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Introduccion
Jack Goody

La tecnologia del intelecto

Si se considera la importancia de la eseritura en los dltimos 5000
afos, y sus profundos efectos sobre la vida de todos y cada uno de noso-
tros resulta sorprendente la poca atencién que se ha prestado a la in-
fluencia ejercida por la escritura en la vida social de la humanidad. Los
estudios suelen ser historias del desarrollo de los sistemas de escritura,
y los especialistas en letras se concentran en el contenido antes que en
las consecuencias de los actos comunicativos. Y si bien en la posguerra
se ha prestado atencion a la influencia que tienen las comunicaciones
v sus cambios en la sociedad, la mayoria de los autores ha centrado
su atencién en fendmenos mas recientes, como la prensa, la radio y la
television.!

Especialmente sorprendente es el escaso interés en la cultura escrita
—v en los modos de comunicacién en general— que han mostrado los
cientificos sociales. Los que trabajan en sociedades “avanzadas” dan
por descontada la existencia de la eseritura y, en consecuencia, tienden
a pasar por alto sus efectos facilitadores sobre, por ejemplo, la organiza-
cidn de partidos, sectas y linajes dispersos. Por otro lado, los antropélogos
sociales han tomado como objeto principal de su disciplina a las socie-
dades “prealfabéticas”, “primitivas” o “tribales”, por lo que en general
han considerado la escritura (en los casos en que existia) simplemente
como un elemento “intruse”. Pero aun cuando se han investigado
especificamente las diferencias entre sociedades, pueblos y mentalida-
des “simples” y “avanzadas”, los autores han omitido examinar las con-
secuencias de la caracteristica habitualmente empleada para definir la
clase de sociedad que estdn analizando, es decir, la presencia o ausencia
de la escritura.
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La importancia de la escritura radica en que crea un nuevo medio de
comunicacién entre los hombres. Su servicio esencial es objetivar el
habla, suministrarle al lenguaje un correlato material, un conjunto de
signos visibles. De este modo, el habla puede transmitirse a través del
espacio y preservarse a través del tiempo; lo que la gente dice y piensa
puede rescatarse de la transitoriedad de la comunicacidn oral.

El aleance del intercambio humano puede ahora extenderse mucho,
tanto en el tiempo como en el espacio. Las potencialidades de este nue-
ve instrumento de comunicacion afectan toda clase de actividades hu-
manas: politicas, econdmicas, legales y religiosas. En la esfera adminis-
trativa, las complejas organizaciones burocraticas dependen directamen-
te de la escritura para ordenar sus actividades, en especial las financie-
ras. La eseritura suministra un medio confiable para transmitir infor-
macién entre el centro y la periferia, por lo que mitiga las tendencias
escindentes de los grandes imperios.? Si bien se aplican censos e im-
puestos en Estados sin escritura, como Ashanti y Dahomey, y hay am-
plias pruebas del uso de taras y calculos, la eficiencia de estas operacio-
nes aumenta muchisimo mediante el empleo de técnicas simples de es-
critura. Lo mismo ocurre en la organizacion del comercio a larga dis-
tancia y de la agricultura en las haciendas: la escritura ayuda a calcu-
lar las ganancias y las pérdidas.

En la esfera de la religién, es significativo que todas las religiones de
conversion, las religiones excluyentes, estén basadas en el libro. En las
sociedades dgrafas de Africa, la actividad magico-religiosa es singular-
mente ecléctica, en tanto sus altares y sus cultos se trasladan con faci-
lidad de un lugar a otro. Las religiones propias de las culturas escritas,
con su punto de referencia fijo y sus modos especiales de comunicacién
gobrenatural, son menos tolerantes a los cambios. Cuando éstos ocu-
rren, tienden a consistir en vuelcos repentinos, a través del surgimiento
de herejias o “movimientos de reforma” que a menudo asumen la forma

" de un retorno al libro, o0 a su “verdadera” interpretacion.

Pero asi como las religiones de cultura escrita son menos flexibles en
ciertos aspectos, también son m4s universalistas y, en este sentido, més
“éticas”. El hecho mismo de que representen sistemas a los que pueden,
e incluso deben, convertirse otros hombres y naciones significa que sus
preceptos no pueden ajustarse a un molde demasiado execlusivista. En
otras palabras, los mitos que estas religiones difunden, los ritos que
practican y las reglas que promueven no tienen necesariamente ningu-
na relacién especifica con ninguna estructura social con la que estén
asociadas, y en algunos aspectos (como sucede con la preferencia por el
matrimonio con la hija del hermaneo del padre, que suele acompaifiar la
introduccidn del Islam) pueden cambiar significativamente la organi-
zacién social del converso. Al mismo tiempo, la congregacién de fieles
se extiende fuera del clan, tribu o nacién y, al menos en el caso de la
cristiandad y el Islam, pasa a ser casi un grupo familiar, en el que todos
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Jos miembros son “hermanos”. A su vez, la existencia de esta “herman-
dad” tiende a debilitar la fuerza de los lazos de parentesco primarios,
como recalced el propio Cristo al decir: “Porque cualquiera que hiciere la
voluntad de Dios, éste es mi hermano, y mi hermana, y mi madre.” (San
Marcos III 35). Y también: “He venido a poner en disensién al hombre
contra su padre” (San Mateo xx. 35). Por consiguiente, las religiones de
cultura escrita tienden a ser mds “salvacionistas”; le dan mayor impor-
tancia a los caminos individuales hacia la virtud. Aunque ésta es una
diferencia de grado, sin duda se vincula con una tendencia “indi-
vidualizadora” de la tecnologia de la escritura y con una compleja divi-
sién del trabajo que comentaremos mds adelante (pag. 71).

Como se dijo, las consecuencias legales de la cultura escrita estan
estrechamente ligadas a la politica y la religién. Un sistema legal
universalista suministra una estructura dentro de la cual puede desa-
rrollarse el comercio y, al mismo tiempo, un medio para resolver las
disputas que tiende a producir la actividad comercial dentro de las co-
munidades multiétnicas.*

Hay algunos usos de la escritura que afectan la organizacién social.
Pero la escritura no es una entidad monolitica, una destreza indi-
ferenciada; sus potencialidades dependen de la clase de sistema que
prevalece en cada sociedad.

En primer lugar, hay variaciones en los materiales utilizados que
tienen importantes consecuencias. Las posibilidades administrativas
del papel son mayores que las de la piedra o la arcilla. Y lo més impor-
tante: hay diferencias muy significativas en la forma grafica. Cuanto
mis uso se hace del principio fonético, més flexible es el sistema de
signos. Con la introduccién del alfabeto, se puede transcribir el habla
misma. La simplicidad del alfabeto permite que una gran proporeién de
la sociedad domine su técnica. Esto posibilita una cultura escrita
demética, cuyas consecuencias fundamentales ya fueron indicadas en
un trabajo anterior, incluido en este libro, en el que Watt y yo considera-
mos el caso especial de la Grecia cldsica, cuna de la primera escritura
alfabética, y en el que procuramos relacionar ciertos aspectos del apor-
te griego con este avance en la tecnologia.

El estudio del papel cumplido por 1a cultura escrita en Grecia le debe
mucho a E.A. Havelock, ¥ nuestros comentarios requieren algunas mo-
dificaciones a la luz de sus ltimos trabajos. En el Prefacio ¢ Platén*
(1963: ix) Havelock cuestiona “el supuesto de que el pensamiento griego
temprano se ocupara en la metafisica, o fuera capaz de emplear un vo-
cabulario adecuado a tal efecto”. Havelock senala que sélo conocemos
los pensamientos de los primeros pensadores griegos a través de fuen-
tes ya influidas por Aristételes (Cherniss 1935; McDiarmid 1953). Los
propios presoecriticos vivian en un periodo que todavia se estaba adap-
tando a las condiciones de una posible cultura escrita futura y escribfan

* Prefacio ¢ Platon. Madrid, Visor, 1994.
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en el estilo formular caracteristico de la composicién oral (Parry 1930;
Lord 1960). Eran “esencialmente pensadores orales, profetas de lo con-
creto ligados por habito al pasado v a formas de expresion que eran
también formas de experiencia” (Havelock: x). Sélo en épocas de Platén
el lenguaje habia ya cambiado lo bastante como para expresar nuevas
ideas, que Havelock considera generadas por los cambios en la tecnolo-
gia del intelecto, 0 en lo que denemina “la tecnologia de la comunicacién
preservada” (Havelock: xi), o dicho de manera més simple, la tecnologia
de las comunicaciones.

Subrayo este punto para dejar en claro que nuestro argumento origi-
nal no estaba expresado en términos de determinismo tecnolégico; su
objetivo era examinar los efectos liberadores de los cambios producidos
en esta tecnologia. El articulo tal vez deberia haberse titulado las
“implicaciones”, en lugar de las “consecuencias”, de la cultura escrita,
pero nos parecié innecesaric insistir (mas de lo que lo hicimos) en que
otros factores podian atentar contra la concrecién de su potencial de
cambio. En el estudio de la conducta hay pocas, si las hay, “causas sufi-
cientes”; lo que nos interesa son las potencialidades de la comunicacién
escrita.

Surgen muchos problemas a partir de las sugerencias que hicimos
respecto de las funciones de la cultura escrita, y algunos de ellos son
planteados en los estudios que a continuacién se presentan. El mas ge-
neral es un problema que afecta a gran cantidad de sociedades, en Asia
y en otras partes, que fueron receptoras, aunque no inventoras, de la
escritura alfabética. El alfabeto semitico se difundié ampliamente en el
mundo, por todo el continente eurasidtico hasta las fronteras de China,
en zonas del Pacifico, a través de la region del Sahara africano y a lo
largo de la costa oriental hasta Madagascar. Pero en ningan lugar tuvo
una repercusion tan decisiva como la que habia tenido en la Grecia cld-
sica. En efecto, la clase de situacién que a menudo se cred en otros luga-
res parece ser méis semejante a la “cultura escrita restringida” que ca-
racterizé a los sistemas de escritura prealfabética (véase mas adelante,
pég. 48). En otras palabras, las potencialidades del medic no fueron
explotadas en la misma medida.

Las razones de esta situacién son muchas, y no son ficiles de diluci-
dar. Pero un modo de abordar el problema es explorar la “etnografia” de
la cultura escrita en las sociedades “tradicionales” preindustriales, ana-
lizar en detalle los usos de la escritura en un 4mbito social determinado
y enfocar la cuestion desde el punto de vista, no tanto del erudito, sino
del trabajador de campo con experiencia en el contexto concreto de la
comunicapién escrita. Eso es lo que hemos intentado hacer en los ensa-
yos que siguen.

Este intento nos parecié aconsejable por varias razones. Los socidlo-
gos, segiin advertimos, generalmente han considerado que su campo de
estudio son las sociedades letradas avanzadas, mientras que los
antropotlogos sociales se han concentrado principalmente en las estruc-
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turas “simples”, las “formas elementales” de religion o parentesco, las
“economias premonetarias” y las sociedes agrafas, “primitivas”, “exéti-
cas”, “poco complejas” o “practicas”. Sin embargo, al menos durante los
altimos 2000 afios, la amplia mayoria de los pueblos del mundo {(casi
toda Eurasia y gran parte de Africa) no ha vivido en ninguna de esas
dos clases de situaciones, sino en culturas que fueron influidas en al-
gun grado por la circulacién de la palabra eserita, por la presencia de
grupos o individuos que sabian leer y escribir. Vivian en los margenes
de la cultura escrita, aunque éste es un hecho que muchos observadores
han tendido a ignorar. Si nuestros supuestos acerca del papel de la es-
critura y la cultura escrita eran al menos parcialmente acertados, en-
tonces las sociedades del sudeste asiatico o del oeste de Suddn requie-
ren un tratamiento analitico diferente del que se le da a una tribu aus-
traliana. Permitaseme exponer este argumento de un modo m4s direc-
to. En el estudio de la “cosmologia” de los dogones, el sistema “zodiacal”
adquiere un cariz un tanto diferente cuando se toma en cuenta que los
dogones viven a poca distancia del centro islamico de Mopti, y a sdlo
unos 250 kilémetros de Tombuct, la sede de la “Universidad” medieval
de Sankore (Dubois 1897); que al menos algunos de los habitantes des-
cienden de los “mande”, un pueblo que incluye a muchos de los princi-
pales transmisores del saber islamico en el oeste de Africa; que al me-
nos parte de este saber consistia en los complicados compendios de cua-
drados magicos, hechizos y demas, compilados en el norte de Africa por
Al-Buni y otros, en el siglo XIV, y que estos compendios se basaban, a su
vez, en una tradicién del Oriente Medio que influy6 en la Cébala judia,
la astrologia oriental y la magia europea. No es de esperar que encon-
tremos la correspondencia entre religién y sociedad que los socidlogos
suelen percibir en las culturas Agrafas cuando el punto de referencia no
es algiin mito localmente derivado, sujeto a los procesos homeostaticos
de la tradicién oral, sino un documento virtualmente indestructible
que pertenece a una de las grandes religiones (con cultura escrita) del
mundo.

Es evidente que aun si sélo se presta atencién a la vida aldeana, hay
grandes zonas del mundo en las que el hecho de escribir y la existencia
del libro deben tomarse en cuenta, incluso al analizar sociedades “tra-
dicionales”. También es evidente que para estudiar instituciones que
han sido profundamente influidas por la escritura (y entre éstas la reli-
gién es tal vez la mds importante), la comunidad de la aldea constituye
una unidad de analisis legitima s6lo en un sentido limitade. Suponer
que se puede estudiar el budismo birmano con el mismo marco de refe-
rencia con que se estudia el totemismo australiano es incurrir en un
despropésito intelectual. En una religién universal y con cultura eseri-
{a, la red de “clasificaciones primitivas” no puede de ningun modo tener
la misma correspondencia con otros aspectos de la estructura social que
la que tiene en una pequeiia comunidad de cazadores. En funcién de los
grupos sociales, lo que “se adecua” a Rangun dificilmente habra de
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adecuarse al Ceildn rural; y si de hecho hay alguna adecuacion (fuera
de la mente del observador), seguramente concierne a la experiencia
humana general antes que a determinadas estructuras sociales, y sin
duda habra muchisimas otras formas de conducta que serian igualmente
apropiadas; para que el concepto de “adecuacién” resulte relevante, tam-
bién debe ser posible demostrar su ausencia y las alternativas existen-
tes (Merton 1957; Nagel 1961).

La aldea homogénea

Parte de lo expresado en estos ultimos parrafos aparece como tema
central en los trabajos de Redfield y sus discipulos, en Chicago. En una
consideracién retrospectiva de su trabajo, Redfield explica que el des-
plazamiento del foco de la investigacién de las tribus de América del
Norte a los asentamientos agricolas del sur implicé un cambio de pers-
pectiva, un alejamiento del an4lisis de las culturas aisladas y el estudio
de estructuras sociales completas.

En su informe sobre una aldea de Chan Kom, en Yucatdan, Redfield
(1934:1) describié “el modo de vida en una aldea campesina... Estas
aldeas son pequefias comunidades de agricultores analfabetos poseedo-
ras de una cultura homogénea transmitida por la tradicién oral.” Pero
son “politica y econémicamente dependientes de los pueblos y ciudades
de la civilizacién letrada moderna”, en funcién de la cual los campesi-
nos “definen en parte su posicién”.

Redfield traté de ver la aldea en funcién de lo que denominé un
continuum tradicional-urbane, pero dandole a este término un sentido
analitico, antes que existencial. No se libré de la necesidad de insistir
en la homogeneidad, a la que consideré una de las piedras angulares
de la pequefia comunidad. En una serie de conferencias dictadas en
1953, Redfield definié esta comunidad por su caracter distintivo, su
pequenez, su autosuficiencia y su homogeneidad. “Las actividades y
los modos de pensar son muy semejantes para todas las personas de
igual sexo y grupo etario, y el curso de una generacién repite el de la
precedente. Asi entendido, homogéneo equivale a ‘de cambio lento’ ”
(1955: 4),

Un resultado de la insistencia de Redfield en la homogeneidad se
pone de manifiesto en sus referencias a la cultura escrita. Pues aunque
estos campesinos fueran “anaifabetos” en maya® (no se sabe de nadie
que alguna vez haya sabido leer y escribir en esa lengua), ya en la pri-
mera visita de Redfield, el 26% de los mayores de 18 afios sabia leer y
eseribir en castellano. Esto significaba, al menos, que el gobierno cen-
tral podia transmitir sus 6rdenes indirectamente. Y también permitia
la circulacién de dos tipos de libros, ambos conectados con la religién:
los devocionarios catélicos y los calendarios eclesidsticos utilizados para
nombrar las ceremonias. Estos datos sdlo pueden conciliarse con las
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afirmaciones de que Chan Kom era “un munde de comunicacién oral,
cara a cara” y “sin libros” (Redfield 1934; 6, 11) si suponemos que el
autor estaba tratando de describir una fase anterior de un proceso his-
térico de largo plazo, en la que los elementos urbanos (incluidos los li-
bros) se veian como intrusiones recientes en la cultura homogénea de
este mundo campesino. Ciertamente, hay una sorprendente falta de
correspondencia entre la realidad y el modelo.

Otro resultado del traslado de la investigacién a América Latina fue
la biisqueda de “patrones de pensamiento generales y totalizadores en
las mentes de estos indios” (Redfield 1955: 23). La aldea campesina era
diferente de la tribu, pero exhibia los mismos rasgos en los que habian
insistido los socidlogos tribales: una cultura, patrones de pensamiento
totalizadores, ausencia de escritura, homogeneidad y autosuficiencia.

La investigacién en México y América Central determiné ciertas
modificaciones en el enfoque; la de 1a India hizo avanzar aun mds ese
proceso. En 1965, un afio después de la aparicién de The Little
Community, Redfield escribié: “En ese libro yo consideraba que las co-
munidades pequenias eran independientes de todo lo externo a ellas. En
los presentes capitulos hay una exploracién muy preliminar de una cla-
se de comunidad dependiente, la de los campesinos...” (1965: VI). El
cambio fue motivado por los trabajos de Barnes en Noruega, y de Singer,
Marriott, Lewis y otros en la India. Redfield veia ahora que se trataba
de comunidades “en las que la cultura local es continuamente nutrida
por el contacto con productos de estratos sociales...intelectuales; la co-
munidad local (0 pequefia) es culturalmente heterénoma: depende de
normas que le llegan desde afuera, desde la comunidad mas amplia”
{Singer 1959: x).

El pesado lenguaje del discurso sociolégico a veces oscurece lo que
quiere decir Redfield, y 1a proliferacién de frases como “la organizacion
(o ‘estructura’) social de la tradicion” no contribuye a aclarar los puntos
en cuestion. El concepto de una comunidad pequefia no es tanto una
abstraccién como una distraccién, y ha conducido a un dialogo de poca
relevancia. Reconsiderando sus argumentos, Obeyesekere intenta de-
mostrar, en el contexto cingalés, que “las culturas son integradas” y que
“las culturas campesinas son totalidades” (no mitades). Parece hacerlo
buscando el origen del budismo local en factores locales: “existen bue-
nas razones idecldgicas para darle a Buda un estatus presidencial en el
pantedén”, que él ve como una “unidad estructural”. Y la tendencia de
sus comentarios estd ilustrada por la afirmacién de que la comunidad
pequeiia o la sociedad campesina “es, después de todo, el foco de interés
de la investigacién antropoldgica” (Obeyesekere 1963: 143, 146). Dejan-
do de lado la confusién causada por la idea de “una cultura” y los proble-
mas de decidir cudando una cultura no es integrada, cuando una estrue- -
tura no estd unificada, la cuestién no es dénde pasan su tiempo los
investigadores, sino si ese marco de referencia resulta adecuado para
analizar cualquier parte de un complejo campo de relaciones sociales
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gue evidentemente se extiende mds alla de la aldea. Cualqui}er observa-
dor que no esté hipnotizado por el concepto de cultura debera respond&_zr
en forma negativa. Asi lo hicieron Dumont y Pocock en su comentario
general de los estudios de aldeas (1957); aun m4s gspemﬁca es la res-
puesta de Ames en su propio anilisis de la religiéon cingalesa. Es’ta reli-
gion, escribe Ames, “estd dominada por el budismo y no es-espemﬁ(,:a de
ninguna aldea debido a que la institucién mondstica, que tiene cgracter
nacional, en lugar de estar centrada en la aldea, es el grupo dommant.:e
en el sistema religioso” {Ames 1963-64: 21). Ames refutala misma falacia
respecto de la aldea sostenida por los antropéloggs investigadores del
campo eurasidtico que Skinner critica en su trabajo so‘bre los mercados
chinos. “El trabajo antropoldgico sobre la sociedad china, al centrar la
atencién casi exclusivamente en la aldea, ha distorsionado, con pocas
excepciones, la realidad de la estructura social rural.” Pero ‘in‘cluso”para
Skinner, el enfoque basado en las “comunidades” o “trgdlclones que
mantienen fronteras presenta un problema analitico. Skinner prosigue
su planteo argumentando que la unidad cultural importante es en rea-
lidad una “estructura social intermedia”, la comunidad mex:cantll
estandar, “el equivalente en el caso chino a la ‘pequeﬁg tradicién’ de
que hablaba Redfield... En la medida en que se puede decir que el cam-
pesino chino vive en un mundo autosuficiente, ese mundonoesla .alc.lea
sino la comunidad estandar de mercado” (Skinner 1964: 32). Si bien
esto podria ser cierto en lo que respecta al radio de acciér_l fisica de un
individuo {aunque es evidente que el comercio y el gobierno ofrecep
muchas excepciones), el habitante de China (campesino, noble o burq-
crata) sin duda no vivia en un universo autocontenido, pues con la posi-
bilidad de la comunicacién escrita (para no hablar de la m&s abierta
influencia del gobierno y las instituciones), la comunidad fisica ya no
limita el campo de la interaccién sociocultural.®
Pero en el trabajo de los alumnos de Redfield si se toma en cuenta la
interaccién de la ciudad y la aldea, como por ejemplo, en la obra de
Miner, The Primitive City of Timbuctu (1953), y sobre todo en los tral?a-
jos de Singer (1959), Marriott (1955) y otros acerca de la socigdad hin-
di. También en este caso hay una refutacién implicita al mito de un
mundo aldeano que encierra como en una cdapsula la cultura hindi. La
aldea campesina y la ciudad son vistas como parte de un campo
incluyente de actividad sociocultural, aunque esto no se percibe con to-
das sus implicaciones debido a que este campo social s6lo se anahza} en
funcién de la interaccién de lag comunidades grandes y las pequeiias,
globalmente abarcadas por la gran tradicion. . )
Aiin subsiste una excesiva preocupacién por el problema casi metafi-
sico de las totalidades y las partes.” Para Redfield, las sociedades cam-
pesinas son sociedades parciales. Pero en las sociedades isldmicas o hu}—
diies, ;jcudl es la “totalidad”™? En todas las estructl:}ras,_salvo en la’s mas
simples, las fronteras de un campo de accién social difieren segun las
diversas actividades que realiza un hombre. Las normas y los intereses
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que gufan sus actos no pueden describirse sino inadecuadamente en
funcién de “una cultura” si en un contexto el hombre se comporta “como”
musulman o indoista, en otro, “como” mercader ¥ en otro “como” miem-
bro de determinada casta o grupo patronimico.®

Este tipo de situacidn, en la que los campos sociales de los individuos
0 grupos no tienen una unica frontera sociocultural, es comdan no sélo
entre las sociedades campesinas, segin entiendo este término®, sino
también en muchas de las sociedades centralizadas del Africa precolonial;
existe, por ejemplo, en todo lugar en el que hay mercados. En efecto, el
mercado es la institucién que, segiin Redfield y otros, “saca de las com-
pactas relaciones sociales de las comunidades primitivas autocontenidas
alguna parte del quehacer de los hombres ¥ pone a la gente en campos
de actividad econémica cada vez mas independientes del resto de lo que
sucede en la vida local” (Redfield 1956: 46). En su estudio sobre el norte
de la India, Lewis (1955; 1958) destac6, como lo han hecho otros, la
existencia de vinculos transaldeanos basados en la casta, el parentesco
y el matrimonio: “Rampur, como otras aldeas del norte de la India, es
fundamentalmente una parte de una red interaldeana m4s grande, ba-
sada en vinculos de parentesco” (1958: 313). Marriott, por su parte, su-
braya los aspectos religiosos del continuo proceso de comunicacién en-
tre una pequeiia tradicién local y las tradiciones mayores que tienen su
lugar “en parte dentro y en parte fuera de la aldea” (1955 218). Perono
se presta suficiente atencién a la indole de este sistema de comunica-
cién, al hecho de que los campesinos —en el sentide de Redfield de “la
dimensién rural de las civilizaciones antiguas” (1955: 29— pertenecen
a sociedades que poseian la importante tecnologia de la escritura, que
todas las “religiones universales” son religiones con cultura escrita (aun-
que la transcripeién de los Rig-Vedas fue tardia), y que un aspecto sig-
nificativo de lo que hay dentro de la aldea (en términos de “gran tradi-
cién”) estd constituido por los libros y sus intérpretes.

Que este hecho debia ser de primordial importanecia para una socie-
dad es el argumento expuesto en el trabajo de Watt y mio que sigue a
esta introduccién. Las consecuencias que esto tiene para el estudio de
ese tipo de sociedades se insintan en los ultimos trabajos de Redfield.
“Si entramos en una aldea que est4 dentro de determinada civilizacién,
advertimos de inmediato que la cultura que alli existe ha provenido
de maestros que jamds vieron esa aldea, quienes hicieron su trabajo
en circulos intelectuales quizd muy alejados en el tiempo y el espacio”
(1956: 70).

De hecho, el proceso de la “sanscritizacién”, un fenémeno muy impor-
tante en los recientes estudios de la cultura hindd, est4 intrincadamente
ligado a la extensién de la actividad escrita bajo la forma de un cadigo
legal y de escrituras sagradas (Staal 1962-63). Como observé Mayne, la
ley hindd tiene “el linaje mas antiguo de todos los sistemas de jurispru-
dencia conocidos, y atin ahora no muestra ninglin signo de decrepitud.
Hasta el dia de hoy rige a distintos grupos de hombres, desde Cachemi-
ra hasta Cabo Comorin, quienes no coinciden en nada mds qite en su
sumision a ella” (1892: ix, el subrayado es mio).
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De esto se desprende que el andlisis de la accién social en el marco
estructural-funcional utilizado por los socidlogos tribales en sus estu-
dios de las sociedades ubicadas fuera del alcance de la cultura escrita
no resulta adecuado en este caso, a menos que se le efectien importan-
tes modificaciones. Significativamente, los iniciadores del enfoque
funcionalista (Malinowski y Radeliffe-Brown) trabajaren en pequenas
islas, bajo condiciones gue sus discipulos a menudo han Fratado de re-
producir en su busqueda de comunidades “primitivas” aisladas y deli-
mitadas en las mayores dreas continentales del mundo.

Resultan evidentes las limitaciones de este enfoque para el estudio
de las vastas dreas en las que las religiones universales son parte del
horizonte social. Seria innecesario puntualizarlo si no nos encontrara-
mos en una coyuntura de la vida intelectual en la que los conceptos. y
enfoques originalmente elaborados con referencia especifica a las socie-
dades prealfabéticas se estan empleando cada vez con mayor frecuen-
cia al estudio de la cultura escrita. El trabajo de Durkheim sobre la
clasificacién primitiva se estd aplicando a sociedades situadas en la ér-
bita de las principales civilizaciones. Las polaridades y oposiciones.del
pensamiento salvaje son detectadas en la antigua Grgcia, v los ins-
trumentos creados para estudiar la narrativa de las sociedades ameri-
canas se aplican a la historia de Edipo, al Génesis y hasta a la literatu-
ra contemporanea, sin percibirse la incongruencia basica que esto
implica.

Ciertos tipos de polaridades, desde luego, estan presentes en todas
las sociedades, pero su significacién varia ampliamente. Aristoteles des-
cribe una de las teorias pitagéricas del siguiente modo:

Otros de esta misma escuela dicen que existen diez principios y los ordenan
en columnas gemelas, a saber:

limitado limitado
impar par

singular plural

derecha izquierda
masculino femenino
quieto en movimiento
derecho torcido
claridad oscuridad
bueno malo

cuadrado oblongo

Cémo estos principios pueden hacerse concordar con las causas que
hemos mencionado es algo gue no explican con claridad [citado por Guthrie
1962: 1, 245].

Es evidente que una tabla de correspondencias de tipo pitagérico es
méas limitada en su significado para la sociedad griega que para una
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dgrafa. Mientras que los elementos constituyentes pueden ser relativa-
mente fijos, la tabla en conjunto es, inevitablemente, una representa-
cién muy parcial de la “cultura griega”, no aceptada siquiera por todos
ios pitagéricos e indudablemente rechazada por Aristételes, sobre todo
en el caso de las identificaciones numéricas, en las cuales, escribe
Guthrie, los pitagdricos “mostraron mucha arbitrariedad e incoheren-
cia” (1962: I, 277). En cualquier contexto social, tal conjunto de identifi-
caciones puede ser mds o menos parcial, mas o menos individual, méds o
menos arbitrario y més o menos incoherente.

La introduccién a un libro como éste no es el lugar indicado para
continuar con esta linea de argumentacion hasta llegar a su conclusion
légica. Pero antes de apresurarnos a aplicar a las sociedades con cultu-
ra escrita los conceptos elaborados en otros ambitos, deberiamos exa-
minar primero algunos de los usos y funciones de la escritura y la dife-
rencia que implica este cambio radical en la tecnologia del intelecto
para una sociedad y sus miembros.

La cultura escrita restringida

Son muchos los factores que restringen el pleno desarrollo de la cul-
tura escrita. Al igual que en otros campos, hay restricciones sociales
que persisten pese a la desaparicion de las limitaciones técnicas. jQué
factores especificos impiden que las potencialidades de la cultura escri-
ta se concreten plenamente?

En primer lugar, est4 la tendencia a mantener el secreto, a restringir
la circulacion de los libros. En Africa Occidental, ese secreto se aplica
incluso al propio Coran, aumentando su eficacia mégica asi como el
poder de sus guardianes. Los libros magicos de la Europa medieval
adquirieron un cardcter similar. Muchos de los textos ceremoniales de
Egipto y Mesopotamia “no debian ser leidos por gjos humanos”, pues
consistian esencialmente en comunicaciones entre el hombre y el dios,
y no entre un hombre y otro (Oppenheim 1864: 234). El mismo secreto
roded las actividades de Pitagoras y sus seguidores, en cuya obra hay
numerosos elementos numerolégicos magicos (Guthrie 1962: [, 150
sigs.). Un comentarista contemporaneo observé que para los pitagdricos
“no todo tenfa que ser divulgado a todos los hombres”; habia un “senti-
miento contrario a la discusién abierta de la doctrina pitagérica”, un
compromiso de arcana y, segin se decia, una regla que exigia guardar
cinco afios de silencio a los iniciados en la hermandad. Pero en estos
aspectos Pitdgoras no es representativo de la reaccion griega al desa-
rrello del saber.

Las practicas restrictivas de este tipo tienden a surgir cuando algu-
nas persenas tienen interés en conservar el monopolio de las fuentes de
poder. Con referencia a los barots de Gujarat, una casta de genealogistas
que se disemind por todo el norte de la India, Srinivas escribié: “[Son]
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sumamente reservados con respecto a sus libros y..sospechan de las
personas que quieren conocer su contenido. Los barots estan acostum-
brados a transmitir la informacién registrada en sus libros dinicamente
a sus clientes y no a extrafios. Temen que algun rival inescrupuloso les
haga perder sus negocios” (Srinivas 1959: 41).

No sélo estas castas especializadas tienen interés en preservar su
monopolio. El estudio del Veda, preceptuado por los libros de derecho,
ostd limitado a los nacidos dos veces, es decir, a los miembros de las
castas superiores, pero en los ultimos 2000 afios generalmente ha esta-
do restringido a los brahmanes (Ingalls 1959: 3). Al referirse a la trans-
misién del saber en la India, Ghurye relata que el fundador de la escue-
la Navadvipa, Vasudeva Sarvabhauma, cuando completé su estudio de
los Upanishads en Banaras, se dirigié a Mithila para seguir estudiando
con Paushadhara Misra. Este maestro tenia en su posesién el tinico
manusecrito del trabajo mas importante de légica, el “Chintamani” de
Gangesa. “Imponia a sus alumnos la condicién de que no transcribieran
ninguna copia del trabajo a efectos de que la escuela de Mithila pudie-
ra conservar su monopolio...” Pero Vasudeva lo retuvo completo en su
memoria y luego inicié una nueva escuela “que superé a la de Mithila
como centro de saber” (Ghurye 1950: 24-5).

Pero en la India la transmisién oral se empleaba no sélo para preser-
var el monopolio de la cultura escrita, sino también debido a sus valores
arcaicos, y hasta cierto punto intrinsecos. Asi como los musulmanes de
Africa Occidental prefieren una versién manuscrita, antes que impre-
sa, del Coran, en la India las palabras mas sagradas continuaron trans-
mitiéndose a través de medios orales (es decir, originales) hasta mucho
despusés de la adopcién de la escritura como “técnica para preservar la
comunicacién”. Mientras que la escritura era ampliamente utilizada
para ciertos propésitos en el reino del rey budista Asoka (274-237 a.C.),
los elementos mas importantes del conjunto de libros sagrados hindies,
los Rig-Vedas, no fueron puestos por escrito hasta los siglos VIII o IX
d.C. Aqui se encuentran muchas de las mismas caracteristicas de la
cultura escrita restringida que aparecen en el mundo isldmico del ceste
de Sudéan: las escuelas familiares, los largos afios de aprendizaje tex-
tual (entre los 12 y los 24 afios de edad) y la persistencia de las formas
orales de instruccién (Ghurye 1950: 2,12}, A comienzos de la época
posalfabética, los eruditos hindues tenian la misma clase de dudas acerca
de la escritura que Platén. Un verso del Paniniyasiksha expresa que el
individuo que no conoce el significado y el que lee lo que esta escrito
estan considerados como los peores lectores y recitadores. El Narada
Smrti juzgaba el hecho de escuchar los contenidos de un libro como un
obst4culo al conocimiento y desalentaba el aprendizaje a través de los
libros. “El conocimiento que se adquiere en los libros, y no se recibe de
un maestro, no resplandece en una asamblea deliberativa: no es eficaz
ni fructifero” (Ghurye 1950: 20). En otras partes se compara el libro que
no ha sido memorizado con 1as riquezas en manos ajenas, lo cual, segin

22

Ghurye (1950: 21), indica “una atmésfera adversa a las actividades de
escribir y coleccionar libros”. Se le daba mucha importancia al memoriter,
v la tradicién erudita era mantenida principalmente a través de una
minterrumpida sucesién de maestros. Como en la tradicién islamica, se
acostumbraba guardar y repetir los nombres de los maestros de una
escuela de aprendizaje, generando el tipo de “genealogia del saber” que
Wilks encontré entre los dyula de Africa Occidental (véase pag. 185). La
importancia de los maestros estaba en relacién inversa con la utiliza-
cion de la capacidad de almacenamiento de los libros; cada maestro era
¢l mismo una “biblioteca viviente”,

Un ejemplo del deseo de canalizar el acceso a los libros a través de un
maestro autorizado —una combinacién de las formas escrita y oral que
se manifiesta en el sistema gurid y que suele caracterizar la cultura
escrita religiosa— es el que encontramos durante nuestra estadia enla
ciudad de Bole, en el oeste de Gonja, en 1965. Habia un hombre de la
seccidn de Jebagtay, que siempre usaba vestimentas andrajosas y
deambulaba sin rumbo por la plaza del mercado, del que se decia que
estaba enfermo porque habia leido ciertas partes del Coran sin tomar
las necesarias precauciones. “Si uno lee en secreto sin esas precaucio-
nes, se vuelve loco” (E.N.Goody, notas de campo, 3849). Incluso el que
sabe leer y escribir debe ser guiado en el saber que se obtiene de los
libros; la aproximacién independiente a la palabra escrita esta cargada
de peligros misticos.

La tradicién gurt es caracteristica de las situaciones de cultura es-
crita restringida, en las que se otorga primordial importancia al papel
del maestro como intermediario del conocimiento. El maestro le agrega
carisma personal al saber libresco, combinando las formas oral y escri-
ta de comunicacién. La posicién del guri se ve claramente reforzada
por el hecho de que lo que imparte es una tradicién religiosa, que propi-
cia un distanciamiento parcial (o al menos una actitud especial) respec-
to de los asuntos terrenos. La “verdad” requiere un intermediario, un
tratamiento contemplativo v una internalizacién a través de la memo-
ria, que posiblemente son formas de aprendizaje mas apropiadas a lo
mistico que el enfoque empirico,°

Existia, por supuesto, mds de una tradicién brahméanica de saberes
en la India: la tradicién védica, principalmente oral; la tradicién esoté-
rica de los ftantras'' y gran parte del Vedanta, y la tradicién sdnscrita
del andlisis y la exégesis. Esta dltima era esencialmente una tradicién
urbana, en la que se ensefiaba gramatica, retdrica, poesia, légica y filo-
sofia, pero que también requeria “una formidable cuota de memoriza-
cién”, En consecuencia, el aprendizaje estaba orientado en una direc-
¢ion tradieionalista, incluso entre los intelectuales mas inclinados al
comentario que a la creacion (Ingalls 1959: 5,6). Y, como han notado
algunos observadores recientes, la insistencia en la memorizacién se
siguié manteniendo en las nuevas universidades establecidas en el si-
glo XIX (Mc¢Donald 1965-6: 459).
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Esta forma de ensefianza no aprovecha plenamente las potencialida-
des de la “comunicacién preservada”. Los libros sirven como elemento
mnemoénico y deben ser sometides a la memoria antes de considerarselos
“leidos”. Por consiguiente, la instruccién inicial fomenta mas la repeti-
cién del contenido que la adquisicién de destreza. En estas condiciones,
el saber libresco cobra una inflexibilidad que es la antitesis del espiritu
de indagacién que la cultura escrita ha promovido en otros lugares.

Se trata en parte de los residuos orales que quedan en una cultura
escrita, con el tipo de desfase cultural que se produjo cuando “los prime-
ros disefiadores de tipos cincelaron laboriosamente los moldes para la
infinidad de letras ligadas que habian sido una bendicién para los escri-
bientes, pero que no eran mas que estorbos en la tipografia” (Ong 1965:
146). Hay muchos ejemplos de la influencia del nueve medio; afecté
todo el sistema educacional de Europa en la Edad Media. “De acuerdo
con la perspectiva retorica, a los estudiantes casi nunca se les ensefiaba
a hacer descripciones objetivas o narraciones informativas... La retéri-
ca, pese a su profunda vinculacién con el medio escrito, mantenia intac-
tos sus anteriores rasgos expresamente orales: por lo comin incluia,
como una de sus cinco partes, la pronunciatio o emision oral, asi como
la memoria” (Ong 1965: 147). Esas formas de educacién son caracteris-
ticas de muchas sociedades preindustriales, en las que la escritura es
considerada un elemento auxiliar de la comunicacién oral.

Este tipo de situacién tiende a darse en los lugares en los que existe
una fuerte asociacién entre escritura y religién. En este caso cobra pri-
mordial importancia el aprendizaje de la Palabra de Dios (o de sus pro-
fetas) o el orden apropiado del servicio religioso. La destreza se subordi-
na al contenido y éste, a su vez, esta subordinado a las exigencias de la
ortodoxia. Las religiones exclusivas no sélo tratan de eliminar la circu-
lacién de pensamientos “heréticos”, sino que también ofrecen un con-
junto de respuestas relativamente fijas a una serie de problemas im-
portantes. Sélo Grecia y Roma mantuvieron una cultura escrita princi-
palmente seglar, pues rechazaron (al menos en sus fases més creativas)
las atracciones de un culto exclusivo y evitaron los efectos inhibidores
de la cultura escrita religiosa que predominé en Europa Occidental hasta
el advenimiento de la imprenta.

En una interesante comparacién de los brahmanes y los chamanes
de una aldea del Himalaya, Berreman pone en contraste la tendencia
innovadora de los chamanes respecto de la religién con el tradicionalismo
de los brahmanes. “Un buen brahman es un hombre culto y conserva-
dor que cumple con exactitud sus tareas prescriptas. El brahmsdn es,
casi por definicién, un conservador cultural y social” (Berreman 1963-
64: 61). Berreman vincula acertadamente esta diferencia con el respec-
tivo estatus de los individuos en cuestién. Pero, ademas, la conducta
conservadora de los brahmanes refleja el hecho de que ellos se maneja-
ban con textos fijos, con comunicaciones preservadas, aunque éstas eran
tanto orales como escritas.
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Esta funcién conservadora de la escritura en relacién con la activi-
dad magico-religiosa surge desde muy temprano en la historia de la
escritura. Los cddigos legales mesopotamicos, como observa Oppenheim,
representan aspiraciones mas que codificaciones, pues tienen el “objeti-
vo de adecuar las leyes a los cambios operados en las condiciones socia-
les, econdémicas o politicas...”. Pero la tarea de poner por eserito los pre-
ceptos sagrados se emprendia “con el fin de ‘congelar’ una tradicion, y
no de adaptarla y ajustarla a la realidad” (Oppenheim 1964: 231, 232).

Estas caracteristicas de la cultura escrita restringida aparecen
vividamente ejemplificadas en el Tibet. Este paifs tenia un sistema de
escritura alfabética cuyo conocimiento variaba mucho de un distrito a
otro. En todas partes, su principal propésito parece haber sido religioso;
la escritura llegaba de la mano de los monjes budistas. “El motivo pri-
mordial para aprender a leer”, escribe Ekvall, “es religioso: es el deseo
de leer las numerosas plegarias, hechizos vy sermones de las escrituras
y los manuales religiosos budistas” (1964: 125). Son los monjes quienes
ensefian a leer; el material de instruccién tiene un contenido religioso;
el acto de dar vuelta las piginas es esencial para la eficaz observancia
del ritual; la posesién de libros es una cuestién de estatus. En suma, la
actividad de leer y escribir es una via a la gracia divina, un método para
llegar a la virtud y eventualmente a la salvacién, pues abre el camino al
aprendizaje de nuevas plegarias. “El analfabeto no puede utilizar un
libro cuande reza, salvo para sostenerlo en las manos y pasdrselo por la
frente a efectos de que ‘se le peguen las bendiciones’ mientras entona la
silaba OHm. El que sabe leer, en cambio, se beneficia més al recorrer
ias lineas y volver las paginas, pues esta actividad es también parte de
la verbalizacién. Visualiza los significados en su forma escrita y los re-
tiene en la mente. Esta comprension constituye un grado adicional de
observancia” (Ekvall 1964: 125).

Aungue posiblemente la mitad de la poblacién masculina sabe leer,
su lectura es en gran medida religiosa y receptiva. En esta sociedad
teocratica, las técnicas de la cultura escrita corrieron la misma suerte
que la rueda. El movimiento rotatorio se combinaba con la fuerza de la
palabra impresa ¢ escrita bajo la forma de la rueda de plegarias, un
invento especificamente tibetano pero que puede haber tenido origen
en la “biblioteca giratoria” de China, creada “para permitir a los analfa-
betos obtener las virtudes que brinda la lectura de las escrituras”. Pero
s1 bien el movimiento rotatorio se emple6 con fines religiosos, nunca fue
adaptado para el transporte de hombres o de mercancias. “La dedica-
cidn del principio de la rueda a los usos y practicas de la religién parece
haber inhibido a los tibetanos de utilizarle con propésites terrenales”
(Ekvall 1964: 121). Esto no sucedié con la escritura, cuyos usos eran
administrativoes. Pero bajo el budismo se la emple6 principalmente como
instrumento de propaganda y culio; las tres pricticas santificadas de
recitar, escribir (o imprimir) y leer la palabra (CHos) se tornaron fines
en si mismas. Los libros se llevaban sin abrir en las procesiones y se
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usaban para circundar la tumba de un gran lama. Por todo el Tibet, los
monjes se sentaban a la orilla de los arroyos “a grabar paginas de hechi-
zos y férmulas en la superficie del agua” (Ekvall 1964: 114}y se esforza-
ban por hacer la mayor cantidad posible de impresiones mediante
palmetazos, que daban con sus bloques de madera grabados. El Tibet
representa el epitome de la grafolatria.

En cierta forma, la escritura alenté el crecimiento de la actividad
mégico-religiosa. El sacerdote era el hombre educado, el letrado, el in-
telectual, que controlaba tanto la comunicacién natural como la sobre-
natural. Pero no sélo en los niveles superiores de la actividad religiosa
se hace uso del libro, ya que seria erréneo creer que la cultura escrita
barrié con los elementos magicos de rituales y creencias. Lo que ante-
riormente era oral ahora es puesto por escrito, y asi como los mitos
religiosos quedan cristalizados en las palabras del Libro Sagrado, tam-
bién las férmulas magicas son perpetuadas en los libros de profecias,
los maleficios y los tratados de numerologia que se propagan por todo el
mundo de 1a cultura escrita. Con esto no quiero decir que haya ninguna
dicotomia radical entre “religién” y “magia”. Pero a la sombra de los
Libros de Dios fijos y establecidos, que forman la base de las religiones
universales, ha circulado otra clase de textos, que tratan de formulas
magicas y cuadrados numéricos, ofreciendo soluciones especificas para
determinados problemas, come una pocién para conquistar a una dama
o un hechizo para hacer que regrese un sirviente prétugo.

Esta tradicién de textos mdgicos se remonta a los comienzos de la
escritura misma, pues tiene sus raices en el mundo mesopotdmico, don-
de ésta se desarrolls. La gran manipulacién de letras y nimeros propia
de esta tradicién sélo es posible mediante la escritura. La serie de trans-
formaciones del nombre de Dios es esencialmente una téenica escrita.
Los cuadrados magicos, que eran el tema de tantos textos musulmanes,
tienen el mismo origen general, aunque es probable que provengan de
la India o de China. De hecho, el desarrollo de la matematica suele
asociarse con el uso del nimero magico; se ha sostenido con fundamen-
to que el teorema “pitagérico” sobre el cuadrado de la hipotenusa fue
descubierto en el transcurso de estos experimentos numerolégicos
(Allman 1911). Actualmente se reconoce que el teorema es anterior a
Pitdgoras, gran parte de cuya matematica tiene un origen oriental
(Guthrie 1962: 217). Pero la interpenetracién de la matematica y la
magia en su escuela esta bien documentada; Dodds, por ejemplo, consi-
dera que la corriente pitagérica es en parte “producto del chamanismo y
en parte producto del misticismo del nimero y las especulaciones sobre
la armeonia césmica” (1951: 167). Para los pitagéricos, el mundo de la
naturaleza estaba construido segiin un plan matematico; las cosas eran
generadas a partir de los nimeros. Esta idea tenia un cariz mistico que
fue objetado por Aristételes. Desde nuestro punto de vista, advertimos
el caracter “magico” de buena parte del andlisis de los nameros, pero
también el hecho de que muchos de los avances mateméticos de los grie-
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gos tuvieron que ver con la generacién de figuras geométricas a partir
de numeros, proceso al que contribuyé la practica de representar los
nimeros “de una forma visible, mediante hileras de puntos, letras o
guijarros dispuestos en patrones regulares” (Guthrie 1962: 242, 256).
Muchos de estos avances matematicos, como en el caso de Mesopotamia,
no estaban relacionados con la escritura alfabética {como lo estd el
dlgebra), sino que dependian de la representacién grafica, que transfor-
mé por completo las posibilidades de manipular niimeros,

Los textos magicos de este tipo a menudo adquieren parte de su po-
der gracias a una genealogia que se deriva del Libro Sagrado y de la
historia primitiva del hombre. Segin los samaritanos, por ejemplo, toda
ensefianza mégica provenia de un solo libro, el Libre de los Signos, que
Adsdn trajo con €l del Paraiso para tener poder sobre los elementos y las
cosas invisibles. El Sefer Raziel judic plantea algo similar, y también
ubica gu propio origen en Salomén, el hijo de David, como muchas obras
de esta clase aparecidas en Europa. La misma tradicién correspondié al
Coran: “Y a Salomdn ensefiamos el uso del silbido de los vientos, y lo
sometimos a algunos de los malignos, que se lanzaron sobre él, e hicie-
ron otras cosas ademads.” Para los drabes, los grandes magos eran los
judios y los africanos: los judios y los romanos consideraban a los cris-
tianos como los mathermatici y los cristianos posteriores obtuvieron gran
parte de su saber magico de fuentes judias y drabes, Todo este conoci-
miento era secreto, y resultaba aun mas poderoso si provenia de otros
pueblos, en especial de aquellos cuyo linaje se remontaba a las fuentes
sobrenaturales del poder.

El Libro de la Magia florecié en situaciones de cultura escrita res-
tringida, en parte debido a que su interpretacién era una tarea especia-
lizada. Pero la escritura también permitié la construccién de esquemas
maés complejos, asi como una mayor manipulacién de letras, palabrasy
numeros. Como en la l6gica y la gramaética, las palabras y frases podian
ser divididas y sus partes reagrupadas de diferentes maneras. También
los niimeros podian disponerse en cuadros, un concepto esencialmente
grafico, y sus cualidades ser objeto de una inspeccién visual. Todo podia
entrar en nuevas relaciones esotéricas por medio de complejos cuadros
de correspondencias.

Un ejemplo de esto es el cuadro islamico que presentames como cua-
dro 2. Segiin observa Doutté, “la idea dominante detrads de este jadwal
es que existe una correspondencia precisa entre los diferentes elemen-
tos” (1909: 161) y es la indole de este vinculo lo que le da al cuadrado
una significacién tan grande en los asuntos humanos: no es un mero
instrumento de clasificacion, sino que tiene poder operativo para la so-
lucién de problemas. Los cuadrados numéricos, en los que cada linea
suma el mismo total, tienen un significado similar, sobre la base del
principio pitagérico de que los nimeros contienen la clave del funciona-
miento del mundo. El simple cuadrado de nueve casillas, en el que las
lineas suman 15, aparece en el cuadro 1; Doutté da como ejemplo un
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cuadrado de 16 casillas que tiene el poder de curar la esterilidad feme-
nina (1909: 914).

CUADRO 1. Cuadrado mdgico de Jabir b, Haiyan (d. 766), “Book of Ways”
(de W. Ahrens, 1917: 186)

4 9 2
3 5 7
8 1 6

CUADRO 2. El “jadwal”, “da‘wat, al-shams”. Este cuadro de 49 casillas fue
presentado por Doutté (1909: 154) y pueden encontrarse variaciones del mismo
en diversas fuentes drabes (Al-Buni, por ejemplo); sus origenes son caldeos,
cristianos y judios.

Linea Contenidos
1 7 signos magicos
2 7 letras que no aparecen en los primeros 7 versos
del Cordn
3 7 de los 99 nombres de Dios
4 7 dngeles
5 7 reyes demonfacos (jinn)
6 7 dias de la semana
7 7 planetas

La influencia de la magia letrada se basaba en el reconocimiento de
que la escritura constituia un descubrimiento de primordial importan-
cia, que se podia utilizar para comunicarse con el jinn y otros agentes, y
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para controlarlos, al igual que en el caso de los seres humanos. La efica-
cia del Libro de la Magia y del Libro de Dios dependia de los logros
concretos de la palabra escrita.

Sin embargo, las caracteristicas descriptas restringen el desarrollo
de una cultura escrita de amplia difusién. Pocos son los que saben escri-
bir, aunque la tecnologia se encuentra en un punto en que potencial-
mente estd al alcance de todos. La situacién de la cultura escrita social-
mente restringida suele ser similar al caso de las restricciones impues-
tas por los sistemas no fonéticos de escritura, cuyo aprendizaje presen-
ta tales dificultades que s6lo una cantidad limitada de personas puede
tener acceso a ellos.

Hay otra restriccién mas a la cultura escrita que mencionamos {véa-
se mas adelante, pags. 51-2) pero que no analizamos en detalle, y es la
referente a los materiales empleados para preservar la comunicacién.
Grabar con un punzdén en tablillas de arcilla himeda es un modo de
escribir evidentemente mas dificultoso que el empleo de pluma y papel,
y tendia a limitar Ia fluidez de la compeosicién. Las tablillas, a su vez, no
resultan tan faciles de manejar como las hojas de papel, pues son mas
pesadas y se rompen facilmente. Sin duda, una de las grandes ventajas
que tenia China respecto de los antiguos imperios de la Medialuna de
las Tierras Fértiles era el sencillo medio de escribir con pincel, tinta y
papel, por no mencionar el posterior empleo de la impresion.

Pocas de las sociedades “tradicionales” analizadas en este libro po-
drian describirse como analfabetas; no sélo tenian escritura, sinc que
ésta era alfabética. Con todo, no eran sociedades con cultura escrita, en
el sentido de los griegos. Desde luego, la cultura escrita es siempre una
dimensién variable, que se puede medir segiin diversos indices: un tema
central del capitulo de Schofield es la extension de la cultura escrita en
la Inglaterra posterior a la Reforma, problema que tiene consecuencias
generales para quienes tengan interés en la relacién de la cultura escri-
ta con el despegue econémico, con el démarrage.

Pero aqui estoy considerando distinciones bastante més generales,
en parte debido a que no hay cifras, y los datos existentes son demasia-
do limitados para establecer una escala mds afinada. A partir de los
rudimentarios parametros con que contamos, tenemos que reconocer
una clase importante de sociedades en la que las consecuencias de la
cultura escrita estdn sélo parcialmente desarrolladas y en la que la tra-
dicién oral sigue desempefiando un papel dominante en esferas poten-
cialmente propias de la cultura escrita. Debemos tener presente, aun-
que sin los anhelos regresivos que caracterizan gran parte del pensa-
miento de las corrientes wordsworthianas, de “vuelta a la aldea” y de
“cultura-y-ambiente”, que esto implicd ganancias a la vez que pérdidas.
Era una sociedad de este tipo la que Parry encontré en Yugoeslavia
cuando fue a estudiar las caracteristicas de 1a “poesia oral” con la inten-
cién de echar luz sobre las composiciones homéricas. Los aedos épicos
no escriben, y esto es “lo que determina la particular forma que asume
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gu composicion y io que los distingue del poeta letrado. En las socieda-
des en que la escritura es desconocida, o esta limitada al escriba profe-
sional, cuya tarea es egcribir cartas y llevar cuentas, o es patrimonio de
una pequefia minoria, como los clérigos ¢ una acaudalada clase gober-
nante (aunque los miembros de este dltimo grupo suelen preferir que
algin sirviente se encargue de escribir por ellos), el arte de la narracién
florece, siempre y cuando la cultura, ademds, promueva la recitacion de
relatos... Por otra parte, cuando aparece la escritura y comienza a usar-
se con los mismos fines que la narrativa oral, cuando se la emplea para
contar historias y se difunde lo bastante como para encontrar un publi-
co capaz de leer, este publico busca entretenerse e instruirse a partir de
los libros, mas que de los relatos orales de los hombres, ¥ el antiguo arte
desaparece gradualmente” (Lord 1960: 20).

La escritura y el alfabeto

Los principales problemas que surgen de un andlisis de nuestro tra-
bajo anterior se relacionan con un tema central de esta compilacién: las
restricciones sociales sobre la cultura escrita alfabética, es decir, las
razones por las que la introduccién de esta escritura no tuvo las mis-
mas concomitancias que en el Mediterrdneo oriental. A estas restriccio-
nes me referi en la seccion anterior y también en mi ensayo sobre el
norte de Ghana.

Pero hay otra observacién que debemos hacer. La variable que consi-
deramos antes fue el cambio en los medios y en la tecnologia de la co-
municacion y, especificamente, la “difusién de la cultura escrita” resul-
tante de un sistema simplificado de escritura, como el alfabeto que se
desarrollé por primera vez en la antigua Grecia. Pero lo que aparecid en
Grecia fue no sélo el alfabeto sino la escritura de cualquier tipo (al me-
nos, por primera vez en unos 500 afios). Algunocs de los rasgos de la
cultura griega que asociamos con la “difusién de la cultura escrita” po-
siblemente deberian haberse adjudicado a la escritura en si misma. En
otras palabras, les concedimos un menor mérito del que se merecian a
las potencialidades de la escritura no fonética. En China se efectuaron
considerables avances técnicos bajo estas condiciones; de 1a pluma de
los pocos que sabian leer y escribir surgieron cbras de pensamiento es-
peculativo, cierto tipo de escritura histdrica y hasta una forma de nove-
la (Bishop 1955-56). Fue la escritura, antes que la escritura alfabética,
la que posibilité estos productos. Andlogamente, en la esfera de la ad-
ministracién, la escritura logogrdfica contribuyé a mantener y exten-
der el sistema de control politico, y los chinos mismos tenian plena con-
ciencia de ello. El Gran Comentario del Libro de las Mutaciones dice:
“En tiempos primitivos, la gente anudaba cuerdas para gobernar. Los
hombres santos de una época posterior introdujeron en cambio los do-
cumentos escritos, como medio de gobernar a los diversos funciona-
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rios y supervisar al pueblo” (Wilhelm y Baynes 1951: 1, 360).22 Los fil6-
sofos de Ia dinastia Chou {1027-249 a.C.), los burécratas de la dinastia
Chin (246-207 a.C.), los logros de 1a dinastia Han (200 a.C.- 220 d.C) en
materia de historia, medicina, matemsdticas, astronomia, botdnica y
quimica, la poesia de la dinastia Tang (618-906 d.C.), el drama y las
novelas de la dinastia de los mongoles, todos ellos emplearon un siste-
ma de escritura no fonética.

Fue en el terreno cientifico, antes que en el artistico, donde con mas
eficacia se utilizé la escritura creativa durante 1a Edad de Bronce, en la
Medialuna de las Tierras Fértiles. Algunas disciplinas, como las mate-
maticas, dependen de un medio grafico pero no requieren transcripcién
fonética; los métodos matemaéticos de Mesopotamia estdn a la altura de
los empleados en todas las demads civilizaciones hasta la mitad del se-
gundo milenio de la era cristiana, es decir, durante mas de 3000 afios
(Oppenheim 1964: 306). La astronomia y gran parte de la medicina tam-
bién requieren registros de informacién sobre el universo, pero la indo-
le del sistema de escritura empleado a tal efecto no tiene mayor impor-
tancia. Con todo, el logro de un sistema simple de escritura y la consti-
tucién de un publico més amplio de lectores fueron sin duda factores de
gran importancia social e intelectual en el mundo meditarraneo, y no es
casual que hasta el dia de hoy se otorgue tanta importancia a la eapaci-
dad de leer y escribir en los pregramas de desarrollo social.

CUADRO 3. Los usos de la escritura en Mesopotamia
(de Oppenheim 1964: 230 vy sigs.).

1 Registro de datos para (a) fines administrativos
uso futuro (b) codificacidn de las leyes
(¢) formulacién de una tradicion
sagrada

(d)para anales
(e) ¥y (“eventualmente”) con fines

eruditos
2 Comunicacion de datos (a) cartas
en un nivel sincrénico (b) edictos reales

(c} anuncios publicos
{d) textos para capacitar escribas

3 Comunicacién con los
dioses

textos secretos, amuletos, etc.
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Atin en la actualidad surgen dudas al tratar de determinar la escri-
tura y el grado de capacidad para leer o escribir que son “funcionales”
en una sociedad dada. Como es légico, el problema es mucho mayor
cuando tratamos con sociedades histéricas o regiones poco conocidas.
En sus comentarios sobre nuestro trabajo anterior, la doctora Gough
manifiesta que en algunas partes de la India (que por supuesto conta-
bhan con un sistema de escritura alfabética), la mitad de los varones y
un sexto de las mujeres (el 33% de la peblacién) sabian leer y escribir y
que “un nivel similar de alfabetismo puede haber caracterizado los pe-
riodos de alta cultura en China” (véase pag. 85). Desde luego, no dispo-
pemos de cifras exactas, pero en el caso de China el porcentaje parece
haber sido bastante menor. En su libro titulado Nationalism and
Language Reform in China, 1a maxima autoridad de habla inglesa so-
bre el tema, De Francis, escribe: “Las estadisticas aproximadas nos in-
dican que sélo el 10 o el 15% de la poblacién actual y sélo el 1 0 2%
durante la mayor parte de la historia de China han compartido el cono-
cimiento de la eseritura ideografica” (1950: 222).

Las estimaciones de la difusién de la cultura escrita en China pue-
den diferir mucho. Al referirse a la cantidad de liferati (en este caso, las
personas que habian aprobado los exdmenes distritales y prefecturales,
los “ciudadanos instruidos”), Freedman menciona una estimacién del
0,2% para la provincia de Fukien en el siglo XIX y del 0,1% para los
Nuevos Territorios de Hong Kong. Pero la escolaridad, desde luego, es-
taba mucho mas difundida y “una gran cantidad de aldeas de la regién
tenian escuelas de algun tipo; alli se ensefiaban los rudimentos de la
lectura y la escritura” (Freedman 1966: 71). Los colegios o “estudios”
mds avanzados eran los que impartian instruccién a los literafi, y a
estos colegios, al parecer, sélo asistian los hijos de los ricos.

En los colegios comunes, generalmente ubicados en edificios
ancestrales, los nifios aprendian a leer y escribir los caracteres. Pero no
destinaban mucho tiempo al estudio, y los que mas tarde se dedica-
ban al comercio o la artesania sélo asistian de dos a cuatro afios, “du-
rante los cuales adquirian suficiente conocimiento de los caracteres como
para llevar adelante sus negocios, escribir cartas y hacer registros
contables”. 1

La gran variedad de actividades letradas en China hace que resulte
muy dificil evaluar la cultura escrita alli existente; detras de la escasa
cantidad de ciudadanos instruidos habia un nimero indeterminado de
lectores de calendarios agricolas y especialistas menores que llevaban
su propia contabilidad. Las estimaciones de esta categoria mas amplia
de personas con conocimientos limitados de la escritura fluetdian mu-
cho, pero la cifra que menciona de Francis pareceria ser menor que
la real.

La aguda piramide del aprendizaje se encuentra en sociedades que
estan marcadas por la cultura escrita religicsa y que poseen un sistema
de escritura alfabética. En China, las dificultades parecen ser més fun-
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damentales. Tradicionalmente, a los ninos se les ensefiaban primero los
caracteres mas simples y luego se les hacian memorizar otros nuevos,
vinculando forma y sonido. “Cuando los alumnos llegaban a los siete u
ocho afios...el maestro comenzaba a explicarles los significados de los
caracteres. En cuanto el alumno habia aprendide unos mil caracteres,
empezaba a leer libros de texto para nifios” (Gray 1956: 33). La mayor
parte de la instruccién se impartia en forma individual: el maestro leia
un pasaje y hacia que el alumno lo repitiera. Esto se efectuaba varias
veces; luego el alumno regresaba a su pupitre v leia solo, en voz alta,
hasta haber memorizado el pasaje. Después volvia al escritorio del maes-
tro para mostrarle lo que habia aprendido. “Si la recitacién era fluida e
ininterrumpida, se le asignaba un nuevoe pasaje.”

Estos procedimientos se hacian necesarios, en gran medida, por la
indole del sistema de escritura y la cualidad tenal de la lengua. Y aun-
que el cardcter no fonético del sistema aseguraba que los literati
hablantes de distintos dialectos pudieran comunicarse por escrito en
toda la extensién del Imperio, suministrando asi la base tecnolégica de
la administracién burocrdtica que se desarrolls bajo el gobierno de los
Chin (246-207 a.C.), este sistema comenzé a ser objeto de crecientes
criticas. A principios de este siglo, se introdujeron los simbolos fonéticos
como elementos auxiliares en el aprendizaje de los caracteres; a este
procesa contribuyé el movimiento hacia una pronunciacién nacional
estandar. Los métodos de lectura veloz le permitian a un alumno apren-
der a leer el diario en 300 horas. Pero a pesar de estas mejoras, habia
fuertes presiones en favor del ahandono total de los ideogramas por
razones sociales.

Muchos sinélogos han visto una conexién entre el bajo indice de
“alfabetismo” y el uso de un sistema de escritura no alfabética. A fines
del siglo XIX, el misionero protestante J.C. Gibson considerd que
“el sistema ideografico habia limitado el conocimiento de la lectura y la
escritura a una minoria de clase alta” y el reverendo W. N. Brewster
sostuvo que una seria acusacién contra el sistema cldsico de escri-
tura era que “crea una clase privilegiada... De modo que China tiene un
gobierno de los literati, para los literaii y por los literaii (de Francis
1950: 27).

N s6lo los misioneros extranjeros hacian estos comentarios. Muchos
chinos de ideas radicales pensaban que el alto indice de “analfabetis-
mo” existente se relacionaba con el sistema de escritura e indicaba la
necesidad de tener un sistema alfabético, Uno de los que mas trabajé en
favor de la latinizacién (ya descrita por Lenin como “la gran revoluciéon
de Oriente”} fue Chfii Ch'iu-pai, el representante en Moscu del Partido
Comunista Chino en 1928, quien escribis: “El ‘sistema de escritura chi-
1o’ es por cierto demasiado dificil para las masas y sélo los nobles tie-
nen suficiente tiempo para aprenderlo, de manera que, politica y
culturalmente, es un enorme impedimento” (de Francis 1950: 93). Y el
poeta revolucionario Hsiao San escribié: “En realidad, el sistema jero-
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glifico chino no es mds que una reliquia de la época feudal, un simbolo
de siglos de esclavitud, un instrumento para la sujecién de las masas
trabajadoras por la clase gobernante” (de Francis 1950: 95). Lu Hsiin,
tal vez el principal escritor chino de la época moderna, pregunté: “;De-
bemos sacrificarnos por los ideogramas?” (de Francis 1950: 113). Y Ch‘ien
Hsiian-t‘'ung, conocido filélogo v fundador del Partido Comunista Chi-
no, escribié que “si se quiere aholir el confucianismo, antes hay que
abolir el sistema de escritura chino” {(de Francis 1950: 68).

El movimiento en favor de la reforma de la escritura provocéd una
fuerte resistencia de parte de muchos funcionarios del Kuomintang en
la década de 1930, pero fue apoyado por los grupos estudiantiles. El
manifiesto de la Sociedad de Shangai por el Estudio de la Latinizacion
de la Escritura China expresaba: “Hay que destinar varios afios y va-
rios miles de délares para poder adquirir siquiera un conocimiento su-
perficial de [los ideogramas]. Las masas...carecen de tiempo y dinero
para distraerse con este pasatiempo” (de Francis 1950: 118). Este movi-
miento en favor de la reforma fue respaldado por los chinos en Rusia y
por los propios comunistas. En 1951, el mismo Mao Tse-tung declaré:
“El lenguaje escrito debe ser reformado; deberia seguir la direccién co-
mun de la fonetizacién que han tomado las lenguas del mundo” (Mills
1955-56: 517).

(Por qué ese sistema de escritura no se adopté antes? Los chinos
conocian bien los sistemas alfabéticos gue los rodeaban y reconocian su
simplicidad, pero ni siquiera la difusién del budismo los indujo a aban-
donar su propio sistema de escritura. La respuesta estd implicita en el
veredicto de Cheng Chfiao, un conocido enciclopedista de la dinastia
Sung (960-1280 d.C.): “El mundo es de la opinién de que las personas
que conocen los ideogramas son sabias y valiosas, mientras que aque-
llas que no conocen los ideogramas son simples y estiipidas” (de Francis
1950: 10). En otras palabras, el sistema de escritura chino hacia posible
que el conocimiento quedara confinado a un pequefio porcentaje de per-
sonas, aunque en términos del publico lector las cifras eran mas gran-
des debido al tamafio de la poblacidén, Sin embargo, un indice nacional
de alfabetismo no proporciona un panorama realista de la distribucién
del publico lector porgue, comao sefiala Gough para el caso de la India,
ese publico puede estar concentrado en ciudades (o en instituciones
mondsticas) que actiian como centros de transmisién y desarrollo de la
cultura escrita.

Pese a los considerables logros de las sociedades china e hindd, es
priacticamente incuestionable el cardcter restringido de sus culturas
escritas. En la India, las potencialidades del alfabeto estaban limitadas
por la tradicién religiosa. En China, las restricciones del sistema de
escritura no alfabético eran muy fuertes. Aunque el plazo de veinte afios
que dimos como el tiempo requerido para la plena adquisicion de la
cultura escrita en China (véase mas adelante, pag. 48) fue una estima-
cién exagerada, los reformadores no tienen ninguna duda de que el siste-
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ma de escritura anterior requiere bastante més tiempo para ser apren-
dido que un sistema alfabético. Lattimore habla de “la oscuridad egip-
cia de la escritura” y sus significativas consecuencias; de Francis escri-
be: “Un nivel extremadamente bajo de cultura escrita, caracteristico de
todas las sociedades preindustriales, fomentaba la tendencia hacia el
preciosismo, la anticuaria y otras formas de exclusivismo literario que
caracterizan la escolaridad circunscripta en general” (1950: 8).

Objetivos del presente volumen

Esta serie de ensayos responde a un interés en las comunicaciones,
en los medios masivos (es dificil evitar los aspectos de moda) y en su
efecto en las interrelaciones humanas. Este interés en la tecnologia
del intelecto se centra en el efecto de la lectura y la escritura en la
cultura humana, especialmente en las sociedades “tradicionales” o
preindustriales.’

En la mayoria de los ensayos se consideran los efectos de la cultura
escrita desde una perspectiva local, desde el punto de vista del trabaja-
dor de campo interesado en los modos en que se transmite el saber es-
crito, en la posicién de las personas que saben escribir dentro de una
comunidad predominantemente oral, en los usos generales de la escri-
tura bajo este tipo de condiciones. Uno de los objetivos es ofrecer una
serie de estudios de casos que ilustran los usos de la escritura en las
sociedades “tradicionales”, no sélo en aquellas que cuentan desde hace
tiempo con una cultura escrita parcial, sino también la incidencia de la
escritura, tanto “tradicional” como!® “moderna”, sobre las sociedades
agrafas;’® yo mismo he examinado la repercusion de la escritura en el
norte de Ghana, mientras que Meggitt analiza el papel de la escritura
europea en los movimientos de Nueva Guinea conocidos como cultos
Cargo. Pero cada autor ha enfocado el problema de maneras levemente
distintas. Tambiah estudia la cultura escrita en una aldea Thai; Gough
explora una regién de la India, mientras que Wilks analiza un grupo
que se especializa en la escritura y el comercio, el equivalente africano
m4ds préximo a las castas educadas del contiente asiatico.

La significacién de la escritura varia mucho entre las sociedades es-
tudiadas. Pero incluso en pueblos pastoriles como el somali, incluso en
sociedades separadas desde hace tiempo de la corriente principal de las
culturas letradas, como la comunidad merina de Madagascar, y aun en
zonas con gran mezcla de religiones, como el oeste de Sudén, el libro es
un componente importante de la vida social, porque brinda un punto de
referencia para la conducta individual y social, sobre todo la clase de
conducta verbal que consideramos especificamente como “simbélica”,
maégico-religiosa, mitopoética o cosmolégica (aunque nuestras catego-
rias establecidas pueden ser contraproducentes en estos casos). Asi,
cuande Hébert nos ofrece un “andlisis estructural” de los sistemas
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adivinatorios en Madagascar y en Africa (es aun menos facil percibir la
fuerza de lo “estructural” aqui que en la mayoria de los usos de este
término), estd apuntando a ciertos rasgos de un sistema de adivinacién,
cristalizado en la escritura, que se practica desde Kano hasta Calcuta,
de Tananarivo a Samarcanda: un sisterna “simbélice” que tiene poca o
ninguna conexién intrinseca con los mitos, creencias y categorias de los
pueblos en los que se encuentra. Aun suponiendo que todas las socieda-
des en cuestién estuvieran igualmente comprometidas con el islamismo
“ortodoxo” y reconocieran los elementos isldmicos en el sistema de
adivinacién (como el uso de los nombres de los califas y los arcingeles y
los nombres sagrados de Dios), muchos elementos del sistema (como los
cuadrados de nueve casillas) tienen una derivacién muy distinta, una
distribuecién mucho mas amplia, que los convierte en una parte tan (y
tan poco) intrinseca de las estructuras simbélicas especificas de los gonja
o los hausa como lo es la teoria matematica de conjuntos del pensa-
miento japonés o belga. Porque el cuadrado de nueve casillas no sélo
proviene de fuentes preislamicas vinculadas con el crecimiento de las
matematicas babilénicas, sino que también pertenece a China y a la
India. El significado del nimero 9 puede variar de una sociedad a otra,
pero siempre tiene un punto de referencia fijo en estos célculos aritmé-
ticos. De igual modo, el significado preciso del 7 (del nimero de plane-
tas distinguidos en la astronomia caldea) varia a lo largo de Eurasia y
del mundo isldmico, pero tiene ciertos rasgos constantes que podrian no
guardar sino una débil vinculacién con las demds creencias y practicas
habituales de una sociedad dada. Lamentablemente, los conceptos ge-
melos de funcién y estructura (segin se los suele interpretar) tienden a
dejar muy poco espacio para evaluar el grado de vinculacién de un de-
terminado aspecto de la conducta con las restantes caracteristicas de la
vida social t’

Notas

1 Véase en especial el trabajo algo extravagante de Marshall McLuhan, originaria-
mente de Toronto, donde se exploran temas propuestos también en Toronto por Innis
(véase pag. 80, n.47) y luego por E. A. Havelock (cuyo Prefacio o Flatdn aparecié en 1963)
y otros; recientemente se publicé una critica del trabajo de Innis, McLuhan y la escuela
de Toronto efectuada por Carey {1967) ¥ por Compton (New American Review, N° 2, Nue-
va York, New American Library, 1968, pdgs. 77-94). La obra de Innis y Havelock influyé
en el ensayo que escribimos Watt y yo (pag. 39 y sigs., mas adelante), pero nuestro interés
mas concreto en el tema surgié a partir de la carencia de material escrito durante ia
guerra gue experimentamos en distintas partes del mundo y de nuestra estadia entre
pueblos analfabetos o semialfabetos.

2 No me he extendidoe sobre los usos especificos de la escritura porque éstos son ana-
lizados en forma més concreta en los trabajos de los colaboraderes de este libro. Tanto
Gough como Bloch se refieren a la escritura en relacién con la organizacién del Estado.

3 Enlareciente guerra civil de Nigeria (1967), el general Gowon negé que ésta fuera
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una batalla de musulmanes contra cristianos. “Si lo fuera”, dijo, “yo estaria peleando del
otro lade.”

4 Véase un andlisis de este aspecto en el ensayo de Wilks.

5 Al parecer, sélo el clero sabia leer y escribir en los tiempos anteriores a la conquista.
La escritura jeroglifica maya tiene un contenido casi exclusivamente ritual ¥ calendario.
Los cdlculos astronomicos de las inscripciones (que se relacionan casi exclusivamente con
el paso del tiempo) son, segiin Thompson, de tipo adivinatorio (1950: 63). Los tres cidices
que quedaron son también libros sacerdotales, referidos a la adivinacion y la astrologia
(23, 65). De hecho, las actividades de los altos sacerdotes mayas se centraban en sus
escritos, antes que en los sacrificios, a los que sélo asistian en ocasién de las fiestas prin-
cipales. Los sacerdotes compilaban sus trabajos y ensefiaban sus ciencias, las cuales,
segin relata un espafol aproximadamente coetdneo, concernian “al cémputo de los afios,
meses, dias, las festividades vy ceremonias, la administracién de los sacramentos, los dias
y estaciones ominoesos, su método de adivinacion y sus profecias, acontecimientos y curas
para enfermedades, sus reliquias y c6mo leer y escribir con las letras y caracteres con que
ellos eseribian, y (hacer} dibujos que ilustran el significado de lo escrite” (Obispo Landa,
Relacion de las cosas de Yucatdn, c. 1566, citado por Morley 1946; 171).

6 Freedman ha hecho mucho por restablecer el equilibrio de los primeros estudios de
la tradicién malinowskiana centrados en la aldea, adoptando un punto de vista regional.
Escribe Freedman: “La civilizacién china era agricola, pero su sociedad rural no era uni-
formemente campesina.” Dado que una de cada diez familias aldeanas (en Kwangtung)
era la de un mercader o un funcionario, “el campo estaba lejos de ser un sector agricola
homogéneo de la sociedad china” (1966: 76).

7 Por ejemplo, Singer 1959 XI; Marriott 1955: 209 (pocas comunidades se caracteri-
zan por “la paradoja de la aislabilidad dentro de la inaislabilidad”, aunque el autor se da
cuenta de que el holismo del enfoque de la comunidad es inadecuado); Redfield 1955,

8 La expresién “como” requiere alguna perifrasis mds aproximativa a efectos de que
indigue lo que entra en juego. Si bien el concepto de “una cultura” me parece de escaso
valor, el concepto de “cultura” como conducta educada si tiene una utilidad limitada.

9 Véase en Fallers 1961 un andlisis de los “campesinos” africanos.

10 Aungue los métodos del guri habitualmente estdn asociados con una tradicién
religiosa, también se extienden hacia campos seglares. Una estudiante de sociologia de
una universidad del oeste medio escribié lo siguiente acerca de su profesor hindd: “Nos
quedabamos sentados en silencio durante veinte minutos. Es, entre otras cosas, un proce-
dimiento tremendamente autoritario, que en forma sistemstica se exonera a s{ mismo de
la obligacién de dar validez empirica a sus proposiciones. En iltima instancia, se apela a
una respuesta misticamente ‘correcta’ que sélo el gurd conoce.”

