adre 
con el de los hijos (sistem a llamado A randa), 
se ob tendrá el siguiente d iagram a:

La razón de ser de esas reglas ha sido bien ex
puesta p o r Van Gennep:

. . . l a  exogamia tiene como resultado, y probable
mente como fin, vincular entre sí algunas sociedades 
especiales que, sin esto, normalmente no entrarían 
en un contacto más estrecho que los albañiles de 
Ruán con los peluqueros de Marsella. Al estudiar 
desde este punto de vista los cuadros matrimonia
les... se comprueba que el elemento positivo de la 
exogamia es socialmente tan poderoso como su ele
mento negativo, pero que acerca de este asunto, como 
en todos los códigos, no se especifica más que lo 
que está prohibido... Por sus dos aspectos indisolu
bles, la institución, por lo tanto, sirve para reforzar 
la cohesión, no tanto de los miembros del clan entre 
sí, como de los diversos clanes dentro de la socie
dad general. Se establece un entrecruzamiento ma
trimonial, de generación en generación, tanto más 
complicado cuanto que la tribu, unidad política, existe 
desde hace mucho más tiempo y se ha repartido en 
un número más grande de fracciones, entrecruza
miento y mezcla altemos, cuya regularidad y retomo 
periódico la exogamia se encarga de asegurar (Van 
Gennep. p. 351 ).



Esta interpretación, que es tam bién  la nuestra 
(véase Les structures élém entaires de la parenté), 
sigue pareciéndonos preferible a  la que Radcliffe-
Brown ha sostenido hasta  en sus últim os escri
tos, y que consiste en deducir los sistem as de 
cuatro  secciones de una doble d ico to m ía : la de las 
m itades m atrilinealcs (que no da  lugar a debate) 
y la de las líneas m asculinas en generaciones 
alternadas, nom bradas o no nom bradas. En efec
to, en Australia ocurre frecuentem ente que los 
linajes de hom bres estén escindidos en dos cate
gorías, una de las cuales com prende las genera
ciones de cifra par, y la o tra  las de cifra im par, 
contando a p a r tir  de la del sujeto . De tal m odo 
un individuo varón será clasificado en la m ism a 
categoría que su abuelo y su n ieto, en tan to  que 
su padre y su h ijo  pertenecerán a la o tra  catego
ría. Pero esta clasificación sería  im posible de 
in terp re tar, a no ser que viéram os en ella una 
consecuencia d irecta o ind irecta  resu ltan te  del 
juego de las reglas de m atrim onio  y de filiación 
ya com plejas. Lógicamente, no podem os hacer de 
ella un fenómeno inicial. Al con tra rio , toda so
ciedad ordenada, cualesquiera q u e  sean su orga
nización y su grado de com plejidad, debe definir
se, de una o de o tra  m anera, con respecto  a la 
residencia; por lo tanto, es legítim o recu rrir  a 
una regla particu lar de residencia como a un 
principio estructural.

En segundo lugar, la in terp re tación  fundada en 
una dialéctica de la residencia y de la filiación 
tiene la inm ensa ventaja de p e rm itir  la integra
ción de los sistem as austra lianos clásicos —Ka
riera  y Aranda— en una tipología general que no 
deja fuera ningún sistem a tildado de irregular. 
Si es inútil insistir aquí sobre este segundo as
pecto, es porque esta tipología general se funda
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exclusivam ente en caracteres sociológicos y hace 
a un lado las creencias y costum bres to tém icas: 
éstas ocupan un lugar secundario en tre  los K arie
ra, y aunque no podam os d ecir o tro  tanto de los 
Aranda, sus creencias y costum bres to témicas, por 
im portan tes que sean, se m anifiestan en un  plan 
to talm ente d istin to  del de las reglas m atrim onia
les, sobre las cuales no parecen influir.

La originalidad del in ten to  de Elkin consiste 
precisam ente en reanudar el estudio de las socie
dades austra lianas p o r el lado del totem ism o. Pro
pone tres criterios para definir un sistem a toté
m ico: la form a, o m anera en que los tótem  están 
distribu idos en tre los individuos y los grupos 
(en  función del sexo, o de la pertenencia a un 
clan, a u n a  m itad, e tc .); la  significación , según 
el papel desem peñado por el tótem  en lo tocan
te al individuo (com o asistente, guardián, com pa
ñero, o sím bolo del grupo social o del grupo cul
tual ), y p o r  últim o la función, que corresponde 
al papel desem peñado p o r el sistem a totém ico 
en el grupo (reglam entación de los m atrim onios, 
sanciones sociales y m orales, filosofía, etc.).

Por lo dem ás, Elkin otorga un lugar especial a 
dos form as de totem ism o. El totem ism o “indi
vidual” se encuentra, sobre todo, en el sureste 
australiano. E ncierra una relación en tre  el brujo 
y ta l o cual especie anim al, generalm ente repti
les. El anim al p resta  su ayuda al bru jo , p o r una 
parte, a títu lo  de agente benéfico o maléfico, y 
por o tra  com o m ensajero o espía. Se conocen 
casos en los que el b ru jo  exhibe un animal am aes
trado  com o prueba de su poder. E sta form a de 
totem ism o h a  sido observada en Nueva Gales del 
Sur, en tre  los K am ilaroi y los K urnai, y en el 
T errito rio  del N orte, hasta  la tie rra  de Dampier,
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la encontram os en form a de creencia en serpien
tes míticas, que viven en el in terio r del cuerpo de 
los brujos. La postulada identidad en tre  el tótem 
y el hom bre trae consigo una prohibición ali
m enticia, puesto que el consum o del anim al equi
valdría a u n  autocanibalism o. Más exactam ente, 
la especie zoológica se nos aparece como u n  tér
mino m ediador en tre  el alm a de la especie y el 
alm a del brujo.

El totem ism o "sexual" existe desde la región 
del lago Eyre, hasta  la costa de Nueva Gales del 
S u r y de Victoria. Los Dieri relacionan los sexos 
con dos plantas. A veces se invoca tam bién a 
algunas "aves": m urciélago y buho (D ie ri); m ur
ciélago y pájaro  ca rp in tero  (W orim i); "reyezue
lo” ( em u-w ren ) y "cu rruca"  ( superb-w arbler) 
(K u rn a i); "reyezuelo” y m urciélago (Y uin). En 
todas estas tribus, los citados tó tem  sirven de 
em blem a a  un grupo sexual. Si un tótem  m ascu
lino o femenino es herido por un represen tan te 
del otro sexo, todo el grupo sexual se da p o r in
sultado y se produce entonces una refriega entre 
hom bres y m ujeres. E sta función em blem ática 
descansa en la creencia de que cada grupo sexual 
form a una com unidad viviente con la especie 
anim al. Como dicen los W otjobaluk: "la vida de 
un m urciélago es una vida de hom bre". No sabe
mos con m ucha exactitud de que m anera  in terp re
taban  los indígenas esta a f in id ad : creencia en la 
reencarnación de cada sexo bajo la form a animal 
correspondiente, o en una relación de am istad o 
de fraternidad, o tam bién a través de m itos en 
los que figuraban ancestros que llevaban nom
bres de animales.

Salvo algunas raras excepciones encontradas en 
la costa de Nueva Gales del Sur y de Victoria, 
el totem ism o sexual parece estar asociado a las
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m itades m a trilineales. Lo cual explica la hipóte
sis de que el totem ism o sexual podría obedecer 
a un deseo de "m arcar“ m ás fuertem ente el grupo 
fem enino: en tre  los Kurnai las m ujeres obliga
ban a los hom bres dem asiado reservados a que 
les propusieran m atrim onio dando m uerte  a un 
tótem  m asculino: esto provocaba un com bate, al 
que sólo podían poner fin los esponsales. Sin em
bargo, Roheim ha encontrado el totem ism o se
xual a orillas del río  Finke, en tre  algunos Aranda 
del N oroeste y en tre  algunos Alur idja. Ahora 
bien, los Aranda tienen m itades patrilineales de 
carác ter cerem onial, disociadas a la vez de los 
cultos totém icos locales y de un totem ism o de 
form a “concepcional” del cual volveremos a ha
blar. Sin em bargo, o tras costum bres o in stitu 
ciones no carecen de sem ejanzas con la de los 
Kurnai. Tam bién en tre los Aranda las m ujeres 
tienen a veces la iniciativa: norm alm ente, para 
determ inar el tótem  de su hijo, declarando ellas 
mismas cuál fue el lugar de la concepción; y en 
ocasión de danzas cerem oniales específicam ente 
fem eninas y de inspiración erótica. Por últim o, 
al menos en  algunos grupos Aranda, al tótem  ma
terno  se le respeta tanto como al del sujeto.

El gran problem a del totem ism o es el que plan
tean sus relaciones con las reglas del m atrim onio. 
Se ha v isto  que éstas ponen en juego —en sus 
form as m ás simples— divisiones y subdivisiones 
del grupo en m itades, secciones y subsecciones. 
No hay nada m ás ten tador que in te rp re ta r esta 
serie conform e al orden “natu ra l“ 2, 4, 8. Las 
secciones serían resultado, entonces, de un desdo
blam iento de las m itades, y  las subsecciones de un 
desdoblam iento de las secciones. Pero ¿cuál es el 
papel que le corresponde en esta génesis a las es
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tru c tu ras  propiam ente totém icas? Y, más general
m ente, ¿qué relaciones existen en las sociedades 
austra lianas entre organización social y religión?

A este respecto, los Aranda sep tentrionales han 
llam ado la atención desde hace m ucho tiem po, 
pues, aunque poseen grupos totém icos, grupos 
locales y clases m atrim oniales, n o  existe en tre 
ellos ninguna relación clara en tre los tres tipos 
de estructura, que parecen situarse en planos di
ferentes y funcionar cada uno de m anera inde
pendiente. En cambio en la fro n te ra  de K im ber
ley oriental y el T erritorio  del N orte  se observa 
una coalescencia de las estruc tu ras sociales y las 
estru c tu ras religiosas; pero por lo m ism o las pri
m eras ya no se encargan de la reglam entación 
de los m atrim onios. Allí todo ocu rre  como si

las sub-secciones, secciones y m itades... [fueran] 
formas de totemismo, [un modo de definir] las re
laciones del hombre [no con la sociedad sino] con 
la naturaleza... (Elkin [2], p. 66).

En efecto, en esta región no se basan en la per
tenencia al grupo, sino en la relación de paren
tesco para perm itir o p roh ib ir el m atrim onio.

¿No ocurre otro tan to  en algunas sociedades 
de subsecciones? En la p a rte  oriental de la tie
rra  de Arnhem, las subsecciones poseen tótem  
distintos, o  sea que allí las reglas del m atrim onio 
y las afiliaciones totém icas coinciden. E n tre  los 
Mungarai y los Yungman del T errito rio  del Nor
te y de Kimberley, donde los tótem  están asocia
dos a lugares que llevan un nom bre y  no a grupos 
sociales, las cosas vienen a ser lo m ism o, gracias 
a la ingeniosa teoría de que los esp íritu s fetales 
tienen siem pre cuidado de elegir dom icilio en el 
seno de una m ujer de la subsección deseada, para
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que la coincidencia teórica en tre tótem  y sub
sección sea respetada.

Ocurre todo lo contrario  en tre los Kaitish, los 
Aranda septentrionales y los Loritja del Noroeste. 
Su totem ism o es “concepcional", es decir, el tó
tem  atribu ido  a cada niño no es ya el de su  pa
dre o el de su m adre, ni siquiera el de su abuelo, 
sino el anim al, p lan ta o fenóm eno natural aso
ciado por los m itos al lugar en el cual (o  cerca 
del cual) la  m adre se dio cuenta del comienzo de 
su em barazo. Sin duda esta  regla, en apariencia 
a rb itra ria , es a m enudo corregida gracias al cui
dado que tienen los esp íritus fetales de elegir 
m ujeres que pertenezcan a  la m ism a subsección 
que la m adre  del ancestro  totém ico. No obstante, 
como Spencer y Gillen lo explicaron hace tiem 
po, un niño Aranda no pertenece necesariamente 
al grupo totém ico de su padre ni al de su m adre 
y, conform e al azar del lugar en el que la fu tura 
m adre tom ó conciencia de su estado, hijos de 
los m ism os padres pueden pertenecer a tótem 
diferentes.

Por consiguiente, la existencia de subsecciones 
no perm ite  identificar sociedades que no hace 
m ucho se asim ilaban en función tan  sólo de ese 
criterio . A veces las subsecciones se confunden 
con los grupos totém icos, sin asegurar la regla
m entación de los m atrim onios, confiada a la de
term inación del grado de parentesco. A veces 
las subsecciones funcionan como clases m atrim o
niales, pero  entonces ya no guardan relación di
recta  con las afiliaciones totém icas.

Encontram os la m ism a incertidum bre en el 
caso de las sociedades de secciones. Unas veces 
el totem ism o es igualm ente seccional, o tras ve
ces num erosos clanes totém icos están repartidos 
en cuatro  grupos que corresponden a las cuatro
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secciones. Como un  sistem a seccional asigna a 
los hijos una sección d iferente de la de cualquie
ra  de los padres (de hecho, la sección alterna  de 
3a de la m adre, en el seno de la m ism a m itad, 
m odo de trasm isión al cual se da el nom bre de 
filiación m atrilineal ind irecta), resu lta  que los 
h ijos tienen tótem  que difieren necesariam ente 
de los de sus padres.

Las sociedades de m itades, sin secciones ni sub
s ecciones, tienen una distribución periférica. En 
e l N oroeste australiano, a estas m itades se las 
n om bra con térm inos que designan dos especies 
de canguros; en el Suroeste, según los nom bres de 
dos a.ves: cacatúa b lanca y corneja, o halcón y 
co rn e ja ; al Este, según los de dos variedades de 
cacatúas, blanca y negra respectivam ente, etcétera.

Este dualism o se extiende a toda la naturaleza 
y así, teóricam ente al menos, todos los seres y to
das las m anifestaciones están  repartidos en tre  las 
dos m itades: tendencia ya ostensible en los Aran
da, puesto que los tótem  que se han contado 
entro ellos, y que pasan con m ucho de 400, están 
reagrupados en unas 60 categorías. Las m itades 
n o  son necesariam ente exógamas, siem pre que se 
respeten  las reglas de exogamia totém ica, de 
paren tesco  y local. Por últim o, las m itades pue
den existir solas, como ocurre en las sociedades 
periféricas, o acom pañadas de secciones, de sub
secciones o de am bas form as. Así, las trib u s de 
la  región de Laverton tienen secciones pero  no 
m itades ni subsecciones; en la tie rra  de Arnhem 
se mencionan trib u s de m itades y de subseccio
nes, pero sin secciones. Por últim o, los Nangio
m eri no tienen m ás que subsecciones, sin m itades 
ni secciones. Parece, pues, que las m itades no 
provienen de una serie genética, que haría  de 
ellas una condición necesaria de las secciones
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(com o estas últim as, a su vez, serían la condición 
de las subsecciones); que su función no es ne
cesaria y au tom áticam ente reglam entar los ma
trim onios, y que su carác ter más constan te está 
en relación con el totem ism o, por b ipartición del 
universo en dos categorías.

Considerem os ahora la form a de totem ism o que 
Elkin llam a "ciánica". Los clanes australianos 
pueden ser patrilineales o  m atrilincales, o tam 
bién "concepcionales” —es decir—, que agrupan 
a todos los individuos que se supone que fueron 
concebidos en el m ism o lugar. Sin que im porte 
a cuál de estas clases pertenezcan, los clanes son 
norm alm ente totém icos, o sea que sus m iem bros 
observan prohibiciones alim enticias respecto de 
uno de varios tótem , y tienen el privilegio o la 
obligación de celebrar ritos para asegurar la m ul
tiplicación de la especie totém ica. La relación 
que une los m iem bros del clan con sus tótem  se 
define, según las diversas tribus, como genealó
gica (el tó tem  es el ancestro  del clan) o local 
(cuando u n a  horda está vinculada con sus tótem 
por interm edio de su territo rio , donde se encuen
tran  los sitios totém icos, lugares en los que se 
dice que residen los espíritus salidos del cuerpo 
del ancestro  m ítico). La relación con el tótem 
puede inclusive ser sim plem ente m ítica, como en 
el caso de las organizaciones por secciones, en 
las que den tro  de su m itad  m atrilineal un hom
b re pertenece a la m ism a sección que el padre 
de su padre y posee los m ismos tótem  que él.

Los clanes m atrilincalcs predom inan en la Aus
tra lia  oriental, Queensland, Nueva Gales del Sur, 
la  parte occidental de V ictoria y 'tam bién una 
pequeña región del suroeste de la A ustralia oc
cidental. En efecto, de la pretendida ignorancia
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(que m ás verosím ilm ente es una denegación) del 
papel que desempeña el padre en la concepción 
resulta que el hijo recibe de su m ad re  una carne 
y una sangre continuam ente perpetuadas p o r lí
nea femenina. Se dice entonces que los m iem bros 
de un m ismo clan form an "una so la carne", y 
en las lenguas del este de la  A ustralia m eridional 
el m ismo térm ino que designa la carne designa 
tam bién el tótem. De esta  identificación carnal 
en tre  el clan y el tótem  se desprenden a la vez 
la regla de exogamia ciánica en el p lano social, y 
las prohibiciones alim enticias en el plano religio
so : lo sem ejante n o  debe confundirse con lo se
m ejante, ya sea p o r consum o alimenticio o por 
cópula.

En tales sistem as cada clan posee generalm en
te  un tó tem  principal y un núm ero muy elevado 
de tótem secundarios y terciarios, clasificados en 
orden de im portancia decreciente. En el lím ite 
todos los seres, cosas y fenómenos naturales es
tán  englobados en un verdadero sistem a. La 
estruc tu ra  del universo reproduce la de la so
ciedad.

Encontram os los clanes de tipo patrilineal en 
la Australia occidental, el T errito rio  del N orte, la 
península de Cabo York, y la costa, en los lími
tes que separan  Nueva Gales del S u r  de Queens
land. Estos clanes son totém icos com o los clanes 
m atrilineaies pero, a diferencia de estos últim os, 
cada uno se confunde con una horda local p a tri
lineal y el lazo espiritual con el tótem  ya no se 
establece carnalm ente sino localm enle, por in ter
medio de los sitios totém icos incluidos en el te
rrito rio  de la horda. De esta  situación se despren
den dos consecuencias, según que la trasm isión 
del tótem  se efectúe tam bién po r línea  paterna,
o por ventura sea de tipo "concepcional”.
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6 8 EL NOMINALISMO AUSTRALIANO
En cl p rim er caso el totem ism o patrilineal no 

añade nada a la exogamia local. Religión y es
tru c tu ra  social guardan una relación arm ónica: 
desde el pun to  de vista de la posición social de 
los individuos, se repiten. Es lo contrario  de lo 
que habíam os verificado en el caso de los clanes 
m atrilineales , puesto que, como la residencia es 
siem pre patrilocal en Australia, la relación entre 
regla de filiación y regla de residencia era en aque
llos casos disarm ónica, y los efectos respectivos 
se com ponían para  defin ir una posición social 
individual nunca exactam ente igual a la de nin
guno de los padres.1 Por o tra  parte  el totem ism o 
carece de relación con la teoría indígena de la pro
creación. El pertenecer al m ismo tótem  expresa 
solam ente un fenómeno local: la solidaridad de la 
horda.

Cuando la determ inación del tótem  se realiza 
p o r el m étodo concepcional (ya se trate , como 
en tre  los Aranda, del sitio de la concepción, o del 
lugar del nacim iento, como en el oeste de la Aus
tra lia  m eridional), la situación se com plica: como 
la residencia no deja  de ser patrilocal, lo más 
probable es que la concepción y el nacim iento se 
produzcan en el territo rio  de la horda paterna, 
guardando así a la regla de la trasm isión de los 
tótem  un ca rác ter indirectam ente patrilineal. No 
obstante, pueden producirse excepciones, sobre 
todo cuando las fam ilias se desplazan, y en tales 
casos es so lam ente probable que el tótem  de los 
hijos se cuente en tre  los de la horda paterna. Trá
tese de u n a  consecuencia o  de un fenómeno con
com itante, no encontram os regla de exogamia 
totém ica en tre los Aranda (del Norte, por lo me

1 Los térm inos arm ónico y disarmónico, han sido defi
nidos, y estud iadas sus implicaciones, en la obra Struc
tures élém entaires de la parenté.
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nos). Estos últim os confían la reglam entación de 
la exogamia a las relaciones de parentesco  o al 
sistem a de subsecciones, to talm ente independien
tes de los clanes totém icos.2 Es notable que, de 
m anera correlativa, las prohibiciones alim enti
cias sean m ás flexibles, o h asta  inexistentes (como 
en tre  los Yaralde ), en las sociedades de clanes 
patrilineales, en tan to  que las form as estric tas 
parecen siem pre asociadas a los clanes m atrili
neales.

Nos contentarem os con c ita r por no dejarla fue
ra, una ú ltim a form a de totem ism o descrita  por 
E lk in : el totem ism o "de sueño" (dream  tote
m ism )  que se encuentra en el N oroeste, en tre 
los K aradjeri y en dos regiones del oeste de la 
Australia m eridional, en tre  los Dieri, M akumba 
y Loritja. El tótem  “ de sueño" puede serle reve
lado a la fu tura m adre cuando se percata de las 
prim eras señales de su em barazo, a  veces después 
de la ingestión de una carne cuya esencia le pa
rece sobrenatural, po r ser anorm alm ente  grasien
ta. El tótem  “soñado" sigue siendo distin to  del 
tótem  “cultual", determ inado  por el lugar de na
cim iento del niño.