11 Les tantras eran libros que contenfan la doctrina metafisica y mistica de ciertas
sectas, y representan una revisién de la doctrina védica. “Aunque no soen francamente
hostiles al Veda, plantean que los preceptos del Veda son demasiado dificiles para nues-
tra época y que, por esta razén, en ellos se han revelado un culto y una doctrina mas
féaciles. Ademads, estos libros sagrados estdn al alcance no sélo de las castas superiores,
sino también de los sudras y de las mujeres. Por otra parte, es cierto que contienen Doc-
trinas Secretas que solo pueden obtenerse de un maestro (gurii} tras una iniciacién
ceremonial...y que no deben comunicarse a ninguna persona no iniciada” (Winternitz 1927:
1, 587).

12 Por ésta y otras referencias a China estoy en deudd con Mark Elvin. Es evidente
que en nuestre articulo original sobreestimamos las dificultades de aprender el sistema
de escritura chino y subestimamos las potencialidades de la escritura no alfabética.

13 R. Krone, 1859, “A Notice of the Sanon District”, Articulo V, Trans. China Branch,
R. Asiatic Soc. VI, pag. 94, citado por Freedman 1966: 73.

14 No es mi intencién hacer ver ni por un instante alguna oposicion entre el uso de
métodos de campo y el estudio de materiales documentales; un vistazo a los trabajos de
Wilks y Schofield mostrara la falta de pertinencia de semejante insinuacién. Aunque
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quienes las practican suelen verlas como formas alternativas e incompatibles de obtener
explicaciones satisfactorias de la conducta humana, la sociologia, la historia y la antrope-
logia (por mencionar sélo tres posibilidades) no constituyen sino téenicas parciales para
abordar un problema. Los investigadores serios hardn bien en evitar la poco pertienente
cuestion de determinar a qué dominio pertenece una sclucién dada.

15 Tenemos plena conciencia de lo poco satisfactorio que resulta el término “¢radicio-
nal” en este contexto, pero no pudimos encontrar ninguna alternativa que se adecuara a
nuestro libro. El adjetivo debe tomarse simplemente como indicador de una direccién
general.

16 Nohemos intentado analizar las consecuencias de la cultura escrita que surgen de
1a introduccién o el desarrollo de la escuela seglar —el més poderoso instrumento de
cambio social de que dispone el hombre— simplemente porque nuestro campo de estudio
ya es suficientemente amplic. Ademds, la ventaja de estudiar formas no europeas de
cultura escrita reside en que se tiene una mejor oportunidad de detectar los efectos de la
técnica sin confundirlos con el contenido de la escritura, aunque es evidente que ese obje-
tivo nunea puede cumplirse por entero.

17 Agradezco a los miembros del seminario sobre cultura escrita del Centro de Estu-
dios Africanos de Cambridge en 1967 su vivo interés y sus comentarios, especialmente a
Edward Shils, Audrey Richards y Esther Goody. Mark Elvin, Mathew Hodgart, Ian Watt
v Wunderley Stauder han aportado valiosos comentarios y sugerencias.
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Las consecuencias
de la cultura escrita

Jack Goody y Ian Watt

Las divisiones tripartitas del estudio formal del pasado y el presente
de la humanidad estdn en gran medida basadas en la adquisicién pri-
mero del lenguaje y més tarde de la escritura por parte del hombre.
Vista en la perspectiva del tiempo, la evolucién biolégica del hombre se
funde en la prehistoria, cuando éste se convierte en un animal que uti-
liza el lenguaje; al agregarse la escritura, comienza la historia propia-
mente dicha. Visto en una perspectiva temporal, el hombre como ani-
mal es estudiado predominantemente por el zodlogo, el hombre como
animal que habla por el antropéloge y el hombre como animal que ha-
bla y escribe, por el socidloge.

El hecho de que la diferenciacién entre estas categorias se base en
los distintos modos de comunicacién es sin duda atinado; fue el lengua-
je lo que le permitié al hombre acceder a una forma de organizacién de
diferente alcance y complejidad que la de los animales. Mientras que la
organizacitn social de los animales era instintiva y genéticamente trans-
mitida, la de los hombre era en gran medida aprendida y verbalmente
transmitida a través de la herencia cultural. El fundamento de las dos
dltimas distinciones, basadas en la adquisicién de la escritura, es evi-
dente: cuando se cuenta con una cantidad importante de registros es-
critos, el prehistoriador cede su lugar al historiador; y cuando la escri-
tura alfabética y la cultura escrita popular implican nuevos modos de
organizacién y transmisién social, el antropélogo tiende a dar paso al
socidlogo.
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Pero, jpor qué? ;Y cémo? No existe acuerdo sobre esta cuestién, ni
tampoco acerca de cudles son las fronteras reales entre las culturas con
y sin escritura. ;En qué punto de la formalizacion de los pictogramas u
otros signos graficos podemos hablar de “letras”, de escritura? ;Y qué
proporcién de la sociedad tiene que saber leer y escribir para que la
cultura en su conjunto pueda considerarse poseedora de escritura?

Estas son algunas de las muchas razones por las que resulta proble-
maético establecer el grado de diferenciacién entre los campos y métodos
propios de la antropologia y de la sociologia. La dificultad afecta no sélo
las fronteras entre las dos disciplinas, sino también la indole de las
diferencias intrinsecas entre sus temas de estudio.! La tendencia més
reciente ha sido que los antropélogos extiendan m4s sus redes hasta
abarcar el estudio de las sociedades industriales, codo a codo con sus
colegas socidlogos. Ya no podemos aceptar el criterio de que el objetivo
de los antropélogos es el estudio del hombre primitivo, que se caracteri-
za por su “mente primitiva”, mientras que los socidlogos, en cambio, se
interesan en el hombre civilizado, cuyas actividades son guiadas por el
“pensamiento racional” y verificadas mediante procedimientos “légico-
empiricos”. Pero la reaccion en contra de estos criterios etnocéntricos
ha llegado ahora al punto de negar que la distincién entre las socieda-
des con y sin escritura tenga alguna validez significativa. Esta posicién
parece contraria a nuestra observacion personal, por lo que hemos con-
siderado conveniente indagar si no seria esclarecedor, aun desde la pers-
pectiva mds empirica y relativista, considerar algunos de los problemas
histéricos y analiticos vinculados con la dicotomia tradicional entre las
sociedades con y sin cultura escrita.

La tradicién cultural en las sociedades Agrafas

Por razones que habran de aclararse, lo mejor es comenzar por una
descripeién generalizada de los modos en que se transmite la herencia
cultural en las sociedades agrafas, y luego ver cémo cambian estos mo-
dos con la adopcién general de cualquier medio facil y eficaz de comuni-
cacion escrita.

Cuando una generacién entrega su herencia culfural a la siguiente,
entran en juego tres aspectos relativamente independientes. En primer
lugar, la sociedad traspasa sus acervo material, incluyendo los recursos
naturales accesibles a sus miembros. En segundo lugar, transmite pau-
tas de comportamiento. Estas formas habituales de conducta se comu-
nican sélo parcialmente por medios verbales; las maneras de cocinar
los alimentos, de cultivar la tierra y de criar a los hijos pueden trasmitirse
por imitacién directa. Pero los elementos mds significativos de toda cul-
tura humana son sin duda canalizados a través de palabras, y residen
en la particular gama de significados y actitudes que los miembros de
cada sociedad asignan a sus simbolos verbales. Estos elementos inclu-
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yven no s6lo lo que generalmente consideramos conductas habituales,
sino también aspectos tales como las ideas de tiempo y espacio, las me-
tas y aspiraciones generales, en suma, el Weltanschauung de cada gru-
po social. Segun Durkheim, estas categorias del conocimiento son “in-
apreciables instrumentos de pensamiento que los grupos humanos han
forjado laboriosamente a través de los siglos y en los que han acumula-
do lo mejor de su capital intelectual® (Durkhein 1915: 19). La relativa
continuidad de estas categorias del conocimiento entre una generacién
v la siguiente es asegurada principalmente por el lenguaie, que es la
expresién mas directa v completa de la experiencia social del grupo.

La transmisién por via oral de los elementos verbales de la cultura se
puede representar como una larga cadena de conversaciones eslabona-
das entre los miembros del grupo. Asi, todas las creencias y valores,
todas las formas de comunicacion, se transmiten a través del contacto
personal entre los individuos y, a diferencia del contenido material de la
tradicién cultural, consista éste en pinturas rupestres o hachas de pie-
dra, son almacenados inicamente en la memoria humana.

El caracter intrinseco de la comunicacién oral tiene considerable efecto
tanto sobre el contenido como sobre la transmisién del repertorio cultu-
ral. En primer lugar, determina una relacién directa entre el simbolo y
el referente. No puede haber ninguna referencia a las “definiciones del
diccionario”, ni las palabras pueden acumular las sucesivas capas de
significados histéricamente validados que adquieren en una cultura
escrita. En vez de ello, el significado de cada palabra es ratificado en
una sucesion de situaciones concretas, acompaiada de inflexiones vo-
cales y gestos fisicos, todo lo cual se combina para particularizar tanto
su denotacién especifica como sus usos connotativos aceptados. Este
proceso de ratificacién semdntica directa funciona acumulativamente
y, como resultado, la totalidad de las relaciones simbolo-referente es
experimentada de manera mds inmediata por el individuo en una ecul-
tura exclusivamente oral, por lo que se socializa mds profundamente.

Para ilustrar esto, podemos considerar e6mo se refleja esta forma de
ratificacién semantica en el vocabulario de una sociedad dgrafa. Se ha
observado a menude que la elaboracién del vocabulario de estas socie-
dades refleja los intereses concretos de la gente. Los habitantes de la
1sla Lesu del Pacifico tienen no una, sino alrededor de una docena de
palabras para nombrar los cerdos (Powdermaker 1933: 292; Henle 1958:
5-18), segtin el sexo, el color y el lugar de procedencia; esta abundancia
léxica refleja la importancia de los cerdos en una economia doméstica
en la que fuera de ellos hay pocas fuentes de proteinas. El corolario de
esta abundancia léxica es que cuando no entran especificamente en jue-
go ciertos intereses comunes, materiales o no, el desarrollo verbal es
escaso. Malinowski informé que en las Islas Trobriand el mundo exte-
rior s6lo era nombrado en la medida en que aportaba cosas ttiles, es
decir, ttiles en el mas amplio sentido.? Muchos otros testimonios corro-
boran la noeién de que hay una intima adaptacién funcional del lengua-
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je en las sociedades dgrafas, que se aplica no sdlo a los simbolos y refe-
rentes simples y concretos como los que vimos, sino también a las mds
generalizadas “categorias de conocimiento” y a la tradicién cultural en
su conjunto.

En un ensayo que escribié en colaboraciéon con Mauss, titulado “De
quelques formes primitives de classification”,? Durkheim explora las
interconexiones existentes entre las ideas de espacio y la distribucién
territorial de los aborigenes australianos, los zuni de la regién de Pue-
blo y los sioux de la Zona de las Praderas. Esta mezcla de lo que él
denomina las representaciones colectivas con la morfologia social de
una sociedad dada es sin duda otro aspecto del cardcter directo de la
relacion entre simbolo y referente. Asi como la parte mas concreta de
un vocabulario refleja los intereses dominantes de la sociedad, las cate-
gorias mas abstractas suelen estar estrechamente vinculadas con la
terminologia aceptada para las actividades pragmadticas. Entre los
lodagaa del norte de Ghana, los dias se computan de acuerdo con la
frecuencia de los mercados vecinos; la palabra para dia v para mercado
es la misma, y el ciclo “semanal” es una rotacién de seis dias de los
principales mercados de la vecindad, un ciclo que también define el
dmbito espacial de las actividades cotidianas.*

La forma en que estas diversas instituciones de una cultura oral se
mantienen relativamente bien ajustadas unas con otras seguramente
guarda relacién directa con el tema de la diferencia central entre las
sociedades con y sin cultura eserita. Como hemos observado, todo el
contenido de la tradicion social, fuera de las herencias materiales, se
conserva en la memoria. Los aspectos sociales del recuerdo han sido
destacados por diversos socidlogos y psicdlogos, ¥ en especial por Maurice
Halbwachs.® To que el individuo recuerda tiende a ser lo que tiene
crucial importancia en su experiencia de las principales relaciones so-
ciales. En cada generacién, por lo tanto, el recuerdo individual mediara
en la herencia cultural de tal modo que sus nuevos componentes se ajus-
tardn a los viejos a través del proceso de interpretacion que Bartlett
llama “racionalizacién” ¢ “esfuerzo por el significado”, y las partes que
hayan dejado de tener importancia en el presente tenderan a ser elimi-
nadas a través del proceso de olvidar.

El funcionamiento social de la memoria —y del olvido— puede verse,
en consecuencia, como la etapa final de lo que podria denominarse la
organizacién homeostatica de la tradicién cultural en una sociedad
agrafa. El lenguaje se desarrolla en intima asociacién con la experien-
cia de la comunidad, y €! individuo lo aprende en el contacto personal
con los demds miembros. Lo que continiia teniendo importancia social
es almacenado en la memoria, mientras que el resto habitualmente se
olvida. El lenguaje —sobre todo el vocabulario— es el medio efectivo de
este proceso crucial de digestién y eliminacién social, que se puede ver
como andilogo a la organizacién homeostatica del cuerpo humano por la
que €ste mantiene su condicién vital presente.
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Al llamar la atencién sobre la importancia de estos mecanismos de
asimilacién en las sociedades dgrafas, no estamos negando ni la ocu-
rrencia del cambio social ni tampoco las “reliquias” que éste deja de-
tras. Tampoco pasamos por alto la existencia de recursos mneménicos
en las culturas orales que ofrecen cierta resistencia al proceso
interpretativo. Los patrones de habla formalizados, los recitados en con-
diciones rituales, el uso de tambores y otros instrumentos musicales, el
empleo de memoristas profesionales, todos estos factores pueden prote-
ger al menos parte del contenido de 1a memoria de la influencia
transmutadora de las presiones inmediatas del presente. La épica
homérica, por ejemplo, parece haber sido puesta por escrito durante e}
primer siglo de la literatura griega, entre los afios 750 y 650 a.C., pero
“mira hacia una época que se fue, y su sustancia es inconfundiblemente
antigua” (Finley 1954: 26).

Con estas salvedades, sin embargo, parece correcto caracterizar como
homeostitica la transmisidn de la tradicién cultural en las sociedades
orales, en vista del modo en que sus aspectos sobresalientes difieren de
aquellos que son propios de las sociedades con escritura. La descripeién
que hemos brindado es, desde ya, extremadamente abstracta, pero al-
gunos ejemplos ilustrativos correspondientes a un aspecto importante
—el de edmo es asimilado el pasado tribal en la orientacién comunal del
presente— pueden servir para aclararla.

Aligual que los drabes beduinos y los hebreos del Antiguo Testamen-
to, los miembros del pueblo tiv de Nigeria conocen largas genealogias
de sus ancestros, que en este caso se remontan unas doce generaciones
atras hasta un antepasado epdénimo.’® Ninguna de estas genealogias,
como tampoco las listas biblicas de los descendientes de Addn, eran re-
cordadas solamente como actos de memorizacion. Servian como
mnemotecnias para los sistemas de relaciones sociales. Cuando Jacob,
en su lecho de muerte, enuncié profecias sobre el futuro de sus doce
hijos, hablé de ellos como de las doce tribus o naciones de Israel. El
relato del Génesis pareceria indicar que estos cuadros genealdgicos se
refieren a grupos coetdneos, antes que a individuos muertos.”
Presumiblemente, los cuadros sirven para regular las relaciones socia-
les entre las doce tribus de Israel de una manera similar a la analizada
en el trabajo de Evans-Pritchard (1940) sobre los nuer del sur de Sudédn
y en el informe de Fortes (1945) sobre los tallensi del norte de Ghana.

Los primeros administradores britdnicos que cumplieron funciones
entre los tiv de Nigeria comprendieron la gran importancia acordada a
estas genealogias, continuamente mencionadas en los litigios judiciales
en que se discutian los derechos y deberes de algiin hombre hacia ofro.
En consecuencia, se tomaron el trabajo de anotar por escrito las largas
listas de nombres y preservarlas para la posteridad, a efectos de que los
futuros administradores pudieran referirse a ellas al dictar sentencias
judiciales. Cuarenta afies mds tarde, cuando los bohannans hicieron un
trabajo de campo antropoldgico en la region, los sucesores de esos ad-
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ministradores atn seguian utilizando las mismas genealogias.® Pero
estgs listas escritas provocaban ahora muchos desacuerdos; los éiv SOs-
teman_que eran incorrectas, mientras que los funcionarios las conside-
ra‘ban informes de los hechos, registros de lo que realmente habia ocu-
rndo, y no aceptaban que los indigenas anaifabetos pudieran estar mejor
1nforn_1ados acerca del pasado que sus propios predecesores letrados. Lo
que ninguna de las dos partes tenfa en cuenta era que en toda sociedad
de este tipo se producen cambios que requieren un constante reajuste
de las genealogias para que éstas puedan seguir cumpliendo su funcién
de mnemotecnias de las relaciones sociales.

Esos cambios son de varios tipos: algunos surgen del recambio de las
personas, del proceso de “nacimiento, unién ¥ muerte”; otros se vincu-
lan con el reordenamiento de las unidades constituyentes de la socie-
dad, con la migracién de un grupo y la escisién de otro: por ultimo
algunos son efectos de las modificaciones en el sistema s::ucial ya sean,
generadas internamente o iniciadas desde afuera. Cada uno’de estos
tres procesos (que por razones de conveniencia podemos denominar pro-
cesos de cambio generacional, organizativo y estructural) pudieron pro-
d1_.1c1r a_lteraciones del tipo de las objetadas por las autoridades admi-
nistrativas,

Es evidente que el proceso de generacién conduce, por si mismo, a un
constante alargamiento de la genealogia; por otra parte, la pobl,acién
con la que se vincula puede de hecho estar creciendo a 1;111 ritmo muy
dlferenfce, tal vez tan sélo reponiéndose a si misma. Por lo tanto pese a
su creciente longitud, la genealogia podria referirse a la mismz; canti-
d_ad de personas en el presente que hace cincuenta, cien o tal vez dos-
clentos afos. En consecuencia, la ampliacién de los linajes causada
por I-os nuevos nacimientos debe ir acompafiada de un proceso de acor-
t§m1ento genealégico. La ocurrencia de este proceso de compresién
ejemplo comun del fenémeno social general que J.A. Barnes ha denomij
nac?o con acierto “amnesia estructural”, se ha comprobado en muchas
sociedades, incluyendo las antes mencionadas (Barnes 1947: 48-56
Fortes 1944: 370). ' ,

Los c_ambios organizativos conducen a ajustes similares. El Estado
dg Qpnja, en el norte de Ghana, esta dividido en varias jefaturas
divisionales, y de algunas de ellas, por turno, surge el gobernante de
toda la nacién. Cuando se les pide que expliquen su sistema, los gonja
refieren que el fundador del Estado, Ndewura J akpa, vino de,l otro lado
del.Nilo en busca de oro, conquisté a los habitantes indigenas de la
region y se nombré a si mismo jefe del Estado, ¥ a sus hijos, gobernan-

tgs‘de las divisiones territoriales del mismo. A su muert,e los jefes
divisionales se fueron sucediendo en el ejercicio de la autorid’ad supre-
ma. Cuando los detalles de esta historia fueron registrados por primera
vez a comienzos del presente siglo, en la época en que los britanicos
e?(tendfan su control sobre la regién, se decia que Jakpa habia tenido
siete hijos, lo que correspondia a la cantidad de divisiones cuyos jefes
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eran elegibles para el cargo supremo por ser descendientes del funda-
dor de la jefatura en cuestion. Pero al mismo tiempo que llegaron los
britanicos, dos de las siete divisiones desaparecieron, una por ser deli-
beradamente incorporada a otra divisién vecina, debido a que sus go-
bernantes habian apoyado a un invasor mandingo, Samorni, y la otra
debido a algunos cambios en las fronteras introducidos por la adminis-
{racién britéanica. Sesenta afios mas tarde, cuando los mitos del Estado
volvieron a registrarse, se le adjudicaban a Jakpa sélo cinco hijos y no
se hacfa ninguna mencién de los fundadores de las dos divisiones que
habian desaparecide del mapa politico.’

Estos dos ejemplos de los tiv y los gonja ponen de relieve que las
genealogias a menudo cumplen la misma funcién que Malinowski le
atribuia al mito: actian como “fichas” de las instituciones sociales pre-
sentes mas que como registros histéricos fieles de los tiempos pasados
(1926: 23, 43). A estos efectos contribuye el hecho de que operan dentro
de una tradicién oral, y no escrita, por lo que tienden a ser automa-
ticamente ajustadas a las relaciones sociales existentes a medida que
van pasando verbalmente de un miembro de la sociedad a otro. El ele-
mento social contenido en el recuerdo hace que las genealogias sufran
una transmutacién en el transcurso de su transmisién; un proceso se-
mejante tiene lugar también con respecto a otros elementos culturales,
como por ejemplo, los mitos y las ensefianzas sagradas en general. Las
deidades y otros agentes sobrenaturales que ya han servido su propési-
to pueden ser tranquilamente borrados del panteén contemporéneo y,
a medida que la sociedad va cambiando, también los mitos son olvida-
dos, atribuidos a otros personajes o transformados en su significado.

Uno de los resultados m4s importantes de esta tendencia homeostatica
es que el individuo no tiene demasiada percepcion del pasado si no es en
funcién del presente, mientras que los anales de una sociedad con cul-
tura escrita inevitablemente imponen un reconocimiento mas objetivo
de la distincién entre lo que fue y lo que es. Franz Boas escribié que
para los esquimales el mundo siempre ha sido tal como es hoy.!* Parece
probable, al menos, que la forma en que las sociedades agrafas conciben
el mundo del pasado esté en si misma influida por el proceso de trans-
misién descripto. Los tiv tienen sus genealogias, y otros pueblos sus
historias sagradas acerca del origen del mundo y el modo en que el
hombre adquirié su cultura. Pero todas estas conceptualizaciones del
pasado estdn ineludiblemente gobernadas por los intereses del presen-
te, simplemente porque no hay ningin cuerpo de datos cronoldgicamente
ordenados a los que pueda hacerse referencia. Los tiv no reconocen nin-

guna contradiceién entre lo que dicen ahora y lo que dijeron hace cin-
cuenta afios, dado que no existen para ellos registros permanentes con
los que comparar sus puntos de vista actuales. El mito y la historia se
confunden: los elementos de la herencia cultural que dejan de tener
relevancia contemporanea tienden a ser rapidamente olvidados o trans-
formados; a medida que los individuos de cada generacién van adqui-
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riendo su vocabulario, sus genealogias y sus mitos, no tienen conciencia
de que muchas palabras, nombres propios e historias han sido desecha-
dos, ni que otros han cambiado de significado o han sido reemplazados.

Las clases de escritura y sus efectos sociales

La conciencia del pasado depende, pues, de una sensibilidad histéri-
ca que dificilmente puede darse en ausencia de registros escritos per-
manentes, La escritura introduce cambios similares en la transmisién
de otros elementos del repertorio cultural. Pero el alcance de estos cam-
bios varia segtin la indole y la distribucién social del sistema de eseritu-
ra en cuestion, es decir, varia en funcién de la eficacia intrinseca del
sistema como medio de comunicacién, y en funcién de las restricciones
sociales que le son impuestas, o sea, del grado de difusién que tiene el
uso del sistema en la sociedad.

Desde temprano en la prehistoria, el hombre comenzé a expresarse
en forma gréfica: las pinturas rupestres, los grabados en las piedras y
las tallas de madera son morfolégicamente, y se presume que también
secuencialmente, los precursores de 1a escritura. A través de cierto pro-
ceso de simplificacién y estilizacion, parecen haber conducido a los
diversos tipos de pictografias halladas en las sociedades simples {Gelb
1952: 24). Mientras que las pictografias mismas son casi univer-
sales, su transformacién en un sistema autosuficiente apto para un
discurso extenso sélo se da entre los indios de las Praderas {Voegelin
1961: 84, 91).

Las pictografias tienen evidentes desventajas como medio de comu-
nicacién. Por empezar, se necesita una gran cantidad de signos para
representar todos los objetos importantes de la cultura. Por otro lado,
como los signos son concretos, hasta la mas simple de las oraciones re-
quiere una serie sumamente compleja de signos: se precisan muchas
representaciones estilizadas de tiendas indias, huellas de pisadas, ani-
males totémicos y demds, tan sélo para transmitir la informacién de
que determinado hombre se fue del lugar unos dias atrds. Por ultimo,
por n?él.s complejidad que adquiera el desarrollo del sistema, éste sélo
permitira comunicar una cantidad limitada de cosas.

A fines del cuarto milenio se vislumbran las etapas iniciales del de-
sarrollo de formas mas complejas de escritura, que parecen constituir
un factor esencial en el auge de las culturas urbanas de Oriente. Los
signos de estos sistemas eran, en su mayor parte, meras figuras del
mundo exterior, representaciones estandarizadas de los ohjetos denota-
dos por‘determinadas palabras; a éstos se agregaron otros recursos para
crear signos léxicos o logogramas, que permitian expresar una gama
mas amplia de significados. Asi, en los jeroglificos egipcios, la figura de
un escarabajo era un signo que representaba no s6lo ese insecto, sino
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también a un referente discontinuo y mds abstracto: “convertido”
(Voegelin 1961: 75-6),

La invencién basica utilizada para complementar los logogramas fue
el principico fonético, que por primera vez permitié expresar por escrito
todas las palabras de una lengua. Por ejemplo, mediante el recurso de
la transferencia fonética, los sumerios podian usar el signo correspon-
diente a ¢ti, flecha, para denotar ¢i, 1a vida, un concepto dificil de expre-
sar en la forma pictografica. En especial, la necesidad de registrar nom-
bres personales y voeablos extranjeros fomenté el desarrollo de los ele-
mentos fonéticos en la escritura.

Pero si bien estos verdaderos sistemas de escritura empleaban re-
cursos fonéticos para la construceién de logogramas (por lo que han sido
catalogados como sistemas silabicos de escritura), no llevaron adelante
en forma exclusiva y sistematica la aplicacién del principio fonético."
La consecucién de un sistema totalmente basado en la representacion
de fonemas (las unidades hasicas de sonido con significado) sélo se con-
cretd con la aparicién de los silabarios del Cercano Oriente, desarrolla-
dos entre los afios 1500 y 1000 a.C., y finalmente con la introduccién del
alfabeto propiamente dicho en Grecia. Mientras tanto, estos sistemas
parcialmente fonéticos eran demasiado imperfectos y complicados como
para propiciar la difusién de 1a escritura, por lo pronto debido a la gran
cantidad de signos que incluian: habia que aprender por lo menos seis-
cientos signos hasta para el mas simple sistema cuneiforme creado en
Agiria, y aproximadamente la misma cifra para los jeroglificos egipcios
(Gelb 1952: 115; Diringer 1948: 48, 196). Todas estas civilizaciones an-
tiguas, la sumeria, la egipeia, la hitita y la china, eran en cierto sentido
letradas, y sus grandes adelantos en materia de administracidén y tec-
nologia estuvieron sin duda vinculados ¢on la invencién de un sistema
de escritura. Sin embargo, si consideramos las limitaciones de sus sis-
temas de comunicacién en comparacién con el nuestro, podemos defi-
nirlas como “protoletradas”, o incluso “oligoletradas”, para sefialar la
restricecion de la cultura escrita a una proporcién relativamente redu-
cida de la poblacién total.'?

Cualquier sistema de escritura en el que el signo represente directa-
mente al objeto es por fuerza extremadamente complejo. Puede exten-
der su vocabulario a través de la generalizacién o de la asociacién de
ideas, es decir, haciendo que el signo represente una clase mas general
de objetos o bien otros referentes conectados con la figura original a
través de una asociacién de significados que pueden estar relacionados
entre si de manera continua o discontinua. Ambos proceseos de exten-
sién seméntica son hasta cierto punto arbitrarios o esotéricos, por lo
que la interpretacién de los signos no es sencilla ni explicita. Uno qui-
zds adivine que el signo chino para representar al hombre incluye el
significado general de masculinidad; mas dificil serd advertir que una
figura formalizada de un hombre y una escoba es el signo que represen-
ta a la mujer, lo cual es agradablemente imaginativo pero no comunica
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demasiado hasta que se lo ha aprendide como nuevo caracter, como sig-
no independiente para una palabra independiente, como logograma. En
el gistema chino hay que aprender como minimo 3.000 de estos caracte-
res para poder leer y escribir de un modo aceptable (Moorhouse 1953:
90, 163), y dado que el repertorio total es de alrededor de 50.000 carac-
teres, por lo general lleva unos veinte afios adquirir un dominio pleno
de 1a escritura. El caso de China es un ejemplo extremo de lo que sucede
cuando un sistema virtualmente no fonético de escritura se desarrolla
lo bastante como para expresar una gran cantidad de significados en
forma explicita: s6lo un pequefio grupo profesional y especialmente ca-
pacitado de la sociedad global puede llegar a dominarlo y a participar
en la cultura escrita.

Aungque los sistemas de signos léxicos son por cierto més faciles de
aprender, subsisten muchas dificultades, incluso cuando estos signos se
complementan con ciertos recursos fonéticos de tipo sildbico. Otros as-
pectos del sistema social sin duda son responsables de que los sistemas
de escritura se desarrollaran del modo en que lo hicieron, pere un hecho
llamative es que —por la causa que fuera— en Egipto y en Mesopotamia,
como en China, surgié una elite letrada de expertos religiosos, adminis-
trativos y comerciantes, que constituyé una burocracia gobernante cen-
tralizada. Los diversos adelantos sociales e intelectuales que propicié
esta elite fueron, desde luego, enormes; pero en lo que respecta a la
participacién del conjunto de la sociedad en la cultura escrita, habia
una amplia brecha entre la cultura escrita esotérica y la cultura oral
exotérica, una brecha que a los letradoes les interesaba mantener. Entre
los sumerios y los acadios, la escritura estaba a cargo de los escribas y
era preservada como un “misterio”, como un “tesoro secreto”. Los nobles
no sabian leer ni escribir; Asurbanipal (668-626 a.C.) declara haber sido
el primer rey de Babilonia que aprendié la “destreza del amanuense”
(Driver 1954: 62, 72). “Pon la escritura en tu corazén para protegerte de
todo trabajo penoso”, escribe un egipcio del Nuevo Reino: “El escriba
estd exento de efectuar tareas manuales; él es el que manda” (Childe
1941: 187-8, 1942: 105, 118). Llamativamente, la época clasica de la
cultura babilénica, que comenzé bajo el reinado de Hamurabi a fines
del siglo XVIIT a.C., parece haber coincidido con un periodo en el que 1a
lectura y la escritura del sistema cuneiforme acadio no estaban confi-
nadas a un grupo pequeiio, ni a una sola nacién; fue en esta época cuando
se escribi6 casi toda la literatura existente, y la actividad del comercio y
la administracién produjo una gran cantidad de correspondencia pabli-
ca y privada, buena parte de la cual se ha conservado.

Tstos rudimentarios métodos fonéticos de escritura se mantuvieron
sin mayores cambios durante muchos siglos,’® al igual que las culturas
de las que formaban parte.’ La elite, que era consecuencia de la difi-
cultad del sistema de escritura y cuya ininterrumpida influencia de-
pendia del mantenimiento del orden social presente, debe haber sido

una fuerza poderosamente conservadora, en especial cuando la consti-
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tuian especialistas en rituales;'® cabe suponer que la naturaleza del
sistema mismo de escritura también lo era. Los sistemas pictograficos y
logograficos coinciden en su tendencia a reificar los objetos del orden
natural y social; al hacerlo, registran y perpetian el pancrama social e
ideolégico existente. Esta era la tendencia del m4s desarrollado y per-
durable de los antiguos sistemas de escritura, el de Egipto, cuya socie-
dad ha sido descripta con pintoresca exageracién como “una nacién de
labriegos gobernada con mano de hierro por una Sociedad de
Arquesélogos”,

El sesgo conservador o arcaico de este sistema puede apreciarse me-
jor cuando se lo compara con la escritura totalmente fonética, pues ésta,
alimitar el discurso humano, no est4 simbolizando los objetos del orden
social y natural, sino el proceso mismo de la interaccién humana en el
habla; el verbo es tan facil de expresar como el sustantivo, y el vocabu-
lario escrito puede expandirse con facilidad y sin ambigiiedades. Los
sistemas fonéticos, por lo tanto, son aptes para expresar todos los mati-
ces del pensamiento individual y para registrar reacciones personales
tanto como elementos de gran importancia social. La escritura no foné-
tica, en cambio, tiende a registrar y reificar sélo aquellos elementos del
repertorio cultural que los especialistas letrados han seleccionado para
que tengan expresién escrita, y tiende a expresar las actitudes colecti-
vas hacia esos elementos.

La nocidén de representacién de un sonido mediante un simbolo grafi-
€0 es en si misma un salto tan asombroso de la imaginacién que lo nota-
ble no es que se haya producido en un momento relativamente tardio de
la historia de la humanidad, sino que de hecho haya llegado a producir-
se. Durante mucho tiempo, sin embargo, las invenciones fonéticas tu-
vieron un efecto limitado porque sélo se aprovechaban parcialmente: no
s6lo siguieron empledndose los logogramas y las pictografias, sino que
se utilizaba una diversidad de fonogramas para expresar el mismo so-
nido. El caracter explicito y 1a economia de un sistema de escritura fo-
nético “tan facil como el abecé” tendieron a surgir sélo en ciertas socie-
dades menos avanzadas de la periferia de Egipto o Mesopotamia, que
estaban iniciando su sistema de escritura casi de la nada y que tomaron
la idea de los signos fonéticos de otros paises limitrofes y 1a aplicaron
exclusivamente a su propia lengua.’® Estos signos fonéticos podian uti-
lizarse para representar cualquier unidad de habla, y por lo tanto cons-
tituir silabarios o alfabetos. En unos pocos casos, como el del japonés,
las caracteristicas concretas de la lengua permitieron construir un
silabario relativamente simple y eficaz, pero en lo que respecta a la
gran mayoria de las lenguas, el alfabeto, con sus signos para vocales y
consonantes individuales, probé ser un instrumento mucho més econd-
mico y conveniente para representar sonidos. Pues, aungue facilitaban
la escritura, los silabarios distaban mucho de ser sencillos;'” a menudo
se combinaban con logogramas y pictografias.'® Ya fuera por necesidad,
por tradicién o por ambas cosas, la escritura prealfabética siguié res-
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tringida a los grupos de elite. El sistema de escritura micénico desapa-
recié por completo después del siglo XII a.C., hecho que fue posible
debido al propio caracter restringido de los usos de la escritura y a
la estrecha relacién entre la escritura y la administracién palaciega
{Chadwick 1958: 130; 1959: 7-18). Es dudoso que una pérdida de
ese tipo pudiera haberse producido en Grecia tras la introduccién de
un sistema completo de escritura alfabética, probablemente en el
siglo VIIL a.C.

El alfabeto es seguramente el mdaximo ejemplo de difusién cultural
{Diringer 1948): casi todos los alfabetos existentes o documentados tie-
nen origen en los silabarios semiticos que se crearon durante el segun-
do milenio. Con el tiempo, surgié la enorme simplificacién que constitu-
y6 el sistema de escritura semitico, con tan solo veintidds letras; resta-
ba entonces un vinico paso mds: el sistema de escritura griego, que por
supuesto estd mucho mds cercano que el semitico al sistema romano,
tomé algunos signos semiticos de consonantes que la lengua griega no
necesitaba y los utilizé para las vocales, que no estaban representadas
en el silabario semitico.'® Nuestra herencia directa de estas dos fuentes
se manifiesta en el hecho de que nuestra palabra “alfabeto” es la forma
latinizada de las dos primeras letras del alfabeto griego, “alfa”, deriva-
da del vocablo semitico “aleph”, v “beta”, del semitico “beth”.

La razén del éxito del alfabeto, al que David Diringer cataloga como
un sistema de esecritura “democratico”, a diferencia de los sistemas
“teocraticos” de Egipto, se relaciona con el hecho de que es el tinico sis-
tema de escritura cuyos signos graficos son representaciones del ejem-
plo mis extremo y mas universal de seleecién cultural: el sistema
fonémico basico. La cantidad de sonidos que puede producir el aparato
respiratorio humano es muy vasta, pero casi todas las lenguas se hasan
en el reconocimiento formal por parte de la sociedad de sélo unos cua-
renta de estos sonidos. El éxito del alfabeto (al igual que algunas de sus
dificultades incidentales) se debe a que su sistema de representacién
grifica aprovecha este patrén de sonidos socialmente formalizado en
casi todos los sistemas lingiifsticos. Al simbolizar con letras estas uni-
dades fonémicas selectas, el alfabeto hace que sea posible escribir facil-
mente y leer sin ambigliedades sobre todo aquello de lo que se puede
hablar en la sociedad.

El panorama histérico de la repercusién cultural de la nueva escritu-
ra alfabética no es del todo claro. En lo que respecta al sistema semitico,
ampliamente aceptado en otros lugares, los datos indican que la difu-
sién social de la escritura fue lenta. Esto se debi6 en parte a las dificul-
tades intrinsecas del sistema, pero sobre todo a los rasgos culturales
establecidos de las sociedades que lo adoptaron. Existia, por un lado,
una fuerte tendencia a utilizar la escritura como ayuda para la memo-
ria, mds que como un medio auténomo e independiente de comunica-
cién; bajo esas condiciones, su influencia tendia a la consolidacién de la
tradicién cultural existente. Al parecer, esto es lo que sucedié en la In-
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d.ia 3.z’Palestin‘a:ZU Gandz observa, por ejemplo, que la cultura hebrea
s1guid transmitiéndose en forma oral hasta mucho después de que em-

pezara a ponerse por escrito el Antiguo Testamento. Segiin Gandz, la
intreduccién de la escritura

no cambi6 de inmediato los habitos de 1a gente, ni desplazé el viejo método
dg la tradicién oral. Debemos distinguir siempre entre la primera introduc-
cion de la escritura y su difusién general. A menudo se requieren varios si-
glos, y a veces hasta un milenio o mds, para que esta invencién se convierta
en propiedad comun de la gente. Al principio, el libro escrito no est4 destina-
do a tener usos préctices. Es un instrumento divino, que se coloca en el
templo “al lado del arca del pacto de Jehov4, su Dios, ¥ tiene gue servir alli
como testigo” (Deuteronomio xxxi. 26) y se guarda en ese lugar como una
reliquia sagrada. Para el pueblo, la instruccién oral seguia siendo el nico
modo de aprender, y la memoria, el tdnico medio de preservacién. La escritu-
ra era una ayuda adicional para la memorizacion. ..

De hecho, sélo unos seis siglos tras la adopcién, por parte del hebreo
original, del sistema de escritura semitico, en la época de Ezra (circa
444 a.C.), se public6 un “texto generalmente reconocide” de la Tora yel
corpus de la tradicién religiosa dejé de ser “practicamente...un libro se-
creto” para ponerse al alcance de cualquiera que quisiera estudiarlo
(Gandz 1935: 253-4),

Aun entonces, por supuesto, como nos recuerdan las frecuentes
diatribas contra los escribas que aparecen en los Evangelios,” subsistia
una considerable brecha entre los literati y los legos; los profesionales
que desempefiaban su oficio en el mercado pertenecian a “familias de
egcribas”, quizés organizadas comno gremios, dentro de las cuales el miste-
rio se transmitia de padre a hijo.2

En.las primeras sociedades que utilizaron el sistema de escritura
semitico, no existié una verdadera cultura escrita popular, ni un uso de
la escritura como forma auténoma de comunicacién por parte de la
mayt_)rl’a de los miembros de la sociedad; s6lo en los siglos VIyVa.C., en
las cmd.ades—estado de Grecia y Jonia, surgié una sociedad que puede
caracerizarse a justo titulo como poseedora de cultura escrita. Varias de
las razones por las que la cultura escrita se difundié en Grecia, y no en
otras sociedades que tenian el sistema semitico o cualquier otro siste-
ma de escritura simple y explicito, exceden el alcance del presente en-
sayo. Sin embargo, debemos asignarle una considerable importancia a
las ventajas intrinsecas de la adaptacién griega del alfabeto semitico,
que lo convirtié en el primer sistema total y exclusivamente fonético
para transcribir el habla humana.®® El sistema era facil, explicito y sin
ambigiiedades, mucho mds que el semitico, cuya falta de vocales es res-
ponsable de muchos enigmas biblicos: por ejemplo, dado que ambas
palabras hebreas tienen las mismas consonantes, quienes alimentaron
a Elias pueden haber sido “cuervos” o “drabes”.** La gran ventaja del
sistema sobre los silabarios radicaba en la reduccién de la cantidad de
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signos y en la posibilidad de especificar grupos consonénticos y vocalicos.
Fl sistema era facil de aprender: en las Leyes,” Platén le asigna tres
anos al proceso, aproximadamente el tiempo que lleva en las escuelas
de hoy. La mayor rapidez con que puede aprenderse la escritura
alfabética esta confirmada no sélo por informes como los del Instituto
Internacional de Cooperacién Intelectual de 1934,% sino también por la
creciente adopeidn del sistema de eseritura romano, y la aun mas ex-
tendida adquisicién de sistemas de escritura alfabética, en todo el mundo.

La amplia difusién del alfabeto en Grecia también fue materialmen-
te sustentada por diversos factores sociales, econémicos y tecnolégicos.
En primer lugar, en el siglo VIII se produjo un enorme auge de la activi-
dad econémica al restablecerse el comercio con Oriente, que habia de-
clinado tras el colapso micénico del siglo XIT (Starr 1961: 189-130, 349).
En segundo lugar, aunque la sociedad griega de la época tenia, como es
16gico, sus diversos estratos sociales, el sistema politico no estaba fuer-
temente centralizado; sobre todo en los asentamientos jénicos parece
haber habido bastante flexibilidad y en ellos encontramos los albores
de 1a cuidad-estado griega. En tercer lugar, el mayor contacto con Oriente
produjo prosperidad material y avance tecnolégico. El uso mas genera-
lizado del hierro, el advenimiento de la verdadera Edad del Hierro, fue
tal vez uno de los resultados (Starr 1961: 87-8, 357). Mas estrechamen-
te vinculado con la cultura escrita est4 el hecho de que el comercio con
Egipto dio lugar a la importacién de papiros, y esto hizo que ia escritu-
ra misma resultara mas ficil y menos costosa, tanto para el escritor
individual come para el lector que queria comprar libros; el papiro era
obviamente mucho mas barato que los pergaminos hechos con pieles de
animales, mas perdurable que las tablillas de cera y mas fécil de mane-
jar que la piedra o la arcilla de Mesopotamia y Micenas.

La cronologia y el alcance de la difusién de la cultura escrita en Gre-
cia siguen siendo objeto de controversias. Con el colapso micénico en el
siglo XII, la escritura desaparecid; las primeras inscripciones griegas
en alfabeto semitico modificado corresponden a las tltimas dos décadas
de! siglo VIII {Starr 1961: 169). Algunos estudios recientes indican que
el nuevo sistema de escritura fue adoptado y transformado a mediados
del siglo VITI en el norte de Siria.” El uso extensivo de la escritura
probablemente sélo se haya dado en forma lenta en el siglo VII, pero
cuando por fin se consolidé, parece haber sido aplicade a una amplisima
gama de actividades, tanto intelectuales como econdmicas, y por una
amplia variedad de personas.®®

Hay que recordar, por supuesto, que la escritura griega durante el
periodo cldsico era aun relativamente dificil de descifrar pues las pala-
bras no se separaban en forma regular (Kenyon 1951: 67), que copiar
manuscritos era un proceso largo y trabajoso y que la lectura en silen-
cio, tal como la conocemos, era poco frecuente hasta la aparicién de la
imprenta: en el mundo antiguo, los libros se usaban principalmente
para ser leidos en voz alta, a menudo por un esclavo. Sin embargo,
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desde el siglo VI en adelante, la escritura parece haber comenzado a
estar cada vez mas presente en la vida publica de Grecia y Jonia. En
Atenas, por ejemplo, las primeras leyes a ser leidas por el publico en
general fueron establecidas por Solén en los afios 594-3 a.C.; la institu-
cién del ostracismo a comienzos del siglo V da por sentada la existencia
de un conjunto de ciudadanos con conocimiento de la escritura: 6.000
ciudadanos debian escribir en un tiesto de cerdmica el nombre de un
individuo para que éste fuera desterrado (Carcopino 1935: 72-110). Hay
abundantes pruebas de que en el giglo V existia un sistema de escuelas
donde se ensefiaba a leer y a escribir (Protdgoras, 325d) y un piblico
lector de libros, satirizado ya por Aristéfanes en Las ranas.?® La forma
definitiva del alfabeto griego, que se establecid relativamente tarde en
el siglo V, fue adoptada para su uso en los registros oficiales de Atenas
por un decreto del arconte Eucleides en e] afio 403 a.C.

La cultura alfabética y el pensamiento griego

El surgimiento de la civilizacién griega es, pues, el primer ejemplo
histérico de la transicién a una sociedad con verdadera cultura escrita.
En todos los casos posteriores en que se introdujo y difundié un sistema
alfabético, como por ejemplo en Roma, inevitablemente se importaron
también otros elementos culturales del pais de origen junto con el siste-
ma de escritura; Grecia constituye, por consiguiente, no sélo el primer
caso de este cambio sino también el esencial para cualquier intento de
aislar las consecuencias culturales de la escritura alfabética.

Las pruebas directas que tenemos acerca de esta transformacién his-
térica en la civilizacién griega son fragmentarias y ambiguas, por lo
que cualquier generalizacién que hagamos deberd ser sumamente ten-
tativa e hipotética. Sin embargo, el hecho de que la base esencial tanto
de los sistemas de escritura como de muchas instituciones culturales
caracteristicas de toda la tradicién occidental tengan su origen en Gre-
cia, y de que ambos fenémenos hayan surgido alli al mismo tiempo,
parece justificar nuestro intento de describir las posibles relaciones entre
el sistema de escritura y las innovaciones culturales de Grecia que son
comunes a todas las sociedades con cultura escrita alfabética,

Suele postularse que el desarrollo de los rasgos distintivos del pensa-
miento occidental se remonta a las radicales innovaciones de los filéso-
fos presocraticos del siglo VI a.C. La esencia de la revolucidn intelectual
de estos fil6sofos es considerada como un cambio del pensamiento mitico
al pensamiento 16gico-empirico. Este es, en términos generales, el pun-
to de vista de Werner Jaeger; Ernst Cassirer, por su parte, escribe que
“la historia de la filosofia como disciplina cientifica puede verse como

una dnica y continua lucha por concretar una separacién y liberacién
respecto del mito”.*°

53



A este punto de vista pueden hacérsele dos clases de objeciones ted-
ricas. La primera es que las cruciales innovaciones intelectuales —tan-
to para Cassirer como para Werner Jaeger— proceden en definitiva de
las especiales dotes mentales del pueblo griego, y términos como “la
mente griega” y el “genio”, en tanto no son simplemente descriptivos,
dependen légicamente de una teoria muy cuestionable de la naturaleza
v la cultura del hombre. En segundo lugar, esa versién de la transfor-
macién, que va del pensamiento “no filoséfico” al pensamiento “filoséfi-
co”, supene una dicotomia absoluta —e insostenible— entre el pensa-
miento “mitico” de los primitivos y el pensamiento “légico-empirico” del
hombre civilizado.

La dicotomia es en si misma muy similar a la teoria inicial de Lévy-
Bruhl sobre la mentalidad “prelégica” de los pueblos primitivos, que ha
sido ampliamente criticada. Malinowski y muchos otros han demostra-
do la presencia de elementos empiricos en las culturas dgrafas,* y Evans-
Pritchard (1937) efectué un cuidadoso analisis del caracter “légico” de
los sistemas de creencias de los azande del Sudén,* mientras que, por
otro lado, el cardcter ilégico y mitico de gran parte del pensamiento y la
conducta occidentales es evidente para cualquiera que examine nues-
tro pasado o nuestro presente.

Aunque debamos rechazar cualquier dicotomia basada en el supues-
to de que existen diferencias radicales entre los atributos mentales de
los pueblos con y sin cultura escrita, y aceptar que las anteriores
formulaciones de la distincion se basaban en premisas incorrectas y
pruebas inadecuadas, aun asi podrian existir diferencias generales en-
tre las sociedades con y sin cultura escrita del tipo de las sefialadas por
Lévy-Bruhl. Una de las razones de esas diferencias podria ser, por ejem-
plo, lo que se expuso antes: el hecho de que la escritura establece un
tipo distinto de relacién entre la palabra y su referente, una relacién
que es mds general, mas abstracta y menos estrechamente vinculada
con la persona, el tiempo y el espacio especificos, que la que se da en la
comunicacién oral. Hay, por cierto, buenos fundamentos para justificar
esta distincién en lo que sabemos del pensamiento griego temprano.
Considerando, por ejemplo, las categorias de Cassirer y Werner Jaeger,
seguramente es significativo que el concepto de “légica” —una forma de
discurso inmutable e impersonal— al parecer no haya surgido hasta el
momento en que comenzé a difundirse la cultura alfabética. No fue

sino entonces, ademas, cuando se desarrolié formalmente la visién del
pasado humano como una realidad objetiva, proceso en el cual la distin-
cién entre “mito” e “historia” cobré decisiva importancia,

El mito y la historia

Los pueblos sin cultura escrita suelen efectuar una distincién entre
el cuento popular liviano, el mito mas serio y la leyenda casi histérica

54

{como sucede, por ejemplo, en las Islas Trobriand; Malinowski 1926:
33). Pero no lo hacen con mucha insistencia, por una razén evidente.
Cuando los aspectos legendarios y doctrinales de la tradicién cultural
son tansmitidos oralmente, se mantienen en relativa armonia unos con
otros y eon las necesidades presentes de la sociedad de dos maneras: a
través de las operaciones inconscientes de la memoria y a través de la
adaptacién de las expresiones y actitudes del aedo a las del auditorio,
Hay pruebas, por ejemplo, de que esas adaptaciones y omisiones ocu-
rrian en la transmisién oral de la tradicién cultural griega. Pero una
vez que los poemas de Homero y Hesiodo, que contenian muchos datos
de 1a historia, la religién y la cosmologia tempranas de los griegos, fue-
ron puestos por escrito, las generaciones siguientes tuvieron que
habérselas con las viejas distinciones en forma mucho mds acuciante:
ien qué medida la informacién sobre sus dioses y héroes era literalmen-
te cierta? ;Cémo podian explicarse sus evidentes incongruencias? ;Y
como podian conciliarse las creencias y actitudes alli contenidas con las
del presente?

La desaparicién de gran parte de los primeros escritos griegos, v las
dificultades relativas a las fechas y la composicién de muchos de los que
se preservaron, tornan imposible cualquier reconstruceién precisa. Se
sabe que el griego se escribia, en forma muy limitada, durante la época
micénica. Alrededor del afio 1200 a.C. desaparecié la escritura, y el al-
fabeto no se creé hasta unos cuatrocientos afios después. La mayoria de
los expertos concuerda en que a mediados o fines del siglo VIII los grie-
gos adaptaron el sistema puramente consondntico de Fenicia, posible-
mente en el puerto comercial de al Mina (;Poseidén?). Gran parte de los
escritos tempranos congsistia en “inseripciones explicativas sobre obje-
tos existentes: dedicatorias en las ofrendas, nombres personales en las
propiedades, epitafios en las tumbas, nombres de figuras en los dibu-
jos” (Jeffery 1961: 46). Los poemas homéricos se escribieron entre los
afios 750 y 6560 a.C.; en el giglo VII se produjo el primer registro de
poesia lirica y a fines de ese siglo, la aparicién de la gran escuela jénica
de filésofos cientificos.?® Por consiguiente, en el plazo de uno o dos si-
glos desde la fijacién por escrito de los poemas homéricos, aparecieron,
primero en Jonia y mis tarde en Grecia, muchos grupos de escritores y
maestros que tomaron como punto de partida la conviceién de que gran
parte de lo atribuido a Homero era incongruente e insatisfactorio en
muchos aspectos. Los logégrafos, dedicados a registrar las genealogias,
cronologias y cosmologias que se habian transmitido oralmente desde
el pasado, pronto se encontraron con que la tarea los llevaba a emplear
su capacidad critica y racional para crear una nueva sintesis indivi-
dual. En la sociedad agrafa, desde luego, suele haber algunos indivi-
duos euyos intereses los conducen a recoger, analizar e interpretar la
tradicién cultural de un modo personal, y los registros escritos sugieren
gue este proceso llegé bastante mds lejos entre las elites letradas de
Egipto, Babilonia y China, por ejemplo. Sin embargo, tal vez debido a
que en Grecia la lectura y la escritura estaban menos restringidas a los
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grupos sacerdotales o administrativos, parece haber habido un
cuestionamiento individual mds profundo a la tradicién cultural orto-
doxa en la Grecia del siglo VI que en ningin otro lugar. Hecateo, por
gjemplo, proclamé a principios de ese siglo: “Lo que aqui escribo es la
crénica que creo cierta. Porque las historias que relatan los griegos son
muchas y, en mi opinidn, ridiculas” (Jaceby 1931), y ofrecid sus propias
explicaciones de los datos sobre tradiciones familiares y linajes que
habia recogido. Ya habia comenzado a desaparecer la modalidad mitica
de usar el pasado, modalidad que, segun Sorel, convierte a éste en
“un medio de actuar sobre el presente” (Hulme 1941:136; Redfield
1953: 125).

Este giro en la forma de pensar tuvo implicaciones mucho mayores,
como puede deducirse del hecho de que los comienzos de la filosofia
religiosa y natural se asocien con similares desviaciones criticas res-
pecto de las tradiciones heredadas del pasado; segiin escribié W.B.Yeats,
refiriéndose a otra tradicién: “La ciencia es la critica de los mitos; no
habria habido ningin Darwin de no existir el Libro del Génesis” (Hone
1942: 405; el subrayado es nuestro). En los primeros presocraticos hay
muchas pruebas de la estrecha conexién entre las nuevas ideas y la
critica a las anteriores. Asf, Jenéfanes de Colofén (fl. ¢. 540 a.C.) recha-
z6 las “fabulas de los hombres de antafio” y reemplazé a los dioses
antropomérficos de Homero y Hesiodo, que hacian “tedo lo que es
oprobioso y censurable entre los hombres”, por un dios supremo “para
nada semejante a los mortales en cuerpo y mente”.® Por su parte,
Heriaclito de Efeso (fl. e¢. 500 a.C.}, el primer gran filésofo de los proble-
mas del conocimiento, cuyo sistema se hasa en la unidad de los opues-
tos expresada en el logos o plan estructural de las cosas, también ridi-
culizé el antropomorfismo y la idolatria de la religién olimpica.®

El proceso de critica y escepticismo prosiguio y, segin Cornford, “una
buena parte de la biografia del dios supremo tuvo que ser francamente
rechazada por falsa, o reinterpretada como una alegoria, o contempla-
da con reparos como un mito misterioso demasiado oscuro para la com-
prensién humana” (Cornford 1923: xv-xvi; Burnet 1908: 1). Por un lado,
los poetas continuaron utilizando las leyendas tradicionales para sus
poesias y obras de teatro; por otro, los prosistas debatian los problemas
que les planteaban los cambios en la tradicién cultural. Pero incluso los
poetas tenian una actitud diferente hacia su material. Pindaro, por gjem-
plo, empled mythoi en el sentido de historias tradicionales, sobreenten-
diendo que no eran literalmente verdaderas; sin embargo, sostuvo gue
sus propios poemas no tenian nada en comun con las fabulas del pasado
(primera Oda a! Olimpo). Los prosistas, por su parte, como también
algunos de los poetas, se habian propuesto reemplazar el mito por algo
mads congruente, con su sentido del logos, de la verdad comn y totaliza-
dora que coincilia las aparentes contradicciones.

Desde el punto de vista de la transmisién de la tradicién cultural,
tienen especial importancia las categorias del conocimiento asociadas
con las dimensiones de tiempo y espacio. En lo que respecta a una des-
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cripeitn objetiva del espacie, Anaximandro (nacido en 610 a.C.) y Hécato
{fl. c. 510-490), mediante el empleo de técnicas babilénicas y egipcias,
trazaron los primeros mapas del mundo (Warmington 1934: xiv, xxxviiil.
Mas adelante, sus imperfectos esbozos fueron sometidos a un largo pro-
ceso de critica y correccidn por parte de Herodoto (Historia: IV, 36-40) y
otros, y de alli surgié la mas cientifica cartografia de Aristételes,
Eratéstenes y sus sucesores (Warmington 1934: xvii, xli).

El desarrcllo de 1a historia parece haber seguido un curso bastante
similar, aunque los detalles concretos del proceso son objeto de contro-
versia. El punto de vista tradicional ubicaba en primer término a las
historias locales, seguidas luego por las mas universales crénicas de
Herodoto ¥y Tucidides. Dionisio de Halicarnaso escribe, acerca de los
predecesores de estos historiadores, que “en lugar de coordinar sus cré-
nicas unos con otros...trataban sobre determinados pueblos y ciudades
por separado... Todos tenian el misme objetive: poner en conocimiento
del piblico los registos escritos que encontraban preservados en tem-
plos o en edificios seculares en 1a forma en que los habian encontrado,
sin agregarles ni quitarles nada; entre estos registros se hallaban le-
vendas sacralizadas por el paso del tiempo...” (Pearson 1939: 3).

Jacoby, sin embargo, ha insistide en que “la idea de que la
historiografia griega comenzé con la historia local es totalmente erré-
nea” (1949: 354). En lo que concierne a Atenas, la historia comienza con
el extranjero Herodoto, quien incorpord, poco después de mediados del
siglo V, partes de la historia de la ciudad a su trabajo porque queria
explicar el papel que ésta cumplia en el gran conflicto entre Oriente y
Occidente, entre Europa y Asia. El objeto de la Historia de Herodoto era
descubrir el motivo por el que los griegos y los persas “luchaban entre
ellos” (Historia: 1, 1; Finley 1959: 4), y su método fue la historia: la
indagacién o investigacién personal de las versiones mds probables de
los hechos segun se las podia encontrar en diversas fuentes. El trabajo
de Herodoto se basé en la tradicién oral, por lo que sus escritos conser-
varon muchos elementos mitolégicos. Lo mismo sucedi6 con 1a obra del
logégrafo Helanico de Lesbos, quien a fines del siglo V escribi6 la prime-
ra historia de Atica desde el afioc 683 hasta el fin de la guerra del
Peloponeso en el 404. Helanico también traté de reconstruir las genea-
logias de los héroes homéricos, tanto hacia el pasado, hasta los dioses,
como hacia adelante, hasta la Grecia de su propia época, y esto inevita-
blemente implicaba la cronologia, la medicién objetiva del tiempo. Todo
lo que pudo hacer, sin embargo, fue explicar y sistematizar materiales
en gran medida legendarios (Pearson 1939: 193, 232). El desarrollo de
la historia como una crénica escrita, documentada y analitica del pasa-
do y el presente de la sociedad dio un importante paso con Tucidides,
quien efectud una distincién decisiva entre el mito y la historia, distin-
cién a la que en las sociedades dgrafas se presta escasa atencién
(Malinowski 1922: 290-333). Tucidides queria brindar un informe total-
mente confiable de las guerras entre Atenas y Esparta, y esto significa-
ba que los supuestos no verificados acerca del pasado debian quedar
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excluidos. Tucidides descarts, por ejemplo, la cronologia que habia ela-
borado Heldnico de la prehistoria de Atenas, y se atuvo mds que nada a
sus propias notas de los acontecimientos y discursos que consigné, o a
la informacién que recogié de testigos presenciales u otras fuentes
confiables (Tucidides: 1, 20-2, 97).%¢
De este modo, poco después de que la escritura se difundiera por

todo el mundo griego y de que se registrara la tradicion cultural previa-
mente oral, surgié una actitud hacia el pasado muy distinta de la de las
sociedades dgrafas. En vez de limitarse a adaptar la tradicién pasada a
las necesidades presentes, muchos individuos encontraron en los regis-
tros escritos, en los que se habia dado forma permanente a gran parte
de su repertorio cultural tradicional, tantas contradicciones en las creen-
cias y las categorias de conocimiento que les habian sido transmitidas,
gue se vieron impulsados a adoptar una actitud mas consciente, compa-
rativa y critica hacia la visién aceptada del mundo, y sobre todo hacia
las nociones de Dios, el universo y el pasado. Muchas soluciones indivi-
duales a estos problemas fueron, a su vez, puestas por escrito, v estas
versiones sirvieron de base para nuevas investigaciones.®

Se ha dicho que en la sociedad dgrafa la tradicién cultural funciona
como un eslabonamiento de conversaciones in praesentia en las que las
condiciones mismas de la transmisién favorecen la congruencia entre el
pasado y el presente, y tornan mas improbable la critica —la enuncia-
cion de incongruencias—: en caso de que ocurra una incongruencia, ésta
tiene un efecto menos permanente y es mas facil de ajustar u olvidar.
La incredulidad puede estar presente en esas sociedades, pero asume
una forma personal, no acumulativa; no conduce a un rechazo delibera-
de ¥y una reinterpretacion del dogma social, sino mds bien a un ajuste
semiautomatico de la creencia.®®

En las sociedades con cultura escrita, estas conversaciones eslabona-
das subsisten, pero ya no sen la inica forma de dialogo de los hombres;
en tanto la escritura ofrece otra fuente posible para la transmisién de
las orientaciones culturales, favorece la percepcion de las incongruen-
cias. Un aspecto de esto es una sensacién de cambio y de desfase cultu-
ral; otro es la nocion de que la herencia cultural en su conjunto se com-
pone de dos tipos de materiales muy diferentes: por un lado de ficcién,
errores y supersticion, y por otro, de algunas verdades que pueden ser-
vir de base para una explicacién mas confiable y coherente acerca de los
dioses, el pasado humano y el mundo fisico.

Platon v los efectos de la cultura escrita

Una parte de este proceso puede describirse como la sustitucién del
mito por la historia, pero la Aistoria en el sentido griego, que significa
“indagacién”, puede concebirse en forma mucho mas amplia como un
intento de determinar la realidad en cada esfera de la actividad hu-
mana, y en muchas de estas esferas fueron los griegos quienes nos apor-
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taron las premisas fundamentales de nuestras actuales categorias de
conocimiento.

Determinar qué papel cumplié realmente la escritura en el desarro-
llo de este marco conceptual es mds una cuestién de inferencia que en el
caso particular de la historia propiamente dicha; pero cuando pasamos
de los procesos de desarrollo y transmisién colectivos en su perspectiva
cronolégica, al proceso concreto de transmisién de un individuo a otro,
podemos encontrar alge un poco més definitive que la inferencia para
seguir adelante, porque en los escritos del griego que demuestra estar
mas consciente de 1a diferencia entre los modos de pensar orales y escri-
tos, que es Platén, se analiza y destaca el cardcter mds completo e in-
tenso de la transmisidn oral.

Platén nacié alrededor del ano 427 a.C., mucho después de la difu-
si6én del alfabeto en el mundo griego. Ya habian aparecido muchas de
las instituciones caracteristicas de la cultura escrita: habia escuelas
para los nifios de seis afios en adelante (Marrou 1948: 76-152) y ciertos
estudiosos y filésofos profesionales, como los sofistas, habian reempla-
zado a los intérpretes tradicionales de la sabiduria del pasado, como los
Eupatridai, que eran familias nobles a las que anteriormente se les
conferia el derecho de interpretar las leyes. Tanto las escuelas como los
sofistas son mencionados en un dislogo platénico, el Protdgoras, en el
que se indica que Socrates recela de los nuevos maestros y autores pro-
fesionales que han convertido la sabiduria en una mercancia peli-
grosa a menos que el comprador ya tenga “conocimiento de lo que es el
bien y el mal” {Protdgoras, 313e). Pero es en el Fedro y en la Carta
séptima donde encontramos la critica més explicita a la escritura como
medio de transmitir pensamientos y valores.

En el Fedro, Sécrates aborda el “caracter del buen y el mal hablar y
escribir” y cuenta que el rey egipcio Tamos reprendié al dios Teuth por
pretender que su invencién de la escritura brindaria “una férmula para
la memoria y la sabiduria”: “...Si los hombres la aprenden”, concluye
Tamos, “esto implantard el olvido en sus almas; dejaradn de ejercitar la
memoria porque contardn con lo que estd escrito, y no evocaran las co-
sas desde dentro de ellos mismos, sino por medio de marcas externas; lo
que has descubierto no es una férmula para la memoria, sino para el
recordatorio. Y no es verdadera sabiduria lo que ofreces a tus discipu-
1os, sino s6lo su apariencia; pues al contarles de muchas cosas sin ense-
fidrselas, haras que aparenten saber mucho, mientras que en su mayor
parte no sabrdn nada; y en tanto hombres llenos, no de sabiduria sino
de la presuncién de ser sabios, serdn una carga para sus congéneres.”

La insistencia en la memoria, el depésito de la tradicién cultural en
la sociedad, es significativa, y resulta apropiado gque Sécrates exprese
su ataque a la escritura bajo la forma de una fabula o mito, es decir, en
una modalidad de discurso tipicamente oral y no lgica (Notopoulos 1938:
465-93). El comentario que sigue, y muchos otros comentarios entre los
cuales el mds importante aparece en la Carta Séptima, dejan en claro
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que las objeciones a la escritura son dos; es intrinsecamente superficial
en cuanto a sus efectos, v los principios esenciales de la verdad sélo
pueden obtenerse dialécticamente.

La escritura es superficial en cuanto a sus efectos, debido a que leer
libros puede producir una enganosa sensacién de tener conocimiento,
el que en realidad s6lo es alcanzable a través de preguntas y respuestas
orales; ese conocimiento, en todo caso, sélo es profundo cuando “esta
escrito en el alma del discipulo” (Fedro, 276a). Las razones que da Platén,
o su vocero Sécrates, para sostener que la dialéctica es el verdadero
método para alcanzar el conocimiento esencial, son muy semejantes al
criterio antes mencionado acerca de la transmision de la tradicién cul-
tural en la sociedad oral. Porque el método dialéctico es, después de
todo, un proceso social esencial, en el que los iniciados transmiten su
conocimiento directamente a los jévenes, un proceso en el que, por cier-
to, s6lo una prelongada relacién personal puede trascender la incapaci-
dad intrinseca de las meras palabras de comunicar verdades profun-
das: 1as formas o ideas que por si solas pueden darle unidad y coheren-
cia al conocimiento humane. Como expresa Platon en la Carta Séptima,
ese conocimiento puede ser transmitido sélo cuando, “después de ser
asistido en estos estudios por un mentor, después de vivir algin tiempo
con ese mentor, de pronto un destello de comprensidn, por asi decirlo, es
encendido por una chispa que penetra en él, y una vez que llega al alma
procede a nutrirse a si misma”. %

Lo gue aqui entra en juego es no sblo la intima comprensiéon que
brinda un prolongado contacto personal, sino también las ventajas in-
trinsecas conferidas al habla sobre la palabra escrita en virtud de su
mas inmediata conexién con el acto mismo de la comunicacidn. La pri-
mera ventaja es que las posibles confusiones o malentendidos siempre
pueden aclararse mediante preguntas y respuestas, mientras que las
“palabras eseritas”, como le dice Séerates a Fedro, “parecen hablarle a
une como si fueran inteligentes, pero si uno les pregunta algo acerca de
lo que dicen, queriendo instruirse, ellas siguen diciéndole a uno exacta-
mente la misma cosa para siempre”. La segunda ventaja intrinseca es
que el hablante puede variar su “tipo de habla” de modo que resulte
“apropiado para cada naturaleza...dirigiéndose a un alma compleja en
un estilo complejo...y 2 un alma simple en un estilo simple”. Y asi, en el
Fedro, Sécrates llega a la conclusion de que “quienquiera que deja un
manual escrito, e igualmente quienquiera que lo recibe de él suponien-
do que ese escrito le proporcionard algo confiable y permanente, debe
ser extremadamente ingenuo” (Fedro, 275d; 275¢; 277c).

Hasta cierto punto, los argumentos de Platén en contra de la escritu-
ra son reflexiones especificas sobre la incapacidad de las meras pala-
bras de transmitir las Ideas, y sobre la habitual renuencia del iniciado
a compartir su conocimiento esotérico si no es en sus propios términos
(David-Neel y Yongden: 1959). 8i bien en la perspectiva de la posterior
historia de la epistemologia la postura de Platén debe verse como indi-
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cativa de su premonitoria conciencia del peligro de emplear palabras
abstractas acerca de cuyos referentes no se ha establecido ningun acuer-
do ni identidad de comprensién, las reservas de Platén respecto de la
escritura también deben verse en relacién con la preferencia que la cul-
tura griega comparte con la romana por el cardcter mas vive de la pala-
bra hablada en comparacién con la escrita (Green 1951: 23-59). El argu-
mento general en este punto especifico del Fedro se refiere a las venta-
jas de los discursos improvisados sobre los escritos.

De todos modos, el Fedro y la Carta séptima parecen aportar buenas
pruebas de que Platén consideraba que la transmisién de la tradicién
cultural era mas eficaz y permanente bajo condiciones orales, al menos
en lo que respecta a la iniciacién del individuo en el mundo de los valo-
res esenciales. El inagotable fermento de nuevas ideas, a fines del siglo
V en Atenas, y el creciente escepticismo frente a la religién y la ética,
son elocuentes testigos de que el hecho de poner por escrito los conoci-
mientos acumulados del pasado habia propiciade una actitud critica, ¥
por més consternacién que expresara Platén ante algunos aspectos del
proceso, ni él mismo pudo eludirlo. Platén, por supuesto, tenia un pen-
samiento fundamentalmente critico. Casi todos sus dialogos son argu-
mentaciones en contra de los puntos de vista de otros filésofos, y hasta
sus escritos més précticos y constructivos, como la Repiblica y las Le-
yes, son en gran medida continuaciones de los debates que habian co-
menzado con las criticas y explicaciones presocraticas del
antropomorfismo contenido en los mitos tradicionales, ya santificados
por la autoridad preeminente de Homero, de quien, como escribié Platén
en la Repiblica, “todos los hombres han aprendido desde el principio”
(Jaeger 1947: 42, 211; Cornford 1952: 154-5).

Seria erréneo, por consiguiente, presentar a Platén como un claro
protagonista de la tradicién oral. Ni él ni Sécrates fueron enemigos in-
transigentes de la cultura escrita; Sécrates no eacribié libros, pero
Jenofonte nos cuenta que acostumbraba “volver las paginas y examinar
cuidadosamente en compaiifa de sus amigos...los tesoros de los hom-
bres sabios de antafio, que éstos han dejado escritos en libros”.*! El
alcance, la complejidad estructural y la perfeccion literaria de la Repu-
blica llevaron a Wilamowitz-Moellendorff a aclamar a Platén como el
primer escritor verdadero (1919: 1, 389). Hay que asumir, pues, una
actitud mucho més compleja frente a los nuevos problemas de la cultu-
ra escrita: el aumento de la cantidad de libros y de lectores y, por consi-
guiente, de la conciencia ptblica del cambio historico que promovian los
libros, habia hecho que esos problemas resultaran ineludibles a fines
del siglo V en Atenas. Platén estaba dividido entre su interés y su com-
prensién de los procedimientos prosaicos, analiticos y criticos de los
nuevos modos de pensar propios de la cultura escrita, y su ocasional
nostalgia por las “costumbres y leyes no escritas de nuestros antepasa-
dos”,** junto con los mitos poéticos que las atesoraban.
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La légica y las categorias del conocimiento

La importancia de Platén en la historia posterior de la filosofia radi-
ca primordialmente en el aspecto de su obra que mira hacia adelante y
que contribuyé en mucho a definir los métodos del pensamiento occi-
dental. El presente anélisis requiere, por lo tanto, una breve considera-
cién del grado en que estos aspectos se asocian intrinsecamente con la
escritura. Sin duda, la gran mayoria de las ideas griegas tiene origen
en las cirecunstancias histéricas v sociales especificas, para muchas de
las cuales pueden encontarse anteriores fuentes y analogias en las gran-
des civilizaciones del Cercano Oriente y en otros lugares. Pero no pare-
ce ser meramente una cuestién de prejuicio etnocéntrico afirmar que, al
menos en dos esferas, los griegos desarrollaron técnicas intelectuales
que eran histéricamente finicas y que poseian las ventajas empiricas
intrinsecas que determinaron su amplia adopeion por la mayoria de las
posteriores sociedades con cultura escrita: la primera esfera es la
epistemolégica, en la que los griegos elaboraron una nueva clase de
método légico, v la segunda es la de la taxonomia, en la que los griegos
establecieron nuestras categorias aceptadas en los campos del conoci-
miento (teologia, fisica, biologia, etcétera).

En la primera esfera, Platén es en esencia un heredero del persisten-
te propédsito de los griegos de separar la verdad, la episteme, de la opi-
nién corriente, la doxa. Esta conciencia epistemoldgica parece coincidir
con la adopcién peneralizada de la escritura, probablemente debido a
que la palabra escrita sugiere un ideal de verdades definibles que tie-
nen una autonomia y una permanencia intrinsecas muy diferentes de
los fenémenos del flujo temporal y de los usos verbales contradictorios.
En las culturas orales, las palabras —y en especial palabras como “Dios”,
“Justicia”, “Alma”, “Bien”— dificilmente podrian concebirse como enti-
dades separadas, divorciadas tanto del resto de la oracién comeo de su
contexto social, pero una vez que se les confiere la realidad fisica de la
escritura, cobran vida propia. Gran parte del pensamiento griego esta-
ba dirigido a tratar de explicar sus significados satisfactoriamente y a
relacionar esos significados con algun principio definitivo de orden ra-
cional en el universo, con el logos.

Fueron, por supuesto, Platén y Aristételes quienes concibieron la
existencia de un procedimiento intelectual especial para este proceso,
quienes imaginaron la posibilidad de un sistema de reglas para el pen-
samiento mismo, reglas que eran muy distintas del problema concreto
en el que se estaba pensando y que ofrecian un acceso mas confiable a la
verdad que la opinién corriente. En el Fedro, por ejemplo, se hace ha-
blar a Socrates del método apropiado para llegar a la verdad en gene-
ral, y este método consiste en dejar de lado todas las suposiciones popu-
lares y analizar, en cambio, cada idea a través de una definicién inicial
de los términos, seguida por el desarrollo de un argumento unificado
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con “una parte media y extremos compuestos de manera que se adecuen
unos a otros y al conjunto global”. Esto se ha de lograr mediante “divi-
siones y combinaciones”, mediante el andlisis de un problema en sus
elementos constitutivos v mediante una posterior sintesis racional
(Fedro: 264c; 265d-266b; 277b-c}).

Este procedimiento légico parece esencialmente propio de la cultura
escrita. En términos generales, dehido a que, como dijo Oswald Spengler,
“la escritura...implica un cambio total en las relaciones del despertar de
la conciencia del hombre, en tanto la libera de la tirania del presente;...
la actividad de leer y escribir es infinitamente m4s abstracta que la de
hablar y escuchar” (1934: II, 149). Y en términos més précticos, debido
a que es dificil creer que una serie tan larga y compleja de argumentos
como la presentada en la Republica, por ejemplo, o en los Analificos de
Aristételes, pudiera ser creada, o transmitida, ni mucho menos total-
mente comprendida, en forma oral.

Hay también algunos indicios bastante convincentes de ia existencia
de una relacién causal mas directa entre la escritura y la légica. La
palabra griega para denotar un “elemento” era la misma que la de “le-
tra del alfabeto”. En el Politico, Platén compara los principios basicos
de su filosofia con el primer contacto del nifio con el alfabeto,*® sobre la
base de que cada principio o letra es la llave de acceso a una cantidad
infinitamente mayor de palabras o ideas que aquellas a través de las
cuales se aprenden. Platon desarrolla esta idea en el Teeteto, cuando
Séerates compara el proceso de razonar con la combinacion de elemen-
tos irreducibles o letras del alfabeto en silabas que, a diferencia de las
letras que las constituyen, tienen significado: “los elementos o letras
son s6lo objetos de percepcién, y no pueden ser definidos ni conocidos;
pero las silabas o las combinaciones de ellas son conocidas y...captadas”™.*
Esto no estd muy lejos del modo en que se utilizan las letras del alfabeto
para simbolizar la manipulacién de términos generales en la légica
aristotélica; la secuencia establecida de las premisas, los argumentos y
las conclusiones de un silogismo ha side representada con letras del
alfabeto desde que Aristételes las usé en los Analiticos. Es también sig-
nificativo que Aristételes pensara haber hecho su mayor aporte ftlos6fi-
co en el campo de la légica, porque, como dice en Sobre las refutaciones
sofisticas, “acerca del tema del razonamiento no teniamos nada impor-
tante con fecha anterior”.*

El mismo proceso de divisién en categorias abstractas, cuando se apli-
ca no a un argumento concreto, sino al ordenamiento de todos los ele-
mentos de la experiencia en esferas separadas de la actividad intelec-
tual, lleva a la divisién griega del conocimiento en disciplinas cognitivas
auténomas, la que desde entonces es universal en la cultura occidental
y tiene decisiva importancia para diferenciar las culturas con y sin es-
critura. Platén dio un paso importante en esta direccién, pues desarro-
116 a la vez la palabra y la nocién de teclogia para designar un campe
separado del conocimiento (Jaeger 1947: 4-5). Esta forma de separar
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estrictamente los atributos divinos del mundo natural, y de la vida hu-
mana, es virtualmente desconocida entre los pueblos sin cultura eseri-
ta (Goody 1961:; 142-64). La falta de atencién prestada a este hecho ha
dado lugar a muchas interpretaciones falsas de los aspectos no empiri-
cos y magicorreligiosos de estas culturas, pero esa falta de atencion es
en s{ misma demostrativa de la profundidad con que la tradicién de la
cultura escrita ha aceptado las categorias del conocimiento heredadas
de Grecia.