Después de un largo análisis, reanudado y com
pletado po r otros traba jos y que aquí no hemos 
hecho sino resum ir y com entar brevem ente, El
kin llega a la conclusión de que en Australia 
existen form as de totem ism o heterogéneas. Pue
den acum ularse: por ejem plo, los Dieri, que viven

2 A este respecto las observaciones de Spencer y Gillen 
se discuten actualm ente. En o tra  obra tra tarem os de 
nuevo esto. Contentémonos con no tar aquí que inclusive 
en la interpretación m oderna (E lkin [3] ), las institucio
nes A randa siguen estando m arcadas dife rencialm ente 
en comparación con las de sus vecinos del N orte y del 
Sur.



en e l noroeste de Australia m eridional, poseen 
sim ultáneam ente un totem ism o de m itad, un to
tem ism o sexual, un totem ism o de clan m atrili
n eal y un to tem ism o cultual ligado a la residencia 
patrilocal. Además, en tre estos indígenas el tó
tem  cultual del herm ano de la m adre es respeta
do p o r el h ijo  de la herm ana, adem ás del de su 
padre  (ún ico  que el m ism o trasm itirá  a sus hi
jo s). Al n o rte  de K im berley encontram os asocia
dos totem ism os de m itad, de horda patrilineal lo
cal y de sueño. Los Aranda del Sur tienen cultos 
totém icos patrilineales (los cuales se confunden 
con los tó tem  de sueño) y tam bién cultos toté
m icos heredados del herm ano de la m adre, mien
tras  que en tre  los o tros Aranda lo que encontra
m os es un  totem ism o concepcional individual 
asociado a l respeto por el tótem  m aterno.

Conviene por lo tan to  distinguir "especies irre
ductibles” : el totem ism o individual; el totem is
mo social, en cuyo seno hab rá  que distinguir, 
como o tra s  tantas variedades, los totem ism os 
sexual, de m itad, de sección, de subsección y de 
clan (sea patrilineal o m atrilineal); el totem ism o 
cultual, de esencia religiosa, que com prende dos 
variedades —patrilineal una, la o tra  concepcio
nal— ; p o r últim o, el totem ism o de sueño, que 
puede ser social o individual.

Ya vemos que Elkin comienza por una sana reac
ción contra  las am algamas, im prudentes o im pú
dicas, a las cuales han recurrido los teóricos del 
totem ism o para  constitu irlo  en institución única 
y recu rren te  en gran núm ero de sociedades. Na
die duda d e  que el inm enso esfuerzo de investi
gación realizado p o r los etnólogos- australianos 
a ejem plo de Rade liffe-Brown, y singularm ente 
po r Elkin, seguirá siendo la base indispensable
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de toda nueva in terp retación  de los hechos aus
tralianos. Sin sustraernos a la adm iración a que 
tiene derecho una de las más fecundas escuelas 
antropológicas contem poráneas, lo mismo que su 
ilustre jefe, podemos p reguntarnos si este últim o, 
tan to  en el plano teórico como en el m etodoló
gico, no se dejó ap ris ionar en un dilema de nin
guna m anera ineluctable.

Aunque su estudio se presenta en form a obje
tiva y em pírica, parece que Elkin se propusiera 
reconstru ir sobre el terreno  devastado por la 
crítica estadounidense. Su actitud  ante R adcliffe-
Brown es más equívoca. Como verem os m ás ade
lante, Radcliffe-Brown en 1929 había hecho decla
raciones acerca del totem ism o en térm inos tan 
negativos como los de Boas; sin em bargo, había 
insistido todavía m ás en los hechos australianos, 
proponiendo distinciones p rácticam ente iguales a 
las que después usó Elkin. Pero en tan to  que 
Radcliffe-Brown utilizaba estas distinciones para 
hacer pedazos, po r así decirlo, la noción de tote
mismo, Elkin se o rien ta  en o tra  dirección: de la 
diversidad de las form as austra lianas de totem is
m o no saca la conclusión —como Tylor, Boas y 
el propio Radcliffe-Brown— de que la noción de 
totem ism o sea incongruente y que una revisión 
a ten ta  de los hechos conduzca a disolverla. Se 
lim ita a poner en tela de juicio su unidad, como 
si creyese poder salvar la realidad del totem ism o 
a condición de reducirla  a  una m ultiplicidad de 
form as heterogéneas. Para él ya no hay u n  tote
mismo, sino varios, cada uno cíe los cuales existe 
como entidad irreductible. En vez de contribu ir 
a destru ir la hidra (y sobre el terreno  en que esta 
acción hubiese sido decisiva, en v irtud  del pa
pel desempeñado po r los hechos austra lianos en 
la elaboración de las teorías to tém icas), E lkin la
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co rta  en trozos y hace las paces con ellos. Pero 
lo ilusorio es la noción m ism a ele totem ism o, y 
no solam ente su unidad. Dicho de o tra  m anera, 
E lkin cree que puede reificar el totem ism o con 
sólo atomizarlo. Parodiando la expresión carte
siana podríam os decir que divide la dificultad 
so capa de resolverla m ejor.

El in ten to  parecería inocuo y se lo podría cla
sificar sim plem ente como teoría del totem ism o 
núm ero 42, 43 o 44 si su au to r no fuese —a dife
rencia de la m ayoría de sus predecesores— un 
gran etnógrafo de campo. En sem ejante caso la 
teoría co rre  el riesgo de pegar de rebote sobre 
la realidad em pírica y disgregarla con el golpe. Y 
esto  es lo que ocu rre : se podría preservar la 
hom ogeneidad de la regularidad de los hechos 
austra lianos (lo cual explica su lugar em inente 
en la reflexión etnológica) a  condición de renun
c iar al totem ism o com o a un m odo sintético de 
su rea lid ad ; si no, al conservar —inclusive en la 
p luralidad— el totem ism o como serie real, se co
rre ría  el riesgo de que los propios hechos queda
sen infectados por sem ejante pluralism o. En vez 
de p erm itir que la doctrina reventara p ara  res
p e ta r m ejo r los hechos, Elkin disocia los hechos 
para  que la doctrina quede a salvo. Pero al que^ 
re r  conservar a toda costa su realidad al totem is
mo, corre el riesgo de reducir la etnografía aus
traliana a  una colección de hechos heterogéneos, 
en tre  los cuales resulta im posible restablecer una 
continuidad.

Pues ¿en qué estado había encontrado Elkin la 
etnografía australiana? Sin ninguna duda estaba 
a punto  de sucum bir a los estragos del espíritu  
sistem ático. Como ya hem os dicho, era dem asia
do ten tador considerar solam ente las form as que 
parecían ser las m ejor organizadas, colocarlas
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en orden de com plejidad creciente y po r fin sub
estim ar decididam ente aquellos de sus aspectos 
que —como el totem ism o Aranda— no se dejasen 
in tegrar fácilmente.

Pero an te  una situación tal se puede reaccio
n a r de dos m aneras. Ya sea, como dicen los in
gleses, tirando  el niño ju n to  con el agua del baño, 
renunciando a toda esperanza de in terpretación 
sistem ática antes que in ten ta r reanudarla  ha
ciendo nuevos esfuerzos, ya sea prestando  sufi
ciente confianza a  los esbozos de orden entrevis
tos para am pliar las perspectivas, y buscar un 
punto  de vista m ás general que perm ita in tegrar 
las form as cuyas regularidad se reconoce y aque
llas cuya resistencia a la sistem atización acaso 
se explique no p o r caracteres intrínsecos, sino 
porque han sido mal definidas, analizadas incom
pletam ente o contem pladas desde un ángulo de
m asiado estrecho.

El problem a se p lan teó  precisam ente en  estos 
térm inos, a propósito  de las reglas del m atrim o
nio y de los sistem as de parentesco, y en otro 
traba jo  nos hemos dedicado a form ular una in
terpretación de conjunto  que se prestase a dar 
cuenta y razón, a la vez, de los sistem as cuyo 
análisis teórico ya había sido hecho, y tam bién 
de aquellos tenidos aún p o r irregulares o aberran 
tes. Hemos m ostrado  que, a condición de cam
biar la idea que en general nos hacíam os de las 
reglas de m atrim onio y  de los sistem as de paren
tesco, e ra  posible o frecer una in terpretación  co
herente del conjunto de los hechos de esta  clase.

Ahora bien, en el caso del totem ism o Elkin 
prefiere no volver a poner en tela de juicio la 
noción (con las reservas de su s titu ir  la p re ten
dida "especie” sociológica por variedades irreduc
tibles que, por lo m ism o, se convierten a  su vez
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en especies) y resignarse a  que los fenómenos 
queden som etidos tam bién al fraccionam iento. 
Por el contrario , nos parece (aunque no sea éste 
el sitio  adecuado para m o s tra r lo )  3 que hubiese 
sido m ejor em pezar renovando la m archa descri
ta en el p á rra fo  an terior, tra tando  de ver si era 
posible am pliar el campo de in terpretación, y 
luego añadirle dim ensiones suplem entarias con 
la esperanza de reconstitu ir un sistem a global, 
pero  integrando esta  vez los fenómenos sociales 
y  religiosos , aun cuando la noción sintética del to
tem ism o no hubiera de resistir sem ejante tra ta 
miento.

Volvamos ahora a considerar la progresión a rit
m ética de las clases, puesto  que todo p arte  de 
ahí. Como hemos recordado, m uchos autores la 
han in terp re tado  como una serie genética. De 
hecho las cosas no son tan simples, puesto que ni 
las m itades se " tran sfo rm an ” en secciones n i és
tas en subsecciones. El esquem a lógico no está 
constitu ido por tres etapas, que podríam os su
poner sucesivas: 2, 4, 8; m ás bien es de este tipo:

M i t a d e s

( 0 ) S e c c i o n e s

( 0 )  S u b s e c c i o n e s

Dicho de o tra  m anera: las organizaciones pue
den ser solam ente de m itades, o de secciones, o 
de subsecciones, o tam bién estar constitu idas por

a En o tra  obra tra tarem os esta  cuestión.



dos cualesquiera de estas form as con exclusión de 
la tercera, como lo ha dem ostrado Elkin. Pero 
¿es preciso concluir que la razón de ser ú ltim a de 
estos modos de agrupam iento  no puede encon
trarse  en el plano sociológico y que es preciso 
buscarla en  el plano religioso?

Consideremos en p rim er lugar el caso m ás sim
ple. La teoría de las organizaciones dualistas 
ha padecido largo tiem po de una grave confusión 
en tre  los sistemas de m itades, em píricam ente da
dos y observables en estado de institución, y el 
esquem a dualista, im plícito siem pre en las orga
nizaciones de m itades, pero  m anifiesto tam bién 
en otras partes, bajo  form as desigualm ente obje
tivadas, y que inclusive podría ser universal. Aho
ra  bien, este esquem a dualista es subyacente no 
sólo a los sistem as de m itades, sino tam bién a las 
secciones y subsecciones; se m anifiesta ya en el 
hecho de que secciones y subsecciones son siem
pre  m últiplos de 2. Por tan to  es u n  falso proble
m a preguntarse si las organizaciones de m itades 
habrán  precedido necesariam ente en el tiem po a 
las form as más com plejas. Pudieron hacerlo allí 
donde el esquem a se hubiera ya concretado en 
institución; pero el esquem a dualista pudo tam 
bién adqu irir inm ediatam ente una form a m ás des
arrollada en el plano institucional. Por lo tanto 
es concebible que, según las circunstancias, la 
form a sim ple nazca p o r reabsorción de la form a 
compleja, o que la haya precedido en el tiempo. 
Boas estuvo en favor de la prim era hipótesis,4 
pero ciertam ente no corresponde al único modo 
posible de génesis, puesto  que personalm ente he
mos visto, entre los N anbikw ara del Brasil central, 
constitu irse ante nuestros ojos una organización
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dualista, no  por reducción de grupos an terio r
m ente m ás num erosos, sino por com posición de 
dos unidades sociales sim ples previam ente ais
ladas.

O sea que el dualism o no puede concebirse 
como una estruc tu ra  social prim itiva o an terio r 
a otras. Al menos en estado de esquem a propor
ciona el su stra to  com ún de las organizaciones de 
m itades, d e  secciones y de subsecciones. En todo 
caso no es seguro que el razonam iento pueda 
extenderse a estas últim as, puesto que —a dife
rencia del dualism o— no puede descubrirse un 
esquem a cuad rip artito  ni de ocho partes en el 
pensam iento  australiano independientem ente de 
las instituciones concretas que m anifiestan es
truc tu ras de esta clase. En toda A ustralia los 
autores no citan m ás que u n  caso en que la  dis
tribución en cuatro  secciones (cada una designa
da por el nom bre de una especie diferente de ga
vilán) pud iera proceder de una cuadripartición 
total y sistem ática. Por o tra  parte, si las divisio
nes en secciones y subsecciones fuesen indepen
dientes de su función sociológica, deberían en
contrarse en no im porta qué núm ero. Decir que 
las secciones son siem pre cuatro, las subsecciones 
siem pre ocho, sería  tautológico, puesto que su 
núm ero fo rm a p arte  de su  definición; pero  es 
significativo que la sociología austra liana no haya 
tenido necesidad de acuñar otros térm inos para 
carac terizar los sistem as de intercam bio restrin 
gido. Es verdad que se ha señalado en Australia 
la existencia de organizaciones de seis c lases: pro
vienen de sociedades de cuatro secciones que 
frecuentes m atrim onios en tre  sus m iem bros han 
llevado a designar dos de sus secciones respecti
vas con el mismo nom bre:
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SOCIEDAD 1. SOCIEDAD II

b
a (c = e) 

( d = f)
g

h

Es cierto  que Radcliffe-Brovvn ha m ostrado 
que para la reglam entación de los m atrim onios 
los K ariera se preocupan menos de la pertenen
cia a la sección conveniente que del grado de pa
rentesco. Y entre los W ulam ba (an tes llam ados 
M urngin) de la tie rra  de Arnhem las subsecciones 
no desempeñan un papel real en la reglam enta
ción del m atrim onio, puesto que éste  es contraído 
con la prim a cruzada m atrilineal, que corres
pondería m ejor a un sistem a de cuatro  secciones. 
Más generalm ente los consortes preferidos o pres
critos, si pertenecen norm alm ente a una clase 
dada (sección o subsección), no son los únicos 
que la ocupan. De ahí la idea de que las seccio
nes y subsecciones no tienen como función única 
—acaso ni siquiera principal— la de reglam entar 
los m atrim onios: según varios autores, en tre  ellos 
Elkin, constitu irían  m ás bien un m étodo abre
viado para  clasificar los individuos, en ocasión 
de las cerem onias in tertribales, en categorías de 
parentesco correspondientes a las necesidades del 
r i tu a l

Sin duda pueden cum plir esta función, a la ma
nera de un código sim plificado, y así m ás fácil 
de utilizar cuando se plantean cuestiones de equi
valencia en tre  varios dialectos, o  en tre  varias 
lenguas. Por es ta r sim plificado en relación con 
los sistem as de paren tesco  propios de cada grupo, 
este código necesariam ente ignora diferencias. 
Pero $i de veras h a  de cum plir su  función, tam 
poco puede contradecir las codificaciones más



com plejas. Reconocer que cada tribu  posee dos 
códigos para  expresar su estru c tu ra  social —el 
sistem a de parentesco y las reglas del m atrim o 
nio por una parte , y la organización en secciones 
o subsecciones p o r o tra— no quiere decir de 
ninguna m anera, y hasta lo hace im posible, que 
estos códigos estén  destinados por naturaleza a 
trasm itir m ensajes diferentes. El m ensaje sigue 
siendo el m ism o; solam ente pueden d iferir las 
circunstancias y los d estin a tario s:

Las subsecciones de los Murngin están fundadas en 
un sistema de matrimonio y de filiación, y constitu
yen en su esencia una estructura de parentesco. Lle
van a cabo una generalización a partir de la estructu
ra de parentesco desarrollada en la que el número 
de las relaciones es mucho más elevado, al clasificar 
juntos grupos de parientes y designarlos mediante 
un solo término. Mediante este método de reagrupa
miento los términos de parentesco se reducen a ocho, 
puesto que el sistema de las subsecciones compren
de ocho divisiones (Warner, p. 117).

El m étodo es particu larm ente útil en ocasión 
de las asam bleas in tertribales:

Para las grandes ceremonias las personas acuden des
de varios centenares de kilómetros a la redonda... 
y sus terminologías de parentesco pueden ser com
pletamente diferentes. Pero los nombres de secciones 
son prácticamente los mismos, y no hay más que 
ocho: por lo tanto para un indígena resulta relativa
mente más fácil descubrir cuál es su relación, en 
cuanto a la sección, con un completo extraño (War
ner, p. 122),

Pero —com o lo hemos m ostrado en o tra  par
te— sería un e rro r sacar la conclusión de que

contrariamente a la opinión de los autores antiguos,
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el sistema de las secciones y las subsecciones no re
glamenta los m atrimonios... porque en resumidas 
cuentas es la relación de parentesco entre hombre y 
m ujer la que determina a quién habrán de desposar... 
entre los Murngin un hombre desposa una m ujer B1
o B2 si él mismo es Al o A2 ( i b i d ., pp. 122-123).

Sin duda. Pero: 1) entonces no puede desposar 
a o tra  y así el sistem a expresa, a su  m anera, la 
reglam entación de los m atrim onios a nivel de 
las secciones, si no ya de las subsecciones; 2) in
clusive al nivel de las subsecciones encontram os 
restablecida la coincidencia en tre clase y rela
ción de parentesco, con la sola condición de 
reconocer que las dos clases de m atrim onio  se 
practican alternativam ente; 3) “ la opinión de los 
autores antiguos” se fundaba en la consideración 
de grupos que, si quizá no habían concebido ellos 
m ismos el sistem a de subsecciones con todas 
sus implicaciones sociológicas, p o r lo m enos lo 
habían asim ilado perfectam ente. No es éste  el 
caso de los M urngin, a quienes no puede colocar
se en el m ismo plano.

Creemos por lo tanto, que no existe ninguna 
razón para revisar la concepción tradicional de 
las clases m atrim oniales.

Un sistem a de cuatro secciones no puede ex
plicarse en su origen más que com o un procedi
m iento de integración sociológica de un doble 
dualism o (sin  que sea necesario que uno de ellos 
sea h istóricam ente an terio r al o tro ), y un sis
tem a de ocho subsecciones, como un a  reduplica
ción del m ismo procedim iento. Puesto que si no 
hay nada que obligue a que las organizaciones de 
cuatro  secciones fueran prim ero organizaciones 
de m itades, nos parece razonable ad m itir  una re
lación genética en tre  organizaciones de ocho sub-
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secciones y organizaciones de cuatro  secciones: 
ante todo porque si no fuese así tendríam os que 
observar la existencia de organizaciones con un 
núm ero cualquiera de subdivisiones, y adem ás 
porque si bien la doble dualidad es todavía una 
dualidad, la triple dualidad exige la intervención 
de un  nuevo principio. É ste puede descubrirse 
en los sistem as de 6 clases del tipo Ambryn-Pen
tecóte. Pero precisam ente estos sistem as faltan 
en A ustralia,5 donde los sistem as de 8 subseccio
nes no pueden, pues, ser resultado más que de 
una operación tipo 2 x 4 .

Entonces ¿cómo in te rp re ta r los casos a los que 
recu rre  Elkin, en los cuales las subsecciones 
parecen se r puram ente totém icas y no tener que 
ver con la reglam entación de los m atrim onios? 
En prim er lugar, la explotación que hace de es
tos ejem plos no es absolutam ente convincente. 
L im itém onos al caso de los M umgin. El sistem a 
de las subsecciones en tre ellos es tan  poco ajeno 
a la reglam entación del m atrim onio, que ha sido 
m anipulado de m anera ingeniosa y complicada 
con el ob jeto  exclusivo de restab lecer la corres
pondencia: al in stau rar las subsecciones los in
dígenas han  alterado  su m ecanism o (m ediante 
la introducción de una regla de m atrim onio  op
cional, llam ada a funcionar aproxim adam ente una 
vez de cada dos) a fin de anular la incidencia 
de la división en subsecciones sobre los in ter
cambios m atrim oniales. La única conclusión que 
podría sacarse de este ejem plo es que, recurrien

5 Se ha sostenido lo contrario  (Lañe), pero  aunque un 
sistem a de la clase llam ada K arad jeri pueda funcionar 
teóricam ente con tres linajes, nada en los .hechos obser
vados indica una tripartición  efectiva, puesto que el pro
pio E lkin ha establecido la existencia de u n  cuarto  linaje 
(E lk in  [3], tira je  de 1961, pp. 77-79).
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do a las subsecciones, los M urngin no h an  tra 
tado de aplicar u n  m étodo de integración social 
m ejor que el que practicaban an teriorm ente, o 
fundado en principios diferentes. A la vez que 
m antienen una estru c tu ra  tradicional la han dis
frazado, valga la expresión, con prendas tom adas 
de poblaciones vecinas, em pujados por la adm i
ración que al parecer inspiran  a los indígenas 
australianos las instituciones sociales m uy com
plicadas.

Conocemos otros ejem plos de tales préstam os:
Antaño los Murinbata tenían solamente mitades pa
trilineales. Las subsecciones han sido introducidas 
recientemente, las han importado algunos indígenas 
excepcionaimente inteligentes y grandes viajeros, que 
se han instruido en campamentos extranjeros hasta 
aprender perfectamente el mecanismo de las sub
secciones. Inclusive cuando no se las comprende, 
estas reglas disfrutan de un prestigio considerable, 
aunque haya reaccionarios de ambas partes. Sin nin
guna duda el sistema de las subsecciones ejerce un 
atractivo irresistible sobre estas tribus... Sin em
bargo, en virtud del carácter patrilineal del sistema 
anterior, las subsecciones han sido torpemente asig
nadas y esto ha conducido a numerosos matrimonios 
irregulares desde un punto de vista formal, aun
que las relaciones de parentesco sean respetadas (re
sumido de Starmer).

Otras veces un sistem a im puesto desde fuera 
perm anece incom prensible: T. G. H. Strehlow  
cuenta la historia de dos Aranda m eridionales 
clasificados por sus vecinos venidos del N orte en 
subsecciones diferentes, aunque ellos m ism os se 
hubiesen llam ado siem pre herm anos:
Los dos meridionales habían sido colocados siempre 
en clases diferentes por estos recién llegados, porque 
uno de ellos había desposado a una m ujer originaria



de un grupo de 8 subsecciones y el matrimonio estaba 
ahora "legalizado" en términos de una teoría ajena. 
Terminaron de darme estas explicaciones formulando 
severas observaciones acerca de los Aranda septen
trionales, lo bastante presuntuosos como para impo
ner su sistema al viejo territorio del Sur, donde los 
hombres habían llevado una existencia regida por el 
sistema de las cuatro clases hasta donde podían re
montarse sus recuerdos y sus tradiciones: “el sistema 
de cuatro clases es el mejor de los dos para nos
otros, gente del Sur; no comprendemos nada de las 
8 clases. Es un sistema absurdo y que no sirve de 
nada, apenas bueno para esos locos que son los Aran
da del Norte. Pero nosotros no liemos heredado de 
nuestros antepasados esa costumbre estúpida" (Streh
low, p. 72).

Postulem os, por lo tanto, que cada vez que las 
secciones o subsecciones han sido inventadas, co
piadas o apropiadas inteligentem ente su función 
fue prim ero sociológica, es decir, que sirvieron 
—y sirven todavía a m enudo— para codificar en 
una form a relativam ente sim ple y aplicable más 
allá de los lím ites tribales el sistem a de paren
tesco y el de los intercam bios m atrim oniales. 
Pero una vez establecidas estas instituciones, co
mienzan a vivir una existencia independiente: 
como objeto de curiosidad o de adm iración esté
tica; como sím bolos tam bién, por su complica
ción, de una clase de civilización m ás elevada. En 
m últiples ocasiones han tenido que ser apropia
das para sí m ism as por poblaciones vecinas que 
com prendían im perfectam ente su función. En ta
les casos han sido ajustadas —aproxim adam ente
o ni siquiera eso— a las reglas sociales preexis
tentes. Su m odo de existencia sigue siendo ideo
lógico, los indígenas “juegan” a las secciones o a 
las subsecciones, o las toleran sin saber valerse
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de ellas verdaderam ente. Dicho de o tra  m anera, 
y a la inversa de lo que cree E lkin, no es porque 
sean tot ém icos por lo que deben declararse irre
gulares tales sis tem as: es porque son irregulares 
por lo que no pueden ser más que to tém icos, y el 
totem ism o brinda —a falta de  la organización 
social— el único plano donde les es posible fun
cionar en razón de su ca rác ter especulativo y gra
tuito. Y aun el térm ino "irreg u la r" no tiene el 
mismo sentido en los dos casos. Elkin invoca es
tos ejem plos para condenar im plícitam ente todo 
esfuerzo de tipología sistem ática, que tiende a 
su stitu ir por un sim ple inventario  o descripción 
em pírica de m odalidades heterogéneas. Pero para 
nosotros el térm ino " irregu lar"  no contradice 
la existencia de form as regulares; se aplica sola
m ente a  form as patológicas, m enos frecuentes de 
lo que se complace uno en decir, y cuya realidad 
—suponiéndola claram ente establecida— no po
dría se r colocada en el mismo plano que el de las 
formas norm ales. Como decía Marx, el exantem a 
no es tan positivo como la piel.

Detrás de las categorías em píricas de Elkin, por 
lo demás, ¿no podem os adiv inar el esbozo de un 
sistem a? Con ju s ta  razón opone el to tem ism o de 
los clanes m atrilineales y el d e  los clanes p a tri
lineales. En el prim er caso el tótem  es "carne"; 
es "sueño" en el segundo. P o r lo tan to  es orgá
nico y m aterial en un caso, esp iritual e incorpó
reo en el otro. Además el totem ism o m atrilineal 
com prueba la continuidad diacrónica y biológica 
del clan, es la carne y la sangre perpetuadas de 
generación en generación por las m ujeres del li
naje; en tan to  que el totem ism o patrilineal lo 
que expresa es "la solidaridad  local de la hor
da", es decir el lazo externo, y ya no interno, 
territo ria l, y ya no biológico, que une sincróni
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cam ente —y ya no diacrónicam ente— a los m iem 
bros del clan.

Todo esto  es cierto  pero ¿es necesario llegar a
la conclusión de que tenem os que vérnoslas con 
‘'especies” sociológicas diferentes? Esto es tan 
incierto que la oposición podría ser invertida: el 
totem ism o m atrilineal tiene tam bién una función 
sincrónica, que es la de expresar en la sim ulta
neidad la e s tru c tu ra  diferencial del grupo tribal, 
al venir a resid ir en cada territo rio  patrilocal las 
esposas procedentes de clanes diferentes. El to
tem ism o patrilineal tiene a  su vez una función 
d iacrón ica: expresa la continuidad tem poral de 
la horda, al conm em orar periódicam ente, por mi
nisterio  de  los grupos cultuales, la  instalación 
de los ancestros m íticos en  un territo rio  deter
minado.

Lejos de  parecer heterogéneas, las dos form as 
de to tem ism o parecen guardar, por lo tanto , una 
relación de  com plem entariedad. Se pasa de la 
una a la o tra  por medio de transform aciones. 
Aunque p o r medios diferentes, am bas establecen 
una conexión en tre  m undo m aterial y m undo es
piritual, d iacronía y sincronía, estruc tu ra  y acon
tecim iento. Son dos m aneras diferentes pero 
correlativas, dos form as posibles, en tre  o tras, de 
m anifesta r a tribu tos paralelos de la naturaleza 
y de la sociedad.

Elkin en tendió  esto tan to  que, después de ha
b er fraccionado el totem ism o en entidades distin
tas, se esforzó por devolverles alguna unidad. 
Todas las clases de totem ism o, saca en conclu
sión, cum plen una doble función que es la de 
expresar, p o r  una parte , el parentesco y la coope
ración del hom bre con la naturaleza, y por o tra, la 
continuidad entre el presente y el pasado. Pero 
la fórm ula es tan vaga y tan  general que ya no se
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com prende por qué esta continuidad tem poral 
traería  aparejado que los prim eros ancestros de
biesen tener una apariencia animal, ni por qué la 
solidaridad del grupo social ten d ría  que afir
m arse necesariam ente en form a de u n a  pluralidad 
de cultos. No es solam ente el to tem ism o sino 
toda filosofía y toda religión, cualesquiera que 
sean, las que ofrecen los carac teres m ediante los 
cuales Elkin pretende definirlo:

. ..u n a  filosofía que... engendra la fe, la esperanza 
y el valor suficientes para que el hombre, enfrentado 
a sus necesidades cotidianas, quiera perseverar y per
sistir, lo mismo como individuo que como miembro 
de la sociedad (Elkin, [2] p. 131).

¿Eran necesarias tantas observaciones, tantas 
indagaciones para llegar a sem ejan te conclusión? 
E ntre  los análisis ricos y penetran tes de Elkin y 
esta  síntesis sum aria no se descubre ningún 
vínculo. El vacío que reina entre los dos planos 
nos hace pensar, irresistiblem ente, en el que en 
el siglo XVIII se reprochaba a la arm onía de Gré
try, diciendo que en tre  sus altos y sus bajos podía 
pasar una carroza.



III. LOS TOTEMISMOS FUNCIONALISTAS

A c a b a m o s  de ver cómo trató  EIkin de salvar el 
to tem ism o: abriendo su fren te  para dejar pasar 
la ofensiva estadounidense m ientras reagrupaba 
sus fuerzas sobre los dos flancos, el uno apoyado 
en un análisis m ás fino, y el o tro  en una síntesis 
m ás burda que los de sus precursores. Pero real
m ente esta  estrategia refleja las principales in
fluencias recibidas, que tiraban de él en direc
ciones opuestas: de Radcliffe-Brown recibió un 
m étodo de observación escrupuloso y el gusto por 
la clasificación, en tan to  que el ejem plo de Ma
linowski lo incitó a las generalizaciones precipi
tadas y a Jas soluciones eclécticas. Los análisis 
de Elkin se inspiran en las lecciones de Radcliffe-
Brown; sil in tento de síntesis es cercano al de 
Malinowski.

Malinowski adm ite, en efecto, la realidad del 
totem ism o. Sin embargo, su respuesta a los crí
ticos estadounidenses no consiste, como la de 
EIkin, en restablecer el totem ism o en los hechos, 
a riesgo de fragm entarlo  en entidades distintas, 
sino en trascender de golpe el nivel de la obser
vación para cap tar intuitivam ente el totem ism o 
en su unidad y en su sim plicidad recuperadas. 
Con este objeto, Malinowski adopta una perspec
tiva m ás biológica y psicológica que propiam ente 
etnológica. La interpretación que ofrece es natu
ralista, u tilitaria  y afectiva.

Para él, el supuesto problem a totém ico se re
duce a tres preguntas a las que es fácil responder 
cuando se las toma por separado: En prim er 
lugar ¿por que el totem ism o recurre a los ani
males y a las p lantas? Es porque éstos suminis- 
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tran  al hom bre su alimento, y la necesidad de 
alim entarse ocupa el prim er lugar en la concien
cia del prim itivo, en la que suscita emociones 
intensas y variadas. No es so rprenden te  así que 
determ inado núm ero de especies anim ales y ve
getales, que constituyen la alim entación básica 
de la tribu, se conviertan para sus m iem bros en 
centro fundam ental de interés:

Corto es el camino que conduce de la selva virgen al 
estómago, y de ahí a la mente del salvaje: el mundo 
se le ofrece a éste como un cuadro confuso en el que 
destacan solamente las especies animales y vegeta
les útiles, y en primer lugar las que son comestibles 
(Malinowski [1], p. 27).

Se preguntará que es lo que funda la creencia en 
una afinidad del hom bre con las p lan tas y los ani
males, los ritos de multiplicación, las prohibiciones 
alim enticias y las formas sacram entales de consu
mo. La afinidad en tre  el hom bre y el anim al es fá
cilm ente verificable: al igual que el hom bre, el ani
mal se desplaza, em ite sonidos, expresa emociones, 
posee un cuerpo y un rostro . Lo que es  más, sus 
capacidades parecen ser superiores a las del 
hom bre: el ave vuela, el pez nada, ios reptiles 
m udan de piel. Entre el hom bre y la naturaleza 
el anim al ocupa una posición de in term ediario , e 
inspira al prim ero encontrados sen tim ientos: ad
m iración o tem or, avidez alimenticia, que son los 
ingredientes del totem ism o. Los objetos, inani
mados —plantas, fenómenos naturales u objetos 
m anufacturados— no intervienen sino a título de 
“form ación secu n d aria ... que nada tiene que ver 
con la sustancia del to tem ism o”,

En cuanto a los cultos, corresponden al deseo 
de dom inar a la especie, ya sea ésta comestible, 
útil o peligrosa, y la creencia en tal poder lleva
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consigo la idea de una com unidad de vida. Es 
preciso que el hom bre y el animal partic ipen de 
la m ism a naturaleza para que el prim ero pueda 
o b ra r sobre el segundo. De esto resultan  "evi
dentes restricciones", como la prohibición de ma
ta r o de com er el anim al, así como la afirm ación 
correlativa del poder, conferido al hom bre, de 
provocar su m ultiplicación.

La ú ltim a pregunta concierne a la concom itan
cia que existe en el totem ism o en tre  un aspecto 
sociológico y un aspecto religioso, pues hasta 
ahora sólo el prim ero ha sido considerado. Pero 
es que todo ritual tiende a  la magia, y que toda 
magia tiende a la especialización individual o fa
m iliar :
En el totemismo la multiplicación mágica de cada 
especie debe naturalmente convertirse en el deber o 
en el privilegio de un especialista auxiliado por sus 
parientes próximos (p. 28).

Como la familia m ism a tiende a transform arse 
en clan, la atribución de un tótem  diferente a 
cada clan no p lantea ningún problem a.

Así, el totem ism o va como una seda:

El totemismo se nos manifiesta como una bendición 
dada por la religión al hombre primitivo, en su es
fuerzo por sacar del medio lo que puede serle útil, y 
en su lucha por la vida (p. 28).

Así pues, el problem a queda doblem ente vuel
to del revés: el totem ism o no es ya un fenómeno 
cu ltural sino "el resu ltado  natural de condicio
nes naturales". En cuanto a su origen y po r lo 
que toca a sus m anifestaciones partic ipa de la bio
logía y de la psicología, no de la etnología. Ya no 
se tra ta  de saber por qué existe el totem ism o, 
allá donde existe, y con form as diferentes, cuya
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observación, descripción y análisis no ofrecen m ás 
que un interés secundario. El único problem a que 
podría p lantearse —pero ¿se plantea?— sería 
el de com prender cómo es que no existe en todas 
p a r te s . . .

En efecto, cuidém onos m ucho de im aginarnos 
que, po r obra de los golpecitos de varita  —harto  
ligeros, en las dos acepciones del térm ino— del 
hada Malinowski, el to tem ism o se ha disipado 
como si fuese una brum a. El problem a sim ple
m ente se ha vuelto de espaldas. Y bien pudiera 
ser que de la escena lo único que hubiese des
aparecido fuese la etnología, con todas sus con
quistas, su saber y sus métodos.

Hacia los últim os años de su vida Radcliffe-Brown 
habría de contribu ir de m anera decisiva a liqui
d ar el problem a totémico, puesto que logró aislar 
y revelar los problem as reales que se ocultaban 
detrás de las fantasm agorías de los teóricos. A esto 
lo llam aremos su segunda teoría. Pero es indis
pensable exam inar ante todo la prim era, cuyo des
envolvimiento, m ucho m ás analítico y riguroso 
en principio que el de Malinowski, llega sin em 
bargo a conclusiones m uy sem ejantes.

Aunque sin duda alguna Radcliffe-Brown no lo 
hubiese reconocido de buen grado, su punto  de 
partida se confunde con el de Boas. Como este 
últim o, se pregunta por si “el térm ino de tote
mismo, entendido en su acepción técnica, no ha 
sobrevivido a su u tilidad”. Al igual que Boas, y 
casi con las m ismas palabras, anuncia su  proyec
to, que consistirá en reducir el supuesto  totem is
mo a un caso particu lar de las relaciones en tre  el 
hom bre y las especies natura les, tal y como las 
form ulan los m itos y el ritual.

La noción de totem ism o ha sido forjada con
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elem entos tom ados de instituciones diferentes. 
Sólo en A ustralia se deben distinguir varios to
tem ism os: sexual, local, individual; de m itad , de 
sección, de subsección, de clan (patrilineal y ma* 
trilineal), d e  horda, etc.:
Todo lo que estos sistemas totémicos tienen en co
mún es una tendencia general a caracterizar los seg
mentos de la sociedad mediante la asociación de cada 
segmento con algunas especies naturales o con una 
porción de la naturaleza. Esta asociación puede co
brar un gran número de formas diferentes (Radcliffe-
Brown [2] p. 122).

H asta aho ra  se h a  intentado sobre todo rem on
tarse hasta el origen de cada form a. Pero como 
del pasado de las sociedades indígenas lo igno
ram os todo o casi todo, la em presa sigue siendo 
cosa de con jetu ra y especulación.

Radcliffe-Brown pretende su stitu ir las investi
gaciones h istóricas p o r un m étodo inductivo, ins
p irado en las ciencias naturales. D etrás de la 
com plejidad em pírica, se tra ta rá  de llegar, por 
lo tanto , a algunos principios sim ples;

¿Podemos m ostrar que el totemismo es forma espe
cial de un fenómeno universalmente presente en las 
sociedades humanas, y que por consiguiente aparece 
en todas las culturas, pero con formas diferentes? 
(p. 123).

Durkheim  fue el prim ero que planteó el proble
ma en estos térm inos. Aunque le expresa su  res
peto, Radcliffe-Brown rechaza su argum entación, 
que procede de un análisis incom pleto de la no
ción de lo sagrado. Decir que el tótem  es sagrado 
se reduce a cerciorarse de que existe una rela
ción ritual en tre  el hom bre y su tótem , adm itiendo 
que por "relación ritual"  se entiende un conjunto
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de actitudes y de conductas obligatorias. Por 
consiguiente, la noción de sagrado no proporciona 
explicación; rem ite solam ente ai problem a ge
neral de las relaciones rituales.

Para que el orden social sea m anten ido  (y si 
no lo fuera no habría  problem a, puesto  que la 
sociedad considerada desaparecería o se transfor
m aría en una sociedad diferen te) es necesario 
asegurar la perm anencia y la so lidaridad  de los 
clanes, que son los segm entos de que está  com
puesta la sociedad. E sta  perm anencia y esta 
solidaridad no pueden descansar sino en sen
tim ientos individuales, y éstos reclam an para 
m anifestarse eficazm ente una expresión colectiva 
que debe fijarse en objetos co n c re to s:

sentimientos individuales de vinculación

conductas colectivas, ritualizadas

objeto representativo del grupo

Así se explica el papel asignado en las socieda
des contem poráneas a símbolos com o las bande
ras, los reyes, los presidentes, e tcétera .

Pero ¿por qué recurre el totem ism o a los ani
m ales o a las p lantas? D urkheim  ha dado una 
explicación contingente de este fen ó m en o : la per
m anencia y la continuidad del clan requieren 
solam ente un emblema, que puede ser —y debe 
ser, en el origen— un signo arb itra rio , lo bastan te  
simple como para que cualquier sociedad pueda 
concebir la idea del mismo, aunque carezca de 
medios de expresión artística. Si u lteriorm ente 
se ha "reconocido" en estos signos la represen
tación de anim ales o de plantas, es porque los 
anim ales y las plantas se hallan presen tes, son
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accesibles, fáciles de significar. Para Durkheim , 
por consiguiente, el lugar que el totem ism o da a 
los anim ales y a los vegetales constituye una suer
te de fenóm eno de efecto retardado. Era natural 
que se produjese, pero no ofrece nada de esencial. 
Por el contrario , Radcliffe-Brown afirm a que la 
ritualización de las relaciones en tre  el hom bre 
y el anim al proporciona un cuadro m ás general y 
más vasto que el totem ism o, y en el in te rio r del 
cual debió de elaborarse éste . Esta ac titu d  ritual 
se ha observado en pueblos sin totem ism o, como 
los esquim ales, y se conocen o tros ejem plos, igual
m ente independientes del totem ism o, puesto  que 
los naturales de las islas Andamán observan una 
conducta ritual hacia las tortugas, que ocupan un 
lugar im portan te  en su alim entación, los indios 
californianos hacia los salmones, y todos los pue
blos árticos hacia el oso. E stas conductas, de 
hecho, están universal m ente presentes en las so
ciedades de cazadores.

Las cosas quedarían  ahí si no apareciese nin
guna segm entación social. Pero en cuanto  ésta  se 
produzca, la segm entación ritual y religiosa apa
recerá autom áticam ente. Así en el catolicism o el 
culto de los santos se desarrolló  con la organiza
ción de las parroqu ias y la individualización re
ligiosa. La m ism a tendencia está cuando menos 
esbozada en tre  los esquim ales, con la división en 
"pueblo del invierno” y "pueblo del verano” y la 
dicotom ía ritual correspondiente.

Bajo la doble condición de adm itir, com o lo 
propone la observación siem pre y p o r doquier, 
que los intereses naturales suscitan conductas ri
tualizadas, y que la segm entación ritual viene 
después de la social, el problem a del totem ism o 
se desvanece, y cede su lugar a un problem a dife



rente pero que tiene la ventaja de se r  m ucho 
m ás g eneral:
¿Por qué la mayoría de los pueblos que llamamos pri
mitivos adoptan en sus costumbres y en sus mitos 
una actitud ritual respecto de los animales y de las 
demás especies naturales? (p. 129).

Radcliffe-Brown piensa que los análisis prece
dentes han proporcionado la re sp u esta : es un 
hecho universalm ente com probado que toda cosa 
o todo acontecim iento que ejerce una influencia 
im portan te en el b ienestar m aterial o espiritual 
de una sociedad tiende a convertirse en el ob
je to  de una actitud ritual. Si el totem ism o elige 
las especies naturales para serv ir de em blem as 
sociológicos a los segmentos de la sociedad, es 
sim plem ente porque antes de la aparición del to
tem ismo estas especies eran  ya ob je to  de ac titu 
des rituales.

De tal m anera, Radcliffe-Brown invierte la in
terpretación de Durkhcim, según la cual los tótem  
son objeto de actitudes rituales (en el lenguaje 
de Durkheim, "sagradas"), porque prim ero  se les 
hizo servir de emblem as sociológicos. Para R ad
cliffe-Brovvn la naturaleza es incorporada al orden 
social, en vez de serle subordinada. En efecto, 
en esta etapa del desarrollo de su pensam iento 
Radcliffe-Brown naturaliza, valga la expresión, el 
pensam iento de Durkheim. No puede adm itir 
que un m étodo ostensiblem ente tom ado de las 
ciencias naturales conduzca al paradójico  resul
tado de constitu ir lo social en un plano separado. 
Decir que la etnología es justiciable po r el mé
todo de las ciencias naturales viene a ser, para 
él, tanto como afirm ar que la etnología  es una 
ciencia natural. Por lo tan to  no basta  con obser
var —como lo hacen las ciencias naturales, pero
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en otro  nivel—, con describ ir y clasificar: el ob
je to  de observación m ism o debe p artic ip ar de la 
naturaleza, aunque sea hum ildem ente. La in ter
pretación final del totem ism o puede darle prio
ridad  a la segmentación social respecto de la 
segm entación ritua l y religiosa; así la una como 
la o tra  siguen siendo, p o r la m ism a razón, fun
ción de intereses “ naturales". Según la prim era 
teoría de Radcliffc-Brown, lo m ism o que para 
M alinowski, un anim al no llega a “ totém ico" m ás 
que si empieza p o r ser "bueno de com er".