Platén, por su parte, era un discipulo demasiado respetuoso de
Sécrates como para avanzar demasiado en la divisién del conocimiento
en categorias. Esto quedé a cargo de su alumno, Aristételes, v de la
escuela de éste (Taylor 1943: 24-39); para la época en que murié
Aristételes, en el afnio 322 a.C., la mayor parte de las categorias en el
campo de la filogofia, las ciencias naturales, el lenguaje y la literatura
va habian sido delineadas, y en todas ellas se habia comenzado a reco-
ger y clasificar datos en forma sistematica.

Con Aristételes, los métodos v las distinciones claves en el mundo del
conocimiento quedaron totalmente establecidas, y en su mayor parte de
modo permanente; lo mismo sucedid, por supuesto, con sus institucio-
nes. Aristételes fue el primer hombre, segin Strabo,* que colecciond
libros, ¥ fue el que les ensefidé a los reyes de Egipto a formar bibliotecas.
Y aunque en realidad habia habido anteriores coleccionistas de libros,
la biblioteca de Aristételes es la primera de 1a gque se sabe bastante; de
sus colecciones deriva nuestra palabra “musec”, y si el vocablo “acade-
mia” conmemora la escuela de Platdn, la palabra liceo nos remite al
Lyceum de Aristiteles.

La cultura escrita: algunas consideraciones
generales

Es casi imposible, en esta breve resefia, determinar qué importancia
debe atribuirse al alfabeto como causa o como condicién necesaria de
las trascendentes innovaciones intelectuales que tuvieron lugar en el
mundo griego durante los siglos siguientes a la difusién de la escritura;
tampoco la indole de los datos existentes nos alienta a pensar que el
problema pueda alguna vez resolverse por completo. El presente anali-
sis tendrd, pues, que limitarse a indicar que algunos aspectos cruciales
de la cultura occidental surgieron en Grecia poco después de la apari-
cién de una sociedad urbana rica en la que una parte sustancial de la
poblacién sabia leer y escribir, y que, por consiguiente, la enorme deuda
de toda la civilizacién contempordnea con la Grecia cldsica debe verse
en cierta medida como el resultado, no tanto del genio griego, sino de
las diferencias intrinsecas entre las sociedades dgrafas (o protoletradas)
v las sociedades con cultura escrita, representadas estas iltimas prin-
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cipalmente por aquellas que utilizan el alfabeto griego y sus derivados.
Si esto es asi, puede ser util que llevemos un poco mas lejos nuestro
contraste entre la transmisién de la herencia cultural en las sociedades
dgrafas y en las que tienen una cultura escrita alfabética.

Por empezar, la facilidad de la lectura y la escritura alfabéticas pro-
bhablemente fue un factor importante en el desarrolo de la democracia
politica en Grecia; en el siglo V, al parecer habia una mayoria de ciuda-
danos libres que podian leer las leyes y tomar parte activa en las elec-
ciones y la legislacién. La democracia tal como la conocemos, por lo tan-
to, estd desde un principio asociada con la difusién de la cultura escrita,
como en gran medida también lo estd la nocién de que el mundo del
conocimiento trasciende las unidades politicas. En el mundo helénico,
diversos pueblos y paises recibieron un sistema administrativo comin
y una herencia cultural unificadora a través de la palabra escrita. Gre-
cia, por lo tanto, esta considerablemente més cercana a ser un modelo
de la tradicidn intelectual universal del mundo letrado contemporaneo
que las anteriores civilizaciones de Oriente, cada una de las cuales te-
nia sus propias tradiciones locales de conocimiento; como dijo Oswald
Spengler, “La escritura es el gran simbolo de lo Lejano” (1934 11, 150).

Pero aunque la idea de un universalismo intelectual, y en cierto gra-
do politico, estd histérica y sustancialmente vinculada con la cultura
escrita, tendemos a olvidar que esto lleva consigo otros aspectos que
tienen implicaciones muy diferentes y que en cierto modo explican por
qué ¢l anhelado y teéricamente factible suefio de una “democracia edu-
cada” y una sociedad verdaderamente igualitaria nunca se ha concreta-
do en la practica. Una de las premisas bdsicas de la reforma liberal
durante el dltimo siglo y medio ha sido la de James Mill, segin figura
en la Autobiografia de su hijo, John Stuart Mill:

Tan absoluta era la confianza de mi padre en la influencia que ejerce la ra-
z6n sobre las mentes de los hombres, cuando se le permite llegar a ellas, que
le parecia que todo podria lograrse si se ensefiaba a la poblacién entera a
leer, si se permitia hacer conocer de palabra y por escrito todo tipo de opinio-
nes a los ciudadanos y si, a través del sufragio, éstos podian designar un
cuerpo legislativo que pusiera en préctica las opiniones que adoptaban (pag.
74).

Todoe esto se ha concretado desde los dias de los Mill, pero sin embar-
go, no “todo” se ha “logrado”, y algunas causas de este déficit pueden
encontrarse en los efectos intrinsecos de la cultura escrita sobre la trans-
mision de la herencia cultural, efectos que pueden verse con especial
claridad si se comparan con sus andlogos en la sociedad dgrafa.

Como dijimos, el hecho de poner por escrito algunos de los princi-
pales elementos de la tradicién cultural en Grecia permitié tomar con-
ciencia de dos cosas: del pasado en tanto diferente del presente, y de las
incongruencias inherentes a la perspectiva de la vida que el individuo
heredaba de la tradicién cultural en su forma documentada. Puede conje-
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turarse que estos dos efectos de la difusion de la escritura alfabética
han continuado y se han multiplicado desde entonces, a un ritmo cada
vez mayor desde la aparicién de la imprenta. “Los impresores”, observd
Jefferson, “nunca pueden dejarnos en un estado de perfecta paz y uni-
dad de opinién”,*’ y a medida que aparece un libro tras otro y un perié-
dico tras otro, la idea de un acuerdo racional y una coherencia democra-
tica entre los hombres se aleja cada vez mas, mientras que los ataques
de Platon contra los proveederes venales de conocimientos adquieren
creciente pertinencia.

Pero la incongruencia de la totalidad de la expresién escrita es tal
vez menos llamativa que su enorme magnitud y su gran profundidad
histérica. Estos dos factores siempre han sido considerados obstdculos
insuperables por quienes buscan reconstruir la sociedad segiin un mo-
delo mas unificado y disciplinado: encontramos esta objecién entre los
partidarios de quemar libros de todas las épocas, y también en muchos
pensadores més respetables. Aparece, por ejemplo, en Jonathan Swift,
cuando describe a ciertos individuos perfectamente racionales, los
Houyhnhnms, quienes “no tienen letras” y cuyo conocimiento “por
consiguiente...es tradicional” ** Estas tradiciones orales, nos dice Swift,
dada su escala, permitian que “la parte histdrica” fuera “facilmente pre-
servada sin agobiar la memoria de la gente”, No sucede lo mismo con la
tradicién de la cultura escrita, pues al carecer de los recursos de la adap-
tacién y la omisién inconscientes que existen en la transmisién oral, el
repertorio cultural no puede sino aumentar; hay mas palabras de las
que nadie conoce por su significado: unas 142.000 entradas léxicas en
un diccionario para estudiantes como el Webster's New World. Esta pro-
liferacidn ilimitada también caracteriza la tradicién escrita en general:
el mero volumen del repertorio escrito existente implica que la propor-
cién del total que cualquier individuo conoce debe ser infinitesimal en
comparacién con la correspondiente en la cultura oral. La sociedad con
cultura escrita, por el simple hecho de no tener ningiin sistema de eli-
minacién, ninguna “amnesia estructural”, impide gue el individuo pue-
da participar plenamente de la tradicién cultural total a un grado ni
remotamente aproximado al que es posible en la sociedad dgrafa.

Un modo de interpretar esta carencia de un equivalente letrado de la
organizacién homeostatica de la tradicién cultural en la sociedad agrafa
consiste en considerar que la sociedad con cultura escrita estd inevita-
blemente sujeta a una creciente sucesién de desfases culturales. El con-
tenido de la tradicién cultural aumenta continuamente, y cualquier in-
dividuo que recibe su influjo se convierte en una especie de palimpsesto
compuesto de muchas capas superpuestas de creencias y actitudes per-
tenecientes a diferentes etapas histéricas. Lo mismeo le sucede, con el
tiempo, a la sociedad en su conjunto, dado que existe la tendencia a que
cada grupo social resulte particularmente influido por sistemas de ideas
correspondientes a distintos periodos del desarrollo de la nacién; tanto
para el individuo como para los grupos que conforman la sociedad, el
pasado puede significar cosas muy diferentes.
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Desde el punto de vista del intelectual, del especialista letrado, la
visién de las infinitas opciones y descubrimientos que le ofrece un pasa-
do tan extenso puede ser una fuente de estimulo e interés. Sin embargo,
cuando consideramos los efectos sociales de esa clase de orientacién,
advertimos que la situacién fomenta la alienacién que ha caracterizado
a tantos escritores y filésofos de Occidente desde el siglo pasado. Fue
seguramente esta falta de amnesia social de las culturas alfabéticas la
que, por ejemplo, llevé a Nietzsche a describir a “nosotros, los moder-
nos” como “enciclopedias ambulantes, incapaces de vivir y actuar en el
presente y obsesionados por un ‘sentido histérico’ que lesiona v final-
mente destruye lo viviente, ya sea un hombre o un pueblo o un sistema
cultural” (1909: 9, 33). Aunque desechemos por extremas las ideas de
Nietzsche, de todos modos es evidente que el individuo letrado tiene en
la practica un campo tan grande de seleccién personal a partir del re-
pertorio cultural total que es muy poco probable que Hegue a experi-
mentar la tradicién cultural como una totalidad estructurada.

Desde el punto de vista de la sociedad en su conjunto, la enorme
complejidad y variedad del repertorio cultural sin duda crea problemas
de una magnitud sin precedentes. Por ejemplo, dado que se caracteri-
zan por estas capas siempre crecientes de tradicién cultural, las socie-
dades letradas occidentales estan incesantemente expuestas a una
version mas compleja del tipo de conflicto cultural que, segiin se ha
sostenido, produce anomia en las sociedades orales cuando entran en
contacto con la civilizacién europea, es decir, ciertos cambios como los
que ilustra en detalle Robert Redfield en sus estudios sobre América
Central ®

Otra consecuencia importante de la cultura alfabética se relaciona
con la estratificacién social. En las culturas protoletradas, con sus sis-
temas relativamente dificiles de escritura no alfabética, existia una fuer-
te barrera entre los que sabian y los que no sabian escribir; aunque
permitieron derribar esta barrera, los sistemas “democraticos” de escri-
tura condujeron con el tiempo a una amplia proliferacién de distincio-
nes mds o menos tangibles basadas en lo que la gente habia leido. La
capacidad de manejar las herramientas de la lectura y la escritura es
sin duda uno de los principales ejes de diferenciacién social en las socie-
dades modernas, y esta diferencia se extiende alas distinciones sutiles
entre las especializaciones profesionales, de modo que incluso los miem-
bros de un mismo grupo socioecénomico de especialistas letrados pue-
den tener poco en comiin en el aspecto intelectual.

Desde luego, estas variaciones en el grado de participacién en la tra-
dicién escrita, junto con sus efectos sobre la estructura social, no son las
tnicas causas de tensién social. Incluso dentro de una cultura escrita,
la tradicién oral —la transmisién de valores y actitudes en el contacto
personal— sigue siendo la principal modalidad de orientacién cultural
¥, en grados variables, estd aparte de las diversas tradiciones escritas.
En algunos aspectos, esto quizd sea afortunado. La tendencia de las
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modernas industrias de comunicaciones de masas a promover, por ejem-
plo, ideales de consumo conapicue que no pueden ser alcanzados mas
que por una proporcién limitada de la poblacién, bien podria tener con-
secuencias mucho maés radicales de no ser por el hecho de que cada
individuo que se ve sometido a esas presiones es también miembro de
uno o m4s grupos primarios cuya conversacion oral probablemente sea
mucho mas realista y conservadora en cuanto a su tendencia ideolégi-
ca: los medios masivos no son las tinicas influencias sociales, y tal vez ni
siquiera sean las principales, en la tradicién cultural contempordanea
en su conjunto.

Los valores del grupo primario probablemente estén aun mas aleja-
dos de los de la “alta” cultura escrita, excepto en el caso de los especia-
listas letrados. Esto introduce otra clase de conflicto cultural, de cardi-
nal importancia para la civilizacion occidental. Si, por ejemplo, volve-
mos sobre las razones del relativo fracaso de la educacién obligatoria
universal en cuanto a lograr los resultados intelectuales, sociales y po-
liticos que esperaba James Mill, podriamos atribuirle gran parte de la
culpa a la brecha entre la tradicién escrita publica de la escuela y las
muy diferentes, y a menudo francamente contradictorias, tradiciones
orales privadas de la familia y del grupo de pares del alumno. El alto
grado de diferenciacién en el acceso a la tradicién de la cultura escrita
establece una divisién bésica que no puede existir en una sociedad agrafa:
la divisién entre los diversos matices de la capacidad y la incapacidad
de leer y escribir. Este conflicto, por supuesto, se advierte mas que nada
en la escuela, la institucion clave de la sociedad. Como sefialé Margaret
Mead (1943: 637): “La educacién primitiva era un proceso a través del
cual se mantenia una continuidad entre padres e hijos... La educacién
moderna le da una gran importancia a la funcién de la ensefianza de
crear discontinuidades: de convertir al hijo...del analfabeto en un indi-
viduo que sabe leer y escribir” Una tensién similar, y tal vez aun més
aguda, suele crearse entre la escuela y el grupo de pares, y al margen de
las dificultades que surgen de las sustanciales diferencias entre las dos
orientaciones, parecen existir ciertos factores en la naturaleza misma
de los métodos propios de la cultura escrita que los hacen inadecuados
para eliminar la brecha entre la sociedad del barrio ¥ la selva de los
plzarrones.

En primer lugar, esto se debe a que, aunque el alfabeto, la prensa y la
educacién universal y gratuita se han combinado para poner la cultura
escrita al alcance de todos a un grade nunca antes aleanzado, la forma
de comunicacién escrita, dadas sus caracteristicas, no se impone a si
misma con tanta fuerza ni de manera tan uniforme como la transmi-
gién oral de la tradicion cultural. En la sociedad dgrafa, cada situacién
social inevitablemente pone al individuo en contacto con las pautas de
pensamiento, sentimiento y accién del grupo: Ia opcién es entre la tradi-
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cién cultural o la soledad. En una sociedad con cultura escrita, en cam-
bio, y al margen de las dificultades que surgen del alcance y la comple-
jidad de la “alta” tradicién escrita, el mero heche de que la lectura y la
escritura sean actividades normalmente solitarias hace que resulte muy
fdcil evitar la tradicion cultural dominante, en la medida en que ésta
sea escrita, como escribié Bertha Phillpotts (1931: 162-3) en su estudio
sobre la literatura islandesa:

Es tan evidente que la prensa pone el conocimiento al aleance de todos, que
tendemos a olvidar que también hace que el conocimiento sea muy fécil de
evitar... Un pastor de Islandia, en cambio, no podia evitar pasar las noches
escuchando el tipo de literatura que le interesaba al campesino. El resultado
era un grado de cultura realmente nacional que ninguna nacién de hoy ha
podido alcanzar.

La cultura escrita, por lo tanto, es mucho mas facil de evitar que la
oral, y aun cuando no sea evitada, sus efectos pueden ser relativamente
superficiales. No sélo debido a que, como argumentaba Platén, 1os efec-
tos de la lectura son intrinsecamente menos profundos y permanentes
que los de la conversacién oral, sino también porque el cardcter abs-
tracto del silogismo y de las categorizaciones aristotélicas del conoci-
miento no se corresponden de manera muy directa con la experiencia
comiin. La abstraccién del silogismo, por ejemplo, por su propia natura-
leza, pasa por alto la experiencia social del individuo y el contexto per-
sonal inmediato, v la divisién del conocimiento restringe de modo simi-
lar la clase de conexiones que el individuo puede establecer y ratificar
con el mundo natural y social. La forma de pensamiento tipica del espe-
cialista en materia de cultura escrita estd fundamentalmente refida
con el modo de pensar propio de Ia vida cotidiana y la experiencia co-
rriente, y este conflicto se pone en evidencia en la larga tradicién de
chistes acerca del arquetipico profesor distraido.

Es cierto, desde luego, que la educacion contempordanea no presenta
los problemas exactamente en la forma de la légica ¥ la taxonomia
aristotélicas, pero todas nuestras formas de pensamiento letradas han
sido profundamente influidas por ellas. Tal vez ésta sea una diferencia
esencial con la transmision de la herencia cultural no sélo de las socie-
dades orales sino también de las protoletradas. Asi, Marcel Granet re-
laciona la naturaleza del sistema de escritura chino con el “caracter
concreto” del pensamiento chino, al que describe como concentrado prin-
cipalmente en la accidn social y las normas tradicionales, lo cual sugie-
re que el efecto cultural del sistema de escritura era el de intensificar el
tipo de conservacién homeostatica propio de las culturas no escritas; en
efecto, estaba conceptualizado en el tao-tung de Confuncio, o “transmi-
sion ortodoxa del camino”. Al respecto, cabe sefialar que la actitud chi-
na hacia la légica formal, y hacia la categorizacién del conocimiento en
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general, es una expresién articulada de lo que ocurre en una cultura
oral (Granet 1934: vii-xi; 8-55; HuShih 1922). Mencio, por ejemplo, ha-
bla en nombre del enfoque no escrito en general cuando comenta: “La
razén por la que me desagrada sostener una opinién es que esto lesiona
el tao. Se adopta una sola opinién y se dejan de lado otras cien” (Richards
1932: 35).

La tensidn social entre las orientaciones oral y escrita en la sociedad
occidental se ve complementada, por supuesto, por una tensién intelec-
tual. En tiempos recientes, el ataque de la Iustracién contra el mito, al
que veia como una supersticion irracional, a menudo ha sido reempla-
zado por un anhelo regresivo de algiin equivalente moderno de la fun-
cion unificadora del mito: “;No es cierto”, preguntaba W.B. Yeats, “que
todas las razas tuvieron su primera unidad a partir de una mitologia
que las enlaza con la roca y la montana?” (1955: 194).

En esta nostalgia por el mundo de los mitos, Platén ha tenido una
larga lista de sucesores. El culto rousseauniano al Buen Salvaje, por
ejemplo, rindié un involuntario tributo a la fuerza de la homogeneidad
de la cultura oral, a 1a anhelante admiracién del individuo educado por
la visién de la vida simple pero coherente del campesino, la atempora-
lidad de su vivir en el presente, la espontaneidad que brinda una acti-
tud hacia el mundo consistente en una participacion plena y acritica en
la que las contradiceiones entre la historia y la leyenda, o entre la expe-
riencia y la imaginacién, no se perciben como problemas. Esa es, por
ejemplo, la tradicién literaria del campesine europeo, desde el Sancho
Panza de Cervantes hasta el Platon Karataev de Tolstoi. Ambos son
analfabetos; ambos poseen una rica sabiduria proverhial; ambos estan
libres de toda preocupacién por la coherencia intelectual, y ambos re-
presentan muchos de los valores que, segin se indicé antes, son carac-
teristicos de la cultura oral. En esos dos libros, Don Quijote y La guerra
y la paz, que bien pueden considerarse dos de las obras maestras de la
literatura occidental, se establece un contraste explicito entre los ele-
mentos orales y escritos de la tradicién cultural. El propio Don Quijote
se vuelve loco por leer libros, mientras que a la figura del campesino
Karataev se contrapone la de Pierre, un cosmopolita urbano y gran lec-
tor. Tolstoi escribe, acerca de Karataev —semejante en esto a Mencio o
a los hahitantes de las Islas Trobriand estudiados por Malinowski—
que él

no sabia ni podia comprender el significado de las palabras fuera de su con-
texto. Cada palabra y cada accidn suyas eran la manifestacién de una activi-
dad desconocida para él, que era su vida. Pero su vida, segin él la considera-
ba, no tenia ningdn significado como cosa separada. Sélo tenia significado en
tanto parte de una totalidad de la que siempre era consciente. (La guerra y
la paz).
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Tolstoi, desde luego, idealiza; sin embargo, incluso en su idealizacién
pone de manifiesto un aspecto que es primordial en la cultura escrita y
que inmediatamente asociamos con los griegos: la importancia conferi-
da al individuo. Karataev no considera “su vida...como una cosa separa-
da”. Hay, por supuesto, marcadas diferencias en las historias de las
vidas de los miembros individuales de las sociedades dgrafas: el relato
de Trueno Destructor difiere de la de otros hombres de la tribu winnebago
(Radin 1926, 1927); la de Baba de Karo es distinta de la de otras muje-
res hausa (Smith 1954), y estas diferencias a menudo son reconocidas
publicamente por la via de adjudicarles a los individuos un espiritu
guardidn o tutelar personal. Pero en general, hay una menor
individualizacién de la experiencia personal en las culturas orales, las
que tienden a caracterizarse, como dice Durkheim, por una “solidari-
dad mecénica”;®® por los vinculos existentes entre personas afines, an-
tes que por una serie mds complicada de relaciones complementarias
entre individuos que cumplen diversos roles. Al igual que Durkheim,
muchos sociélogos se inclinan a relacionar la mayor individualizacién
de la experiencia personal que se da en las sociedades con cultura escri-
ta con los efectos de una divisién mas extensiva del trabajo. No existe
una tnica explicacidén, pero las técnicas de leer y escribir sin duda tie-
nen gran importancia al respecto. En primer lugar, produjeron la dis-
tincién formal que ha recalcado la cultura alfabética entre el orden divi-
no, el natural y el humano; en segundo lugar, la diferenciacién social a
que dan origen las instituciones de la cultura escrita; en tercer lugar, el
efecto de la especializacién intelectual profesional a una escala sin pre-
cedentes; por ultimo, la inmensa variedad de opciones ofrecida por todo
el cuerpo de literatura registrada; y estos cuatro factores dan lugar, en
cualguier caso particular, a la totalidad altamente compleja que se de-
riva de la seleccién de estas orientaciones letradas y de la serie de gru-
pos primarios de los que el individue también participa.

En lo que respecta a la conciencia personal de esta individualiza-
cién, es indudable que también contribuyeron otros factores, pero la
escritura misma (en especial en sus formas mds simples y més cursi-
vas) tuvo enorme importancia. Porque la escritura, al objetivar las pa-
labras y hacer accesible su significado a una inspeceién mucho mas pro-
longada e intensa de la que es posible oralmente, fomenta el pensa-
miento privado. El diario intimo o la confesién escrita le permiten al
individuo objetivar su propia experiencia y le proporcionan un medio de
controlar las trasmutaciones que sufre la memoria bajo la influencia de
los posteriores acontecimientos que se van produciendo. Entonces, si el
diario intimo es luego publicado, un publico mas amplio puede tener
conocimiento concreto de las diferencias que existen entre las historias
de sus congéneres a partir del registro de una vida que ha sido parcial-
mente aislado del proceso asimilative de la transmisién oral.
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El diario intimo es, desde luego, un caso extremo, pero los propios
didlogos de Platén dan prueba de la tendencia general de la escritura a
incrementar la conciencia de las diferencias individuales en materia de
conductas y en la personalidad de quienes las exhiben,® mientras que
la novela, que participa en la orientacién autobiografica v confesional
de autores como San Agustin, Pepys y Rousseau, y tiene por objeto re-
tratar la vida tanto interior como exterior de los individuos en el mundo
real, ha reemplazado las representaciones colectivas del mito y la épica.

Desde el punto de vista del contraste general entre las culturas ora-
les y las de escritura alfabética existe, por lo tanto, una cierta identidad
entre el espiritu de los didlogos platénicos y el de la novela:® ambos
tipos de escritura expresan lo que es un esfuerzo intelectual caracteris-
tico de Ia cultura escrita, y presentan el proceso por el que el individuo
hace su propia préctica, mas o menos consciente, mas o menos perso-
nal, de seleccion, rechazo y adaptacién entre las distintas ideas y acti-
tudes existentes en su cultura. Esta semejanza general entre Platén y
la forma de arte caracteristica de la cultura escrita, la novela, indica un
nuevo contraste entre las sociedades orales y las que tienen escritura: a
diferencia de la transmisién homeostdtica de la tradicién cultural de
los pueblos sin escritura, la sociedad con cultura escrita deja mas cosas
en manos de sus miembros; al ser menos homogénea en su tradicién
cultural, le da m4s libertad de accién al individuo, y sobre todo al inte-
lectual, al especialista en la escritura, desechando la nocién de una dnica
perspectiva preconcebida de la vida. Y en la medida en que un indivi-
duo participa en la cultura escrita, en tanto distinta de la oral, la cohe-
rencia que logre como persona serd en gran parte el resultado de su
propia decisién personal de seleccionar, adaptar y eliminar determina-
dos elementos de un repertorio cultural altamente diferenciado; por
supuesto, el individuoe estd bajo la influencia de diversas presiones so-
ciales, pero éstas son tan numerosas que el resultado finalmente apare-
ce como un patron individual.

Se podria agregar mucho a través del desarrollo v la delimitacién de
este punto, como de gran parte de los demds que hemos tratado. El
contraste podria extenderse, por ejemplo, a la consideracién de los pos-
teriores adelantos en las comunicaciones, desde la invencién de la im-
prenta y la prensa mecdnica hasta la de la radio, el cine y la televisién.
Cabe suponer que estos tltimos adquieren gran parte de su eficacia
como agentes de orientacién social por el hecho de que no tienen el ca-
rdcter abstracto y solitario de la lectura y la escritura, sino que, por el
contrarie, comparten algunos de los atributos y efectos de la interaccién
personal directa que se da en las culturas orales. Hasta podria suceder
que estos nuevos medios de transmitir imagenes y sonidos sin limite
alguno de tiempo ni espacio conduzean a una nueva clase de cultura,
quiza menos volcada hacia adentro e individualista que la cultura es-
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crita, y con algo de la relativa homogeneidad, aunque no de la reciproci-
dad, de la sociedad oral.

Continuar conjeturando en estos términos implicaria ir mas alla de
los propositos de este ensayo; sélo resta considerar brevemente las con-
secuencias del rumbo general de la argumentacion sobre el problema,
segun se planteé al principio con referencia a la distincién entre las
disciplinas primordial aunque no exclusivamente dedicadas al andlisis
de las sociedades con y sin escritura: la antropologia v la sociologia.

Un aspecto del contraste establecido entre la cultura dgrafa v la
alfabética pareceria contribuir a explicar una de las principales ten-
dencias modernas en el desarrollo de la antropologia, pues una parte
del progreso que ha realizado esta disciplina al superar el etnocentrismo
del siglo XIX proviene de una creciente conciencia de las implicaciones
de uno de los puntos antes tratados: el grado en que en la cultura de las
sociedades orales existen modelos no aristotélicos® implicitos en el len-
guaje, el razonamiento y los tipos de vinculos que se establecen entre
las diversas esferas del conocimiento. El problema ha sido enfocado de
muchos modos; el més esclarecedor tal vez sea el contraste que efectia
Dorothy D. Lee entre las codificaciones “lineales” de la realidad en la
cultura occidental y las codificaciones “no lineales” de los habitantes de
las Islas Trobriand. Aunque no se lo mencione, el pensamiento caracte-
risticamente analitico, teleolégico y relacional es reconocible en las ac-
titudes que gobiernan lo que Dorothy D. Lee presenta como el modo de
pensar tipico de la cultura escrita, en contraste con el de los islefios de
las Trobriand.** Benjamin Lee Whorf llega a una conclusién similar al
comparar a los hopi con el europeo medio, Whorf considera que el “modo
de pensar mecanicista” de los europeos estd estrechamente relacionado
con la sintaxis de las lenguas que hablan, “rigidizada e intensificada
por Aristételes y sus seguidores medievales y modernos” (Whorf 1956:
238). La segmentacién de la naturaleza se relaciona funcionalmente
con la gramatica; el espacio, el tiempo v la materia newtonianos, por
ejemplo, provienen directamente de la cultura y la lengua de los euro-
peos (1956: 153). Whorf agrega que “nuestra visién objetivada del tiem-
po es...favorable a la historicidad y a todo 1o relacionado con el hecho de
mantener registros, mientras que la visién de los hopi es contraria a
ello”™. Y asocia este hecho con la presencia de:

1. Registros, diarios intimes, libros de contabilidad, matemdticas estimula-
das por la contabilidad.

2. Interés en las secuencias exactas, las fechas, los calendarios, la cronolo-
gia, los relojes, los jornales, el tiempo segin se usa en la fisica.

3. Anales, historias, actitud histérica, interés en el pasado, arqueologia, acti-
tudes de introyeccién hacia ciertos perfodos pasados como el clacisismo y el
romanticismo.*
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Muchos de estos rasgos son precisamente los que hemos mencionado
como caracteristicos de las sociedades con sistemas de escritura faciles
y difundidos. Pero mientras que Whorf'y otros lingiiistas antropolégicos
han observado estas diferencias entre las instituciones ¥ categorias eu-
ropeas, por un lado, y las de sociedades como las de las Trobriand y los
hopi, por el otro, en general han relacionado estas variaciones con las
lenguas mismas, ddndole menos importancia a la influencia de la for-
ma de comunicacién como tal, a las consecuencias sociales
intrinsecas de la cultura escrita.®

Por otra parte, lo que se ha dicho sobre la cultura escrita ¥ los consi-
gulentes avances del pensamiento griego que dieron lugar a los méto-
dos légicos y las categorias de Aristoteles parece atribuirle a un indivi-
duo, y a la civilizacién a la que éste pertenecia, una especie de titularidad
absoluta respecto de la validez intelectual, que ni el filésofo, ni el
antropélogo, ni el historiador de la civilizacién antigua estan di:v,pues-
t(?s a reconocer, La aceptacién general de este tipo de suposiciones mo-
vi6 hace tiempo a John Locke a tener un inusual arranque de incisivo
humor: “Dios se limité a convertir a los hombres en criaturas que an-
dan sobre dos piernas, y dejé en manos de Aristételes la tarea de hacer-
los racionales” (Essay Concerning Human U nderstanding, libro IV, cap.
17, 84). Con todo, el an4lisis del propio Locke de las “formas de argu-
mentacién” y “la divisién de las ciencias” esta claramente encuadrado
dentro de la tradicién proveniente de Aristételes ¥ su época, y también
lo etc;té, en algunos sentidos importantes, la cultura escrita, no sélo de
Occidente sino de todo el mundo civilizado de hoy. Existe sin duda una
eficacia mds o menos absoluta en la organizacion del conocimiento hu-
mano que aparece en los modos de pensar de la primera cultura
sustancialmente escrita, pero su definicién (que no podria ser mds difi-
cil de lo que es) excede con mucho el aleance de este ensayo. Max Weber
consideraba que el factor esencial de diferenciacién de la civilizacién
occidental era la “racionalidad formal” de sus instituciones que, a su
vez, constituia para él la version mas plenamente desarrollada ¥ mds
exclusivamente practicada de la tendencia humana a actuar en forma
razonable: a comportarse con “racionalidad sustantiva”. Para Weber, la
“racionalidad formal” no era sino una forma institucionalizada de esta
tendencia general que operaba a través de “normas racionalmente es-
tablecidas, mediante estatutos, decretos y regulaciones”,’” antes que a
través de alianzas personales, religiosas, tradicionales o carismaticas.
La diferenciacién que propone Weber es en algunos aspectos paralela a
la‘l que antes se estableci6 entre la cultura oral y la alfabética, y eh va-

rias ocasiones Weber anticipa parte de la argumentacién presentada
en este ensayo.®®

El presente estudio es, por lo tanto, un intento de abordar un proble-
ma muy general desde un punto de vista particular. En &l se sugiere
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una razén para explicar algo que ha sido ampliamente comentado en la
comparacién entre la antropologia y la sociologia: el caracter relativa-
mente incompleto de los andlisis sociolégicos en comparacion con los de
la antropologia, v la tendencia de los antropdleogos que estudian socie-
dades europeas a limitar sus observaciones a las comunidades aldea-
nas o los grupos familiares. Porque al margen de las diferencias de es-
cala y complejidad de las estructuras sociales, hay otras dos dimensio-
nes de analisis que en la practica pueden ser dejadas de lado por el
antropélogo, pero no por el estudioso de las sociedades con cultura es-
crita.

En primer lugar, la reificacién del pasado en el registro escrito impli-
ca que la sociologia inevitablemente debe tener un interés mas profun-
do en la historia. Aqui hay muchos aspectos practicos y tedricos en jue-
go, porque la gran importancia de la dimensién histérica, con sus muy
distintos tipos de efecto en diversos grupos sociales, sin duda plantea
serios problemas metodoldgicos. En el nivel mas general, el modelo ana-
litico del socidlogo debe tomar en cuenta el hecho de que, desde cierto
punto de vista, sus datos incluyen materiales acumulados de culturas y
periodos anteriores, y que la existencia de estos registros aumenta mucho
las alternativas referentes a los posibles modos de pensar y comportar-
se de los miembros de la sociedad que estd estudiando, al tiempo que
gjerce otros tipos de influencia sobre sus actos. Esta complejidad adicio-
nal significa que ciertos aspectos del pasado siguen siendo pertinentes
(al menos potencialmente) en el panorama contemporaneo, y también
implica que cuando se utilizan modelos tedricos funcionales, las inter-
conexiones dificilmente pueden ser tan directas o inmediatas como las
que podria encontrar el antropdlogo en las sociedades agrafas.

En segundo lugar, el sociélogo siempre debe tener presente que, dado
que en la sociedad con alfabeto gran parte de la funcién homeostédtica
de la tradicién oral se cumple a nivel interior e individual, mds que a
nivel abierto y piblico, las descripciones sociolégicas, que inevitable-
mente se refieren ante todo a la vida colectiva, son bastante menos com-
pletas que las de la antropologia, por lo que suministran una orienta-
cién menos segura para comprender la conducta de los individuos con-
cretos que componen la sociedad.

Resumen

La antropologia reciente ha rechazado con razén las distinciones ca-
tegoéricas entre el pensamiento de los pueblos “primitivos” y el de los
“civilizados”, entre los modos de pensar “mitopoétices” y los “légieo-em-
piricos”. Pero esta reaccion ha sido llevada demasiado lejos: combinan-
do un exagerado relativismo y una actitud sentimentalmente igualitaria,
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se soslayan algunos de los problemas mas basicos de la historia huma-
na. Si bien se reconocen las diferencias entre las sociedades complejas y
1:.1s simples, las explicaciones ofrecidas al respecto son poco satisfacto-
rias. En lo que respecta a la civilizacién occidental, por ejemplo, sus
origenes son atribuidos a la naturaleza del genio griego, ala estmc,tura
gramatical de las lenguas indoeuropeas 0, lo que es un poco mas verosi-
Il:lﬂ, a los adelantos tecnolégicos de la Edad de Bronce ¥ sus consecuen-
cias en cuanto a la divisién del trabajo.

A I}uestro modo de ver, sin embargo, no se ha prestado suficiente
atencién al hecho de que la revolucién urbana del antigue Cercano Orien-
te produjo una invencién —la escritura— que cambid toda la estructu-
ra de la tradicién cultural. Potencialmente, la comunicacién entre los
hombres ya no estaba restringida a la transitoriedad de la conversacién
oral: Pero dado que eran dificiles de aprender, los primeros métodos de
escritura utilizados tuvieron efectos relativamente limitades, y s6lo cuan-
do la simplicidad y la flexibilidad de la escritura alfabética posibilita-
ron la difusién de la cultura escrita, empezd por primera vez a cobrar
forma concreta, en el mundo griego del siglo VII a.C., una sociedad con
c.ultu.ra esencialmente escrita que pronto establecié muchas de las ins-
t1t1:1c10nes queé pasaron a ser caracteristicas de todas las sociedades pos-
teriores con cultura escrita.

El desarrollo de un sistema de escritura facil (tanto por los materia-
l(?s como por los signos utilizados) fue mas que una mera condicién pre-
via del logro griego: influyé todo su cardcter ¥ su desarrollo de varias
maneras fundamentales. En las sociedades orales, la tradicién cultural
se transmite casi enteramente a través de la comunicacion personal, y
los car_nbios en su contenido van acompaifiados del proceso homeostéti’co
de olvidar o transformar aquellas partes de la tradicién que dejan de
ser necesarias o pertinentes. Las sociedades con cultura escrita, en cam-
bio, no pueden descartar, absorber ni transmutar el pasado de esa for-
ma. En vez de ello, sus miembros cuentan con versiones permanente-
m(?nte registradas del pasado y sus creencias, y como el pasado queda
asi separado del presente, se hace posible la investigacién histérica.
Esto, a su vez, fomenta el escepticismo, no sélo respecto del pasado le-
gendf':trio, sino también de las ideas aceptadas sobre el universo en su
tota.lhdad. A partir de aqui, el siguiente paso es ver como elaborar y
V.BI'If:lCElI' otras explicaciones posibles; y de esto surgi6 el tipo de tradi-
cion intelectual légica, especializada y acumulativa de la Jonia del siglo
VI Los tipos de andlisis propios del silogismo, ¥ de otras formas de
procec,:hrniento légico, son claramente dependientes de la escritura, y
especificamente de una forma de escritura lo bastante simple y cursi,va
como para permitir la préctica generalizada y habitual de registrar enun-
ciados verbales y luego analizarlos. Es probable que el proceso analitico
que implica la escritura misma, la formalizacién por escrito de los soni-
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dos y la sintaxis, sea lo tinico que posibilita la practica habitual de sepa-
rar en unidades formalmente distintas los diversos elementos cuya in-
tegridad indivisible es la base de la “participacién mistica” que Lévy-
Bruhl considera caracteristica del pensamiento de los pueblos sin cul-
tura escrita.

Une de los problemas que no han podido resolver ni Lévy-Bruhl ni
ningin otro partidariec de una dicotomia radical entre el pensamiento
“primitivo” y el “civilizado” es el de la persistencia del “pensamiento no
légico” en las sociedades modernas con cultura escrita. Pero, desde lue-
go, debemos tomar en cuenta que en nuestra civilizacién, la escritura es
claramente una adicién, y no una alternativa, a la transmisién oral.
Incluse en nuestra cultura de buch und lesen, la crianza de los nifios
v muchisimas otras formas de actividad tanto dentro como fuera de
la familia dependen del habla; y en las culturas occidentales, la rela-
cién entre la tradicién escrita y la oral debe verse como un problema
fundamental.

La consideracién de las consecuencias de la cultura escrita en estos
términos, por consiguiente, arroja cierta luz no sélo sobre la indole de
las realizaciones griegas sino también sobre las diferencias intelectua-
les entre las sociedades simples y las complejas. Existen, desde luego,
muchas otras consecuencias que no hemos comentado, como por ejem-
plo, el papel que cumple la escritura en la administracién de los estados
centralizados y otras organizaciones burocrdticas; nuestro objetivo
ha sido sélo el de analizar en términos muy generales algunas de las
consecuencias histéricas y funcionales mds significativas de la cultura

escrita.®

Notas

1 Algunos autores distinguen el campo de la antropologia social del de la sociologia
sobre la base de su objeto de estudio (por ejemplo, el estudio de pueblos sin escritura o no
europeos), y otros sobre la base de las técnicas empleadas (por ejemnpilo, la de la observa-
¢ién participativa). Véase una discusién de estos puntos en Siegfried F. Nadel, The
Foundations of Social Anthrapology (Londres, 1951), pag. 2.

2 Bronislaw Malinowski, “El problema del significado en las lenguas primitivas”, en
C. K. Ogden e LA. Richards, The Meaning of Meaning (Londres, 1936), pdgs. 296-336, en
especial la pag. 331. Pero véanse también los comentarios criticos de Claude Lévi-Strauss
en La Pensée sauvage (Paris, 1962), pags. 6, 15-16.

3 L’Année sociologique, VII (1802-3), pags.1-72. Véase también S. Czarnowski, “Le
morcellement de Pétendue et sa limitation dans la religion et la magie”, Actes du congrés
international d'histoire des religions {(Paris, 1925), I, pags. 339-59.

4 Jack Goody, notas de campo inéditas, 1950-2. Véase también E. E. Evans-Pritchard,
The Nuer (Oxford, 1940), capitulo 3, “Tiempo y espacic”, y David Tait, The Konkomba of
Northern Ghana (Londres, 1961), pags. 17 y sigs. Véase un tratamiento general del tema
en A, Irving Hallowell, “Temporal Orientations in Western Civilization and in a Preliterate

Society”, American Anthropologist, XXXIX (1937), pags. 647-70.
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5 Les Cadres socioux de la mémoire (Paris, 1925); “Mémoire et société”, L’Annde
sociologigue, 3° serie, I (1940-8), pags. 11-177; La Mémoire collective {Paris, 1950). Véase
también en Frederic C. Bartlett la tendencia del discurso oral a convertirse en una expre-
sidn de las ideas y actitudes del grupo, més que del hablante individual, en Remembering
(Cambridge, 1932}, pags. 265-7, y Psychology and Primitive Culture {(Cambridge, 1923),
pags. 42-3, 62-3, 256,

6 Laura Bohannan, “A Genealogical Charter”, Africa, XXII (1952), pags. 301-15;
Emrys Peters, “The Proliferation of Segments in the Lineage of the Bedouin of Cyrenaica”,
Journal of the Royal Anthropological Institute, XC (1960), pags. 29-53. Véase también
Godfrey y Monica Wilson, The Analysis of Social Change (Cambridge, 1945), pag. 27.

7 Cap. 49; una corroboracién adicional de este supuesto se encuentra en la etimologia
del término hebree Toledot, que originalmente denotaba “genealogias” y también asumia
el significado de “historias y relatos” sobre el origen de una nacién. “En este sentido, el
término también se aplicaba al relato de la creaci6n del cielo y 1a tierra” (Solomon Gandz,
“Oral Tradition in the Bible”, en Jewish Studies in Memory of George A. Kohut, Salo W.
Baron y Alexander Marx, comps., Nueva York, 1935, pdg. 269).

8 “A Genealogical Charter”, pag. 314.

9 Jack Goody, notas de campo inéditas, 1956-7; los jefes de las divisiones que no po-
dian ocupar el puesto de maxima autoridad también se auteproclamaban descendientes
del antepasado fundador, Jakpa, pero ésta no era una parte intrinseca del mito segin se
lo relataba habitualmente; en todo caso, la cantidad de jefes se mantuvo constante duran-
te el periodo en cuestién.

10 Franz Boas, “The Folklore of the Eskimo”, Journal of American Folklore, LXIV
{1904), pdg. 2. Lévi-Strauss considera la ausencia de conocimiento histérico como uno de
los rasgos distintivos de la pensée sauvage, en contraste con la pensée domestiquée (La
Pensée sauvage, pag. 349).

11 C.F. y FM. Voegelin clasifican todos estos sistemas (el chino, el egipcio, el hitita, el
maya ¥ el sumerio-acadio) como “sistemas logograficos con inclusién de alfabeto”; como
estos sistemas utilizan meecanismeos fonéticos, incluyen, bajo el titulo de “alfabetos
autosuficientes”, sistemas que tienen signos para representar secuencias de consonante-
vocal (es decir, silabarios), consonantes independientes (CI), como el fenicio, o consonan-
tes independientes mas vocales independientes (CI + VI), como el griego. En este ensayo
empleamos el término “alfabeto” en el sentido més restringido y habitual: un sistema
fonémico con signos independientes para las consonantes y las vocales {CI-VI).

12 El términe “protoletrado” a menudo se emplea con un sentido un poco diferente,
como cuando S.N. Kramer (“New Light on the Early History of the Ancient Near East”,
American Journal of Arehaeology, LI, 1948, pag. 161) lo usa para designarla fase sumeria
en la Baja Mesopotamia, cuando se inventdé la eseritura. Parece no haber ningiin término
de uso generalmente aceptado para designar las sociedades en las que existe un sistema
de escritura fonética totalmente desarrolladoe pero socialmente restringido. Sterling Dow
(“Minoan Writing”, American Journal of Archaeology, LVIII, 1954, pags. 77-129) caracte-
riza dos etapas de la sociedad minoica: una etapa de “cultura escrita detenida”, en la que
se hacia muy poco uso de la escritura (Lineal A) y otra de “cultura escrita especial”, en la
que la escritura era regularmente usada pero sélo para ciertos propésitos limitados (Li-
neal B). Stuart Piggott cataloga a ambas etapas como “cultura escrita condicional”.
(Approach to Archaeology, Londres 1959, pag. 104).

13 “La escritura jeroglifica egipcia se mantuvo practicamente sin cambios durante un
periodo de 3000 afos”, segin David Diringer (Writing, Londres 1962, pdg. 48). Diringer
atribuye el hecho de que esta escritura nunca haya perdido su caracter engorroeso y com-
plejo a “su excluyente cualidad sagrada” (pag. 50).

14 Muchos especialistas han observado la falta de desarrolle en Egipto tras los logros
iniciales del Antiguo Reino: véase un andlisis (¥ un punto de vista contrario) al respecto
en John A. Wilson en Before Philosophy, comps. H. Frankfort y colaboradores (Londres,

1949), pags. 115-16 (publicado en Estados Unidos como The Intellectual Adventure of
Ancient Man, Chicago, 1946).
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15 “La visién del mundo de los egipcios y los babilonios estaba cond.is:ionada por la
ensefianza de los libros sagrados; por consiguiente, constitui'a una ortoc_ioma cuyo mantg-
nimiento estaba a cargo de los colegios de sacerdotes” (Benjamin Farrington, Science in
Antiquity, Londres, 1936, pig. 37. Véase también Gordon Childe, Whla{ Happened in
History ];ég. 121. [Qué sucedis en la historia. Barcelona, Pllaneta-Agos_tlm, .1985'] 008

16 (:J-e].b, Study of Writing, pag. 196 [Historia de la escritura. Madrid, Ah:anza, 1983.]
sostiene que todos los tipes principales de silabarios se desarro}lgron pre(_nsamente de
este modo. Driver rechaza la posibilidad de que el alfabeto fenicio fueia inventado :ain
territorio egipeio, pues en tal caso habria cido “sofocado al nacer” por el “peso muerto te
la tradicién egipeia, que ya tenia una larga antigiiedad y estaba en manos de una casta

acerdotal poderosa” (Semitic Writing, pag. 187.). N N '
° 17 Dri\f:ar califica de “inmensamente complicadas” las formas semiticas de escritura
realfabética (Semitic Writing, pag. 67). o )
P 18 Sobre el sistema hitita, véase O. R. Gurney, The Hittites (_Londres, 1952?, pag%
120-1. Sobre el sistema micénico, véase John Chadwick, The Decipherment of Linear
Cambridge, 1958). _ i ‘ )
( a;?) '.il"hi Alphabet, pags. 214-18. Sobre el caracter “accidental” de este cambio, véase
. ’“ . . . » . 4.
C.F. v FM. Voegelin, “Typological Classification”, pags. 63-4.

22; Segiin Rgalph E. Turner, en The Great Cultural Trad:twrj;s (Nueva York, 194:‘)’, I,
pags. 346, 391, los hebreos adeptaron ¢l sistema semitico en el siglo X a.C. y los hinddes
bastante m4s tarde, probablemente en el siglo VIII a.C.

E’521 Por ejemplo, Lucas xx, Mateo xxili; en el siglo VII a.C., hasta los reyes y los profe-
t leaban escribas, Jeremias xxxvi, 4, 18. . .
* ;;nll))river, Semitic Writing, pags. 87-90, donde pone como gjemplo el caso de un escri-
ba que, al no tener ningun hijo varén, “le ensefé sus conocimientos al hijo de su herma-
na”. ) _ .
] i n sonidos singula-
23 “Gj ¢l alfabeto se define como un sistema de signos que expreaa )
res del habla, entonces el primer alfabeto al que se justifica darle este nombre es el alfa
beto griego” (Gelb, Study of Writing, pdg. 166). ) )

Zfr} fgteyes xVII, 4-6; véase A Dictionary of the Bible..., comp. James Hastings (Nueva
York, 1898-1904), s.v. “Elias”. do edad

25 810a. De los 10 a los 13 afios de edad. ) ) -

26 L’Adoption universelle des caractéres latins (Paris, 19?4); véase un andlisis ¥ I_Jna:
documentacién mds recientes en William S. Gray, The Teaching of Readmg' andXWr;tzng.
An International Survey, Unesco Monographs on Fundamental Education, X (Paris,
1956), esp. pags. 31-60. o

i 2’; eL.I;—I.pJgffery, The Local Scripts of Archaic Greece {Oxforti, 1961),. pag. 21, R.IM.
Cook y A. . Woodhead, “The Diffusion of the Greek Alphabet ,Amer:can Journal of
Archaeology, LXI11 (1959), pdgs. 175-8. Sobre el norte de Siria, véase Sir Leonard Woolley,

tten Kingdom (Londres, 1953). . . _
4 Fggg%h‘;r:;tern‘siarr habla de su uso por parte de “una clase anstocrét}ca relativamente
grande” (pig.171}, y Jeffery observa gue “la eseritura nunca fue COIlBld.BI.'af.ia como un
arte esotérico en la antigua Grecia. La gente comun podia aprender a escnbu:, ylo 'l,'xa(:la,
pues muchas de las primeras inscripciones que poseemos S0n ‘grafitti’ espontaneos” (pag.

63). ) )

)29 1. 1114: en el afio 414 a.C. Véase también Platén, Apologia, 26d, ¥ los estudios

; : i ] d Rome.

encrales de Kenyon, Books and Readers in Ancient Greece an
# 30 The Philosophy of Symbolic Forms {New Haven, 1955), II, pag. xii; y Ar Essay on
Man (Nueva York, 1953}, esp. pags. 106-30, 281-3. Véase el punto de vista de ‘W;rrger
Jaeger en The Theology of the Early Greek Philosophers (Oxford, 19;;7) gLa teologia de los

; . o 1077

imeros filésofos griegos. Madrid, Fondo de _Cultura econdmica, ]
ng; “MI:gic Science and Religion” en Science, Religion and Real.aty, comp. Joseph

Needham (Nu’eva York, 1925), reeditado como Magic, Science and Religion (Nue\_ra-Yorlz,
1954), pag. 27. Véase una evaluacién del logro positivo de Lévy-Bruhl en Evans-PnT,char_ ,
“Lévy,-Blmhl’s Theory of Primitive Mentality”, Bulletin of the Faculty of Arts, University
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of Egypt, 11 (1934), pigs. 1-36, En su obra posterior, Lévy-Bruhl modificé 1a rigidez de su
anterior dicotomia.

32 Véase también el ensayo de Max Gluckman, “Social Beliefs and Individual Thinking
in Primitive Society”, Memoirs and Proceedings of the Manchester Literary and
Philosophical Society, XCI (1949-50), pags. 73-98. Desde una perspectiva un poco dife-
rente, Lévi-Strauss ha analizado “la légica de las clasificaciones totémicas” (La Pensée
sauvage, pags. 48 y sigs.) y habla de dos modos distintos de pensamiento cientifico; la
primera (o “primitiva”} variedad consiste en “la ciencia de lo concreto”, el conocimiento
préctico del hombre que hace tareas diversas (ricoleur), que es la contraparte técnica del
pensamiento mitico (pag. 26).

33 “Fue en Jonia donde tuvieron lugar los primeros intentos totalmente racionales de
describir la naturaleza del munde” (G.S. Kirk y J.E. Raven, The Presocratic Philosophers,
Cambridge, 1957, pag. 73) [Los filésofos presocrdticos. Madrid, Gredos, 1981.] La obra de
los filésofos milesios, Tales, Anaximandro y Anaximenes, es descripta por los autores
come “un evidente resultado del enfoque genético o genealégico de la naturaleza
ejemplificado por la Teogonia de Hesioda” (pég. 73).

34 Hermann Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker (Berlin, 1951}, fr, 11, 23; véase
también John Burnet, Early Greek Philosophy (2* edicion, Londres, 1908), pags. 131, 140-
1, y Werner Jaeger, The Theology of the Early Greek Philosophers (Oxford, 1947), pags.
42-T; Kirk y Raven, The Presocratic Philosophers, pigs. 163 y sigs.

35 Diels, Fragmente der Vorsokratiker, fr. 40, 42, 56, 57, 106; véase también Francis
M. Cronford, Principium Sapientae: The Origins of Greek Philosophical Thought
(Cambridge, 1952), pag. 112 y sigs.; Kirk vy Raven, The Presocratic Philosophers, pag. 182
¥ sigs.

36 Véase en el Teeteto, 142c-143c, una descripeion de la actividad de tomar notas
(hypomnemata) entre los atenienses.

37 Felix Jacoby observa que “la fijacién en la escritura, una vez alecanzada, tuvo en
primer término un efecto.preservador sobre la tradicién oral, porque dio fin a las
involuntarias alteraciones de los mnemai (recuerdos) y puso limites a la creacién arbitaria
de nuevas logoi (historias)” (Atthis, 1949, pag. 217). Jacoby sefiala que esto les cres a los
primeros encargados de registrar por escrito ¢l pasado, ciertas dificultades que los ante-
riores mnemones, 0 “recordadores” profesionales no habian tenido que enfrentar; cual-
quiera fuera su propic punto de vista personal sobre la cuestién, “ningin verdadero
atidégrafo podia sacar a Kekrops de su posicién de primer rey atico... Nadie podia quitar-
le a Soldn la legislacién que fundé in nuce la primera constitucion 4tica de la historia™.
Esas cosas ya no podian ser olvidadas en silencio, como en la tradicién oral,

La conclusién general del argumento de Jacoby contra la hipétesis de Wilamowitz de
la existencia de una “crénica preletrada” es que “la conciencia histérica...no es mas anti-
gua que la literatura histérica” (pdg. 201}.

38 Como han subrayado los estudiosos de los sistemas politicos indigenas de Africa,
los cambios generalmente toman la forma de la rebelién, antes que de la revolucién; los
sibditos rechazan al rey, pero no la monarquia. Véanse Evans-Pritchard, The Divine
Kingship of the Shilluk of the Nilotic Sudan (Conferencia Frazer, Cambridge, 1948),
pags. 35 y sigs.; Max Gluckman, Rituals of Rebellion in South-East Africa (Conferencia
Frazer, 1952), Manchester, 1954,

39 258e; 274-5. De la traduccién de Reginald Hackforth en su libro Plato’s Phaedrus
(Cambridge, 1952).

40 341c-d (trad. R.S. Bluck, Plato’s Life and Thought, Londres, 1949).

41 Memorabilia, i, 6, 16. Véanse también Feddn, 98-9; Fedro, 230 d-e.

42 Véase esp. Leyes 793 a-c, de Platén. Segin H. V. Apfel, en “Homeric Criticism in
the Fourth Century B.C.", Transactions of the American Philological Association, LXTX
(1938), pag. 247, Platén representa a la vez la vieja veneracitn y la nueva desconfianza
hacia Homero.

43 Politico, 278, Véase también Cratilo, 424b-428c.

44 Teeteto, 201-202. La anaogia se contintia hasta el final del dialogo.
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45 184b. Hubo, por supuesto, muchos precursores; no sélo Platén y sus leyes de la
dialéctica, sino también los sofistas y los gramaticos con sus intereses semaénticos (véase
John Edwin Sandys, A History of Classical Scholarship, Cambridge, 1921, 1. pags. 27, 88
¥ sigs.).

48 Geography, 608-9, cit. Sandys, History of Classical Scholarship, 1, pdg. 86. Véanse
también 1bid. pags. 76-114, v James Westfall Thompsen, Ancient Libraries {Berkeley,
1940), pdgs. 18-21.

47 Cit. Harold A. Innis, “Minerva’s Owl”, The Bias of Communication (Toronto, 1951),
pag. 24. Harold Innis estudic los efectos mas amplios de las formas de comunicacion,
como aparece también en su libro Empire and Communications (Oxford, 1950). Esta via
de investigacion ha sido recogida en la revista Explorations de la Universidad de Toronto;
también estamos en deuda con el trabajo por entonces inédito del profesor E.A. Havelock
sobre la revolucion alfabética en Grecia. Entre los muchos autores anteriores que han
abordado el aspecto griego del problema, cabe mencionar a Nietzsche (Beyond Good and
Evil, Edimburgo, 1909, pag. 247) v a José Ortega v Gasset (“The Difficulty of Reading”,
Diogenes, XXVIII (1959}, pags. 1-17). Entre los que han tratade las diferencias entre las
formas oral y escrita de comunicacién en general, son especialmente importantes para
nuestre trabajo David Reisman {“The Oral and Written Traditions”, Explorations, VI,
1956, pags. 22-8, y The Oral Tradition, the Written Word and the Sereen Image (Yellow
Springs, Ohio, 1956) y Robert Park (“Reflections on Communication and Culture”,
American J. of Seciology, XLIV, 1938, pag. 187-205).

48 Gulliver’s Travels, parte IV, cap. 9, comp. Arthur E. Case (Nueva York, 1938), pag.
206,

49 Chan Kom, a Maya Village (Washington D.C., 1934}, The Folk Culture of Yucatan
(Chicago, 1941); A Village that Chose Progress: Chan Kom Revisited (Chicago, 1950); y
para un tratamiento mds general, The Primitive Worid and its Transformations (Ithaca,
Nueva York,1953), pags. 73, 108. Véase también Peter Worsley, The Trumpet Shall Sound
{Londres, 1957). Véase el concepto de anomia en Emile Durkheim, Le Suicide {Paris,
1897), libro I, cap.5 (B!l sulcidio. Estudio de sociologia. Madrid, Reus, 1928].

50 Emile Durkheim, The Division of Labor in Society, trad. G. Simpson (Nueva York,
1933), pdg. 130 [La divisién del trabajo social. Barcelona, Planeta-Agostini, 1985].

51 En el Teeteto, por ejemplo, se hace hincapié en el didlogo interno del alma en el que
ésta percibe ideas éticas “comparando dentro de si misma las cosas pasadas y presentes
con el futuro” (186b).

52 Jaeger, Paideia (Oxford, 1939), I, pag. 18, [Paideia: Los ideales de la cultura
griega. Madrid, Fondo de Cultura Econdmica, 1990.] se refiere a los didlogos y los recuer-
dos por parte de muchos miembros del circulo de Sécrates como a “nuevas formas litera-
rias inventadas por el circulo socritico...para recrear la incomparable personalidad del
maestro”.

53 Asi como se ha argumentado que para entender correctamente a Homero se re-
quiere una “critica literaria no aristotélica” que sea adecuada a la literatura oral: James
A. Notopoulos, “Parataxis in Homer: a New Approach to Homeric Literary Criticism”,
Transactions of the American Philological Association, LXXX (1949), pdgs. 1, 6.

54 “Codifications of Reality: Lineal and Nonlineal”, en Freedom and Culture (Englewood
Cliffs, Nueva Jersey, 1959), pags. 105-20; véase también, de la misma autora, “Concep-
tual Implications of an Indian Language”, Philosophy of Science, V (1938), pags. 89-102.

55 Op. cit., pag. 153 .

56 Por ejemplo, en su ensayo titulado “A linguistic consideration of thinking in primitive
communities” (Language, Thought and Reality, pags. 65-86), Whorf examina el planteo
de Lévy-Bruhl de que el pensamiento del hombre primitivo se caracteriza por la
participation mystique, y sugiere que las diferencias tienen relacién con la estructura de
la lengua. Whorf no menciona el papel de la escritura, y parece considerar que el lenguaje
misme es la variable independiente, aunque en un ensayo posterior, “Habitual thought”,
si hace una breve referencia a la escritura, asi como a la interdependencia del lenguaje y
la cultura (pdg. 153). Lévi-Strauss, quien se interesa mucho en los aspectos lingiiisticos
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del problema, no hace ninguna mencion del papel de la cultura escrita en su andlisis de
las diferencias entre lo pensée sauvage y la pensée domestiquée, pero por otra parte, el
proceso concreto de domesticacién es un tema periférico en su estudio (1962}

57 From Max Weber: Essays in Soctology, trad. H.H. Gerth y C. Wright Mills (Nueva
York, 1946), pags. 298-9 [Ensayos de sociologiu contempordnea. Barcelona, Martinez-Roca,
1972.]. Véase también The Theory of Social and Economic Organisation, trad. A.M.
Henderson y Talcott Parsons (Nueva York, 1947), pags. 184-6 [Economie y sociedad. Ma-
drid, Fondo de Cultura Econémica, 1993.1.

58 Especialmente en la “Introduccién del autor” a The Protestant Ethic, trad. Talcott
Parsons (Londres, 1930), pags. 18-31 [La ética protestante y el espiritu del capitalismo.
Barcelona, Edicions 62, 1988.], donde Weber hace un examen rdpido pero completo del
problema de “qué combinacidn de circunstancias” hizo que algunos aspectos de la civiliza-
ci6n occidental “se ubiquen en una linea de desarrcllo que tiene significacién y valor
universales”, Véase también su conferencia “Science as a Vocation” (From Max Weber,
esp. pags. 138-43).

59 Los autores de este ensayo tenemos una deuda de gratitud con John Beattie, Glyn
Daniel, Lloyd Fallers, Moses Finley, Joseph Fontenrose, Harry Hoijer, el desaparecido
Alfred Kroeber, Simon Pembroke y Nur Yalman, quienes leyeron y comentaron las prime-
ras versiones de este trabajo, También agradecemos al Centro de Estudios Avanzados en
Ciencias de la Conducta, de California, la oportunidad de trabajar juntos en el
manuscrito durante la primavera de 1960.
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Las implicaciones de la cultura
escrita en las sociedades tradicionales
de la China y la India

En el siguiente ensayo, la doctora Gough analiza las hipétesis planteadas en
“Las consecuencias de la cultura escrita” respecto de la India v la China. La
autora sefiala que nos manejamos con causas necesarias y no suficientes; en
esto estamos totalmente de acuerdo, ya que dudamos que existan “causas su-
ficientes” que puedan dar cuenta de los complejos aspectos de la conducta humana.

La autora también sugiere algunas modificaciones a nuestra hipétesis origi-
nal, que ya comenté en la introduccién. Nosotros tendimos a sobreestimar las
dificultades de la escritura china y a subestimar los logros de su cultura escrita.
En lo que concierne a las culturas alfabéticas, un tema central de este libro es
que debe prestarse mds atencién a los factores que restringen el uso de la escri-
tura y la lectura, tanto con respecto a la extensién del puiblico como a la natura-
leza y circulacién de los productos de la cultura escrita.

La doctora Gough hace varios comentarios sobre nuestro trabajo anterior
que contribuyen a clarificar los problemas alli expuestos. Plantea que no hubo
una dicotomia neta entre lo natural v lo sobrenatural hasta comienzos de la
ciencia experimental en la época moderna; la diferenciacién ha sido progresiva.
También sefiala que se producen eliminaciones del corpus escrito. Hay extensos
periodos de la historia de la cultura escrita de Oriente Medio de los que se sabe
muy poco porque no se han conservado documentos. Por otra parte, hay mate-
riales orales que pueden mantenerse en circulacién, inalterados, durante
siglos. Con todo, la diferencia de escala en cuanto a la capacidad de almacena-
miento que la escritura posibilita nos permite asignarle un papel importante en
el gran progreso que ha realizado ¢l hombre desde la Edad de Bronce; no se
trata sélo de una cuestién de capacidad, sino que, ademss, el material asi alma-
cenado es relativamente indestructible. Los comentarios de la doctora Gough
sobre la democracia son oportunos; nos estamos refiriendo a una participacion
consciente y masiva en los procesos de gobierno para la cual la cultura escrita
aparece como un requisito previo esencial. Cuando comentamos la tendencia de
la escritura a producir “una vasta proliferacién de distinciones m4s o menos
tangibles sobre la base de lo que la gente habia leido” y cuando analizamos el
problema de la alienacidn (en el que nosotros veiamos a la cultura escrita tan
s6lo como un factor entre otros), no estdbamos pensando en clases ¢ estratos
sociales definidos. La individuacién, la alienacién y las distinciones que tenia-
mos en mente se referian a la capacidad de extender la propia experiencia en el
tiempo y el espacio por medic de lo que se lee, dando asf lugar a una historia
intelectual que es distinta, a menudo radicalmente, en cada individuo de la
sociedad. Sin duda, la cultura escrita es, como siempre, una condicién previa;
no buscamos explicaciones monoliticas de la condueta humana, y no pretende-
mos oponer la cultura escrita al capitalismo o la buroeracia como causas alter-
nativas. Pero sf nos parece que el cambio en la naturaleza de los medios tiene
importantes implicaciones en la experiencia individual.
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Las implicaciones de la
cultura escrita en las
sociedades tradicionales de
la China y la India

Kathleen Gough

A efectos de verificar y ampliar las hipétesis propuestas por Goody y
Watt, es necesario contar con informacién sobre los usos de la escritura
en una amplia gama de sociedades. En el siguiente trabajo analizaré
los planteos de estos autores en lineas muy generales, a la luz de com-
paraciones con los casos de la India y la China. En un capitulo posterior
describiré los usos de la escritura en el reino de Kerala, en el sudoeste
de la India, desde principios del siglo XVI hasta mediados del XVIII, y
concluiré con una breve resefia de algunos cambios operados en los usos
y las implicaciones de la cultura escrita en la Kerala moderna.

La “difusiéon” de la cultura escrita

Hay una dificultad inicial que se nos plantea con respecto al signifi-
cado del término “difusién de la cultura escrita”. ;Estaban la escritura
y la lectura mas difundidas en 1a Jonia del siglo VI o el Atica del siglo V
que, por ejemplo, en las zonas importantes de los imperios Maurya y
Gupta o la China de las dinastias Han o Sung? Aun concediendo que la
mayoria de los ciudadanos griegos del siglo V a.C. constituian un publi-
co lector de libros, se desconoce hasta qué punto la cultura escrita esta-
ba difundida entre los no ciudadanos. McNeill, citando a Beloch y
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Gomme, concluye que “el nimero de ciudadanos varones adultos en
Atenas probablemente oscilaba entre 35.000 y 50.000 en visperas de la
Guerra del Peloponeso, y la poblacion total del Atica, entre 250.000 y
350.000 individuos, de los cuales un poco menos de la mitad eran escla-
vos ¥ extranjeros privados de derechos”.! Dado que casi todas las muje-
res en la Grecia cldsica eran anaifabetas, es posible gue la India de la
dinastia Gupta de los siglos IV y V d.C., e incluso la regién central del
imperio Maurya (sigles IV y III a.C.), tuvieran un porcentaje similar de
personas que sabian leer y escribir, al menos en las zonas aledahas a
las ciudades capitales.

En estos imperios, como luego en la India medieval, la cultura escri-
ta parece haber sido universal entre los hombres de las dos clases supe-
riores de la sociedad, los brahmanes (sacerdotes, hombres de leyes y
académicos) y los chatrias (gobernantes y militares). Es probable que
el conocimiento de la escritura estuviera difundido, también, entre los
vaisias, de mediano rango {comerciantes, artesanos y parte del campe-
sinado}, pues algunas de las inscripciones primitivas registran
donaciones a causas religiosas efectuadas por mercaderes y artesanos
ricos. Ademads, fueron las clases comerciantes las que favorecieron el
budismo y el jainisme, con su rechazo por la literatura y los ritos védicos
y su promulgacién de escritos sagrados verndculos. Estas tres castas
superiores, las de los “vueltos a nacer”, ciertamente tenian acceso legal
a la mayor parte de los escritos del hinduismo, el jainismo y el budismo,
si deseaban hacer uso de ellos.

La cuarta casta, la de los sudras o trabajadores manuales, tenia un
rango muy inferior. Constituian una categoria “impura”, en gran parte
servil, y la ley les prohibia amasar fortuna y escuchar o recitar los ve-
das sdnscritos. Parece probable que los sudras, junto con las castas ex-
teriores o los “intocables” de menor rango adn, fueran en su mayor par-
te analfabetos en las regiones del norte de la India, tanto en la Antigiie-
dad como en la Edad Media. Aun asi, algunos sudras de la India de
hecho hicieron fortuna y, aungue se les prohibia estudiar los Vedas, no
les estaba prohibido estudiar las obras épicas y puranas mas tardias, ni
leer la literatura devocional vernacula de la época posterior a la dinas-
tia Maurya. En el sur de 1a India, a su vez, los primeros reinos de Tamil
del siglo I al IV tuvieron poetas reconocidos provenientes de las castas
de los sudras o incluso de los intocables, lo que también sucedid en el
posterior reino Tamil de Chola entre los siglos X y XII (Basham 1954:
142-4; Sastri 1955: 132).

Si bien las estimaciones cuantitativas son arriesgadas, es muy posi-
ble que la mitad de los hombres, y tal vez la quinta o la sexta parte de
las mujeres, supieran leer y escribir en los periodos de mayor prosperi-
dad y auge en los imperios del norte y del sur de la India, en los que se
utilizaba el regadio. Como expondré mas adelante, los porcentajes pue-
den haber sido aun mayores en los pequefios reinos de Kerala, basados
en la agricultura pluvial v el comercio exterior, entre los siglos XVI y
XVIII.
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Aligual que en Grecia, la escritura en la India era rdpida y los mate-
riales, faciles de obtener, siendo los mds comunes las hojas de palmera
procesadas. En algunas zonas también se empleaban cortezas de abe-
dul, algodén encolado, seda y listones delgados de bambii 0 madera. En
el norte y centro de la India, se utilizaba tinta, aplicada con plumas
hechas de caia. En el sur, se grababan las letras con un punzén y luego
se frotaba la hoja con negro de humo en polvo (Basham 1955: 194, 198-
9: Sastri 1955: 132),

Un nivel similar de cultura escrita podria haber existido en los perio-
dos de florecimiento cultural en la China, tras la introduccién de la
escritura con pincel y la estandarizacién y simplificacién de las letras
en el imperio Ch'in del siglo IIT a. C. Needham observa que en la China
de la dinastia Han, alrededor del afio 145 a.C., se brindaba educacién al
menos a algunos campesines en las escuelas locales, hasta un nivel in-
ferior al requerido por los alumnos destinados a ocupar carges burocra-
ticos. Las bibliotecas guardaban cientos de libros escritos en madera,
tablillas de bambii, seda y papel, y hacia el afio 145 a.C. se instituyeron
citedras universitarias para cada una de las principales disciplinas del
saber. El apogeo del aprendizaje chino premoderno se alcanzé, al pare-
cer, en la época Sung en los siglos X a XIII a. C. La imprenta estaba
difundida en el afio 980 d.C., ¥ en el siglo X se conocia una forma répida
de escritura cursiva, comparable en velocidad a la taquigrafia, que era
practicada por los académicos chinos en lugares tan distantes como
Bagdad (Needham 1954; I, 101-2, 111, 219).

Aungue no hay datos concluyentes sobre la proporcion de individuos
que sabfan leer y escribir, creo que debemos ubicar a las civilizaciones
hindi y china, junto con la griega, en la categoria de sociedades “media-
namente avanzadas” establecida por Parsons. En tanto tales, estas so-
ciedades contrastan con las que Parsons cataloga de “arcaicas”, y que
poseen una cultura escrita esotérica, restringida a cierios grupos alta-
mente especializados, en general de sacerdotes o magos (Parsons 1966: 51).

Parsons define las culturas medianamente avanzadas como aquellas
en las que los varones adultos de una clase superior tienen pleno domi-
nio de la lectura y la escritura. Estas sociedades suelen organizar sus
culturas en torno a una serie de escritos sagrados, cuyo conocimiento es
patrimonio de todos los hombres educados. Parsons sostiene que sélo
las sociedades industriales modernas institucionalizan la cultura escri-
ta para la mayoria de los varones y las mujeres. Quizi se podria argu-
mentar que la Grecia de los siglos Vy IV tenfa una mayor proporcién de
personas que sabian leer y escribir que ninguna otra sociedad
premoderna. Sin embargo, al no haber pruebas adecuadas al respecto,
tengo que clasificar las altas culturas de la India y la China junto con la
de Grecia basandome en criterios cualitativos tales como la existencia
de universidades, bibliotecas, inscripciones piblicas y escuelas
pueblerinas. Una investigacién m4s precisa podria revelar diferencias
cuantitativas en la cultura escrita que, de hecho, son cruciales para
algunas de las diferencias culturales que analizaremos.

B6

El alfabeto

Partiendo de la base de que las sociedades griega, hindd y china eran
“medianamente avanzadas”, con una cultura escrita relativamente di-
fundida, la siguiente cuestién a analizar es el alfabeto. El hecho més
llamativo, desde luego, es que aunque hayan conocido la escritura
alfabética desde el siglo II d.C., los chinos se negaron a aceptarla hasta
la época actnal. Al parecer, rechazaron el alfabeto porque para la época
en que les fue presentado, su propio sistema de escritura mas trabajoso
—una combinacién de simbolos ideograficos y logogrifos— hacia siglos
que se habia convertido en el medio utilizado para crear un extenso
corpus literario, ademés de estar ligado a las instituciones religiosas v
ser aceptado como el sello distintivo de la gente educada.?

La conservacién de un sistema de escritura predominantemente
ideografico por parte de los chinos parece contradecir algunos de los
planteos de Goody v Watt acerca del alfabeto. En primer lugar, como he
sostenido, es posible que la cultura escrita haya estado casi tan difundi-
da en algunos periodos de la China tradicional como lo estaba la escri-
tura alfabética en la Grecia cldasica. En segundo lugar, esto es cierta-
mente lo que ocurre hoy en dia. La universalidad de la capacidad de
leer y escribir es un objetivo inmediato en China, y sin embargo, el
gobierno comunista, aunque ha propuesto un sistema simplificado de
escritura, no ha instituido el alfabeto. La difusidn de la cultura escrita,
por lo tante, no requiere del alfabeto, si bien es indudable que un alfa-
beto, junto con instrumentos de escritura sencillos de emplear, facilita
enormemente la posibilidad de leer y escribir. El hecho de que la escri-
tura alfabética, inventada y aceptada sélo una vez en la historia, se
haya difundido desde Fenicia por todo el mundo letrado con excepcién
del Lejano Oriente, indica que como sistema de escritura por lo general
ha aventajado al ideogrifico debido a su mayor simplicidad y utilidad
analitica. La excepcién de la China muestra, sin embargo, que la escri-
tura ideogrifica puede dar lugar a una cultura escrita difundida, tal
como ha sucedido en lugares en los que va estaba profundamente arrai-
gada antes de la aparicién del alfabeto.

Tal vez habria que mencionar que los diversos sistemas de escritura
hindues tampoco son alfabéticos en un sentido estricto del término, sino
semisildbicos, rasgo atribuible a su origen semitico directo (Kroeber 1948:
532). Sélo las vocales iniciales tienen caracteres especiales, y los carac-
teres correspondientes a las consonantes llevan la vocal @, a menos que
se utilice un signo diacritico especial para suprimirla. Cuando dos con-
sonantes preceden a una vocal, se condensan en un solo cardcter. Los
otros sonidos vocalicos fuera de 1a a se representan mediante una varie-
dad de marcas diacriticas unidas al signo de la consonante precedente.
Casi todos los sistemas de escritura hinddes se distinguen de los
semiticos por tener doble cantidad de letras, ya que incluyen nuevos
simbolos disefiados no sélo para las consonantes compuestas, sino tam-
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bién para ciertos sonidos existentes en las lenguas hindues y no en las
semiticas. Asi, el sanscrito tiene cuarenta y ocho letras; el malayalam,
que es el idioma dravida de Kerala, tiene cincuenta y tres.

Las letras de los sistemas de escritura hindtes se disponen en un
orden fonético y légico, con secuencias consecutivas de grupos de soni-
dos velares, palatales, alveolares, dentales y labiales. Kroeher conside-
ra que este ordenamiento es una prueba de que la fonética y la grama-
tica ya se habian desarrollade como ciencias en la India antes de la
introduccién de la escritura (Kroeber 1948: 533). Fuera del primitivo
sistema indo de escritura no descifrada, es cierto que no hay inscripcio-
nes hindiies de fecha anterior a mediados del siglo 111 a.C. Basham
cree, sin embargoe, que es posible que los mercaderes hayan introducido
la escritura desde Mesopotamia en el periodo ario, antes del afio 600
a.C. (Basham 1954: 43). Kosambi opina que la escritura fue introducida
alrededor del afio 700 a.C., dado que hay pruebas de la existencia de
organizaciones urbanas, actividades comerciales y monedas de plata de
peso exacto por esa época. No estoy en condiciones de juzgar de qué
modo el caracter semisildbico de la escritura hindd, o el hecho de que
probablemente fuera introducido por los mercaderes y rechazado en
principio por los sacerdotes, puede no haber influido las formas de pen-
samiento en la India. Por cierto, los brahmanes, como Platon, siempre
consideraron que la transmision escrita de conocimientos era inferior a
la oral. Los ortodoxos mantienen esta postura hasta el dia de hoy.
Es por ello que, pese al gran volumen de literatura religiosa hinda
existente, los Vedas mismos todavia sen memorizados y transmitidos
oralmente en las aldeas, a menudo con muy poca comprensién de su
significado. De hecho, no hay datos de que hayan sido redactados ni
editados sistematicamente antes de la segunda mitad del siglo XIV
(Kosambi 1966: 78).

Pasaré ahora a considerar brevemente las implicaciones de la cultu-
ra escrita en lo que respecta a los modos de pensamiento, segin las
analizan Goody y Watt. Los comentarios que siguen son tentativos, tan-
to a causa de la imprecisiéon de algunos de los conceptos como de mi
limitado conocimiento de las literaturas hindia y china. Con todo, se
puede intentar una aproximacion inicial al tema.