Sin embargo, el incom parable investigador que 
fue Malinowski sabía m ejo r que nadie que no se 
llega a la solución de un problem a concreto a 
fuerza de generalizaciones. Cuando lo que estudia 
no es el totem ism o en su conjunto  sino la form a 
particu la r que adopta en las islas T robriand , las 
consideraciones biológicas, psicológicas y m orales 
le dejan el campo libre a la etnografía y hasta  
á la h istoria.

Cerca de la aldea de Laba'i se encuentra un 
orificio, llam ado Obukula, p o r donde se dice que 
salieron de las profundidades de la tie rra  los 
cua tro  clanes que form an la sociedad de las islas 
T robriand. Prim ero salió la iguana, anim al del 
clan L ukulabuta; después el perro , del clan Lu
kuba, el cual ocupaba entonces el p rim er rango; 
vino luego el cerdo, que represen taba el clan 
Malasi, actualm ente el p rin c ip a l; p o r últim o, el 
tótem  del clan Lukw asisiga: cocodrilo, serpiente 
o zarigüeya (opossum ), según las versiones. El 
perro  y el cerdo se echaron a vagar por aquí y 
po r allá; el perro encontró  en el suelo un fru to  
del árbol noku, lo olisqueó y se lo comió. E nton
ces el cerdo le d i jo : "H as com ido fru to  del noku, 
has comido basura, se ve que eres de ,ba jo  linaje.
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Yo seré el jefe." Desde entonces la je fa tu ra  per
tenece al linaje m ás alto del clan Malasi. En 
efecto, el fru to  del noku, que se recoge solam ente 
cuando hay escasez de alim ento es considerado 
com o un alim ento in ferior (M alinowski [2], vol. II, 
p. 499).

Según palabras del propio  M alinowski, estos 
anim ales totém icos distan m ucho de tener igual 
im portancia en la cu ltu ra  indígena. Decir, como 
lo hace, que la insignificancia del nom brado pri
m ero —la iguana— y de los que llegaron al final 
—cocodrilo, serpiente o zarigüeya— se explican 
p o r el rango inferior asignado a los clanes co
rrespondientes, está en contradicción con su teo
ría general del totem ism o, puesto  que esta  expli
cación no es de orden natu ra l, sino cu ltu ra l: 
sociológica, y ya no biológica. Para dar cuenta 
y razón de la je ra rq u ía  de los clanes Malinowski 
tiene, adem ás, que recu rrir  a  la hipótesis de que 
dos clanes provendrían de invasores llegados por 
m ar y los otros dos represen tarían  gentes del 
lugar. Aparte de que la hipótesis es histórica, y 
p o r ende no universalizable (a  la inversa de la 
teo ría  general, que asp ira  a la universalidad), su
giere que el perro  y  el cerdo podrían figurar en 
el m ito  a títu lo  de anim ales “cultura les” y los 
o tros a títu lo  de anim ales “natu ra les”, porque 
están m ás estrecham ente asociados a la tie rra , al 
agua, o al bosque. Si tuviésem os que lanzarnos 
p o r este camino, o p o r un cam ino paralelo, ten
dríam os que referirnos  a la etnozoología de la 
M elanesia (es decir, a los conocim ientos positi
vos que los indígenas de esta  parte del m undo 
tienen de los anim ales, a su m anera de u tilizarlos 
en los planos técnico y ritual, y a las creencias 
que tienen a  su respecto) y no a  prejuicios u tili
taristas, carentes de todo fundam ento  em pírico
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particu lar. Por o tra  parte , me parece claro  que 
relaciones como las que acabam os de m encionar 
a m anera de ejem plo son concebidas, no vividas. 
Al form ularlas, la m ente se deja gu iar m ás por 
una finalidad teórica que p o r un propósito  prác
tico.

E n segundo lugar, la búsqueda de la utilidad "a 
toda costa" tropieza con esos innum erables casos 
en los que los anim ales o p lantas totém icos no 
ofrecen ninguna utilidad discernible desde el pun
to de vista de la cu ltu ra  indígena. Para respetar 
los principios es necesario entonces hacer juegos 
m alabares  con la noción de interés, darle  cada 
vez un sentido adecuado, de tal m anera que la 
exigencia em pírica postulada al principio se trans
form a progresivam ente en juego verbal, petición 
de princip io  o tautología. El propio Malinowski 
es incapaz de atenerse al axiom a (fundam ento  de 
su sistem a, sin em bargo) que reduce las especies 
totém icas a  las útiles, sobre todo com estib les: in
m ediatam ente le es necesario proponer o tros mo
tivos: la adm iración o el tem or. Pero ¿por qué 
nos encontram os en A ustralia tótem  tan heteró
clitos corno la risa, diversas enferm edades, el 
vóm ito y el cadáver?

Una obstinada afición a las in terpretaciones uti
litarias conduce a  veces a  extrañas dialécticas. 
Así por ejem plo, la señorita  McConnel afirm a 
que los tótem de los Wik-Munkan (que  viven 
en la costa del golfo de C arpentaria, en la Aus
tra lia  sep ten trional) reflejan intereses económi
cos: las tribus de la costa tienen como tótem  el 
dugongo, la to rtuga de m ar, diversos tiburones, 
cangrejos, ostras y otros m oluscos, así como el 
trueno  "que anuncia la estación del viento del 
Norte", la m area alta "que trae  el alim ento”, y 
un pajarillo  "que se tom a por p ro tec to r de las
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operaciones de pesca". Las poblaciones del inte
rio r tienen tam bién tó tem  en relación con su 
m edio: ra ta s  de las malezas, canguro wallaby, 
yerba tierna “de la que se alim entan estos anim a
les", arru rruz , ñame, etcétera.

Ya es m ás difícil explicar el afecto p o r la es
trella fugaz —otro  tótem — “que anuncia la m uer
te  de un pariente". Pero, sigue diciendo nuestro  
au to r, es que adem ás, o en lugar de su función 
positiva,

los tótem pueden representar cosas desagradables y 
peligrosas, tales como los cocodrilos y las moscas 
[en otras partes también las sanguijuelas] que ofre
cen un interés social negativo en el sentido de que 
no se las puede ignorar, pero sí multiplicar para per
judicar a los enemigos o a los extranjeros (McCon
nel, p. 183).

Si a eso vamos, sería m uy difícil encon trar algu
na cosa de la que por una o por o tra  razón, positiva
o negativam ente (¿o inclusive a causa de su indi
ferencia?), no pueda decirse que ofrezca algún 
interés, y la teoría u tilita ria  y na tu ra lis ta  se redu
ciría a una serie de proposiciones vacías de con
tenido.

Sin embargo, hace ya m ucho que Spencer y 
Gillen habían propuesto  una explicación m ucho 
m ás satisfactoria  de la inclusión entre los tótem  
de especies que un u tilitarism o ingenuo conside
ra ría  sim plem ente nocivas:

Las moscas y los mosquitos son un azote tan grande 
que a primera vista cuesta trabajo comprender cómo 
es que existen ceremonias destinadas a asegurar su 
multiplicación... Sin embargo, es preciso no olvidar 
que las moscas y los mosquitos, aunque por demás 
detestables en sí mismos, están íntimamente asocia
dos a lo que el indígena desea obtener por encima de
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todo en algunos periodos del año: una copiosa lluvia
(p . 161).

Lo cual es tan to  como postu lar —y la fórm ula 
podría extenderse a todo el campo del totem is
m o— que m oscas y m osquitos no son percibidos 
como estim ulantes, sino concebidos com o signos.

En el estudio que hem os analizado en un capí
tulo an terior, F irth  parece inclinarse tam bién por 
las explicaciones u tilitarias. El ñame, el taro , el 
coco, el fruto del árbol del pan son los artículos 
alim enticios principales de Tikopia y, en calidad 
de tales, se consideran infinitam ente valiosos. Sin 
em bargo, cuando se quiere com prender po r qué 
razón se excluye a los peces com estibles del sis
tem a totém ico, este tipo  de in terpretación  tiene 
que se r m atizado: antes de la pesca, el pez cons
tituye una entidad vaga e indiferenciada; no está 
ahí, p resente y observable, como las p lan tas ali
m enticias en huertos y campos. Asimismo, los ri
tuales de pesca no están repartidos en tre  los 
c lanes; éstos los celebran solidariam ente alrede
dor de las piraguas sagradas, por ob ra  de las 
cuales los hom bres se apropian de los p eces:

...cuando  se trata de las plantas alimenticias, la so
ciedad se interesa en su crecimiento; cuando se 
trata de los peces, se interesa en su captura (Firth 
[1], p. 614).

La teoría es ingeniosa, pero aunque la aceptá
semos nos m ostraría  ya que la relación en tre  el 
hom bre y sus necesidades sufre la m ediación de 
la cultura, y no se la puede concebir, sim ple
mente, en térm inos de naturaleza. Como observa 
el propio F irth ,

la  m a y o r ía  de  la s  esp ec ies  a n im a le s  to té m ic a s  no
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ofrecen un interés económico bien señalado (Firth 
[ 1], p. 395).

Inclusive en lo que concierne a los alim entos 
vegetales, o tra obra de F irth  sugiere que las cosas 
son más com plejas de lo que reconoce la in ter
pretación utilitaria. La noción de interés econó
mico trae  consigo varios aspectos que es conve
niente distinguir y  que no siem pre coinciden en tre  
sí, como tam poco coincide cada uno de ellos 
con las conductas sociológicas y religiosas. Pode
mos así clasificar las p lantas alim enticias en 
orden jerárquico  decreciente, según que se tom en 
en cuenta: el puesto que ocupan en la alim en
tación ( I ) ,  el traba jo  necesario para su cultivo 
( I I ), la com plejidad del ritual destinado a asegu
ra r  su crecim iento ( I I I ) ,  la com plejidad de los 
ritos de recolección (IV ), en fin, la im portancia 
religiosa de los clanes que regulan las especies 
principales (V), a saber: Kafika (ñam e), Taum a
ko (ta ro ), Tafua (cocotero), Fangarere (árbol 
del pan). Resumiendo las indicaciones de F irth  
(cuadro  IV ), se llega al siguiente cuadro:
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(I) ( I I ) ( I I I ) (IV ) (V)

taro taro ñam e ñam e K afika
árbol del pan ñame taro ta ro Taum ako
cocotero pulaka cocotero árbol del Fangarere

pan
plátano cocotero plátano sagú Tafua
pulaka plátano árbol del cocotero
(Alocasia sp.) pan
sagú árbol del sagú plátano

pan
ñam e sagú pulaka pulaka

(F irth  [2] , p. 65.)



El cuadro no corresponde al sistem a totem ico, 
puesto  que el núm ero de p lantas que figuran es 
más elevado; el ñam e, regulado p o r el clan más 
alto, y cuyo ritual es tam bién el m ás com plejo, 
tan to  por lo que hace al cultivo com o por lo que 
toca a  la recolección, ocupa el últim o lugar en 
cuanto  a im portancia alim enticia y el segundo por 
el trab a jo  exigido. El p látano  y la palm a del 
sagú, que no son “ to tém icos”, son objeto  de un 
ritual m ás im portante, tan to  para  el cultivo como 
para la recolección, que el árbol del pan y el co
cotero, que sin em bargo son “ totém icos”, etcétera.

Es poco probable que Radcliffe-Brown haya te
nido cabal conciencia de la evolución de su  pen
sam iento en el transcurso  de los últim os tre in ta  
años de su vida, puesto que inclusive sus escritos 
m ás tardíos dan testim onio de una gran fideli
dad a sus antiguos trabajos. Por lo dem ás, esta 
evolución no se hizo progresivam ente: se diría 
que en él coexistieron siem pre dos tendencias y que 
unas veces una, o tras veces o tra, se afirm ó más 
según el m om ento y la ocasión. A m edida que 
fue envejeciendo, cada tendencia se precisó y re- 
finó, con lo cual la oposición se hizo m ás patente, 
pero es imposible decidir si una se habría  im
puesto  finalm ente.

Por lo tanto, no nos debe sorprender dem asia
do que exactam ente diez años después de form u
lar su  prim era teoría del totem ism o Radcliffe-
Brown se haya opuesto a M alinowski a propósito 
de la magia, y que la in terpre tación  que entonces 
propusiera de este fenómeno, muy sem ejante sin 
em bargo a la o tra, se halle lo m ás le jos posible de 
sus ideas anteriores. Más coherente en este caso, 
Malinowski había tra tad o  el problem a de la m a
gia de la m isma m anera que el del to tem ism o:
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recurriendo  a consideraciones psicológicas gene
rales. Todos los ritos y  p rácticas mágicos se re
ducirían a un m edio del que el hom bre se vale 
p ara  hacer desaparecer o a ten u a r la ansiedad que 
experim enta cuando se com prom ete en em pre
sas de cuyo resultado no e s tá  seguro. Así la 
magia tendría  una finalidad práctica y afectiva.

Observemos en seguida que la conexión en tre  
m agia y riesgo postulada por M alinowski no es, 
de ninguna m anera, evidente. Toda em presa lleva 
consigo un  riesgo, aunque éste  sea solam ente el 
de fracasar o que el resu ltado  no corresponda 
plenam ente a las esperanzas del au tor. Ahora 
bien, en cada sociedad  Ja m agia ocupa un sector 
bien delim itado, que incluye algunas em presas y 
se deja fuera las otras. P re ten d er que las prim e
ras son precisam ente aquellas que la sociedad 
considera de resultado incierto , sería in cu rr ir  en 
petición de principio, puesto  que no existe un cri
terio  objetivo que nos p erm ita  decidir cuáles 
son las em presas que las sociedades hum anas con
sideran m ás o m enos arriesgadas, independien
tem ente del hecho de que algunas de ellas vayan 
acom pañadas de ritos. Se conocen sociedades en 
las cuales ciertas clases de actividad que traen 
aparejados indudables peligros son por com pleto 
ajenas a la magia. Tal es el caso  de los Ngindo, 
pequeña tribu  ban tú  de muy b a jo  nivel técnico 
y económico, que lleva una vida precaria en los 
bosques del su r de Tangañika, y para la cual 
la ap icu ltura forestal tiene fundam ental im por
tancia :
Habida cuenta del hecho de que la apicultura expone 
a numerosos riesgos: largas marchas nocturnas en 
un bosque hostil y encuentros con enjambres no me
nos hostiles a alturas vertiginosas, podría parecer 
asombroso que no vaya acompañada de ningún ritual.



Pero se me ha hecho ver que el peligro no da lugar 
necesariamente a un ritual. Varias tribus que viven 
de la caza se lanzan contra las piezas más grandes 
sin muchas ceremonias. Y el ritual participa bien 
poco en la búsqueda cotidiana de alimentos de los 
Ngindo (Crosse-Upcott, p. 98).

Así pues, no se h a  verificado la relación em pírica 
postulada por M alinowski. Y, sobre todo, como 
lo observa Radcliffc-Brown, el razonam iento que 
propone (siguiendo a Loisy, por lo dem ás) sería 
igualm ente plausible si se inv irtieran  los térm i
nos, con lo cual se llegaría a una tesis exactam en
te opuesta,

a saber, que a falta del rito y de las creencias aso
ciadas, el individuo no experimentaría ansiedad; y 
que el rilo tiene como efecto psicológico crear un 
sentimiento de inseguridad y de peligro. Es poco 
verosímil que un isleño de las Andamán considerase 
peligroso comer carne de dugongo, de puerco o de 
tortuga si no existiese un conjunto de ritos especiales 
cuyo fin declarado es el de protegerlo contra estos 
peligros.

Por tanto, si una teoría etnológica afirma que la 
magia y la religión proporcionan al hombre confianza 
en sí mismo, bienestar moral y un sentimiento de se
guridad, podríamos decir igualmente que dan origen en 
los hombres a miedos y angustias que de otra manera 
no experimentarían (Radcliffe-Brown [3], pp. 148-149).

Por tanto, no se debe a que los hom bres expe
rim enten ansiedad en algunas situaciones el que 
recurran  a la magia, sino que, porque recurren 
a la magia, estas situaciones son generadoras de 
ansiedad. Ahora bien, la argum entación vale tam 
bién contra la p rim era teoría del totem ism o de 
Radcliffe-Brown, puesto que conduce a afirm ar 
que los hom bres adoptan una actitud  ritual hacia
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las especies anim ales y vegetales que despiertan  
en ellos in terés; entiéndase: interés espontáneo. 
¿No podríam os asim ism o decir (y la caprichosi
dad de las listas de tótem  bien puede sugerírnos
lo) que es más bien en razón de las actitudes 
rituales que guardan fren te a estas especies por 
lo que los hom bres se ven llevados a descubrir 
in terés en ellas?

Ciertam ente podría pensarse que en los co
mienzos de la vida en sociedad, e inclusive hoy 
en día, individuos presa de la ansiedad hubieran  
inventado, y siguiesen inventando, conductas com 
pulsivas sem ejantes a las observadas en tre  los psi
cópatas: sobre esta  m ultitud  de variaciones indivi
duales se ejercería una suerte  de selección social 
que, com o lo hace la natu ra l con las m utaciones, 
preservaría y generalizaría las que fueran  útiles 
p ara  la perpetuación del grupo y el m antenim ien
to  del orden, elim inando las otras. Pero esta 
hipótesis, difícilm ente verificable en el presente 
y de ninguna m anera p o r lo que toca a un pasado 
rem oto, no añadiría nada a la sim ple com proba
ción de que los ritos nacen y desaparecen irregu
larm ente.

Para que el recurso  a la ansiedad proporcionase 
aunque sólo fuera un esbozo de explicación, sería 
necesario saber prim ero en qué consiste la an
siedad, y después cuáles son las relaciones que 
existen en tre  una confusa y desordenada emo
ción y conductas m arcadas con el sello de la 
m ás rigurosa precisión y  que se reparten  en tre  
varias categorías d istin tas. ¿E n  virtud de qué 
m ecanism o la p rim era engendraría  las segundas? 
La ansiedad no es una causa; es la m anera como 
el hom bre percibe, subjetiva y oscuram ente, la 
existencia en él de un tras to rn o  interior, del cual 
ni siquiera sabe si es físico o m ental. Si existe
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una conexión inteligible, hab rá  que buscarla  en tre  
las conductas articu ladas y estruc tu ras de des
orden o trasto rno  cuya teo ría  aún está  p o r hacer, 
y no en tre  estas conductas y el reflejo  de fenó
m enos desconocidos sobre la pantalla  de la sen
sibilidad.

La psiqu iatría, en la que se apoya im plícitam ente 
M alinowski, se encarga por sí m ism a de ense
ñarnos que las conductas de los enferm os son 
sim bólicas y que su in terpretación  se fu n d a  en 
una gram ática, es decir en un  código que, como 
todo código, es extraindividual p o r naturaleza. 
Estas conductas pueden ir acom pañadas de an
siedad, no es la ansiedad la que las produce. El 
vicio fundam ental de la tesis de M alinowski re
side en tom ar como causa lo que en la m ejo r de 
las hipótesis no es sino una consecuencia, o un 
fenóm eno concom itante.

Como la afectividad es el lado m ás oscuro  del 
hom bre, existe constantem ente la tentación de re
cu rrir  a ella, olvidando que lo que es rebelde a 
la explicación no es adecuado, p o r ese m ism o 
hecho, para servir de explicación. Un dato  no es 
inicial porque sea incom prensib le: este  ca rác ter 
indica solam ente que la explicación, si es que 
existe, debe buscarse en o tro  plano. De lo con
trario  nos contentarem os con ponerle al problem a 
o tra  etiqueta, creyendo haberlo  resuelto .

Que esta ilusión haya viciado las reflexiones 
acerca del totem ism o, basta ya para dem ostrarlo  
el p rim er estado de la doctrina de Radcliffe-
Brown. Tam bién a rru in a  el in tento  de F reud  en 
Tótem  y  Tabú. Es sabido que K roeber había cam
biado un poco de ac titud  hacia es ta  obra, veinte 
años después de haber em pezado  condenándola 
por sus inexactitudes y su m étodo poco científico. 
Sin embargo, en 1939 se acusó de in ju s tic ia : ¿no



habría  aplastado una m ariposa  con un m artillo  
pilón? Si F reud renunciaba, com o parece haberlo 
hecho, a  considerar el asesinato  del padre como un 
acontecim iento histórico, podríam os verlo como 
expresión sim bólica de una v irtualidad recurren
te :  m odelo genérico e intem poral de actitudes 
psicológicas im plícitas en fenómenos e in stitu 
ciones que se repiten , tales com o el to tem ism o y 
los tabúes (K roeber [3 ], p. 306).

Pero la verdadera cuestión no está ahí. Al con
tra rio  de lo que sostiene Freud, las coacciones 
sociales, positivas y negativas, no se explican, ni 
en cuanto  a su origen n i en cuanto a su persis
tencia, como consecuencia de pulsiones o de 
em ociones que reaparecerían  con los m ism os ca
racteres en el transcu rso  de los siglos y de los 
m ilenios en individuos diferentes. Pues si la re
currencia de los sentim ientos explicase la persis
tencia de las costum bres, el origen de las costum 
bres debería coincidir con la aparición de los 
sentim ientos, y la tesis de F reud  no se habría  
m odificado aunque el im pulso parricida corres
pondiese a una situación característica y no a un 
acontecim iento histórico .1

No sabemos ni sabrem os jam ás nada del o ri
gen prim ero  de creencias y de costum bres cuyas 
raíces se hunden en un pasado rem oto; pero en 
lo que respecta al presente, lo cierto es que las 
conductas sociales no son m anifestadas espontá
neam ente por cada individuo bajo  la influencia 
de emociones actuales. Los hom bres no obran, en 
su  calidad de m iem bros del grupo, conform e a 
lo que cada uno de ellos siente como individuo:

1 A diferencia ele Kroeber, n uestra  actitu d  fren te  a 
Tótem  y  tabú  m ás bien se ha endurecido con los años: 
véase Les structures élém entaires de la párente, pp. 609 
610.
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cada hom bre siente en función de la m anera  en 
que le ha sido perm itido o prescrito  com portarse. 
Las costum bres son dadas como norm as exter
nas, antes de engendrar sentim ientos in ternos, y 
esas norm as insensibles determ inan los sen ti
m ientos individuales, así como las circunstancias 
en que podrán o deberán m anifestarse.

Por lo demás, si las instituciones y las cos
tum bres extrajesen su  vitalidad del ser continua
m ente refrescadas y revigorizadas po r sentim ien
tos individuales, sem ejantes a aquellos en los 
cuales se encontrarían  su origen prim ero, debe
rían insinuar una riqueza afectiva en perpetuo 
b ro ta r que sería  su contenido positivo. Es sabido 
que no es así y que la fidelidad que se les tiene 
resu lta las m ás de las veces de una ac titud  con
vencional. Sea cual fuere la sociedad a  la  que 
pertenezca, el sujeto ra ra  vez es capaz de asignar 
una causa a  sem ejante conform ism o: lo único 
que sabe decir es que las cosas han sido siem pre 
así, y que obra como otros obraron  antes que él. 
Esta clase de respuesta nos parece ser perfecta
m ente verídica. El fervor no se trasluce en la 
obediencia y en la práctica, com o debiera ser 
el caso si cada individuo asum iese las creencias 
sociales porque en tal o cual m om ento de su 
existencia las hubiese vivido ín tim a y personal
m ente. La emoción aparece, p o r cierto, pero cuan
do la costum bre, ind iferen te en sí m ism a, es 
violada.

Parecería ser que estuviésem os reuniéndonos 
con D urkheim ; pero en últim a instancia D urkheim  
hace tam bién que los fenómenos sociales deri
ven de la afectividad. Su teoría del totem ism o 
p arte  de la necesidad, y culm ina en un recurso 
al sentim iento. Como lo hem os m encionado ya, 
para él la existencia de tótem  es resu ltado  del
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reconocim iento de efigies anim ales o  vegetales 
en lo que no empezó siendo m as que signos no 
figurativos y arb itrarios. Pero ¿por qué los hom 
bres se han puesto a sim bolizar m ediante signos 
sus afiliaciones clásicas? En razón, dice Durkheim, 
de la “tendencia instin tiva” que lleva "a los 
hom bres de cu ltu ra  in fe r io r .. .  asociados en una 
vida co m ú n .. .  a p in tarse  o a grabarse sobre el 
cuerpo imágenes que recuerdan  esta com unidad 
de existencia” (p. 332). En este  “in stin to ” grá
fico, p o r lo tanto, se basa un  sistem a que en
cuentra  su rem ate en una teoría afectiva de lo 
sagrado. Pero, al igual que las que acabam os de 
criticar, la teoría de D urkheim del origen colec
tivo de lo sagrado, descansa sobre una petición 
de principio: no son em ociones actuales, experi
m entadas en ocasión de las reuniones y de las 
ceremonias, las que engendran o perpetúan  los ri
tos, sino la actividad ritual la que suscita las 
emociones. Lejos de que la idea religiosa haya 
nacido “de medios sociales efervescentes y de 
esta efervescencia m ism a” (D urkheim, p. 313), 
éstos la suponen.

En verdad, las pulsiones y las emociones no 
explican nada; son siem pre resu ltado : sea de la 
potencia del cuerpo, sea de la im potencia de 
la m ente. Consecuencias en am bos casos, jam ás 
son causas. Éstas no pueden buscarse m ás que 
en el organism o, como sólo la biología sabe ha
cerlo, o  en el intelecto, única vía ab ierta  lo mismo 
a la psicología que a la etnología.
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IV . HACIA EL INTELECTO

Los Tallensi del norte  de la Costa de Oro están 
divididos en clanes patrilineales que observan 
prohibiciones totém icas distin tas. E ste rasgo les 
es común con las poblaciones del Alto Volta, e 
inclusive con el conjunto  de las del Sudán occi
dental. No se tra ta  solam ente de una. sem ejanza 
form al: las especies anim ales m ás com únm ente 
prohibidas coinciden en toda la extensión de este 
vasto te rrito rio , al igual que los m itos invocados 
para dar u n a  explicación de estas prohibiciones.

Las prohibiciones totém icas de los Tallensi com
prenden aves como el canario, la tórtola, la  ga
llina dom éstica; rep tiles como el cocodrilo, la 
serpiente, la to rtuga ( te rre s tre  y acuática); algu
nos peces; el gran saltam ontes; roedores: la  ar
dilla y la lieb re; rum ian tes: la cabra y el borrego; 
carnívoros como el gato, el perro  y el leopardo; 
po r últim o, otros anim ales: mono, jabalí, e tcé tera :
Es imposible descubrir algo de común a todas estas 
criaturas. Algunas ocupan un lugar importante en 
la vida económica indígena, como fuente de alimento, 
pero desde este punto de vista en su mayoría no 
valen nada. Muchas proporcionan un plato selecto 
a quienes tienen derecho a consumirlas; la carne 
de las otras es desdeñada. Ningún adulto comería de 
buen grado saltamontes, canarios o pequeñas ser
pientes comestibles, y sólo los niños pequeños, que 
se comen todo lo que encuentran, estarían dispuestos 
a hacerlo. A varias especies se las considera peligro
sas, verdaderamente o en un plano mágico: así por 
ejemplo el cocodrilo, la serpiente, el leopardo y todas 
las bestias feroces. En cambio muchas son perfec
tamente inofensivas, tanto desde el punto de vista 
práctico como mágico. Algunas tienen un lugar en 
el magro folklore de los Tallensi, como ocurre con
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seres tan diferentes como el mono, la tórtola y el 
gato... Dicho sea de paso, los clanes que tienen 
al gato por tótem no muestran ningún respeto hacia 
los gatos domésticos, y los perros domésticos no re
ciben un trato diferente de quienes pueden y de quie
nes no pueden comérselos.

Los animales totémicos de los Tallensi no for
man, pues, una clase, ni en sentido zoológico, ni en 
sentido utilitario, ni en sentido mágico. Todo lo 
que podemos decir es que, en general, pertenecen a 
especies salvajes o domésticas harto comunes (Fortes, 
pp. 141-142).

Henos aquí bien lejos de M alinowski. Pero 
sobre todo Fortes a rro ja  una luz muy clara sobre 
un problem a que desde Boas se había sospe
chado detrás de las ilusiones suscitadas po r el 
totem ism o. Para com prender las creencias y pro
hibiciones de esta índole no b asta  con atribuirles 
una función g lo b al: procedim iento simple, con
creto, fácilm ente trasm isib le en fo rm a de hábitos 
contraídos desde la  infancia p ara  poner de ma
nifiesto la estruc tu ra  com pleja de una sociedad. 
Pues todavía se p lan tearía  una cuestión, proba
blem ente fundam ental: ¿cóm o nos explicamos el 
sim bolism o anim al? y sobre todo, ¿por qué un 
determ inado sim bolism o en vez de o tro , puesto 
que ha quedado establecido, p o r lo m enos nega
tivam ente, que la elección de algunos anim ales no 
es explicable desde un pun to  de vista u tilitario?

En el caso de los Tallensi se procederá por 
etapas. Hay anim ales individuales, o inclusive, a 
veces, especies geográficam ente localizadas, que 
son objeto  de tabúes porque se las encuentra en 
la vecindad de altares consagrados al culto  de 
determ inados ancestros. No se tra ta  de totem is
mo, en el sentido dado habitualm ente a este té r
mino. Los “tabúes de la t ie rra ” form an una



categoría interm edia en tre estos anim ales o espe
cies sagradas y los tó tem : así los grandes reptiles 
—cocodrilo, pitón, lagarto arboríco la  o acuáti
co— , a los cuales no se puede dar m uerte dentro  
del recinto de un a lta r  de la tierra . Son “gente 
de la T ierra“, entendiéndolo en el m ism o sentido 
en que se dice que los hom bes son gente de ta l o 
de cual aldea, y simbolizan el poder de la Tierra, 
que puede ser benéfico o maléfico. Se nos pre
senta ya el problem a de saber cómo es que 
algunos anim ales terrestres han sido  elegidos y 
en cam bio otros n o : la serpiente pitón es espe
cialm ente sagrada en el te rrito rio  guardado por 
un clan determ inado, el cocodrilo en el de otro 
clan. Además el anim al es algo m ás que un sim
ple objeto de prohibición: es un ancestro  cuya 
destrucción sería tan to  como un asesinato. No 
es que los Tallensi crean en la m e tempsicosis, 
sino que los ancestros, sus descendientes huma- 
nos y los anim ales sedentarios están  unidos todos 
por un lazo te rr ito r ia l: “Los a n c es tro s .. .  están 
espiritualm ente presentes en la vida social de sus 
descendientes, de la m ism a m anera que los ani
m ales sagrados están  presentes en las charcas 
sagradas o por el rum bo con el cual el grupo 
está  identificado“ (p . 143).

Por lo tanto, la sociedad Tallensi es com para
ble a un tejido, cuya urd im bre y cuya tram a 
corresponderían respectivam ente a las localida
des y a los linajes. Aunque ín tim am ente mez
clados, estos elem entos constituyen, no obstante, 
realidades d istin tas, acom pañadas de sanciones 
y símbolos rituales particulares, den tro  del m arco 
general ofrecido p o r el culto  de los «antepasados. 
Los Tallensi saben que un individuo., en cuanto 
persona social, acum ula m últip les papeles, cada 
uno de los cuales corresponde a u n  aspecto o a
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una función de la sociedad, y que continuam ente 
se le plantean problem as de orientación y de se
lección : "Los símbolos totém icos son, como todos 
los dem ás símbolos rituales, los puntos de refe
rencia ideológicos que utiliza el individuo para 
guiarse" (p. 144). C om o m iem bro de un clan 
agrandado, un hom bre se vincula a ancestros co
m unes y alejados simbolizados p o r anim ales sagra
dos; como m iem bro de un linaje, a  ancestros más 
cercanos simbolizados po r tó tem ; en su calidad 
de individuo, finalm ente, a ancestros particula
res que le revelan su destino personal y pueden 
m anifestársele p o r el in term edio  de un animal 
dom éstico o de alguna pieza de caza:

Pero ¿cuál es el tema psicológico común a todas 
estas formas de simbolismo animal? Para los Tallensi 
los hombres y sus ancestros están comprometidos 
en una lucha sin fin. Los hombres por medio de los 
sacrificios tratan de forzar a los ancestros, o de ga
narse su buena voluntad. Pero la conducta de los 
ancestros es imprevisible. Pueden hacer daño; y se 
imponen a la atención de los hombres más por la ma
nera repentina que tienen de amenazar la seguridad 
cotidiana, que por el intermedio de una benevolente 
protección. A través de una intervención agresiva 
en los asuntos humanos preservan el orden social. 
Sea lo que fuere lo que hagan, los hombres no pueden 
jamás ordenar nada, o imponerse, a los ancestros. 
Como los animales de los ríos o del bosque, éstos son 
inquietos, engañadores, están presentes por doquier; 
su conducta es imprevisible y agresiva. Las relacio
nes entre los hombres y los animales, tal como se 
observan en la experiencia, proporcionan un símbolo 
adecuado de las relaciones entre los hombres y los 
ancestros en el plano de la causalidad mística (p. 145).

En esta  confrontación, Fortes encuentra  la ex
plicación del lugar sobresaliente concedido a los
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anim ales carniceros: aquellos agrupados p o r los 
Tallensi bajo  la designación de "portadores de 
colm illos", que subsisten  y se protegen a tacan
do a los dem ás anim ales e inclusive a veces a 
los h o m b res : "su lazo sim bólico con la agre
sividad potencial de los ancestros es evidente". 
Por su  vitalidad estos anim ales son tam bién un 
símbolo conveniente de la inm ortalidad. Que 
este sim bolism o sea siem pre de una sola clase, 
es decir, anim al, tiene su explicación en el ca rác ter 
fundam ental de este código social y m oral, cons
titu ido  por el culto de los ancestros; y que se uti
licen símbolos anim ales diferentes se explica por 
el hecho de que este; código com prende distin tos 
aspectos.

En su estudio acerca del totem ism o en la Poli
nesia, F irth  se había visto llevado ya hacia esta 
clase de explicación:
Las especies naturales representadas en el totemismo 
polinésico las más de las veces son animales, te
rrestres o marinos; aunque en ocasiones figuren, las 
plantas no ocupan jamás un lugar predominante. Me 
parece que esta preferencia por los animales se ex
plica por la creencia en que la conducta del tótem 
informa acerca de las acciones o intenciones de! dios. 
Como las plantas son inmóviles, desde este punto 
de vista casi no tienen interés. Se favorece sobre 
todo a las especies dotadas de motilidad o de locomo
ción, capaces de realizar movimientos muy variados; 
puesto que por lo demás ofrecen a menudo carac
teres llamativos —forma, color, ferocidad y gritos 
especiales— que pueden figurar entre el número de 
los medios que emplean los seres sobrenaturales para 
manifestarse (Firth Fl], p. 393).

Estas in terpretaciones de F irth y de Fortes 
son m ucho m ás satisfactorias que las de los soste
nedores clásicos del totem ism o, o  las de  sus
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prim eros adversarios, como Goldenweiser, puesto 
que escapan al doble peligro de recu rrir  a lo 
a rb itra rio  o a una evidencia ficticia. Es claro 
que en los llam ados sistem as totém icos las espe
cies naturales no proporcionan cualesquiera de
nom inaciones a unidades sociales que podrían  
haberse designado igual de bien de o tra  m anera ; 
y no está  menos claro que al ado p tar un epónim o 
anim al o  vegetal una unidad social no  afirm a 
im plícitam ente que en tre  ella y él exista una afi
n idad sustancial —que descienda de él, que ella 
partic ipe  de su naturaleza, o que de él se ali
m ente.. .  La conexión no es a rb itra ria ; y tam poco 
se tra ta  de una relación de contigüidad. Falta 
que, como lo presienten F irth  y Fortes, estuviera 
fundada en la percepción de una sem ejanza. Aun 
así, fa lta  saber en qué consiste esta  sem ejanza, y 
en qué plano es aprehendida. ¿Puede decirse, 
como lo hacen los autores recién citados, que es 
de orden físico o m oral, con lo cual trasladaría
m os el em pirism o de M alinowski del plano orgá
nico y afectivo al de la percepción y el juicio?

Se observará an te  todo que esta  in terpre tación  
no es concebible más que en los casos de socie
dades que desligan la serie totém ica de la serie 
genealógica, aunque reconozcan en am bas igual 
im portancia; una serie puede evocar la otra, por
que no están  ligadas en tre  sí. Pero en Australia 
las dos series se confunden, y la sem ejanza in tu i
tivam ente percibida m encionada por Fortes y 
F irth  sería inconcebible por la razón m ism a de 
esta  contigüidad. En gran núm ero de trib u s de la 
América del N orte y del Sur, no  se postula nin
guna sem ejanza, ni im plícita ni explícitam ente; 
la conexión en tre  los ancestros y los anim ales es 
externa e h istó rica: se conocieron, tropezaron, 
chocaron o se asociaron. Esto es lo que dicen
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tam bién m uchos de los m itos africanos, inclusive 
Tallensi. Todos estos hechos incitan a buscar la 
conexión en un plano m ucho más general, y los 
autores de que hem os venido hablando no podrían 
oponerse, puesto que la conexión que ellos mis
m os sugieren es solam ente inferida.

En segundo lugar, la hipótesis tiene un campo 
de aplicación muy restringido. F irth  la adopta 
para la Polinesia, en v irtud  de la preferencia allí 
observada po r los tó tem  an im ales; y Fortes reco
noce que vale sobre todo p ara  algunos anim ales 
"portadores de colm illos”. ¿Qué harem os con los 
o tros, y que harem os con los vegetales, allí donde 
ocupan un lugar m ás im portante? ¿Qué harem os, 
po r fin, con los fenóm enos o con los objetos 
naturales, con los estados norm ales o patológi
cos, con los objetos m anufacturados, todos los 
cuales pueden serv ir de tótem  y desem peñar un 
papel nada despreciable, y hasta  esencial, en algu
nas form as de totem ism o austra liano  e indio?

Dicho de o tra  m anera, la in terpretación  de 
F irth  y de Fortes es doblem ente estrecha. Em pie
za por es ta r lim itada a las culturas que poseen 
un culto m uy desarro llado de los ancestros, así 
como una e s tru c tu ra  social de tipo  totém ico; y 
encima, en tre  aquéllas, a las form as de totem ism o 
principalm ente anim al, o aun restringido a  cier
tos tipos de anim ales. Ahora bien —y a este res
pecto estam os de acuerdo con Radcliffe-Brown—, 
no acabarem os de aclarar el supuesto problem a 
totém ico im aginando una solución de cam po de 
aplicación lim itada y después m anipulando los 
casos rebeldes hasta  que los hechos tengan a 
bien plegarse a nuestra  intención, sino alcanzando 
en conjunto  un nivel suficientem ente general en 
el que todos los casos observados puedan figurar 
como modos particulares.
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Por últim o, y sobre todo, la teoría psicológica 
de Fortes se apoya en un análisis incom pleto. 
Es posible que, desde cierto  pun to  de vista, los 
anim ales sean com parables en general con los an
cestros. Pero esta  condición no es necesaria, y 
tam poco suficiente. Si se nos perm ite la  expre
sión, no son las semejanzas sitio las diferencias 
las que se parecen. Entendem os por esto  que no 
hay, en p rim er lugar, anim ales que se parezcan 
en tre  sí (porque todos partic ipan  del com porta
m iento anim al), ni ancestros que se parezcan 
en tre  sí (porque partic ipan todos del com porta
m iento ancestral), y luego una sem ejanza global 
en tre  los dos grupos, sino po r una parte  anim ales 
que difieren unos de o tros (porque pertenecen 
a  especies d istintas, cada una de las cuales tiene 
un aspecto físico y hace un género de vida que 
le son propios), y por o tra  hom bres —en tre  los 
que los ancestros constituyen u n  caso particu
lar— que difieren en tre sí (porque están  d istri
buidos en tre  segmentos de la sociedad, ocupando 
cada uno una posición particu la r en la es tru c tu ra  
social). La sem ejanza que suponen las llam adas 
representaciones totém icas se establece entre es
tos dos sistem as de diferencias. Así F irth  como 
Fortes han realizado un gran avance al p asa r del 
punto de vista de la utilidad su b je t iva , al de la 
analogía objetiva, pero una vez efectuado este pro
greso queda todavía por hacer el tránsito  desde 
la analogía externa  h asta  la homología interna.

La idea de una sem ejanza en tre hom bres y tótem  
objetivam ente percibida, nos p lantearía ya un pro
blem a en  el caso de los Azandé, que cuentan en tre  
sus tótem , anim ales im aginarios: serpiente em
penachada, serpiente arco  iris, leopardo de agua, 
anim al-trueno (Evans-Pritchard [1 ] p. 108). Pero,
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inclusive en tre  los Nuer, cuyos tótem  corres
ponden todos a seres u objetos reales, es for
zoso reconocer que la lista es harto  ab igarrada: 
león, cobe untuoso (un  bovino), lagarto  m oni
to r, cocodrilo, diversas serpientes, tortuga, aves
truz, garza, pájaro d u n a ,  diversos árboles, papiro, 
calabaza, diversos peces, abeja, horm iga roja, 
río  y arroyo, ganado de pelaje diversam ente m ar
cado, anim ales m onórquidos, cuero, cabrio de 
arm azón, cuerda, diversas partes de los cuerpos 
de los anim ales, p o r últim o, varias enferm edades. 
Cuando se consideran estos tótem  en conjunto
se puede decir que ningún factor utilitario bien des
tacado rigió su elección. Los mamíferos, peces, aves, 
plantas y objetos más útiles para los Nuer no figuran
entre sus tótem. Las observaciones sobre el totemis
mo Nuer no confirman, por lo tanto, la tesis de quie
nes ven en el totemismo, principal o exclusivamente, 
la expresión ritual de intereses empíricos (Evans-
Pritchard [3], p. 80).

El razonam iento está explícitam ente dirigido 
contra  Radcliffe-Brown, y Evans-Pritchard recuer
da que había sido form ulado ya p o r D urkheim 
a propósito  de teorías análogas. Lo que sigue 
podría aplicarse a la in terpretación  de F irth  y 
F o rte s :
En general los tótem de los Nuer tampoco son las 
criaturas que podríamos esperar en virtud de poseer 
alguna particularidad llamativa susceptible de llamar 
la atención. Antes bien, las criaturas que han dado 
inspiración a la imaginación mitopoyética de los 
Nuer, y que ocupan el lugar principal en sus cuentos, 
no aparecen como tótem sino raramente y de manera 
poco significativa ( ibid., p. 80).