La distincion entre mito e historia

La India se caracteriza por su escasez de registros histéricos. Podria
decirse que el mito y la historia apenas se diferenciaban antes del pe-
riodo musulmén. Las razones que suelen invocarse para explicar este
hecho son el cardcter teocratico de la sociedad hindu en casi todos sus
periodos y la supremacia de les brahmanes. En el budismo y en el
jainismo, aunque se negaban la supremacia brahmaénica y la creencia
en los dioses, el mundo material siguié siendo denigrado o aun visto
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como irreal. La busqueda de la verdad continué refiriéndose primor-
dialmente a la verdad espiritual que habria de hallarse a través de la
meditacién v la vida recta. En este tipo de sociedad, en la que la meta
suprema de la clase letrada dominante era elevar la vista tanto del
mundo natural como del social para dirigirla hacia las realidades de
otro mundo, tal vez no deba sorprender gue no se haya desarrollado la
historiografia.

En la China en cambio, los monarcas seculares y las burocracias de
los letrados propiciaron un punto de vista mundano con profundo inte-
rés por las relaciones sociales. Tal vez por esta causa, aparecieron in-
vestigaciones histdricas confiables y registros cronoldgicos exactos en
la época del primer gran imperio (el de la dinastia Han). Segiin McNeill,
“a] volumen mismo de los materiales conservados complica la tarea de
determinar las principales tendencias del desarrollo chino, al tiempo
que le da a la historia politica (china) una inigualada precisién” (1962:
304-5). Needham sostiene que “los chinos tienen una de las mayores
tradiciones historiograficas del mundo” (1954: 1, 74).

Las concepciones lineales del tiempo

Al igual que todos los pueblos con cultura escrita, los hindiies y los
chinos tenian varias concepciones del tiempo, utilizadas en diferentes
contextos intelectuales y por parte de distintos estratos sociales o gru-
pos ocupacionales. En ambas sociedades, especialmente entre la gente
comiin, se pensaba que los acontecimientos significativos ocurrian en
forma ciclica, sin medida o cronologia precisas. Esta vision del tiempo
se aplica, por supuesto, a la sucesién de la noche y el dia, a las caras
iluminada y oscura de 1a luna, a las estaciones del afio, al ciclo menstrual
fermenino y a los afios tanto lunares como solares. Los hindues la desa-
rrollaron para describir las cuatro etapas de la vida humana y también
los ciclos del renacimiento, por el que se creia que pasaban las almas,
tanto animales como humanas.

Los hindues y los chinos pensaban que también el universo existia
en un tiempo ciclico, a diferencia de los hebreos, por gjemplo, quienes
concebian el tiempo como un pasaje lineal desde la creacién hasta el fin
del mundo. Los hindues creian que el universo pasaba por ciertos ciclos
(kalpas), cada uno de los cuales se dividia en catorce ciclos secundarios
{(manvantaras) de 306.720.000 afios. Cada ciclo secundario comprendia
setenta mahayugas (eones) y cada mahayuga constaba de cuatro yugas.
Al final de cada mahayuga sobrevenia el caos, yla tierra era arrasada
por la inundaci6n o el fuego. Se creia que todo el universo se eclipsaba y
volvia al interior del cuerpo de Brahma, el creador, a intervalos dentro
de cada kalpa. Los budistas llevaron un esquema similar de kalpas a la
China, junto con la visién caracteristicamente hindia de la infinitud del
espacio y el tiempo, la pluralidad de los mundos y las grandes distan-
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cias, comparables a los anos luz, existentes entre esos mundos. Los
neoconfucianos del periodo Sung también creian en la existencia de ci-
clos temporales, cada uno de los cuales comprendia una docena de eta-
pas y concluia con un caos.

Como sefiala Leach (1958: I, 116), las concepciones ciclicas del tiem-
po suelen ser tipicamente primitivas, pues no requieren registros ni la
nocién de la cronclogia. En los ciclos de etapas, sin embargo, los hin-
dies y chinos desarrollaron estos conceptos primitivos a través de cal-
culos de grandes cifras. Dado que estas cifras no estaban referidas a
hechos cientificos, constituian una “numerologia magica” pseudocien-
tifica. Sin embargo, presentaban una visidn del universo similar a la
moderna, pues destacaban la magnitud de las distancias entre los pla-
netas y la infinitud del tiempo y el espacio. Estas concepciones de lo que
Leach denomina el “tiempo médgico” son comunes en las primeras socie-
dades con cultura escrita, siendo ejemplos comparables el sistema
babilénico y el maya.

En virtud de su mayor procupacién por la historia, los chinos tenian
un sentido mas fuerte de la eronologia, y por consiguiente, del “tiempo
lineal”, que los hindides. Les interesaba registrar las secuencias
cronoldgicas correctas de los acontecimientos, en especial de fos sucesos
politicos (lo que Leach denomina el “tiempo histérico”), y también me-
dir con precisidn las secuencias en periodos de diez y de sesenta afios.
En consecuencia, aunque los chinos, como los hindiies, se referian a los
acontecimientos en funcién de las dinastias, los historiadores conside-
ran gue su cronologia de los sucesos més importantes es precisa a par-
tir del afio 900 a.C., y se remonta con menos certidumbre hasta el 2000
a.C., mientras que las fechas correspondientes a las dinastias y los gran-
des acontecimientos hindies antes del periodo musulmadn sélo pueden
estimarse en forma tentativa. Tanto los hindies como los chinos elabo-
raron una serie de calendarios con fechas que se remontan a los co-
mienzos de determinadas dinastias, algunas de ellas de corta duracién.
Ambos pueblos, desde luego, crearon métodos para medir segmentos
breves del dia por medio de cuadrantes solares, relojes de arena, etcéte-
ra, pero la elaboracion de relojes de agua y mecanismos de relojeria por
parte de los chinos parece indicar un mayor interés en medir con exac-
titud pequefias unidades de tiempo que el que habia en la India.

En ambos paises, la astronomia se establecié como ciencia
tempranamente. La astronomia cldsica occidental tuvo influencia en la
de los dos paises, en especial en la India, pero ambas superaron la as-
tronomia griega como resultado de los progresos en el campo de las
matematicas. La invencién del cero en la India, en el Vo VI d.C., y su
rdpida transmisién a la China, fue sin duda de crucial importancia al
respecto, y requeriria un tratamiento por separado en cualquier anali-
gis de los efectos de los sistemas de escritura. Ciertamente, me parece
probable que la presencia o ausencia del cero pueda tener mayor signi-
ficacién para el desarrollo de varias clases de conocimientos (la astrono-
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mia, el algebra, la aritmética ¥, por supuesto, toda la! ciencia experi-
mental moderna) que la distincién entre la escritura ideografica y la
alfabética. El tema, sin embargo, es demasiado complejo para abordar-
lo aqui. -

Al igual que en la antigua Grecia, y que en casi toda Eurtiupa hasta el
siglo XVII, la astronomia se mantuvo ligada a la astrologia, tanto en
China como en India, como parte de la creencia en lo que Leach den(?-
mina el “tiempo magico” (1958: 1, 116). Dado que se creia que el movi-
miento de los cuerpos celestes estaba coordinade con los destinos de los
hombres, los especialistas hacian célculos basados en los plapetas para
predecir y guiar acciones producidas en el estado y en las vidas de los
individuos. Habia que fijar momentos auspiciosos para las bodas,. los
viajes y otras empresas importantes, y ciertas partes del l_.'li«_'i se conside-
raban favorables o desfavorables para determinadas actividades.

En resumen, tanto el case de la India como el de 1a China se ajustan
a las teorias de Goody y Watts de que las sociedades con una cultqra
escrita difundida tienen algtin interés en la exactitud de las secuencias
temporales y en los instrumentos para llevar cuenta del tiempo, y tam-
bién cierto desarrollo de un concepto lineal del tiempo. Pero las concep-
ciones ciclicas y magicas del tiempo eran también relevantes en ambgs
paises, y en la India, a diferencia de la China, el interés en l.a crgnologm
de los acontecimientos sociales tuvo un desarrollo extraordinariamente
débil.

Las descripciones objetivas del espacio

En China se utilizaron mapas desde el siglo a.C. La cartografia cien-
tifica se inicié con Phei Hsiu (224-71 d.C.), cuya obra ha sido compara-
da con la de Ptolomeo. La ciencia se desarroll6 en el periodo Sung, en
especial con la invencién de la brijula magnética en el siglo XI. Para el
siglo XIV, los mapas chinos eran superiores a los europeos y compara-
bles por su exactitud a los de los drabes (Needham 1954: 111, 556). Los
mapas de navegacion chinos también fueron desarrollad.os en alto gra-
do, sobre todo a partir del siglo XV, con la exploracién cientifica de los
Mares del Sur y el Océano Indico.

Por el contrario, la geografia y la cartografia hindtes estan poco de-
sarrolladas en la literatura existente, aunque los peregrinos, los con-
quistadores militares, los marinos y los mercaderes deben haber tgmdo
un buen conocimiento prictico del territorio de la India y sus regiones
vecinas. La cosmografia y la geografia religiosas dominaban el’ panora-
ma, si bien una pequefia elite de cientificos hindies reconocia que la
tierra era esférica, y Brahmagupta (siglo VII d.C.) sefial6 su circunfe-
rencia con bastante exactitud (Basham 1955: 488). En la China, la cos-
mografia religiosa parece haber estado limitada al budismo y el ta/oismo
y haber quedado en un segundo plano respecto de la cosmografia y la
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geografia cientificas de épocas anteriores (Needham 1954: ITI, 566). En
ambas civilizaciones, se elaboraron registros de tierras exactos, y los
astrénomos hindues, al igual que los chinos, tenian un conocimiento
bastante preciso de las longitudes de los lugares importantes de su pais.
En la era premoderna, la exploracién cientifica y el registro del espacio,
como el del tiempo, estaban evidentemente mas adelantados en la Chi-
na que en la India.

El cuestionamiento escéptico de las tradiciones
y la busqueda consciente de la verdad objetiva

El escepticismo y la reverencia hacia la tradicién asumen formas
variadas, por lo que este criterio es dificil de evaluar, Diria que la India
fue mas respetuosa de la tradicién y menos escéptica que la China, pero
en ambas civilizaciones se dieron las dos actitudes. El hinduismo
brahmadnico ortodoxo le daba la maxima importancia posible al carac-
ter sagrado de las tradiciones orales, a la indagacién de lo sobrenatural
¥ a la observancia del ritual y las costumbres tradicionales. Por otro
lado, en la India, la medicina y la cirugia estaban m4s adelantadas que
las de Grecia en algunos aspectos; su desarrollo dependié en gran parte
del interés hindu por los ejercicios del yoga y la atencién prestada por
los budistas a los hospitales de caridad. La ciencia de la politica buro-
critica también tuvo al menos una expresién famosa en el Arthasastra
de Kautilya, supuesto consejero de Chandragupta, el primer gran em-
perador de la India, del siglo IV a.C. Los hindies también avanzaron
mucho en las matematicas, la fonética, la gramatica, la astronomia y
con otros conocimientos relativos a la experiencia no textual. Algunas
escuelas de filésofos escépticos, tanto en el hinduismo como en el
budismo, cuestionaron la existencia no sélo de Dios sino del mismo uni-
verso material. Los que elegian el misticismo como el camino a la salva-
cién solfan negar también la validez del ritual y el mito. La ciencia
hindi, con todo, no fue sisteméticamente experimental hasta la época
moderna.

Con su insistencia en el aprendizaje secular y social, el escepticismo
chino entrd més de lleno en la historia y la geografia cientificas, en los
ataques al mito y al conocimiento tradicional, y en el registro v la com-
paraci6n de hechos fisicos y sociales. Wang Chhung, filésofo y cientifico
del siglo I, cuestioné sistematicamente gran parte del conocimiento acep-
tado de su época, incluyendo las creencias en los espiritus y en la in-
mortalidad, el antropocentrismo de la naturaleza y la conexién entre
las irregularidades éticas y las césmicas. Después de Wang Chhung, la
tradicion racionalista escéptica fue incorporada a gran parte del pensa-
miento confuciano, y combati6 persistentemente tanto las viejas supers-
ticiones como las nuevas que aparecieron con el auge del budismo.
Needham sostiene que el escepticismo tradicional chino alcanzé su
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méxima expresién en los estudios humanisticos, la critica textual y la
arqueologia (1954: II, 390). La China también aventaj6 a otras culturas
de diversos periodos en algunas ramas de las ciencias naturales, en
especial la ciencia magnética, la botanica, la zoologia y la farmacéutica.
La ciencia china medieval, de hecho, aporté una gran parte de lo que
fue 1a base de la ciencia europea moderna. En el periodo Ming, las cien-
cias naturales no pudieron florecer en la misma medida en que lo hicie-
ron en Europa debidoe a que los chinos no liegaron a darle expresién
matemdtica a las hipdtesis cientificas ni a verificarlas mediante experi-
mentos. Needham plantea que la estructura social china, con su escaso
desarrollo del comercio ultramarino y su estricta separacién entre las
funciones de los trabajadores intelectuales y manuales, impidié el pro-
greso de las ciencias naturales modernas. Esto mismo se dio aun en
mayor grado en la India, pero alli la elite intelectual no tenia ningtin
interés en las aplicaciones prdacticas de la mayor parte del conocimien-
to, ni tampoco en la exploracion de diversas facetas de los mundos ma-
terial y social.

Las ramas del conocimiento

El desarrollo de la légica cientifica se produjo tempranamente tanto
en la India como en la China, lo que corrobora la teoria de Goody y Watt
de que la escritura {aunque no necesariamente la alfabética) fomenta el
pensamiento ordenado y la elaboracién de silogismos. Ambas culturas
dividieron el conocimiento en disciplinas cognitivas auténomas, simila-
res a las establecidas por los griegos, aunque, como hemos visto, abor-
daron y desarrollaron diferentes campos. En ambas se reconocia clara-
mente la existencia de un mundo de conocimiento que trascendia las
entidades politicas, sobre todo en la India, donde los imperios eran mas
pequenos y de menor duracién que en la China. El problema de la sepa-
racién entre el mundo natural v el divino, y entre la teologia y la clen-
cia, es complejo, pues el budismo, el confucianismo y el taoismo
tempranos, al igual que algunas escuelas del hinduismo, eran en teoria
ateos. Si trasladamos esta cuestién a la del grado de separacién de los
mundos sobrenatural y natural, y su estudio, esta separacién parece
haberse dado en la India y la China pero sin ser tan completa como en
la Europa moderna. Tanto en la India como en la China habia filésofos
y cientificos que desechaban o ridiculizaban el “conocimiento” de los
especialistas religiosos cuando éste contradecia los resultado.s de sus
propias investigaciones. Pero por otra parte, ciertas pseudociencias como
la alquimia, la astrologia y otras formas de adivinacién ocupaban un
lugar honorable en el mundo del aprendizaje ¥, al parecer, la mayo-
ria de los estudiosos las consideraba inseparables de sus respec-
tivas ciencias afines, como la quimica y la astronomia. De hecho, no
ereo que la separacion entre la ciencia sobrenatural y la natural haya
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sido, en el pasado, tan completa en ningiin lugar como llegé a serloen la
Europa moderna con la aplicacién de las matematicas a la ciencia
experimental.

Los efectos sociales y psicolégicos
de la difusion de la cultura escrita

La difusién de la cultura escrita no fue seguida ni acompatiada por
“la democracia tal como la conocemos” ni en la China ni en la India, con
la posible excepcién de la India desde 1947. El concepto parece ser de-
masiado vago como para verificarlo en su forma presente, pero tal vez
podrian relacionarse determinados usos de la escritura con determina-
das formas del Estado. Ciertamente, parece improbable que puedan
existir y perdurar Estados de mds de un millén de personas sin que
haya algin uso de la escritura para la administracién politica.

Mais alla de esto, es dificil hacer una generalizacion directa respecto
de la estructura politica a partir de la cultura escrita. Los Estados
premodernos con cultura escrita han incluido ciudades-estado aristo-
craticas, oligopdlicas y democrdticas, regimenes feudales y despotismos
burocriticos de tipo “oriental”. La sociedad de masas moderna abarca
tanto el fascismo como la democracia parlamentaria, asi como regime-
nes militares de diverso grado de popularidad en el bloque capitalista, y
formas burocraticas altamente centralizadas junto con otras menos cen-
tralizadas de participacién popular en el mundo comunista. No cabe
duda de que el imperio Maurya, y también el Han, ofrecian una menor
participacién en el gobierno que la Atenas del siglo VI y comienzos del
V. Pero si es dudoso que esta diferencia pueda atribuirse a la distinta
incidencia de la cultura escrita, porque la expansién extranjera de Ate-
nas desde mediados del siglo V fue acompafiada por un marcado incre-
mento de las diferencias econémicas y por un sistema politico més auto-
ritario. Como sefiala Kosambi, ademds, un simple contraste entre los
ideales del Arthasastra vy los de la Repiblica de Platon o la Politica de
Aristételes constituiria una “impertinencia pretenciosa”, ya que “el gran-
diose discipulo de Aristételes, Alejandro, no puso en practica las ideas
politicas que aprendié de su maestro, La democracia ateniense fracasé
tras un periodo singularmente breve, pese a toda la supuesta sabiduria
practica de su constitucién, precisamente a causa de los mejores amigos
de Platén” (Kosambi 1966: 141). Me inclino a pensar que la ecologia y
las relaciones politicas y econémicas exteriores son factores causales
més importantes en el desarrollo de los sistemas politicos que la difu-
sién de la escritura. Por otra parte, la distribucién de la cultura escrita
entre las distintas clases sociales y ocupacionales bien podria ser, en
gran medida, un resultado de los sistemas politicos y econémicos. Los
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valores y el sistema de ideas de la sociedad, que estdan en si mismos
muy condicionados (aunque no enteramente determinados) por la tec-
nologia y la estructura social existentes, también pueden contribuir en
cierto grado a moldear las formas politicas ¥ los usos de la cultura escrita.

Por consiguiente, puede argumentarse que la antigua Atenas desa-
rrollé la democracia politica principalmente debido a su pequefia di-
mensidn, junto con el cardcter industrial y comercial de su economia, es
decir, su incipiente capitalismo (Polanyi 1957: 64-96), mientras que la
China y la India desarrollaron sus imperios burocraticos centralizados
sobre la base de sus economias agrarias de regadio. En todas estas so-
ciedades, sin embargo, habia un particular tipo de “fijacién” al sistema
de ideas que a su vez puede haber estado determinado en gran medida
por la historia pasada y también por el caracter de la economia politica
y las reacciones de los hombres ante sus restricciones. Asi, en la India,
al menos desde el siglo VI a.C,, una fuerte corriente de ascetismo espi-
ritnal dio lugar a la formacion de pequefias comunidades de ascetas
cultos, que se iban a vivir por separado en los bosques, bajo formas
relativamente democraticas de autogobierno. Estos hombres realiza-
ban su propia bisqueda de la esencia de la vida recta, independiente-
mente de la estructura politica dominante, y en cierto sentido vivian
por encima de ésta. Mas tarde se construyeron menasterios para esas
comunidades de ascetas, tanto hinduistas como budistas, y con el co-
rrer del tiempo muchas comunidades mondsticas de la India y la China
adquirieron riquezas y desarrollaron sus propias administraciones je-
rarguicas. Tanto en el hinduismo como en el budismo, persistié el ideal
de las pequefias comunidades de sabios que vivian voluntariamente en
la pobreza, apartados de la esfera pablica. En la antigua Grecia, como
en la China temprana, en cambio, habia hombres instruidos que no
tenian poder o estaban alejados de la escena politica, como Sécrates,
Platén y Confucio, pere que igualmente estudiaban la politica y la so-
ciedad antes que ia salvacién espiritual, porque era impensable en sus
sociedades que los sabios no se interesaran en la administracién pibli-
ca (McNeill 1962: 232-66).

También existia cierto grado de autogobierno democratico dentro de
otras clases ocupacionales de la India y la China tradicionales, por ejem-
plo, algunas comunidades mercantes y campesinas. Pero esas institu-
ciones probablemente no sean atribuibles a la difusién de la cultura
escrita. Entre los hindies del sur de la India, por ejemplo, las asam-
bleas de castas mds igualitarias y democraticas suelen encontrarse en-
tre las castas inferiores de los harijans, que hasta hace poco eran casi
todos analfabetos. Por lo tanto, no pedemos atribuir la democracia sim-
plemente a la difusién de la escritura, aunque tal vez sea dificil que
funcionen democracias representativas en gran escala en ausencia de
una cultura escrita ampliamente difundida.
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Anélogamente, parece probable que la cultura escrita tienda a ir acom-
pafiada de un interés en la practica de llevar registros. Este interés
estaba ampliamente desarrollade en la esfera politica tante de la India
como de la China. Pero también en este caso, pienso que el conocimien-
to de la escritura es por si mismo una condicién necesaria pero no sufi-
ciente. La cultura escrita, junto con una elevada productividad econd-
mica, posibilita la consolidacién de economias politicas complejas, lo
que a su vez requiere que se le dé importancia, en mayor o menor grado,
a la practica de llevar registros.

Una vez mas, no estoy precisamente de acuerdo con Goody y Watt en
que la difusién de la cultura escrita, por si misma, produzca necesaria-
mente “una amplia proliferacién de distinciones mas o menos tangibles
basadas en lo que la gente habia leido” (véase pag. 67). Tampoco con-
cuerdo en que el desarrollo de una cultura eserita difundida produce
necesariamente la alienacién psicolégica del especialista moderno. Pien-
so que las clases sociales, ya sean las modernas o las antiguas, se basan
principalmente en la divisién del trabajo v la relacién con los medios de
produccion, y que las diferencias en los niveles de dominio de la escritu-
ra y en los hahitos de lectura tienden a surgir de esas relaciones, antes
que a generarlas.

1.0 que es m4s, no me parece que sea cierto que la sociedad con cultu-
ra escrita no tiene ninguin sistema de eliminacién, y por lo tanto ningu-
na amnesia estructural, como sostienen Goody y Watt. Muchos libros,
después de todo, dejan de imprimirse, y las sociedades letradas, al igual
que las primitivas, pueden ignorar ciertas fases de sus propias histo-
rias o reinterpretarlas a la luz de los intereses contemporaneos. De la
misma manera, la alienacidn de la extrema especializaciéon podria ser, a
mi modo de ver, un rasgo propio de los estados industriales modernos
altamente burocratizados (sean socialistas o capitalistas) antes que de
la excesiva acumulacién de literatura. En el futuro, con el desarrollo de
la eibernacién y con la consecuente posibilidad de tener prolongados
periodos de ocio, tal vez sea posibie superar gran parte de la alienacién
moderna a través de ampliar los intereses de las personas letradas,
romper la separacién entre el trabajo intelectual y el manual, y crear
Areas mds amplias de autogobierno.

En todo case, es indudable que ia alienacién psicolégica puede ser
resultante de otras causas fuera de la especializacién letrada. Hay indi-
cios de que Confucio, Buda y Platén experimentaron una aguda aliena-
ci6n, pero en los tres casos ésta parece haberse debido principalmente a
la impotencia politica y la desaprebacién de los objetivos de sus respec-
tivas sociedades, mds que a la extrema especializacion del estudioso.
En suma, la alienacién parece emanar de ciertas formas complejas de
la estructura politica y econdmica, en vez de constituir un efecto intrin-
seco de la difusion de la cultura escrita,
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Tampoco creo que la individualizacién de la experiencia y el deseo de
privacidad sean necesariamente caracteristicos de la sociedad letrada

"en general, si bien la cultura escrita podria ser una condicién previa

necesaria para la alta valoracién de la privacidad y el individualismo.
Tanto en la China como en la India, los hombres instruidos sin duda se
atenian bastante estrictamente a las costumbres de su clase y no eran
alentados a expresar sus experiencias individuales. Al respecto, Granet
escribe lo siguiente acerca de la sociedad letrada china en la época de la
dinastia Han:

La moralidad civica, habiendo gravitade hacia un ideal de forzada cortesia,
parece tender excusivamente a organizar entre los hombres un sistema re-
gulado de relaciones, en el que se establecen por decreto los actos apropiados
para cada edad, asi como para cada sexo, cada condicién social y cada situa-
cién concreta. Por dltimo, en la vida politica, en la que se llega a la etapa de
abogar por el principio de gobierno a través de 1a historia, al parecer se con-
sidera suficiente que todo responda exclusivamente a las virtudes de una
conformidad tradicionalista. [Granet 1959: 427].

Comparese esto con lo que dice Basham sobre los hombres que sa-
bian leer y escribir el sanscrito en la sociedad hindu clasica:

Los poetas vivian en una sociedad comparativamente estatica, y sus vidas
eran controladas detalladamente por un cuerpo de costumbres sociales que
ya era antiguo y que contaba con la aprobacién de la religion. Nunca estaban
en rebeldia conta el sistema social, ¥y no hubo ningin Shelley ni ningun
Swinburn hindd. La mayor parte de esta literatura fue escrita por hombres
bien integrados a su seciedad y con pocas de las complejas dificultades psico-
l6gicas del hombre de letras moderno; de ahi que la angustia espiritual de
un Cowper, los exdmenes de conciencia de un Donne y el pesimismo social de
un T. 8. Eliot hayan estado casi totalmente ausentes. [1954: 415-16].

Las principales excepciones a este entorno de hombres de letras con-
formistas eran, por supuesto, los misticos errantes. Su literatura
devocional, sin embargo, tiende a referirse a la relacién entre el devoto
y el espiritu supremo, antes que a las relaciones interpersonales singu-
lares o intimas. Ni la literatura tradicional hindu ni la china contienen
diarios personales, si bien la china comprende novelas y numerosas bio-
grafias, y algunas de las obras teatrales y los relatos hinduaes describen
con realismao el cardceter de las personas. El didlogo fue también uno de
los recursos preferidos en la literatura filosdfica temprana del hinduismo,
el budismo, el taoismo y el confucianismo, al igual que en la antigiiedad
griega. En todos estos casos, sin embargo, el didlogo parece ger, segiin lo
veo, el instrumento de una sociedad en la que gran parte del aprendiza-
je sigue transmitiéndose oralmente, ¥y no necesariamente una expre-
sion de la experiencia individualizada de una sociedad letrada altamente
compleja.’
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En general, opino que el intenso individualismo de la sociedad occi-
dental moderna es principalmente (aunque indirectamente) un produc-
to del capitalismo, mas que de la difusién de la cultura escrita. El hecho
de que los griegos lo anticiparon también puede haber sido un resultado
indirecto de la comercializacién y el incipiente capitalismo de su econo-
mia y del grado consecuentemente elevado de iniciativa y experiencia
individuales de que gozaba la comunidad letrada.

Conclusiones

El caso de la China contempordnea indica que, aunque ventajoso, el
alfabeto no es esencial para la difusién de la cultura escrita. No pode-
mos establecer si la escritura alfabética tiene o no efectos especificos: la
China carece de alfabeto y la India tiene sistemas de escritura
semisildbicos. No se sabe qué proporcidn de personas sabia leer y escri-
bir en las sociedades tradicionales de la China y la India, pero ambas,
como Grecia, tenian una cultura escrita sustancial, si no generalizada,
y son clasificables como civilizaciones “medianamente avanzadas” en lo
que respecta a la cultura escrita.

Para que se difunda la escritura no es imprescindible que exista una
clara distincidn entre el mito y la historia, como lo demuestra el caso de
la India. Tal vez se requiera cierto grado de codificacién “lineal” del
tiempo y de la realidad en general, pero esto es variable: las concepcio-
nes ciclicas del tiempo pueden coexistir con la lineal, o incluso ser domi-
nantes, en sociedades con un alto nivel de cultura escrita. La explora-
cion cientifica del espacio también varia mucho entre civilizaciones
comparablemente letradas, al igual que el cuestionamiento escéptico
de la autoridad. Tanto en la China como en la India hay indicies de una
bisqueda consciente de la verdad objetiva que parece derivarse de la
cultura escrita y del consiguiente surgimiento de la légica cientifica;
pero en la India esta bisqueda asumié principalmente formas “interio-
res” y misticas, mientras que en la China dio lugar a un intenso interés
en la realidad social y la historia. En ninguno de los dos lugares condujo
a la aplicacién de las matematicas a la ciencia experimental. Los casos
de la China y la India sugieren que la difusién de la cultura escrita
podria llevar automaticamente a establecer distinciones entre las prin-
cipales ramas del conocimiento, similares a las que existen en Occiden-
te. Pero también indican que la importancia acordada a las ramas asi
distinguidas puede ser muy variable.

Aparte de cierta preocupacién por llevar registros y cierta tendencia
a desarrollar entidades politicas de gran magnitud y complejidad, las
sociedades con cultura escrita no parecen producir necesariamente de-
terminadas formas especificas de estructura social. La difusién de la
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cultura escrita tal vez sea necesaria para el facil funcionamiento de la
democracia representativa en gran escala, pero sin duda no conduce
necesariamente a la democracia. Al desarrollarse la escritura y aumen-
tar la cantidad de obras escritas, se produce una inevitable divisién
entre las clases sociales y entre los grupes ocupacionales basada, en
parte, en los hébitos de lectura. No considero, sin embargo, que ésta sea
un fuctor primordial de divisién entre las clases sociales, y al parecer
puede darse con diversos grados de movilidad social. La difusién de la
cultura escrita, a mi modo de ver, no tiene como consecuencias necesa-
rias la individualizacién extrema, ni el afdn de privacidad, ni la aliena-
cién. Pienso que estos efectos, en su forma moderna, provienen mas del
eapitalismo o (en el caso de la alienacién) de la burocratizacién y la
impotencia personal experimentada en la sociedad industrial moderna,
que intrinsecamente de la cultura escrita.

La escritura, al igual que otros medios de comunicacién, es proble-
matica debido a que forma parte a la vez de 1a herencia tecnolégica y de
la herencia ideolégica de las sociedades complejas, y estd intrinca-
damente ligada a sus estructuras sociales. Resulta dificil separar las
implicaciones de la cultura escrita de las de otras técnicas (como por
ejemplo, la agricultura con arado, el cultivo organizado, el transporte
rapido o las industrias de electricidad), o de otras situaciones (por ejem-
plo, 1a presencia de un clero especializado o de un gobierno poderoso)
que comunmente se encuentran en las scciedades avanzadas. La cultu-
ra escrita parece ser, ante todo, un factor posibilitador, que permite la
organizacién en gran escala, la acumulacién critica, el almacenamiento
y la recuperacién de conocimientos, el uso sistemdtico de la légica, la
actividad cientifica y el desarrollo de las artes. La posibilidad de que
estos efectos se produzcan, y el grado en que se concreten, parecen de-
pender menos del concocimiento intrinseco de la escritura que del desa-
rrollo global de la tecnologia y la estructura social de la sociedad, y tal
vez también del tipo de relaciones que ésta mantiene con otras socieda-
des. Pero si se dan estos efectos, es vdlido el planteo de Goody y Watt de
que el uso de la escritura como principal medio de comunicacién impon-
dra ciertas pautas generales al modo en que se manifiesten, siendo ejem-
plos de esas pautas el razonamiento silogistico y las codificaciones li-
neales. La parcial sustitucién de la escritura por otros medios de comu-
nicacién nuevos sin duda pondra de relieve méas y més implicaciones
especificas de la cultura escrita.
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Notas

1 Wiiliam H. McNeill, The Rise of the West (University of Chicago Press, 1962), pdg.
256, n.2. Parsons estima que “la Atenas de la era de Pericles sélo tenia unos 30.000 ciuda-
danos, incluyendo mujeres y nifios, en una poblacién total de alrededor de 150.000 perso-
nas” (Talcott Parsons, Societies: Evolutionary and Comparutive Perspectives, Foundations
of Modern Sociology Series, Prentice-Hall, 1966, pag. 105).

2 Kroeber argumenta que fue el gran poder y prestigio de las instituciones chinas, y
por lo tanto del sistema de escritura ching, lo que impidié el triunfo de la eseritura alfabética
también en Corea, aunque en dos ocasiones log coreanos desarrollaron un sistema de
simbolos fonéticos: en el siglo VII, un silabario fonético basado en los caracteres chinos, y
en 1446, un alfabeto derivado, tal vez, del pali (Alfred L. Kroeber, “The Story of the
Alphabet”, en Anthropology, Harcourt, Brace, 1948, pag. 495).

3 Goody y Watt sostienen que existe una particular afinidad entre los didlogos platéni-
cos y la novela como forma literaria, dado que en ambos casos se insiste en la necesidad
de que, al abordar su propia cultura, el individuo efectie una seleccién personal entre
ideas y actitudes opuestas. Esto puede ser cierto, pero también lo es, como sefialan los
autores (véase mas arriba, pags. 58-62), que Platén expresé su critica a la comunicacion
eserita frente a la oral, y que el didlogo platénico, como los upanishads y los dialogos
confucianes y taoistas, proviene de una sociedad en la cual, en general, gran parte del
aprendizaje atin se transmitia oralmente.
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La cultura escrita en una aldea
budista del nordeste de Tailandia

Los estudios de la escritura en su contexto social comienzan con el informe
del doctor Tambiah acerca de una aldea budista en la regién norte de Tailandia.
En este trabajo el autor considera qué informacidn es almacenada por escrito,
qué usos se hacen de ella y quiénes participan en las actividades propias de la
cultura escrita. El doctor Tambiah describe las funciones del templo de la aldea
v de sus monjes permanentes y temporarios, y analiza los roles, dentro del cam-
po social de la aldea, que exigen cierto grado de conocimiento de la escritura, ya
sea en el sistema secular local utilizado para los escritos verndculos o en los
sistemas especiales empleados para escribir el pali, la lengua ritual. También
estudia el modo en que la aldea se conecta con otros poblados por medio de la
palabra escrita, considerando tanto el material literario que entra a la comuni-
dad como la contribucién de esa comunidad a la cultura literaria mas amplia.
Tambiah destaca el gran prestigio que tienen los conocedores de los libros de
férmulas ceremoniales en lag sociedades parcialmente letradas; como observan
otros autores, la escritura le ofrece al especialista en rituales un medio superior
de comunicacién con los poderes sobrenaturales (mas adelante, pag. 256) v le
da acceso a secretos no conocidos por el resto de las personas. Ademas, en esta
comunidad budista los usos de la escritura estdn altamente ritualizados.

El doctor Tambiah también subraya la necesidad de distinguir entre la ad-
quisicién de la destreza de leer y 1a de escribir, que suelen ensefiarse una des-
pués de la otra, ¥ no juntas como en las escuelas ocidentales contemporaneas,
Schofield senala méds adelante, que hasta hace poco tiempo, en Inglaterra se
ensefiaba primero a decodificar los pensamientos de otras personas y luego a
codificar el propio; se le ensefiaba a uno a recibir antes de que uno pudiera dar.
Ademais, antes de que se introdujeran medios mecdnicos de reproduccion, la
distribucién de libros y su almacenamiento en bibliotecas sélo podian realizar-
se a través de la trabajosa tarea de copiar a mano el original. También en este
caso, lo importante era la repeticién o el comentario, en lugar de la creacién.
Pero en Tailandia se daban algunos usos creativos de la escritura en la compo-
sicién de obras teatrales y dperas folkléricas. Y una de las principales fuentes
de esta literatura “popular” eran las historias contenidas en la mas formal tra-
dicién literaria de los monjes y el templo.
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3

La cultura escrita en una aldea
budista del nordeste de Tailandia

S. J. Tambiah

Introducciéon

El tema que voy a tratar es la cultura escrita que existia en una
aldea antes de la implementacién por parte del gobierno de Tailandia
de un esquema nacional de educacién primaria en la década de 1930 y
antes también de la incorporacién de las aldeas, en la década de 1940, a
un sistema de administracién que requeria que los jefes aldeanos lleva-
ran ciertos registros demograficos y administrativos. Esta cultura es-
crita existe hoy en dia como una tradicidn continuada, debido a que
algunos de los individuos letrados de la era anterior ain estdn vivos y
cumplen un papel indispensable, y debido, sobre todo, a que el principal
agente de la cultura escrita del pasade —el templo budista (wat ')— se
mantiene intacto y en pleno funcionamiento.

El empleo del término “tradicién continuada” con referencia a la al-
dea en cuestién no pretende dar la idea de una extensién histérica de
varios siglos. Sélo se refiere al periodo de tiempo que normalmente se
toma en cuenta en los estudios antropoldgicos ¥ que se expresa en la
frase “el presente antropolégico”, es decir, el tiempo recordado y experi-
mentado por los miembros vives de mayor edad de la sociedad estudia-
da. La paradoja de una civilizacién con cultura escrita, como la que
representa esta aldea, es que carece en gran medida de historia, en el
sentido de que no era necesario que el conocimiento puesto por escrito y
transmitido estuviera cronoldgicamente fechado. La mayor parte de la
literatura existente en la aldea, en especial la de indole religiosa, no
tiene fecha y se cree que proviene del pasado remoto. Los textos se han
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copiado y vuelto a copiar continuamente, pero se considera que son re-
producciones de modelos antiguos. Con todo, esta aldea no era total-
mente anénima, ya que la afectaron grandes acontecimientos politicos,
religiosos. y literarios cuya fecha puede determinarse a partir de otras
fuentes. Tampoco era intelectualmente estatica, pues en el curso de las
generaciones sus hombres letrados pueden haber efectuado aportes
creativos al conocimiento recibido.

La aldea se llama Ban Phran Muan (el pueblo de Muan, el cazador).
Est4 situada en el nordeste de Tailandia, al oeste del ric Mekong, entre
la capital provincial de Udorn y la ciudad comercial fronteriza de
Nongkhai. Aunque Udorn estaba a sélo 17 kilémetros de distancia, los
aldeanos tenian escaso contacto con esta ciudad en el pasado; tradicio-
nalmente, tenian tratos comerciales con el centro comercial de Nogkhai
v relaciones sociales que se extendian hacia el este del rio Mekong has-
ta Laos, que hoy en dia es un pais independiente pero culturalmente
similar al nordeste de Tailandia.

Las aldeas del nordeste de Tailandia tienen una situacién econdmica
deprimida en comparacién con el resto del pais. En el pasado, su princi-
pal medio de subsistencia era una sola cosecha anual de arroz, la que
dependia de las inciertas lluvias del monzén. En afos recientes, por
razones politico-econdmicas, se construyeron algunas carreteras, sur-
gieron nuevos poblados y se introdujeron algunas cosechas redituables,
como la del yute. Pero hace apenas diez aflos, casi todas las aldeas de la
regién estaban aisladas, apartadas y provistas de malas comunicacio-
nes. Muchas siguen estando en esa situacién desde el punto de vista de
la administracién y del acceso de vehiculos.

Las aldeas normalmente son bastante grandes y aglomeradas, y es-
tdn separadas unas de otras por una distancia de pocos kilémetros. En
1961, la aldea de Ban Phran Muan tenia unas 149 viviendas que alber-
gaban a 182 familias, con una poblacién total de 932 personas. Las al-
deas de una determinada localidad, digamos que en un radio de una
docena de kilémetros, tenian contacto social unas con otras, a juzgar
por los matrimonios celebrados y la extensién de los grupos de paren-
tesco. Pero los matrimonios entre personas de diferentes aldeas consti-
tuian una minoria. La mayor parte de los contactos entre aldeas eran
de cardcter religioso, pues las aldeas vecinas participaban cada una en
las festividades y ferias budistas realizadas en los templos de las de-
ma4s. El hecho de que el budismo fuera el niicleo de la interaccion social
y la identidad cultural regional es de crucial importancia a efectos de
entender la cultura escrita tradicional. Porque cada aldea, cualquiera
fuera su tamarnio y su posicién, tenia su tempio; esto era un deber tanto
religioso como social.

Dos aspectos de la estructura social de la aldea tienen especial im-
portancia en lo que respecta a quiénes aprendian a leer y escribir. La
estructura de parentesco es bilateral y la mayoria de las personas tiene
una gran cantidad de parientes dentro de la aldea. El esquema de
categorizacidn social de la aldea tiene como base principal las relacio-
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nes entre la generacion mayor superior y la generacién menor subordi-
nada (en las que se divide la comunidad total), m4s que las relaciones
diddicas definidas dentro de los grupos de parentesco. En segundo lu-
gar, no hay una marcada diferenciacion econémica dentro de la aldea.
No existen grandes diferencias en materia de propiedad de tierras, las
categorias de terrateniente y arrendataric son poco importantes y los
niveles de vida son marcadamente igualitarios. Se trata de una socie-
dad pobre, sin jerarquias econdémicas; socialmente, la jerarquia
generacional es la importante.

Una aldea pobre, hasta hace poco tiempo remota y escasamente
estratificada como ésta, suele ser objeto de falsas apreciaciones, en es-
pecial en esta era en que el desarrollo y el progreso son objetivos cons-
cientes tanto de los nativos como de los extranjeros. Asi, hoy en dia, en
que parte de la doctrina de los gobiernos nacionales y los organismos
internacionales es que toda la gente tenga acceso a la educacion prima-
ria y secundaria, las aldeas como Phran Muan tienden a ser cataloga-
das como analfabetas. Y cuando la doctrina es que se debe difundir in-
fqrmacién cientifica a las masas imbuidas de supersticién religiosa, se
piensa que cualquier aprendizaje que pueda producirse en esos d4mbitos
ha estado confinado a un grupo cerrado de sacerdotes de mente estre-
cha. Veremos que la situacion en la aldea de Phran Muan era mas com-
pleja que esto.

La primera complejidad se relaciona con la situacién linguistica y
politica; la segunda, con los diferentes tipos de sistemas de escritura en
los que se escribian algunos de sus conocimientos y pensamientos tradi-
cionales; la tercera, con la variedad de los especialistas en lectura y
escritura, su procedencia, su capacitacién, el contenido y los usos de su
cultura escrita y, por dltimo, la transmisién del conecimiento.

La situacion lingiiistica

La familia de lenguas tai tiene numerosos hablantes entre el Yangtsé
v el estado de los shan de Birmania, y entre Siam y el Golfo de Tonkin.
A menudo se la pone en contraste con las lenguas mon-Kmer de Birmania
y Camboya. Aunque hasta cierto punto se puede decir que la familia de
lenguas tai es un grupo homogéneo que no impone un obstaculo total a
la mutua comprension, internamente se divide en dialectos con diver-
sos grados de inteligibilidad mutua.

Asi, se suele considerar que el pueblo dominante de Tailandia y Laos,
el de los tai/laosianos, se divide en unos cuatro grupos regionales sobre
la base de la lengua, la ubicacién geografica y la variacién cultural: el
tai central, el pueblo del valle de Chao Phraya alrededor y al norte de
Bangkok, que comprende a la mayoria de la gente; el tai (o laosiano)
yuan del norte de Chiengmai; el tai korat en la provineia de Korat, y el
laosiano (tai) del nordeste de Tailandia y del reino de Laos (que est4 en
segundo lugar en tamafio).
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La aldea de Phran Muan est4 situada en la dltima de las cuatro re-
giones mencionadas, la que actualmente abarca dos circunscripciones
politicas separadas: Tailandia y Laos.?

El nordeste de Tailandia, en virtud por un lado de la afinidad cultu-
ral y lingiifstica con Laos, y por otro lado de la incorporacion politica a
Tailandia (1a que a su vez dio lugar a muchos tipos de contacto con el tai
central), presenta algunos problemas curiosos en lo que concierne al
lenguaje hablado y a los sistemas de escritura en uso. Al respecto, algu-
nos autores han formulado puntos de vista contradictorios y confusos
(por ejemplo, Blanchard 1958 y Finot 1959), pero la situacién parece
ser la siguiente.

La lengua

Se puede decir que la lengua laosiana del nordeste y la lengua tai de
la Llanura Central (o tai de Bangkok) son dos dialectos diferentes. El
tai no es totalmente inteligible para un hablante del laosiano, y vicever-
sa.? Cabe hacer notar, sin embargo, que en tiempos recientes se ha pro-
ducido una considerable fusién, sobre todo debido a ]a politica educacio-
nal del gobierno tailandés, que ha decretado que el tai central debe ser
el medio de instruccién nacional. Hay un plan de accién consciente diri-
gido a asimilar a todos los grupos minoritarios a una cultura nacional
comtin. Como resultado, en el nordeste actual la mayoria de los varones
adultos y de los escolares es bilingiie. Pero en la aldea todavia predomi-
na una oposicién simple. La lengua del didlogo entre los aldeanos es el
laosiano del nordeste: 1a lengua de la literatura ritual y regional tradi-
cional es la misma. El idioma oficialmente ensefiado en las escuelas es
el tai, que también es la lengua usada para la comunicacion entre los
aldeanos y los funcionarios administrativos del gobierno central. Hay
mas hombres bilingties que mujeres. El hecho de que el tai central se
esté difundiendo con rapidez en la regién, como veremos, incide en la
cultura escrita tradicional.

Los sistemas de escritura

El panorama se complica cuando examinamos los sistemas de escri-
tura tradicionales del nordeste v de Laos. Tenemos que considerar este
problema de los sistemas de escritura en un dmbito mds amplio y en
funcién de ciertos acontecimientos histéricos que han dejado una mar-
ca permanente en las civilizaciones del sudeste asiatico y han pautado
su cultura escrita tradicional. Dos acontecimientos formativos e interre-
lacionados fueron las migraciones desde la India y la influencia del
hinduismo y el budismo. En lo que respecta a la escritura, el proceso
significativo fue el avance hacia el este, desde la India, del sistema de
escritura brahmadnico, en gran medida como resultado de la propaga-
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cién del budismo. Al parecer, los sistemas de escritura brahmanicos en
cuestién eran las variedades del sur de la India (sistemas Grantha),
que constituian la base de todos los sistemas de escritura de la region.
La colonizacién mercantil, cultural y religiosa por parte de la India va
se habia consolidado en la primera mitad del primer milenio de la era
cristiana (Diringer 1962). El budismo pali hizo su entrada en el sudeste
asidtico a través de Ceildn mucho m4s tarde, en el siglo X1, y ha aporta-
do numerosas palabras en pali al vocabulario de las lenguas. Todo exa-
men de la cultura escrita y la literatura tradicionales del sudeste de
Asia debe tomar como punto de referencia la difusién y la influencia del
budismo y, en menor medida, del hinduismeo.

La historia y el cardcter exacto de los sistemas de escritura de
Tailandia y Laos (y de los vecinos paises de Birmania y Camboya) es
una cuestién compleja que los estudiosos atin no han dilucidado por
completo. De todos modos, en lo que se refiere ala literatura tradicional
del nordeste de Tailandia, los siguientes tres puntos son pertinentes g
los efectos de nuestro estudio:

(1) La literatura sagrada o ritual se escribia en el sistema tham o
tham laosiano.

(2) Al mismo tiempo, habia un sistema de escritura laosiano seglar,
conectado principalmente con los asuntos de Estado y administrativos;
también era el alfabeto de la literatura poética y romdntica.

(3) Desde la incorporacién del nordeste por parte de Siam, en el siglo
XIX, también se ha introducido el sistema de eseritura tai.

La diferenciacién basica se da entre ¢l sistema de escritura tham por
un lado, y los sistemas seglares laosiano y tai, por otro lado. Al parecer,
la escritura laosiana seglar es de hecho una extensién del sistema tai,
Se dice que esta escritura fue “inventada” por el rey Rama Kamhen
Sukhodaya en el afio 1283 d.C. ¥ que representa una forma cursiva de
la escritura epigrafica de Camboya (la escritura kmer). Este sistema de
Sukhodaya se transmitié con escasas alteraciones a Laos y al reino
siamés de la llanura central.

Pero la escritura sagrada tham del nordeste y de Laos es una ramifi-
cacién de la escritura shan, més que de la de Sukhodaya. Segiin Finot,
actualmente existen tres variedades locales del sistema de escritura
shan: el tham, que se usa en todo Laos; el lur, que est4 confinado al
extremo norte de Laos, y el yuon de Chiengmai (norte de Tailandia). La
palabra tham se deriva del vocablo pali Dhamma, que significa la doc-
trina budista y el cuerpo de textos sagrados. Como su nombre lo indica,
el sistema de escritura tham se utiliza exclusivamente para la escritu-
ra religiosa; este sistema serd objeto de nuestra atencién en el presente
ensayo. Como tipo de escritura, es una forma mixta, m4s influida por la
escritura mon que por la kmer.* Actualmente, en el nordeste, todos los

escritos religiosos son denominados nansy Tham (es decir, libros
Dhamma), pero esta denominacién es interpretada en términos amplios.

La literatura utilizada en el templo de la aldea es nansy Tham. Esta
comprende no sélo canticos y textos budistas sino también nitarn: rela-
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tos de origen puramente regional que son recitzfdos COMOo sermones por
los monjes y por ello se incluyen en la categoria de nansy Tham. Mu-
chos de los textos de las ceremonias realiza@as por }axcos (lcomo los nto%
khwan) vy de los textos sobre medicina tarnblép estdn escritos en tham.
Sin embargo, a juzgar por los textos que recogi en la aldea _Phran Muan,
la literatura puede a veces escribirse en una mgzcla del 31§tema sagra-
do tham y el laosiano seglar. El factor determl_nante_ seria la Flase d'e
persona de la aldea que efectud la copia: un monje budlsfta habrla tendi-
do en el pasado a emplear el tham, en tanto que un copista laico habria
ide mas flexible, .

SldEon l:lsaf}dea hay también otro tipo de literatulfa, ia épera folklor}ca
(mau {um) y los “dichos sabios” {phaya), que habituaimente se escribe
en el sistema seglar. La literatura tradlcmn_al de la aldea, por lo tanto,
parece haber sido escrita en una gama de sistemas de escritura: en un
extremo estd el tham, para la literatura sagrada y ritual, que es la cate-
goria netamente principal; en el medio se encuentran las formgg mix-
tas, ¥ en el otro extremo esta el sistema laosiano seglar, Tr’adwlonal-
mente, el templo de la aldea era el lugar en el que se aprendian ambos
sistemas de escritura, pero més especialmente el sistema tham,

En la aldea de Phran Muan, los documentos a los que hago referen-
cia son de dos clases: manuscritos en hojas de palma (baL-l"an) ¥ manus-
critos en papel. Los textos en hgja de palma son muchp mas frecuentes.
La escritura se grababa en las hojas de palma con un instrumento agu-
do; se aplicaba tinta o polvo negro y luego se q1}1tabz.1 frotando la },mja,
de modo que las incisiones se llenaban y se ha}aan visibles; después se
unian las hojas para formar un libro. En los libros elaporados, 10§ bor-
des de las hojas se teiiian de dorado o de color be_rmellon v las hojas se
colocaban entre cubiertas de madera laqueada o pintada. La mayor parte
de la literatura ritual era escrita y preservada de esta f"orma. La. segun-
da clase de manuscrito es una larga tira de eartén; si se le. dejaba} su
color natural blanco amarillento, la escritura se hacia con tlntz} china.
Este tipo de papel era muy adecuado para hac’:ey 11ustr’ac1one_s v
diagramas en colores, y algunos de los textos astrolégicos estan escritos
de este modo. Kl papel también podia ennegrecerse y escribirse con un
14piz amarillo blando.

La cultura escrita aldeana

Los especialistas de la aldea,
su cultura escrita y su rango social

Un puntoe de partida para estudiar la cultura escrita tradicioqal es
considerar las actividades especializadas existentes en la alc}ea e inda-
gar cudles de ellas requieren y emplean normalmente la escritura. Otra
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cuestion pertinente a considerar es: jqué tipo de escritura se requiere y

se utiliza?

. En el Apéndice III dividi 1as actividades especializadas en las de tipo
rltpal vy las de tipo seglar, a efectos practicos. La distincién basica que
quiero poner de relieve es que algunas de ellas requieren la escritura y
estan normalmente asociadas con ella, y otras no. El monje de 1a aldea
el acharn wat (el lider laico de la congregacién budista), el mau khwan’
o prahm (el oficiante de los ritos khwan), el mau ya (el nr;édico) yvel mau
du (el_ astrélego) saben leer textos en los alfabetos tham, lacsiano y tai
con diversos grados de competencia. De hecho, salvo la del monje laé
demds actividades son laicas y cabe la posibilidad de que un mi,smo
hombre lz_as practique todas, o algunas de ellas, al mismo tiempo. Todas
estas actividades especializadas estdn interrelacionadas de una forma
que se puede decribir en los siguientes términos. Excepto en el caso de
unas pocas personas, el monacato tiene una duracién temporaria. Algu-
nos _de los ex monjes que han alcanzado el nivel requerido de cultura
escrita ppeden convertirse, y asi lo hacen, en expertos laicos en ritos
Cuyo oﬁc1o depende de su capacidad de leer y consultar textos rituales
El budismo y los ritos budistas se alian con los que practica el maa;,
khwa.n' (y con el oficio del médico) debido a que son ritos de “carga”
auspiciosa y no tienen relacién con los espiritus malévolos {phi). El monje
no practica los ritos khwan, pero no se opone a ellos y él mismo puede
ser el cliente ¢ el paciente.

En contraste con lo anterior, todos los especialistas en rituales como
el mau song (adivino), el jum, el tiam (intermediario y médium de los
esplrltus guardianes de la aldea), el mau tham (exorcista) y el mau lum
phi ,fc‘z {(médium del espiritu del cielo) se caracterizan por tratar con
esplrlltus‘ {phi) con los que los monjes no tienen ningun trato, ni
doctrinariamente ni en la practica, vy a los que el budismo “se opor,m”
Estos especialistas no necesitan saber leer (ni mucho menos escribir):
su at:te consiste en manipular objetos y memorizar cédigos divinos c;
hechlzos,_o férmulas de invocacién y agradecimiento; el oficio del médiu;n
en gspemal, en tanto implica estar poseido por un espiritu, es el més,
alejado de la actividad del monje o del experto en ritual que se asocia
con el aprendizaje v con los textos.

_ En vista de ello, es comprensible que en la aldea los especialistas en
rituales que saben leer y escribir gocen de mayor prestigio que los que
no lo Sab,el.l, en parte debido a que el budismo y los rituales aliados a
éste son et1ta}mente superiores y opuestos a los cultos de los espiritus, y
en parte debido a que los primeros guardan relacién con el aprendiza;je
y la_(fultura escrita per se, que son especialmente valorados. Esta dis-
tineidn no es meramente una cuestidn de prestigio, sino que incide di-
rectamente en la perspectiva del individuo de convertirse en lider. Los
ancianos mas importantes de la aldea (los puthao o thaokae; ambas
pal.abras significan “personas ancianas” y “mediadores”/“testig’os”) son
quienes se desempefian como acharn wat, mau khwan y mau ya. Junto
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con el abad, son miembros del comité del templo de 1a aldea, que organi-
za las festividades budistas y administra las finanzas del templo. Tam-
bién se desempefian como oficiantes en las bodas y otros ritos de pasaje
(excepto la muerte, que es de dominio del monje), como arbitros en los
casos de disputas y como testigos en los contratos de matrimonio y de
divorcio.

Ningun especialista en el culto de los espiritus (phi) es un anciano o
un lider de la aldea. Puede ser individualmente respetado, pero no es
un lider en la comunidad. Esto refleja a la vez el menor respeto otorga-
do a su culto en el contexto contemporéneo y su inferior nivel de logro
personal, tanto en lo técnico como en lo moral.

Pasemos ahora a comentar brevemente la némina de los especialis-
tas seglares. El cabecilla es primordialmente un intermediario con la
representacién del gobierno en el distrito. También se encarga hasta
cierto punto de mantener el orden y compilar estadisticas en la aldea.
Su actividad, por consiguiente, le exige tener cierta competencia para
leer y escribir en tai. El cargo de cabecilla no es muy codiciado en esta
aldea, aunque sélo puede ocuparlo una persona de edad.

Los mau lum, que son los cantantes de opera folklérica, tanto varo-
nes como mujeres, deben saber leer y copiar textos en laocsiano y en tai,
y a veces también en tham. Muchas de sus canciones son puestas por
escrito y deben ser memorizadas. Veremos mas adelante que el conteni-
do de estas canciones —relatos y mitos locales— no esta muy alejado de
algunos de los sermones pronunciados en el templo budista. El maestro
de escuela de la aldea, sobre todo en su capacidad de funcionario del
gobierno, al ensefiar en tai e impartir la ensefianza primaria obligato-
ria, pertenece a la nueva cultura escrita y no a la mas antigua (“tradi-
cional”). Como maestro, ha reemplazado al monje. Pero también es una
nueva clase de intermediario entre los aldeanos y el mundo exterior, ¥
por lo general no tiene interés en las formas antiguas de la cultura
escrita.

A esta altura, debemos hacer explicito un punto importante con res-
pecto a la nocién de cultura escrita. Al considerar la cultura escrita
tradicional, tenemos que distinguir la capacidad de leer de la de escri-
bir, y dentro de la escritura en si, debemos distinguir entre la capacidad
de copiar y la de componer creativamente. La destreza primordial que
se requeria del especialista letrado tradicional era que supiera leer; la
escritura generalmente acompafiaba a la lectura, pero era principal-
mente utilizada, si se la adquiria, para hacer copias. Lo importante era
la destreza caligréfica y no la composicién creativa. No hay ningun dato
de que los monjes de la aldea jamas hayan escrito textos nuevos o co-
mentarios. Los textos, por consiguiente, quedaron “fijados” y compren-
den un cuerpo sacrosanto de conocimientos que se transmitio
“incambiado” a través del tiempo. Esto se da sobre todo en el caso de la
nansy Tham, la literatura sagrada en el sistema de escritura tham.
Pero como es légico, los aldeanos que sabian escribir en el sistema
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laosiano o en el tai ¥e daban otros usos a la escritura, aunque también
en este caso la actividad de copiar tenia preeminencia sobre la de incor-
porar adiciones creativas a los viejos textos.

Yg se ha mencionado que la adquisicién de las destrezas de leer y
escrl})lr, que permite tener acceso a los textos rituales, se da por inter-
medu_) t.:lel templo de la aldea. La progresion del proceso tradicional de
adquisicién de esas desirezas era la siguiente: de dekwat (muchacho
del templo) a nen (novato), a phra (monje), a laico anteriormente monje
que se desempefiaba como experto en rituales (mau khwan). Hasta la
1ntroduc9i6n de la ensefianza primaria obligatoria por parte del gobier-
no, _los nifios asistian a la escuela del templo, dirigida por un monje
budlfsta, para adquirir los rudimentos de una educacién que preparaba
a quienes asi lo quisieran para el noviciado o el monacato.

En tiempos pasados, por lo tanto, la asisteneia a la escuela del tem-
plo era un primer peldafio esencial en la progresién escalonada que
implicaba }a cultura escrita, y la ensefianza inicial brindada por esa
ess:uela se integraba a un programa de aprendizaje cuyos objetivos eran
p_nmordlahr'iente religiosos y rituales. Esta situacién ha cambiado en
tiempos recientes, al menos en lo referente a la ensefianza primaria
con ellestablecimiento de escuelas estatales y el empleo de maestros’
profesionales; pero al mismo tiempo, el templo sigue conservando hasta
hpy su carécter‘ tradicional de institucién que imparte educacién reli-
giosa a sus novicios y monjes.

Para estudiar en detalle la progresién escalonada de la cultura escri-
ta, comenzaré con la historia de la escuela primaria aldeana durante

los: ultimos cincuenta afios, haciendo especial hincapié en su estructura
mas temprana.

La historia de la escuela aldeana (c. 1916-66)

La historia de la escuela aldeana se puede considerar en relacién con
el curso de los acontecimientos nacionales ocurridos en la esfera de la
eduggmén. En 1887, durante el reinado del rey Chulalonghorn, se esta-
blecié un Departamento de Educacién bajo la direccién del principe
D'amrong. Las actividadades de este departamento tuvieron escasa o
ninguna repgrcusién en la vida aldeana, en especial en la regién que
estamos considerando. En 1921, el rey Vajiravudh promulgé un decreto
reEferentfe a la ensefianza primaria obligatoria, pero esta ley sélo comen-
z6 a apll_carse sistematicamente en todo el pais después de 1935. En
afios recientes, sobre todo a partir del Plan Karachi de la UNESC(j se
ha estado efectuando un decidido esfuerzo por suministrar los mecaI;is—
mos que l?odrl’an convertir en realidad el proyecto de la ensefianza pri-
maria universal.

A co;n-ienzos del presente siglo, la escuela de 1a aldea estaba ubicada
en el viejo templo (que mas tarde fue abandonado). El templo tenfa un
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abad, llamado el acharn (maestro) Wanthong, y otros dos o tres monjes.
S6lo el abad ensefiaba a los nifios, ayudado a veces por un laico (un ex
monje). La ensenanza era voluntaria y el abad no recibia ninguna retri-
bucién del gobierno.

La escuela tenia una cantidad muy limitada de alumnos: unos seis o
siete. Casi todos ellos eran varones; eran muchachos que vivian en el
templo y atendian las necesidades de los monjes en calidad de pajes
(dekwat), aunque ocasionalmente podia incluirse alguna nifia. La edu-
cacién no era obligatoria. No habia notas ni examenes, y ningin chico
estudiaba mas de dos afios. Lo que se ensefaba a los alumnos eran los
rudimentos de la lectura, la escritura y la aritmética. Es interesante
observar que en esta etapa a los nifios se les ensefiaba a leer y escribir
el sistema de escritura tai. Las técnicas eran el aprendizaje de memoria
y la escritura en papel. A juzgar por las técnicas educativas empleadas
hoy en dia en la aldea, el método no ha cambiado mucho; los niflos si-
guen repitiendo en coro las lecciones y memorizandolas.

Cuando el maestro abad, Wanthong, cumplié los 30 afios, renuncié a
su investidura para retornar a la vida laica. Esto fue por la época de la
proclamacién del rey Vajiravudh, cuando el Estado comenzé a demos-
trar interés en la educacion y a prestarle apoyo.

Fl abad Wanthong fue sucedido en su cargo de maestro de la aldea
por un novicio al que él habia instruido; este novicio méds tarde fue orde-
nado y se convirtié en abad (chao wat). Era el acharn Pumma. Para
esta época (c. 1930), el Estado habia proclamado la obligatoriedad de la
ensefianza primaria y las escuelas existentes recibian algin subsidio
estatal. El subsidio, en ese momento, consistia en el pago de cuatro
baht (alrededor de un chelin y seis peniques en la moneda actual) al
maestro. Los nifios debian comenzar la escuela a los 9 afios y terminar-
la a los 14; no habia ningin sistema de notas ni exdmenes.

Unos ochenta nifios de ambos sexos asistian a la escuela, pero la
asistencia debe haber sido esporddica y la instruccién no muy sistema-
tica, puesto que habia un solo maestro. De todos modos, algunos ancia-
nos que hoy viven en la aldea informan haber recibido cinco afnos de
escolaridad, y estas personas saben leer y escribir en tai hasta el dia de
hoy. Un hecho de especial interés en este proceso es que ya no era nece-
sario desemnpefiarse como paje en el templo para recibir los rudimentos
de la ensefianza. Los aldeanos dicen que a partir de esta época la insti-
tucién del dekwat decliné, y sélo unos pocos muchachos que eran dela
familia continuaron sirviendo a los monjes; ahora se esperaba que los
propios novicios sirvieran a los monjes de mayor edad.

Fl acharn Pumma, cuando cumpli6 30 afios, renunci6 a su investidura
para casarse; esto provoco un temporario desastre en la escuela, que
estuvo cerrada durante un aiio por falta de maestro. El gobierno reme-
di6 1a situacién designando al primer maestro seglar de la aldea, con un

salario de ocho bakt por mes. Desde ese momento, la escuela pasd a ser
una institucién patrocinada por el gobierno.
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La escuela, que fue reabierta y ampliada en 1933, continué funcio-
nando en la sala (salén de prédicas) del viejo templo. Desde esta fecha
hasta 1966 tuvo un total de tres maestros. En 1951, el viejo templo fue
sustituido por el actual (un edificio antiguo que tuvo que ser remodelado)
¥ la escuela también se trasladé al nuevo templo. En 1966 la escuela se
mudé por primera vez a un edificio propio, y el cuarto maestro fue nom-
brade. Actualmente, los maestros son asalariados; el programa de estu-
dios es supervisado a nivel nacional ¥ el medio de instruecién es exclu-
sivamente el tai.

Si consideramos que la cultura escrita tradicional se relaciona con la
época anterior a la década de 1930, la situacién parece haber sido la
siguiente: el abad de la aldea ensefiaba a leer y escribir en tai, durante
un par de afios (0 mds), a una pequefia cantidad de nifios, generalmente
muchachos que vivian en el templo; esta fase educativa rara vez se ex-
tendia mas alla de los 12 o 14 afios de edad. La siguiente etapa era ser
ordenado como novicio alrededor de los 17 o 18 afios, lo que implicaba
que habia un brecha temporal entre la escolaridad primaria v el
noviciado.

El noviciado y el monacato

En otro ensayo expliqué en detalle ¢l significado y la funcién del
noviciado y el monacato en la vida aldeana. Ahora, por lo tanto, sélo
haré una breve referencia a esos aspectos y consideraré estas institu-
ciones inicamente en funcién de su vineulo con la cultura escrita y la
transmisién de conocimientos.

El noviciado precede al monacato; se lo inicia en la adolescencia, en-
tre los 12 y los 18 afios de edad. En el pasado, casi todos los novicios
recibian las drdenes sagradas a fines de la adolescencia. La edad nor-
mal para convertirse en monje es a comienzos de la edad adulta (de 20
a 21 afios), antes del matrimonio.

Desde el punto de vista de las cifras, el noviciado no ha sido una
forma popular de servicio religioso, porque (y esto es crucial para la
cultura escrita) los novicios permanecian en el templo un par de afios
principalmente para aprender, y muchos de ellos continuaban en servi-
cio hasta eonvertirse en monjes a los 20 afios de edad. En otras pala-
bras, se ingresa al noviciado como preludio a un monacato que puede
durar varios afos o incluso ser una vocacién de por vida. La tarea de
adquirir conocimientos religiosos comienza en la etapa del noviciado.
Pero existe un noviciado temporario, de unas pocas semanas, que los
nietos o hijos pueden hacer en honor de un abuelo o un padre fallecidos;
esta forma de servicio debe considerarse por separado.

El monacato per se tiene implicaciones algo diferentes, como lo de-
muestra la conocida costumbre tailandesa de la llanura central y del
nordeste, por la cual todos los afios varios varones j6venes son ordena-
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dos como monjes y la mayoria de ellos retorna a la vida laica pasado el
lapso de una “cuaresma” (de tres a seis meses). Esta institucién, que no
se relaciona con una vocacién de por vida, es en cierto sentido un rito de
pasaje; los jévenes se dignifican a ellos mismos, pero sobre todo a sus
padres, como un deber filial. Sociolégicamente, por consiguiente, 1a ins-
titucién del monacato temporario puede verse como una relacién de re-
ciprocidad entre la generacién de los padres y la de sus hijos; para és-
tos, consituye un valioso periodo de temporario ascetismo y negacién de
la sexualidad antes de contraer matrimonio. L.a minoria que continia
el monacato durante algunos afios suele haber pasado por el noviciado.

Estos datos pueden ser traducidos en cifras para el caso de la aldea
de Ban Phran Muan. En 1961-2, una muestra de 106 hogares de un
total de 182 familias arrojé los siguientes resultados: poco mas de la
mitad de los jefes de familia habian servido como monjes, alrededor de
un tercio, como novicios y casi la quinta parte, como ambas cosas. Pode-
mos conjeturar con bastante certidumbre que desde el punto de vista de
la cultura escrita, esa quinta parte de los que fueron tanto novieios come
monjes constituyé el grupo del que surgieron las personas que saben
leer y escribir.

Veamos otras cifras referentes a los novicios y los monjes en afios
reclentes:

(1) 1961. Novicios: tres adolescentes (dos de 17 afios y el tercero de 18) fue-
ron iniciados y continuaron al afio siguiente.

Monjes: tres hombres jévenes (dos de 21 afios y el tercero de 23) fueron orde-
nados en junic/julio y retornaron a la vida laica en noviembre, al final de la
cuaresma. Ese mismo afio, el abad, que habia cumplido sus funciones duran-
te algunos afios, y otro monje, ordenado el afio anterior, constituyeron el
nticleo mds permanente.

(2) 1963. Novicios: siete (de entre 12 a 17 afos de edad) recibieron las 6rde-
nes; su periodo de permanencia en el templo fue de 4 meses (dos casos), 8
meses (dos casos), 10 meses (dos casos) y 16 meses (un caso}.

Monjes: cinco recibieren las érdenes (tres de 20 afios y dos de 21); todos ellos
retornaron a la vida laica unos seis meses mds tarde, en enero, para el tiem-
po de la cosecha.

(3) 1966. Durante la cuaresma de este afio, habia seis monjes y cinco
novicios en el templo, de los cuales cinco monjes y cuatro novicies habian
sido recientemente ordenados.

Dado que la escolaridad seglar, sobre todo la ensefianza secundaria,
estd al alcance de todos, el noviciado se estda volviendo cada vez més
breve, aunque todavia representa el aprendizaje necesario para el mo-
nacato profesional. Los datos biograficos relativos a los tres hombres
mayores de la aldea —sus ciudadancs més ilustres— ilustran el rumbo
de la cultura escrita en el pasado. Daré los nombres de estas personas,
pues volverdn a aparecer mas adelante. Pautu Phan (el abuelo Phan),
quien tiene mas de 70 afios (en 1966), es el médico (mau ya) més presti-
gioso de la aldea, y también es mau khwan (oficiante laico del ritual en
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las ceremonias khwan) y conductor de la congregacién laica en los ritos
budistas. Desde los 12 afios de edad, y durante los siguientes cuatro
aflos, fue novicio y aprendié a leer y escribir a la perfeccién en los dia-
lectos tham y laosiano. A les 21 afios se hizo monje y dedicé tres afios
mas al servicio y el estudio. Acharn Pun fue abad del templo y conduc-
tor de la congregacion. Tiene 64 afios. Asistié a la escuela del templo
como dekwat de los 13 a los 12 afios de edad; a los 18 se hizo novicio por
dos afios y luego fue monje durante siete afios. Se convirtié en abad a
los tres afios de ser monje. Algunos afios mds tarde, reanudé la vida
laica y ahora es cabeza de familia. Pau (padre) Champi, de 59 afos, es
tal vez el mas respetado de los hombres mayores de la aldea y es el
sucesor de Pautu Phan, quien en la actualidad es demasiado anciano
como para continuar en actividad. Champi comenz6 a asistir a la escue-
la de 1a aldea cuando se acababa de proclamar la obligatoriedad de la
ensefianza y estudié alli durante einco afios (de los 9 a los 14 afios de
edad); a los 17 se hizo novicio y permanecié en el templo para convertir-
se en monje tres afios después. Renuncid a su investidura tras haber
sido monje por un afio.

Abbot Tongloon, el actual abad, un joven de sélo 27 afios, sigue la
misma tradicion y es uno de los pocos monjes profesionales formados en
la aldea. Estudid en la escuela primaria de la aldea de los 9 a los 14
afios; en cuanto terminé la escuela, comenzé el noviciado, que continué
hasta los 20 afios. Se ordend entonces como monje. Ha rendido tres ex4-
menes nagtham {pag. 121) y, tras aprobar el segundo las autoridades

eclesidsticas lo autorizaron a impartir ensefianza a monjes y novicios
de la aldea.

Contenido y método de aprendizaje de los novicios y monjes;
transmisién a la congregacion y participacion del publico

Estamos ahora en condiciones de examinar el contenido y el método
de aprendizaje de los novicios y monjes. Esta resefia se refiere a la si-
tuacién imperante hace cincuenta afios, segun la describen los ancia-
nos, y también a la actual. Ambos periodos pueden tratarse juntos, por-
que las técnicas de ensefianza y el contenido del aprendizaje se han
mantenido en gran medida iguales. Los cambios que pudiera haber se
relacionan con el sistema de eseritura y no con el contenido. Hace cin-
cuenta afios, la escuela de la aldea era dirigida en forma voluntaria por
el abad. En su carécter de pajes del templo, los candidatos al noviciado
recibian instruccién primaria y aprendian a leer y escribir en tai. Hoy
en dia, los muchachos sélo pueden ser novicios tras haber cursado el
cuarto grado en la escuela primaria estatal; en todo casgo, ya han cursa-
do cuatro o cinco afios y han aprendido los rudimentos de 1a lectura y la
escritura en tai.
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En el pasado, la educacién de los novicios tenia tres partes: primero,
aprender a leer el nansy Tham y a escribir en el sistema tham; segun-
do, memorizar una serie de cdnticos (suad), y tercero, practicar el arte
de pronunciar sermones {ted),

El estudio del nansy Tham. Los novicios debian aprender a leer y
escribir en el sistema de escritura tham. Tenian clase después del desa-
yuno. En primer lugar, el abad escribia el alfabeto en un papel y leia las
letras en voz alta. Cuando los novicios habian aprendido las letras, prac-
ticaban la lectura: cada alumno de la clase tomaba el libro de hojas de
palma y leia en voz alta, mientras el maestro, de pie detras de él, super-
visaba su lectura. Una vez que sabian leer, practicaban la escritura
sobre papel. Esto venia en segundo lugar, después de la lectura.

Todos los meses, o cada dos meses, el abad evaluaba a sus alumnos;
si cometian errores, recibian un castigo fisico.

En la actualidad (1966) se han producido algunos cambios en el apren-
dizaje del nansy Tham. Tanto a los monjes como a los novicios se les
ensefia a leer el nansy Tham sobre todo durante la cuaresma, cuando la
escuela esta en actividades, pero no es obligatorio que aprendan a leer-
lo. A los que quieren aprenderlo se lo ensefia el abad y la técnica de
ensefianza es exactamente igual que hace cincuenta anos. El cardcter
voluntario del aprendizaje del nansy Tham constituye un cambio fun-
damental y la mayoria de los novicios (y monjes) ya no sabe leer los
textos en tham. Pero los que se proponen pasar mas de un afio en el
templo tienen que aprender a leer sermones, la mayoria de los cuales
aun estan escritos en tham, aunque este sistema de escritura est4 sien-
do crecientemente desplazado por el tai. Lo que no ge aprende hoy en
dia es a escribir el nansy Tham, porque con el advenimiento de 1a im-
prenta ya no es necesario copiar manuscritos,

La memorizacién de los cdnticos. En muchas religiones, especialmente
en las “altamente letradas”, una cualidad del sacerdote o jefe religioso,
sea éste un monje budista, un sacerdote brahmanico o un mallam
isldmico, es su notable dominio de los cdnticos y textos que ha memo-
rizado. Dado que una gran parte de la instruccién de los religosos al-
deanos consiste en memorizar textos (sin hacer igual hincapié en com-
prenderlos) comentaré brevemente el método empleado para aprender
canticos.

En el pasado (al igual que hoy), la memorizacién de canticos era la
actividad a la que el novicio o el monje recién ordenados solian dedicar
mas tiempo. Toda actividad religiosa realizada en el templo, o un rito de
pasaje importante como el de la muerte, o el ritual de bendecir un ho-
gar, incluyen la entonacion de ednticos por parte de los monjes. Los
monjes y novicios de la aldea deben memorizar una cierta cantidad de
canticos (suad mon) que son recitados en esas ocasiones. Ademds, tie-
nen gue aprender de memoria los cdnticos que se entonan en culto dia-
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rio a Buda (tham waitr) y otros textos como el Pattimokka (la “confe-
sion” basada en las reglas del Vinaya, que recitan cada quince dias). La
segunda categoria guarda relacién con el régimen monaistico y atafie
inicamente a los monjes.

En el Apéndice IV presento una lista de los principales e¢anticos que
debian y deben aprender los novicios durante su periodo normal de es-
tudios de dos anos. Estos canticos se pueden dividir en dos categorias:
ios suad mon y los tham watr. Si el lector observa las ocasiones en las
que ge entonan los cdnticos suad mon, se hard una idea del papel ritual
de los monjes en relacién con los laicos. Los monjes se encargan de
dignificar a los laicos en las festividades colectivas del templo, en los
ritos de pasaje y en los de dignificacién de los hogares, como los de inau-
gurar ¢ bendecir una casa. Junto con la bendicion van la proteccién y la
eliminacién del peligro: estos efectos se logran mediante los canticos
paritta. Contrariamente a lo que creen algunos observadores, el budismo
aldeano no se ocupa exclusivamente del mds alla sino también del mun-
do terrenal.

La técnica para aprender canticos es la siguiente. Los tham watr no
se memorizan a partir de textos impresos. Como los monjes los entonan
por la mafiana v de noche, el novato repite lo que oye y los memoriza
con bastante rapidez. Los canticos suad mon y el confesional Pattimokka,
en cambio, son aprendidos por les discipulos no sélo colectivamente en
la escuela sino también en privado, con la ayuda de textos impresos.

El abad le asigna a cada alumno la tarea de aprender una serie de
canticos. Aproximadamente a los cinco dias, en una clase colectiva, cada
alumno los recita por turno. La tarea en cuestién no implica sélo apren-
der las palabras sino también recitarlas con determinadas tonadas.
Temprano por la mafiana, antes de ir a la escuela, o bien por la tarde,
después de la escuela, los novicios ¥ los monjes practican los cdnticos
individualmente en sus cubiculos (khuti).

El hecho de que el budismo es, desde el punto de vista estético, una
religién musical, y que la memorizacién de palabras esta estrechamen-
te vineulada con los ritmos musicales, nos da una clave de la técnica y
del modo en que los novicios v monjes logran memorizar una impresio-
nante cantidad de palabras en el orden correcto.