Nuestro au to r se niega así a responder a la 
cuestión —que hem os encontrado cofistantem en-



te, como una suerte  de Leitm otiv  desde el co
mienzo de nuestra  exposición— de saber por qué 
los m am íferos, aves, reptiles y árboles se han 
convertido en símbolos de las relaciones en tre  el 
poderío espiritual y los linajes. Todo lo m ás, 
señala que creencias difusas pueden determ inar 
que algunos seres cum plan esta  función: las aves 
vuelan y están  por ello m ejor capacitadas para 
com unicarse con el espíritu  suprem o que m ora 
en el cielo. La argum entación no se aplica a las 
serpientes, aunque a su m anera sean tam bién 
m anifestaciones del espíritu. Los árboles, que no 
abundan en las sabanas, son considerados como 
bondades divinas, gracias a la som bra que ofre
c e n ; los ríos y los arroyos tienen relaciones con 
el espíritu  de las aguas. En cuanto  a los anim ales 
m onórquidos y los que lucen un pelaje de aparien
cia llam ativa, se cree que son los signos visibles 
de una actividad espiritual cxcepcionalm ente po
derosa.

A menos de recaer en un em pirism o y un na tu 
ralism o que Evans-Pritchard rechaza con sobrada 
razón, es preciso reconocer que estas considera
ciones indígenas tienen poco alcance. Pues si no 
aceptam os que las aguas sean objeto de actitudes 
rituales en v irtud de su función biológica o eco
nómica, su supuesta relación con el espíritu  de 
las aguas se reduce a una m anera m eram ente 
verbal de expresar el valor esp iritual que se les 
presta, y ésta  no puede ser la explicación. Y lo 
m ism o ocurre con los otros casos. En com pen
sación Evans-Pritchard ha sabido profundizar en 
algunos análisis que le perm iten desm ontar pieza 
por pieza, valga la expresión, las relaciones que 
en el pensam iento de los Nuer, unen ciertas cla
ses de hom bres con ciertas especies de anim ales.

Para defin ir los gemelos los Nuer em plean for
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mas que a prim era vista parecen contradictorias. 
Por una parte  dicen que los gemelos son "una 
persona" ( ran ) ;  por o tra  afirm an que los geme
los no son "personas" (ran) sino "aves" (d it) .  
Para in te rp re ta r  correctam ente estas fórm ulas es 
preciso reco rre r paso a  paso el razonam iento que 
im plican. Los gemelos, m anifestaciones de po
der espiritual, son en p rim er lugar “hijos de 
dios” ( gat kw o th )  y —por se r el cielo inorada 
divina—, tam bién se les puede llam ar "perso
nas de lo alto" ( ran nhial). P or aquí contrastan  
con los seres hum anos comunes, que son “ per
sonas de aba jo” ( ran piny). Como los pájaros 
son, p o r  sí m ism os “de lo a lto ”, los gemelos se 
identifican con ellos. Sin em bargo los gemelos

 Espíritu

- aves.de 
l o alto

"hijos . 
de Dios"

gemelos 

(-)

"Persona s  
de lo alto"

- aves de-
lo bajo

"Personas 
délo bajo" 

siguen siendo seres hum anos: aunque pertenecen 
“a lo alto", relativam ente son "de ab a jo ”. Pero la 
m ism a distinción se aplica a las aves, puesto 
que algunas especies vuelan m enos a lto  y menos 
bien que o tra s : a su m anera, por consiguiente, y
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aunque globalm ente sigan perteneciendo "a lo 
alto", las aves tam bién pueden rep artirse  según 
lo alto y lo bajo. Así se com prende por qué los 
gemelos reciben nom bres de aves " te rre s tre s” : 
pintada, francolín, etcétera.

La relación así planteada en tre  los gemelos y 
las aves no se explica ni m ediante un princip io  
de participación, a la m anera de Lévy-Bruhl, ni 
po r consideraciones u tilitarias como las invoca
das por Malinowski, ni tam poco por la intuición 
de una sem ejanza sensible adm itida p o r F irth  y 
Fortes. Nos encontram os en presencia de una 
serie de encadenam ientos lógicos que unen  rela
ciones m entales. Los gemelos no "son aves” por
que se confundan con ellas, o porque se les pa
rezcan, sino porque los gemelos son, en relación 
con los dem ás hom bres, lo que las “personas de 
lo alto” an te  las "personas de aba jo” y, en rela
ción con las aves, lo que las "aves d e a b a jo ” son 
p o r relación a las "aves de lo a lto ”. Por lo tan to  
ocupan, com o las aves, una posición in term edia 
en tre  el esp íritu  suprem o y los hum anos.

Aunque no haya sido expresam ente form ulado 
po r Evans-Pritchard, este razonam iento lo condu
ce a una im portan te conclusión. Pues esta  clase 
de inferencia no se aplica solam ente a las rela
ciones particu lares que los N uer establecen en tre  
los gemelos y las aves (tan  estrecham ente análo
gas, por lo demás, a las que los indios K w akiutl 
de la Colombia B ritánica conciben en tre  los ge
melos y los salmones, que esta  sola conexión 
basta para  sugerir que en am bos casos el funda
m ento reside en un principio m ás general), sino 
a toda relación postu lada en tre grupos hum anos 
y especies animales. Como ha dicho el propio 
Evans-Pritchard, esta relación es de orden m etafó
rico ( i b i d ., p. 90: poetic m etaph ors). Los N uer
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hablan cíe las especies naturales por analogía con 
sus propios segm entos sociales, tales com o los 
linajes, y la relación en tre  un linaje y u n a  especie 
to tém ica es concebida conform e al m odelo de 
lo que ellos llam an b u th : relación en tre  linajes 
colaterales descendientes de un  ancestro  com ún. 
Así pues, el m undo anim al es pensado en  térm inos 
de m undo social. Existe la com unidad ( cieng ) de 
los anim ales carnívoros —león, leopardo, hiena, 
chacal, perro  salvaje y perro  dom éstico— que 
com prende como uno de sus linajes ( th o k  dw iel) 
las m angostas que se subdividen en sub linajes: 
variedades de m angostas, de pequeños felinos, etc. 
Los herbívoros form an una colectividad o clase 
(bab)  que com prende todos los bóvidos: antílo
pes, gacelas, búfalos y vacas; y las liebres, bo rre
gos, cabras, etc. El “pueblo sin pies” agrupa los 
linajes de serpientes y el “pueblo de los río s” 
reúne todos los anim ales que frecuentan las co
rrien tes de agua y los pan tanos: cocodrilos, la
gartos m onitores, todos los peces, las aves acuá
ticas y pescadoras, y, además, los indígenas 
Anuak y Balak Dinka, que no crían ganado y son 
pescadores y hortelanos en las orillas de los 
ríos. Las aves form an una vasta com unidad sub
dividida en varios linajes: “hijos de D ios”, “ sa  
brinos de los hijos de Dios”, “hijos o  h ijas de 
nobles” ( ibid., p. 90).

Estas clasificaciones teóricas sirven de base a 
las representaciones to tém icas:

Por consiguiente la relación totémica no puede bus
carse en la naturaleza propia del tótem, sino en las 
asociaciones que evoca en la menle (ibid., p. 82).

Fórm ula a la cual Evans-Pritchard l ia d a d o  re
cientem ente una expresión m ás rigurosa:



Sobre las criaturas se proyectan nociones y  senti
mientos cuyo origen no se encuentra en ellas, sino 
en otra parte (Evans-Pritchard [4], p. 19).

Por fecundas que sean estas concepciones, des
piertan s in  em bargo dos reservas. En p rim er 
lugar, el análisis de la teoría indígena de los ge
melos está dem asiado estrecham ente subordinada 
a la teología propia de los N uer:

La fórmula [que asimila los gemelos a pájaros] 110 
traduce una relación diádica entre los gemelos y las 
aves, sino una relación triádica entre los gemelos, 
las aves y Dios. Es en relación con Dios como los 
gemelos y las aves tienen carácter com ún... (Evans-
Pritchard [3], p. 132).

La creencia en una divinidad suprem a, s in  em
bargo, no es necesaria para  que se establezcan 
relaciones de esta  clase, puesto que nosotros 
m ism os las hemos puesto en evidencia en  socie
dades de esp íritu  m ucho m enos teológico que la 
de los N uer.1 De aquí que ai fo rm ular d e  esta 
m anera su  in terpretación Evans-Pritchard corra 
el riesgo de restring irla : al igual que F irth  y 
Fortes (aunque en m enor grado) p resen ta  una 
in terpretación  general en el lenguaje de u n a  so
ciedad particu la r y así lim ita su alcance.

En segundo lugar, Evans-Pritchard no parece 
haber m edido la im portancia de la revolución 
efectuada, algunos años an tes de la publicación 
de Nuer religión, p o r Radcliffe-Brown con su se

1  Compárese desde este punto  de v is ta  el esquem a de 
la p. 118 de la presente obra con el que ofrecim os en 
La geste d 'A sdiw al (A nuario 1958-1959 de la É cole P la ti
que des Ha u tes Etudes, sección de Ciencias religiosas, 
p. 20. Rcpublicado en el núm ero  179 de Les Temps mo
rientes, m arzo  de 1961, p. 1099).
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gunda teoría del totem ism o.2 Esta ú ltim a difiere 
m ucho m ás radicalm ente de la p rim era  de lo que 
en general han creído los etnólogos ingleses. A 
nuestro  juicio no solam ente consum a la liquida
ción del problem a to tém ico: saca a  la luz el 
verdadero problem a, que es planteado a o tro  ni
vel y en  térm inos diferentes, y que aú n  no había 
sido claram ente percibido, aunque su  presencia, 
en ú ltim a instancia, pueda considerarse la causa 
profunda de las intensas inquietudes que el pro
blema totém ico ha provocado en el pensam iento 
etnológico. Sería difícil de creer, en efecto, que 
num erosos y grandes ingenios se esforzaran  sin 
m otivo razonable, aun cuando el estado  de los 
conocim ientos y tenaces prejuicios les im pidiesen 
tom ar conciencia, o no les dejasen v er m ás que 
una apariencia deform ada. P or eso ahora  tenem os 
que volver nuestra  atención hacia esta  segunda 
teoría de Radcliffe-Brown.

Sin que el au to r m ism o se haya encargado de 
sub rayar su novedad, esta teo ría  aparece veinti
dós años después de la prim era en la Huxley  
M emorial Lectura for 1951, titu lada “ The compa
rative m ethod in social anthropology". De hecho 
Radcliffe-Brown la ofrece como un ejem plo de 
esc m étodo com parativo que es el único que pue
de perm itir a  la antropología fo rm ular "proposi
ciones generales". De la m ism a m anera  había 
sido in troducida la p rim era teoría (véase p. 90). 
Así pues, en tre  la una y la o tra  hay continuidad 
en el p lano metodológico. Pero la sem ejanza ter
m ina allí.

2 Todavía en 1960 E vans-Pritchard parecía c reer que 
la contribución de Radcliffe-Brown al problem a del tote
mismo se reducía a su artícu lo  de 1929. (E vans-Pritchard  
[4], p. 19, n. 1).
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Las tribus australianas del río  Darling, en Nue

va Gales del Sur, tienen una división en dos 
m itades exógamas y m atrilineales llam adas res
pectivam ente halcón (eaglehawk) y corneja  (crow ). 
Podemos tra ta r  de d a r una explicación h istó ri
ca de sem ejan te organización social: por ejem 
plo, dos poblaciones enemigas podrían  haber de
cidido u n  día concertar la paz y, p a ra  m ejor 
asegurarla, haber convenido en que, en lo suce
sivo, los hom bres de un grupo desposarían  a 
las m ujeres del otro grupo, y recíprocam ente. 
Como nada sabemos del pasado de las tribus en 
cuestión, esta clase de explicación está condenada 
a no perd er su  carácter g ra tu ito  y de conjetura.

Por lo tanto, tratem os m ás bien de ver si en 
otras partes existen instituciones paralelas. Los 
Haida de  las islas de la reina Carlota, en la Co
lombia Británica, están divididos en m itades m a
trilineales exógamas, a las cuales llam an, respec
tivam ente, águila (eagle) y cuervo ( raven ). Un 
m ito H aida cuenta que al comienzo de los tiem 
pos, el águila e ra  dueña y señora de toda el agua 
del m undo, que guardaba encerrada en una cesta 
herm ética. El cuervo robó la cesta, pero  m ientras 
volaba p o r encima de las islas el agua se derram ó 
sobre la tie rra : de esta  m anera fueron creados 
los lagos y ríos en donde las aves sacian su sed 
desde entonces, y que vinieron a pob lar los sal
mones, que constituyen el alim ento principal de 
los hom bres.

Las aves epónim as de estas m itades austra lia
nas y norteam ericanas pertenecen p o r  lo que 
hemos visto a especies muy próxim as y sim étri
cam ente opuestas. Ahora bien, existe en  Australia 
un m ito  muy parecido al que acabam os de resu
m ir: en otro tiempo el halcón tenía encerrada 
el agua en  un pozo tapado po r una gran  piedra



que levantaba cuando quería beber. La corneja 
lo so rprend ió  en estos m anejos y, queriendo be
ber a su vez, levantó la piedra, se rascó la cabeza 
in festada de alim añas encim a del agua y se 
olvidó de volver a tap a r el pozo. Toda el agua 
se salió del pozo, dio origen a la red  h idrográ
fica de la A ustralia oriental y los p io jos de la 
corneja se transfo rm aron  en peces de los que ac
tualm ente se alim entan los indígenas. ¿Será 
necesario que, como los aficionados a  las recons
trucciones históricas, imaginemos antiguas rela
ciones e n tre  A ustralia y América p a ra  explicar 
estas analogías?

E sto  se r ía  olvidar que las m itades exógamas 
austra lianas —m atrilineales y patrilineales— son 
designadas frecuentem ente con nom bres de aves 
y que en la  propia Australia, por consiguiente, 
las tribus del río Darling no hacen sino ejem pli
ficar una situación general. E ncontram os la ca
catúa b lanca opuesta a la corneja en  Australia 
occidental, la cacatúa blanca opuesta a la negra 
en la provincia de Victoria. Las aves tó tem  están 
muy difundidas tam bién en M elanesia; las m ita
des de algunas tribus de la Nueva Irlan d a  llevan 
los nom bres, respectivam ente, del águila de m ar 
y del gavilán pescador. Generalizando todavía 
más se v incularán los hechos precedentes con los 
tocantes al totem ism o sexual (y ya no de m ita
des), denotado asim ism o p o r aves o anim ales 
asim ilados: en Australia oriental el m urciélago 
es el tó tem  m asculino, en tan to  que la lechuza es 
el fem enino; en la p a rte  sep tentrional de Nueva 
Gales del S u r  estas funciones están  confiadas, 
respectivam ente al m urciélago y una especie de 
Climacteris. Por últim o, ocurre que el dualism o 
austra liano  se m anifiesta en el plano ele las ge
neraciones, es decir que un individuo se coloca
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en la m ism a categoría que su abuelo y que su nie
to, en tan to  que su p ad re  y su h ijo  caen en la 
categoría opuesta. Las m ás de las veces estas 
m itades form adas po r generaciones a lternas ca
recen de nom bre. Pero cuando lo tienen, pueden 
llevar nom bres de aves: p o r ejem plo, en A ustra
lia occidental, m artín  pescador y abejaruco, o 
tam bién p á jaro  ro jo  y p á jaro  negro:
Así se ha ampliado la pregunta que formulamos al 
comienzo —por qué todos esos pájaros. Además de 
las mitades exógamas, otras clases de divisiones dua
listas son denotadas por referencia a un par de aves.
Y lo que es más, no siempre se trata de aves. En 
Australia las mitades pueden verse asociadas tam
bién a otras parejas de animales: dos especies de 
canguros en una región, dos especies de abejas en 
otra. En California una mitad está asociada al co
yote, la otra al gato montes (Radcliffe-Brown [4], 
p. 113).

El m étodo com parativo consiste precisam ente 
en in tegrar un fenómeno particu la r en un  con
jun to  que el progreso de la com paración hace 
cada vez m ás general. Y para te rm in ar nos en
frentam os al siguiente problem a: ¿cómo explicar 
que los grupos sociales o segm entos de la socie
dad se distingan unos de otros en virtud  de la 
asociación de cada uno de ellos con una especie 
natural particu la r?  E ste problem a, que es preci
sam ente el del totem ism o, oculta o tros d o s : cómo 
concibe cada sociedad la relación en tre  los seres 
hum anos y  las dem ás especies naturales (proble
m a ex terio r al totem ism o, como lo dem uestra  el 
ejem plo de las islas A ndam án); y cómo, p o r o tra 
parte , los grupos sociales llegan a ser identifi
cados por medio de em blem as, de sím bolos o de 
objetos em blem áticos o sim bólicos. Este segundo
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problem a rebasa igualm ente los m arcos del to
tem ismo, puesto que desde este punto de vista un 
m ism o papel puede serle asignado, según la cla
se de com unidad considerada, a una bandera, 
a un blasón, a un  santo  o a una especie anim al.

Hasta ahora la crítica de Radcliffe-Brown re
nueva la que había form ulado en 1929, estric ta
m ente conforme, como lo liemos visto, con la de 
Boas (véanse pp. 23 y 89). Pero su conferencia 
de 1951 hace una innovación al p roclam ar que 
esta crítica no basta, puesto que subsiste un pro
blem a no resuelto. Aun suponiendo que se pueda 
ofrecer una explicación satisfactoria de la predi
lección "to tém ica” por las especies anim ales, fal
ta ría  com prender por qué determ inada especie es 
preferida a otra.

¿En virtud de que principio se eligen parejas como 
el halcón y la corneja, el águila y el cuervo, el co
yote y el gato montés para representar a las mitades 
de una organización dualista? La pregunta no es 
inspirada por una vana curiosidad. Si comprendiése
mos el principio, nos encontraríamos quizás en con
diciones de saber, desde dentro, cómo es que los 
indígenas mismos se representan la organización dua
lista en función de su estructura social. En otras 
palabras, en vez de preguntarnos: ¿por qué todas 
estas aves? podemos preguntamos: ¿por qué, más 
especialmente, el halcón y la corneja, y todas las de
más parejas? ( ibid., p. 114).

Esto tiene decisiva im portancia. Trae consigo 
la reintegración del contenido a  la form a y abre 
de tal m anera el cam ino de un verdadero análi
sis estructural, alejado por igual del form alism o 
y del funcionalism o. Pues es un  análisis estruc
tu ral el que lleva a cabo Radcliffe-Brown, por una 
parte  consolidando las instituciones co n las re
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presentaciones y, por o tra  al in te rp re ta r conjun
tam ente todas las variantes del m ism o mito.

E ste m ito, conocido en varias regiones de Aus
tralia, pone en escena dos protagonistas cuyos 
conflictos constituyen la m ateria  principal del re
lato. Una versión de la A ustralia occidental hace 
referencia a Halcón y a Corneja, el p rim ero  tío 
m aterno del segundo y tam bién su suegro po
tencial en virtud del m atrim onio  preferente con 
la h ija  del herm ano de la m adre. El suegro real 
o potencial tiene derecho a exigir a su yerno y 
sobrino regalos de alim entos, y así Halcón le o r
dena a Corneja que le traiga un canguro wallaby. 
Después de una caza  fructuosa C orneja sucum be 
a la ten tac ió n : se come la pieza y simula regresar 
con el rabo entre las patas. Pero el tío se niega 
a creerle, y le pregunta p o r su hinchado v ien tre : 
Corneja dice que para calm ar su ham bre se a ti
borró  de goma de acacia. El Halcón, que sigue sin 
creerle, le hace cosquillas a su sobrino hasta 
que vom ita la carne. A m anera de castigo a rro ja  
al culpable al fuego y lo m antiene allí hasta  que 
sus ojos se enrojecen y sus plum as se ennegre
cen, en tan to  que el dolor arranca a Corneja su 
chillido, característico  en lo sucesivo. Halcón de
creta  que Corneja no volverá a  cazar por su 
cuenta, y que se verá reducido a  robar la caza. 
Desde entonces las cosas han sido así.

Es im posible com prender este mito, sigue di
ciendo Radcliffe-Brown, sin hacer referencia al 
contexto etnográfico. El austra liano  se considera 
“com edor de ca rnc” y el halcón y la corneja, 
aves carnívoras, son sus principales com petido
res. Cuando los indígenas cazan incendiando los 
m atorrales, los halcones aparecen en seguida para 
disputarles las piezas que huyen de las llam as: 
tam bién ellos son cazadores. Posadas en  las ra 



mas, no lejos de las hogueras del cam pam ento, 
las cornejas esperan la oportunidad  de robar 
algo del festín.

Los m itos de este tipo pueden com pararse con 
otros, cuya es tru c tu ra  es análoga, aunque hagan 
in tervenir anim ales diferentes. Así por ejem plo, 
los indígenas que viven en los lím ites de la Aus
tra lia  m eridional y de V ictoria cuentan que el 
canguro y el w om bat (o tro  m arsupial, pero más 
pequeño), que representan  sus principales ani
males de caza, an taño  eran amigos. Un día W om
bat se puso a hacerse una "casa” ( la especie es 
terrícola), y Canguro se burló  de el y lo m altrató . 
Pero cuando por p rim era vez comenzó a llover 
y W om bat se cobijó en su '"casa", le negó la en
trada a Canguro, alegando que era dem asiado pe
queña p ara  dos. Canguro, furioso, le dio a Wom
bat en la cabeza con una piedra, y  le aplanó el 
cráneo. Y W ombat se desquitó clavándole una 
lanza en la grupa a Canguro. Desde entonces las 
cosas no han  cam biado: el w om bat tiene la ca
beza ap lanada y vive en una m adriguera; el can
guro tiene cola y vive a descubierto :

Sin duda no se trata más que de uno de esos cuentos 
de “fue precisamente así" (a “just-so” story*), que 
podemos juzgar pueril. Divierte al auditorio, cuando 
el narrador sabe contarla con el tono debido. Pero 
si examinamos algunas docenas de cuentos de la 
misma clase, descubrimos en ellos un tema común. 
Las semejanzas y diferencias entre las especies ani
males se expresan en términos de amistad y de 
conflicto, de solidaridad y de oposición. Dicho de otra 
manera, el universo de la vida animal es represen
tado en form a de relaciones sociales, como las que 
prevalecen en la sociedad de los hombres (Radcliffe-
Brown [4], p. 116).

* Cuentos popularizados por Rudyard Kipling [E .] .
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Para obtener este resu ltado  las especies na tu 
rales se clasifican en parejas de oposiciones, y 
esto  no es posible m ás que a condición de elegir 
especies que tengan p o r la menos un rasgo en co
m ún, que perm ita com pararlas.

El principio es claro en el caso del halcón y 
de la corneja, que son las dos principales  aves 
carnívoras, aunque difieran  la una de la o tra , la 
p rim era como ave de presa, la segunda com o de
voradora de carroña. Pero ¿cómo in te rp re ta r la 
p areja  murciélago-lechuza? Radcliffe-Brown con
fiesa que prim ero le sedujo  su ca rác ter  común 
de aves nocturnas. Sin em bargo en una región de 
Nueva Gales del S u r es un Climacteris, pájaro  
diurno, el que se opone al m urciélago com o tótem 
fem enino: en efecto, un m ito re la ta  que fue el 
p rim ero el que les enseñó a las m ujeres el arte 
de trepar a los árboles.

Alentado por esta  p rim era  explicación que le 
proporcionó un inform ante, Radcliffe-Brown pre
gunta: "¿qué sem ejanza hay en tre  el m urciélago 
y el Climacteris?”, a lo que el indígena responde, 
m anifiestam ente sorprendido  por tai ignorancia: 
"pero  ¡no ve que los dos viven en los huecos 
de los troncos de los á rb o le s!” Ahora bien, tal 
es igualm ente el caso de la lechuza ( night ow l) y 
del chotacabras (n ight jar). Com er carne, vivir 
al abrigo de los árboles es un rasgo com ún a la 
pareja  considerada, y ofrece un punto  de com pa
ración con la condición hum ana.3 Pero existe

3 Como vam os un poco m ás allá del texto de Radcliffe-
Brown, podrá preguntársenos de  qué m anera  la vida de
las aves que hacen su  nido en los agujeros de los árboles
hace pensar en la condición hum ana. A hora bien, se co
noce por lo menos una  tribu austra liana  en la que las
m itades eran  nom bradas según partes del á rbo l: "E n tre
los Ngeum ba la m itad  G w aim udthen está dividida en
nhurai (base) y wangue (m itad ), en tan to  que la  m itad
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tam bién u n a  oposición in terio r a la pare ja , y sub
yacente a la sim ilitud- aunque son carnívoras, 
dos aves son, respectivam ente, "cazador" y  "la
drón". M iem bros de una m ism a especie, las caca
túas d ifieren  por el color, blanco o negro; aves 
p o r igual arborícolas son diurnas o nocturnas, 
etcétera.

Por consiguiente, la división "halcón-corneja" 
de las tr ib u s  del río  Darling, de la que habíam os 
partido, al finalizar el análisis no se nos m ani
fiesta m ás que como "un tipo de aplicación, muy 
frecuente, de cierto principio estru c tu ra l"  (p. 123); 
este princip io  consiste en la unión de térm inos 
opuestos. P o r medio de una nom enclatura especial, 
constitu ida por térm inos anim ales y vegetales (y 
tal es su  único ca rác ter d istin tivo), el supuesto 
totem ism o no hace sino expresar a  su m anera 
—o  d iríam os hoy que po r medio de un código 
particu la r— correlaciones y oposiciones que pue
den ser form alizadas de o tra  form a; así, en al
gunas trib u s  de América del Norte y  del S u r por 
oposiciones del tipo  cielo-tierra, guerra-paz, río 
arriba-río  abajo, rojo-blanco, etc., cuyo modelo 
m ás general, así como su aplicación m ás sistem á
tica, se encuentran  quizás en China, en la opo
sición de los dos principios Yang y Y in: m acho 
y hem bra, día y noche, verano c invierno, de la 
unión de los cuales resulta una to talidad  organi
zada ( ta o ) : pareja  conyugal, día entero , añ o . Él 
totem ism o se reduce de esta  m anera a un m odo 
p articu la r de fo rm ular un problem a g en e ra l: ha
cer  de m anera  que la oposición en vez de se r un

Gwaigulir está identificada con winggo (copa). Estos nom
bres guardan relación con las diferentes partes de la 
sombra dada por los árboles, y aluden a- los emplaza
mientos respectivamente ocupados en los campamen
tos. (Thomas, p. 152).
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obstáculo para la integración sirva más b ien  para 
producirla .

La dem ostración de Radcliffe-Brown suprim e de
finitivam ente el p roblem a en que estaban  ence
rrados tan to  los adversarios como los partidario s 
del totem ism o, puesto  que sólo podían asignar 
a  las especies vivientes dos papeles: el de estim u
lante general o el de pretexto a rb itra rio . Los 
anim ales del totem ism o dejan  de ser, solam ente
o sobre todo, cria tu ras tem idas, adm iradas o co
diciadas: su realidad sensible deja  tras lu c ir no
ciones y relaciones concebidas por el pensam iento 
reflexivo a  p artir de los datos de la observación. 
Por últim o, se com prende que las especies natu
rales no sean elegidas p o r “buenas para  com er" 
sino por "buenas para  pensar". E n tre  e s ta  tesis 
y la que la precedió m edia una distancia  tan 
grande que nos gustaría  saber si Radcliffe-Brown 
se dio cuenta del cam ino recorrido. La respuesta 
se encuentra quizás en tre  las notas de los cursos 
dictados p o r él en África del Sur, y en el texto 
inédito de una conferencia acerca de la cosm o
logía australiana, que fueron sus últim as oportu 
nidades de expresar su pensam iento antes de mo
rir  en 1955. No era hom bre que adm itiese de 
buena gana el haber cam biado de opinión, ni 
tam poco le gustaba reconocer posibles influen
cias. Y s in  em bargo es difícil no darse cuen ta  de 
que los diez años que precedieron a su H uxley  
Memorial Lectura se distinguieron por el acerca
m iento de la antropología y la lingüística estruc
tural. P ara  todos aquellos que han partic ipado  
en la em presa, es po r lo menos ten tad o r creer 
que tal vez encontró eco en el pensam iento  de 
Radcliffe-Brown. Las nociones de oposición y 
de correlación, de pareja  de oposiciones, tienen
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una larga h is to ria ; pero  fueron la lingüística es
tructu ra l y, siguiendo sus huellas, la antropología 
estruc tu ral las que volvieron a ponerlas en un 
lugar honroso en el vocabulario de las ciencias 
hum anas; es notable encontrarlas en escritos de 
la p lum a de Radcliffe-Brown, con todas sus im
plicaciones que, como vimos, lo condujeron a 
abandonar sus posiciones anteriores, m arcadas 
todavía con e l sello del naturalism o y del em pi
rism o. Sin em bargo el abandono  de estas  posi
ciones no se hizo sin  alguna vacilación: durante 
un breve m om ento Radcliffe-Brown no pareció 
e s ta r  seguro acerca del alcance de su tesis y de 
su validez m ás allá del área de los hechos au stra
lianos :

La concepción australiana de lo que aquí designa
mos con el término de “oposición" es una aplicación 
particular de la asociación por "contrariedad", rasgo 
universal del pensamiento humano que nos incita a 
pensar por parejas de contrarios: arriba y abajo, fuer
te y débil, negro y blanco. Pero la noción australiana 
de oposición combina la idea de una pareja de con
trarios con la de una pareja de adversarios ( ibid., 
p, 118).

Es bien cierto  que una consecuencia —p o r lo 
dem ás no enunciada claram ente todavía— del es
tructura lism o m oderno debería ser salvar la psi
cología asociacionista del descrédito  en que ha 
caído. E l asociacionism o tuvo el gran m érito  de 
esbozar los contornos de esta  lógica elem ental, 
suerte de m ínim o com ún denom inador de todo 
pensam iento, y sólo le faltó  reconocer que se tra 
taba de una lógica original, expresión directa de 
la es tru c tu ra  del esp íritu  (y detrás del espíritu, 
sin duda del cerebro  ), y no de un producto  pasivo 
de la acción del m edio sobre una conciencia
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am orfa. Pero contrariam ente a lo que Radcliffe-
Brown se inclina todavía a  creer, es esta lógica 
de las oposiciones y las correlaciones, de las ex
clusiones y las inclusiones, de las com patibilidades 
y las incom patibilidades, la que explica las leyes 
de la asociación, y  no al co n tra rio : un asociacio
nismo renovado debería fundarse en  un sistem a 
de operaciones que no carecería de analogías con 
el álgebra de Boole. Según m uestran  las con
clusiones mismas de Radcliffe-Brown, su análi
sis de los hechos australianos lo condujo  más 
allá de una sim ple generalización etnográfica, 
h asta  alcanzar las leyes del lenguaje y del pen
sam iento mismo.

Y esto no es todo. Observam os ya que Radclif
fe-Brown ha com prendido que en  m ateria  de 
análisis estruc tu ral es im posible d isociar la for
m a del contenido. La fo rm a no es tá  fuera, sino 
dentro. Para cap ta r la razón  de las denom inacio
nes anim ales es preciso considerarlas concreta
m ente, puesto que no estam os en  libertad  de 
trazar una frontera, más allá de la cual re inaría  
lo arb itrario . Él sentido no se decreta, no se halla 
en ninguna parte  si no se encuen tra  po r doquier. 
Es cierto que nuestros lim itados conocim ientos 
nos prohíben frecuentem ente perseguirlo  hasta 
sus últim os reductos: así Radcliffe-Brown no ex
plica cómo es que algunas trib u s  australianas 
conciben la  afinidad en tre la vida anim al y la con
dición hum ana en form a de la relación de los 
gustos carnívoros, m ien tras o tras trib u s  recurren  
a una com unidad de háb ita t. Pero su dem ostra
ción supone im plícitam ente que tam bién esta  di
ferencia es significativa y que, si estuviésem os 
suficientem ente inform ados, podríam os ponerla 
en correlación con otras d iferencias que se pue
den descubrir en tre  las creencias respectivas de



los dos grupos, entre sus técnicas o en tre  las rela
ciones que cada uno m antiene con el medio.

En efecto, el m étodo seguido p o r Radcliffe-
Brown es tan  sólido como las in terpretaciones 
que le sugiere. Cada nivel de la realidad social 
se le m anifiesta como un com plem ento indispen
sable, a falta del cual sería im posible com prender 
los o tros niveles. Las costum bres rem iten a las 
creencias, y  éstas rem iten  a  las técnicas; pero 
los d iferen tes niveles no se reflejan sim plem ente 
unos en o tro s : reaccionan dialécticam ente en tre  
sí, do tal m anera que no podemos esperar cono
cer uno sin haber estim ado prim ero en sus re la
ciones de oposición y de correlación respectivas 
las instituciones, las representaciones y las situa
ciones. Así en cada una de sus em presas prác
ticas la antropología no hace sino poner de relieve 
una homología de estru c tu ra  en tre el pensam ien
to hum ano en ejercicio y el objeto hum ano al 
cual se aplica. La integración m etodológica del 
fondo y de la form a refleja a  su m anera una in
tegración m ás esencial: la del m étodo y la rea
lidad.
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V. EL TOTEM ISM O D E S D E  DENTRO

S i n  d u d a  Radcliffe-Brown hubiese rechazado las 
conclusiones que acabam os de sacar de su dem os
tración, pues hasta  el final de su vida, y como lo 
atestigua cierta correspondencia,1 se atuvo a una 
concepción em pirista de la estruc tu ra . Sin em 
bargo, creem os haber trazado, sin deform arlo, el 
esbozo de uno de los cam inos ab iertos p o r su 
conferencia de 1951. Aunque no lo hubiera segui
do, testifica la fecundidad de un pensam iento que, 
aunque asediado p o r la vejez y p o r la enferm e
dad, llevaba en sí estas prom esas de renovación.

Por m ás nueva que parezca en la lite ra tu ra  
etnológica la ú ltim a teoría del totem ism o de Rad
cliffe-Brown, él no fue, con todo, su inventor; 
pero es poco probable que se insp irara  en pre
cursores cuyo lugar cae al m argen de la reflexión 
etnológica propiam ente dicha. H abida cuenta del 
carác ter intelectualista que hemos reconocido en 
esta teoría, quizá so rp renda encon trar que Berg
son defendió ideas m uy sem ejantes. Y sin em
bargo encontram os en Les deux sources de la 
morale et de la religión el esbozo de una teoría 
cuya analogía en algunos respectos con la de 
Radcliffe-Brown es in teresan te poner de relieve. 
Por lo demás, esto  dará  ocasión de p lan tea r un 
problem a que tiene que ver con la h istoria de las 
ideas y que perm ite tam bién ascender hasta 
los postulados im plícitos en las reflexiones acer
ca del to tem ism o: ¿cóm o se explica que un

1  Véase la carta  de Radcliffe-Brown al au to r del pre
sente trabajo, en : S. Tax, L. C. Eiseley, I. Rouse , C. F. 
Vocgelin, ed., A n appraisal o f anthropology today, Chicago, 
1953. p. 109.
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filósofo, del que se sabe el lugar que concede a la 
afectividad y  a la experiencia vivida, se sitúe 
cuando ab o rd a  un problem a etnológico en el polo 
opuesto de los etnólogos cuya posición doctrinal es 
próxim a a 3a suya en todos los dem ás respectos?

En Les deux sources, Bergson aborda el tote
m ism o p o r la vía del culto de los anim ales, que 
reduce a u n a  m odalidad del culto de los espíritus. 
El to tem ism o no se confunde con la zoolatría, 
pero  de todos m odos supone "que el hom bre tra 
ta una especie anim al, o hasta  vegetal, y a veces 
un simple ob je to  inanim ado, con una deferencia 
que no deja  de parecerse a la religión" (p. 192). 
E sta  deferencia parece ligada en el pensam iento 
indígena a  la creencia en que existe una identi
dad en tre  el anim al o la planta, y los m iem bros 
del clan. ¿Cómo podría explicarse esta  creencia?

La gam a de las in terpretaciones propuestas se 
escalona en tre  dos hipótesis extrem as, y p o r lo 
tan to  nos b as ta rá  con exam inarlas: ora una “par
ticipación” a  la m anera de Lévy-Bruhl, que no se 
cuida g ran  cosa de los sentidos m últip les que 
ofrecen, en las diferentes lenguas, las expresiones 
que traducim os p o r el verbo ser, de significación 
equívoca h a s ta  en nuestros idiom as; ora la reduc
ción del tó tem  al papel de em blem a y de sim ple 
designación del clan, como hace Durkheim, pero 
sin poder explicar entonces el lugar ocupado por 
el to tem ism o en la vida de los pueblos que lo 
practican.

Por lo dem ás, ninguna de las dos in terpretacio
nes p erm ite  responder sencillam ente y sin equí
voco a la cuestión planteada por la evidente pre
dilección p o r  las especies anim ales y vegetales. 
Así pues, nos vemos llevados a buscar lo que 
puede h ab e r de original en la m anera como el hom 
bre percibe y concibe las p lantas y los anim ales:
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A la vez que la naturaleza del animal parece con
centrarse en una cualidad única, se diría que su indi
vidualidad se disuelve en un género. Reconocer un 
hombre consiste en distinguirlo de los demás hom
bres; mas reconocer un animal de ordinario es darse 
cuenta de la especie a la que pertenece... Un animal 
podrá ser harto concreto e individual, pero se nos 
manifiesta esencialmente como una cualidad, y esen
cialmente también como un género (B ergson, p. 192).

Es esta  percepción inm ediata del género a tra 
vés de los individuos lo que caracteriza la rela
ción en tre  el hom bre y el anim al o  la p lan ta ; es 
ella tam bién la que ayuda a com prender m ejor 
"esa cosa singular que es el totem ism o". E n  efec
to, la verdad debe ser buscada a m edio camino 
en tre  las dos soluciones extrem as que acaban de 
ser recordadas:

No podemos sacar nada en claro de que se diga que 
un clan es tal o cual animal; pero que dos clanes 
comprendidos en una misma tribu deban ser nece
sariamente dos animales diferentes, es cosa mucho 
más instructiva. Supongamos, en efecto, que se quie
ra señalar que estos dos clanes constituyen dos 
especies, en la acepción biológica del térm ino... se 
Ies dará.. .  a uno de ellos el nombre de un animal 
y al otro el de otro. Cada uno de estos nombres con
siderado por separado no era sino una denominación: 
tomados juntos equivalen a una afirmación. Dicen, 
en efecto, que los dos clanes son de sangre diferente 
(Bergson, pp. 193-194).

No tenem os necesidad de seguir a  Bergson has
ta  el fina! de su  teoría, porque en traríam os en 
un terreno  m ás frágil. Bergson ve en el totem is
m o un m edio de exogamia, que a su vez es efecto 
de un instin to  destinado  a  im ped ir las uniones 
biológicam ente nocivas en tre  parien tes próxim os. 
Pero si tal instin to  existiese, sería  superfluo el



recurso  a las vías institucionales. Además el mo
delo sociológico estaría  en curiosa contradicción 
con el original zoológico que lo habría  insp irado: 
los anim ales son endógamos, no exógam os; se 
unen y se reproducen exclusivam ente dentro  de 
los lím ites de la especie. Al hacer de cada clan 
una ''especie" y al diferenciarlos "específicam en
te"  se llegaría, por tan to  —si el totem ism o estu
viese fundado en tendencias biológicas y en sen ti
m ientos natu ra les— a un resultado contrario  del 
que se b u sca b a : cada clan debería se r endógamo, 
como una especie biológica, y los clanes serían 
extraños los unos a los otros.

Bergson tiene tan ta  conciencia de estas dificul
tades que se apresura  a m odificar su  tesis en dos 
respectos. Aunque sostiene la realidad de la 
necesidad que llevaría a los hom bres a ev itar las 
uniones consanguíneas, reconoce que no le co
rresponde ningún instin to  "real y operan te1'. La 
naturaleza rem edia esta carencia echando m ano 
de la inteligencia, al suscitar "una representa
ción im aginativa que determ ina la conducta como 
lo hubiese hecho el instin to" (p. 195). Pero apar
te de que desem bocam os aquí en plena m etafí
sica, esta "represen tación  im aginativa", com o aca
bam os de ver, tend ría  un contenido exactam ente 
inverso al de  su objeto  supuesto. Sin duda para 
superar este segundo obstáculo debe reducir Berg
son una representación im aginativa a  una fo rm a ;

Así pues, cuando [los miembros de dos clanes] de
claran que constituyen dos especies animales no 
hacen hincapié en la animalidad sino en la dualidad 
(ibid., p. 195).

A pesar de la diferencia de sus prem isas, Berg
son enuncia, anticipándosele veinte años, la con
clusión de Radcliffe-Brown.
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Esta perspicacia del filósofo, que le im pone por 
encim a de todo la respuesta exacta a un proble
m a etnológico no resuelto  aún p o r  los etnólogos 
profesionales (la publicación de L es deux sources 
es apenas posterior a la prim era teoría de Rad
cliffe-Brown), es tanto  m ás no tab le  porque se 
produce en esta ocasión una verdadera contra
danza doctrinal en tre  Bergson y D urkheim , que 
sin em bargo son contem poráneos. El filósofo del 
m ovimiento encuentra la solución del problem a 
totémico en el terreno  de las oposiciones y de 
las nociones; Durkheim, siguiendo un curso  in
verso y p o r muy propenso que fu era  a rem ontar
se siem pre hasta las categorías o  las antinom ias 
m ism as, buscaba esta solución en  el plano de la 
indistinción. En efecto, la teoría del totem ism o 
de Durkheim  se desenvuelve en tre s  tiem pos, de 
los cuales Bergson en su crítica se  contentó  con 
conservar los dos prim eros. El clan  empieza por 
asignarse “instintivam ente" un em blem a (véase 
p. 107), que quizás no sea m ás q u e  un sum ario 
dibujo, reducido a unos cuantos rasgos. U lterior
m ente se “reconoce" en este d ibu jo  una figuración 
anim al, y se m odifica en consecuencia. Esta 
figuración cobra al fin ca rác ter sacro  p o r confu
sión sentim ental del clan con su em blem a.

Pero ¿cómo es que esta  serie de operaciones, 
que cada clan ejecuta p o r su cuen ta  e indepen
dientem ente de los o tros clanes, puede organi
zarse finalm ente en sistem a? D urkheim  resp o n d e :

Si el principio totémico tiene su sede de elección en 
una especie animal o vegetal determinada, no podía 
quedar localizado. El carácter sagrado es contagioso 
en grado elevadísimo; así se extendió del ser toté
mico a todo lo que tuviese que ver con él de cerca 
o de lejos...: sustancia que lo n u tre ... cosas que 
se le parecen... seres diversos con los cuales guarda
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constante relación... Finalmente el mundo entero 
se halló repartido entre los principios totémicos de 
la misma tribu (Durkheim, p. 318).