Basicamente, hay tres ritmos musicales que se emplean en los canti-
cos. La forma “magadha” divide el cantico en frases. El estilo “samyoka”,
por su parte, tiene una especie de “stacatto”: se hacen pausas, sin tomar
en cuenta el significado, en los casos en que hay palabras unidas por
ciertas consonantes como £, ¢, t, p, d. Estos dos estilos se utilizan para
entonar cidnticos mangala (auspiciosos). El tercer estilo es el
“sarabhanna”, para el que se emplea un tono de voz mas alto y se pro-
longa la velocidad del canto, y también se divide el cdntico en frases; el
“sanghaha” es una forma similar de cantico “prolongado”. El cantico
“sarabhanna” se utiliza fundamentalmente en ocasiones avamangala
(no auspiciosas), como por ejemplo después de una muerte, pues su ca-
dencia lenta y su tono lastimero se adecuan a las circunstancias.
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La estructura verbal de los versos {gatha, sutra) tiene pautas
distinguibles para facilitar la memorizacién. Los ednticos emplean ei
método de las repeticiones en forma estilizada. Como escribié Rhys
Davids:

Dos métodos se adoptaron en la India para auxiliar la memoria. Uno de
ellos, adoptado por los gramaticos, consistia en disfrazar las reglas a recor-
dar en frases muy breves y enigmdticas (llamadas sutras o hilos), que no
imponian un gran esfuerzo a la memoria pero requerian complejos comenta-
rios para hacerlas inteligibles. El otro método, utilizado en los escritos
budistas {tanto sutta como vinaya), implicaba en primer lugar el uso de fra-
ses muy conocidas, de las que una vez que se daba el comienzo se podia
seguir facilmente el resto, y en gsegundo lugar el habito de repetir oraciones
enteras, o incluso parrafos, que en nuestros libros modernos quedarian
sobrentendidas o tdcitas, en lugar de hacerse expresas [1881: xxiii).

Queda claro, pues, que los gathas budistas (como las plegarias védicas)
pertenecian incialmente a la tradicién oral y estaban compuestos en
una forma especial para facilitar la transmisién. Su versién escrita fue
posterior.

En la religién aldeana, los cdnticos budistas presentan problemas
para la interpretacion. La lengua de los canticos es el pali. Tradicional-
mente, se escribian en el sistema de escritura tham; en la actualidad,
figuran en libros impresos en alfabeto tai, por lo cual el estudio del
tham est4d declinando. Ya sea escrito en sistema tham o en alfabeto tai,
el idioma pali en si es desconocido por la mayoria de los novicios y los
monjes de la aldea; algunos de los que optan por conservar su investidura
durante un tiempo pueden llegar a aprender el pali, pero esto no es
frecuente. De hecho, la mayoria de los novicios y monjes de la aldea no
entienden los cdnticos o, en el mejor de los casos, los comprenden par-
cialmente. La congregacidn laica, todas las mujeres y la mayoria de los
hombres, conoce aun menos el contenide de los canticos. Con todo, mu-
chos de ellos pueden reconocer determinados cdnticos {en eapecial los
recitados con frecuencia), y a menudo saben qué cdantico es adecuado
para cada ocasion; algunos hombres que fueron novicios tienen mdis
idea del contenide.

Si ésta es la situaciéon real, podriamos plantearnos dos preguntas:
;En qué medida el conocimiento de canticos en pali (y en menor grado,
la capacidad de leer nansy Tham) constituye un cuerpo esotérico y ex-
clusivo de conocimientos, confinado al clero? En segundo lugar, si los
canticos en pali gon una parte esencial del ritual oficiado por monjes y
novicios, ¥ =1 al mismo tiempo son casi ininteligibles para los laicos,
entonces jqué es lo que se comunica en los ritos?

Dejaré la respuesta a la primera pregunta para mds adelante, por-
que concierne a un problema general, relativo al reclutamiento de cléri-
gos, al periodo en que estdn en servicio y a los roles que cumplen des-
pués de renunciar a su investidura.
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La segunda pregunta puede responderse brevemente de la siguiente
manera. Los monjes budistas en la aldea tienen la funcién de conferir-
les méritos a los laicos. Monjes y laicos mantienen una relacién espe-
cial. En virtud de su ascetismo y su forma de vida, el monje esta par-
cialmente incorporado al mundo de muerte y liberacién final que repre-
senta Buda. El laico, un ser inferior en el camino a la salvacién, perte-
nece claramente a este mundo. A través de los procedimientos rituales
apropiados, el monje, como mediador, puede transferir a otros el domi-
nio de Buda sobre los peligros inherentes a la existencia humana, y
transformarlo en prosperidad y en una disposicidn espiritual libre de
dolor y llena de mérito. Las palabras de los cdnticos, casi incomprensi-
bles para los laicos e insuficientemente entendidas por la mayoria de
los monjes de la aldea, se consideran poderosas en si mismas; son las
palabras de Buda, encarnan su poder, y recitarlas produce efectos. La
bendicién incluida al final de los cdanticos es 1a “recompensa” para los
laicos, y es eficaz debido a que el monje, en virtud de su estilo de vida
ageético y de su saber, es quien tiene un acceso apropiado y autorizado
a las palabras sagradas. No basta simplemente con tener acceso a ellas;
las dos condiciones requeridas son la conducta correcta y la disciplina
por parte del monje y la correcta intencién y la practica de hacer méri-
fos por parte del laico.

Los sermones (ted). Los sermones también son cantados, por lo que
requieren practica. La calidad del recitado mismo, independientemente
de las palabras, es objeto de una gran valoracidn estética por parte de la
congregacion.

En la aldea, los sermones ne son creaciones libres del novicio (o el
monje) que los pronuncia. Estdn estandarizados, y hay un sermén apro-
piado para cada ocasién o serie de ocasiones concretas, que figura en los
manuscritos en hojas de palma. En el pasado, la escritura se hacia a
mano; hoy en dia suelen verse documentos en hojas de palma en los que
las palabras es{dn impresas. Este es el caso de los documentos en el
sistema tai, que estdn supliendo progresivamente a los antiguos textos
en tham,

Los tipos y contenidos de los sermones. (1) El primer tipo de sermones
esa el de los que enumeran o “exponen” las ventajas de hacer méritos
(bog anisonk), lo que en la prictica significa hacer dadivas a los monjes
y al templo de la aldea. Las ocasicnes tipicas en que se exaltan los mé-
ritos son:

Bun prasard pueng: hacer méritos por una persona fallecida, una vez con-
cluidos los ritos de la cremacion, llevandoles un palanguin con regalos a los
monjes y también agasajdndolos.

Bun kathin: hacerles regalos a los monjes cuando han finalizado su retiro de
cuaresma (durante el perfodo de lluvias) y regresan al mundo terreno, Es
después de esta ceremonia cuando los monjes temporarios reanudan la vida
laica.
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(2) Hay otra serie de sermones bastante especializados gue se reser-
van para celebrar la inauguracion (o remedelacién) de khuti (viviendas
para los monjes), de sala (salones de prédica), o de wikarn o bod (lugar
de culto sagrado). Estos son edificios construidos por laicos.

{3) Quiero prestar especial atencién a la tercera categoria de sermo-
nes, Estos se llaman ted nitarn (sermones que narran historias) y no
solo son importantes para hacer comprender a los aldeanos la morali-
dad y la ética del budismo, sino que también representan un dmbito
fundamental de participacién del auditorio y un canal de transmision
cultural que trasciende los limites de lo puramente religioso.

Tradicionalmente, los {ed nitarn constituyen un componente impor-
tante de los nansy Tham (libros sagrados de hojas de palma). Entre los
ted nitarn se distinguen los siguientes. (a) Pathom Sompote. Estos son
relatos acerca de la vida de Buda, en especial de su nacimiento, su re-
nuncia a la vida real, su acceso al nirvana y también de los episodios de
sus vidas anteriores incorporados comeo relatos de Chadok (Jataka). Son
un componente comin de los sermones y se los conoce en toda Tailandia,
pero cada regién tiene su propia versién o adaptacién. Los sermones
que aqui mencionamos son creaciones del nordeste. (b) Lum
Phrawesandaun. Este es un relato de la misma categoria que los del
grupo {aj, pero merece una mencién especial debido a que es una obra
de varios capitulos, basada en 1a emotiva historia de la penidltima vida
de Buda, segin se narra en el Wessaundon Chadok (Vessantara Jataka),
Es el principal sermén (su lectura lleva un dia entero) que se escucha
en ocasidn del Bun Phra Wes, la mayor festividad religiosa y secular de
la aldea, celebrada tras la cosecha. La versién nordestina de esta histo-
ria tiene su contraparte en la Maha Chad (Gran Relato) conocida en
Tailandia central. (¢} Relatos (nitarn) que comprenden mitos y cuentos
folkéricos primordialmente locales y regionales (del nordeste) y que no
se encuentran en otros lugares. Estos relatos son especialmente apre-
ciados por los oyentes, para quienes su significado moral es menos im-
portante que su valor dramatico. Los mds conocidos de estos relatos
son, para dar algunos ejemplos, Pha Daeng Nang Ai, Tac Sowat, Tao
Phi Noi, Tao Chan Samut, Tao Ten Don y Tao Nokrajog.

Estos tres tipos de sermones llamados ted nitarn, que consisten en la
lectura de historias y su correspondiente explicacion, se pronuncian en
ocasidn de las principales festividades colectivas del templo o son leidos
por los monjes a los laicos durante la temporada de cuaresma. El Lum
Phrawesandaun se lee el 1iltimo de los tres dias que dura la Bun Phrawes;
las categorias (1) y (3) se predican en Org Phansa (la conclusiion de la
cuaresma y el “egreso” de los monjes) y en el Bun Khaw Chi (ceremoenia
en honor a los muertos en la que se ofrenda arroz inflado). Algunos de
ellos también incluyen sermones menores durante el Bun Phra Wes.

Sostuve antes que los cdnticos en pali son escasamente comprensibles
para los laicos; el hecho de entonarlos en ciertas ocasiones se considera
1til en un sentido mdgico. En cambio, los diversos sermones leidos y
explicados en la lengua del nordeste son comprendidos por los oyentes.
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Es interesante observar que en las ocasiones de hacer méritos, los al-
deanos son quienes eligen el sermén que quieren escuchar, y el abad
informé que para las festividades mas importantes los aldeanos elegian
invariablemente un relato de la categoria (3).

Si bien las historias scbre la vida de Buda son universales en Tailandia
y toda la congregacién budista las escucha en sus diversas versiones,
vemos que la propagacién y transmisién de los relatos provenientes, o
al menos exclusivos, del nordeste (y tal vez de Laos) contribuyen a con-
servar la identidad cultural regional frente a otras regiones culturales
de Tailandia.® Kl templo, por supuesto, no es el dnico canal de trans-
migién: la épera folklérica (mau lum) transmite las mismas historias
a través de otro medio; los aldeanos que saben leer pueden poseer co-
pias de nitarn y leerlas en los velorios para entretener a los deudos y
asistentes.

En tiempos recientes, como era previsible, los sermones de las cate-
gorias (1) y (2), comunes a todo el budismo tai, han tendido a
estandarizarse como consecuencia de haber sido escritos o impresos en
alfabeto tai. De manera creciente, también los relatos del nordeste
{nitarn) estdn siendo impresos en alfabeto tai, si bien conservan
lingiiisticamente la forma dialectal local.

La educacién de los monjes. Desde el punto de vista del saber y la
cultura escrita, hay dos clases de monjes: algunos, la minoria, han sido
novicios y luego se ordenaron como monjes (con la intencién de perma-
necer cierto tiempo en el templo), y los otros, la mayoria, se ordenan
transitoriamente por una temporada de cuaresma.

Para los monjes del primer tipo, el periodo del monacato es una con-
tinuacién de su aprendizaje litirgico y filosdfico. El novicio que estd en
su segundo ano de servicio generalmente se prepara para rendir los
exdmenes de nagtham (el nogtham es la persona versada en los precep-
tos y doctrinas de la religién) dispuestos por las autoridades eclesidsti-
cas del distrito. La preparacién para convertirse en nagtham se intensi-
fica, y en muchos templos aldeanos se efectia exclusivamente durante
la cuaresma, cuando la escuela clerical funciona con regularidad.

El programa del nagtham puede dividirse en cuatro partes. Los alum-
nos deben (i) demostrar su competencia para escribir ensayos en len-
gua tai, y estudiar (ii) la vida de Buda (segdn la presentan las historias
de su vida), (iii) los aspectos esenciales de la doctrina budista (Dhamma)
y (iv} las 227 reglas del Vinaya, que son las reglas de conducta corres-
pondientes a los monjes; entre ellas se incluye el estudio del Navakowad,
o admonicién dada a un nuevo monje (bhikku) acerca de las reglas del
Vinaya.

Los exdmenes de nagtham van del grado 3 (el inferior) al grado 1 (el
superior). En el grado inferior, el estudio del programa mencionado co-
mienza en un nivel elemental, ¥ en log dos grados siguientes se hace un
estudio mas avanzado. La mayoria de los monjes aldeanos de Ban Phran
Muan no supera los grados 3 y 2; los abades de hoy en dia muchas veces
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llegan a aprobar el grado 1, pero esto no sucedia necesariamente en el
pasado. En 1962, por ejemplo, sélo el abad y un novicio habian pasado
el segundo grado; cuatro de cinco monjes habian pasado el nivel 3, y el
quinto no habia aprobado ningune; dos de los novicios habian reproba-
do el grado inferior. En afos posteriores, el abad aprobé el grado més
alto y ahora estd oficialmente habilitado para dirigir una escuela en la
temporada de cuaresma.

Los tres grados de los exdmenes de nagtham no incluyen el estudio
del pali, que es el idioma de los canticos y los textos doctrinarios budistas.
El estudio del pali se efectia por separado, y los examenes correspon-
dientes se denominan prayog y comprenden siete grados (3-9). En teo-
ria, un monje puede estudiar el pali simultdneamente con sus estudios
de nagtham o tras haberlos concluido. En la practica, no es facil em-
prender el estudio del pali, pues aunque el monje o novicio esté motiva-
do para aprenderlo, le resultard dificil encontrar un monje competente
para ensefdrselo. Pocos monjes aldeanos conocen bien el pali, por lo
que este aprendizaje especializado es infrecuente. Por esta razén he
sostenido que la mayoria de los monjes o novicios aldeanos ignoran el
pali (0 apenas lo conocen) y, por ende, también desconocen el contenido
de los canticos y de los textos doctrinarios en pali. Mientras que de
estos Ultimos hay versiones en el sistema de escritura local, los cénticos
no pueden reducirse a las palabras de la lengua local, pues perderian
su cardcter sagrado y su eficacia.

E] monje cuyo servicio es una continuacién del noviciado incrementa
su repertorio de canticos y realiza estudios especiales del Navakowad
(los 227 preceptos vinai) y el Pattimokka (la confesién en pali, que se
basa en las reglas vinat).

¢ Qué estudia el monje que presta servicio sélo durante una cuares-
ma? Los conocimientos que se espera que adquiera son los siguientes:
debe capacitarse en el tham watr (culto matinal y vespertino a Buda),
saber transmitir los Cinco y Ocho Preceptos al laicado (haj sin dai),
tratar de memorizar los canticos suad mongkhon y también aprender
las reglas vinai. No es exagerado afirmar que los monjes temporarios
vuelven a la vida laica con el conocimiento de un repertorio de canticos
en pali que nunca volversn a utilizar. Pero mientras estdn en servicio
participan en muchos ritos en el templo y en los hogares en los que se
recitan los cdnticos. El easo del novicie que luego se hace monje y pasa
varios afios en el templo puede ser, como hemos visto, muy diferente.

La biblioteca del templo

El templo es el principal depésito de manuscritos y textos de la al-
dea. Estas colecciones se han ide acumulando durante largo tiempo:
cada generacién de monjes hace un aporte adicional a la coleccién exis-
tente mediante el copiado de textos que se tomaron prestados de otros
templos. Una forma que tienen los laicos de hacer méritos en ocasiones
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ceremoniales, sobre todo en los ritos de bendicién de los hogares, es
donar textos a_ll templo local. Muchos textos modernos conservan el ’for-
mato de los viejos libros de hojas de palma, por ejemplo, los sermones.
Pero cac.la vez aparecen en la aldea mas libros hechos con papel sobre
la_ doctqna budista, los canticos y otros temas pertinentes a la Tailan-
dia budista. No sé exactamente cémo adquirian los laicos textos para
hacer dopaplones en el pasado; aparte de los textos heredados, deben
haber ex1§t1d0 modos de adquirirlos de los copistas, fueran éstos ,monjes
0 eX-monjes.

En 1966, el templo de la aldea poseia unos noventa textos, casi todos
1(38 cuales contenian sermones (fed). La gran mayoria de ellc,)s pertene-
claala categoria de los cuentos (nitarn). No me seria posible catalogarlos
en su totalidad, pero el estudio de unos treinta y cinco textos dio los
siguientes resultados:’

(1) Cuentos de origen local (del nordeste) = 15.

{2) Relatos sobre la vida de Buda = 7.

(3) Textos sobre las ensefianzas y doctrinas de Buda = 5.

(4) Textos referentes a la disciplina de los monjes (vinai) = 3.

(5) Sermones (y cdnticos) para ceremonias e i j i
(o) Sermones & speciales (por ejemplo, ritos

(_6)20tros (por ejemplo, la historia de] advenimiento del budismo en Tailandia)

qu monasterios de las ciudades, que tienen una gran cantidad de
monjes residentes y constituyen centros de estudios budistas, suelen
contar con bibliotecas bien provistas y conservadas. Las colecciones de
las aldeas, en cambio, por lo general estan mal almacenadas v, debido a
la gran rotacién de los monjes, los textos que poseen no se co;locen del
tyod(}) v s6lo se usan cuando la ocasién ceremonial lo requiere. Como se-
fialé al referirme a la educacién de novicios y monjes, en el pasado los
que prestaban servicio durante algiin tiempo podian léer muchos de los
textos nansy Tham, sobre todo los nitarn, para los sermones, pero hoy
en Qia, con el limitado uso que se hace de los nansy Tham’ y con la
cremfente dependencia de unos pocos libros impresos, las viejas bibliote-
cas tienen escasa utilidad para los nuevos monjes, ¥ los textos corren el
riesgo de.z gquedar arrumbados en algin oscuro rinceén. Es muy posible
que la misma suerte estén corriendo las bibliotecas de los templos urba-
nos tz_‘ad1c10nales, los centros del aprendizaje mondstico en Tailandia
especialmente en lo que respecta a los viejos textos escritos en los siste:
mas tham, youn y korm.

Los ex monjes conductores de rituales

En'el Apéndi_ce Ml y _Ios comentarios que lo acompaiian separé a los
espec1a11§tas laicos en rituales que saben leer y escribir de aquellos que
no necesitan tener esa capacidad.
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Las tres clases de especialistas que saben leer que consideraré aqui
en detalle son el acharn wat (jefe laico de la congregacién budista), el
mau ya (médico) y el mau khwan o prahm (oficiante en los ritos khwan).
El purista podré criticar legitimamente que se incluya la medicina en-
tre las especialidades rituales. Mis razones para hacerlo son las siguien-
tes: la cultura escrita en cuestion se aprendi6 en el templo; un mismo
hombre puede combinar las tres especialidades; la ciencia folklérica de
la medicina tiene ribetes rituales; a menudo, en las aldeas de Tailandia,
los monjes practican la medicina y pueden ensenar a estudiantes laicos
o desempefiarse mds adelante como mau ya laicos.

Analizaré estas tres especialidades en relacién con las personas dela
aldea que las ejercen, es decir, Acharn Pun, Pau Tu Phan y Pau
Champi, de quienes ya mencionamos la manera en que aprendieron a
leer y escribir y los estudios que realizaron (pags. 115).

Acharn wat

En virtud de su conocimiento de la vida monacal, la escritura y los
canticos, estos tres hombres estén altamente capacitados para ser lide-
res de la congregacion en el culto budista. Cuando los tres estdn presen-
tes al mismo tiempo, el Acharn Pun suele ser elegido como conductor,
debido a que antes fue abad.

El rol del acharn consiste en invitar (aratana) alos monjes, en nom-
bre de la congregacién, a enunciar preceptos, a cantar o dar un sermén,
y a recibir alimentos y otros regalos ofrecidos por los laicos. Todas las
ocasiones de hacer méritos a las que asisten monjes requieren que se
entonen cdnticos de invitacién en idioma pali.

Los siguientes son algunos de los canticos de invitacion que con mas

frecuencia recita un acharn.

aratana sil: para invitar a los monjes a enunciar los Cinco u Ocho preceptos.
aratana tawai sankatarn: para invitar a los monjes a aceptar alimentos.
aratana pahung: para invitar a los monjes a entonar canticos antes de reci-
bir las dadivas, seguido por el desayuno.

aratana thed: invitacién a uno o mas monjes a que pronuncien un sermon.
En la festividad de Bun Phrawes hay una invitacién especial para solicitar a
los monjes que lean el Lum Phrawesandaun,

aratena Uppakrut: invitacién a Phra Uppakrut (un ser mitico que vive en el
pantano) a que acompaiie a los aldeanos al templo antes de que comience la
ceremonia de Bun Phrawes.

Mau ya y mau khwan (prahm)

El mau ya (experto en medicina) mas prominente de la aldea es Pau
Tu Phan, quien hace mas de cincuenta afos fue novicio durante cuatro
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anos y monje durante tres. Phan es también el mas celebrado may
khwan /prahm (oficiante en los ritos sukhwan).

Veamos como llegé a ser experto en medicina, recordando que a los
23 anos dejé el templo para reanudar la vida laica ¥ casarse.

Cuando tenia 30 afios, Phan comenzé a estudiar medicina: le ensefig
el hermano menor de su madre, quien ocupaba el cargo de médico de la
comuna (tambon), un cargo reconocido por el gobierno. Phan cuenta
que estudié medicina con el hermano de la madre durante “muchos afios”
yysolo se convirtié en mau ya al morir su maestro, hace unos cuarenta
afios.

Sl} maestro lo llevaba al bosque, le mostraba raices y hierbas y le
explicaba sus usos; también le dio a Phan textos médicos que trataban
acerca’de como curar el dolor de estémago, la hemorragia de la mujer
después de dar.- a luz, las nduseas, la tuberculosis, el envenenamiento
causad? por alimentos, las enfermedades venéreas, etcétera. También
le ensené la técnica para hacer diagnésticos: tomarle ] pulso al pacien-
te e interrogarlo sobre sus sintomas.

Pau ’I‘u Phan ha logrado un gran prestigio como médico y tiene mu-
chos pacientes de otras aldeas vecinas; hace dos afios dejé de hacer visi-
tas dqmlciliarias y ahora los pacientes acuden a consultarlo. Cobra ho-
norarios variables, segin lo que pueda pagar cada paciente. Pau Tu
Phan es uno de los hombres m4s ricos de una aldea pobre, ¥ sus ingre-
808 provinieron en parte de su practica médica; pero también hay que
destacar que la tarea de curar enfermos es en gran parte filantrépica, y
los hqnorarios suelen consistir en una suma simbélica, con un méxir;lo
d_e seis baht (unos dos chelines) mas el ofrecimiento inicial, o kaj, de
cinco pares de velas y flores (khan ha). Podemos llegarala conlusién de
que una de las recompensas de saber leer es la posibilidad de convertir-
Se en un experto en medicina de gran prestigio. Ademas de la retribu-
c10n monetaria, esta posicién es prestigiosa debido a su cardcter
filantrépico.

Examinemos ahora cémo se convirtié Pau Tu Phan en mau khwan.
Noes opfj)rt‘uno describir aqui los ritos en cuestion, pero cabe destacar
que lo mds importante en el bhwan ¥ en las ceremonias correspondien-
tes son las palabras que se recitan en el dialecto laosiano (aunque los
textos estén escritos en el alfabeto tham). El Ehwan es la esencia espiri-
tual de un ser humanlo que, en ciertas circunstancias criticas {por ejem-
plo, el embarazo, los ritos de pasajes como el matrimonio ¥ la ordenacién
determma}dgs aflicciones o incluso en ocasiones como los preparativos’
para un vigje, entre otras) puede abandonar el cuerpo y en consecuen-
c1a causar enfermedad. La esencia de! rito 2hwan es llamar al khwan
para que vuelva y unirlo al cuerpo. Esto se simboliza atando una cinta
alrededor de Ia mufieca del paciente. La ceremonia restituye el espiritu
del celebrante y el efecto ritual se logra recitando las palabras en pre-

sencia de algunos ancianos que cumplen un papel de apoyo funda-
mental.
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Phan ya tenfa unos 50 afios de edad cuando fue invitado por un pa-
riente suyo de la generacién de sus abuelos (que era demasiado anciano
para ejercer y queria tener un sucesor} a ir a su aldea natal de Chiengpun
y estudiar el arte de practicar el khawn y sus ceremonias correspon-
dientes para eliminar la mala suerte y atraer la prosperidad. Phan
vivid en Chiengpun durante un afio y alli estudié con su maestro.

Hace unos doce o trece afios, Pau Tu Phan decidié que no podia cum-
plir con sus tareas rituales él solo. Ademas de ser innumerables, estos
ritos le proporcionaban una escasa compensacién monetaria: apenas
uno o dos baht més los obsequios rituales de flores y velas. Eligié enton-
ces a Pau Champi, un pariente lejano (yvad harng), como su sucesor.

Pau Champi tiene ahora 59 afios y es el dirigente mas respetado de
la aldea. Fue jefe, monje y novicio y actualmente es el lider del comité
del templo. El padre de Pau Champi también realizaba ceremonias
khwan, pero fallecié antes de ensefiarle a su hijo; con todo, dejé algunos
textos que Champi heredd. Habiendo abandonade su investidura a los
21 afios, y aungque sabia leer y escribir a la perfeccién, Pau Champi no
comenzo su actividad ritual sino hasta los 46 afios de edad. Sin embar-
go, su padre habia despertado su interés y, como era un gran lector, ya
habia leido muchos textos. Se desempefié como asistente (puchuay) de
Pau Tu Phan en los ritos y, después de completar su aprendizaje, co-
menzé a presidir él solo estos ritos simples, que incluyen unos pocos
actos de manipulacién de objetos y cuyo elemento principal son las pa-
labras mismas. Pau Champi preside ahora todas las cereremonias khwan
y sia kro (para disipar la mala suerte) en la aldea.

Hay algunos puntos destacables en los hechos que hemos presenta-
do. La préactica de la medicina y del khwan y sus ritos requiere un cono-

cimiento de la escritura como el que se adquiere en el templo, pero un
hombre que ha sido novicio ¥y monje no se convierte automaéticamente
en experto en medicina o en rituales. Tradicionalmente, estos oficios se
aprenden de alguien que los practica, quien por lo comin designa y
capacita a un pariente suyo para que lo suceda. En general, el discipulo
espera hasta que su maestro esté dispuesto a retirarse para iniciar su
propia practica. Esta parece ser la norma profesional protocolar dentro
de la aldea en los casos mencionados.

Esta ecuacién formada por el maestro y el discipulo por él elegido
significa que la seleceidn de candidatos para los oficios de mau khwan y
mauya no era totalmente abierta ni constituia una simple transacciéon
comercial. El maestro evaluaba la ideoneidad y la aptitud del candida-
to, v estas cualidades eran inherentes al rol de conductor de rituales.

Resulta instructivo comparar el procedimiento de seleccién y capaci-
tacion de los especialistas que saben leer y escribir con el de los iletrados,
como el mau song, el maw tham y el mau lum phi fa.

El adivino (mau song) también aprende su oficio con un maestro. El
adivino principal de la aldea de hecho lo aprendié con su propio padre:
comenzo a aprenderlo a los 25 afios de edad y fue aprendiz durante
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siete. Su padre, en cambio, lo habia aprendido con un amigo de Laos
con el que tenia tratos en el comercio de ganado. Aunque no se requiere
que sepa leer y escribir, el adivino es seleccionado e instruido en forma
similar a los especialistas letrados, pero puede carecer por completo de
la capacitacién preliminar como monje y novicio, ¥ no consulta ni lee
textos en la practica de la adivinacién.

La seleccién e instruccién del mau tham (exorcista} es un poco dife-
rente. Mediante el pago de una suma de dinero se puede aprender el
arte magico del exorcismo con un especialista, siempre que el discipulo
demuestre tener sensibilidad para la “posesién” o para entrar en tran-
ce. El aprendizaje consiste en memorizar unos pocos hechizos y canti-
cos de gran poder; el “significado” mismo de estos canticos no es impor-
tante para el exorcista. Puede observarse el cardcter comercial de la
adquisicién de estos conocimientos. El aprendiz no tiene ninguna res-
triccion para practicar el oficio mientras su maestro atn vive o estd en
actividad. Por altimo, los jum, tiam, phi fa son “elegidos” por la pose-
sién, o a través de la afeccién y la curacién. Son esenciamente médiums
e intermediarios de los espiritus. En este caso, el aspecto idiosincrasico,
personal, es el mas importante para la seleccién inicial, pero el oficio de
oficiar los rituales debe aprenderse con otros especialistas y va acom-
panado de obsequios y pago de honorarios. No se utiliza ninguin texto.
Se memorizan algunas férmulas de invocacién y propiciacién, pero no
se da mayor importancia a la exactitud verbal. El maestro siempre es
invocado al comienzo del ritual por el mau tham y el mau lum pki fa, y
el jum y el tiam efectiian su aprendizaje oficiando de asistentes de los
expertos reconocidos.

Los textos del mau khwan, el prahm y el mau ya

El mau khwan [ prahm oficia en una infinidad de ceremonias, las mas
importantes de las cuales son los ritos Rhwan, que se practican en nu-
merosas ocasiones. A cada ocasién corresponde un tipo especial de texto
ritual. El idioma de los textos es siempre el laosiano del nordestie, la
lengua hablada. En la aldea de Ban Phran Muan, el mau khwan siem-
pre lee de un libro de hojas de palma. No hay ninguna improvisacién en
las palabras; memorizar los textos representaria una tarea hercilea
para estos hombres que de ordinario son granjeros y sélo dedican una
parte de su tiempo a presidir rituales. Las palabras de los textos son
cruciales por dos razones: para el oficiante, constituyen un reservorio
de informacidn ritual, ya que los textos describen el procedimiento mis-
mo del ritual; para los oyentes, son importantes porque los efectos ri-
tuales se crean a través de las palabras, que se comprenden en su tota-
lidad. El mau yo también posee textos sobre determinadas enfermeda-
des concretas, que puede consultar para efectuar diagnésticos, o leer en
su tiempo libre a efectos de aprender en detalle su contenido.
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Estos especialistas deben tener colecciones privadas de textos; tam-
bién estan en condiciones de prestarse libros unos a otros si la ocasién
asi lo requiere. Los préstamos son posibles porque los textos no contie-
nen conocimientos secretos; es la capacidad de leer lo que limita el acce-
so a ellos.

En el Apéndice I incluyo dos listas de textos que son propiedad de
ciertos habitantes de la aldea. En una de las listas figuran los textos
que poseen en comin dos expertos en rituales; en la otra, se incluyen
textos que heredé un hombre cuyo padre fue especialista en rituales.
Los contenidos de los textos se indican de modo que el lector advierta
las clases de rituales que preside el mau khwan. Los textos pueden
dividirse en los siguientes grandes grupos, segin el tema: (1) textos de
medicina, (2) textos de ritos khwan, (3) textos para disipar presagios
adversos o afecciones no atribuidas a la accién de los espiritus (phi), (4)
textos de astrologia. Es muy probable que las colecciones privadas tam-
bién incluyan mitos regionales y cuentos y poemas folkléricos.

La manera en que fueron adquiridos los textos nos lleva nuevamente
a un punto que ya destacamos. En el pasado, €l templo funcionaba como
biblioteca, y su personal estaba encargado de copiar textos. Esto de-
muestra que los rituales en cuestién pertenecen al Ambito mas amplio
del budismo. Aunque el monje no podia actuar como oficiante de esos
ritos, los textos le interesaban pues le convendria tenerlos cuando re-
nunciara a su investidura para cumplir una funcién laica importante.
En lo que concierne a la curacién de enfermos, el monje podia practicar
la medicina, por lo que el templo era a veces depositario y transmisor de
este conocimiento.

Tlustraré estos datos con algunos ejemplos concretos. Acharn Pun, el
ex abad, informé que cuando abandoné su investidura tenia una colec-
cién de textos rituales sobre el ceremonial khwan, sobre astrologia (como
encontrar el dia propicio para construir una casa, celebrar un matrimo-
nio, etc.) y sobre ceremonias para disipar la mala suerte causada por
hechos anormales, por ejemplo, que cayera un rayo en una casa o que se
posara un buitre en el techo. Acharn Pun refirié que en la época en que
fue novicio y monje estos textos estaban en poder de su abad, y él los
habia copiado. Los textos se heredaban o eran copiados por el novicio o
el monje; nunca estaban a la venta. Con todo, en esa época aparecieron
algunos libros impresos de canticos budistas {siete Tamnan y doce
Tamnan) que podian comprarse, no asi los textos de ritos a los que me
estoy refiriendo.

Pau Larng, de unos 58 afos de edad, heredé una gran cantidad de
textos de su suegro, quien los habia copiado é] mismo cuando era mon-
je. Pau Larng nunca usé esos libros, y cuando lo visité en 1966 los en-
contré arrumbados en su choza, echdndose a perder. Sin embargo, Pau
Larng estaba plenamente capacitado para leer los nansy Tham, ya que
también habia sido monje.
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La cultura escrita tradicional: algunos aspectos cuantitativos

Concluiré este comentario sobre la cultura tradicional de los novi-
cios, monjes y expertos laicos en rituales {(que antes fueron monjes) re-
firiéndome a la cantidad de individuos que recorrieron el camino tradi-
cional de la cultura escrita y terminaron aprendiendo a leer y escribir.
En la jerga de la educacién moderna, lo que voy a considerar es el pro-
blema de la “pérdida educacional” desde el punto de vista de la capaci-
dad de leer y escribir, y no de otras adquisiciones.

Cuando antes mencioné las cifras correspondientes a los individuos
que se hacian novicios y monjes, indiqué que aunque mas de la migad
de los varones que eran jefes de familia habia cumplido algtin tipo de
servicio religioso en el templo, s6lo una quinta parte del total habia sido
tanto novicio como monje y, segin cabia suponer, habia tenido el tiempo
¥ la instruceién necesarios para dominar el arte de leer nansy Tham y
documentos en los sistemas seglares laosiano y tai. Pero ni siquiera
esta minoria de personas ha conservado su capacidad de leer después
de haber vuelto a la vida laica. Actualmente hay muchas personas de
edad en la aldea que, aunque estudiaron nansy Tham en su juventud,
ya casi no saben leer ni escribir.

En 1966 se hizo un recuento aproximativo de la cantidad de laicos
que conocian los sistemas tradicionales de escritura tai y laosiana. Log
aldeanos declararon que habia siete ancianos que sabian leer y escribir
en estas lenguas. De éstos, s6lo tres eran lideres rituales y expertos en
medicina de las clases que he mencionado: acharn wat, mau khwan y
mau ya. Los otros cuatro, aunque eran capaces de leer los pocos textos
que cafan en sus manos, no utilizaban su conocimiento de la lectura via
escritura de ninguna manera que tuviera efectos visibles en la aldea.

Esto nos lleva a otros hechos ya mencionados. El individuo que fue
novicio o monje no adquiere automaticamente la capacidad de presidir
rituales como laico ni la de practicar la medicina; tras un lapso de va-
rios afios puede aprenderla con algun especialista que quiera tenerlo
como su sucesor. A tal efecto, entran en juego el interés y el esfuerzo del
candidato (factores individuales), asi como la existencia de vinculos de
parentesco adecuados (criterios adscriptos).

En la aldea, por consiguiente, el noviciado ¥ el monacate no son res-
trictivos: estdn abiertos practicamente para cualquier varén, y la ma-
yoria de los aldeanos tiene los medios necesarios para que sus hijos
sean ordenados. De hecho, la ceremonia de recibir las 6rdenes sagradas
es en Ban Phran Muan un rito colectivo con el que la aldea en pleno
colabora financieramente. Sin embargo, hay ciertos factores individua-
les o idiosincrasicos que determinan cuéles de los muchos joévenes pres-

tardn servicios en el templo durante un tiempo suficiente como para
adquirir conocimientos religiosos y aprender a leer y escribir. Una vez
que se vuelve a la vida laica, intervienen los factores individuales de]
interés y el esfuerzo personal, y también ciertos factores restrictivos
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(como encontrar un maestro dispuesto a transmitir su conocjmiento a
un sucesor elegido o aprobado por él} para determinar ]a cantidad totgl
de hombres de su mediana edad que se convertiran en expertos en ri-
tuales, tan apreciados en la aldea. - -

{Qué implicaciones tiene para el ritual trgdwlon_al_y 1{31 medicina el
hecho de que en los dltimos afios no haya hab1do casi ningun joven en la
aldea que sepa leer los manuscritos tradicmna!es, ta_nto d‘el‘ndo a l._a
politica educativa del gobierno de ensefiar a los nifios sélo el 1d10ma_ta1,
como por el hecho de que los novicios y monjes actualgs no necesitan
conocer, y en su mayoria no conocen, ¢l sistema de escr;tura tham?

Los ancianos de la aldea consideran que esto constituye un prpble_‘-
ma, porque la cantidad de mau khwan y mau ya enla region estd dismi-
nuyendo, pero no asi, por ahora, la demanda de sus servicios por parte
del piblico. Los ritos khwan, por ejemplo, se practican con muchisima
frecuencia en la actualidad. Y la mayoria de los aldeanos se hace gten-
der por su propio médico de la aldea antes que por los doctorgs oficiales.
Pero la pérdida de la cultura escrita tradicional afe_cta seriamente la
perspectiva de que surjan futuros especialistas. Ya mismo, la muerte de
los especialistas ancianos estd ocasionando una V151}_)1e carencia. _

En los dltimos afios, sin embargo, se ha producido una tendencia
contraria cuyas consecuencias no estoy en condicionf_as de evaluar. En
los pueblos del nordeste, como Udorn y Khon Kaen (y, sin duda., en otros),
sobre todo en las tiendas que venden articulos y literatura ntualeg, ge
han puesto en venta ediciones baratas de libros de cuentos nordestinos
(nitarn) y textos sobre costumbres y rituales (por e_Jemplo, los textos
sukhwan). Estos libros estdn impresos en alfabeto tai, pero la lengua es
el dialecto nordestino local. En teoria, el lector que no conoce el tham
podria leer y utilizar esta literatura tal como ha podido leer lofs escritos
estrictamente budistas en la misma forma. Yo mismo compré algunas
copias de estos textos y cuentos impreso_s y se los most1_"é alos aldeano:s;
algunos ya los habian visto o tenian noticias de gllos; ninguno los poseia
{aunque algunos tenian unos pocos textos budlstgs recientemente im-
presos), y los expertos en rituales de la aldea opmab’an que los textos
rituales impresos eran incorrectos. Los libros se hablan_ impreso en el
pueblo de Khon Kaen, a unas cuantas millas de distancia, y lps impre-
sores habian utilizado manuscritos locales hallados alli, que diferian en
algunos detalles de los conocidos en la regién de Udorn. El hecho es
que, si se los considera incorrectos, es poco probable que se los utilice en
la aldea.

La cultura escrita seglar

Mau lum (6pera folklérica)

El término mau lum se aplica a la épera y el teatro folkléricos, y
también a sus ejecutantes. La 6pera folklérica es 1a forma de entreteni-
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miento més popular en el nordeste de Tailandia. Una prueba de su po-
pularidad actual es que en todas las aldeas a las que ha llegado la radio,
el programa mas escuchado es el de mau lum. En las aldeas de la loca-
lidad de Udorn se distinguen dos clases de mau lum: mau lum klaun,
que es cantar en verso, y mau lum ryang, que es la presentacién dramé-
tica de relatos en prosa. La primera sélo requiere uno o dos cantantes y
un flautista, mientras que la segunda requiere una compania de acto-
res. La aldea de Ban Phran Muan tiene una pareja, marido ¥ mujer,
que ejecutan klaun: él toca la flauta de bambni (kan) y ella canta y baila,

El atractivo de esta forma de entretenimento se debe a que gran par-
te de su contenido proviene del acervo de relatos y mitos del nordeste
{nitarn) que ya hemos mencionado. Aunque se dice que son en “verso”,
las klaun parecen ser canciones rimadas compuestas con bastante fle-
xibilidad, sin las reglas estrictas que se aplican a la forma literaria
“superior”, también denominada klaun.? Estas canciones se transmiten
tanto oralmente como por escrito. Ademads, permiten la creacién libre,
ya que un buen cantante de mau lum debe ser capaz de improvisar y
dar réplicas ingeniosas.

Las ocasiones en que los aldeanos suelen escuchar a los ejecutantes
de mau lum son las ceremonias budistas colectivas que se celebran anual-
mente en toda aldea: Bun Kathin, Bun Phrawes y la ordenacion de no-
vicios y monjes, que se combina con Bun Bang Fai (ceremonia de lanza-
miento de cohetes). Estas ocasiones de hacer méritos casi siempre van
acompafiadas de una feria que se organiza por la noche en el predio del
templo. La compania de artistas de mau lum hace sus representaciones
de§de las nueve de la noche hasta las cinco y media de la mafiana si-
gulente, y se le paga con fondos que el comité del templo recoge de las
contribuciones de los devotos y del alquiler de puestos a los feriantes.
L_os artistas viajan mucho por el nordeste; los cantantes de la aldea, por
ejemplo, cuentan que fueron invitados a actuar no sélo en las otras al-
deas de su distrito sino también en otros distritos de la provincia y has-
ta en la provincia vecina de Loey. Sus honorarios van de 200 a 600/700
baht, segin la distancia recorrida.

Los ejecutantes de mau lum de la aldea informaron que su repertorio
era el siguiente:

(1) Klaun Kheo: poemas de amor y cortejo.

(2) La historia de la ciudad de Vieng Chan, capital de Laos.

(3) Klaun Nitarn: relatos de Tao Sowatr, Pha Daeng Nang Ai, Tao Khu Lu y
Nang Ua. Estas tres categorias son cuentos regionales nordestinos o laosianos.
(4} La historia y la geografia del pueblo tai ¥ sus regiones, que corresponde a
las tradiciones de los origenes y las migraciones tai difundidas en Tailandia.
(5) (@) Klaun Khun Chang Khun Phan; (8) Klaun Phra Abhai. Estos dos
relatos forman parte de 1a literatura tai en general ¥ son muy conocidos, en
especial en Tailandia central. Por lo tanto, las categorias (4} y (5) pertenecen
a tradiciones nacionales.

(6) Klaun Phra Wes (1a historia de la pentiltima vida de Buda).
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(7) Klaun Pathom Sompote (historias de la vida de Buda). Las categorias (6)
v (7) son relatos budistas conocidos en todo el pais.

Esta lista nos permite sacar varias conclusiones. Una gran prepor-
cion de las canciones mau lum se basan en ritarn (cuentos budistas y
locales) que, en ofro contexto ¥ con otra forma, son transmitidos como
sermones por los monjes. A diferencia de los textos nansy Tham, sin
embargo, los de mau [um habitualmente estdn escritos en e] sistema
laosiano seglar. Dado que las representaciones de mau [um se realizan
en ocasiones de hacer méritos en el templo y, en menor medida, en el
hogar, pareceria inexacto considerarla una forma de entretenimiento
seglar. Pero aunque la mau lum suele representarse en el predio del
templo, a los monjes les estd prohibido asistir, le que pone de relieve la
oposicidn de este entretenimiento con el modo de vida ascético de los
monjes.

En realidad, el repertorio de mau {um es mas extenso que el de los
sermones, Incluye poemas de amor y cortejo, parodias y chistes obsce-
nos, que reflejan y estimulan los sentimientos romanticos de los jove-
nes varones y mujeres (phubao y phusao).

Los cantantes de mau lum no s6lo preservan y propagan las tradicio-
nes regionales sino que también constituyen canales a través de los
cuales ciertas historias y relatos épicos, conocidos y apreciados en el
centro y norte de Tailandia, llegan a las aldeas del nordeste. Cantan
historias de la vida de Buda conocidas en toda la nacién y escuchadas
bajo otra forma en el templo. Hoy en dia parecen actuar como agentes
para la difusién de ideas y consignas de importancia nacional.

El papel “nacionalizador” de los cantantes de mau lum puede com-
pararse con el que cumplen la radio y la televisién como medios de co-
muniecacién. La cantante de la aldea nos informé que hacia poco habia
comprado en Udorn, por valor de unos 100 baht, algunos textos de mau
lum editados por €] gobierno en cooperacidn con ciertos organismos nor-
teamericanos. Estos nuevos textos tienen como temas el desarrollo ru-
ral, la cria de animales, consignas del gobierno respecto de diversos
proyectos de desarrollo, propaganda anticomunista, los misiles nuclea-
res (jjarnad nuclear!), la guerra psicolégica (songram chittavitya) y la
reorganizacién provincial del nordeste. Estos textos han sido especial-
mente escritos como mau lum klaun, y en la medida en que los cantan-
tes los incorporen a su repertorio, el gobierno habrd puesto en marcha
una mdaquina de propaganda verdaderamente popular para promover
sus proyectos politicos y socioeconémicos,

La funcién del cantante de mau lum es relevante en el problema
técnico de la cultura escrita. El auditorio no necesita saber leer y escri-
bir, pero el cantante debe estar en condiciones de leer el laosiano seglar
y, actualmente, el sistema de escritura tai, porque depende mucho de
los textos para conseguir sus canciones. Sin duda, algunas de ellas se
transmiten oralmente de un cantante a otro, del maestro al discipulo.
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Ademas, en el curso de su carrera los cantantes mismos habrdn de im-
provisar, adaptar y aumentar los textos originales. La tradiciones oral
¥ escrita no estdn separadas sino que se complementan entre si, y la
libertad que la tradicién le concede al cantante no debe inducirnos a
subestimar el hecho de que un cantante de mau lum se prepara en pri-
mer lugar para cantar, y en segundo lugar, tiene un vasto repertorio de
canciones cuya memorizacién depende de la posesion de textos. La lista
de klaun que presenté es la de los textos que posee la cantante de la
aldea. Cuando un cantante prepara y transmite sus canciones a un dis-
cipulo, sus propias adiciones creativas son puestas por escrito en los
textos copiados. Asi, la libre creacién de canciones y su consecuente in-
corporacién a los textos escritos son procesos complementarios conti-
nuos gue dan por resultado una adicién acumulativa a los textos ante-
riores, el surgimiento de formas variadas y la corrupcién de las formas
clasicas.

La cantante de la aldea describié su formacion profesional de la si-
guiente manera. Nacié hace 36 afios en la ciudad fronteriza de Nongkhai.
Alos 12 afios, cuando habia completado la instruccién primaria (cuarto
grado) y ya sabia leer y escribir en forma rudimentaria, sus padres la
enviaron al pueblo de Khon Kaen a estudiar mau lum con un profesor
(khruba). Durante siete meses vivié en casa del profesor y tomé leccio-
nes con éL.

De dia copiaba versos y los memorizaba; por la tarde y la noche prac-
ticaba canto y danza con el profesor. Cuando terminé sus estudios, el
profesor le engeiid ciertos poemas magicos que debia recitar y el corres-
pondiente ritual que tendria que ejecutar antes de cada recital que die-
ra como cantante profesional. Las palabras en cuestién son au pong,
recitadas para asegurar la facil memorizacién de las canciones y no
olvidarse de la letra mientras se canta, y au lum, recitadas para cauti-
var a los oyentes y hacer que aprecien el canto y la danza y para preve-
nir 1a posibilidad de quedarse sin voz (sai gun). El primer ritual que
realizé esta cantante, llamado taeng kaj hian (rian) kaj au, fue su pro-
pia investidura, en la que presenté sus respetos y ofrecié el regalo ri-
tual prescripto (kaj} a su profesor y luego recité los hechizos destinados
a promover y proteger su habilidad profesional. Repite este mismo ri-
tual cada vez que se presenta en escena, aungue por supuesto sin el
ofrecimiento de regalos al profesor.

Al concluir los estudios, el profesor recibié 800 baht (entre 13 y 14
libras esterlinas) por sus clases y 400 baht por los textos de canciones y
relatos (klaun lum). La preparacién de mau lum es un trabajo profesio-
nal por el que se cobran honorarios; a su vez, el cantante asi formado
cobra honorarios cada vez que se presenta, al modo de los artistas pro-
fesionales. Esta transaccién es muy diferente de los servicios filantrépicos
no comerciales de un mau khwan e incluso de un mou ya, quienes reci-
ben retribuciones preestablecidas de escaso valor monetario.
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Las canciones y relatos de mau Ium incluyen cantos folkléricos, poe-
mas de amor y relatos populares conocidos por casi todos los aldeanos; a
veces se encuentran en textos escritos y a menudo se transmiten oral-
mente. Los poseedores de textos escritos de mitos y relatos que conocen
el laosiano o el tham, los leen en velorios ¥ en otras ocasiones en que se
congregan varias personas. Gran parte de la poesia folklérica gira en
torno al amor. En el pasado, las serenatas que ofrecian grupos de varo-
nes jovenes para cortejar a las doncellas (aew sao) eran ocasiones en las
que se competia entonando cantos de amor formalizados; algunas can-
ciones expresan los lamentos de dos amantes distanciados, o hablan de
la inconstancia del afecto.

El camino del monje hacia la cultura escrita:
del budismo aldeano al budismo superior

En esta ultima seccién abandonaré el estrecho universo del budismo
aldeano y analizaré brevemente dos aspectos de la cultura escrita ex-
terna a la aldea, por un lado, para recordar al lector los limites de mi
analisis sobre la cultura escrita aldeana y, por otro lado, para poner de
relieve la compleja red educacional que se forma y extiende a partir de
cada aldea.

En Tailanda existe una red de instituciones educativas mondsticas
de alcance regional, nucleadas en torno a centros urbanos y rurales
histéricos. Estas redes, a su vez, convergen en Bangkok, la capital del
pais. Ademas de algunas famosas escuelas monasticas, Bangkok tiene
dos universidades para monjes en las que se ensefian las mismas mate-
rias que en los establecimientos laicos.

Los jévenes aldeanos, en especial los novicios prometedores y entu-
siastas, pueden salir del templo de la aldea para asistir a uno de los
centros monasticos del distrito. Desde alli pueden ser enviados a un
centro de aprendizaje provineial histérico y, por ltimo, llegar incluso a
Bangkok. El camino de la cultura escrita es facilitado por algunoes ras-
gos propios del monacato. En primer lugar, todo joven novicio 0 monje
tiene asignado como preceptor a un monje de mayor edad (al que llama
luang phi: “respetado hermano mayor”), quien le enseiia, lo apadrina y
lo ayuda. Esta relacién entre el upacha (preceptor) y el alumno monje
puede ser importante en lo que respecta a la movilidad dentro de la
orden. En segundo lugar, el abad del templo aldeano tiene contactos con
otros abades y con el jefe de distrito, por lo que puede encontrarle lugar
a un buen estudiante en algun centro mondstico de ensefianza superior.
Ademas, la condicién de novicio o monje es “no vinculante” y, en teoria,
cualquier religioso de este rango puede movilizarse, pasando de un tem-
plo a otro, siempre que encuentre un lugar a través de la activa colabo-
racién de su preceptor. La ubicacién en otras comunidades por interme-
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dio de las relaciones de parentesco en el mundo seglar es mas limitada
que la movilidad que puede tener un monje. Aqui encontramos una trans-
formacidén del concepto del “peregrine sin hogar” del budismo primitivo.

Estas redes se utilizan en los hechos y muchos jévenes prometedores
de las aldeas efectivamente han trepado la escalera de la cultura escri-
ta, segin testifican algunos autores (por ejemplo, Klausner 1964). En el
Apéndice IT ofrezco una resefia de la carrera educacional de un monje
extraordinaric que nacié en una aldea del nordeste, no en Ban Phran
Muan sino en la provincia de Mahasarakam, y que llegé a la caspide del
aprendizaje mondstico en Tailandia y actualmente se dedica al estudio
del sanscrito en la Universidad de Cambridge. En este apéndice se des-
criben en detalle muchos de los puntos que aqui séio puedo mencionar:
la red y los niveles de los centros de aprendizaje mondsticos, la institu-
cién de la relacién preceptor-discipulo, 1a cantidad de novicios/monjes
alumnos de estos centros y, por 1ltimo, el tipo de instruccién sobre el
pali que se imparte en los centros.

Ahora bien, en comparacién con la historia expuesta en esa resefia,
es evidente que la aldea de Ban Phran Muan no se distingue por haber
estimulado sistemdticamente a sus jévenes de talento a ingresar en la
red de la ensefanza superior. Pero debo apresurarme a aclarar que Ban
Phran Muan forma parte del grupo de aldeas mds numeroso y de menor
nivel en la jerarquia del aprendizaje tradicional en el nordeste de
Tailandia; su situacién es compartida por muchas otras aldeas.

Para estimar a grandes rasgos la eficacia de las redes de educacién
mondstica y la proporcién de novicios y monjes que superan el nivel de
los estudios elementales de nagtham hasta llegar a estudiar el pali,
corresponde tomar en cuenta los siguientes hechos. No se efectiia nin-
guna seleccién sistemitica de novicios y monjes de las aldeas a efectos
de incorporarlos a los centros de ensefianza superior. Pero un alumno
talentoso, adecuadamente apadrinado, puede abrirse camino hasta lle-
gar a los niveles superiores. El sistema no funciona como el de la educa-
cién nacional contempordnea, que conduce a los alumnos desde la es-
cuela primaria, pasando por la secundaria, hasta la universidad.

En otras palabras, la gran mayoria de los novicios ¥y monjes aldeanos
no aspira a profundizar el estudio del pali. Esto no se debe tinicamente
al cardcter temporario del servicio religioso. Incluso aguellos que con-
servan su investidura durante algiin tiempo no aspiran, en su mayor
parte, a convertirse en monjes especializados en el pali.

Esto obedece a muchas razones. El papel que desempenia el monje en
la aldea es primordialmente ritual: ya hemos visto que para cumplir
sus funciones parroquiales y monasticas el monje sélo necesita adquirir
cierto conocimiento del tham sagrado y de las lenguas seglares, y me-
morizar un conjunto de canticos de uso frecuente. Los estudios del pali
no son esenciales a estos efectos.

Por otra parte, el monje que emprende estudios doctrinarios del pali
probablemente se hard cada vez méas adepto al tipo de budismo
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doctrinario que conduce a un progresivo alejamiento del mundo y a la
practica de la meditacién y el autocontrol para ingresar en los terrenos
misticos que encierran la promesa del Nirvana. En otras palabras, tien-
de a renunciar al mundo, y sélo unos pocos son aptos para cumplir con
este designio superior.

Desde el punto de vista de la cultura escrita, es pertinente contras-
tar esta situacion con la del maliam isldmico. En el Islam, el estudio de
la lengua drabe es un vehiculo necesario para aprender ciertos codigos
legales, judiciales y otros, que tienen una directa significacién seglar.
El hombre instruido actia como intérprete de la ley y como juez y con-
sejero de otras personas en asuntos cotidianos. Los textos doctrinarios
pali del budismo no guardan ninguna relacién con las leyes y las cos-
tumbres de la vida cotidiana de los laicos. Como hemos visto, la recom-
pensa del monje aldeano es ante todo el estatus ritual de anciano de la
aldea, para el que sélo necesita el tipo de cultura escrita (distinta del
conocimiento del pali) que adquirié en el pasado.

Por estos metivos, son pocos 1os monjes que toman seriamente sus
estudios de nagtham o que emprenden el aun mds dificil estudio del
pali. Algunos optan por aprenderlo porque les confiere prestigio y los
habilita para dirigir las escuelas religiosas de la aldea. Asi, los centros
de aprendizaje devuelven a sus alumnos a las aldeas. Pero estos monjes
rara vez cursan mas que los primeros grados del estudio del pali. No es
importante para la congregacién de la aldea tener entre ellos a un eru-
dito en pali; les basta con poder contar con alguno en las inmediaciones.

Con todo, es posible que un monje profesional quiera escalar posicio-
nes en la jerarquia religiosa; podria aspirar a convertirse en abad del
templo de su aldea y luego llegar a jefe de distrito (chaokana amphur).
Ese monje deber4 tener cierta cuota de capacitacion intelectual y de
servicio en otros templos. Si bien la aldea de Phran Muan nunca ha
producido un monje erudito, si ha tenido uno que escalé6 la jerarquia
clerical. Se trata de Phra Khru Anurak Punnaket, de 48 afios, quien es
el actual jefe eclesiastico del distrito de Pen. Es hijo de pau (padre)
Puay, un granjero comun y corriente de la aldea de Phran Muan. Phra
Anurak pasé unos quince afios en un templo de la capital provincial de
Udorn y varios afios en Bangkok; luego regresé como abad a su aldea
nativa y mas tarde fue promovido. Tiene algunos conocimientos de pali
pero no podria considerarse un erudito. Su influencia local es conside-
rable debido a su posicién, a su variada experiencia y a su extensa red
de contactos, tanto eclesidsticos como seglares,

Conclusion

En este trabajo he analizado la indole de la cultura escrita tradicio-
nal y los tipos de personas que poseen esta cultura en una lejana aldea
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del nordeste tailandés que, comparada con las ciudades, los centros
mondsticos histéricos y las présperas aldeas de las zonas arroceras del
centro y norte de Tailandia, podria considerarse remota, aislada, pobre,
rustica y analfabeta. Pero incluse esta aldea, situada en un apartado
rincon del pais, estaba en el camino de las grandes corrientes civiliza-
doras que acompaiiaron la introduccion v el florecimiento del budismo,
y dentro de la érbita de los desarrollados reinos politicos que florecieron
y declinaron en esta parte del sudeste asidtico. La aldea no es una isla,
ni mucho menos un depdésito fosilizado de una civilizacién antigua. Es
un @émbite vivo y vigente que comparte la cultura religiosa, artistica e
intelectual de la region; de ella surgen personas que actian como men-
sajeras y transmisoras de tradiciones mas extendidas,

La aldea de Phran Muan refuta con elocuencia dos mitos populares
acerca de las comunidades de su tipo: que son tradicionalmente analfa-
betas y en consecuencia el saber debe ser introducido por primera vez, o
bien que, si hubo en ellas algin tipo de saber, éste fue exclusivamente
religioso ¥ estuvo restringido a los monjes. Estos supuestos deben ser
revisados.

Un aspecto de la cultura escrita tradicional de la aldea es que no
todos sabian leer y escribir; sélo ciertos especialistas estaban en contac-
to con la ensefianza superior del budismo, con los dieses, con el conoci-
miento codificado del arte de curar v, en tiempos mds recientes, con el
gobierno.

En esta cultura escrita exclusiva de los especialistas, el principal
medio de transmisién (aunque no necesariamente el vinico) ha sido el
templo de la aldea. La mayor parte de la literatura aldeana era ritual y
estaba escrita en el sistema sagrado del tham. Sin embargo, habia al-
guna literatura en el idioma laosiano seglar, o incluso en formas mixtas
de tham y laosiano. Debe seflalarse que no toda la literatura era estric-
tamente “religiosa”™ incluia textos médicos, mitos y cuentos locales, y
poesias y canciones folkléricas. Lo que brilla por su ausencia son las
codificaciones de leyes; los oficios practicos estaban presentes, pero al
igual que las costumbres, se transmitian oralmente y a través del ejem-
plo. La capacidad de leer y escribir, cualquiera fuera el sistema de eseri-
tura aprendido, se adquiria en gran medida por medioc del servicio en el
templo, que transmitia una buena parte de la literatura tradicional,
sobre todo a través de los sermones pronunciados en las festividades; el
templo también brindaba la ocasién y el lugar para disfrutar de la épe-
ra folklérica.

Los peldarios de la escalera de la cultura escrita eran, primero, servir
como paje (o0 alumno} en la escuela primaria del templo, luego el noviciado
¥, por ultime, el monacato. Cuando un hombre volvia a la vida laica, la
capacidad de leer y escribir era esencial para poder presidir los impor-
tantes ritos khwan, que concernian a la iniciacién, el reemplazo y la
conservacién de las posiciones de prestigio en la sociedad aldeana; esa
capacidad también era necesaria para practicar la medicina y realizar
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representaciones artisticas. En este ultimo caso, por lo general, aunque
no necesariamente, estaba vinculada con la maquinaria educativa del
templo.

Para tener prestigio y jerarquia de dirigente en la aldea era muy
importante saber leer y escribir. Al decir esto no me refiero a los monjes,
que efectivamente eran respetados pero que pertenecian a un dmbito
que se mantenia separado de la vida laica, sino sobre todo a los ancia-
nos respetados (puthao) de la aldea, que eran primordialmente especia-
listas en rituales y en medicina. Su capacidad de leer y escribir estaba
indisolublemente ligada a 1a formacidn ética y religiosa que habian re-
cibido en su juventud. Sus roles ceremoniales laicos se inscriben dentro
del dominio del budismo. Por esta razén, se distinguen de los especialis-
tas iletrados, y son superiores a ellos.

El conccimiento de la escritura requerido de los especialistas e im-
partido en el templo era en cierto sentido limitado. Esto es en parte
atribuible al contenido y usos de la cultura escrita tradicional. A los
novicios y los monjes se les ensefiaba ante todo a leer los sistemas de
escritura y sélo en segundo lugar a escribir. La escritura no se emplea-
ba tanto para componer creativamente como para copiar. La literatura
leida y copiada consistia en textos religiosos o relatos tradicionales que
en teoria no podian ser modificados, sino sélo transmitides. En esta
clase de conocimiento tradicional se combinaban la forma literaria fija
y la transmisién oral. Por lo tanto, lo prioritario en la formacién de los
novicios, monjes y especialistas laicos, cuyo oficio se basaba en el uso de
palabras, era memorizar y adquirir competencia en materia de recita-
cién, transmisién y elocucién. Pero no debemos desconocer el margen
de creatividad que es posible en ciertos segmentos de las tradiciones
literarias orales. Los cuentos folkléricos, por gjemplo, tienen numero-
sas variaciones que seguramente obedecen a cambios resultantes de la
transmision oral y escrita; la poesia folklérica sin duda contiene adicio-
nes creativas; las canciones mau lum siempre han incluido las improvi-
saciones y los aportes de sus buenos artistas. Gracias a la escritura,
estas adiciones v modificaciones creativas en cierto momento se incor-
poran a los textos. Estas formas literarias, por consiguiente, estian en el
polo opuesto de los céinticos pali y los textos doctrinarios budistas, que
son fijos; el monje ejerce su libertad intelectual en lo que se refiere a
exponer y aclarar textos que en si mismos no pueden modificarse.

La lengua, como tal, tiene fundamental importancia en los rituales
de 1a aldea. En ellos, se emplean palabras junto con la manipulacién de
objetos para transmitir mensajes y producir efectos en el devoto, el cele-
brante o el paciente. Sobre todo en los rituales presididos por los espe-
cialistas que saben leer (los monjes budistas y los mau khwan), las pa-
labras mismas tienen preeminencia, y la recitacién de textos constituye
la parte central de las ceremonias. Pero hemos observado que las pala-
bras no cumplen un papel similar en los ritos. El monje budista recita
cénticos sagrados en pali, que en su mayor parte no son comprendidos
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por la congregacién, come tampoco por muchos de los monjes
temporarios; sin embargo, se cree que la recitacion, en si misma, confie-
re bendiciones y proteccién. Las palabras son sagradas y eficaces por-
que proceden de Buda y porque las recitan monjes disciplinados y ascé-
ticos que llevan una vida religiosamente valorada. En el caso de los
sermones pronunciados por los monjes, las palabras son comprendidas,
y asi debe ser, porque estan destinadas a educar moralmente y a entre-
tener. El mau khwan recita textos que también deben ser entendidos
por el celebrante porque las palabras tienen efecto en él: le levantan el
animo y le transmiten la confianza y el apoyo de los ancianos dignos de
la aldea. En el otro extremo, el mau dharm, o exorcista, recita hechizos
y encantamientos ininteligibles para él mismo y para el paciente, pero
en este caso las palabras son parte de una terapia efectista, y constitu-
ven la posesion secreta de un especialista que ejerce un poder peligroso
pero potente sobre los espiritus. El mau dharm y el monje son en cierto
sentido similares, pues ambos utilizan palabras ininteligibles en sus
cdnticos o sus hechizos, pero son totalmente opuestos en cuanto a sus
cualidades éticas, su modo de vida y su relacién con lo sobrenatural.
Por dltimo, en la esfera del entretenimiento, los ejecutantes de 6pera
folklérica se comunican con su publico de una manera especial, propia
de toda representacion teatral de éxito.

La institucion del monacato temporario, la ordenacién anual de un
grupo de hijos de aldeanos y el hecho de que el temple y su personal
sean mantenidos por todos los miembros de la aldea, demuestran que el
ingreso al noviciado ¥ al monacato es necesariamente irrestricto. Los
monjes aldeanos no constituyen un grupo monopélico cerrado, pero he-
mos visto que, si bien el acceso a la cultura escrita esta abierto a todos,
de hecho existe una selectividad de diferente tipo. Sélo un joven que
quiera y pueda someterse a la disciplina de varios afios de noviciado y
monacato habréa de adquirir suficiente competencia en la lectura y la
escritura para convertirse luego en especialista laico. Sin embaro, la
posibilidad de asumir la conduccién de ritnales en la vida laica no se
concreta en forma automatica. Eso depende en parte del interés y la
aptitud del individuo; también existen ciertos factores, como las conexio-
nes de parentesco, que inciden en la eleecién de los candidatos que se-
ran instruidos por los especialistas para convertirlos en sus sucesores.
Pero esos factores no son excesivamente restrictivos en una sociedad en
la que el vinculo de parentesco bilateral se interpreta en un sentido
amplio, ¥y en la que prevalece la ideologia de prestarse mutua ayuda y
hacer méritos.

La antigua cultura escrita de 1a aldea no tenia ninguna incidencia en
el gjercicio del gobierno y la politica, ni en la transmisién de los oficios
manuales. Los jefes de las aldeas, segin se nos dijo, son tradicionales
en Tailandia. Pero solo en 1947 ese gobierno aldeano se integré firme-
mente al gobierno del distrito y los organismos del gobierno central.
Las tareas de registrar litigios, llevar estadisticas de la aldea y trans-
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mitir las 6rdenes del gobierno requieren el conocimiento de la escritu-
ra, pero éste es un aspecto de la nueva cultura escrita y, en consecuen-
cia, no corresponde tratarlo en el presente ensayo. Por la misma razon,
no nos hemos referido a los principales representantes de esa nueva
cultura, los maestros de escuela de la aldea, guienes des_de 1a' década
de 1930 han ido cobrando creciente importancia en la Tailandia rural
como agentes del gobierno y como mensajeros de nuevos conocimientos
y grientaciones. )

Por dltimo, si se mira desde 1a aldea hacia afuera, se descubren vin-
culos entre el templo de la aldea y los centros mondsticos de ensenanza
del distrito, y entre éstos y los centros nacionales. Estos vipgulos sumi-
nistran los canales necesarios para que un monje o NOViC1o espefnal-
mente talentoso, de origen aldeano, se convierta en erudito o en un miem-
bro destacado de la jerarquia religiosa. Algunos de estos monjes regre-
san al templo de su aldea. Sélo teniendo en cuenta esta red es po§1ble
evaluar la naturaleza de la cultura escrita tradicional de Tailandia en
su totalidad. Seria un error hacer una generalizacién para todo el pais
a partir del caso de la aldea de Phran Muan. Sin embargo, las razones
que, a mi juicio, explican por qué pocos monjes aldeanos asp1ral.)an a
entrar en esta red, especialmente para aprender la lengua pali, nos
dicen mucho sobre la indole de la cultura escrita tradicional de las al-
deas y su fuerte sujecién a los intereses aldeanos.

Apéndice I : Colecciones privadas de libros de hojas
de palma en la aldea Phran Muan

Caso 1: La coleccién compartida
de Pau Tu Phan y Pau Champi

Phan es el mas prestigioso médico y oficiante de mau khwan en las diversas
ceremonias destinadas a evocar la “esencia del espiritu”. Champi es el sucesor
de Phan como mau khwan. Phan hered6 libros de medicina de su maestro, que
era hermano de su madre; los textos versan sobre las formas de curar el dolor
de estémago, prevenir la hemorragia de la mujer después del parto y tratar
casos de nauseas, tuberculosis, envenenamiento con alimentosy enfermedades
venéreas.

Phan heredé el khwan y los correspondientes textos rituales de. su otro maes-
tro, con el ue también estaba emparentado. Desde qu_e_Phan eligié como apren-
diz y sucesor a Champi, pariente lejano suyo, éste ut1l_1za los textos r1t1.1ales de
Phan y también algunos libros que heredé de su propio padre. Chamm proba-
blemente heredard los textos de Phan cuando éste muera. La s1g1%1ente es la
lista de textos rituales que poseen en comtin Phan y Champi. He indicado con el
simbolo (C) los textos hereados por Champi; los demés pertenecen a Phan. Los
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libros, de esencial importancia para los ritog, llevan los nombres de las corres-
pondientes ceremonias.

(Ia) Taengkae mae marn: para disipar la mala suerte en una mujer embara-

zada e invocar a su khwan. La ceremonia habitualmente se realiza en el sépti-
mo u octave mes de embarazo y es obligatoria para el nacimiento del primer
hijo. (b) Sukhwan mae marm: invocacion del khwan de una mujer encinta. Esta
ceremonia es menos elaborada que la anterior y se realiza antes de cada naci-
miento. (2) Sukhwan thamada: ceremonia khwan “ordinaria” que se realiza
cuando un hombre parte o regresa de un viaje, cuando se recupera de una enfer-
medad leve, etcétera. (3) Sukhwan nag: ceremonia khwan para una persona
que va a recibir las 6rdenes como novicio o monje. (4) Sukhwan phua mia mai:
ceremonia khiwan celebrada en las bodas por los novios. (5) Subhwan luang:
importante ceremonia khwan para tener buena salud y prosperidad (Ju dee mee
haeng).(6) Sukhwaen phra: ceremonia khwan ofrecida por los ancianos laicos a
los monjes antes de que éstos inicien el retiro de cuaresma. (7) Taeng kae
promchati {C): ceremonia propiciatoria para pedir a los Thaen —creadores ce-
lestiales de los seres humanos— la curacién de la enfermedad y 1a prolongacién
de la vida. (8) Kae kamlerd (C): para disipar la enfermedad infantil cansada por
“anteriores madres” (mae gao mae larng). (9} Baeng khaw baeng kai (cortar
bolas de arroz y huevos duros en mitades): esta ceremonia se realiza cuando un
nifio menor de 10 afios sufre una enfermedad prolongada debido al alejamiento
de su khwan. (10) Sia kroh liuang: ceremonia para disipar la desgracia ola mala
suerte causadas por acontecimientos “innsuales” de muy mal agiiero, como que
caiga un rayo en un drhol cercano a una casa o en la ¢asa misma, que se pose un
buitre en el techo, que entre un sapo en la casa o que el buifalo doméstico se eche
en el fango cerca del sitio de lavado (hong nam). (11) Taeng bucha choke (C):
para pedir buena fortuna. (12) Bucha tua sawoei: ceremonia para el animal del
afio en que uno ha nacido. En la aldea, la carta natal comprende ciclos de ocho
afios representados por los siguientes animales: tigre, garuda (krut), rata, ele-
fante, buey, nage (serpiente), gato ¥ leén. Hay otro sistema basado en ciclos de
doce afios y en diferentes simbolos planetarios y otros. (13) Sutra khwan luang
(C): ceremonia kkwan por la continuacién de la vida, realizada cuando un adul-
to esta sufriendo una enfermedad grave y prolongada. Se lleva a cabo mientras
el paciente duerme. (14) Un breve texto de astrologia en el que se indican los
dias propicios para iniciar la construccién de una casa.

Todos los textos enumerados (1-14) estdn en idioma laosiano, pero escritos
en sistema tham o en un sistema mixto de tham y lagsiano. La coleccisn abarea:
(2) ritos khwan, (b) ritos para disipar la mala suerte o la enfermedad, (c) textos
de astrologfa, d) textos de medicina.

Caso 2: Colecciéon privada de
textos perteneciente a Pau Larng

Pau Larng heredé estos textos de su suegro, quien era versado en rituales
pero no los oficiaba.

(1) Sta kroh gae ubad: para ahuyentar acontecimientos inusuales y de mal
agiero. (2) Rerg thang thang: dias y tiempos auspiciosos. {3) Sado kroh thang
thang: para disipar muchas clases de infortunio. {4) Phaya: proverbios y refra-
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nes. (5) Taengkae thugyang: para ahuyentar t(?do tipo fie ir.afolrtunio', slmllar‘;:
{3). (6) Bucha kroh: ceremonia para prevenir el mfortump; snmla‘r a(3)y(6).(
Gae ubad: similar a (1), (8) Gae Rahu: para disipar el infortunio causadg por
Rahu, una de las fuerzas planetarias. (9) Gae mae gao mae farng: para alejar el
infortunio causado por “anteriores madres” de los nifos. (10} Juby’arng thang
thang: para encontrar el memento auspicioso a través de 1a_a§t¥‘olog1a. (11) R_erg
thang thang: para encontrar momentos auspiciosos para iniciar proyectos; si-
milar a (10). (12) Bucha tua sawoei: ceremonia para ?1 animal del ario de naci-
miento. (13) Tham raya kae buad sisa: texto de medicina para curar la jaqueca.
(14) Tham raya lai yarng: textos médicos para curar numerosas enfermedades.
o para hacer magia amorosa.

(15)0,11:13:: d(l;: 1i?oros no puglleron ser indentificados por encontrarse en mal esta-
do. Esta coleccion abarca muchos temas: aparte de los_; cuatr(:'o enumerados enel
caso 1, también incluye proverbios. Pau Larng también tenia un libro scbre la
historia de Nang Prakosob (el espiritu de la dicsa del arroz).

Apéndice II: Biografia de un monje erudito

Phra Maha Sathienpong nacié en la aldea de Ban Huay Kaen, en la provin-
cia de Mahasarakam (nordeste de Tailandia), en 1940. El padre era granjero y
Sathien fue el segundo de sus seis hijos, entre los cuales el tercero y el cuarto

ones.
eraﬁavzlrdea en cuestion es excepcional porque su templo (Ambawan: el Ter_npl_o
del Bosgue de Mangos) era uno de los tres grandes centros_/de aprendlz‘aje
monastico de la provincia. Otro de estos grandes centros tamblen estaba ubica-
do en una aldea, en Naung Waeng Nang, Wat Mjaha'\ Chai, el tercer centrc_:,
de menor magnitud, estaba en la capital de la provincia y era sed-e dela mémi
ma autoridad eclesidstica provincial (Chaokana Changwat). La qludad capita
también contaba con otras instituciones de ensefianza mondstica de menor
i neia.
lmrfj’zr:ionsiguiente, la aldea de Sathien, que no era més grande que la may{)-
ria, tenia un templo histdrico que cumplié un papel crucial en su vida. 'E-n a
época en que Sathien se hizo novicio, residian en el t;emPIO unos cien 1}0V1C1qsd v
monjes, siendo mas numerosos los primeros. La_mayo?lg de ellos }}abla venido
de otras aldeas de la provingcia para cursar estudios religiosos. Habia unos siete
monjes maestros, tres de los cuales preparaban 'alumnos para lc?s examenes de
nagtham, y cuatro que ensefiaban el idioma pali y textos en pali. De estos cua-
tro maestros de pali, dos tenian el titulo de Phra Maha, que se otorga a 10155
monjes que han aprobado al menos uno de los exdmenes del curso de pali
(Prayog), que se divide en siete grados (3-9). ‘

Para la mayor parte de nosotros, sobre todo en nuestra juventud, l_as razonles
conscientes que nos llevan a elegir una carrera futura no guarfian dlrfzcta rela-
cién con las complejas circunstancias que moldean nuestra V.'1da. Al igual que
otros muchachos de su aldea, Sathien asistid a la escuela primaria y, a los 12
afios, habia concluido los cuatro grados de enseﬁanza.(Pr.athom 4). Su padre
pensd enviarlo a estudiar a la escuela secundaria d.el‘ distrito y asf se lo propu-
so. Pero Sathien prefirié recibir las 6rdeneg de novicio.
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E.s interesante sefialar que Sathien aclara que su deseo de ser novicio no se
debié a ningiin anhelo suyo de adquirir conocimientos. Dado que en su infancia
tuvg que dedicarse a las tareas domésticas y agricolas, envidiaba a los jévenes
novicios del templo que llevaban una vida ¢émoda y recibian regalos de frutas y
alimentos de parte de los aldeanos (“Como un acto de mérito, log aldeanos siem-
pre lfes regalan frutas a los monjes y novicios antes de comer ellos mismos”).
Sathien querfa ser novicio para disfrutar de una vida que resultaba atrayente
para un nifio como ¢l. El padre y la madre aprobaron la decisién de Sathien y
contribuyeron a su ordenacién, ayudados por parientes y amigos. Segin la cos-
tumbre de la aldea, Sathien fue ordenado como novicio en una ceremonia grupal
enla que participaron otros cuatro candidatos.

_ Sathlgn aprobé su primer examen de nagtham ese afio y también inicié estu-
dios preliminares de gramatica pali. Pasé dos afios como novicio en el templo y
luego fue a otro centro mondstico similar en el pueblo de Nakorn Phanom.

_‘Este traslado respondié a las obligaciones y vinculos surgidos de una rela-
cidn especial. Cada novicio es asignado a un monje (bhikku), que acttia eomo su
mentor y cuyas necesidades practicas debe atender. El mentor generalmente es
llamrfldo luang phi (“respetado hermano mayor”) por el novicio. El luang pki de
S_ath}t?n, que habia aprobado el primer examen de pali, decidié cambiar de ins-
titucién m.onéstica y eligié ir a Nakorn Phanom, adonde Sathien lo siguié.

La institucién mondstica de Nakorn Phanom no era tan grande como ladela
aldea de Sathien, pero era un famoso centro de enseiianza y aplicaba un criterio
hastante {'e‘strictivo para seleccionar alumnos, Tenfa unos sesenta estudiantes
entre novicios y monjes (siendo los primeros mas numerosos), y tres maestros:
de pali que eran todos Phra Maha, m4s otros que ensefiaban el programa del
nagtham.

Sathien vivié en Nakorn Phanom sélo un afio; el padre le pidi6 que volviera
a su aldea natal porque él y la madre querfan tenerlo cerca. Cuando, por este
motivo, Sathien se fue de Nakorn Phanom, ya habia aprobado el seg&ndo exa-
men de ragtham y el primerc de pali (Prayog 3). Asumié entonces el titulo
iie Sar’nanera Paurign 0t01:gaglo a los novicios que aprobaban cualquiera de
S(;sb ie(;(élmr’r;e‘nes de pali; el término “Paurian” deriva de parinna, que significa

Tras regresar a su aldea, Sathien continué sus estudios religiosos. Recuerda
que para f_sntonces ya estaba seriamente dedicado a las actividades intelectua-
les y religiosas. Demostré su excepeional capacidad al aprobar el tercero y dlti-
mo examen de nagtham (Nagtham Eg) y el segundo de pali (Prayog Si). Alos 15
afios, su desemperio era notable, y su maestro y el abad del templo de Ambawan
Phr_a .Maha Buddhi, consideraron gue ya no tenian nada més que ensefiarle )}
dec1d1.er0n enviarlo a un centro monéstice de Bangkok, la capital del pais.® El
entusiasmo de Sathien, junto con el respaldo del abad, bastaron para lograr el
consentimiento de sus padres.

Sathien lllegé a Bangkok a los 15 afios y fue a residir temporariamente en el
templo de Pichaiyat (cerca de Sapan Put) hasta que el abad Phra Buddhi pudie-
ra el}contrar]e una residencia permanente. Siempre es dificil para un novicio o
monje encontrar lugar en los templos de Bangkok, en especiai los que son cen-
tros‘ Qe ensefianza monastica. Esta dificultad es aun mayor en el caso de los
novicios o monjes que vienen de las provincias. Unos meses después, en la si-
guiente temporada de cuaresma {cuando las escuelas monésticas funcionan a
pleno), Sathien fue a estudiar a un famoso centro de engefianza, el templo de
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Thong Nopakun, en Thonburi. E] maestro que alli tuvo, Chao Khun Kittisara
Sobhana, impresionado por la inteligencia del joven novicio, lo invité a residir
en el wat. Esto representd un gran privilegio y un golpe de buena suerte. Tras
conseguir la autorizacién de su luang phi del templo de Pichaya, Sathien fue a
vivir al templo de Thong, el que hasta el dia de hoy sigue siendo su templo.

En Bangkok, Sathien fue un estudiante excepcional. Con cronométrica regu-
laridad, rindi6 un examen de prayog cada afio, y alos 21 afios de edad aprobé el
examen final de pali (Prayog Gao). En su dltimo afio de estudios, fue el dnico
novicie de todo el pais que aprobé ese examen; los otros ocho estudiantes que lo
lograron eran monjes de mayor edad. De hecho, en la historia de la actual di-
nastia Ratanakosin (desde del siglo XVIII), tnicamente otros dos novicios ha-
bian llegado a ese punto en sus estudios. Uno de ellos era Kittisobhana, el
sangaraja (patriarca) del templo de Benchama Bopit (marmol}.

FEl sangaraja que estd a cargo de los estudios de pali en el pais, impresionado
por las cualidades de Sathien, recomendd que el rey mismo patrocinara su
ordenacién. Este favor real le fue conferido a Sathien, y el sangaraja actud como
upachaya (preceptor) en la ceremeonia, en la que el rey participé como oficiante
laico.

Tras su ordenacién (e incluso antes), Sathien dio clases en el templo de Thong
junto a su propio maestro, Kittisara. Esta escuela monastica, 1a mas famosa de
Bangkok, habitualmente tiene unos cien monjes y novicios residentes, y ade-
mas se dictan clases a otras personas que acuden a diario desde otros templos.
En las clases de Prayog 5 y 6, hay unos 200-300 alumnos, pero en los niveles
superiores las cifras se reducen drasticamente.

En 1965, Sathien fue enviado a Inglaterra para que confinuara sus estudios,
principalmente del sanscrito. Tras pasar un afio en Londres aprendiendo in-
glés, actualmente esta inscripto en la Universidad de Cambridge. Alos 27 afios,
este notable monje erudito apenas ha comenzado su carrera, la que sin duda
alcanzard mayores alturas.

Segtin Phra Maha Sathien, los estudios del pali son ante todo y sobre todo un
estudio del pali como lengua sagrada. La apreciacién literaria y el dominio y
anslisis de la doctrina misma son secundarios, pues el conocimiento de la len-
gua es un vehiculo para éstos ltimos. Ademss, el estudio doctrinario se puede
efectuar a través de la lectura de textos publicados en tai.

En este programa de estudios, el alumno aprende primero la gramdtica del
idioma pali y la etimologia de las palabras, al tiempo que se ejercita en traducir

del tai al pali (grados 3-4). En la segunda etapa, el alumno se dedica a hacer
composiciones que traduce del tai al pali {gradog 5-7). En la iiltima etapa, el
estudiante ya estd en condiciones de escribir composiciones creativas (poemas
y ensayos) en pali (grados 8-9). Como subproducto de este aprendizaje de la
lengua, el alumno habra leidoy aprendido conceptos budistas, textos doctrinarios
y comentarios al respecto.

El siguiente es un resumen del programa de Prayog para los grados 3-9 (el
grado 3 es el primero).

Prayog Sam (3)

Estudio de la gramatica pali y la etimologia (sampandha) de los vocablos
pali. Los textos empleados son los ocho voldmenes del Dhammapada Atthakatha
{comentario sobre el Dhammapada escrito por Budhagosa). El examen consta
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de cuatro pruebas: (1) traduccion literal y libre del pali al tai; (2) gramatica
pali; (3} etimologfa de vocablos pali; (4) composicién en tai.

Prayog Si (4)

Estudio textual detallado del primer volumen del Dhammapada y estudio
del Mangalattha Dipani (comentario escrito por un monje experto en tai). El
examen incluye dos pruebas: (1} ordenar palabras pali en la secuencia correcta;
(2) traducir el Mangalaitha Dipani del pali al tai.

Prayog Ha (5)

En esta etapa comienza un aprendizaje mas dificil: escribir directamente en
pali. Para este grado hay dos pruebas: (1) traduccién del Samantapasadika
(comentario del virgye) de Buddaghosa (5 volimenes), del pali al tai; (2) tra-
duccidn del tai al pali de un ensayo basado en el Dhammapada (volimenes 1-5).

Prayog Hog (6)

Se toman dos pruebas: (1) traduccién del pali al tai de textos contenidos en el
Mangalattha Dipani (2 volimenes); (2) traduccién del tai al pali de un ensayo
basado en pasajes del Dhammapada (volimenes 6-8),

Prayog Jet (7)

También en este caso se toman dog pruebas. Los textos son variados, pero el
examen es similar al de los grados 5 y 6: traduccién del pali al tai de algunos
pasajes del Samantapasadika (parte 2); (2) una composicidn, traducida del tai
al pali, basada en textos del Mangelattha Dipani.

Prayog Pad (8)

En este nivel se requiere un dominio mucho mayor del pali. El examen cons-
ta de dos pruebas: (1) la composicidn en pali de unos tres poemas (chanda), con
diferentes métricas, sobre un tema preestablecido concerniente a la vida v las
ensenanzas de Buda; (2) traduceién (del pali al tai) del Visuddhimagga, comen-
tario escrito por Buddaghosa.

Prayog Gao (9)

Este es el ultimo grado y las dos pruebas que se toman son: (1) un ensayo
escrito en pali, basado en un extracto de una pieza literaria moderna en tai; (2)
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traduccidn (del pali al tai) del Abidhammattha Vibhavini, subcomentario sobre
el Abidhamma escrito por un monje cingalés llamade Sumangala Thera.

Apéndice III: Los especialistas de la aldea de Phran
Muan

(A) Especialistas en rituales que deben saber leer y escribir

(1) Phra (monje}:

Niumero en el templo de la aldea durante la cuaresma de 1966 = abad + 5
monjes + 4 novicios. Tradicionalmente, los novicios y monjes que habian pres-
tado servicio durante unos afos sabian leer con fluidez el tham, el lacsiano
seglar y el tai. Su competencia para escribir, en cambio, variaba segtn la dura-
cidn del servicio. Los monjes instruidos, en especial los abades (chao wat), sue-
len escribir perfectamente en los sistemas laosiano y tai, v en el pasado, tam-
bién en tham.

{2) Acharn wat (ex abad o ex monje y lider laico de la congregacién budista):

Niimero en 1965 = 3. En todos los casos, se trataba de un ex monje que sabia
leer bien el tham, el laosiano y el tai. Por lo general, también sabia escribir en
laosiane y tai, pero esta capacidad era variable ¥ no imprescindible. Estricta-
mente hablando, el titulo s6lo es otorgado a los ex abades.

(3) Mau khwan/prahm (oficiante laico en los ritos khwen [esencia espiri-
tuall):

Namero en 1966 = 2 + 1 oficiante ocasional. Los ritos khwan son ritos de
iniciacién y de pasaje que se practican principalmente en los nacimientos, ma-
trimonios, ordenaciones y embarazos. También abarcan el cultivo del arroz ¥
ritos de afliccién. El oficiante era invariablemente un ex monje. Era esencial
que supiera leer el tham y el laosiano; por lo cormin, sabia escribir en laosianoy
tai, pero no necesariamente en tham.

(4) Mau ya (médico):

Namero en 1966 = 1. Condiciones similares a las del maukhwan (3). Era
imprescindible que supiera leer textos de medicina y rituales escritos en tham
v laosiano. La medicina indigena tiene ribetes rituales e incluye técnicas de
curacién ritual que complementan el empleo de hierbas y otros medicamentos
para curar enfermedades orgénicas,

(5) Meu Du (astrélogo):

Ntmero en 1966 = 3, posiblemente mas. Por 1o general, tiene las mismas
condiciones que (3) y (4). Debe saber leer diagramas y hacer cdlculos simples.

(B) Especialistas laicos que deben saber leer y escribir

(1) Puyaiban (jefe);

Nimero en 1966 = 1. Tradicionalmente, no era necesario que supiera leer y
esecribir; hoy en dia, si, al menos en teoria. Su principal funcién es intermediar
entre la aldea y la administracién del distrito. En la actualidad, suele conocer
los sistemas de escritura laosiano y tai, pero como los registros que lleva son
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minimos, su competencia en materia de escritura no estd desarrollada. Por lo
general, ha sido monje, y puede ser un anciano de la aldea con el prestigio y la
idoneidad del mau khwan.

(2) Mau lum (ejecutantes de épera folklérica):

Numero en 1966 = 2. Los artistas pueden ser varones o mujeres. Tienen que
saber leer y copiar textos en laosiano y, hoy en dfa, en tai, pero no en tham; seda
especial importancia a la memorizacién de palabras. Es imprescindible que
tengan estudios primarios, pero no que hayan prestado servicio como monjes o
novicios.

(3) Khru (maestro de escuela):

Nimero en 1966 = 4. Como profesién, la de maestro de escuela es bastante
reciente (desde la década de 1930}, y ha reemplazado la funcién del monje edu-
cador. El maestro debe ensefiar tai en 1a escuela de la aldea. Sabe leer y escribir
a la perfeccién en laosiano y tai, pero no en el sistema sagrado de escritura
tham que da acceso a los textos budistas regionales y otros libros tradicionales.
A los maestros no les interesan las formas de cultura escrita del tipo de las del
maukhwan. Dado que cada vez se imprimen mas textos budistas en sistema
tai, los khru son versados en budismo.

(C) Especialistas en rituales que
no necesitan saber leer ni escribir

(1) Mau song (adivino):

Nimero en 1966 = 3 o 4. El oficio de adivino consiste en manipular objetos
rituales (por ejemplo, mirar a través de un huevo, 0 en un espejo) e interpretar
8ignos. Sus técnicas no exigen saber escribir ni hacer cuentas por escrito. El
adivino no tiene que haber sido monje, ¥ no es necesario que sepa leer; general-
mente es semianalfabeto,

(2) Jum y Tiam (intermediario y médium, respectivamente, de los espiritus
guardianes de la aldea y del templo = Tapuban y Chao Pau Tongkyang).

Nimere en 1966 = 1 + 1; s6lo puede haber uno de cada clase en una aldea.
Sélo deben memorizar unas pocas palabras de invocacién a los espiritus guar-
dianes. No es necesario que sepan leer en ningtin idioma; es el mismo caso del
mau song (1). Por lo general, estos especialistas nunca fueron novicios ni mon-
jes en el templo budista.

(3) Mau tham (exorcista de espiritus malignos):

Numero en 1966 = 2. El exorcista memoriza encantamientos y hechizos; al-
gunos de éstos son parte de los canticos budistas pali y otros son férmulas ma-
gicas sin ningun significado explicito. No se necesita saber leer ni eseribir; en
ningin caso ha sido novicio ni monje y, por 1o comnin, tiene una capacidad muy
deficiente para la lectura y la escritura en cualquier idioma. Con todo, existen
algunas excepciones ——ninguna de ellas en la aldea de Phran Muan— de mau
tham que poseen, leen y emplean libros mAgicos; significativamente, han apren-
dido a leer textos esotéricos ¥ a practicar sus oficios gracias a las ensefianzas de
ciertos monjes o maestros laicos “extraordinarios” (gurii).

{4) Mau lum phi fa (médium del espiritu celestial):

Nimero en 1966 = 1. Suele ser una mujer. Memoriza palabras y canticos,
pero no siempre con exactitud. No necegita saber leer. Est4 excluida del mona-
cato en razén de su sexo. La médium de la aldea es analfabeta.
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Apéndice IV: canticos frecuentemente
memorizados y recitados por los novicios (‘Nen’)
y los monjes (Phra’)

Lalengua de los cdnticos es el pali, que en el pasado se escribia en el sistema
de escritura tham y progresivamente en tai en la actualidad. Las siguientes son
las colecciones de cdnticos que debe memorizar todo monje o novicio, y que com-
prenden el repertorio adecuado para los propdsitos cotidianos.

(1) Tham watr: Esta es una coleccién de cdanticos que recitan los monjes en el
templo por la mafiana y por la tarde para rendir culto a Buda. Este culto forma
parte de la disciplina y el régimen religiosos del monje, independientemente de
su funcién parroquial frente a la comunidad laica.

(2) La segunda categoria es la de los canticos recitados por los monjes en los
ritos para hacer méritos (gnarn bun) gue se realizan en el templo con participa-
cion de la congregacién laica, en los hogares de personas laicas o en otros sitios
fuera del templo (por ejemplo, en el cementerio} en los que se lleva a cabo una
ceremonia. Los canticos se dividen en dos grupos: avamangala y mangala. Los
primeros atafien a ocasiones de mal agiiero u ocasiones que deben ser
“desacralizadas”, y los segundos, a ocasiones auspiciosas o en las que tiene lu-
gar una “sacralizacién” o “carga de bendiciones”.

{a) Suad kusala: Este es un cdntico avamoengala que se recita en una casa
finebre inmediatamente después de un deceso.

(b) Suad monghkon es una importante coleccién de paritia (versos o frag-
mentos de sutra, discursos de Buda} frecuentemente recitados, que brindan
proteccion contra el infortunio y bendiciones positivas.

Los suad mongkhon también son llamados suad mon yen y suad mon chaw
{canticos matinales v vespertinos). En toda festividad para hacer méritos, que
se celebra en el templo o en el hogar, por ejemplo, Bunkathin (ofrendas colecti-
vas de los aldeanos a los monjes al final de la cuaresma), o bien tras una crema-
cidén, los monjes recitan primero de noche y luego, a 1a mariana siguiente, ento-
nan la bendicién, durante la cual los laicos llenan sus escudillas con alimentos
¥ les entregan regalos. La secuencia es “proteccién”, seguida de “bendiciéon” y
“entrega de regalos”. En el caso de la sacralizacién posterior a una cremacion,
los monjes recitan canticos durante tres noches consecutivas en la casa fiinebre
y son agasajados en la mafiana del cuarto dia.

El siguiente es un ejemplo de la coleccién de paritta que comprende los suad
mon yen (cdnticos vespertinos):

(1) Ya sea ramo pad o sum putte.

(2) Mangla sutra (asevana), habitualmente en forma abreviada.

(3) Ratana sutra, habitualmente en forma abreviada.

(4) Karaniya metra sutra (suad karanee), ya sea completo o abreviado.

(b) Vipassis.

El suad mon chaw (cdntico matutino) final, con el que se otorgan bendicio-
nes a los laicos, suele denominarse suad pahung; el mds conocido es el de la
bendicién de victoria chayamangala katha. El cantico matutino (suad pahung)
también es recitado por los monjes en el wat o wan sil (dia de descanso budista)
durante 1a presentacidn de alimentos a los monjes (sat bart [ tak bart).
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Notas

1 El término wa! se traducird de ahora en adelante como “templo”. Hay que advertir
que comprende un conjunte de edificios: la bod (capilla), sale (salén de prédicas), khuti
{viviendas de los monjes), etcétera. El complejo edilicio del templa se ubica aparte del
sector de viviendas aldeanas, y es el centro social y religioso de la aldea.

2 Hacia fines del siglo XIV habfa tres reinos tai en la zona: el reino tailandés de
Ayutthaya, el reino yuan de Lanna o Chiengmai v €l reino laosiano de Lan Xang, que
incluia la mayor parte del valle del Mekong medic y la Hanura de Khorat. El primer
reino, el segundo y parte del tercero se unieron en el siglo XIX para formar la Tailandia
moderna, mientras que el reino de Laos, al este del rio Mekong, se mantuvo separado.

3 Por otro lado, seria erréneo creer que el idioma lacsiano es uniforme. Al igual que el
tai, el laosiano no tiene inflexiones fijas, y a veces es totalmente diferente en dos localida-
des distintas. Como ha dicho Finot, “...el laosiano hablado en la ribera derecha del Mekong
no es el mismo que se escucha en la regién interior de la ribera izquierda” (1959). Pero la
diferencia entre el tai central y el laosiano del nordeste es de mayor grado y complejidad.
Al analizar la lengua hablada en la regién de Udorn, mis colegas investigadores, que
conocian el taj de Bangkok, encontraron no sé6lo variaciones en las palabras, producidas
por transposiciones y diferencias tonales, sino también numerosos vocablos ¥ usos desco-
nocidos. Les llevé alrededor de un mes llegar a entender razonablemente bien a los
hablantes, pero siempre tropezaron con problemas, sobre todo para comunicarse con los
aldeanos que tenian escaso conocimiento del tai central, y mas en particular con las mu-
jeres ancianas.

4 En correspondencia con el sistema de escritura tham del nordeste y de Laos estd el
korm (o Kmer) del centro de Tailanda, que tradicionalmente era el sistema en que se
escribia la literatura budista siamesa. Por consiguiente, los monjes de Tailandia central
tienen gue aprender el sistema sagrado korm para tener acceso a los escritos sagrados.
Esta situacion estd cambiando en la actualidad con el creciente uso del sistema de eseri-
tura tai para la literatura sagrada impresa. También cabe sefialar que, tradicionalmente,
en los cireulos de la corte siamesa, la lengua, la eivilizacién y la monarquia kmer servian
de modelo a la cultura cortesana tai. Las palabras de origen tai—laocsiano se considera-
ban menos corteses que las de origen kmer, y el lenguaje de la aristocracia tenia sus
eufemismos y matices jerdrquicos (Graham 1912, pdg. 568). Estos fendmenos son comu-
nes, desde luego, a muchas aristoracias y sociedades jerarquizadas.

El idioma y sistema de escritura kmer, que pertenece a la familia de lenguas cham-
kmer, alcanzd su madurez entre los siglos IX y XII, con el auge de la civilizacion kmer.

B Tengo una deuda de gratitud con Stuart Simmonds, quien identificé el sistema en
que estan escritos estos textos.

6 Es muy probable que la llanura central y el norte tengan sus propios cuentos y mitos
que se transmiten culturalmente a través del templo. En la llanura central, son ejemplos
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de esto Ramakien (Ramayana, obra épica), Unarud, Nang U Thay, Mahasotl, Wornwangs,
Wetyasunyin, etcétera {Graham 1912, pags. 569-70),

7 Son ejemplos: (1} Nang Taeng On, Tao Lin Tong, Tao Sowat, Pha Daeng Nung Ai, Tan
Khun Tueng vy Nang Ag Kai, Tao Ten Don, Tao Nogkrajog y Nang Chan Ton, Tao Kum
Phra Phi Noi, Tao Khu Lu Nang Ua. (2) Lum Phra Wesandaun, “Buda se corla el pelo”,
“Buda visita a los pecadores”, Tao Chun Samut ¥ Nang Hom Hu. (3) No se dispone de
informacién. (4) Sang Hom That (Libros }-IV y V-XI):; Vinai (ambos referidos a 1a discipli-
na de los monjes). (5) Kai Nakon (acerca de los cuatro elementos del cuerpo humano), el
primer sermén de Buda, e] Libro de Sermones para Ocasiones Ceremoniales, Chapana
Kich (para la ceremonia finebre); Chaturong Sannibat Tessana (predicado en Makha
Bucha}.

8 Le debo esta informacién al sefor Stuart Simmonds.

9 Bs interesante observar que el maestro de Sathien, Phra Maha Buddhi, abandoné
suinvestidura a los 33 0 34 afies v, en la actualidad, es funcionario del gobierne en Nakorn
Phanom.
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4

La cultura escrita en Kerala

En su ensayo sohre Kerala, 1a doctora Gough aborda un marco mucho mas
amplio, espacial y temporalmente, que el de la aldea: examina la historia del
estado de Kerala, en el sur de 1a India, incluyendo los activos y cosmopolitas
puertos maritimos de Calicut y Cochin, gue acogian a mercaderes provenientes
del Medio Oriente. Mucho antes de 1a llegada de los portugueses, en la zona de
la costa se habian asentado grupos de judios, cristianos y musulmanes, todos
ellos con religiones basadas en el “Libro”, que hoy en dia constituyen el 40% de
la poblacién. Gran parte del material escrito de esos grupos era de caracter
mdgico-religioso.

Entre los hindies, esta preponderancia religiosa era aun mas notoria debido
a que la ensefianza tradicional estaba en manos de la aristocracia
brahmaénica,que representaba alrededor del 2% de la poblacién (cifra que, se-
gun De Francis, corresponde al porcentaje de personas que saben leer y escribir
en China). La funcién de esta ensefianza era esencialmente conservadora y tra-
dicionalista.

Pero la escritura no estaba restringida a la lengua sagrada, el sanscrito, sino
que ya ge escribia también en el idioma verndculo, cosa que en Africa Occiden-
tal no parece haber ocurrido sino hasta el siglo XIX. La capacidad de leer y
escribir se extendia, a lo largo de 1a jerarquia de castas, hasta la de los nayares,
que conformaban el 19% de la poblacién; la mayoria de ellos, segin Gough,
sabia leer y escribir en el idioma local, el malayalam, y algunos también en
sdnscrito. Desde el siglo XVI, este grupo efectué un aporte cada vez mayor a la
literatura. La funcién inmediata de la escritura entre los nayares, a diferencia
de los brahmanes, “concernia sobre todo a la actividad gubernamental, al co-
mercio politicamente administrado y a la administracién de feudos y aldeas”.

Ademads de los brahmanes y los nayares, los miembros de algunas castas
inferiores necesitaban saber escribir a los efectos de desempefiarse, por ejem-
plo, como astrélogos o médicos, para lo que empleaban una versién simplificada
del idioma brahmaénico. Muchos campesinos ¥ artesanos de casta inferior tam-
bién adquirian conocimientos rudimentarios de escritura. En conjunto, Kerala
tenia “una proporcién inusualmente elevada” de personas que sabian escribir
en comparacién con el resto de la India.

Sin embargo, Kerala no presentaba las caracteristicas que Watt y yo senala-
mos como consecuencias potenciales de la existencia de una cultura escrita di-
fundida, ya que ésta no tuvo el efecto de derribar las barreras entre las castas
ni tampoco el de fomentar un fuerte interés por la historia ni por la ciencia.
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Pege a no tener esas consecuencias, la eseritura fue de gran importancia.
Contribuyé a que perduraran reinos de gran tamatfio al aumentar los vinculos
de comunicacién entre el centro y la periferia, y también al facilitar el registro
y_el cobro de impuestos. Ademads, permitié que surgieran diversas especializa-
ciones, y Gough sostiene que incluso la dicotomia fundamental entre sacerdo-
tes y gobernantes “podria basarse en la capacidad de leer y escribir’. Como
minimo, hizo posible “un amplio complejo de leyes suntuarias” y otros medios
de diferenciacién social.

31 bien la escritura no condujo a la historia en un sentido estricto, fue em-
pleada para registrar genealogias, crénicas locales de los linajes aristocrdticos,
los pueblos y las aldeas e “historias” semimitolégicas de Kerala, aportandoe asi
parte de la materia prima de la historia. Pero el factor mas importante que
distingue la cultura escrita “tradicional” de la “moderna” posiblemente sea su
caracter sagrado; éste parece haber sido el principal impedimento para que se
concretaran las potencialidades de un sistema de escritura demético.
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La cultura escrita en Kerala

Kathleen Gough

Los origenes de la lengua y de los sistemas
de escritura

Kerala o Chera, en la costa sudeste de la India, surge en la historia
como reino independiente en el siglo I1I a.C. Su pueblo hablaba el tamil
arcaico, lengua dravidica antecesora del tamil y el malayalam moder-
nos. Junto con los reinos tamiles de Cola y Pandya, en el sudeste de la
India, Kerala comerci6 con el Oriente Medio y con Roma, desarrollé un
pequefic y préspero “imperio” y dio origen a una brillante literatura
tamil entre los siglos 1 y IV d.C. Alrededor del siglo IX, el imperio del
sudoeste entré en decadencia y Kerala se dividié en cuatre pequefios
reinos costefios, Kolattunad, Kozhikode, Cochin y Travancore, cada uno
de los cuales tenia un puerto como nicleo. En la regidén interior, al pie
de los Gates occidentales, habia una gran cantidad de mintdsculos prin-
cipados mas o menos independientes. La estructura politica existente
tenia fuertes semejanzas con el feudalismo de fines del siglo XII en
Europa occidental. La principal fuente de ingresos de los monarcas era
el comercio de ultramar, primero con la China y los 4rabes hasta el siglo
XVI, luego con los portugueses y, mas tarde, en los siglos XVII y XVIII,
con los holandeses, los franceses y las compafiias inglesas de la India
oriental (Panikkar 1960; Nilakanta Sastri 1955: 110-41).

Con algunas modificaciones, la estructura feudal persistié hasta
mediados del siglo XVIII, cuando Travancore y Cochin abolieron sus
feudos e intredujeron ejéreitos permanentes y burocracias elementales.
En la década de 1760, Kolattunad y Kozhikode fueron invadidas por
ejércitos musulmanes précedentes de Mysore y parcialmente
burocratizadas. Toda la region pasé a estar bajo dominio britdnicoenla
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década de 1790. El término “Kerala tradicional” se refiere a los reinos
feudales existentes desde mediados del siglo XV hasta mediados
del XVIIL
Tras el colapso del imperio chera, la literatura tamil decliné en Kerala.
En la Edad Media, con el auge de los reinos feudales, el sanscrito paso a
ser el idioma mads utilizado en la literatura, y sus principales exponen-
tes eran los miembros de la casta superior de los brahmanes nambudiri.
El tamil, sin embargo, continué siendo la lengua oficial y también el
idioma cotidiano de los tribunales y de la gente comun. Durante la Edad
Media, el tamil de Kerala, bajo la fuerte influencia del sansgerito, se fue
diferenciando cada vez mds del tamil hablado al este de los montes Gates.
Hacia el siglo XV1, las dos modalidades de habla habian alcanzado vir-
tualmente su forma actual; la lengua de la costa oeste pasé a llamarse
malayalam.
La primera obra existente en malayalam, un poema narrative titula-
do Unnunili Sandesam, pertenece al siglo XIV. Est4 escrito en un len-
guaje literario bastante artificioso, el manipravalam, que incluye una
gran cantidad de palabras en sanscrito. En los siglos XV y XVI, crecié la
popularidad del malayalam como medio literaric, aumenté su piiblico
dt_e .lectores y surgié una forma poética propia del malayalam: el
kilippatiu. Tunjath Ezhuttacchan, el mas célebre escritor malayali, junto
con un grupo de contempordneos ilustres, tradujo las mas famosas obras
en sanscrito al malayalam y les dio su forma caracteristica a la poesia y
la literatura filoséfica en malayalam. Las fechas de nacimiento y muer-
te de Ezhuttacchan son objeto de discusién, pero probablemente escri-
bi6 sus obras hacia fines del siglo XVI o principios del XV1I {(Sastri 1955:
402; Ayyar 1938: 306). Un hecho significativo es que Ezhuttacchan era
un nayar perteneciente a una subcasta bastante baja de maestros de
escuela, y no un brahma&n. Su obra constituye una prueba de que, a
fines del siglo XVI, la literatura sanscrita de los brahmanes (con excep-
cién de los Vedas) se transmitia a los nayares, la mas elevada casta no
brahmaénica de nobles y militares terratenientes. En esa época, por otra
parte, algunos nayares componian sus propias obras originales en
sanscrito, pero lo mas importante es que estaban contribuyendo a erear
una sintesis entre las formas literarias sdanscritas y las tamiles que dio
origen a una literatura “nacional” popular en malayalam, de caracte-
risticas muy distintivas (Sastri 1955: 399-402; Ayyar 1938: 296-310).
Algo semejante sucedia en la miisica, el teatro y la pintura, destacando-
se la aparicion del kathakali, la famosa danza dramatizada de 1a costa
malabar. En este proceso de sintesis y creatividad, camplieron un papel
fundamental las cortes de los reinos y los palacios de algunos de los
principes menores. También influyé, con toda probabilidad, el hecho de
que en el transcurso de Edad Media se volvié frecuente que los hijos
menores de la casta patrilineal de los brahmanes nambudiri se casaran
con mujeres de la casta matrilineal de los nayares. Los hijos de estas
uniones eran nayares por linea materna, y el padre nambudiri observa-
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ba reglas estrictas de contaminacién ritual y distancia social en rela-
cién con sus hijos y con la familia de su conyuge nayar, en cuya casa él
era sdlo un visitante nocturno. De todos modos, gran parte de la cultura
sanscrita de los brahmanes sin duda se transmitié a los nayares a tra-
vés de esos canales, y sobre todo a los linajes matrilineales reales y
principescos, cuyas mujeres, casi en su totalidad, tenian relaciones con
nambudiris. Ademss de los propios nambudiris, muchos de los mas pro-
minentes eseritores sdnscritos de la época eran principes, y unas pocas
eran princesas, pertenecientes a diversas casas reales.

El tamil arcaico se escribia con el sistema de escritura vaffezhuttu.'
Este derivaba, casi seguramente, del sistema brahmanico del norte de
la India, que hacia el siglo III a.C. habia adquirido formas caracteristi-
cas del hindd meridional. Durante toda la época medieval, en Kerala, y
hasta 1860 en Travancore, se utilizaron modificaciones del vaftezhuttu
para llevar los registros de los palacios. Los izhavas y otras castas hin-
duies inferiores emplearon el sistema de escritura vattezhuttu hasta fi-
nes del siglo XVIII. Los mercaderes mappilla (musulmanes) continua-
ron usdndolo hasta principios del siglo XX. Durante el periodo tradicio-
nal, en las cortes reales surgié una forma distintiva del vatfezhuttu,
denominada kolezhuttu.

Desde alrededor del siglo IX, los brahmanes del sur de la India utili-
zaron un sistema de escritura llamado grandha, derivado del devanagari
del norte del pais, para eseribir el sanscrito. Los brahmanes nambudiri
de Kerala lo emplearon con suma frecuencia en sus composiciones lite-
rarias en sanscrito. A medida que se incorporaban mas y mas palabras
s4nscritas al idiema vernaculo de Kerala, logs miembros de las castas no
brahmanicas mas elevadas fueron agregando caracteres grandha a su
sistema de escritura vaffezhuttu para representar sonidos, en especial
aspirados, presentes en el sdnscrito pero no en el tamil. Tunjath
Ezhuttacchan y sus contemporaneos produjeron el sistema de escritu-
ra actual del malayalam, derivado principalmente del grandha, pero
con varios caracteres vatfezhuttu. Este pasé a ser el medio del malayalam
literario de los hindiies de casta superior, y gradualmente se extendi6 a
las castas inferiores ¥ a los no hindies durante la época del dominio
briténico, en especial con la popularizacién de la imprenta a partir de
mediados del siglo XIX. La proliferacién de escuelas aldeanas patroci-
nadas por el gobierno durante el periodo britanico también contribuyé
a que el sistema de escritura malayalam lograra una aceptacién uni-
versal.

El malayalam tiene cincuenta y tres caracteres, mientras que el tamil
tiene veintiocho. La diferencia se debe principalmente al uso de carac-
teres para representar los sonidos aspirados presentes en algunas pa-
labras s4nscritas que se incorporaron a la lengua. La caligrafia es re-
donda y cursiva, y como muchas palabras pueden unirse unas con otras,
la escritura es rapida. Se escribe de izquierda a derecha. Los materiales
tradicionales para escribir eran un punzén de hierro y hojas de palmera
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cortadas en tiras largas y finas de unos cinco centimetros de ancho por
treinta y cinco de largo. Las hojas se empapaban y luego se secaban
antes de ser usadas, para darles rigidez, Los libros se armaban pasando
dos estaquillas de madera o hierro, o un hilo, a través de agujeros he-
chos en uno de los extremos de un mazo de esas tiras. Las hojas se
sujetaban con tablillas de su mismo tamano y se ataban con un hiloe
largo adherido a una de las hojas. Para examinar un libro, el lector
desataba el hile, quitaba las estaquillas y soltaba las hojas. Existen
muchos libros antiguos en malayalam y sanscrito en las oficinas de re-
gistros del gobierno, en casas particulares y en las bibliotecas de anti-
guos miembros de la realeza, nobles y brahmanes. En algunas aldeas,
las hojas y el punzon continuaron utilizandose para los registros oficia-
les hasta la década de 1930.

Cuando una persona escribia una carta, doblaba la hoja escrita y la
metia en una cubierta exterior en la que ponia la direccién. Los dos
extremos de la hoja exterior se cortaban y se ataban con un nudo peque-
fio que servia de precinto. Las cartas variaban en longitud y extensién
segin la casta o el rango politico del que las enviaba, lo que constituye
un ejemplo de las casi innumerables leyes suntuarias de Kerala.

Los documentos solemnes e importantes, como por ejemplo las con-
cesiones de tierras o los honores conferidos por los reyes a los nobles, los
brahmanes o las comunidades mercantes, se inscribian en placas de
cobre. Las placas de cobre mas antiguas que adin existen pertenecen a
comunidades judias y cristanas sirias, que recibieron concesiones de
tierras con el derecho de autogobernarse, comerciar y usar bienes
suntuarios procedentes de los reinos de Kerala, probablemente a fines
del siglo VIII y principios del IX (Logan 1951: 1, 265-70, I, cxix-cxxvi;
Pothan 1963: 32-6). Las placas de metal también se empleaban, y tal
vez sigan empledndose, en algunas zonas remotas, para inscribir for-
mulas mégicas o dibujos cabalisticos y luego enterrarlas cerca de una
casa o de una persona con el propésito de protegerlas o bien de provo-
carles daiio. Los astrélogos entregaban a los aldeanos pequefios amuletos
cilindricos de oro, plata o bronce que contenian trozos de hojas con he-
chizos escritos. Estos amuletos se usaban —y aun se usan— colgados
con un hilo de la cintura, o alrededor de un brazo, para prevenir la
enfermedad.

Ademads del sanscrito, en Kerala hubo otros cuatro idiomas sagrados
durante el periodo tradicional: el siriaco, el 4rabe, el hebreo y el latin;
cabe recordar que los hindies s6lo constituian alrededor del 70% de la
poblacién. La comunidad cristiana siria de Cochin y Travancore se re-
monta al giglo IV, o tal vez al 1. Dado que eran comerciantes, terrate-
nientes, agricultores ¥ soldados, los sirios tenian un rango social eleva-
do. Se dividian en sirios ortodoxos (jacobitas) y catélicos eonvertidos
por los portugueses. Ambos grupos utilizaban la lengua sirfaca y un
sistema de escritura siriaco derivado del arameo para sus oraciones,
Bus libros sagrados y sus amuletos.? Tos portugueses destruyeron la
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mayor parte de los antiguos libros sirios en el siglo XVI, pero se hicie-
ron nuevos textos.

Ademads de los eristianos sirios, los portugueses convirtieron a algu-
nas comunidades costeras hindies de casta inferior, especialmente de
pescadores, a las que impusieron la autoridad de distintos obispos y les
transmitieron el rito latino. Aun después de retirarse los comerciantes
portugueses en el siglo XVII, quedaron obispos, sacerdotes y monjes
catélicos europeos en algunos pueblos costeros, junto a comunidades de
artesanos y servidores catélicos de origen hindi o eurasiatico. En sus
monasterios, escuelas y colegios, estos religiosos impartian ensefianzas
a sus seguidores en latin y en diversas lenguas europeas modernas.
Con la instalacién de companias comerciales francesas, holandesas e
inglesas en la costa, diversos grupos de funcionarios, soldados y misio-
neros de estas nacionalidades formaron también sus propias comuni-
dades, con escuelas que brindaban una instruccién rudimentaria a los
conversos nativos o eurasiaticos. El malayalam, con todo, siguié siendo
el idioma principal y el medio escrito de todas esas comunidades nativas.

En Cochin, en el centro de la costa, un pequefio grupo de uno o dos
mil judios guardaba libros sagrados hebreos y otros textos antiguos en
sus sinagogas. Al igual que los sirios, los judios sufrieron el saqueo de
sus centros religiosos y la quema de sus libros por parte de los portu-
gueses, a principios del siglo XVI. Conservan, sin embargo, al menos
una copia del Pentateuco de fines del siglo XVI, escrita en pergamino,
en su sinagoga de Mattancheri, en Cochin. Es muy posible que algunos
grupos de judios recién llegados de Portugal, Espafa, Amsterdam y
Egipto en los siglos XVI al XVIII hayan repuesto la literatura sagrada
judia.?

Fn la mitad norte de Kerala, vivian numerosos musulmanes
{mappillas) que ocupaban sus propias zonas comunales costeras o
riberefias.* Descendian de mercaderes arabes y conversos nativos de
casta inferior de los siglos IX a XVI, cuando los mercaderes del Medio
Oriente dominaban el comercio costero de Kolattunad y Kozhikode.
Luego de que los portugueses expulsaran a la mayoria de los érabes de
la costa, los mappillas se dedicaron a la agricultura, la pesca y el comer-
cio interior. Unos pocos tuvieron feudos bajo la autoridad de los rajas,
gobernaron comunidades costeras o conservaron barcos para el comer-
cio de ultramar. Los mappillas posiblemente constituyeron el 10% de la
poblacién de Kerala hasta mediados del siglo XVIII. Es probable que la
mayoria de ellos supiera leer y escribir el malayalam, mientras que
muchos tenian conacimientos superficiales del idioma drabe y unos po-
cos Hderes religiosos lo dominaban a la perfeccién. Los invasores proce-
dentes de Mysore, entre las décadas de 1760 y 1780, obligaron a mu-
chos a convertirse al islamismo. En el siglo XIX, tanto la comunidad
mappilla como la cat6lica latina crecieron aun mas con la incorporacion
de conversos de las castas hindies inferiores, muchos de los cuales eran
analfabetos. En la actualidad, los grupos musulmanes y cristianos, en
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conjunto, conforman alrededor del 40% de la poblacién de Kerala. La
mayoria de los hombres y de las mujeres jévenes sabe ahora leer y es-
cribir, pero los musulmanes, como grupo étnico, tienen un nivel general
de educacién inferior al de los cristianos y los hindies,

La distribucion y los usos de la eseritura
en la Kerala tradicional

Musulmanes, cristianos y judios

He afirmado que la gran mayoria de los cristianos, judios y musul-
manes probablemente supiera leer y escribir en el periodo tradicional.
Esta afirmacién se refiere a los varones. En todos los grupos étnicos con
cultura escrita, la proporcién de estudiantes mujeres era menor a la de
hombres. Sin embargo, todos los grupos instruidos incluian algunas
mujeres, y no habfa ninguna disposicion que prohibiera a una mujer
aprender a leer. Las nifias mappilla asistian a las escuelas durante menos
tiempo que las cristianas y las judias. Su instruccién concluia antes de
la pubertad, cuando iniciaban una forma modificada de reclusién feme-
nina. Pero casi todos los hombres de estos grupos mercantes, y una
gran proporcién de las mujeres judias y cristianas, al parecer apren-
dian malayalam, aritmética y rudimientos de religién. Los mappillas
utilizaban el viejo sistema de escritura tamil, al menos para sus regis-
tros comerciales, y conservaban una mayor proporcién de palabras en
tamil en su habla cotidiana, por ejemplo, los términos de parentesco,

Aligual que entre los hindues, los nifios asistian a escuelas aldeanas
que funcionaban en terrazas de casas particulares o en cobertizos, con
maestros de su propio grupa religioso. En las escuelas mappilla, llama-
das payals u ooftu-pallis, el mulla o lider local de la mezquita ensefiaba
a los nifios a reconocer las letras arabigas, grabadas en tablas de made-
ra. Les ensefiaba gramdtica y sintaxis malayalam, légica, las tradicio-
nes del profeta y el canto del Coran. El Cordn y otros libros sagrados se
traducian al malayalam, pero parece probable que la mayoria de los
nifios mappilla, entonces y también hoy en dia, aprendieran a recitar
versos drabes sin comprender con exactitud su significado. Las familias
de comerciantes y terratenientes mds adineradas empleaban maestros
particulares para educar a sus hijos. Algunos de éstos aprendian a ha-
blar y escribir con fluidez el idioma drabe.

Como comunidad, sin embargo, la de los mappillas no produjo ningu-
na literatura significativa, ni en drabe ni en malayalam. Su capacidad
de escribir al parecer se utilizaba para conservar y recuperar conoci-
mientos religiosos, legales, migicos y folkléricos, y para llevar el regis-
tro y la contabilidad de sus ingresos, impuestos y transacciones co-
merciales.
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Los mappillas tenian algunos funcionarios cuyo trabajo requeria que
supieran leer y escribir. Ya mencioné al mulla, versado en el idioma
arabe, que dirigia los servicios religiosos de los viernes y daba clases a
los nifios. Era nombrado, entre los miembros de la congregacion de la
mezquita, por el kazi, un jefe de la comunidad aldeana mappilla cuyo
cargo era hereditario. Este funcionario, que también dominaba el 4rabe
v el malayalam, predicaba o leia el sermdén de los viernes, registraba
matrimonios y arbitraba disputas religiosas o civiles menores, segiin su
propia interpretacién, y la de otros ancianos, de la ley coranica. En las
aldeas en que convivian miembros de distintas castas, el kazi era res-
ponsable ante el jefe aldeano nayar o los nobles locales de asuntos tales
como los impuestos comerciales y la denuncia de pleitos y delitos gra-
ves. En Calicut, y tal vez en otros puertos importantes, un funcionario
de cargo hereditario lamado kutval se encargaba de cobrar los impues-
tos comerciales y domésticos y de administrar la ley musulmana entre
los mappillas, bajo 1a jurisdiccién superior de un gobernador nayar o
talacchannavar. En algunos puertos, los mercaderes musulmanes eran
propietarios de barcos que prestaban servicios feudales al rey en tiem-
pos de guerra. En Cannanore, los miembros de una familia noble mu-
sulmana, los rajas Ali, tenian grandes propiedades inmuebles y se des-
empefiaban come ministros y tesoreros del rey de Kolattunad. Todos
estos cargos requerian que quienes los ejercian supieran leer y escribir
a efectos de llevar la contabilidad, cumplir tareas juridicas, redactar
cartas oficiales o escribir y registrar documentos legales.

Los judios y los cristianos, como los mappillas, eran en su mayoria
comerciantes, y parecen haberle dado similares usos a la escritura. Los
frailes carmelitas dirigian escuelas para catélicos latinos y sirios cerca
de Cranganore, en las que, ademds de esas lenguas, ensefiaban teolo-
gia, matematicas y geografia (Panikkar 1960: 320). Los sirios no catoli-
cos, o jacobitas, tenian su centro de ensefianza en Kottayam, y escuelas
en las que el sacerdote, cuyo cargo solia ser hereditario, desemperiaba
un papel importante. Los sirios poseian, ademas de sus textos sagra-
dos, tres famosos libros en malayalam: el Parisman, el Wapustakam o
Libro de Enunciados y el Palapustakam (“Libro del Tiempo”) (Pothan
1963: 95-6, 107-10). El Parisman contenia informacién astrolégica y
listas de dias aciagos, pues los cristianos, como sus antepasados hin-
diies, hacian hordscopos y creian en presagios. Los dos tiltimos libros
contenian listas de maximas y predicciones breves de las que el lector
elegia alguna al azar para obtener un consejo divino sobre como llevar
adelante sus asuntos. Aunque no conozco los detalles, me parece proba-
ble que los mappillas tuvieran obras similares, porque también ellos
creian en presagios ¥ en la astrologia. Tanto los musulmanes como los
cristianos le encargaban al astrélogo hindi de su comunidad que hicie-
ra el horéscopo de sus hijos recién nacidos. Ambos grupos, al igual que
los hindues, tenian también colecciones de proverbios que se escribian o
copiaban, o bien se aprendian de memoria, en las escuelas de las aldeas.
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Ademas de este saber popular, los sacerdotes y otros religiosos ilus-
trados de ambas comunidades estudiaban los libros sagrados en cole-
gios y bibliotecas, y mantenian contacto, a través de peregrinos y misio-
neros, con los centros religiosos del Medio Oriente. El material escrito
de los cristianos y los musulmanes de Kerala, sin embargo, parece ha-
ber correspondido casi en su totalidad a las actividades de comerciantes
y campesinos. Estos estaban ligados, a través de su cultura escrita, a
las “grandes tradiciones” extranjeras, pero las consideraban como de-
pésitos cerrados y algo misteriosos de conocimientos, de los que sélo
tenian que extraer dichos, adivinaciones e instrucciones legales y éticas
para orientar su vida cotidiana.

Los brahmanes

Las castas hinddes se clasificaban en cuatro grandes categorias. Las
dos primeras eran la de los brahmanes nambudiri autéctonos y 1a de los
brahmanes inmigrantes de origen tamil y kannada, de menor rango.
Ambas castas, juntas, comprendian alrededor del 2% o mds de la pobla-
cién.® Los nambudiris, que constituian la casta espiritualmente supe-
rior en Kerala, poseian tierras y administraban templos y colegios. Rea-
lizaban ceremonias piblicas en nombre del reino, aconsejaban y apa-
drinaban a la realeza y la nobleza matrilineales y transmitian y acre-
centaban la herencia de la literatura malayalam y sénscrita. Los
brahmanes kannada tenian un rango social inferior y eran casi todos
sacerdotes de los templos locales. Aunque sabian leer y escribir en
sanscrito, malayalam y kannada, no parecen haber efectuado ninguna
contribucién a la literatura de Kerala en la época tradicional. Los
brahmanes tamiles desempefiaban diversas actividades asociadas con
la escritura, como mercaderes dedicados al comercio interior con las
regiones al este de los Gates y como preceptores, contadores, mensaje-
ros, administradores y asesores en las casas de las familias ricas de los
nambudiris, los nayares y la nobleza. Unos pocos brahmanes tamiles
fueron notables poetas y dramaturgos de Kerala, entre ellos Uddanda,
en el siglo XV, y Chidambara Kavi, en el XVII.

Los brahmanes nambudiris conformaban varias subcastas
jerarquizadas que se distinguian por su poder, su riqueza, sus cargos y
sus privilegios religiosos.® Entre los de mayor rango, los adhyans, se
contaban dos familias rivales de jefes espirituales con autoridad scbre
otros sectores de los nambudiris, los tamburakkals Azhuvancheri y
Kalpancheri,” y también varios poderosos terratenientes, Algunos de
ellos eran dignatarios religiosos, versados en los Vedas, y otros eran
aristécratas laicos que poseian feudos y ejércitos, como la nobleza nayar.

Por debajo de la aristocracia adhyan, se encontraba el sector mayori-
tario de la casta, el de los asyans, que incluia en primer lugar a los
agnihotris, grupos de brahmanes versados en los Vedas y los sastras,

160

quienes se especializaban en realizar sacrificios védicos en nombre del
reino. Entre los bhattatiris, del mismo rango que los agnihotris, esta-
ban los vadhyans, que eran profesores de légica, filosofia, teologia, gra-
matica y ritual en los colegios sdnscritos. Otros bhattatiris, llamados
vaidigans y smarttas, aplicaban las leyes de casta dentro de los reinos,
determinaban los castigos y juzgaban los casos de destierro por ofensas
graves.

Todos estos brahmanes poseian grandes propiedades y ocupaban car-
gos prestigiosos. Algunos oficiaban de ministros o de embajadores entre
distintos reinos. Todos ellos estaban estrechamente vinculados con la
realeza y con los dirigentes de los principados, quienes les brindaban
proteccién. Aunque los monarcas de reinos vecinos estuvieron en gue-
rra, durante la mayor parte del periodo tradicienal, los brahmanes te-
nian el derecho de transitar pacificamente de un reino a otro. Por otra
parte, los brahmanes se regian por sus propias instituciones legales y
no por las de los reines, aunque también actuaban como asesores lega-
les de los reyes. Muchos de ellos vivian en fincas separadas, llamadas
sankedams, establecidas en torno a sus templos mayores, en los que
operaban comigiones de brahmanes encargadas de administrar el tem-
plo, gobernar a los demds miembrog de la casta y manejar a sus sirvien-
tes de casta inferior. A los estudiantes brahmanes de toda Kerala se les
permitia asistir a los colegios védicos de Trichur, en el reino de Cochin.
Los poetas y eruditos brahmanes de renombre, aunque en general per-
tenecian a la corte de un rey determinado, asistian a reuniones cultura-
les y debates religiosos en otros reinoes y podian pasar de un patrocinador
real a otro.

Por debajo de los rangos ya mencionados, se encontraba la mayoria
de los nambudiris asyan, que tenian propiedades més pequefas, gene-
ralmente aldeas aisladas, y no se dedicaban al estudio de los Vedas sino
a otras ocupaciones. Algunos celebraban las ceremonias diarias en los
templos u organizaban festividades para las deidades del templo. Otros
se especializaban en magia y exorcismo, en astronomia y astrologia, o
en la recitacién en publico de purarnas o poemas narrativos en sanserito.

En una jerarquia aun menor que la de la mayoria de los nambudiris,
se encontraban diversos especialistas cuyo trabajo los degradaba por
debajo del rango ritual de los brahmanes comunes: médicos y cirujanos,
sacerdotes domésticos que celebraban ceremonias ancestrales en nom-
bre de los nayares, y sacerdotes menores que se encargaban de portar el
idolo en las procesicnes, preparar arroz para las ofrendas del templo y
asear el santuario de la deidad.

Esta lista de las ocupaciones que tenian los hombres letrados en la
Kerala tradicional demuestra que la capacidad de leer y escribir no se
empleaba primordialmente para investigar el mundo natural mediante
métodos cientificos, ni para registrar acontecimientos histéricos, ni tam-
poco para experimentar con innovaciones sociales. Sus funciones prin-
cipales eran conservar las costumbres, organizar y sancionar el reino
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feudal y brindar entretenimiento artistico e instruccién religiosa y filo-
géfica a las castas dominantes. El saber de los brahmanes también ser-
via para mantener un complejo sistema de rangos dentro de la socie-
dad, inculcar el respeto por las experiencias sobrenaturales, crear una
atmosfera de misterio, conocimientos esotéricos y poderes especiales en
torno a quienes guiaban los destinos de la sociedad, y reforzar la autori-
dad de sus principes.

Es interesante observar que los brahmanes que ejercian la medicina
tenian un rango sumamente bajo, Sin embargo, la medicina parece ha-
ber sido el inice campo de estudios, fuera de la astronomia, que guar-
daba alguna relacién con la ciencia natural. Igualmente bajo era el
estatus asignado a los curanderos en las aldeas. Tenian un rango infe-
rior al de los labriegos y combinaban su ciencia tanto con tareas de
limpieza como con la astrologia ¥ el exorcismo. Pese a estas limitacio-
nes, la medicina avanzé mucho en la Kerala tradicional, Hacia el siglo
XVIII, estaba tan adelantada como en cualquier otro lugar de la India
tradicional.

No debemos presuponer, a partir de este panorama, que la sociedad
de Kerala era estacionaria. El periodo tradicional fue testigo de la ex-
pansién del comercio de ultramar, la introduccién de nuevas cosechas
como las de tapioca (cassava) y nueces de acajq, la produccién en masa
de coco, pimienta, canela y otros cultivos de exportacién, la adopcién de
armas nuevas y de la pélvora por parte de los reyes, y el crecimiento de
nuevas clases de artesanos en los puertos. Con todo, las autoridades de
Kerala siguieron siendo tradicionalistas y retrogradas hasta la década
de 1730. Los nambudiris, en especial, monopolizaban gran parte de las
tierras y practicamente controlaban los tribunales, los centros de ense-
fianza y los érganos de propaganda publica. Con su cbsesién por cada
detalle de las prohibiciones y las practicas rituales, y su desdén por el
comercio, la ciencia experimental o cualquier forma de innovacién so-
cial, constituian un ejemplo acabado del tipo de influencia religiosa con-
servadora que han ejercido los brahmanes de la India durante la mayo-
ria de los principales periodos del régimen hindd.

A partir de 1730, los efectos del nuevo conflicto bélico y el crecimien-
to de las clases comerciantes, asi como la competencia por captar mer-
cados y las presiones que gjercian las compafiias europeas en favor de
la centralizacién politica, determinaron el acceso al poder de nuevas
clases en Kerala y la abolicién del régimen feudal y la supremacia de
los nambudiris. En el sur, los maharajas de Travancore y Cochin cen-
tralizaron sus reinos, expropiaron a la mayoria de los nobles, y eleva-
ron a los plebeyos nayares y los inmigrantes tamiles a la categoria de
una nueva clase burocratica. Los monarcas también lucharon por obte-
ner el monopolio del comercio exterior y no perder terreno frente a las
compafiias europeas. Al igual que en los antiguos reinos, los nambudiris
gozaban de riquezas y honores, pero ya no controlaban el curso de las
decisiones politicas. En Kolattunad y Kozhikede, los ejércitos musul-
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manes del reino Mysore cruzaron las montafas y llegaron a la costa.
Alli devastaron los estados costeros, llevaron al poder a los mappillas,
se aseguraron el monopolio del comercio de ultramar y ejecutaron, con-
virtieron a la fuerza o expulsaron a los brahmanes, la realeza y gran
parte de los nobles nayares. Ninguno de estos poderes, sin embargo,
pudo resistir la presién de los britanicos por conquistar toda la India,
con sus mercados y sus materias primas. Todos quedaron sometidos al
régimen colonial hacia la década de 1790, aunque Cochin y Travancore
conservaron sus maharajds y se mantuvieron como Estados Nativos
bajo la hegemonia britanica.

Los britanicos les devolvieron sus tierras, su esplendor y su autori-
dad religiosa a los brahmanes y a muchos de los nobles laicos. Mas
tarde, los usaron como puntales contra el cambio revolucionario impul-
sado por la ascendente burguesia malayali, por el campesinado empo-
brecido y por los trabajadores sin tierras de la sociedad colonial. De este
modo, los nambudiris y su religién esotérica prolongaron su existencia
durante 150 afios mas. Pero ahora debian competir por la autoridad con
los administradores coloniales, los misioneros cristianos, los empresa-
rios capitalistas y las escuelas y colegios ingleses, y en esta competen-
cia los nambudiris cedieron terreno y nunca recuperaron el predominio
legal y moral que habian tenido en la época feudal.

La mayoria de las obras literarias de Kerala fueron escritas por
brahmanes nambudiris antes del siglo XVI, y otras se escribieron mas
tarde.® Esta literatura incluia: obras en prosa y en sanscrito sobre ri-
tuales, gramatica, leyes, astrologia, filosofia y légica; poemas narrativos,
tanto en sanscrito como en malayalam, que eran versiones poéticas de
los antiguos relatos épicos y mitolégicos sanscritos, y poemas religiosos
dedicados a las principales deidades. Otro grupo de obras, en malayalam,
comprendia mondlogos, piezas teatrales y cuentos destinados a ser reci-
tados o cantados, en las festividades celebradas en los templos de la
casta superior, por una clase especial de sirvientes no brahmanes del
templo. Estas obras estaban basadas en episodios mitolégicos, pero in-
cluian comentarios satiricos sobre los sucesos del momento en la alta
sociedad. A las representaciones realizadas en los templos brahmanicos
s6lo podian asistir brahmanes, nobles, sirvientes del templo y nayares
de clase alta. Otra forma mas popular de teatro-danza era la pantomi-
ma lamada kathakali, representada por grupos de actores nayares, sir-
vientes del templo y musicos, en las cortes de los nobles o en las casas
de los brahmanes ricos. Estas piezas teatrales también se basaban en
episodios de las puranas sénscritas o en relatos mitoldgicos, y las par-
tes narrativas eran escritas principalmente por nambudiris.

Hasta el siglo XVII, la historia en Kerala se limitaba a las crénicas
locales y familiares. Sus autores eran estudiosos ligados a las cortes
reales o a los grandes templos, o jefes de los matrilinajes nayares de
rango noble. En el siglo XVII, aparecieron dos “historias” generales de
Kerala: la Kerala Mahatmyam,en sanscrito, y la Keralolpatti, en
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malayalam (Logan 1951: 1, 221-45). Ambas consisten en una mezcla de
mitologia, hechos histéricos y conjeturas, con escaso o ningin rigor
cronolégico. Lo mas probable es que las hayan escrito nambudiris, dado
que ambas exaltan esa casta. Pese a ser poco cientificas y semimito-
légicas, parecen reflejar el nacimiento de una cultura malayali y una
conciencia “nacional” ¢ regional. Como ha sostenido Namboodiripad,
este surgimiento de una conciencia nacional probablemente fue resul-
tado de la influencia unificadora del comercio europeo y el crecimiento
de un mercado regional (Namboodiripad 1967: 66-7). Los historiadores,
por su parte, tal vez hayan sido indirectamente influidos por las histo-
rias portuguesas y holandesas. Muchos de los principes y nobles de
Kerala aprendian los idiomas de las compafiias europeas con las que
tenian tratos. Algunos leian obras literarias europeas. Los mecenas rea-
les pueden haber influido la obra de sus estudiosos brahmanes, aunque
éstos censideraban que sus leyes religiosas les prohibian aprender len-
guas no hindies.

Algunas subcastas de nambudiris eran las inieas que efectuaban un
estudio avanzado de los Vedas. Estos son, por supuesto, los primeros
cuatro libros de la literatura sdnscrita, y contienen himnos y hechizos
que probablemente daten del periodo comprendido entre los afios 1500
v 1000 a.C. En toda la India, sélo los brahmanes estudiaban los Vedas,
aunque a los kshattrivas y vaisyas se les permitia escucharlos y podian
invitar a sacerdotes brahmanes a que los recitaran en sus ceremonias
domésticas. En Kerala, a algunos de los linajes reales y principescos se
les concedia el rango de kshattriyas. Los hijos varones de estos linajes
pasaban por ritos de iniciacién (upanayanam) similares a los de los
brahmanes, usaban el hile sagrado y estaban autorizados a escuchar
los Vedas. Los principes de menor rango v los plebeyos nayares sélo
eran reconocidos como sudras, por lo que les estaba prohibido escuchar
los Vedas, aunque tuvieron libre acceso al corpus posterior de literatura
sanscrita épica, dramatica, ritual y filoséfica, En Kerala, no habia vaisyas
nativos, ¥ todas las castas inferiores a los nayares eran consideradas,
seguin la teoria brahmdnica, como avarnas, es decir, ajenas a la comuni-
dad hindu ortodoxa.

Los nambudiris que se especializaban en el estudio de los Vedas asis-
tian a algunos de los colegios védicos de Trichur o Tirunavaya, que eran
sankedams ubicados, respectivamente, en los reinos de Cochin y
Kozhikode, Como en el resto de la India, los Vedas eran transmitidos
oralmente y memorizados in toto, por lo que se usaba muy poco la escri-
tura y se le daba mucha importancia a la correcta pronunciacién.

En general, la transimisién oral de ensefianzas por parte de un gurii
& un discipulo, 0 a un grupo pequefio de alumnos, cumplia un papel mas
importante entre los brahmanes que entre las castas inferiores. Los
nifios brahmanes, como los de otras castas, eran iniciados en el apren-
dizaje de las letras a los cinco afios, por su padre o por un maestre. En la
correspondiente ceremonia, llamada vidhyerambam, el maestro escri-
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bia el alfabeto en la lengua del nifio con un anillo u otro objeto de oro. A
continuacion, el nifio debia trazar las letras con el dedo en una capa de
arroz esparcida sobre el suelo.? Como en el caso de todas las castas, el
nifio trazaba en primer lugar las letras de una invocacién a los dioses
Vishnu, Lakshmi y Ganapati, cuya bendicién era necesaria para el buen
desempefio intelectual. Después de esta ceremonia, el nifo brahmén
aprendia a escribir y estudiaba otras materias en su casa, durante dos
anos, con su padre o un maestro. A los siete afios, pasaba por una se-
gunda iniciacién, mds importante que la anterior: la upanayanam o
recepcidn del hilo sagrado. Esta ceremonia lo ligaba a un guri o precep-
tor religioso, en teoria, y a menudo en la préctica, por un lapsoe de
nueve afios. Durante este periodo, llamado brahmacharyam, el joven
vivia en forma simple y ascética, por lo general en la casa de su guri.
Diariamente se le ensefiaba a recitar el Veda correspondiente a su
subcasta. El periodo de estudio de los Vedas concluia con una ceremo-
nia denominada semavarthanam, tras la cual el joven quedaba habili-
tado para celebrar las ceremonias diarias y domésticas de los brahmanes.
El joven era libre de casarse o, en el caso de los hijos menores, tener
relaciones con mujeres de las castas matrilineales.

Los brahmanes especialmente capacitados para estudiar durante mas
tiempo en los colegios védicos se convertian en expertos en la recitacion
de log Vedas, v participaban en competencias publicas realizadas en las
festividades de los grandes templos. Otros brahmanes versados en filo-
sofia, poesia o mondélogos védicos intervenian en debates o en concursos
de recitacién durante las festividades de las cortes reales. Por consi-
guiente, aunque los brahmanes contribuyeron més que las demas cas-
tas a la literatura permanente de Kerala, para ellos eran aun mds im-
portantes la palabra hablada y los didlogos como formas de aprendiza-
je. Los nayares parecen haberle dado mds importancia a la capacidad
de escribir. Es posible, de hecho, que las composiciones literarias de
Kerala hayan sido registradas sobre todo por nayares que se desempe-
fiaban como secretarios profesionales en los palacios.

Las mujeres brahmanes tenfan un estatus social y legal inferior en
esta casta patriarcal y eran estrictamente relegadas a sus hogares. Su
educacién se limitaba a aprender slokas y proverbios, y pocas o ninguna
de ellas parece haber sabido leer y escribir.

El grupo nayar

La segunda categoria de castas de Kerala comprendia la realeza, la
nobleza laica y sus dependientes. Todos seguian la linea de descenden-
cia materna. Los matrilinajes reales ocupaban un rango inmediatamente
inferior al de los brahmanes. Casi todos sus miembros eran hijos de
nambudiris de alto rango que se habian casado con princesas nayares.
Los sirvientes del templo formaban un grupo de castas pequefas: miisi-
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cosg, dramaturgos, recolectores de flores y mayordomos ligados a los gran-
des templos de las deidades sanscritas Siva, Vishnu y sus consortes,
cuyos duefios eran brahmanes o miembros de la realeza. Los nayares
constituian la nobleza menor: jefes aldeanos, asistentes militares y
empleados administrativos que estaban al servicio de los brahmanes,
los nobles y los reyes. Por debajo de los nayares se ubicaban varias
castas matrilineales de rango aun menor. Sus miembros hacian
artesanias para templos y palacios y prestaban diversoes servicios per-
sonales o domésticos a los nayares y sus superiores. Los grupos
brahmanes y nayares constituian las castas “elevadas”, “buenas” o “lim-
pias” de los reinos. Una amplia brecha los separaba de las dos catego-
rias inferiores, con cuyos miembros les estaba totalmente prohibido sen-
tarse a comer, convivir o contraer matrimonio libremente. Los miem-
bros de las castas elevadas —dentro de las cnales se observaban estric-
tas diferencias de rango— vivian fuera de las ciudades y ocupaban zo-
nas separadas de las aldeas. Estaban socialmente segregados de los
grupos mercantes de otras religiones, asi como de las castas inferiores.

El grupo nayar de Kerala conforma en la actualidad alrededor del
19% de la poblacién, y es muy posible que este porcentaje sea el mismo
que tenia en la época tradicional. Es probable que casi todos los
hombres ¥ la mayoria de las mujeres supieran leer y escribir en
malayalam. Muchos de ellos, en especial los de linaje real o noble, tam-
bién aprendian el sanscrito. Algunas princesas, asi como algunos prin-
cipes, adquirieron gran renombre en el campo de la gramatica, la filoso-
fia y la poesia.t®

A partir del siglo XVI, los nayares efectuaron una creciente contribu-
cién a la literatura, en especial al género dramatico en malayalam y a
la poesia narrativa y lirica. En el transcurso del siglo XVI, los poetas
nayares de Niranam, en el centro de Travancore, y algo més tarde,
Tunjath Ezhuttacchan, del reine de Kozhikode, compusieron versiones
en malayalam del Ramayana, el Mahabharata, el Bharata Purana y
otras famosas obras sdnscritas, cuyas copias se difundieron ampliamente
v hoy pueden encontrarse en la mayoria de los hogares nayares. Desde
entonces, los nayares, aun los de rango relativamente bajo, produjeron
una rica y popular literatura poética y dramdtica en malayalam.

Mientras que los miembros de la realeza se educaban en el palacio,
los nayares asistian a las escuelas de las aldeas. Tanto los nifios como
las nifias eran ceremonialmente iniciados en el aprendizaje de las le-
tras a los cinco afios. Estudiaban con maestros de cargo hereditario lla-
mados ezhuttacchans o asans, en cobertizos con techo de paja o en las
terrazas de las casas familiares de mayor tamario. Estos maestros les
ensefiaban los caracteres malayalam y sdnscritos, gramatica, aritméti-
ca y la lectura de poemas épicos y religiosos. Como en las demas castas,
se le daba gran importancia a la memorizacién de provebios referen-
tes a la ética y la sagacidad en la vida cotidiana. Las nifias dejaban
de asistir a la escuela tras la ceremonia ritual del matrimonio

166

(talikettukalyanam), generalmente entre los 9 y los 12 afios. Los nifios,
a partir de los 7 afios, dividian su tiempo entre las clases escolares y la
instruccién militar en los gimnasios de la aldea. Los alumnos que de-
seaban especializarse en astrologia, filosofia o medicina, tomaban cla-
ses con maestros especiales en sus casas.!

Todos los nayares recibian instrucciéon militar y podian ser llamados
a combatir en el ejército privado de su rey o del sefior feudal del que
eran subditos. Muchos nayares plebeyos se desempefiaban como escri-
bas en los palacios reales o en los hogares de algunos principes. El di-
plomatico portugués Duarte Barbosa deseribié en los siguientes térmi-
nos las tareas que cumplian estos escribas a comienzos del siglo XVI:

En su palacio, el rey de Calicut siempre cuenta con una multitud de escribas
que se sientan en un rincén alejado de €l; en una plataforma elevada, escri-
ben todo lo concerniente al erario real y a la justicia y el gobierno del reino.
Escriben en hgjas de palmera largas y rigidas, con un punzén de hierro y sin
tinta... Y hay otres siete u ocho hombres de gran prestigio, los escribas priva-
dos del rey, que siempre estdn ante él, con un punzén en la mano y un mazo
de hojas bajo el brazo. Cada uno de ellos tiene varias de estas hojas en blan-
co, con el sello del rey en la parte superior. Y cuando el rey quiere disponer
alguna cosa, le transmite su deseo a cada uno de estos hombres y ellos lo
escriben, desde el selle hacia abajo, y asf la orden le es dada a quienquiera
que corresponda.!?

Con respecto a la Oficina de Registros de Calicut, Pyrard de Laval
escribié lo siguiente:

Muy cerca (del palacio] hay un conjunto de edificios asignados al secretario y
escribiente del rey, para llevar todos los registros. El orden y el sistema alli
observados son admirables; a menudo me ha maravillado ver esa gran canti-
dad de hombres que durante todo el dia no se ccupan m&s que en escribir y
registrar. Estos cargos son muy prestigiosos; todos los secretarios viven en el
palacio, pero en diferentes departamentos, y tienen distintas tareas. Algu-
nos asientan todos los bienes que llegan para el rey; otros registran las cuo-
tas ¢ impuestos pagados dia por dia; otros apuntan los gastos domésticos;
otros toman nota de los incidentes més notables de cada dia, tanto los
sucedidos en la corte como en el resto del reino; en suma, escriben todas las
noticias, pues todo debe quedar registrado. Cada secretario tiene su propio
despacho. También llevan el registro de todos los extranjeros que van allf,
apuntando sus nombres ¥ nacionalidades, su hora de llegada y el motivo que
log ha llevado a ese lugar; asf lo hicieron en nuestro caso. Es asombroso
observar cudntos son, el perfecto orden que existe entre ellos y la rapidez con
que escriben en sus hojas de palma.*

Sin duda, lo que escribian los nayares plebeyos, a diferencia de los
brahmanes, concernia sebre todo al gobierno del reino, al comercio poli-
ticamente administrado y a la administracion de feudos y aldeas. Los
vasallos reales de mayor rango, o naduvazhis, asi como los soberanos
de los principados mas pequerios, tenian sus propios equipos de escri-
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bas nayares, al igual que los sankedams. En cada aldea, el jefe heredi-
tario, con la ayuda de uno o méds administradores o jovenes de su linaje,
llevaba registro de los impuestos cobrados a los aldeanos o pagados asu
sefior, de las rentas y las hipotecas, de los pleitos legales y su resolu-
cidn, y de las cuentas de los templos aldeanos.” Cada uno de los jefes
de aldea y de los grandes sefiores feudales tenia también la obligacién
de llevar registro de la cantidad de nayares aptos para la guerrra que
podian reclutar en su aldea. Los reyes y principes recibian de sus
vasallos, por derecho consuetudinario, veintiocho tipos de pages y tri-
butos especiales (Ayyar 1938: 275-76), que debian ser puntualmente
cobrados, registrados y remitidos a la tesoreria real o al palacio. Estas
contribuciones incluian, por ejemplo, pieles y colas de venados y tigres,
vacas de tres o cinco ubres y una gran variedad de peajes, impuestos al
comercio, multas, confiscaciones y cuotas para la proteccién militar de
comerciantes y otros viajeros. Los administradores nayares llevaban la
contabilidad de todos los ingresos, gastos y envios a la tesoreria corres-
pondientes a las propiedades inmuebles de los reyes. Habia una cons-
tante corriente de cartas y escritos reales que los mensajeros llevaban
de los palacios centrales vy subordinados a los hogares de los vasallos
nobles del rey, ¥ de éstos a los jefes de aldeas. En los puertos, segin
relata Laval, un grupo especial de funcionarios nayares registraba los
ingresos y las salidas de mercancias en las oficinas de aduana y super-
visaba su almacenamiento. En las ciudades capitales de cada reino ha-
bia otros equipos de escribas asignados a la casa de moneda y a la teso-
reria.'®

Las castas inferiores

Habia dos categorias de castas inferiores a los nayares en las aldeas.
Aunque cada casta tenia sus propios jefes y autoridades a efectos de 1a
administracién interna de la comunidad, las castas inferiores estaban
excluidas del gobierno del reino. Cada familia de estas castas tenia una
relacién de servidumbre hereditaria con un hogar nayar o brahmanice
de la aldea, o con el cuerpo de ancianos nayares que gobernaba la aldea.
Las castas inferiores se encargaban de la mayor parte del trabajo agri-
cola y servil.

La inferior de estas dos categorias comprendia varias castas de es-
clavos agricultores. Las familias nayares y brahmanicas tenian un de-
recho hereditario de propiedad sobre ellos y, hacia fines del periodo tra-
dicional, podian alquilarlos o venderlos. Los miembros de estas castas,
como los de otras castas muy bajas de mendigos itinerantes, cesteros,
encantadores de serpientes y exorcistas,'® parecen haber side totalmen-
te analfabetos. Hoy en dia constituyen las castas harijans de Kerala y
representan alrededor del 9% de la poblacién. Es probable que a princi-
pios del siglo XVII fueran mas numerosas, pues a partir de esa fecha
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algunos de sus miembros se convirtieron en musulmanes o catélicos. La
conversién fue aun mas frecuente en la segunda mitad del siglo XIX,
tras la liberacién de los esclavos. La poblacién de esclavos parece haber
side la dnica categoria numerosa de malayalis a quienes les estaba pro-
hibido aprender a leer.

La segunda categoria, en cambio, ubicada entre los nayares y los
esclavos, comprendia varias castas de campesinos, artesanos y especia-
listas semiserviles que, en su mayor parte, sabian leer y escribir. La
mds numerosa de estas castas era la de los izhavas o tiyyars. Sus miem-
bros se dedicaban a la jardineria, arrendaban arrozales, cultivaban co-
coteros y tenian vinculos hereditarios con los hogares nayares. En un
plano culturalmente equivalente, habia una serie de pequefias castas
de sirvientes aldeanos bajo la autoridad del grupo nayar dominante en
la aldea. Entre ellos se contaban herreros, carpinteros, orfebres, fabri-
cantes de campanas de bronce, albahiles, maestros de esgrima, fabri-
cantes de arcos, lavanderos y barberos.

Los nifios y nifias de estas castas inferiores asistian a escuelas situa-
das en su propio sector dentro de cada aldea, las que funcionaban en
forma similar a las escuelas nayares. Sus maestros provenian de la cas-
ta de los kadupattans en Kozhikode y de los kalari panikkars, o maes-
tros de gimnasia, en Cochin. Ademds de maestros, estas dos castas te-
nian astrélogos, médicos v exorcistas entre sus miembros, v los kalari
panikkars también eran maestros de esgrima de los izhavas (Iyer 1912:
103-4; Aiyappan 1945: 127-35). Aunque eran culturalmente similares a
los izhavas y tenian menor rango que éstos, ambas castas alegaban
descender de los sectores degradados de los brahmanes tamiles. Atri-
buian a su origen brahmanico sus rudimentarios conocimientos de
sdnscrito, astrologia y medicina.

En varios sentidos, de hecho, estas castas de astrologos y maestros
funcionaban como pseudobrahmanes en relacién con las castas inferio-
res. Al igual que los brahmanes respecto de la realeza y los nobles, ha-
cian y leian hordéscopos, trataban a los enfermos y cantaban mantras
ganscritos para aliviar el sufrimiento o bendecir hogares. Exorcizaban
a los espiritus malignos, distribuian amuletos y pociones magicas y
manejaban una cantidad de deidades menores, capaces de acarrear todo
tipo de beneficios o de problemas a los aldeanos. Su saber era, desde
luego, una versién muy simplificada del saber brahman. A través de
ellos, sin embargo, ciertos elementos de la creencia y 1a practica religio-
sa sdnscrita pasaron a las castas bajas que no podian asistir a los tem-
plos de lag castas superiores ni recibir servicios brahmanicos. Entre
esos elementos, estaban las ofrendas y plegarias a las deidades, la creen-
cia en el renacimiento y el karma, la fe en la astrologia y otras formas
de adivinacién, y el conocimiento de las historias y los preceptos éticos
de la épica hindd. Las castas de astrélogos y maestros, por consiguien-
te, servian como instrumento para la sanscritizacién de las castas infe-
riores (Srinivas 1966: 1-46), proceso que parece haberse dado en forma
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gradual, junto con el desarrollo de la cultura escrita, durante todo el
perfodo tradicional.

Como es l6gico, estos conocimientos sénscritos se mezclaban con creen-
cias y practicas relativas a seres sohrenaturales locales, no sédnscritos.
Las mismas castas hacian invocaciones a algunos de estos espiritus por
encargo de los nayares y sus congéneres, asi como de las castas inferio-
res. La ensefianza brindada por les maestros de casta inferior incluia,
por ende, més elementos esotéricos y mégicos que la de los brahmanes,
y mucho menos de Iégica, matematicas, filosofia, estética o investiga-
cién cientifica. En las clases dictadas por maestros de casta inferior, por
ejemplo, la recitacion completa de los Vedas y la practica de escribir
libros eran reemplazadas por actividades tales como la repeticién de
breves mantras secretos investidos de poderes magicos o la inscripeién
de mantras o yantras (signos cabalisticos)'” en placas de metal o en
amuletos destinados a alejar los peligros.