El térm ino  "repartido"  encubre m anifiestam en
te un equívoco, pues un auténtico  reparto  no es 
resultado de una limitación m utua e  im prevista 
de varias áreas en expansión, cada una de las 
cuales invadiría la totalidad del cam po si no cho
case con los avances de las otras. La d istribu
ción resu ltan te  de esto  sería a rb itra ria  y contin
gente; procedería de la h istoria y del azar, y sería 
im posible com prender cómo es que distinciones 
pasivam ente vividas, y experim entadas sin haber 
sido concebidas jam ás, podrían  ser el origen de 
esas "clasificaciones prim itivas" cuyo ca rác te r sis
tem ático y coherente estableció Durkheim  con 
M auss:

Es preciso que esta mentalidad carezca de relación 
con la nuestra. Nuestra lógica nació de esta ló
gica... Hoy como antaño, explicar es mostrar cómo 
una cosa participa de una o de varias o tras... Cuan
tas veces unimos mediante un lazo interno términos 
heterogéneos, identificamos por fuerza contrarios. 
Sin duda los términos que así unimos no son los 
que asocia el australiano; los elegimos conforme a 
otros criterios y por razones distintas, pero el camino 
mismo por el cual la mente los pone en relación no 
difiere esencialmente.

Así, entre la lógica del pensamiento religioso y la 
lógica del pensamiento científico no hay un abismo. 
Una y otra están constituidas por los mismos elemen
tos esenciales, pero desigual y diferentemente des
arrollados. Lo que parece caracterizar sobre todo a 
la primera es un gusto natural tanto por las confu
siones intemperantes como por los contrastes vivos. 
Es de buen grado excesiva en ambos sentidos. Cuan
do pone en relación, confunde; cuando distingue,
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opone. No conoce ni mesura ni matices: busca los 
extremos; por consiguiente emplea los mecanismos 
lógicos con una suerte de torpeza, pero no ignora 
ninguno (Durkheim, pp. 340-342).

Si hem os citado p o r extenso estas líneas, sin 
duda ha sido en p rim er lugar porque son de lo 
m ejor de D urkheim : el que adm itía  que toda vida 
social, así sea elem ental, supone en el hom bre 
una actividad intelectual cuyas propiedades for
m ales no pueden ser, por consiguiente, reflejo  de 
la organización concreta  de la sociedad. Pero 
sobre todo el texto de las Form es élém entaires, 
como los que hubiésem os podido ex traer del se
gundo prefacio de las Régles  y del ensayo sobre 
las form as prim itivas de clasificación, señala las 
contradicciones inheren tes a la perspectiva contra
ria, adoptada dem asiado a  m enudo po r Durkheim  
cuando afirm a el p rim ado  de lo social sobre el 
intelecto. Ahora bien, es precisam ente en la me
dida en que Bergson quiere ser lo con trario  de un 
sociólogo, en la acepción durkheim iana del tér
mino, como puede hacer de la categoría de género 
y de la noción de oposición datos inm ediatos 
del entendim iento, utilizados po r el orden social 
para  constituirse. Y al p re tender D urkheim  dedu
c ir del orden social las categorías y las ideas 
abstractas es cuando, p a ra  explicar este orden, lo 
único que encuentra a  su  disposición son senti
m ientos, valores afectivos o ideas vagas, como 
las de contagio y contam inación. Por lo tan to  su 
pensam iento queda desgarrado en tre  exigencias 
contradictorias. Así se explica la paradoja, bien 
ejem plificada p o r la h istoria  del totem ism o, de 
que Bergson se encuentre  en m ejo r posición que 
D urkheim  para sen ta r los fundam entos de una 
verdadera lógica sociológica, y de que la psicolo
gía de Durkheim, tan to  com o la de Bergson pero
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de m anera sim étrica e inversa, tenga que recu
r r ir  a  lo inform ulado.

H asta ahora la m archa del pensam iento de 
Bergson nos ha parecido e s ta r constitu ida po r 
re tiradas sucesivas: com o si, em pujado a abrirse  
un cam ino an te  las objeciones alzadas po r su te
sis, Bergson hubiese sido al fin arrinconado, a 
pesar suyo, con tra  la verdad del totem ism o. Sin 
em bargo esta in terp re tación  no llega al fondo de 
la cuestión, pues podría ser que la clarividencia 
de Bergson tuviese razones m ás positivas y m ás 
profundas. Si ha sabido com prender, m ejor o 
an tes que los etnólogos, algunos aspectos del to
tem ism o ¿no será porque su pensam iento exhibe 
curiosas analogías con el de diversos pueblos lla
m ados prim itivos, que viven o han  vivido el 
totem ism o desde dentro?

Para el etnólogo la filosofía de Bergson recuer
da irresistib lem ente la  de los indios Sioux, y él 
m ism o hubiese podido no tar la sem ejanza, po r 
haber leído y m editado Les form es élém entaires 
de la vie religieu.se. En efecto, D urkheim rep ro 
duce allí (pp . 284-285), una glosa de un sabio Da
kota que enuncia con un lenguaje sem ejante al de 
L’óvolution créatrice  u n a  m etafísica com ún a todo 
el m undo Sioux, desde los Osage del S ur hasta  
los Dakota del Norte, según la cual las cosas y los 
seres no son sino las form as fijadas de la conti
nuidad creadora. Citamos según la fuente esta
dounidense:

Cada cosa al moverse, en un momento o en otro, 
aquí y allá, pone un tiempo de detención. El ave 
que vuela se detiene en un sitio para hacer su nido 
y en otro para descansar. El hombre que anda se 
para cuando quiere. Así el dios se ha detenido. El 
sol, tan brillante y magnífico, es un lugar donde se 
ha detenido. La luna, las estrellas, los vientos —es allí
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donde estuvo. Los árboles, los animales son todos 
sus puntos de detención, y el indio piensa en esos 
lugares y a ellos dirige sus plegarias para que lleguen 
al lugar donde el dios se ha detenido, y obtener 
ayuda y bendición (Dorsey, p. 435).

Para subrayar m ejor la sem ejanza citarem os 
sin transición el párrafo  de Les deu x  sources en 
que Bergson resum e su m etafísica:

Una gran corriente de energía creadora se lanza en 
la materia para obtener lo que puede. En la ma
yoría de los puntos queda detenida; estas detenciones 
se traducen a nuestros ojos por otras tantas apari
ciones de especies vivientes, o sea de organismos en 
los que nuestra mirada, esencialmente analítica y 
sintética, discierne una multitud de elementos que 
se coordinan para cumplir multitud de funciones; el 
trabajo de organización, sin embargo, no era sino 
la detención misma, acto simple, análogo al hundi
miento del pie que determina instantáneamente que 
miles de granos de arena se extiendan para formar 
un dibujo (Bergson, p. 221).

Los dos textos coinciden tan exactam ente que 
parecerá sin duda m enos arriesgado, después de 
haberlos leído, adm itir que Bergson pud iera  com 
prender lo que se oculta detrás del totem ism o 
porque su propio pensam iento, sin qu e  lo supiese, 
guardaba una relación de sim patía con el de las 
poblaciones totém icas. Así pues ¿qué es lo que 
nos ofrecen de com ún? Parece que el parentesco 
resu lta  de un  m ism o deseo de aprehensión glo
bal de estos dos aspectos de lo real que el filósofo 
designa con los nom bres de continuo  y discon
tinuo; de una m ism a negativa a elegir en tre  los 
d o s ; y de un  m ism o esfuerzo por h acer de ellos 
perspectivas com plem entarias, que desem bocan en



la m ism a verdad.2 Aunque se cuidó m ucho de 
caer en consideraciones m etafísicas que hubiesen 
sido ajenas a su tem peram ento, Radcliffe-Brown 
seguía el m ism o cam ino al reducir el totem ism o 
a una form a particu la r de un in ten to  universal 
de conciliar oposición  e integración. Esta coin
cidencia en tre  un etnógrafo de campo, conocedor 
adm irable del modo de pensar de los salvajes, y 
un filósofo d e  gabinete que en algunos respectos 
piensa como u n  salvaje, no podía producirse sino 
en un pun to  fundam ental que era necesario se
ñalar.

Radcliffe-Brown tiene un predecesor m ás rem oto, 
y apenas m enos inesperado, en la persona de 
Jean-Jacques Rousseau. Cierto es que éste sentía 
por la etnografía un fervor m ucho m ás m ilitante 
que Bergson. Pero aparte  de que los conocim ien
tos etnográficos eran  todavía muy escasos en el 
siglo XVIII, l o  que hace m ás sorprendente la cla
rividencia de Rousseau es que se anticipe varios 
años a las p rim eras nociones acerca del totem is
mo. Se reco rdará  que éstas fueron in troducidas 
por Long, cuyo libro data de 1791, en tan to  que el 
Discours sur l'origine de Vinégalité es de 1754. Sin 
embargo, al igual que Radcliffe-Brown y que 
Bergson, R ousseau ve en la aprehensión que el 
hom bre hace de la es tru c tu ra  “específica” del 
m undo anim al y vegetal la fuente de las prim eras 
operaciones lógicas, y subsiguientem ente la  de

2 V aldría la  pena ahondar en esta  analogía. La lengua 
D akota no posee una palabra para  designar el tiempo, 
pero sabe explicar de diversas form as m aneras de se r en 
duración. Para  el pensam iento D akota, en efecto, el tiem 
po se  reduce a una duración en la que n o  in terviene la 
m edida: es un  bien disponible y sin lím ite (M alan y 
McCone, p. 12).
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una diferenciación social que no puede ser vivida 
m ás que a  condición de se r concebida.

El Discours sur l'origine et les fo n d em en ts  de 
l'inégalité par m i les hom m es  es s in  duda el p ri
m er tra tado  de antropología general con que cuen
ta  la lite ra tu ra  francesa. En térm inos casi m oder
nos Rousseau p lantea el problem a central de la 
antropología, que es el del trán sito  de la natu 
raleza a la  cultura. Más precavido que Bergson, 
se guarda de invocar el instin to , qu e  po r perte
necer al orden de la naturaleza no podría  perm itir 
rebasarla. Antes de que el hom bre se convirtiese 
en ser social el instin to  de procreación "inclina
ción c ieg a .. .  no producía m ás que un acto  pura
m ente an im ar".

El paso de la naturaleza a la cu ltu ra  tuvo como 
condición el crecim iento dem ográfico; pero  éste 
no obró directam ente y com o causa  natu ra l. En 
p rim er lugar obligó a los hom bres a diversificar 
sus m aneras de vivir para  poder su b sis tir en  me
dios diferentes, y a  m ultip licar sus relaciones con 
la naturaleza. Pero para que esta diversificación 
y esta m ultiplicación pudiesen aca rrea r trans
form aciones técnicas y sociales, e ra  preciso que 
se convirtiesen para  el hom bre en  objeto y me
dio de pensam iento:

Esta aplicación reiterada de los seres diversos a él 
mismo, y de los unos a los otros, tuvo que engen
drar naturalmente en el espíritu del hombre la per
cepción de ciertas relaciones. Estas relaciones que 
expresamos mediante las palabras grande, pequeño, 
fuerte, débil, rápido, lento, miedoso, atrevido, y otras 
ideas semejantes, comparadas a su antojo y casi sin 
pensarlo, produjeron al fin en él cierta suerte de re
flexión, o más bien una prudencia maquinal que le 
indicaba las precauciones más necesarias para su 
seguridad (Rousseau [1], p. 63).
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La últim a p a rte  de la frase no se explica como 
un arrepen tim ien to : en  el pensam iento de Rous
seau previsión y curiosidad están ligadas como 
dos caras de  la actividad intelectual. Cuando 
reina el estado  de naturaleza el hom bre carece 
por igual de am bas, puesto  que "se entrega al solo 
sentim iento de su existencia ac tua l”. Para Rous
seau, por lo dem ás, la vida afectiva y la intelectual 
se oponen de la m ism a m anera que la naturaleza 
y la cu ltu ra : estas últim as están alejadas por 
toda la d istancia que separa "las puras sensacio
nes de los m ás sim ples conocim ientos”. E sto es 
tan cierto  que a veces encontram os escrito  de 
su plum a, en  oposición al estado de naturaleza, 
no el estado de sociedad, sino el "estado de razo
nam iento” ( lo c . cit., pp. 41-42, 54).

El advenim iento de la cu ltura coincide po r lo 
tan to  con el nacim iento del intelecto. Por o tra  
parte la oposición de lo continuo y lo discontinuo, 
al parecer irreductib le  en el plano biológico p o r
que se expresa en la serialidad de los individuos 
en el seno de la especie y en la heterogeneidad de 
las especies en tre  sí, es superada en el seno de la 
cultura, que descansa en la capacidad que tiene 
el hom bre de perfeccionarse:

.. facultad que... está en nosotros, tanto en la es
pecie como en el individuo; en tanto que un animal 
es al cabo de algunos meses lo que será toda su vida, 
y su especie al cabo de mil años lo mismo que era 
en el primer año de esos mil (Rousseau [1], p. 40).

Entonces ¿de qué m anera hay que concebir, 
prim ero, el trip le  tránsito  (que verdaderam ente 
no es más que uno) de la anim alidad a la hum a
nidad, de la naturaleza a la cultura, y de la afec
tividad a la intelectualidad, y luego esa posibili
dad de aplicación del universo anim al y vegetal
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a la sociedad, ya concebida por Rousseau y en 
la que nosotros vemos la clave del totem ism o? 
Porque puestos a sep arar radicalm ente los térm i
nos se corre  el riesgo (com o lo sab rá  más tarde 
D urkheim ) de no com prender ya su génesis.

La respuesta de Rousseau consiste, conservando 
las distinciones, en defin ir la condición natu ra l 
del hom bre por m edio del único estado  psíquico 
cuyo contenido sea indisociablem ente afectivo e 
intelectual, y que la tom a de conciencia basta  
para  trasladar de un p lano al o tro : la piedad, o 
como dice tam bién Rousseau, identificación con 
otro , correspondiendo la dualidad de térm inos 
hasta  cierto  pun to  a la dualidad de aspectos. 
Como el hom bre prim itivam ente se  experim enta 
idéntico a todos sus sem ejantes (en tre  los cua
les hay que colocar a los anim ales, afirm a expre
sam ente Rousseau), adqu irirá  po r consiguiente la 
capacidad de distinguirse com o él los distingue, 
es decir, de tom ar la diversidad de las especies 
como sostén conceptual de la diferenciación social.

Esta filosofía de la identificación original con 
todos los otros es la más alejada del existencia
lismo sartriano  que se pueda concebir, que a  este 
respecto vuelve a la tesis de Hobbes. Además 
conduce a Rousseau a  singulares hipótesis, como 
esa nota 10 del Discours en. la que sugiere que los 
orangutanes y o tros sim ios antropoides de Asia 
y de África podrían ser hom bres indebidam ente 
agregados al reino anim al por  los prejuicios de 
los viajeros. Pero le perm ite  tam bién form arse 
una concepción extraord inariam ente m oderna del 
paso de la naturaleza a la cultura, fundado como 
vimos en la aparición de una lógica operan te por 
m edio de oposiciones b inarias y que coincide con 
las prim eras m anifestaciones del sim bolism o. La 
aprehensión global de los hom bres y de los ani
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m ales como seres sensibles, en lo cual consiste la 
identificación, precede y dom ina a  la  conciencia 
de las oposiciones: ante todo en tre  propiedades 
lógicas concebidas com o partes in tegrantes del 
campo, y después en tre  "hum anos" y "no hum a
no s '' en el seno m ism o del campo. Pero para  
Rousseau ta l es tam bién la generación del len
guaje : el origen de éste no es tá  en las necesidades 
sino en las pasiones, de lo cual resu lta  que el 
p rim er lenguaje tuvo que se r figurado:

Como los primeros motivos que hicieron hablar al 
hombre fueron pasiones, sus primeras expresiones 
fueron tropos. El lenguaje figurado fue el primero 
en nacer, y lo último que se encontró fue el sentido 
propio. No se llamó a las cosas por su verdadero 
nombre hasta que se las vio con su verdadera forma. 
Primero no se habló más que en poesía; no se pensó 
en razonar sino mucho tiempo después (Rousseau 
[2], p. 565).

Térm inos envolventes que confunden en una 
suerte  de superrealidad  los objetos de la percep
ción y las em ociones que suscitan precedieron, 
por lo tan to , a la reducción analítica al sentido 
propio. La m etáfora, cuyo papel en el totem ism o 
hem os subrayado en repetidas ocasiones, no es 
un tard ío  em bellecim iento del lenguaje, sino uno 
de sus m odos fundam entales. Colocada por Rous
seau en el m ism o plano que la oposición, consti
tuye con igual derecho una form a p rim era del 
pensam iento discursivo.

Que un ensayo titu lado El to tem ism o en la actua
lidad  term ine con unas reflexiones retrospectivas 
constituye u n a  suerte de paradoja. Pero la para
do ja no es sino un aspecto de esa ilusión totém ica 
que un análisis riguroso de los hechos que le
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sirvieron de prim eros soportes perm ite  disipar, 
m ientras que la p a rte  de verdad en ella disfra
zada destaca m ejor en el pasado que en el pre
sente. Pues la ilusión totém ica consiste an te  todo 
en  que un  filósofo que no sabía de etnología, 
como Bergson, y o tro , que vivió en una época en 
la que la noción de totem ism o todavía no ha
bía cobrado form a, hayan podido antes que los 
especialistas contem poráneos —y en el caso de 
Rousseau antes inclusive del “descubrim iento" del 
totem ism o— aden trarse  en la naturaleza de creen
cias y costum bres con las que no estaban mayor
m ente fam iliarizados, o cuya realidad nadie había 
tra tado  aún de establecer.

Sin duda el éxito de Bergson es consecuencia 
indirecta de sus p re ju ic ios filosóficos. Tan aten
to  como sus contem poráneos a legitim ar valores, 
se distingue por trazar a éstos su lím ite en el seno 
del pensam iento norm al del hom bre blanco, en 
vez de d ibujarlo  alrededor. Así la lógica de las 
distinciones y de las oposiciones le toca en suer
te  al salvaje y a la "sociedad cerrad a”, en la me
dida en que la filosofía bergsoniana le asigna un 
rango inferior fren te  a o tros m odos de conoci
m iento: la verdad sale ganando, valga la expre
sión "po r casualidad".

Pero lo que nos im porta  para la lección que 
querem os extraer es que Bergson y Rousseau ha
yan logrado rem ontarse hasta  los fundam entos 
psicológicos de instituciones exóticas (en el caso 
de Rousseau, sin sospechar su existencia) siguien
do un curso  in terior, es decir ensayando sobre 
ellos m ismos modos de pensam iento tom ados pri
m ero de fuera, o  sim plem ente im aginados. De
m uestran  de tal m anera que toda m ente hum ana 
es un cam po de experiencia v irtual p a ra  darse 
idea de lo que pasa en o tras  m entes de hom bres,
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cualesquiera que sean las distancias que las se
paren.

Por el ca rác ter extravagante que se le daba, exa
gerado aún más p o r las in terpretaciones de los 
observadores y las especulaciones de los teóricos, 
el to tem ism o sirvió du ran te  algún tiem po para 
reforzar la tensión im puesta a las instituciones 
prim itivas para apartarlas de las nuestras, lo cual 
era especialm ente oportuno en el caso de los fe
nóm enos religiosos, respecto de los cuales la con
frontación hubiese puesto  de m anifiesto dem asia
das afinidades. Pues fue la obsesión de las cosas 
religiosas la que hizo que se colocase al totem is
mo en la religión, m ientras se le alejaba lo más 
posible —caricaturizándolo llegado el caso— de 
las religiones llam adas civilizadas, por tem or 
de que éstas  no se fuesen a disolver por contacto 
con él; a no ser que, como en la experiencia de 
Durkheim , la  com binación dé como resu ltado  un 
cuerpo nuevo desprovisto de las propiedades ini
ciales tan to  del totem ism o como de la religión.

Pero las ciencias, así sean hum anas, no pueden 
op erar eficazm ente más que con ideas claras o 
que se esfuercen p o r volver tales. Si se pretende 
constitu ir la religión en orden autónom o, que pide 
un estudio particu lar, será necesario sustraerla  a 
esta  suerte  común de los objetos de la ciencia. 
De haber definido a  la religión por contraste , re
su lta rá  irrem ediablem ente que a los ojos de la 
ciencia no se distinga m ás que com o reino de las 
ideas confusas. De ahí en adelante toda em presa 
que se proponga el estudio objetivo de la religión 
estará  forzada a elegir un terreno  que no sea el 
de las ideas, desnaturalizado ya y apropiado  por 
las pretensiones de la antropología religiosa. Sólo 
quedarán abiertos los cam inos de acceso afecti
vo —si no es que inclusive orgánico-— y socioló-



gico, que no hacen sino d ar vueltas a lrededor de 
los fenómenos.

Inversam ente, si se atribuye a las ideas reli
giosas el m ismo valor que a cualquier o tro  siste
m a conceptual, a saber, ab rir  acceso al m ecanism o 
del pensam iento, la antropología religiosa queda
rá  validada en sus faenas pero perderá su auto
nom ía y especificidad.

Es lo que hem os visto o cu rrir  en el caso del 
totem ism o cuya realidad se reduce a ser ejem plo 
particu la r de ciertos modos de reflexión. Verdad 
es que en el se m anifiestan  sentim ientos, pero de 
m anera subsidiaria, com o respuesta a las lagunas 
y a las lesiones de un cuerpo de ideas que no 
llega jam ás a cerrarse. El pretendido totem ism o 
partic ipa  del entendim iento, y las exigencias a 
que responde, la m anera  como tra ta  de satisfa
cerlas, son ante todo de orden intelectual. En 
este sentido no tiene nada de arcaico ni de remo
to. Su imagen es proyectada, no recib ida; no 
tom a su sustancia de fuera. Pues si la  ilusión 
cubre una parcela de verdad, ésta no se halla 
fuera de nosotros, sino en nosotros.
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