Es interesante observar que en un nivel aun mas bajo de la jerarquia
de castas, el de los intocables, existian castas muy inferiores de exorcistas
y magos que reproducian, en una escala todavia mas grosera, parte del
saber de los maestros de casta inferior. Entre estas castas eran muy
conocidos, por ejemplo, los panans del centro de Kerala y los malayans
de Kolattunad. Pero en este nivel, la magia dominaba el aprendizaje y
la idea de una cultura escrita sélo persistia en algunos caracteres aisla-
dos, figuras cabalisticas u otras configuraciones sobrenaturales secre-
tas. Estas castas “controlaban” un conjunto de espiritus no sanscritos
de rango aun menor y cardcter mas maligno que los de los astrélogos, y
practicaban la magia negra, la licantropia y el exorcismo. Por ello, tan-
to las castas altas como las bajas solicitaban a veces sus servicios para
causar algin dafio secreto a sus enemigos o para prevenir determina-
das desgracias y enfermedades. Como expliqué en otro trabajo, estos
poderes de las castas inferiores imponian ciertas restricciones al ejerci-
cio de la autoridad politica y econémica por parte de las castas superio-
res (Gough 1959: 265),

Entre las castas inferiores de los izhavas y los sirvientes aldeanos, la
capacidad de leer y escribir servia para cumplir determinados propési-
tos técnicos o sociales, y no como medio de acceso al legado de la litera-
tura sanscrita y malayalam. Aunque casi todos los hombres de la terce-
ra categoria seguramente sabian leer y escribir oraciones simples, po-
cos de ellos poseian libros o redactaban textos originales. La mayoria de
los nifios combinaba el trabajo manual con la asistencia a la escuela a
partir de los nueve o 10 aifios. Las materias escolares sélo incluian arit-
mética, proverbios, relatos mitoldgicos y preceptos agricolas y éticos
relativos a la vida cotidiana. Entre los adultos, la capacidad de leer y
escribir parece haber sido empleada principalmente para manejar do-
cumentos de transferencias de tierras, tenencias o hipotecas, para lle-
var contabilidades o para leer y transmitir “libros técnicos” referentes a
la construccién de viviendas, la elaboracién de utensilios de metal, la
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astrologia o las ceremonias. También habia algunas versiones escritas
de canciones folkléricas, baladas sobre héroes locales y eanticos para la
cosecha o las festividades de las mujeres.'®* Ademas, existian extensas
canciones narrativas acerca de deidades no sdnscritas, algunas de ellas
locales, como las teyyams de Kozhikode, y otras conocidas en casi toda
Kerala, como Bhagavati y Ayyapan. Estas canciones acompafiaban las
representaciones teatrales y las danzas de las castas inferiores, y cons-
tituian una especie de versién folklérica del kathakali, el teatro-danza
de las castas superiores. Todas estas composiciones, transmitidas
en parte oralmente y en parte por escrito, formaban un rico legado de
arte folklérico malayalam compartide por las castas bajas y por los
nayares plebeyos en las aldeas, y que se conserva en gran parte hasta el
dia de hoy.

Aunque el hecho de aprender a leer y escribir sélo era una actividad
marginal para la mayoria de los hombres de la tercera categoria de las
castas hindies, algunos de ellos llegaron a ser grandes eruditos como
resultado de la influencia europea. En los pueblos costeros, muchos
izhavas y artesanos pasaron a servir a comerciantes y colonos holande-
ses, franceses e ingleses, quienes les confirieron un rango mas elevado
que los hindies de las castas superiores. En Kolattunad, surgié una
considerable poblacién eurasidtica como consecuencia de los enlaces
entre hombres ingleses y mujeres de la casta matrilineal tiyyar. Los
hijos conservaban la religién hindu y el sistema de parentesco
matrilineal, pero aprendian el idioma inglés, y algunos de ellos llegaron
a ser présperos militares, comerciantes, agricultores y profesionales,
incluso antes del dominio britanico. Otros izhavas recibieron una edu-
cacién moderna a través de contactos holandeses o franceses. Itty
Achutan, por ejemplo, un izhava de Cochin, ayudé al estudioso holan-
dés Henrick van Rheede a compilar el Hortus Malabaricus, primer tra-
tado de botdnica cientifica de Kerala (Panikkar 1960: 319).

Las implicaciones de la cultura escrita
en la Kerala tradicional

En comparacién con la mayor parte de la India, Kerala tenfa una
proporcién insualmente elevada de personas que sabian leer y escribir
durante el periodo tradicional. Esto podria deberse a varias razones. La
alta productividad agricola de Kerala, junto con sus abundantes llu-
vias, hacia posible que al menos la cuarta parte de la poblacién pudiera
dedicarse exclusivamente a tareas relacionadas con la escritura. El cre-
cimiento del comercio de ultramar, y el consiguiente aumento de las
ventas, hipotecas y arrendamientos de tierras, asi como de la cantidad
de salarios pagados a los soldados y los artesanos urbanos, fomentaron
el uso de la escritura para hacer documentos contables y legales. Los
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nayares y otras castas matrilineales. Les otorgaban a sus mujeres un
rango superior, en muchos aspectos, al acostumbrado en la India
patrilineal, y la mayoria de ellas aprendia a leer. Los colonos europeos
educaron a miembros de castas inferiores que, de lo contrario, habrian
seguido siendo analfabetos. Aunque no contamos con cifras al respecto,
los informes existentes indican que mas de la mitad de los hombres y al
menos la cuarta parte de las mujeres dominaban el malayalam a prin-
cipios del siglo XVIII. Si bien no podemos decir que esta situacién confi-
guraba una cultura escrita “difundida” en el sentido que le dieron Goody
y Watt al término (cf. supra, pag.51), Kerala sin duda puede considerar-
se una sociedad “intermedia avanzada”, segiin la clasificacién de Parsons
{Parsons 1966: 51).

Sin embargo, Kerala sélo presentaba unas pocas caracteristicas de
las senaladas por Goody y Watt como consecuencias potenciales de la
difusién de la cultura escrita. Existia interés en el desarrollo de la 16gi-
ca como ciencia, asi como cierta separacién entre las disciplinas
cognitivas. La gramatica y la sintaxis, la 16gica, la historia, la geogra-
fia, la medicina, la fisiologia y la astronomia eran reconocidas como
disciplinas separadas, pero también lo eran el ritual, la magia, el
exorcismo y la astrologia. La historia general, diferenciada de las créni-
cas especiales, comenzé a desarrollarse en el siglo XVII, pero no hubo
casi ningun intento de separar la historia del mito, ni la teologia de la
ciencia. Al parecer, habia escaso interés en el cuestionamiento escéptico
de la tradicién y en la bisqueda consciente de la verdad cientifica, como
algo diferente de la verdad mistica. La democracia no tuvo ningiin de-
sarrollo al estilo occidental, aunque las asambleas de ancianos dentro
de cada casta tenian un fuerte componente democratico.

Por intermedio de los nambudiris, Kerala poseia un universo de co-
nocimientos que trascendia sus pequefios reines feudales y se extendia
a todo el ambito hindd. Los cristianos, musulmanes vy judios instruidos
también mantenian vinculos con sus culturas del Medio Oriente y de
Europa. Habia una rigida estratificacién, basada en parte en el grado
de cultura escrita y educacién prevaleciente en las diversas castas. Una
amplia brecha separaba a los expertos en sanscrito de origen brahmainico
y real de los més plebeyos nayares y servidores del templo, que sélo
conocian el malayalam. La misma separacién existia entre los nayares,
versados en malayalam, y los izhavas que, en su mayoria, sélo conocian
la literatura folklérica. En el caso de los intocables, su analfabetismo y
su casi total falta de conocimientos sanscritos eran a la vez el sintoma y
la causa del desprecio que se les tenia. Por otra parte, la relativa difu-
sién de la cultura escrita no tuvo el efecto de debilitar 1as estrictas re-
glas de distancia social entre las diversas categorias de personas que
sabian leer, ni entre las subdivisiones menores existentes dentro de cada
categoria.

La sociedad de Kerala tenia un gran interés en los registros: en las
rendiciones de cuentas, los libros de contabilidad y los informes con-
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cernientes a instituciones tales como la corte, el templo, la nobleza y la
aldea. Se hacia pleno uso de la escritura en las tareas de administrar el
reino feudal y las propiedades eclesidsticas. En algunos dmbitos cultu-
rales, también existia un interés en la exactitud cronolégica y en las
codificaciones “lineales” de la realidad. La medicion lineal del tiempo y
la cronologia se manifestaban en el uso de calendarios solares y luna-
res, asi como en la practica de registrar los acontecimientos en funcién
de la era malayalam, que comienza en el afio 825 d.C. Por otra parte, el
concepto del tiempo ciclico estaba presente en los cdlculos que hacian
los aldeanos de las estaciones y en sus creencias sobre la rotacién de los
eones v las eras y sobre el renacimiento de las almas y los universos.

Por dltimo, los usos tradicionales de la lectura y la escritura no pare-
cen haber fomentado el individualismo ni 1a alienacién. No existian las
novelas y hubo muy pocos estudios literarios introspectivos de cardcter
individual; en Kerala, hasta los ascetas solian vivir en comunidades
corporativas.

Mi analisis de la cultura escrita en la Kerala tradicional, por consi-
guiente, tiende a confirmar las conclusiones del estudio general de la
China y la India (Cf. supra, pags. 98-9). La cultura escrita es méas que
nada un factor posibilitador, y no causal, que permite el desarrollo de
estructuras politicas complejas, del razonamiento silogistico, la investi-
gacién cientifica, las concepciones lineales de la realidad, la especiali-
zacién intelectual, la elaboracién artistica y, tal vez, de ciertos tipos de
individualismo y alienacién. La perspectiva de que estos efectos se con-
creten en los hechos, y el grado en que lo hagan, depende al parecer de
otros factores concomitantes: la ecologia, las relaciones con otras socie-
dades y las respuestas estructurales internas, ideoldgicas y sociales, a
esas relaciones. En la Kerala tradicional, hubo un considerable desa-
rrollo cuantitativo de la cultura escrita, pero se puso casi enteramente
al servicio del comercio, las relaciones politicas, la actividad de las cor-
tes y la elaboracién de elementos esotéricos sacerdotales.

Es interesante considerar qué facetas de la sociedad de Kerala no
podrian haberse desarrollado en ausencia de la cultura escrita. A mi
entender, son las siguientes. En primer lugar, los reinos de Kerala, aun-
que descentralizados y de estructura feudal, eran mas grandes que los
existentes, por ejemplo, en el Africa preletrada. El reino de los zamorins
puede haber tenido hasta un millén de habitantes en el siglo XV, y los
demas entre un cuarto de milléon y un milldn. Es dudoso, por otra parte,
que el cuantioso comercio de ultramar pudiera haberse manejado sin la
escritura, que facilitaba los tratados internacionales, la fijacién de pre-
cios y el pago de los derechos de aduana. La escritura sin duda fue de
ayuda para la contabilidad, el cobro de impuestos y tributos, el desarro-
1lo de un complejo sistema legal y otros aspectos propios de un sistema
politico centralizado.

La cultura escrita, junto con la alta productividad y la existencia de
una clase acomodada, permitié que surgieran diversas “especializacio-
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nes” en materia de ritual, filosofia, arte, ciencia y gobierno, que se refle-
jaban en la compleja proliferacién de castas y subcastas en el nivel su-
perior de la jerarquia social. También cabe preguntarse si la dicotomia
fundamental entre sacerdotes y gobernantes podria haberse dado en
ausencia de la cultura escrita y de las concepciones del ritual y del go-
bierno que ésta posibilita. El hecho de que la escritura especializada
fuera de dominio exclusivo de la aristocracia también fomenté una mar-
cada divisién entre el trabajo intelectual y el manual, y la consiguiente
distancia social entre las castas “buenas” y las “contaminadas”. Dado
que la sociedad era de por sf tradicionalista y estratificada, la cultura
escrita contribuia a hacer aun mas estrictas las diferencias de clase
social y de privilegios. La escritura posibilit6 la creacién de una gran
diversidad de leyes suntuarias, de leyes referentes a la propiedad y los
privilegios ceremoniales y de documentos legales en general.

La escritura también permitié a los miembros de los linajes reales v
aristocraticos registrar sus genealogias y sus historias politicas. Como
consecuencia, algunas de estas historias de linajes pueden reconstruirse
en la actualidad, al parecer con bastante exactitud, hasta los siglos XIV
v XV. Es interesante observar, sin embargo, que el registro de esa infor-
macién genealdgica no parece haber llevado a los aristécratas a cuestio-
nar las relaciones existentes entre distintos segmentos genealégicos, ni
los derechos politicos o de tenencia de tierras, salvo en casos de litigio.
El registro de las genealogias no impedia, por ejemplo, que los diferen-
tes segmentos de un mismo linaje se despojaran unos a otros de territo-
rios o de cargos politicos, ni evitaba las referencias selectivas a las ge-
nealogias o la aparicién de mitos y reinterpretaciones de la historia
para justificar los acontecimientos presentes. El desarrollo de una
historiografia critica y “objetiva”, por lo tanto, parece depender de otras
circunstancias ademés de la existencia de una cultura escrita, en espe-
cial de la presencia de historiadores profesionales procedentes de otras
sociedades, sin intereses propios que defender. Aun en ese caso, por
supuesto, cabe preguntarse si la historia de cualquier lugar o periodo
puede ser realmente presentada con total imparcialidad.

Hay un dltimo punto a destacar con respecto a la escritura en la
Kerala tradicional, que la diferencia de la cultura escrita moderna. Tal
vez debido a que los reinos hindiies eran bédsicamente teocriticos y toda
la vida social era en cierto sentido sagrada, la escritura misma también
parece haber representado una actividad sagrada, imbuida de poderes
sobrenaturales y peligros misticos. La iniciacién en el aprendizaje de
las letras comenzaba, como vimos, con la invocacién escrita a Vishnu,
Lakshmi y Ganapati. Entre los hindiies, estaba prohibido escribir cual-
quier documento o comunicacidn privada sin inscribir esa invocacién en
la parte superior de la hoja; esta regla también era observada en otras
comunidades religiosas. El cardcter sagrado del saber y de lo escrito, al
igual que lo oral, tenia distintos grados, que se correspondian con los
grados de pureza religiosa existentes en el sistema de castas. Sélo los
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brahmanes podian leer los Vedas, y sélo los vueltos a nacer podian escu-
charlos. La lectura v la escritura en sdnserito eran privativas de las
castas superiores y de ciertos especialistas, principalmente astrélogos,
de las castas inferiores. Cualquier clase de escritura estaba prohibida
para los intocables. En todos los niveles de la sociedad, se consideraba
particularmente peligrosa la escritura de plegarias, palabras o sigqos
cabalfsticos secretos, creados por individuos o castas de rango superior
al propio.

Por ultimo, estaba prohibido escribir durante los periodos de conta-
minacién religiosa tras la muerte o el nacimiento de un pariente cerca-
no. Mis informantes no pudieron explicarme por qué, perc una compa-
racién con otras prohibiciones similares nos sugiere una posible res-
puesta. En general, las prohibiciones referentes a la contaminacién pro-
pia de la muerte o el nacimiento se pueden agrupar en dos categorias.
La primera comprende ciertas précticas, como las de ayunar o abste-
nerse de tener relaciones sexuales, que aumentan la pureza de la perso-
nay, en consecuencia, su inmunidad frente a los peligros sobrenatura-
les. La segunda categoria incluye prohibiciones que impiden que quien
las observa contamine u ofenda a otros seres humanos, objetos y luga-
res con su propia impureza, evitando asi que sea objeto de castigos hu-
manos o sobrenaturales. Son ejemplos de esto las prohibiciones de en-
trar en los templos o de banarse en las piscinas, o tocar a los miembros
de la propia casta durante la contaminacién ritual. La prohibicién de
escribir parece caer dentro de la segunda categoria. Implicaba abste-
nerse de realizar una actividad sagrada, comparable a la de asistir al
templo; si se llevaba a cabo durante el estado de impureza, podia aca-
rrearle un castigo divino a quien infringia la regla.

La cultura escrita en la Kerala moderna

En el presente ensayo no me es posible analizar en profundidad las
consecuencias de la cultura escrita en la Kerala moderna, pero procura-
ré sefialar el rumbo que han tomado algunos cambios modernos de im-
portancia.

Segin A.S. Menon, se produjo un “alarmante aumento del analfabe-
tismo” a comienzos del periodo britdnico (Menon 1962: 651). Esto es
casi seguramente cierto. Las escuelas y colegios interrumpieron sus
actividades durante las guerras de fines del siglo XVIII, y los britdni-
cos, al introducir el inglés como vehiculo de la educacién moderna, des-
alentaron el estudio del sanscrito y la ensefianza verndcula en las es-
cuelasaldeanas. Tanto en la regiéon malabar britdnica como en los esta-
dos nativos de Cochin y Travancore, la ensefianza piblica no parece
haberse restablecido sino hacia fines del siglo XIX. En la década de
1860, se abrieron escuelas verndculas para nifios de ambos sexos en la
mayoria de los conglomerados de aldeas, y el gobierno comenzé a conce-
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der subsidios a escuelas secundarias privadas en las que se ensefiaba
en inglés,

Hasta 1911, sin embargo, los indices oficiales sefialaban que, en el
estado de Cochin sélo el 20% de los varones y el 4% de las mujeres
sabian leer y escribir. En realidad, estas cifras son demasiado bajas,
porque se consideraba que “sabian leer y escribir” quienes habian apro-
bade el cuarto grado en una escuela primaria reconocida por el gobier-
no. Dado que la mayoria de las personas de mas edad nunca habia asis-
tido a las escuelas modernas, y que la mayoria de las nifias de la aldea
vy muchos de los nifios dejaban de asistir después del tercer grado, la
cantidad de personas que realmente sabian leer y escribir era mucho
mayor que la que mostraban los indices oficiales. En el grupo de edad
de entre 15 y 20 afios, ademads, el indice oficial de Cochin en 1811 era
del 31,8, para los varones y del 9,7, para las mujeres. A partir de 1931,
se ordend a los encargados de hacer el censo que registraran la capaci-
dad real de leer y escribir en lugar de atenerse al pardmetro del “cuarto
grado aprobado”. En 1941, en parte como consecuencia de este cambio,
el indice registrado en Cochin se elevd al 70,3% para los varones y al
58,6, para las mujeres de entre 15 y 20 afios.

En 1951, cuatro afios después de la independencia, los censos reali-
zados indicaron que mds del 43% de la poblacién de Cochin sabia leer y
escribir. El progreso logrado a partir de la independencia elevé el indice
global al 50,56% en el sur de Cochin en 1961: 57,7% para los varones y
43,3 para las mujeres. En toda Kerala, la proporcién de personas que
sabian leer y escribir era el 46,9% en 1961, mientras que en toda la
India seguia siendo sélo el 24% La capacidad “efectiva” de leer y escri-
bir entre las personas de mas de 4 afios tenia un indice del 59,5% en el
gur de Cochin en 1961, y un poce menos en toda Kerala (Menon 1962:
111-13). Al igual que en tiempos anteriores, la cultura escrita esta me-
nos adelantada entre los intocables y los musulmanes, y mds avanzada
entre los cristianos sirios y los hindiies de casta superior. Pero mientras
que en 1949 casi todos los intocables eran analfabetos, cuando regresé a
Kerala en 1964 comprobé que muchos nifios de esta casta, de entre 8 y
10 afios, sabian leer y escribir. La mayoria de los nifics menores de 12
afios de todos los grupos étnicos actualmente asiste, al menos durante
tiempo parcial, a la escuela de la aldea.

Es dificil analizar las consecuencias de la cultura escrita en la Kerala
moderna sin tomar en cuenta otros factores concomitantes. Entre ellos
se cuenta, en especial, el uso del inglés como medio de instruceién en
las escuelas secundarias hasta la década de 1930, y en las universida-
des hasta el presente. Esto fue acompainado, como era de esperar, por la
intreduccién de formas de arte inglesas, de la ciencia moderna y del
saber occidental en general. También se daba el hecho de que en Kerala,
aungue se implanté un sisterna de educacién estatal en el siglo XIX, la
mayoria de las escuelas secundarias y universidades siguen siendo di-
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rigidas, v en parte financiadas, por las iglesias cristianas, por asociacio-
nes propias de alguna casta o grupo étnico, o por individuos privados.
Estos temas han sido explorados con cierta profundidad en otros traba-
jos." Aunque no trataré cada uno de ellos por separado, consideraré
aquellos aspectos de la Kerala moderna para los cuales la cultura eseri-
ta moderna ha sido una condicién necesaria, aungue por lo general no
suficiente.

El principal cambio tecnoldgice de la época moderna en relacién con
la cultura escrita fue, desde luego, el desarrollo de la prensa. Su impor-
tancia se puso en evidencia en la década de 1880, con la popularizacion
de los diarios y semanarios. En 1947, el afio de la independencia, casi
todas las aldeas tenian su salén de lectura, diarios, folletines y copias
impresas de los libros sagrados, y las obras mas famosas de la literatu-
ra malayalam. En esa fecha, los hindudes de casta superior y los cristia-
nos solian monopolizar el patrocinio ¥ el uso de los salones de lectura, y
en general poseian mas libros que los miembros de otras castas, aunque
los izhavas y los musulmanes estaban fomentando conscientemente la
educacién a través de sus modernas asociaciones étnicas. Cuando re-
gresé a Kerala en 1964, tuve la impresién de que todo el Estado estaba
inundado de periédicos, novelas, panfletos politicos, avisos publicita-
rios, carteles, letreros, carteleras, cartas, tarjetas de invitacién y anun-
cios impresos. Uno de los cambios mas llamativos era el creciente inte-
rés de las castas inferiores y los pobres por todo este material, tras de-
clararse la independencia. Incluso entre los intocables, por ejemplo, son
muy pocos los que en la actualidad, por mas alejados que vivan de las
ciudades costeras, no leen ni escuchan leer las secciones de alguno de
los muchos periédicos que se reparten diariamente a los salones de té
locales, y las comentan animadamente con sus amigos. Mds que por el
aumento de la cantidad de personas que saben leer y escribir, la socie-
dad actual de Kerala es influida por ] gran volumen de material escri-
to y el torrente de informacion que éste trae, directa o indirectamente,
de todo el mundo a toda la ciudadania. A partir de la independencia,
la corriente de informacién se ha visto incrementada a través de pelicu-
las documentales patrocinadas por el gobierno, emisoras radiales al-
deanas y mitines multitudinarios organizados por los principales parti-
dos politicos.

El desarrollo de 1a imprenta ha posibilitado una serie de cambios
sociales estructurales que, de otro modo, habrian sido dificiles o impoesi-
bles. A principios del siglo XX, los diarios y semanarios hicieron posible
el crecimiento del movimiento nacionalista hindu entre la nueva bur-
guesia de las castas superiores. Esos mismos medios permitieron a las
nuevas clases medias organizar asociaciones de castas y de otros gru-
pos étnicos con jurisdiccion en todo el estado de Kerala. El objetivo de
estas asociaciones era fomentar la solidaridad religiosa o de casta entre
los ex reinos y subcastas, promover la educacién y el progreso cultural y
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competir por la obtencién de empleos, escuelas y cargos oficiales. La
Liga Musulmana en Malabar, la S.N.D.P. Yogam® izhava, la Sociedad
de Servicio nayar y la “Nambudiri Yoga Kshemam” se contaban entre
las mas prominentes de estas asociaciones, mientras que la Iglesia ca-
télica cumplia un papel similar entre los cristianos. Entre las nuevas
clases medias se popularizaron otras practicas que contribuyeron a la
unificacién de las castas. Con el crecimiento de las grandes asociacio-
nes, por ejemplo, las familias “modernas” adoptaron el habito de publi-
car avisos en los diarios con el fin de encontrar conyuges para sus hijos
en cualquier parte de Kerala, en lugar de atenerse a las costumbres
tradicionales en materia de matrimonios o recurrir a casamenteros
locales.

El crecimiento de las asociaciones étnicas unificadas, junto con la
prensa a gran escala y la expansién de la cultura escrita, tuvieron el
efecto de acelerar la difusién de las “grandes tradiciones”, y también la
propagacién de diversos valores modernos y, en muchos casos, occiden-
tales. Las asociaciones étnicas hindiles fomentaban los rituales
sdnscritos en lugar de los locales o los propios de las castas inferiores,
mientras que las asociaciones cristianas y las musulmanas difundian
versiones modernas y cosmopolitas de sus respectivas religiones. Todas
las asociaciones étnicas, ademads, publicaban folletos que promovian
virtudes capitalistas modernas, tales como la frugalidad, el ahorro, la
iniciativa y la empresa privada. El hecho de que todas las asociaciones
étnicas, al igual que los partidos politicos modernos, tuvieran sus pro-
pias imprentas y perioédicos demuestra que sus dirigentes percibian con
claridad la importancia que tenia la cultura escrita para las formas
modernas de organizacién y para el cambio cultural.

En las décadas de 1920 y 1930, la difusién de la cultura escrita y, en
especial, de la ensefianza del inglés a todas las castas, junto con la des-
igual distribucién del saber dentro de cada casta, propiciaron la apari-
cién de varios partidos politicos clasistas, ademsds del Partido Nacional
del Congreso Hindu y la Liga Musulmana. Los més importantes entre
ellos eran el Partido Comunista y los diversos grupos socialistas inde-
pendientes. Cada partido tenia un grupo de organizadores de masas
letrados como dirigentes, y un cuerpo de teoria social vertido en libros y
periddicos que el partide se encargaba de propagar. Por consiguiente,
junto con ¢l desarrollo moderno de la prensa como medie masivo, surgié
también la propaganda masiva y todo el concepto de la sociedad de
masas. En Kerala, el gran desarrollo del cultivo y el procesamiento de
productos agricolas de exportacién, el fuerte aumento de la poblacién,
la creciente separacién entre ricos y pobres y la alta proporcién de asa-
lariados, tornaron pricticamente inevitable que la sociedad de masas
condujera a una fuerte lucha de clases y, con el tiempo, a la propagacién
del ideal marxista de una sociedad sin clases. También es evidente que
el desarrollo de la imprenta moderna y la difusién de la cultura escrita
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a las clases bajas permitieron la introduccién del concepto de la “sub-
version” politica, al igual que el de la democracia representativa.

La desigualdad en la distribucién de la cultura entre las castas y
clases inferiores determiné que la capacidad de leer y escribir adquirie-
ra especial importancia para los partidos revolucionarios de Kerala, sobre
todo para el Partido Comunista y otros grupos menores como el Partido
Socialista Revolucionario. Asi, el requisito de saber leer, que no es nece-
sario para afiliarse al Partido Nacional del Congreso Hind1, si es obli-
gatorio para ser miembro del Partido Comunista. Esta diferencia pare-
ce deberse al hecho de que en el Partido del Congreso, defensor del cam-
bio gradual y de Ia autoridad establecida, el acceso a la dirigencia estd
restringido a las clases altas propietarias. En consecuencia, el requisito
de saber leer no es necesario para los simples afiliados, que no han de
ser dirigentes. Entre los comunistas, en cambio, casi todos los adherentes
carecen de propiedades, y hasta hace poco tiempo eran analfabetos. El
objetivo final es la eliminacién de la propiedad privada y de la burgue-
sia como clase. El programa es, al menos en teoria, revolucionario, por
lo que algunas de las actividades del partide han sido secretas.?' Esto
determiné que el partido tuviera que constituir una pequeria vanguar-
dia de personas letradas capaces de estudiar las teorias de la revolucién
y de comunicarse en secreto, que conformara la dirigencia de un gran
cuerpo de trabajadores sin propiedades, y en su mayoria analfabetos, y
que los organizara en agrupaciones de masas tales como sindicatos obre-
ros v uniones campesinas. En la década pasada, sin embargo, ha habido
sefiales de que, con la creciente difusién de la cultura escrita entre las
castas inferiores y las clases no propietarias, la relacién de elite de la
vanguardia con sus seguidores esta desintegrandose. Ahora, por ejem-
plo, hay candidatos extrapartidarios que participan, a menudo con éxi-
to, en las elecciones municipales y provinciales, con el respaldo del Par-
tido Comunista. La divisién que se produjo en 1964 entre el ala derecha
y el ala izquierda del Partido Comunista también ha puesto en primer
plano a muchos adherentes extrapartidarios, en su mayoria miembros
de las castas inferiores y hasta hace poco tiempo analfabetos; cada uno
de los dos nuevos partidos desea ampliar sus bases y promover como
dirigentes locales a “politicos no profesionales” que difundan sus ideas
entre la gente, Si persiste el actual nivel de conciencia politica es posi-
ble, pues, que la creciente difusién de la cultura escrita en Xerala con-
duzca a la declinacién de los partidos de vanguardia y al crecimiento de
otros tipos de movimientos de masas, menos estructurados y mas
participativos. Que estos movimientos adopten ¢ no una postura revo-
lucionaria es algo que no depende, por supuesto, de la cultura escrita,
sino del grado de insatisfaccién y del resultado de las luchas de clase
dentro de la sociedad.

Debemos hacer notar, por iiltimo, que durante el periodo del desarro-
llo de la imprenta y la cultura escrita en Kerala, Aan estado presentes
casi todas las caracteristicas adjudicadas por Goody y Watt a las socie-
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dades con una cultura escrita difundida. Entre ellas se cuentan, ade-
mas de las tradicionales y las ya mencionadas, la moderna distincién
entre el mito y la historia, la separacién entre el mundo divino y el
mundo natural y el crecimiento del ideal politico de una sociedad laica.
El conocimiento estd ahora claramente dividido en las disciplinas
cognitivas distinguidas en Occidente. Las codificaciones lineales de la
realidad se han extendido a nuevas dreas, como por gjemplo, el mayor
interés en la medicion exacta del tiempo y en la causalidad cientifica, y
también en la catalogacion de los acontecimientos histéricos y el esta-
blecimiento de metas y objetivos. La educacién moderna ha enfatizado
la importancia del escepticismo y de la investigacién cientifica sistema-
tica. Por dltimo, se ha incrementado el individualismo y la necesidad de
privacidad entre los sectores mds cultos, como lo demuestran la gran
aceptacién y produceién de novelas modernas, peliculas y obras de tea-
tro centradas en temas psicoldgicos, y la aparicién de la propiedad indi-
vidual, las amistades intimas, el amor romantico y la concertacién indi-
vidual de los matrimonios.

Directa o indirectamente, es probable que el desarrollo de la impren-
ta, v el aumento del indice de alfabetismo, hayan contribuido a promo-
ver todos esos cambios. Pero esa contribucidn es dificil de evaluar, en
parte debido a que carecemos de informacidén sobre el indice tradicional
de alfabetismo, y en parte debido a que esos cambios modernos han sido
secuelas 1o sélo del desarrollo de la imprenta, sino también de la con-
quista britdnica, la industria y el transporte modernos, las relaciones
capitalistas y las modernas comunicaciones internacionales. Un estu-
dioc més preciso de los usos de la escritura en otras sociedades
preindustriales podria arrojar luz sobre las consecuencias de esos di-
versos factores causales. También seria itil estudiar la cultura escrita
en las sociedades eomunistas modernas, en las que no opera el factor de
la libre empresa. Finalmente, es probable que sélo podamos apreciar
todas las consecuencias de la cultura escrita cuando existan sociedades
donde otros tipos de medios masivos eclipsen la palabra escrita e im-
presa: un futuro que, para bien o para mal, ya estd muy cercano
(McLuhan 1964},

Notas

1 Véase la evolucién de los sistemas de escritura en Kerala y en el sur de la India en
A.L.Basham, The Wonder that was India (Macmillan, 1954), pags. 396-9, y en A. Sreedhara
Menon, Kerala District Gazetteers, Trivandrum (Trivandrum, 1962), pags. 261-2.

2 Véage un estudio de la historia, la literatura y las costumbres de los cristianos siriog
en K.P. Padmanabha Menon, History of Kerala (Cochin Government Press, Ernakulam,
1929), 11, pégs. 443-503.

3 Véase un estudio de la cultura y la literatura de los judios de Cochin en Menon,
pags. 504-31,

4 Véase un estudio de la historia y la eultura mappillas en Menon, pdgs. 532-63; tam-

180

bién en Logan, Malabar, 1, pags. 191-9 y en C.A. Innes, Malabar vy Anjengo, Madras District
Gazetteers (The Government Press, Madras, 1908), pdgs. 189-99.

5 Los brahmanes conformaban menos del 2% de la poblacién de Malabar, Cochin y
Travancore en 1931, iltima fecha en que se calcularon por separado las cifras correspon-
dientes a las distintas castas hinddes. Los brahmanes nambudiris constituian menos del
1% de la poblacién. Es posible, sin embargo, que fueran més numerosos en siglos anterio-
res. La costumbre por la cual sélo el hijo mayor de una familia nambudiri est4 autorizado
a casarse con una mujer brahmdn ¥ a tener hijos que pertenezcan a su propia familia
probablemente sea la causa de que la poblacién nambudiri haya disminuido con el correr
de los siglos.

6 Se pueden hallar informes sobre las subcastas de los brahmanes nambudiris y sus
caracteristicas distintivas en K.P. Padmanabha Menon, History of Kerala, 111, pags. 35-
46, y en L.K. Ananthakrishna Iyer, Cochin Tribes and Castes, I1 (Higginbotham, Madras,
1912), pags. 172-6.

7 Los Azhuvancheri Tamburakkal vivian en Ponnani, en el reino de Kozhikode, y los
Kalpancheri Tamburakkal en el reino de Cochin. La familia Kalpancheri se extinguié en
el siglo XIX, dejando a los Azhuvancheri Tamburakkal como supremos jefes espiritnales
entre los nambudiris.

8 Véase un informe sobre los principales tipos de literatura de Kerala y los origenes
sociales de sus autores en K. M. Panikkar, A History of Kerala (1960), pags. 426-34.

9 Los nifios de las castas no brahmanicas trazaban las letras en arena esparcida
sobre el piso de la terraza o cobertizo en que se celebraba la ceremonia. En las escuelas
aldeanas no brahmanicas, los alumnos habitualmente escribian en la arena con el dedo,
hasta adquirir suficiente destreza como para emplear hojas de palma. Pietro della Valle
informé sobre un grupo de varones que aprendian aritmética con este método en una
zona mas septentrional de la costa, cerca de Honavar, en 1623 (The Travels of Pietro della
Valle in India, comp. Edward Grey [Burt Franklin, Nueva York, 1942), IT, p4gs. 227-8).

10 Una de las mds conocidas era Manorama Tamburatti (1760-1828), del linaje real
de Kozhikode. Durante las invasiones de Mysore, huyé a Travancore y mantuvo corres-
pondencia en sdnscrito con el maharajda Kartika Tirunal. Fue poeta y especialista en
gramadtica, y escribié comentarios sobre las puranas (Ayyar, The Zamorins of Calicut
[1938], pag. 310).

11 Véase un resumen de la mayor parte de la informacitn conocida sobre las escuelas
de la Kerala tradicional en M.S.A. Rao, Social Change in Malabar (Popular Book Depot,
Bombay, 1957) pags. 161-75.

12 The Book of Duarte Barbosa, Hakluyt Society, II (1510}, pags. 18-19, citado en
Ayyar, The Zamorins of Calicut, pdg. 277.

13 The Voyage of Pyrard de Laval, Hakluyt Society, I, pags. 412-13, citado en Ayyar,
The Zamaorins of Calicut, pdgs. 277-8. En el reino de Kozhikode, la mayoria de los escri-
bag pertenecian a la subcasta de los nayares agattu charna, y tomaban el titulo de “Menon”
a continuacion de sus nombres personales.

14 Véase informacién sobre los deberes de los jefes aldeanos o desavazhis en C.A.
Iunes, Malabar and Anjengo, pags. 351-3.

15 The Voyage of Pyrard de Laval, 1, pag. 361, citado en Ayvar, The Zamorins of
Calicut, pag. 295.

16 Las mas prominentes de estas castas eran los panans, pulluvans, nayadis, parayans
y malayans.

17 Véanse ejemplos y un analisis de log usos de los mantras y yantras para controlar
a los seres espirituales con fines magicos en Aiyappan, Iravas and Culture Change, pags.
136-51, y parte X.

18 Especialmente populares eran (y son) las canciones de las mujeres para Onam, la
festividad de la cosecha celebrada en septiembre, y para Tiruvadhira, una festividad fe-
menina dedicada a Kama Devan, el dios de la pasién, en diciembre. Entre las baladas
folkléricas, 1a mas popular en la mitad norte de Kerala es la de Thaccholi Odenan, un
guerrero de Badagara, en el principado de Kadattunad, al norte de Kozhikode.
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A K. Gopalan, Kerala, Past and Present (Lawrence and Wishart, 1959), pdgs. 26-78; E.M.S.
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5

La transmision del saber
islamico en el oeste de Sudan

Los cuatro capitulos siguientes se refieren a pueblos en los que ha influido el
islamismo y a las obras escritas que acompafiaron su propagacién. El profesor
Wilks escribe acerca del oeste de Suddn, sin centrarse en la “cultura” o 1a “socie-
dad” de esta regién, sino en un grupo de comerciantes especializados, los dyula,
que también constituyeron un importante canal de transmisién del saber mu-
sulmdn en gran parte del territorio del oeste de Suddn. Los dyula mantenian
una red de comunicaciones que cubria las tribus paganas y los estados centrali-
zados de la sabana interior. Wilks examina la transmisién del saber a través de
distintas generaciones, la relacidn entre comercio y conocimiento {(muchas ve-
ces, en una misma familia, un miembro se dedica al estudio y otro al comercio)
y el efecto que tiene la existencia de un cédigo egcrito universal en la generacién
de condiciones propicias para el florecimiento del comercio entre regiones dis-
tantes, a través de fronteras étnicas y lingiisticas.
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5

La transmision del saber
islamico en el oeste de Sudan

Tvor Wilks

1. Introduccion: las ciudades dyula

En este trabajo,' abordaré las regiones del oeste de Sudan que ac-
tualmente constituyen las republicas de Mali, Guinea, Alto Volta, Cos-
ta de Marfil y Ghana. El informe que presentaré sobre el saber en esta
region no debe considerarse igualmente aplicable a otras zonas musul-
manas de Africa Occidental. La situacién del centro de Sudin —en
Hausaland y Bornu— difiere en muchos aspectos de la que describiré
en este ensayo. Los propios musulmanes de Africa Occidental son ple-
namente conscientes de la diferencia entre las tradiciones del oeste y
del centro de Suddn, que confluyen, y hasta cierto punto interactiian, a
lo largo de una linea imaginaria entre Tombucti y Accra. Especi-
ficamente, resefiaré la difusién del conocimiento de las ciencias isldmicas
en un grupo de pueblos que incluye: Kong, Buna y Bonduku, en la Cos-
ta de Marfil; Bobo-Dioulasso y Safane, en Alto Volta, y Wa y Banda, en
Ghana. Consideraré a todos ellos como pueblos dyula, dado que hay un
elemento dyula importante, y a veces dominante, en su composicién.
Dyula es una palabra malinke que significa “comerciante”, y quienes la
emplean para autodefinirse parecen ser de origen maliano, es decir,
malinke y soninke. La inmigracién dyula a estas ciudades se ha estado
produciendo, en forma intermitente, desde hace 500 afos o méas. Aun-
que ha seguido muchas rutas distintas, hay dos ejes principales de in-
migracién: uno hacia el este, desde el Alto Niger, en la zona de Kangaba,
y el otro hacia el sur, desde el Niger Medio cerca de Djénné. En su ori-
gen, los dyula se dedicaban al comercio del oro entre los grandes cen-
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tros de distribucion del ceste sudanés —estaciones de carga de las cara-
vanas del Sahara— y los distantes y dispersos centros de extraccidn
industrial situados a le largo del Volta Negro y en los bosques, al sur de
éste (Wilks, en prensa: seccidn 2). Luego fueron extendiendo sus opera-
clones, y hoy en dia se los puede encontrar en grandes ciudades moder-
nas como Accra y Abijan, Kumasi y Bouake, vendiendo todo tipo de co-
sas, desde boligrafos hasta camiones de diez toneladas. Los dyula sue-
len darse y recibir el nombre de “wangara”,? que se remonta a la Anti-
giedad. En el siglo XV, el autor del Ta'rlkh al-fattash escribid lo si-
guiente: “La palabra ‘wangara’ se emplea para definir a los mercaderes
que comercian de un pais a otro” (Mahmud Kati 1913: 65). Aunque
muchas comunidades dyula actualmente se dedican a la agricultura,
aun realizan actividades comerciales, al menos en las épocas del afio
que no son propicias para el cultivo. La mayoria de log dyula sigue ha-
blando un dialecto del malinke. Todos continian usando nombres
malinke y soninke para saludar: Tarawiri (Fr. Traoré), Sissay (Cissé),
Kunatay (Konaté), Kamaghatay, Jabaghatay, entre otros. En su gran
mayoria, los dyula siguen siendo musulmanes, como lo han sido desde
los comienzos de su dispersién. Pero hay algunas comunidades de ori-
gen dyula cuyos miembros dejaron la actividad comercial, abandonaron
su religién y ya no hablan el malinke, por lo que no pueden realmente
calificarse como dyula.

La region donde se asentaron los dyula se caracteriza por una mar-
cada oposicion entre la ciudad y el campo. Las ciudades tienen variag
aldeas adyacentes, que son puestos urbanos espaciados a lo largo de las
rutas comerciales que conectan entre si los grandes centros mercanti-
les. El campo, en cambio, suele ser dominio de ciertos grupos o tribus
que tienen escasa afinidad cultural con los dyula. En la subdivision
Buna de Costa de Marfil, por ejemplo, unos 5.000 musulmanes, casi
todos dyula, viven entre unos 40.000 individuos no musulmanes que en
su mayoria son politeistas de las tribus kulango y birifor (CHEAM 1957).
En la zona de Wa, en Ghana, en una poblacion de mas de 130.000 habi-
tantes, sdlo unos 20.000 son musulmanes, y no mas de la mitad de éstos
son dyula, lo que indica que ha habido conversiones en la poblacién
rural no dyula (sobre todo la de Chakalle y Walla), aunque no en canti-
dad suficiente como para destruir la correlacion basica entre urbano y
musulman, rural y no musulm&an.? En unas pocas zonas, sin embargo,
en gran medida como resultado de la accién de los movimientos mili-
tantes musulmanes del siglo XIX, se convirtié una proporecién mucho
mayor de la poblacién rural, con lo que disminuy6 la oposicién entre la
ciudad y el campo. Por ejemplo, en la subdivisién de Ferkéssédougou,
en la Costa de Marfil, de la que forma parte Kong, de cada cinco habi-
tantes, dos son musulmanes.* En general, sin embargo, log dyula si-
guen viviendo en pequeiias comunidades urbanas y semiurbanas, sepa-
radas unas de otras por pueblos predominantemente no dyulas ¥ por lo
comun no musulmanes, tal como ocurrié hasta el siglo XIX.
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En el curso de los siglos, las ciudades comerciales de los dyula des-
pertaron el interés de algunos grupos de tradicién militar, y no mercan-
til, cuyo capital residia en la posesién de caballos y en el conocimiento
de las téenicas de combate de caballeria. En algunos casos, estos grupos
llegaron a asumir posiciones de autoridad politica dentro de sistemas
estatales que creaban sobre la base de una o mas ciudades dyula y de
todo el territorio circundante que podian pacificar. Asi, durante el siglo
XVII, llegaron varios grupos de jinetes desde la regién de Mossi —de
Dagomba, Mamprussi y tal vez de Wagadugu— a establecer sus pobla-
dos en la parte media del Alto Volta, y a principios del siglo XVTII, con el
apoyo de los dyula locales, lograron en dos casos convertir sus pequeilas
colonias en estados reducidos pero viables: Wa, al este del rio, v Buna,
al oeste. Aproximadamente en la misma época, y también con la coope-
racién de los dyula de cindades como Kong ¥ Bobo-Dioulasso, otros gru-
pos procedentes de la parte media del Niger (de origen malinke y
bambara), sentaron las bases de los reinos Watara, en las cabeceras de
los rios Komoé y Volta Negro. En los sistemas pluralistas que surgieron
en lugares como Wa y Buna, o Kong y Bobo-Dioulasso, la autoridad se
repartia entre los tres sectores principales de la sociedad: en primer
lugar, los soldados de caballeria que se encargaban de la seguridad in-
terna y externa; en segundo lugar, los dyula, que conservaban el control
de los asuntos comerciales, y en tercer lugar, los grupos “autdéctonos”,
que ejercian la custodia ritual de las tierras.® Mas al sur, otras comuni-
dades dyula, como Bonduku y Banda, que tenian origen en el antiguo e
importante centro surefio de Bighu (Begho), quedaron dentro del dmbi-
to de los nuevos reinos acdn (Wilks 1961; Goody 1965), pero siguieron
teniendo suficiente autonomia local come para preservar su identidad
dyula. Las ciudades dyula estan ligadas por intereses comerciales en
comun y empresas comerciales conjuntas, por una red de alianzas basa-
das en vinculos de parentesco y matrimonio,® y por el islamismo. El alto
grado de interdependencia social y econdmica de las comunidades dyula
ha determinado que practicamente no haya conflictos entre ellas. No
existen, sin embargo, superestructuras politicas que agrupen a las dis-
tintas ciudades, aunque en el siglo XIX estuvo a punto de concretarse
un intento de unificarlas sobre 1a base del islamismo, cuando el Almamy
Samori Turay extendié su poder sobre toda la regién. Silos franceses no
hubieran destruido sistematicamente su imperio, Samori podria haber
hecho por las comunidades dyula del ceste de Sud4n lo que a principios
de siglo hizo Uthman dan Fodio por los hausa de la region central.

Con el correr del tiempo, cada comunidad dyula ha adquirido marca-
das caracteristicas locales como resultado de un limitado préstamo cul-
tural por parte de los pueblos rurales circundantes (donde los dyula a
menudo tenian que tomar esposas) y también de los grupos localmente
prestigiosos, como los watara de Kong, los dagomba de Wa y los abron
de Bonduku. Este particularismo de los dyula se refleja en el uso de
términos como dagari-dyula y bobo-dyula para referirse a los que viven
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entre los dagari y los bobo (fing), respectivamente, s posible que exista
alguna relacidn entre el tiempo que una comunidad dyula ha estado en
determinado sitio y su grado de adaptacién al medio cultural local, Un
caso extremo, de asimilacién casi total, es el de los tagara (tarawiri} de
Jirapa, en el noroeste de Ghana, que aunque al parecer son descendien-
tes de antiguos colonos dyula (tal vez del siglo XVI), no conservan nin-
guna caracteristica dyula, salvo el uso de los nombres de saludo y cierta
conciencia de su remoto parentesco con los tarawiri de Wa, en el sur
(Goody 1954: 32: Rattray 1932: 11, 472). Sin embargo, esta tendencia a
la asimilacién suele estar contrarrestrada por un constante y delibera-
do esfuerzo por renovar y vigorizar el contenido musulmaén de la cultu-
ra dyula, proceso al que se le ha dado el nombre arabe de tajdid. Este
proceso es el tema central del presente ensayo, dado que las condiciones
previas necesarias para el fajdid son, en primer lugar, la presencia en
toda la sociedad de un nivel basico de cultura escrita y, en segundo lu-
gar, la existencia de una elite culta (los ‘ulama’) que pueda mantener
vinculos con la comunidad musulmana mds amplia v, a través del estu-
dio v la interpretacién de los postulados de las ciencias isldmicas, pre-
servar la conformidad entre la practica local y los preceptos generales
del islamismo. La existencia de comunidades como los tagara de Jirapa
indica que este programa no siempre ha tenido éxito, debido a la caren-
cia de obras escritas o de expositores competentes.

2. La educacion en las ciudades dyula

Los dyula envian a la escuela a muchos de sus hijos varones y a algu-
nas de sus hijas, siempre que haya escuelas a su alcance y que la fami-
lia pueda mantenerse econémicamente sin necesidad de que los hijos
trabajen todo el dia. Entre los seis y los 14 afos, aproximadamente, los
alumnos adquieren conocimientos elementales del drabe mediante el
recitado v la copia del Cordn. Aunque varios autores no musulmanes
han criticado esta forma de ensefianza, que consideran de escaso valor
pedagégico (Tauxier 1921: 256-6; Marty 1922: 272), mis propias obser-
vaciones me llevan a pensar que esos juicios son parciales ¥, sin duda,
demasiado severos. Un alumno talentoso y bien guiado puede aprender
rapidamente el arabe, estudiar gramdtica y sintaxis en su adolescencia
v leer, por ejemplo, obras basicas del derecho maliki, como el Risala de
Ibn Abi Zayd al-Qayrawani. Es cierto que s6lo una minoria de los alum-
nos lograra esos resultados, pero muchos saldrin de la escuela sabien-
do leer y escribir en drabe, aunque sea de manera imperfecta, Lamen-
tablemente, carecemos de estadisticas adecuadas sobre el nivel de
alfabetismo entre los dyula. Pero los datos que existen muestran con
claridad que la ensefianza escolar es un aspecto importante en la socie-
dad. Hacia 1920, 1a poblacién de Bonduku, de 2.078 habitantes, tenia
ocho escuelas primarias cordnicas con unos 200 alumnos, en su mayo-
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ria varones (Tauxier 1921: 555; Marty 1922: 219). Si bien no se conoce
la estructura de edades de la poblacién de Benduku en esa época, las
cifras indican que la mayoria de los nifios asistia a la escuela. Lo mis-
mo parece haber sucedido en Kong (Marty 1922: 189). Las estimaciones
efectuadas por el autor en 1959 sefialaron que la situacién en Bonduku
se habia mantenido sin cambios: unos 450 nifios (el 80% varones) asis-
tian a escuelas coranicas, en una poblacién musulmana total de alrede-
dor de 5.000 personas.” El censo de Ghana de 1960 muestra que, de
todos los nifios wala de sexo masculino que recibieron algin tipo de
instruceién primaria ese aiflo, 735, o sea, el 52%, habian asistido a es-
cuelas “arabes”, y de los 1.160 walas mayores de 25 afios gue hicieron
cursos regulares ese ano, 1.020, es decir el 88%, habian estudiado en
escuelas “arabes”.® Por desgracia, resulta imposible, sobre la base de
ese censo, distinguir entre los dyula de Wa y todos los demads que se
autodefinen como wala, sean 0 no musulmanes. Con todo, un estudio
efectuado en dos de las secciones dyula de Wa -—Limamyiri, de unos
2.500 habitantes, y Tagarayri, de 750— demuestra que casi todos los
ninos varones de la primera seccidn, y alrededor del 70% de la segunda,
asistian a escuelas cordnicas.®

Cabe observar que no sélo asisten nifios dyula a las escuelas dyula.
También se admiten hijos de familias musulmanas no dyula, y hasta se
sabe de una familia no musulmana que solicité la admisién de uno de
sus hijos (Marty 1922; 268). En ¢l pasado, los dyula también considera-
ban que era una obligacion islAmica educar a los hijos de sus esclavos.
Las administraciones coloniales francesa y britdnica prestaron muy poco
apoyo oficial a las escuelas dyula. Los gobiernos poscoloniales, en cam-
bio, en muchos casos junto con un creciente compromiso politico con el
mundo drabe, han fomentado la ensefianza del drabe, que en ciudades
como Bobo-Dioulasso, en el Alto Volta v Wa, en Ghana, actualmente se
ensefia no s6lo en las escuelas coranicas tradicionales, sino también en
algunas instituciones subsidiadas.

El hecho de que los dyula tuvieran una cultura escrita —cuyas ca-
racteristicas se examinaran mas adelante— fue un aspecto que impre-
siond a los primeros viajeros que llegaron a la zona. En 1877, David
Asante escribié sobre los salaga de Gonja, pueblo en el que se entremez-
claban componentes dyula y sudaneses centrales:

En este pueblo fuertemente mahometano, hay muchos templos y escuelas
privadas y publicas... En consecuencia, ¢asi todos los varones de Salaga sa-
ben leer y escribir en drabe (Asante 1880-1)."°

Binger, en ocasidén de su visita a Kong en 1888, observd lo siguiente:
La educacién estd muy desarrollada en Kong. Hay pocos analfabetos. El dra-
be que escriben no es de los mas puros; con todo, sorprende su alto grade de

educacion... (Binger 1892: I, 236).

Y ese mismo afio, Austin Freeman escribi6 respecto de Bonduku:
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Casi todos los ancianos de clase alta tienen conocimientos rudimentarios del
drabe y se los puede ver, al caer la tarde, sentados en los portales de sus
casas o en los puestos del mercado, leyendo sus oraciones en pequefios textos
manuscritos, o copidndolas en hojas de papel grueso... (Freeman 1892: 140).

En este ensayo, examinaré el caso de las personas que, tras comple-
tar la instruccién cordnica primaria, continian sus estudios y con el
tiempo pueden llegar a ser maestros o funcionarios de algtin tipo: imams,
qadis o muftis. Estas personas conforman una clase profesional clara-
mente definida dentro de la sociedad dyula, y se les suele dar el nombre
arabe de ulama’ los hombres de letras (en singular: alim). Un miem-
bro de la clase de los ‘uiama’ es denominado karamoko en malinke, que
significa literalmente “alguien que sabe leer”, del término malinke kara
y el arabe gara’a: “leer, recitar”. No todas las personas que saben leer,
sin embargo, son consideradas karamokos, sino s6lo las que han cursa-
do estudios hasta cierto nivel previamente estipulado. En la prdctica,
los requisitos minimos para ser reconocide como karamoke son muy
variables. En los lugares en que hay pocos hombres instruidos, por ejem-
plo, como en las zonas empobrecidas de Gonja y de Grunshi, que tienen
escasos incentivos para atraer a ‘ulama’ de otras regiones mds prospe-
ras, una persona de muy modesto nivel de educacién podria ser acepta-
da como karamoko y alentada a ejercer la docencia, mientras que en
una ciudad como Kong, esa misma persona dificilmente conseguiria
alumnos. Con todo, hay cierta uniformidad de principios en el sistema,
respetada en la practica en todos los grandes centros dyula. En éstos se
acepta que el titulo de karamoko sélo corresponde a quienes hayan com-
pletado el estudio de tres obras determinadas:

(1) el Tafsir al-Jalalayn de al-Mahalli (muerto en 1459) y al-Suyuti
(muerto en 1505);"

(2) al-Shifa’ fi ta'rif huquq al-Mustafa, por ‘lyad b. Musa b. ‘Iyad al-
Sabti (muerto en 1149) y

(3) el Muwatta’ de iman Malik b. Anas (muerto en 795).

La primera de estas obras es un comentario erudito sobre el Cordn;
la segunda, a grandes rasgos, es una obra ética sobre las reglas de la
conducta recta, basada en el estudio de la vida del Profeta, y la tercera
es un compendio del derecho musulman: leyes que regulan los matri-
monios, los contratos, las herencias, leves penales, etcétera. Mas ade-
lante me referiré a la importancia de estas obras para los ‘ulama’ res-
ponsables de regular los asuntos de la sociedad.

Las tres obras suelen leerse junto con un maestro. Rara vez son abor-
dadas por estudiantes de menos de 30 afios de edad. No se alienta a los
mas jévenes a que las estudien, pues los ‘ulama’ prefieren tener disci-
pulog que ya hayan dado pruebas de ser piadosos y sociamente respon-
sables.'” Con frecuencia tienen alumnos de més de 50 afios, v hasta de
60. Eg dificil hacer generalizaciones sobre el tiempo que lleva el estudio
de las tres obras. Los estudiantes pueden seguir vinculados con su maes-
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tro durante muchos afios (hasta treinta, en un caso que conoci), toman-
do clases de nivel avanzado ¥ al mismo tiempo trabajando como asis-
tentes del maestro en los cursos cordnicos elementales. Un alumno sélo
estudia unos pocos meses con un maestro cuando ya ha leido las obras
con otro karamoko y estd haciendo un curso adicional mas breve con
otro maestro m4s erudito o piadoso. Pero en los casos que pueden consi-
derarse normales, el alumno dedica entre tres y cinco afios al estudio
del Tafsir, el al-Shifa’ y el Muwatta’, tomando tres o cuatro horas de
clase por dia con el maestro, cinco veces por semana, y dividiendo el
resto de su tiempo entre sus ocupaciones comerciales o agricolas, por
un lado, y la oracién y el estudio a solas, por otro.

No puedo proporcionar estimaciones de los indices de desercién y
fracaso escolar; dado que a los alumnos no se les impone ningtin limite
de tiempo, tarde o temprano casi todos completan sus estudios con la
aprobacién del maestro. Los que asi lo hacen adquieren el derecho de
lamarse, y ser llamados, karamokos. Reciben un certificado escrito o
isnad y la autorizacién de usar turbante —una banda de tela blanca
enrollada alrededor de la cabeza (Delafosse 1910: 178, 183-4; Marty
1922: 262-3). La institucion del turbante como mareca de distincién para
quienes completan el estudio de las tres obras es atribuida, en Africa
Occidental, a al-Hajj Salim Suwari (véase, por ejemplo, Dukhul al-
Islam), un jurisconsulto maliano, probablemente del siglo XV, a quien
nos referiremos mas adelante.

Una vez que obtuvo su turbante y su isnad, el karamoko suele incor-
porarse al campo de la ensefianza, ya sea como ayudante de un maestro
titular o como instructor independiente. En el segundo caso, podra res-
ponder la solicitud de alguna aldea pequefia, y probablemente remota
que requiera un maestro, o bien dar clases a los nifios de su familia: al
grupo extenso, llamado so en dyula, o al menos extenso, el {u (Tauxier
1921: 216; Bernus 1960: 294). Unos pocos karamokos optan por conti-
nuar sus estudios, lo que a menudo los obliga a viajar lejos de su pueblo
natal en busca de instruccién. En esta etapa, los temas principales a
estudiar son Figh, derecho, y Hadith, las tradiciones del Profeta. El
estudiante ampliard y profundizar4 ahora sus conocimientos de los com-
pendios de derecho maliki que ya ha leido, por ejemplo el Tuhfat al-
hukkam de Ibn‘Asim, el Risala de Ibn Abi Zayd, el Mukhtasar de Khalil,
el Mudawwana de Sahnun y el Irshad al-Salik de Ibn Askar. También
leerd comentarios sobre esas obras, incluyendo algunos de autores loca-
les,* que le permitiran pasar del estudio de los principios del derecho
al de la jurisprudencia.También estudiard sistematicamente las Tradi-
ciones, en especial las grandes colecciones de tradiciones bukhariy mu-
sulmanas (los dos Sahihs), muchas de las cuales tendra que aprender
de memoria. Al terminar estos estudios avanzados, el karamoko estd
autorizado a llevar un bdculo y usar el burnus, una decorativa tunica
con capucha. También puede dedicarse a la ensefianza, pero lo més pro-
bable es que obtenga un cargo de imdn, gadi o mufti. (En muchas comu-
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nidades en las que la posicién de im4n es hereditaria, el baculo es lega-
do como simbolo del cargo, cualquiera sea el nivel de educacién del he-
redero, perdiendo asi su verdadero significado. Andlogamente, los je-
fes musulmanes, aunque carezean de estudios avanzados, a veces cata-
logan su funcidn, en términos musulmanes, como la de gadt o juez, por
lo que adoptan el burnz como vestimenta ceremonial. Algunes gober-
nantes paganos han seguido este ejemplo.)*?

El titulo de karamoko se obtiene, pues, a través del esfuerzo perso-
nal. “Un hombre es karamoko”, dicen los dyula, “en virtud de su certifi-
cado de estudios (isnad) y no de su partida de nacimiento.” Si bien la
clase de los ‘ulama’, en la regién que estamos considerando, forma par-
te de la sociedad dyula, puede haber karamokos que no sean dyulas. En
efecto, hay casos de eruditos famosos con padres no dyulas, e incluso no
musulmanes.'® Por otra parte, es casi inevitable que el karamoko de
origen no dyula termine por integrarse a la sociedad dyula: en el curso
de sus estudios, habra de adquirir la lengua de los dyula, adoptara un
nombre de saludo malinke (en general, el de su maestro) ¥ probable-
mente hard arreglos matrimoniales que lo vinculardn con sus maestros
o sus colegas dyula, a quienes podra dar o prometer a una o méas hijas
suyas comeo conyuges. Aunque en este sentido no existen restricciones
para ingresar en la clase de los ‘wlama’ la tradicién del estudio tiende a
ger mas fuerte dentro de ciertas familias, en las que en todas las gene-
raciones hay imanes, maestros y jurisconsultos.!” En estas familias, el
padre siempre procura que al menos uno de sus hijos quede en libertad
de estudiar hasta un nivel avanzado: cudl de ellos podré hacerlo, y en
qué momento, es algo que depende de la situacién econémica del [u. La
empresa dyula, ya sea comercial, agricola o de otro tipo, se organiza
sobre la base de una unidad de trabajo integrada esencialmente por un
grupo de hermanos varones, casados o solteros, por el padre de éstos,
por sus hijos varones y a veces por uno o dos hombres més, vinculados
con la familia, que puden ser parientes o no tener ninglin parentesco
(por ejemnplo, los esclavos, en el pasado). Este es ¢l componente mascu-
lino del {u dyula. Un {u econémicamente solvente puede exceptuar del
trabajo al hermano mayor y permitir que se dedique al estudio; en otras
palabras, el padre envia a su hijo mayor a estudiar con un karamoko.
En casos excepcionales (véase la seccidn 5, mds adelante), el lu permite
que casi todos sus miembros, en intervalos escalonados, estudien para
llegar a ser karamokos; éste es el caso del u “administrative”, en el que
una buena parte de los ingresos proviene de las actividades prefesiona-
les de sus miembros. En general, sin embargo, los hermanos mayores
deben dedicarse al comercio y la agricultura para mantener la viabili-
dad econémica del i, y s6lo algin hermano menor puede ser exceptua-
do del trabajo para dedicarse al estudio. (La circunstancia de que entre
los ‘ulama’, como en la Iglesia de Inglaterra, la mayoria de los miem-
bros sean hijos menores, da por resultado, sobre todo en una sociedad
poligdamica como la de los dyula, una anomalia cuantitativa en las di-
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nastias, por ejemplo, de los imanes; en un caso que conoci en 1966, el
padre, de estar vivo, habria tenido 120 afios de edad, el hijo que estaba
en funciones tenia 65 y el nieto “elegido” tenia 8 afios.)

¥n ningin nivel de todo el sistema educativo esta estipulado que el
alumno deba pagar determinados honoraries a su maestro; eso se con-
sideraria contrario al precepto de que la ensefianza no se ejerce
para ganar dinero sino por la gloria de la Fe."® Se acostumbra, en cam-
bio, que la familia del alumno le haga regalos ——denominados saedagat—
al maestro a intervalos que no se establecen segun el tiempo transcu-
rrido, sino con referencia al progreso realizado. En Wa me mostraron
un programa en el que se enumeran trece puntos en el estudio del Tafsir
en los que deben hacerse regalos.'® El valor de estas donaciones no es
fijo, sino que depende de la situacién econdmica de la familia del estu-
diante. He visto casos en los que, al completar el alumno la lectura del
Cordn, la familia s6lo estaba en condiciones de aportar unas pocas nue-
ces, 0 dos o tres aves de corral, En otro caso (alrededor de 1926), en la
misma ocasién, los sadagat consistieron en una vaca, una oveja, un
burnus, pantalones, gorro y sandalias y alrededor de 40 libras esterli-
nas en efectivo.”® Los alumnos de las escuelas primarias suelen ayudar
al maestro a llevar a cabo las tareas de su granja o su casa: acarrear
agua, cortar lefia, etcétera. En algunos casos, un alumno ambiciose de
familia pobre, con el fin de poder continuar sus estudios, se emplea
como sirviente del maestro, pasando a formar parte dellu y atrabajar
dentro de éste hasta llegar a convertirse en karamoko muchos afios
mds tarde.

3. Los ‘Isnads’ y los Saghanughu

Como vimos, al completar sus estudios, el karamoko recibe un isnad.
Las siguentes secciones se basan en un estudio de cuarenta y seis isnads
recogidos al azar en Costa de Marfil, Ghana y Alto Volta. De muchos de
ellos existen copias fotogréficas archivadas en la Coleccidn Arabiga del
Instituto de Estudios Africanos de la Universidad de Ghana.?' Otros
tuvieron que ser examinados in sity. Todos estan escritos en drabe, con
el sistema de escritura ardbigo. Ninguno fue concedido por €l estudio de
ninguna obra que no fuera el Tufsir, el al-Shifa y el Muwatta’. Algunos,
pero no todos, estan testificados, ¥ unos pocos llevan una foto del estu-
diante, y a veces de su maestro, para evitar fraudes. Todos son suma-
mente valorados por sus poseedores, quienes a veces log llevan consigo,
aungue por lo comiin los guardan entre las paginas del libro correspon-
diente. Segun convenga, estdn al alcance para ser inspeccionados. Los
isnads examinados aparecen enumerados al final de este ensayo y nos
referiremos a ellos mediante las letras de serie ISN/.
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Un isnad, también denominado silsila (con el mismo significado en
drabe), se elabora agregando el nombre del estudiante al isnad de su
maestro. En consecuencia, un isnad consiste en una lista de los nom-
bres de los sucesivos maestros de una obra dada: con excepcion del alti-
mo nombre de la cadena, todos los individuos enumerados deben haber
actuado como alumno y como maestro de al menos otra persona. Un
isnad puede ser mas fuerte o més débil: 1a cadena se valora de acuerdo
con el prestigio de los diversos maestros cuyos nombres aparecen en
ella. No es infrecuente que un estudiante que ha obtenido un isnad de
un maestro vuelva a estudiar la misma obra con otro maestro para asf
obtener un segundo isnad, mis fuerte que el anterior; esto ocurre cuan-
do el segundo maestro tiene una reputacién excepcional, o el isnad que
concede es especialmente valioso. Mientras que el isnad mismo rara
vez incluye una evaluacién precisa de los méritos del maestro, dado que
los términos mu‘allim, wali, shaykh, etcétera, son en gran medida con-
vencionales, 1as figuras destacadas habitualmente son objeto de ciertos
honores especiales: visitas a su tumba, poemas de alabanza y plegarias
compuestas en su nombre y escritas en trozos de papel que los devotos
llevan consigo.?

Los cuarenta y seis isnads examinados (véase el Apéndice [} comien-
zan con los nombres de personas vivas o recientemente fallecidas. Seis
de ellos no merecen mayor consideracién, pues son segundas copias de
otros del conjunto.” Otros seis también deben eliminarse por estar in-
completos, Uno de éstos tiene sélo nueve nombres, siendo el dltimo
Muhammed b. Ahmad Taslim (ISN/17(i}); tres tienen sélo siete u ocho
nombres y terminan en Tahir Saghanughu (ISN/34; 35; 36), y dos tie-
nen siete y nueve nombres que terminan en Abu Bakr Jabaghatay de
Djénné (ISN/24: 37 (i)); el 1iltimo es una figura conocida, probablemen-
te de fines del siglo XVIII, y aparece entre los maestros de al-Hajj Salim
Kasamba (circa 1745-1836/7) (Marty 1921: 107).** Los restantes trein-
ta y cuatro isnads son similares en cuanto a que todos se remontan al
imdn Malik b. Anas (muerto en 795), cuyos discipulos fundaron la es-
cuela de derecho maliki, y a través de €] al Profeta. La unidad de este
grupo de isnads, sin embargo, se evidencia aun mas en el hecho de que
todos convergen en la posterior figura de Muhammad al-Mustafa b. al-
‘Abbas Saghanughu, es decir, todos contienen (teniendo en cuenta erro-
res de los copistas) una lista idéntica de diecinueve maestros, desde
iman Malik a Muhammad al-Mustafd inclusive, y sélo a partir de este
punto se dividen en una serie de cadenas diferentes que incluyen de
once a dieciséis personas entre Muhammad al-Mustafs y karamokos
vivos o recientemente fallecidos (véase el Apéndice IT). Las actividades
de Muhammad al-Mustafa, por ende, parecen haber sido determinan-
tes de la forma que asumié la ensefianza del Tafsir, el Muwatta’y el al-
Shifa’ en las ciudades dyula. Cualquier otra linea de transmisién que
pueda haber existido anteriormente ha quedado eliminada por la pri-
macia de los isnads intermediados por Muhammad al-Mustafi.
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Afortunadamente, Muhammad al-Mustafd Saghanughu es fécil de
identificar. Hasta el dia de hoy, es un personaje muy respetado por los
dyula, que suelen llevar consigo plegarias escritas en su nombre y en
los nombres de cada uno de sus doee hijos. Su tumba, que se encuentra
en Boron, en la zona central de la costa de Marfil, sigue siendo un cen-
tro de peregrinacion local. Las fuentes manuscritas existentes dan como

Kintampo

)
fecha de su muerte el afio 1190 A.H., 1776/7 d.C., y el afic 1168 A.H., echig
1754/5 d.C.%2* Con reservas, me inclino por la primera de estas dos fe- B;{i;'hini“#
chas, por considerarla m&ds compatible con lo que se sabe acerca de la . Banduk o
cronologia de sus hijos. El padre de Muhammad al-Mustafa fue al-‘Abbas Walabu una
Saghanughu, cuya tumba estd en Kani, en la Costa de Marfil, a unas
cuarenta y cinco millas al oeste de Boron (Dukhul al-Islam). Segiin una : %"i‘;’&'am
fuente, murié en 1178 A .H., 1764/5 (Dukhul al-Islam). No se considera < ® ‘K"I';gmke .
que haya sido un hombre de letras, y los isnads muestran que a P >
Muhammad al-Mustafa no le ensefié su padre, sino su abuelo, - - # Roron
Muhammad al-Hafiz Saghanughu (cuya tumba estd en Koro, en "
la Costa de Marfil, cerca de la frontera con Guinea).? La familia era ®Kani
descendiente de al-Hajj ‘Uthman Saghanughu, de quien se dice que aban-
doné “Mande Kaba”, es decir el antiguo centro malinke de Kangaba en Samatigyila  ®Koro
el Alto Niger, debido a las practicas paganas de ese lugar, y se instald en
Mafarru, un pueblo que ya no existe, pero que parece haber estado en la ¥ \lafarre

regién montafosa al sudeste de Kankan, en Guinea.?” En el Ta'rikh al-
Islam fi Bubu se menciona el afio 1009 A H., 1600/1 d.C. como fecha de
las peregrinaciones de Hajj ‘Uthman, pero la legitimidad de este dato Jagha-Ba
es dudosa. g\-‘_0_.
Existen comunidades que emplean el nombre de saludo Saghanughu

{Sakanughu, Sakanuwu, etcétera) en muchas partes del ceste de Sudén.
Hacia el oeste hay un grupo ubicado cerca de Tambacounda,en Senegal,
hacia el este hay otro en Wagadugu, en Mossi (véase Levtzion 1968:
164-5).2% En la tradicién maliana, segin la narran los guiriotes, los
Saghanughu son uno de los cuatro linajes musumanes originales de la
comunidad mande (Dieterlen 1957: 125). El grupo que estamos consi-
derando en este ensayo parece haberse trasladado, durante los siglos
XVII y XVIII, desde el 4rea metropolitana de Mali, a través de la red de
cindades mercantes musulmanas: Samatiguila, Koro, Kami,® Boron
(véase la figura 1). Se dice que el propio Muhammad al-Mustafa
Saghanughu dicté clases en Samatiguila por invitacién de los ‘ulama’
kagsamba y jabi de ese lugar, antes de retirarse a Boron.* Su familia
continué la dispersion. El hijo mayor, al-‘Abbas, se establecié en Kong a
pedido de sus gobernantes watara, se hizo imdn y murié alli en el afio ATLANTICO
1215 A H., 1801 d.C.*! Otro hijo, Sa‘id, se hizo imédn en Bobo-Dioulasso,
donde se habia radicado en 1177 A.H., 1746 d.C.;*® fue a vivir con él su
hermano Ibrahim, quien también se convirtié en iman y murié alli en
1241 A H., 1825/6 d.C.% Dos hermanos de Muhammad al-Mustafa,
‘Uthman y Ahmad Saghanughu, parecen haber establecido otra rama
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de la familia en la regién de Dafin, en las inmediaciones de Safane y
cerca del recodo norte del Volta Negro.®* Dondequiera que se instala-
ban, los karamokos Saghanughu abrian nuevas escuelas, entre las cua-
les se hicieron especialmente famosas las de Kong (Marty, 1922: 187).

En los siglos XVII y XVIIT, la cantidad de pereginos de la Meca que
pasaban por las ciudades dyula se habia vuelto bastante grande, y en
lugares como Kong y Buna se organizaban caravanas de peregrinos.*
En la primera mitad del siglo XVIII, era frecuente que los dyula de
Gonja emprendieran el viaje a la Meca,*® y hacia comienzos del siglo
XIX salian caravanas desde regiones situadas aun més al sur, como por
ejemplo de Kumasi (Dupuis 1824: XV).% Caillié destacé la importaneia
de la ruta que conducia al sur y al este desde Kankan, observando que
hasta los peregrinos de Futa Toro a veces preferian tomarla en lugar de
ir por el camino m4s corto a través del valle del Niger (Caillié 1830: 1,
259). La afluencia de los karamokos Saghanughu a las ciudades dyula
parece vincularse con la existencia de este trdnsito de peregrinos del
sur, ya que estos centros comparativamente présperos podian dar sus-
tento a los maestros y otros funcionarios musulmanes y, ademas, el cons-
tante transito de viajeros que iban y venian de Hijaz creaba un clima
intelectual propicio para el florecimiento de la ensefianza. Un buen ejem-
plo de esto es el caso de Buna. La prineipal escuela de Buna parece
haber sido la dirigida por ‘Abdallah b. al-Hajj Muhammad Watara,
presumiblemente perteneciente a los dyula locales. Abu Bakr al-Siddiq,
de Tombucti, quien fue alumno de esta escuela alrededor de 1800, ob-
servd que entre los maestros se contaban “muchos hombres de letras
que no son nativos del lugar, sine que cada uno de ellos dejé su tierra
natal y se radicé alli”; por ejemplo, Shaykh ‘Abd al-Qadir Sankari de
Futa Jallon, Ibrahim b. Yusuf de Futa Toro e Ibrahim b. Abi 'Hasan de
“Jarrah” —probablemente Dyara, en el norte de Mali— (Abu Bakr al-
Siddiq: autobiografia). ‘Abdallah Watara, el director de la escuela, y su
padre, al-Hajj Muhammad Watara, presumiblemente son los maestros
cuyos nombres figuran en algunos de los isnads considerados en este
ensayo. En los ISN/25 y 27 aparece un ‘Abdallah Watara, alumno de
Muhammad Watara, que a su vez fue alumno de Abu Bakr b. Ibrahim
b. Muhammad al-Musgtafa Saghanughu.

4. El saber medieval: los antecedentes malianos

Los treinta y cuatro isnads examinados terminan en una secuencia
que incluye a ‘Abd al-Salam Sahnun, de Qayrawan (muerto en 854/5
d.C.), ‘Abd al-Rahman b. al-Qasim, de El Cairo (muerto en 806/7), imén
Malik b. Anas, de Madina (muerto en 795), Nafi’ (muerto circa 735),
‘Abdallah b. ‘Umar b. al-Khattab (muerto en 693) y el Profeta. Esta es
una cadena muy conocida (Schacht 1950), generalmente considerada la
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principal linea de transmisién de las ensefiazas maliki a Africa del Nor-
te y al Magreb. Su popularidad en Africa Occidental puede deberse a
que Ibn Abi Zayd al-Qayrawani (muerto en 996), cuyo Risala es muy
leide en la region, figura en ella (Russell y Suhrawardy 1963: XX).

El primer personaje de Africa Occidental que puede identificarse en
las cadenas es al-Hajj Salim Suwari. Entre Sahnun de Qayrawan y al-
Hajj Salim se interponen cuatro nombres: Ibn Ishaq, Sissi Kuri, Turi
Kuri y, el mds reciente, al-‘Abbas al-Mandawiyu.* Ibn Ishaq probable-
mente sea otro personaje de Africa del Norte, pero no me ha sido posi-
ble identificarlo. Las otras tres personas son consideradas por los estu-
diosos dyula como originarias de Africa Occidental y, en efecto, “Sissi” y
“Turi” parecen ser los nombres soninke Sissay y Turay, mientras que al-
Mandawiyu significa “de Mande”, es decir, el maliano. Dado que, como
veremos, al-Hajj Salim Suwari probablemente pertenezca al siglo XV,
es evidente que hay una amplia brecha en la cadena entre los maestros
de Africa del Norte del siglo IX v los primeros maestros de Africa Occi-
dental. Me inclino a pensar que los isnads escritos, del tipo de los que se
encuentran en las ciudades dyula, fueron los primeros entregados en
Africa Occidental por al-Hajj Salim, quien los conformé agregando a su
propio nombre y el de su maestro, al-‘Abbas el maliano, dos nombres
convencionales para simbolizar a los anteriores grupos de maestros
soninke Sissay y Turay, ¥ luego unié esta cadena rudimentaria a la ya
establecida de Sahnun.*

En varias obras distintas, aunque no independientes, la muerte de
al-Hajj Salim Suwari se sitiia en el anic 542 A H., 1147/8 d.C. (Dukhul
al-Islam; Ta'rikh ‘Ilm, etcétera). No conozeo los fundamentos con los
que se f1j6 esta fecha, pero casi seguramente es demasiado temprana.
Al-Hajj Salim no parece pertenecer al periodo de hegemonia de la Ghana
medieval, sino al de 1a hegemonia de Mali. Es sucesor, y no predecesor,
de aquellos jurisconsultos maliki que, como nos informa al-‘Umari, fue-
ron alentados a instalarse en Mali por el gobernante Mansa Sulayman
a mediados del siglo XIV (Masalik al-Absar cap. X). Por ejemplo, las
genealogias de los kasamba diakhanke mencionan a un al-Hajj Yusuf
Kasamba como alumno de al-Hajj Salim Suwari, y lo sittan en la
décimosegunda generacién ascendente de Karamoko Qutubu Kasamba,
quien murié en 1905 (Tu’rikh al-Madaniyya; también Marty 1921:
cap.lll). Considerando que una generacién abarca de treinta a cuaren-
ta afios, el floruit de al-Hajj Salim caeria en el siglo XV. Su posicién en
los isnads concuerda con este criterio. Las treinta y cuatro cadenas tie-
nen, en promedio, veintidds transmisiones desde al-Hajj Salim hasta
los karamokos vivos, variando entre veinte y veinticinco, pero con poca
desviacién de la media. Si se toma el afio 1500 como la fecha de muerte
de al-Hajj Salim, el promedio de la diferencia de edad entre un maestro
y sus alumnos (una “generacién educacional”} es de poco méas de 20
afios; i, en cambio, aceptamos que la fecha correcta es el afio 1147/8,
entonces el promedio de una generacién educacional sera de 40 afios.
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Dado que, como hemos visto, los estudiantes suelen comenzar sus estu-
dios superiores a una edad relativamente avanzada, la primera fecha
parece ser totalmente razonable y la segunda, muy improbable,

La figura de al-Hajj Salim Suwari se asocia con el importante centro
musulmén de Jagha (Diakha), también conocido como Jagha-Ba o “gran
Jagha” (Ta’rikh al Madaniyya; IASAR/164). Segtin la tradicién musul-
mana, al-Hajj Salim Suwari se trasladé a Jagha desde Dia, en Massina
(aparentemente la Zaghari de Ibn Battuta), en tiempos de una gran
migracién de musulmanes soninke del valle del Niger a la region ubica-
da entre las cabeceras de los rios Senegal y Niger.? Jagha
estaba a orillas del Bafing, el principal afluente del Senegal,*' a unas
150 millas de los antiguos centros malianos del alto Niger, como por
ejemplo, Kangaba. Valentim Fernandes, en sus escritos de principios
del siglo XVI, se refiere a “Jaga” como la residencia de los reyes de Mali
{Fernandes, 1951 comp.: 37). Seguramente se trata de un error, aunque
es cierto que Jagha parece haber sido, durante un tiempo, una de los
principales ciudades musulmanas de Mali. En el Ta'rikh al-Madaniyyu
se habla de la gran ciudad (madinat kabir) de Jagha en Bambuk como
de un importante centro de ensefianza isldmica. Los guiriotes malinke
recuerdan a “Diaghan, la ville des marabouts” (Niane 1960: 129). Pero
la descripcién més interesante de la ciudad es la que aparece en el Tarikh
al-fattash, del siglo XVI:

En la época de la supremacia de los reyes de Mali, habia una ciudad de
jurisconsultos (balad al-fugaha’) lamada Jagha-Ba (Ja'be), situada en el
interior del territorio maliano. El rey de Mali nunca entraba en ella y nadie
ejercia autoridad sobre los gadi. Quienguiera que entrara en la ciudad esta-
ba a salvo del rey. Aungue hubiera matado a uno de los hijos del rey, éste no
podia hacerle ningiin reclamo. La llamaban la ciudad de Dios.**

Se dice que al-Hajj Salim tenia el apodo de Suwari —“caballo rojo” en
soninke— debido al color del animal que montaba durante su peregri-
nacién a la Meca, y que su verdadero nasab o nombre de saludo era
Sissay (De Méziéres 1949: 23). En las cosmologias soninke, figura entre
los hijos del fundador Dinga, de modo que los grupos morabitos soninke
quedan incorporados al cuadro general (Monteil 1953: 372). El Ta’rikh
al-Madaniyya lo llama “el shaykh superior a todos los shaykhs de Jagha”.
Varias veces escuché decir que habia sido el “Mufti para Mande”, es
decir, Mali. Sin lugar a dudas, debe haber sido uno de los principales
jurisconsultos de ese reino a fines del periodo medieval. Algunos de sus
fatwas ——dictamenes legales— todavia son tomados como referencia por
los ‘ulama’ dyula; por ejemplo, su resolucién sobre el contrato de matri-
monio (Dukhul al-Islam). También se dice que dicto fallos sobre ciertas
cuestiones que afectaban a las comunidades musulmanas en bilad al-
kufr, territorio pagano, las que eran motivo de especial inquietud para
los viajantes maliancs. Seria ttil contar con un estudio cabal de los
criterios que, segun los dyula, se fundamentan en la autoridad legal de
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al-Hajj Salim.*® A falta de ello, yo me atreveria a decir que hay dos
aspectos caracteristicos del pensamiento dyula que podrian provenir de
al-Hajj Salim: el primero es la tendencia a rechazar la jihad, la guerra,
como instrumento de cambio social ¥ politico,* y el segundo es la adhe-
gion al ideal de apartarse de la actividad politica seglar.*® Mds alla de
sus posturas doctrinarias, sin embargo, las principales innovaciones de
al-Hajj Salim corresponden al campo de la pedagogia. En una gran par-
te de Africa Occidental, el marce institucional dentro del cual se ha
organizado la ensefianza parece ser obra suya, y el gran prestigio que
tiene la educacién —véanse las muchas obras en que se la elogia, como
por ejemplo, IASAR/96; 106; 333— debe atribuirse en gran medida a la
existencia de normas que combaten la charlataneria y la venalidad. El
lugar especial que ocupan en el sistema las tres obras mencionadas,
Tafsir al-Jalalayn, Muwatia’y ak-Shifa’, posiblemente se remonte a los
tiempos de al-Hajj Salim,* y si el floruit que le asignamos es correcto,
probablemente él mismo haya llevado la primera de estas obras al Afri-
ca Occidental desde El Cairo, donde se terminé de escribir en 1485. La
costumbre de otorgar el turbante a quienes completaban el estudio de
las tres obras, y el baculo y el burnus a los que aprobaban los cursos de
jurisprudencia, fue iniciada, segiin se cree, por al-Hajj Salim,*” al igual
que la practica de registrar por escrito los isnads. Los dyula consideran
que existen tres lineas principales de transmisién del saber provenien-
tes de al-Hajj Salim, y que corresponden a sus tres discipulos:
Muhammad Duguri, al-Hajj Yusuf Kasamba y Muhammad Buni.** De
la primera de estas lineas, tengo muy poca informacién: Muhammad
Duguri parece haber estado ligado a Koro, en el oeste de la Costa de
Marfil, y se dice que intervino en los isnads de muchos de los maestros
de Fufana. El segundo discipulo, al-Hajj Yusuf, se encargé de organizar
la ensefianza entre los ‘ulama’ diakhanke occidentales de las ciudades
del alto Gambia, Futa Jallon y otros; el Ta'rikh al-Madanivya y otras
obras tratan de esta cadena.® El tercer estudiante, Muhammad Buni,
es el que aparece en las treinta y cuatro cadenas recogidas en las cinda-
des Dyula. Vivié en el actualmente desaparecido pueblo de Mafarru,
antes mencionado (IASAR/164). Esas tres lineas de transmisién, sin
embargo, no dan cuenta de todos los grupoes que originalmente estuvie-
ron vinculados con al-Hajj Salim Suwari.?® Un vinculo muy interesante
entre los malianos y los fulani se vislumubra en la obra fulani Taariixa
Almaaniibe Fuuta-Jaloo, Historia de los almamis de Futa Jallon,
en la que se informa que los antecesores de los almamis (es decir,
imanes) se radicaron alli a instancias de al-Hajj Salim de “Jaakaabe”
(Sow 1966: 210-11).

En los isnads figuran dos maestros, un fagih no identificado, Al-
Mandawiyu, y su discipulo ‘Umar Fufana (de Kankan), entre
Muhammad Buni y el primero de los Saghanughu, al-Hajj ‘Uthman,
quien habria hecho la peregrinacién en 1600/1, segiin ya hemos visto.
El vinculo de los Saghanughu con la ensefianza, sin embargo, data de
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mucho antes, por lo que no debe considerarse que al-Hajj Salim cred la
tradicidn de la ensefianza en el oeste de Suddn, sino que vigorizd y rees-
tructurd la ya existente. En el Ta'rikh al-Sudan, por gjemplo, se men-
ciona a un jurisconsulto, Muhammad Saghanughu al-Wangara, que se
radicé en D)jénné a fines del siglo XV.*' Pere la primera referencia a los
Saghanughu pareceria ser la de Ibn Battuta, quien visité la ciudad
maliana de Zaghari (presumiblemente Dia, en Massina) en 1352, y es-
cribié lo siguiente: “Es grande y la habitan mercaderes negros llamados
wanjarata. Con ellos hay algunos hombres blancos que pertenecen a la
secta cismatica y herética de los llamados ibadis; su nombre es
Saghanaghu” (edicidn de 1922: IV, 394-5). Agrega que log “wanjarata”,
es decir, los wangara o dyula, usaban el nombre soninke Turay. Esta
asociacidn, en el siglo XIV, entre los ibadis Saghanaghu y los comer-
ciantes wangara parece ser estructuralmente similar a la posicién de
los vltimos en ciudades como Kong, en las que también vivian wlama’
Saghanughu dentro de una comunidad mercantil dyula. Si, como pare-
ce probable, los Saghanaghu mencionados por Ibn Battuta y los poste-
riores son los mismos, se deduce que hacia mediados del siglo XIV no
estaban atn totalmente “sudanizados”, ni habian renunciado a sus rai-
ces ihadi bajo la presidn del islamismo sunni maliki dominante en Afri-
ca Occidental. Otro hecho que fortalece 1a hipétesis de la conexién de
los Saghanughu con los ibadi mencionados por Ibn Battuta, quienes
seguramente eran de ascendencia magrebita, es que en al menos una
linea de la tradicién de los Saghanughu, sus genealogias se vinculan
eon las de los Omeyas andaluces (Dukhul a-Islam; Ta'rikh ‘Him).

5. El periodo moderno: de Al-‘Abbas Saghanughu
hasta el presente

Muhammad al-Mustafa Saghanughu murié en Boron, como dijimos,
probablemente en 1776/7. Se dice que se casd con cuatro mujeres libres
{todas ellas de prominentes familias wlama’ del ceste de Sudén:
Baghayughu de Tombucti, Duguri de Koro, Fufana de Kankan,
Saghanughu de Séguéla) v con una esclava de Casamanza.”® Tuvo con
ellas doce hijos y nueve hijas.”® En cada uno de los treinta y cuatro
isnads considerados en este ensayo, la linea de maestros pasa por uno o
mas de cinco de los hijos varones de Muhammad al-Mustafa: al-‘Abbas,
Yahya, Sa‘id, Ibrahim y Muhammad Fudimuru (también llamado al-
Mustafa). Los cinco se fueron de Boron a Kong,* donde el mayor, al-
‘Abbas, comenz6 a dar clases vy méds tarde se convirtié en iman. Los
isnads indican que sdlo al-‘Abbas fue instruido personalmente por su
padre, ¥ que los hijos menores estudiaren con sus hermanos mayores.
La cohesion del grupo de hijos en este periodo se expresa con claridad
en algunos isnads que muestran una cadena en la que figuran varios de
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los hermanos en forma sucesiva. Por ejemplo, en la ISN/5 apareco al-
‘Abbas como maestro de Yahya, Yahya como maestro de Ibrahim e
Ibrahim como maestro de Muhammad Fudimuru. Posteriormente, la
principal escuela Saghanughu de Kong quedd bajo la direccién de
Muhammad Fudimuru, el menor de los doce hijos de Muhammad al-
Mustafa. De los hermanos mayores, al-‘Abbas y Yahya se quedaron en
Kong, y Sa‘id e Tbrahim, como ya se dijo, se instalaron en a Bobo-
Dioulasse, donde fundaron otra escuela (véase, por ejemplo, ISN/9; 40).
Otros de los doce hijos se radicaron aun mas lejos, en Tomhuetu,
Casamanza y otros sitios, y no aparecen en ninguno de los isnads obte-
nidos en la region de las ciudades dyula. Llamaré escuela de Karankara
a la de Muhammad Fudimuru, por el lugar en el que estaba ubicada.
En el cuadro 1 se brindan algunos aspectos de su estructura inicial.

CUADRO 1. La escuela de Karankara, Kong, en el siglo XIX
(basado en ISN/ 1, 5; 14; 20; 25)

Relaciones genealégicas Clave
s1 81 Muhammad al-Mustafa Saghanughu,
de Boron
I 32  Al-‘Abbas, imé4n de Kong, fallecido en
$52—83—84—255 1801
| ' I S3  Yahya, de Kong
86—87 S8 S9—S10 54 Ibrahim, de Kong, y mds tarde iman
’ | de Bobo-Dioulasso, fallecido en 1825/
6
511 512—8513 55 Muhammad Fudimuru, de Kong
86 Muhammad al-‘Afi, de Kong
Relaciones maestro-alumno g; H)mg, ikmfllll g?dg:_(m% -
u Bakr al-8iddig, de Kong
828354755 S9  Abu Bakr al-Siddig, de Kong
\L ¥ T M t 510 al-Hajj al-Qasim, de Kong
56 57 88 89 810 511 Muhammad Khayr, de Kong, y mas
l 1 tarde de Dar al-Salam, cerca de Bobo-
511 512 - 513 Diculasso

512 Mahmud, de Kong

513 ‘Umar, de Kong

Escuela de Karankara I hijo de;—hermano de; — 4 maestro
de.

Fundar una escuela, con la cantidad habitual de cursos que van des-
de la instruccion elemental en la lectura y la escritura del idioma drabe
hasta los estudios avanzados en ciencias isldmicas, requiere una costo-
sa inversién en capital humano (maestros), capital fisico (edificios, li-
bros, materiales de escritura)®® y capital social (un caudal de conoci-
mientos y técnicas sobre el que se basa la reputacién y el “buen nombre”
de la institucidn). La organizacién de los recursos necesarios para ese
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emprendimiento es justamente el tipo de actividad corporativa que
—como el comercio— se adapta al sistema de trabajo del lu, v la funda-
cién de escuelas siempre parece haberse realizado en el marco del lu, es
decir, del grupo de parentesco que comprende dos o tres generaciones,
cuya composicion ya hemos consignado (pag. 192-3). En el cuadro 2, se
muestra eémo se desarrollé la escuela de Karankara en torno a cuatro
maestros —podria haber otros en distintos isnads—, todos ellos capaci-
tados por Muhammad Fudimuru (S5}, dos de sus hijos (39, S10) y dos
hijos de sus hermanos (87, S8), lo que constituye una tipica formacién
del /u. En ese cuadro aparecen rasgos comparables en el desarrollo
de la escuela de Saghadughu (que no debe confundirse con Saghanughu)
en Kong, dirigida por Karamoko Alimuru Saghadughu en los prime-
ros afios de este siglo. Marty hizo una resefia sobre esta escuela en
momentos en que la dirigian dos hermanos de Alimuru, Isma‘l y
‘Abdallah, v ya estaba en estado de decadencia, con sélo diez alumnos
(Marty 1922: 191-2).

CUADRO 2. Los maestros Saghadughu de Kong
(basado en ISN /24, 37 (D) y (ii))

Relaciones genealbgicas Clave
8d1 8dl Muhammad al-Mustafa Saghadughu, de
| Kong, b.Sulayman b.‘Uthman b,
8d2———————8d3 ‘Abdallah, quien se fue de Boron a Kong
8d2 Muhammad al-aswad, de Kong
Sd4——8d5 Sdé 8d3 ‘Abdalah, de Kong v Séguéla
Sd4 Ibrahim, de Kong
Relaciones maestro—alumno 5d5 Khalil, de Kong
5d1 Sd6 Alimuru, nombrado imédn de Kong en
1897, tras la masacre de los ‘ulama a
8d2 ——5d3 manos de Almamy Samori, fallecido en la
década de 1920,
Sd4 Sd5—> S5d6

En la mayoria de los isnads se indican no sélo las relaciones maestro-
alumno, sino también los vinculos de parentesco cercano: padre, her-
mano del padre y hermano.*® Es infruecuente, en cambio, que consten
los domicilios de los maestros nombrados, y estos datos deben obtenerse
en forma independiente, por lo comin mediante el testimonio de algin
descendiente de la persona en cuestién. Es evidente, sin embargo, a
partir de los ejemplos vistos de los maestros Saghanughu y Saghadughu
de Kong, que cuando en las cadenas se encuentra una estrecha corres-
pondencia entre el patrén de las relaciones genealdgicas y el de las rela-
ciones maestro-alumno, esto es indicio de la fundacion de una escuela
por parte de la empresa corporativa de un lu. Pero la existencia de esa
escuela debe verificarse mediante la identificacidn in situ. Este procedi-
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miento es ilustrado en el cuadro 3, que muestra los antecedentes, segiin
aparecen en los isnads, de tres escuelas del siglo XX; la de los ‘ulama’
Kunatay de Kong, la de los Timitay y la de los Qunbala (0 Gbani) de
Bonduku. Segan la investigacion que efectué Marty de las comunida-
des musulmanas de la Costa de Marfil, en la década de 1910, la escuela
de los Kunatay, por entonces dirigida por Karamoko Widi (Oulé), esta-
ba en decadencia (como todo lo demas, en Kong, tras la masacre de sus
‘ulama’ en 1807}, v sdlo tenia cinco alumnos. La principal escuela de
los Timitay en Bonduku, dirigida por Sa‘id Kunandi, tenia unos veinte
alumnos en las clases cordnicas elementales, y también se dicta-
ban cursos avanzados, mientras que una segunda escuela de los Timi-
tay, bajo la direccién de Karamoko Timitay —probablmente Abu
Bakr (T13)— era de similares dimensiones. Por iltimo, la escuela
Qunbala, que dirigia ‘Abdallah (Q5), tenia unos cincuenta alumnos
{Marty 1922: 197, 223-6).

CUADRO 3. Tres escuelas dyula del siglo XX v su interrelacién
(basado en ISN /[ 16; 18;: 20;: 21: 23)

Saghanughu Escuela Escuela Timitay, Bonduku Escuela Qunbala
de Kong  Kunatay, Kong Watare, Bonduku
Relaciones genealdgicas

51 K|1 Tl—————T2—T3 w1 Qi

| | | |
S|2 KZ—-K‘!B T4—T5—T6—T7 T& T9 W2 Q2—Q3

| Lo

56 K4—K5 T10 T11 Ti2 Q4 Qb
(ver | : l
cuadro 1) K6—K7 T13 Q6 Q7
51 K8

b
Sf Relaciones maestro-alumno
8 ——— K1

K2
! |
K4—=K5 TT—T6«THh« T4 ——— > W2—>Q3
K6 T11-T12 Q4->Q5
K8 T13 Q7<Q6
Clave

Saghanughu Véase el cuadro 1
Kunatay K1: al-Hasan; K2: ‘Umar, alias Alimuru; K3: nombre desconocido; K4:
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al-Hasan; K5: Alfa ‘Umar; K6: Karamoko Widi; K7: ‘Abd al-Qadjr; K8:
al-Hajj al-Hasan (de Kong y més tarde de Wenchi).

Timitay T1: Muhammad; T2: Said; T3: ‘Abd al-Rahman; T4: ‘Abd al-Qadir; T5:
Sa'id; T6: Ibrahim; T7: Isma'il; T8: Malik; T9: Tbrahim; T16: al-Hasan;
T11: Sa‘id Kunandi; T12: al-Hajj Muhammad; T13: Abu Bakr.

Watara W1: ‘Umar Kunandi; W2; Ibrahim

Qunbala Q1: ‘Abdallah; Q2: al-Hajj ‘Abd al-Rahman; @3: ‘Ali; Q4: Muhammad;
Q5: ‘Abdallah; Q6; “Abdallah; Q7: al-Hajj Dawud.

Cabe destacar que la actividad econdémica de los miembros del {u es
diversificada, y el hecho de que algunos de ellos ejerzan la ensefianza
—incluse en los lingjes con una fuerte tradicién erudita—mneo implica
que dejen de dedicarse al comercio y a la agricultura. Pero la fundacién
de una escuela, como demuestran los casos considerados, impone una
pesada carga a los recursos del {u, pues requiere que muchos de sus
miembros adultos dediquen gran parte de su tiempo a una empresa
gue, aunque socialmente gratificante, no rinde beneficios econémicos
comparables, por gjemplo, con los del comercio. La participacion de esos
miembros en la tarea de fundar la escuela, por lo tanto, cesa una vez
que ésta entra en funcionamiento. Los ecambios que se producen enton-
ces son “especificos de la edad”: su descripeién varia segiin se tome como
punto de referencia al grupo de mayor o al de menor edad del {u. En el
primer caso, en el nivel del grupo de hermanos de mayor edad, la direc-
cién de una escuela fundada es asumida por uno de los hermanos mas
joévenes, como ejemplifican los maestros Saghanughu de Kong 52-5 en
el cuadro 1, y los maestros Timitay de Bonduku T4-7 en el cuadro 3. En
esta fase de desarrollo, uno de los hermanos mayores puede optar por
separarse del grupo original, es decir, radicarse en otro sitio y comen-
zar a ejercer el comercio, la agricultura o la ensefianza por su cuenta,
como Ibrahim Saghanughu (54 en el cuadro 1) y su hermano Sa‘id (que
no aparece en los cuadros), quienes abandonaron Kong y se instalaron
en Bobo-Diculasso. En estos casos, el hermano o los hermanos que se
separan quedan disociados de las actividades corporativas del grupo
original, si bien el alto grado de colaboracion que suele darse entre ellos
a menudo contribuye a mantener las extensas redes de actividad mer-
cantil y docente caracteristicas de los dyula. Otros hermanos pueden
permanecer en el grupo original y, come han cesado sus actividades
vinculadas con la escuela, se dedicardn al comercio, a la agricultura o,
tal vez, al ejercicio de funciones oficiales como imanes, gadis y otras. La
reorganizacién de las tareas en esta fase de su desarrollo suele dar lu-
gar a la divisién del [u: los hermanos mayores, con sus esposas, hijosy
demds dependientes, establecen sus propios hogares v asi se forman
nuevos [us, de los cuales sélo uno continia vinculado con la escuela. Los
diversos [us, de todos modos, siguen formando parte de un grupo mas
extenso, llamado so en dyula, por lo que subsiste cierto grado de activi-
dad corporativa en este nivel, sobre todo en la esfera comercial, ya que
el comercio entre distintos puntos alejados entre si (a diferencia de las
actividades de 1a escuela) suele requerir Ia participacién de més perso-
nas de las que tiene cada lu aislado.”
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Si estos mismos procesos se consideran tomando como punto de refe-
rencia a la generacién mas joven dentro del [u principal, los cambios
que se producen una vez fundada la escuela presentan un cariz diferen-
te. En primer lugar, en esta generacién habrd menos miembros que
estudien hasta llegar a ser karamokos: sélo los suficientes como para
reemplazar a los viejos maestros fallecidos o jubilados (y éstos suelen
ser los miembros mas jévenes, como se vio antes, pag. 192). 8i hay mas
karamokos de los que se necesitan en la escuela fundada, los exceden-
tes podrian abandonar el lu, incorporarse a otra comunidad que requie-
ra sus servicios, y no volver. Muhammad Khayr (cuadro 1: S11), por
ejemplo, se fue de Kong a Dar-al-Salam (cerca de Bobo-Dioulasso), don-
de atn permanecen sus descendientes, cuando esta ciudad tenia una
gran falta de maestros.® En segundo lugar, mientras que la escuela
tendra una menor cantidad de alumnos del propio lu, si su reputacién
es buena (si tiene maestros con isnads fuertes, buenas bibliotecas, etcé-
tera), atraerd cada vez mads estudiantes de otras comunidades, los que
tal vez se queden a estudiar alli durante varios afios y, a través de los
sadaga que paguen, contribuyan materialmente a la viabilidad econé-
mica de la escuela.

El ciclo de desarrollo del [z dyula es sumamente complejo, en parte
debido a la variedad de los factores econémicos que determinan los pro-
cesos de divisién y separacién que hemos descripto. Es importante en-
tender estos procesos, pues son cruciales en lo que respecta a la super-
vivencia y la multiplicacién de las instituciones de ensefanza y, por
consiguiente, al tema mas general de la difusién de la cultura escrita y
el conocimiento en la regién dyula. Cuando los Saghanughu dicen que
los musulmanes de Banda, Bonduku y Buna, por ejemplo, o de Wa,
Wahabu y Wenchi, son sus felaba, sus alumnos, estdn sefialando que en
cada uno de estos lugares hay conjuntos de maestros, responsables del
progreso de la educacion y de la preservacién de los valores islamicos,
cuyos isnads tienen origen, directa o indirectamente, en los de los anti-
guos maestros Saghanughu de Kong. En esta seccién he procurado
mostrar la flexibilidad de las formas dyula de organizacién social para
adaptarse a este proceso general. Veremos un 1iltimo ejemplo, el de los
Timitay de Bonduku, para considerar el caso de este grupo en un con-
texto menos abhstracto.

La instalacién de los Timitay en Bonduku fue inmediatamente pos-
terior a la dispersién de los dyula de Bighu tras el colapso de ese
centro mercantil surefio, a principios del siglo XVIIL.** En la segunda
mitad del siglo, obtuvieron la funcién de imanes de Bonduku, que al
parecer les concedieron los ‘ulama’ Kamaghatay del lugar,* y la conser-
van hasta el presente. El primer iman timitay, y probablemente uno de
los primeraos colonos, fue Shehu ‘Abd al-Qadir. La genealogia del cuadro
3 muestra su relacién con los karamokos Timitay que figuran en los
treinta y cuatro isnads considerades: Muhammad, Sa‘id y ‘Abd al-
Rahman (T 1-3) eran hijos suyos. Los Timitay siempre lo mencionan
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como a un hombre muy sabio,*! pero no se sabe nada de su educacién,
dado que hasta ahora no se ha encontrado ningin isnad en el que apa-
rezca su nombre. Se sabe mas, en cambio, de su hijo mayor, Muhammad,
el segundo imdn (cuadro 3: T1); fue alumno de Ishaq b. Sulayman
Saghanughu, aungue se ignora si estudié en Kong, en Bobo-Dioulasso o
en otro sitio.* Tuvo como alumnos —entre otros— a su hijo ‘Abd al-
Qadir (cuadro 3: T4), quien fue el cuarto iman de Bonduku, y a ‘Uthman
b. imén Sa‘id Tarawiri de Wa, cuyos descendientes avin dirigen la escue-
la Tamarimuni de esa ciudad.® En esta escuela, se sigue entregando a
los estudiantes el isnad que incluye a Muhammad Timitay e Ishaq
Saghanughu (véase ISN/40), el que, en cambio, ya no circula en Bonduku,
donde al parecer fue reemplazado por dos isnads posteriores, adquiri-
dos por *Abd al-Qadir b. Muhammad Timitay. El primero de éstos, co-
rrespondiente al estudio del Tafsir, incluye a ‘Umar b. al-Hasan Kunatay
{cuadro 3: K2), con quien estudié ‘Abd al-Qadir Timitay en Kong; ésta
es la linea presentada en el cuadro 3, y aparece en ISN/18 y 23. El
segundo isnad, correspondiente al estudio del Muwatta de iman Malik,
incluye a Muhammad b. Thrahim Watara, quien fue alumno de Abu
Bakr B. Ibrahim Saghanughu (cuadro 3: 88) y probablemente ensené
en Buna;* esta linea se encuentra en ISN/19, 25 y 33. La vigorizacién
de la ensefianza que tiene lugar cuando un karamcko retoma su activi-
dad docente tras haberse ausentado para estudiar o repasar diversos
libros con un profesor de especial renombre es un proceso gque los dyula
denominan con el término Arabe {ajdid: renovacién (véase antes, pag.
188). Los dyula estiman que este proceso es crucial para mantener el
contacto entre los grupos dispersos de maestros y el mundo mas amplio
del saber musulman, y lo consideran como una de sus principales salva-
guardas contra el sineretismo y la heterodoxia, la incuria y la posible
apostasia. La existencia del {ajdid, sin embargo, implica que los isnads
no pueden brindar un cuadro completo de las lineas de transmisién del
conocimiento de las ciencias isldmicas, dado que las cadenas anteriores
son eliminadas por las posteriores, tal como la cadena Timitay de Ishaq
Saghanughu fue reemplazada por las de los maestros Kunatay y
Watara, con lo que se extinguié en Bonduku pese a sobrevivir en Wa.
En los primeros afos de este siglo, el principal representante de los
‘ulama’ Timitay era Sa‘id Kunandi (cuadro 3: T11). Nacié alrededor del
afio 1858 y se convirtid en el noveno iman de Bonduku en 1894. Delafosse
lo conoeid en 1902 y quedd favorablemente impresionado con su erudi-
cién en materia de cultura arabe.% Casi dos décadas mas tarde, cuando
Marty escribié sobre Bonduku, Sa‘id Kunandi seguia siendo la persona-
lidad més destacada del distrito: “un marabout intélligent et lettré, qui
lit et écrit assez correctement 'arabe littéraire, et n’est pas sans
connaissances théologiques sur la religion” (segin la condescendiente
descripcién de Marty). Con sus tareas de imén, maestro y mugaddam
gadiriyya, Sa‘id Kunandi combinaba un activo interés en el comercio
del fruto de kola y de ganado (Marty 1922: 221-4). Ha quedado el
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texto de una circular que dirigié a “los musulmanes de la regién de
Bonduku y en particular los Timitay”, en la que expresa su apoyo a
la causa de los aliados y su discrepancia con la posicién de Turquia
{Marty 1922: 488-9).%¢

Los isnads Timitay de los maestros Kunatay y Watara continuaron
entregdndose en dos escuelas de Bonduku dirigidas por alumnos de Sa‘id
Kunandi: Abu Bakr b. al-Hasan Timitay (cuadro 3: T 13) y al-Hajj
Muhammad b.Ibrahim (cuadro 3: T 12). El primero, més conecido como
Karamoko Sabruni, murié en 1957. Su gran prestigio como maestro
atrajo a estudiantes de muchas ciudades dyula. Es autor de numerosos
poemas sobre temas éticos, religiosos y cotidianos (IASAR/153; 224; 229,
230; 247). Lo ha sucedido su discipulo y sobrino Muhammad Timitay
(Sabruni Muhammad) de Barabo. El segundo de los alumnos de Sa‘id,
al-Hajj Muhammad, es el undécimo y actual iman Timitay de Bonduku,
y uno de los mas famosos eruditos dyula céntempordneos. Estudi6 du-
rante dos afios en la Universidad Al-Azhar, de El Cairo, a principios de
la década de 1950 y es autor de una coleccién de fatwas ——resoluciones
legales— alli publicadas.®

6. El rol del ‘ulama’

Los dyula aprueban el ideal de la cultura escrita universal (en arabe,
aunque existe un creciente interés por el franeés y el inglés), y en el
siglo XIX muchas comunidades, como hemos visto (pdg 189), contaban
con una alta proporcién de miembros que sabian leer y escribir. Pero
mientras que no habia ningun obstéculo visible al desarrollo de una
cultura escrita general a través de las escuelas cordnicas, el crecimien-
to de la educacién superior, en cambio, estaba limitado por factores eco-
némicos basicos, de modo que la clase de los ‘ulama’ seguia siendo poco
numerosa. En 1919, por ejemplo, segiin Marty, en Kong y sus alrededo-
res s6élo habia treinta y nueve maestros, en Bonduku habia treinta y
ocho y en Buna, veintidés (Marty 1922: 490). Si bien en esas ciudades,
relativamente présperas, es probable que muchas personas no dedica-
das a la ensefianza hubieran cursado estudios superiores, la cantidad
total de karamokos no puede haber sido superior a la de maestros: los
ulama’ constituian una pequefia seccién de la poblacién urbana y una
fraceién numéricamente insignificante de la poblacién total de cada
regién.

El analisis detallado del mecanismo de la oferta y la demanda de
Earamokos excede el alcance de este ensayo. Cabe suponer, de todos
modos, que el crecimiento de la economia producira un aumento soste-
nido en la demanda de hombres instruidos. Por ejemplo, una comuni-
dad que antes existia en un nivel de subsistencia y de pronto comienza
a producir excedentes comerciables podria decidir incorporar a un
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karamoko a su poblacién, y enviar a una delegacién a la ciudad mas
cercana para solicitarle al imén que encuentre una persona idénea. Este
proceso es importante para el crecimiento de la cultura escrita y tam-
bién para la difusién del islamismo, ya que no sélo las comunidades
musulmanas, sino también algunas paganas, juzgan conveniente con-
tar con un karamoko. Observé uno de estos casos hace varios afios, en la
aldea Isala de Karipre, en el noroeste de Ghana, cuyoes habitantes no
musulmanes solicitaron un karamoko a las autoridades de Walembele,
a unas veinticinco millas de distancia. Tuvieron la fortuna de obtener
los servicios de Karamoko Sawatay Sissay, quien estaba ensefiando alli
v habia estudiado desde 1928 hasta 1934 en Kong, con al-Hajj al-Qasim
Saghanughu (ISN/1; 2). Karamoko Sawatay construyé una pequefia
mezquita con techo de césped en Karipre, la primera del lugar, y abrié
una escuela cordnica. Hoy en dia, algunos de los miembros de mas edad
de la aldea han comenzado a orar y a guardar ayuno en Ramadan, y
muchos de sus hijos asisten con regularidad a la escuela, excepto en las
épocas del afio en que se necesita su colaboracién en las tareas de las
granjas. Karamoko Sawatay le ensefié el Tafsir a su hermano mayor,
aunque éste no reside en la aldea, y envié a un hermano menor a Kong;
ambos hermanos podrian llegar a radicarse en Karipre si surge alli una
demanda de instruccién més avanzada, o de mas clases cordnicas.® Otra
referencia mucho mds antigua a una situacién similar fue efectuada
por Mungo Park, quien entre 1796 y 1797 residié durante seis meses en
Kamalia, una aidea malinke pagana cerca de Kangaba, en cuyas inme-
diaciones se habian asentado algunos comerciantes y ‘ulama’ musul-
manes. Park se alojé en la casa del maestro de la escuela, Funkuma,
quien al parecer tenia una biblicteca muy completa. Funkuma ensefia-
ba el Coran y el drabe a diecisiete nifios y dos nifias, en su mayoria hijos
de padres paganos cuyo objetivo, segin comenta Park, “era el progreso
de sus hijos” (Park 1799: 313-21). A fines del siglo XIX, Binger hizo una
interesante resefia del modo en que los ulama’ de Kong estaban conso-
lidando su influencia sobre los pueblos rurales no musulmanes a tra-
vés de la creacidn de escuelas:

Han establecido, sucesivamente, familias procedentes de Kong en todas lag
aldeas situadas sobre los caminos que van desde Kong a Bobo—Dioulasso
primero, y luego a Djénné. Les ha llevado cincuenta afios dotar a cada aldea
pagana con una o dos familias de Mande. Cada unoc de estos inmigrantes ha
organizado una escuela, solicitando a algunos de los habitantes que envia-
sen alli a sus hijos; poco a poco, a través de sus relaciones con Kong, por un
lado, y con otros centros comerciales, por el otro, han podido brindar diversos
servicios al jefe pagano del distrito, ganarse su confianza e ir metiéndose
imperceptiblemente en sus negocios (Binger 1892: 1, 327).

En los dltimos afios, los karamokos se han mostrado renuentes a
dejar las ciudades para radicarse en lugares més remotos que carezcan
de agua corriente y tiendas bien surtidas. Varias veces, los ancianos de
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las aldeas me han pedido que intercediera en su nombre ante las auto-
ridades de las ciudades vecinas a efectos de hallar un karamoko dis-
puesto a residir entre ellos.%® Algunas veces, al encontrarse en esas cir-
cunstancias, las comunidades paganas envian a uno de sus miembros a
estudiar a una ciudad, con la esperanza, como observa Marty, “de
posséder parmi elles un karamorho, qui ‘rachéte leur fétichisme” (Marty
1922: 268).

A diferencia de la situacién “malthusiana” prevaleciente en algunas
partes de Africa del Norte, en la regién dyula de Africa Qccidental no
existe un exceso de karamokos, por 1o que es infrecuente la presencia de
“hombres santos” mendicantes, salvo que sean extranjeros. De hecho,
1o mas usual es que la demanda supere la oferta, y se ha llegado a pro-
ducir una aguda escasez de karamokos en dos contextos diferentes. El
primer caso ocurrid cuando la proliferacién de conversiones al islamismo
—como resultado del jihad o de movimientos de tipo mahdista— dio
lugar a una sibita demanda de karamokos que abrieran nuevas mez-
quitas, escuelas y cortes. La imposibilidad de satisfacer esa demanda
fue una de las causas de la pérdida de vigor revolucionario de muchos
movimientos en Africa Occidental y de la reaparicién de formas
institucionales mas antiguas bajo nuevas conducciones. En el presente
siglo, se produjo un similar aumento de la demanda de karamokos como
consecuencia de la explosién urbana: los grandes centros mineros y co-
merciales, sobre todo de Costa de Marfil y Ghana, atraen a muchos
inmigrantes de las ciudades dyula, y cada comunidad, una vez estable-
cida, recurre a su pueblo natal en busca de un iman y de maestros.
Algunos ‘ulamea’ han respondido a este desafio ampliando considerable-
mente sus programas de estudios superiores. Asi, por ejemplo, el mufti
al-Hajj Muhammad Saghanughu de Bobo-Dioulasso tenia, en 1966, 214
estudiantes graduados en el Tusfir, muchos de los cuales se desempefia-
ban como maestros en los grandes centros urbanos, De cincuenta y seis
alumneos conocidos de al-Hajj ‘Umar b. Abi Bakr de Salaga y Kete Krakye
(m. 1934), un maestro hansa estrechamente ligado al ‘ulema’ dyula, se
radicaron mds tarde en pueblos de entre 2.500 y 12.000 habitantes,
diez en ciudades de entre 12.000 y 40,000 y en ciudades de mas de 40.000
habitantes,”

Una caracteristica de la sociedad del oeste de Sudan es la presencia
de lo que suele definirse como eastas: grupos altamente especializados
en sus funciones (herreros, talabarteros, etcétera) que tienen fronteras
sociales delimitadas, por egjemplo, por patrones matrimoniales, y cuya
cohesion social se expresa a través de ciertos rituales, obligaciones y
prohibiciones.”™ Asi como la jurisdiccién de un grupo de propietarios de
tierras se ejerce sobre una “parroquia” territorial, la de un grupo de
artesanos calificados se ejerce sobre una esfera de competencia tecnols-
gica; los herreros, por ejemplo, tendran jurisdiccién sobre los hornos de
fundicién de su localidad. Y asi como los rituales de los primeros son
regulados por los custodios de sus tierras, los de los segundos son regu-
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lados, en el caso de los herreros que tomamos como ejemplo, por el cus-
todio de los yunques y las herramientas del fundidor del grupo. Pode-
mos considerar que los ‘ulama’, es decir, los grupos de maestros de las
distintas localidades, también ejercen control sobre un campo de activi-
dad tecnolégica, que es la escritura: el alfabeto, las lapiceras, la tinta, el
papel, etcétera, y que estan organizados bajo la autoridad ritual de sus
imanes. En efecto, segun las formas de pensamiento tradicionales del
oeste de Sudin, los ‘ulama’ son conceptuados precisamente de esta ma-
nera y, por lo general, tienen un rango inferior al de los nobles de los
grupos gobernantes (que ejercen actividades administrativas), pero su-
perior al de los grupos de artesanos como los herreros o los talabarteros
(Boyer 1953: 72-3). En virtud de sus recursos tecnolégicos, los ‘ulama’
asumieron importantes funciones en las cortes islamizadas de los anti-
guos reinos de Sudén, Mali, Songhai, Bornu y otros. Se encargaban de
mantener la correspondencia y llevar registros, y por sus vinculos con
el trono alcanzaron posiciones de considerable influencia politica y, en
algunos casos, de autoridad. A principios del sigle XIX, ya ocupaban
posiciones destacadas, incluso en los grandes reinos no musulmanes
como el de Bambara de Segu, donde, como observé Park en 1305, el
“primer ministro” era musulmén (Park 1815: 145), En otra publicaeién
ha aparecido un estudie que efectué sobre la influencia de los ‘ulama’ de
origen dyula y de otras procedencias en la corte de los Ashanti durante
el mismo periodo (Wilks 1966: 318-41). Los ‘ulama’ del oeste de Sudén,
sin embargo, consideran que sus recursos no estan principalmente al
servicio de las clases gobernantes sino de las comunidades musulma-
nas; el desinterés de los dyula respecto de la actividad politica seglar ya
se mencion6 anteriormente (pag. 200). Estos ‘ulama’ se diferencian de
todos los demas grupos de la sociedad sudanesa occidental, sean de ma-
yor o de menor rango, debido a sus persistentes esfuerzos por lograr y
mantener la conformidad (conversién y ortodoxia) entre los rituales,
obligaciones y prohibiciones locales y los de la comunidad musulmana
global. Para los dyula, diseminados dentro de una poblacién preponde-
rantemente no musulmana, esta funcién es crucial para asegurar su
supervivencia como sociedad.

Los karamokos dyula se definen a si{ mismos como guardianes del
sunna, o estilo de vida, de su comunidad, y toman como modelo el sunna
del profeta Muhammad. Ocupan posiciones de liderazgo dentro de la
sociedad y consideran que su principal funcién es la mau‘iza: la
orientacion social y moral. Por consiguiente, la admisién de una perso-
na en la clase de los ‘ulama’ se determina sobre la base de su conoci-
miento de las tres obras: el Tafsir al-Jalalayn para explicar el Cordn, el
Muwatta’ de imdn Malik para comprender los temas legales vy el al-
Shifa’ de Tyad b. Musa para ilustrar la vida del Profeta. La orientacién
e brinda a través de diversas instituciones, como los tribunales de ar-
bitraje en los que se emiten fatwas, resolucions legales, basadas en el
ijma’, el consenso de las opiniones autorizadas, pero sobre todo a través
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de la estructura educacional que ha sido el tema de este ensayo. Segu-
ramente con razén, los karamokos dyula han juzgado que la presencia
en l_a sociedad de una elite educada, los ‘ulama’, es una condicién nece-
saria pero no suficiente para preservar los valores isldmicos, v que la
condicién suficiente se cumple si esa elite culta se combina con una
presencia mayoritaria de personas que sepan leer y escribir y estén en
condiciones de responder a su orientacién. Este punto fue claramente
expuesto por Mungo Park hace mds de un siglo y medio:

Al fundar pequefias escuelas en diferentes ciudades, en las que se ensefia a
leer el Corédn y se inculean los principios del Profeta a muchos nifios paga-
nos, asi como mahometanos, los sacerdotes mahometanos influyen en las
mentes, y forman el caracter, de sus jévenes discipulos, dejando en ellos una

marca que ningin episodio posterior de su vida podra jamés bo i alte-
rar (Park 1799: 60). P ! rrarmate

Los dyula consideran que todo fracaso en la conduccién se debe a un
retroceso causado por una ihmal (falta de observancia o “incuria”) que
lleva al kurf (descreimiento). Los sintomas son inconfundibles. El cam-
po de aplicacién de las leyes musulmanas, sobre todo las referentes al
matrimonio, el divorcio y la herencia, se reduce y cede su lugar a los
procedimientos consuetudinarios locales {Anderson 1954: 266-7). La
palgbra escrita adquiere cada vez mas valor, no como medio de comuni-
cz_:\c16n sino por sus cualidades magicas, y el arte de escribir, si no se
pierde por completo, se convierte en una posesién esotérica de una ca-
maritla que despierta mas temor que respeto. Un ejemplar del Cordan
podria verse como un objeto sagrado por derecho propio, destinado va
no a ser leido sino reverenciado, y en algunos casos, como entre los
kamara de Larabanga, en el norte de Ghana, sélo serda expuesto a la
vista del piiblico una vez al afio.” En otros casos, el baculo de un imdn
se c_onvierte en objeto de adoracién, y periédicamente se le ofrecen
purificaciones y sacrificios, como entre los sanu de Bobo-Dioulasso.™
Es posible que el ayuno de Ramadan siga observandose por un tiempo,
pero mas como expresién de la solidaridad ritual del grupo que como
precepto del islamismo. Los dyula consideran que estas tendencias son
resultado del aislamiento y procuran evitarlas a través del tgjdid, que
es la vigorizacion del saber a través del continuo contacto con estudio-
S08 de otras comunidades musulmanes y de la realizacién de peregrina-
ciones a la Meca en las que participan jévenes y ancianos, mujeres y
hombres.™

En algunos casos, estos retrocesos del Islam han conducido a una
total apostasia y a la asimilacién a otras culturas no dyula (véase mas
arriba, pdg.188), pero por lo general, las comunidades de la didspora
dyulg no sélo han preservado intacto el contenido islamico de su cultu-
ra, sino que han consclidado cada vez mds su liderazgo sobre sus veci-
nos no musulmanes. Este fenémeno ha impresionado a muchos obser-
vadores. Marty, por ejemplo, en los primeros afios de este siglo, advirtio
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que imédn Sa‘id Kunandi Timitay “tenia gran influencia, no sélo en la
comunidad musulmana mande-dyula de Bonduku y de la regién, tanto
inglesa como francesa, sino también entre la poblacién pagana de la
zona, los abron y los kulango, jefes y subditos, que acudign a el para
pedirle consejo” (Marty 1922: 222). Marty conjeturd que la situacién era
consecuencia de la politica colonial francesa hacia el Islam, pero antes
de eso, Binger, por ejemplo, habia observado en 1888 que en los Egtados
de Kong (cuyo gobernante asistia a las clases para adultos que dlctalr_Ja
el im4n), ni los jefes de aldeas paganas tomaban decisién alguna sin
antes consultar al karamoko mas cercano (Binger 1892: 1, 326-7).

Quisiera concluir expresandoe mi profundo agradecimiento al n}ufti
al-Hajj Muhammad Saghanughu de Bobo-Dioulasso, quien personifica
hoy el vigor intelectual y el liderazgo carismatico que durante m_uchos
siglos han caracterizado al ‘ulama’ dyula. De sus muchos escritos, y
escuchdndolo hablar, he obtenido gran parte de los conocimientos que
han hecho posible el presente ensayo.

Apéndice I

Lista de “snads’ examinados

ISN/1 (M) ‘Abbas Sawatay b. ‘Abdallah Sissay, de Karipre, estudiado en
Kong. s.f. (IASAR/49) ]

ISN/2 (T) ‘Abbas Sawatay b. ‘Abdallah Sissay, of Karipre, estudiado en
Kong. s.f. (IASAR/50) ) o .

ISN/3 (M) Siddiq b. Sa‘id b. Ahmad b. al-‘Abbas al-Subati b. iman Sa‘id
Tawawiri, de Wa y Obuasi, estudiado en Kong. s.f.

ISN/4 (Sh)  Siddig b. Sa‘id b. Abmad, etc., de Wa y Obuasi, estudiado en Kong.

s.f. .
ISN/5 (Q}) Siddig b. Sa‘id b. Ahmad, etc., of Wa and Obuasi, estudiado en
Kong. s.f. _
ISN/6 (Q) Idris b. Ya‘qub Kunatay, de Sunyani, estudiado en Sunyani. g.f.
(IASAR/141)

ISN/I(T) al-Hajj ‘Abd al-Rahman b. iman Malik b. ‘Abd al-Rahman Bamba,
de Wenchi, estudiade en Wenchi. s.f. _

ISN/B(T) al-Hajj ‘Sa‘id b. ‘Abd al-Rahman Bamba, de Wenchi, estudiado
en Wenchi y Banda s.f.

ISN/9 (T) al-Hajj Husayn b. al-Hajj Ishaq Bamba, de Menji (Kiyisi), estu-
diado en Menji. s.f. .

ISN/10(T)  al-Hajj Adam b. Salih, de Wenchi, estudiado en Wenchi, s.f.
(TASAR/439)

ISN/11(T)  Muhammad Bamba, de Wenchi, estudiado en Wenchi. s.f. (JASAR/
338

ISNA12 (T) al-Ij%ajj ‘Abd al-Rahman b. Mukhtar Sienu, de Shukr li-Tahi, es-
tudiado en Loropeni. s.f.
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[SN/13 (T} Muhammad Fudimuru b. Muhammad Saghanughu, de Dar al-
Salam, estudiado en Kong. s.f.

ISN/14 (Q)  Tbrahim b. Dawud Jani de Dar al-Salam, estudiado en Dar al-
Salam. s.f. (IASAR/295)

ISN/15 (), (i) (M) Ibrahim b. Mu‘ru Sanbi Kamaghatay, de Bonduku, estudiado
in Bonduku, s.f. (IASAR/175)

ISN/16 (i), (i1), (iii) (@) Ibrahim b. Mu‘ru Sanbi Kamaghatay, de Bonduku, estu-
diado en Bonduku. m. A H. 1338, (TASAR/175)

ISN/17 (i), (i) (Q) Ibrahim b. Mu‘ru Sanbi Kamaghatay, de Bonduku, estudiade
en Bonduku. s.f. (IASAR/175)

ISN/18 (Q) Harun b. Baba Watara, de Kintampo, estudiade en Bonduku. m.
1360/1941,

ISN/19 (M) Harunb. Baba Watara, de Kintampo, estudiado en Bonduku. m,
1360/1941.

ISN/20 (@)  ‘Abd al-Rahman b. Hamid Tarawiri, de Wa y Kumasi, estudiado
en Bonduku. m. 1370

ISN/21 (T, M; Sh) al-Hajj Muhammad b. Ishaq Suwari, de Wenchi, estudiado en
Wenchi. s.f..

ISN/22 (T; M, Sh) al-Hajj Ahmad Baba b. Sulayman Bamba, de Wenchi, estu-
diado en Wenchi. m. 1355.

ISN/23 (i}, {11) (T) al-Hajj "Uthman b. Ishaq of Kintampo, estudiado en Bonduku.
dd. 1961, (IASAR/162; 427)

ISN/24 (T) Sa‘id Fufana, of Wa, estudiado en Bole, s.1.

ISN/25(Q)  al-Hajj ‘Abd al-Mu'min b. Sa‘id Tarawiri, de Wa, estudiado en
Wa. m. 1373

ISN/26 (M)}  ‘Abd al-Mu'min b. ‘Umar Madi, de Wa, estudiado en Kintampo.
a.f.

ISN/27(Q)  Ya'qub b. al-Hajj Sa‘id Tarawiri, de Wa, estudiado en Wa. s.f.

ISN/28(T)  Sulayman b. al-Hajj ‘Uthman Tarawiri, of Wenchi, estudiado en
Wenchi. s.f. (IASAR/438)

ISN/29 (T)  al-Hajj Ibrahim b. al-Hajj Muhammad Sa‘id, of Sunyani, estu-
diado en Wenchi. s.f. (IASAR/232)

ISN/30(TH Muhammad b. Harun Tarawiri, de Wa, estudiado en Wenchi. s.f.

ISN/31(Q) Ibrahimb. Mu'min b. Jibril, de Boromo, esudiado en Boromo. s.f.

ISN/32(T) al-Hajj Ya‘qub, de Wenchi, estudiado en Wa. m. 1375. (IASAR/
339)

ISN/33 (M)  al-Hajj ‘Uthman b. Ishaq, de Kintampo, estudiado en Bonduku
m. 1961. (IASAR/163)

ISN/34 (Qy  al-Hajj Mu'min Sanaf, of Ozani, estudiado en Boromo. s.f.

ISN/35 (@)  al-Hajj Khalid b. Umar b. Ibrahim Saghanughu, of Boromo, es-
tudiado en Wahabu. s.f.

ISN/36 (@) Adam b. Ishaq Jayr, de Boromo, estudiado en Boromo. s.f.

ISN/37 (i), (i1) (Q) imén [brahim, de Bonduku (?) s.f. (TASAR/162; 427)

ISN/38(T)  Ahmad b. Sigqig Saghanughu, de Wahabu, estudiado en Wa. s.f.

ISN/39 (T) ‘Abd al-Mu'min b. Abi Bakr, de Kumasi, estudiado en Banda. s.f.

ISN/40 (@}  Abu Bakr al-Siddig b. ‘Abd al-Mu’ min Tarawiri, de Wa, estudia-
do en Wa. s.f.

Abreviaturas: Q: isnad por el Cordn. T: isnad por el Tafsir. M: isnad por el
Muweatia’. Sh: isnad por el Al-Shifa’ - Los documentos descriptos como isnads
por el Cordn en realidad parecen ser siempre por el Tafsir al-Qur'an. La pre-
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ponderancia de isnads por el Tafsir refleja diversas circunstancias: (i) se la con-
sidera la mds bésica de las tres obrag y algunos alumnos interrumpen sus estu-
dios, en forma temporaria o definitiva, tras haber terminado de leerla; (ii) el
alumno que lee las tres obras con un mismo maestro puede recibir un solo isnad,
por lo general el correspondiente al Tafsir, y (iii) el karamoko suele guardar su
isnad por el Tafsir dentro de su ejemplar del Cordn, y puesto que siempre lo
lleva consigo, este isnad es el que mostrara cuando le sea solicitado.

Apéndice 11

La primera cadena de Muhammad al-Mustafa Saghanughu
de Boron (lecturas preferidas de ‘isnads’ cotejados)

Muhammad al-Mustafa b. al-‘Abbas Saghanughu, de
Muhammad al-‘Afi (al-Harfiz) Saghanughu, de
Al-Hajj Muhammad Saghanughu, de
Iman ‘Uthman Saghanughu, de
Al-Hajj Muhammad Saghanughu, de
Abu Bakr Saghanughu, de
Muhammad Tarawiri, de

Al-Hajj ‘Uthman Saghanughu, de
‘Umar Fufana, de

Mandi Kuri (al-Mandawiyu), de
Muhammad al-Buni, de

Al-Hajj Salim Suwari, de

Fatiki al-Mandawiyu, de

Turi Kuri, de

Sissi Kuri, de

Ibn Ishagq, de

‘Abd al-Salam Sahrun, de

‘Abd al-Rahman b. al-Qasim, de
Imam Malik b. Anas, de

Nafi, de

‘Abdallah b. ‘Umar, de

El Profeta

Traducciones de las primeras secciones de
cuatro ‘isnads’ que muestran la convergencia en
Muhammad al-Mustafa Saghanughu de Boron

ISN/9: ‘Isnad’ de los maestros bamba de Menji y Banda

..al-Hajj al-Husayn b. al-Hajj Ishaq Ba‘ha [Bambal] de la ciudad de Kiyisi
[Menjl] aprendié (akhadha ‘an) Tafsir al-Qur'an del muy erudito al-Hajj Yahya
b. Muhammad Baba de Kiyisi, y éste aprendié el Tafsir al-Quran del muy eru-
dito al-Hajj Mahama, y éste lo aprendié de su padre iman Sa‘id al-Babi [Bambal]
de Fughula (Banda), y éste del gran shaykh Umar al-Ba‘bi de la ciudad de
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Fughula, y éste de al-Hajj al-Sanusi al-Turi, y éste de su padre, el erudito Sa'id
al-Turi en la ciudad de Dukusu [Lokosol, y éste del maestro Mukhtar Shaykh
Ba‘id al-Sakanughu [Saghanughu] en la ciudad de Julasu [Bobo-Dioulassol, y
éste de su hermano Sayyid Yahya al-Sakanughu en la ciudad de Qu [Kong]l, y
éste de su hermano al-‘Abbas al-Sakanughu, y éste de su padre el shaykh
Muhammad al-Mustafa al-Sakanughu...”

{En todos los isnads bamba, el maesto Ibrahim b. Muhammad al-Mustafa
ha sido desplazado a una parte anterior de la cadena, pero probablemente debe-
ria aparecer entre Sa‘id Turi y Sa‘id Saghanughu).

ISN/15 (i): ‘Tsnad’ de los maestros Qunbala de Bonduku

“El siguiente es el isnad por el Muwaifa’ para Ibrahim b. Mu‘ru, conocido
como Sanbi Kamaghati, quien lo aprendié de ‘Abdallah b. ‘Ali, Qunbala por
descendencia (nisba), y éste lo aprendié de Muhammad b. al-Hajj ‘Abd al-Rahman,
Qunbala por descendencia, y éste lo aprendid de ‘Ali b, ‘Abdallah, Qunbala por
descendencia, y éste lo aprendié de Muhammad b. Yusuf Kamaghati, y éste lo
aprendié de Ibrahim b. al-Mustafd Saghadughu, v éste lo aprendié de su her-
mano Muhammad Fi b. al-Mustafa Saghadughu, y éste lo aprendié de Yahya b.
al-‘Abbas Sakanuqu [Saghanughul, v éste lo aprendi6 de su padre al-‘Abbas b.
Muhammad Sakanuqu, y éste lo aprendié de Sa‘id b. Muhammad al-‘Afi
Sakanuqu, y éste lo aprendié de ‘Umar b. al-‘Abbas Sakanuqu, y éste lo apren-
dié de Muhammad b. al-Mustafa Sakanuqu, y éste lo aprendié de su hermano
Ibrahim b. al-Mustafa, y éste lo aprendié de su hermano Sa‘id [margen: Yahya])
b. al-Mustafa Sakanuqu y éste lo aprendié de su hermano al-Abbas b. al- Mustafa
Sakanuqu, y éste lo aprendi6 de su padre Muhammad al-Mustafa Sakanuqu

ISN/18: “Isnad” de los maestros Timitay de Bonduku

“El siguiente es el isnad por el estudio del noble Coran para Harun b.
Baba Watara, quien lo aprendié de Abu Bakr Karamoko b. al-Hasan al-Timiti,
quien lo aprendié de iman Kunadi [Kunandi] b. Malik al-Timiti, quien lo apren-
di6 de im#n [sma‘il b. iman Muhammad al-Timiti, quien lo aprendié de su her-
mano iméan Ibrahim b. iman Muhammad al-Timiti, quien lo aprendi6 de su
hermano im4dn Sa‘id b. imian Muhammad al-Timiti, quien lo aprendid de su
hermano ‘Abd al-Qadir al-Timiti, quien lo aprendio de Adimuru Qunati, quien
lo aprendié de su padre al- Hasan Qunati, quien lo aprendi6 de Muhammad al-
‘Afi b. al-‘Abbas Sakanughu, quien lo aprendié de su padre al-“Abbas b. al-Mustafa
Sakanughu, quien lo aprendi6 de su padre Muhammad al-Mustafa Sakanughu

ISN/20: ‘Isnad’ de los maestros Qunbala de Bonduku”

“El siguiente es el isnad por el noble Coran para ‘Abd al-Rahman b. Shaykh
Hamid, Tarawiri por descendencia. Lo aprendié de al-Hajj Dawud b. ‘Abdallah,
y éste lo aprendié de su hermano mayor ‘Abdallah b. Muhammad b. al-Hajj
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‘Abd al-Rahman Qunbala, y éste lo aprendi6 de ‘Abdallah b. ‘Ali Qunbala, y éste
lo aprendi6é de Muhammad b. al-Hajj ‘Abd al-Rahman Qunbala, y éste lo apren-
di6 de ‘Ali b. ‘Abdallah Qunbala, ¥ éste lo aprendié de Ibrahim b. Muru Kunadi
Watara, y éste lo aprendi6 de ‘Abd al-Qadir Timiti, y éste lo aprendié de Adimuru
Qunati, y éste lo aprendié de su padre al-Hasan Qunati, y éste lo aprendié de
Muhammad al-‘Afi Sakanuqu, y éste lo aprendié de su padre al-‘Abbas
Sakanughu, y éste lo aprendié de su padre Muhammad al-Mustafa Sakanughu...”

Notas

1 Este ensayo estd basado en un trabajo de campo efectuado entre 1959 y 1966 con el
patracinio del Instituto de Estudios Africanos de la Universidad de Ghana, En la bibliote-
ca del Instituto existen copias de las notas de campo. Agradezco la orientacidén que para
este trabajo me presté al-Hajj ‘Uthman b.Ishag Boye, asistente de investigacién del Ins-
tituto. Mis colegas J. J. Holden y D. Gjertsen, ambos de la Universidad de Ghana, me
acompafiaron en mis numerosos viajes de estudio. El sefior Thomas Hodgkin, en su ca-
racter de Director del Instituto, presté un indeclinable apoyo a esta investigacién. Me fue
posible trabajar con este material debido a que se me concedié una beca para investiga-
cién en el Departamento de Antropologia Social de la Universidad de Manchester, 1966-7:
v deseo agradecer al profesor Max Gluckman y sus colegas el aliento que me brindaron.

2 Véase, por ejemplo, el libro Book of Roger, de al—Idrisi, de mediados del siglo XII.

3 Censo de la poblacién de Ghana de 1960. Las unicas cifras referentes a las afiliacio-
nes religiosas son poco confiables, pues se basan en el posterior censo de una muestra del
5%. Las estimaciones de las poblaciones musulmana y dyula de la zona de Wa, por consi-
guiente, son mias.

4 CHEAM 1957. En el caso de Kong, la institucion de los Sonangui (véase Bernus,
1960, pags. 290-3) era, inter alia, un agente de islamizacién en las zonas rurales.

5 Existen pocos estudios detalladoes de las comunidades dyula. Véase informacion se-
bre Kong en Bernus 1960; sobre los dyula de Gonja, Goody 1967; sobre Bonduku, Tauxier
1921. Est4 en preparacién un estudio sobre Wa por el autor.

6 También se forman fuertes alianzas entre compafieros de clase, es decir, los que
asisten a la misma escuela al mismo tiempo, y entre compareros de haj, log que hacen la
peregrinacién a la Meca el mismo afo. ’

7 Estas estimaciones se basaron principalmente en informacién suministrada por el
imén ‘Ali b. Ibrahim Timitay y su asistente, Muhammad b. Ibrahim Timitay (el actual
iman},

8 Censo de Ghana de 1960, Informe Especial E. Lamentablemente, en el informe no se
define qué se entiende por escuela “Arabe”.

9 No se han proporcionade estimaciones de la asistencia femenina, pues ésta suele ser
intermitente. Los dyula tagarayiri de Wa han estado en la localidad durante unos coatro
siglos o tal vez més, ¥ los limam yiri durante dos siglos y medio.

10 Sobre los escritos en el sistema de escritura darabe (v en las lenguas drabe y hausa)
de Gonja, y principalmente de Salaga, se informa en Goody y Wilks, mds adelante, pags.
260-78.

11 En ciertas circunstancias, otros comentarios pueden sustitvir el Tafsir al-Jalalayn,
pero mi informacidn al respecto es incompleta.

12 Las observaciones generales incluidas en esta seccién se basan en datos de distin-
tas ciudades, entre 1959 y 1966. Hay informes anteriores sobre la educacién dyula en
Delafosse (1910}, pags 177-206; Tauxier (1921) pags. 225-6; Marty (1922), cap. IIL

13 Un dia “normal” para un estudiante dedicado transcurre aproximadamente de este
modo: 2:00-4:00 horas, rezar y estudiar a solas; 4:00-6:00, dormir; 6:00-7.00, banarse,
desayunar, eteétera; 7:00-9:00, instruecién formal; 9:00-14:00, trabajo en la granja, el
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comercio, etcétera; 14:00-16:00, dormir; 16:00-18:00, instruccidn formal, 18:00-19:00, ba-
fiarse, comer, etcétera; 19:00-21:00, rezar y estudiar a solas; 21:00-2:00, dormir. En las
clages formales, el alumneo lee en voz alta, con el maestro, un pasaje del texto estudiado.
A continuacién, €l maestro le explica ciertos puntos de gramatica y sintaxis, y comenta el
significado general del pasaje. El alumno hace preguntas y luego el maestro le interroga.

14 Es posible que lea el extenso comentario sobre el Irshed al-Safik de Tbn Askar
escrito por Hamid Baba b. al-Fami b. ‘Umar de Djénné. Encontré un manuscrito de esta
obra, en 1.100 folios, en Bobo-Dioulasso, donde es sumamente valorada. Algunas pagi-
nas, en fotocopia, aparecen catalogadas como IASAR/84 en la Coleccién Arabe del Institu-
to de Estudios Africanos de la Universidad de Ghana.

15 En Kyerematen (1964), pags. 2 v 4, aparecen el jefe no musulman de Navrongo y el
jefe musulmdn de Wa, ambos del norte de Ghana, vistiendo el byrnus. En algunas comu-
nidades apéstatas, el baeulo y el burnus de un antepasade se veneran como objetos sagra-
dos. Registré uno de estos casos en un grupo sanu (bobo-dyula) de Bobo-Dioulasso (véanse
las notas de campo, 2 de mayo de 1966).

16 Notas de campo, Bobo-Dioulasso, 9 de mayo de 1966: Mule de Doguna fue converti-
do, como ‘Uglman Tarawiri, y educado por los dyula en Bobo-Dioulasso (fines del siglo
XVIII a principios del XIX). Su hijo Mubhammad Tarawiri llegé a ser un prestigioso
karamoko, y su nieto fue el famoso maestro, escritor y mugaddam tijani al- -Hajj Salih de
Djénné, en Ghana (m. 1931). Notas de campo, Kintampo, 14 de abril de 1966: un isala
educado por los dyula de Bonduku, donde tomé el nombre de al-Hamadu Kamaghatay al
convertirse, paso a ser uno de los maestros més activos de Kintampo a principios del siglo
actual.

17 Un conocido ejemplo de esto es el de 1a familia Baghayughu (Wangara) de Tombuctu,
sobre 1a que escribe Mahmud Kati en Ta'rikh ol-fattash.

18 Esta observacion debe modificarse a la luz de algunos cambios recientes. En la
escuela cordnica Fongo de Wa, por ejemplo, los alumnos ahora pagan 1 chelin por mes, y
esta suma se emplea para remunerar a los diez maestros.

19 Este programa fue escrito en el isnad correspondiente al estudio del Tafsir de al—
Hajj ‘Abd al-Mu'min b. Sa‘id Tarawiri de Wa. E] IASAR/48 es un programa similar para la
lectura del Coran.

20 Notas de campo, Kintampo, 14 de abril de 1966.

21 Catalogados como IASAR/49; 50; 141; 162; 163; 175; 232; 295; 338, 339; 427; 438,
439; 444, Algunos de ellos contienen més de un isnad.

22 IASAR/164 contiene los nombres de doce célebres maestros antiguos. IASAR/446
contiene el de Muhammad al-Mustafd Saghanughu y sus doce hijos. He visto numerosas
copias de estas obras y otras similares.

23 ISN/15 (i); 16 (11) v (1ii); 17 (i), 23 (ii); 37 (i)

24 Las fechas estan tomadas del Tu'rikh al-Madaniyyu (IASAR/451).

95 El Dukhul al-Islam consigna el afio 1190 A H. El mufti de Bobo-Dioulasso, al-Hajj
Muhammad Saghanughu, me mostré un libro de su biblioteca en el que se indicaba la
fecha de 1168. El mufti tomé como fuente este libro para su reciente obra Ta'rikh Tim,
pero corrigié el afio 1168, sustituyéndolo por 1108, Esta revisién me parece incorrecta.

26 Véase el Ta'rikk ai-Islam fi Bubu, cap. VIL. El Dukhul al-Islam parece estar equi-
vocado respecto de este punto.

27 Notas de ecampo, Bobo-Thoulasso, 8 de mayo de 1966. Muchos grupos dyula cuentan
que se fueron de Kangaba —siempre llamada Mande-Kaba— debido al paganismo de ese
lugar. En el Ta'rikh Akl Tarawiri min Mandi, que me mostraron en Wa, hay una historia
similar de la emigracién de grupos tarawiri de Kangaba (véanse notas de campo, Wa, 3 de
agosto de 1964).

28 El profesor P. Curtin encontré hace poco tiempo una historia de los Saghanughu de
Soudouta, cerca de Tambacounda; véase Fonds Curtin, IFAN, Dakar.

29 Kani fue un importante mercado de kola; véase Caillié (1830}, I, pags. 331, 339,
345.

30 Notas de campo, Bobo-Dioulasso, 10 de mayo de 1966.
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31 Kl martes, 8 Dhu’ l-hijjat, después de la plegaria vespertina, segin un aviso
necrolégico que escribié su hijo “Umar en la tapa de un libro de sintaxis de lIa biblioteca del
mufti de Bobo-Dioculasso, al-Hajj Muhammad Saghanughu.

32 Segiin consignan tanto el Ta'rikh Tlm como el Ta'rikh al-Islam fi Bubu, al parecer
basados en una nota de al-‘Abbas, hermano de Sa‘id, el martes, 9 Rajab. En otro manus-
crito encontrado en Bobo-Dioulasso, en cambio, se mencionan las fechas 1168 y 1188 A H.
(véanse las notas de campo, Bobo-Dioulasso, 12 de mayo de 1966).

33 Notas de campo, Bobo-Diculasso, 8 de mayo de 1966. E1 Dukhul al-Islam establece
la fecha 1224 AH,, pero ésta parece incompatible con, por e¢jemplo, la vinculacion de
Ibrahim con al-Hajj ‘Umar al-Futi mencionada en esa migma obra.

34 Ta'rikh Tlm; notas de campo, Wahabu, 14 de mayo de 1966.

35 Con referencia a Kong, véase Caillié (1830), [, pdg. 418. Respecto de Buna, véase
Abu Bakr al-Siddig, autobiografia.

36 Véase Kitab Ghunja, las entradas correspondientes a 1136; 1138; 1140; 1145 1146;
1148; 1149; 1158 A H.

37 Dupuis también obtuvo, en Kumasi, varias guias de rutas para uso del peregrino;
véanse pAgs. CXXIv-cxxxv.

38 Este ultimo nombre ha sufrido una curiosa distorsién en los isnads, en los que
aparecen formas como Fatiki al-Mandawiyu, Fatiki Mandighu, Manka, etcétera. La for-
ma que he escogido es la que figura en el Ta'rikh Tim.

39 El problema de Turi Kuri preocupé a un escritor dyula, quien anoté en el ISN/15
que, al parecer, se trata de Sa‘id b. Murkula, también llamado Muhammad al-Abyad.

40 To'rikh al-Madaniyyu Véanse también Monteil (1932), pags. 31-3; De Méziéres
(1949}, pags. 20-4; Monteil (1953), pégs. 361 y sigs.

41 Aparece (como Diaka) en el mapa en Gallieni {1885), aungue en esa fecha no queda-
ba nada, presumiblemente, de la antigua ciudad,

42 Edicién de 1913, texto drabe, pag. 170; texto francés, pag. 314.

43 En reiteradas ocasiones me aseguraron que adn existen obras escritas por al-Haj)
Salim Suwari. Las que me han mostrado, sin embargo, resultaron ser del posterior al-
Hajj Salim Kasamba de Touba, Guinea, fallecido en 1836/7.

44 Los dyula tuvieron escasa participacién en las jihads de Africa Occidental en el
siglo XIX. Se dice que los ‘wlama’ Saghanughu de Bobo-Dioulasso desaconsejaron la jihad
al-Hajj ‘Umar al-Futi: notas de campo, Bobo-Dioulasso, 8 de mayo de 1966,

45 La situacion especial de Jagha, segin se la describe en el Ta'rikh al-fattash, es un
ejemplo de esto. Aunque muchos dyula intervienen en actividades politicas, los hombres
de mayor edad siguen oponiéndose a ello. En Répertoire de populations de U'A.O.F, Cercle
de Kédougou (IFAN, Dakar), hay un interesante comentario al respecto: “ayant & tout
jamais condamné les ambitions politiques”.

46 Estas tres obras se ensefiaban en Tombuctii en el siglo XVII, como indican Mahmud
Kati y Al-Sa‘di. Véase un informe sobre el estado de la ensefianza en esa cindad, y la
importancia que en ella tenjan los maestros dyula Baghayughy, en Hunwick (1964 y
1966).

47 Ta'rikh al-Islam fi Bubu, Dukhul al-Islam.

48 Notas de campo, Bobo-Dioulasso, 10 de mayo de 1966.

49 En Fonds Curtin, IFAN, Dakar, figuran tres versiones (ndimeros 1, 27 y 29) de un
manuscrito que también se refiere a los ‘wlama’ Diakhanke, Véase asimismo Marty (1921)
Cap. II1. Sobre los Diakhanke, en general, véase Smith (1965),

50 En la obra Al-asma’ al-‘ulama’ Zagha (Fonds Curtin, ires versiones, nimeros 3, 23
y 26), se incluyen los nombres de doce alumnos de al-Hajj Salim. Estos parecen ser total-
mente diferentes de los nombrados en fuentes dyula.

51 Edicion de 1900, texto drabe, pdgs. 16-19; texto francés, pdgs. 31-4. Correcciones
efectuadas por Monteil (1965), pdg. 490. Se dice que Muhammad Saghanughu se mudé a
Djénné desde Bitu, que podria ser el centro dyula surefio de Bighu, a veces también lila-
mado Bitu.

62 Notas de ecampo, Bobo-Dioulasso, 9 de mayo de 1966,
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53 Ibid. Véase una plegaria formulada en los nombres de los doce hijos en JASAR/446,

54 Notas de campo, Bobo-Dioulasso, 9 de mayo de 1966; Sunyani, 21 de junio de 1966,

55 Las tradicionales construcciones dyula de techo plano, fabricadas con barro cocido
al sol y materiales locales, presentaban mds problemas de mano de obra que de inversién
monetaria. La moderna y lamentable tendencia a emplear cemento y hierro acanalado,
en cambie, ha invertido las cozas. Andlogamente, las bibliotecas eran antes construidas
por jévenes estudiantes que trabajaban como cepistas; los precios ponfan los ma-
nuscritos fuera del alcance de los estudiosos. Esto también estd cambiande con la cre-
ciente oferta de textos impresos de las editoriales del Medio Oriente y Africa del Norte.

56 Los primos paralelos patrilaterales son Hamados “hermanos”, pero se distinguen
de los verdaderos hermanos por la filiacién que se les adjudica: asi, A hijo de X y B hijo de
Y son hermanos de clasificacién cuando X e Y son hermanos verdaderos. En contadas
ocasiones, los snads’ indican relaciones matrilaterales, generalmente del hermano de la
madre, como en el ISN/8.

57 Una unidad aun mds inclusiva es la que se conoce en dyula como la kabula, del
drabe gabila: “tribu”, La kabule suele constituir un distrito especial dentro de una ciu-
dad. El factor de unién entre los diversos sos que la integran es la existencia de intereses
sociales ¥ politicos en comiin, mas que de empresas econ6émicas corporativas. Véase infor-
macion sobre este agrupamiento, ¥ otros mas amplies, en Tauxier (1921), parte IV, cap. 11

58 Notas de campo, Dar al-Salam, 11 de mayo de 1966. Muhammad Khayr es catalo-
gado, por consiguiente, como un mujaddid: un renovador.

59 Notas de campo, Bonduku, 20 de diciembre de 1959; Bofie, 31 de diciembre de 1965
v 22 de junic de 1966. Los Timitay también proclaman tener origenes arabes: véanse las
notas de campo, Bonduku, 15 de septiembre de 1964.

60 Notas de campo, Legon, 17 de junio de 1966, Véase una lista de los (aparentemen-
te) anteriores imanes Kamaghatay en JASAR/81.

61 Véanse, por ejemplo, las notas de campo, Bonduku, 15 de septiembre de 1964.

62 Ishaq Saghanughu sélo aparece en el ISN/40 de los que he examinado, Mis infor-
mantes Saghanughu no han pedido identificarlo. Su cadena, sin embargo, se remonta de
la manera usual hasta al-‘Abbas de Kong y su padre Muhammad al-Mustafa de Boron.

63 El padre de ‘Uthman Tarawiri, iman Sa‘id de Wa, fundador de esta escuela, estu-
dié en Kong con Al-Abbas b. Muhammad al-Mustafa Saghanughu; véase Wilks, Research
Review, I1, 2 (1966), pags. 65-6. Sa‘id probablemente regres6é a Wa cuando murié su maes-
tro, en 1801.

64 Este probabiemente sea el al-Hajj Muhammad Watara cuyo hijo ‘Abdallah dirigié
una escuela en Buna alrededor del afio 1800; véase mas arriba, pag. 197.

85 Véase Delafosse (1910) pags. 188-90 (donde es erréneamente llamado Muhammad
Timitay).

66 La actitud de Sa‘id Kunandi hacia la administracién francesa era, sin embargo,
equivoca, y en 1914 pas6 unos meses en la entonces Costa de Oro, explorando la posibili-
dad de reinstalar el antiguo asentarniento Bighu.

67 Muhammad Ibrahim al-Timi al-Qadiri al-Azhari, mufti Bunduku, Al-jawab al-
Shafi‘an al-tanazu ‘al-munafi, El Cairo, 1374/1955.

68 Notas de campo, Karipre, 7 de marzo de 1963.

69 Véanse, por ejemplo, las notas de campo, Sati, 17 de mayo de 1967.

70 Notas de campo, Kete Krache, 15 de junio de 1963.

71 En €l Te'rikh al-Sudan y el To'rikh al-fattash se mencionan muchos grupos de este
tipo. Los estudios modernos sobre estos grupos son sorprendentemente escasos, pero
véanse, por ejemplo, Boyer (1953), pags. 72-3; Paqgues (1954), pags. 63-4; Sidibé (1959),
pégs. 13-17. Como sefiala Paques, el término “casta” puede provocar confusién.

72 Notas de campo, Larabanga, 19 de junio de 1962; 9 de marzo de 1963; 2 de mayo de
1966. En estos pocos afios, los kamara han logrado recobrar un considerable grado de
ortodoxia.

73 Notas de campo, Bobo-Dioulasso, 9 de mayo de 1966, Los sanu, que son bobo- dyula,
comenzaron a volver a la ortodoxia a fines del siglo XIX, y en este siglo han desplazado a
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los Saghanughu en la funcién de imanes de la mezquita central.

74 La prevalencia de la peregrinacién estd, por supuesto, estrechamente vinculada
con la situacién econdmica de la comunidad. A fines del siglo XIX, su realizacién parece
haber sido menos comtin que en épocas anteriores. En este siglo, muchos dyula hacen la
peregrinacién, ¥ un pueblo como Wa, de alrededor de 15.000 habitantes, probablemente
tenga unos 200 Aajjis.
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6

La cultura escrita restringida
en el norte de Ghana

El segundo de los trabajos referentes a la cultura escrita isldmica también
tiene por objeto a Africa Occidental. En él, considero una parte de la region
examinada por Wilks, la del norte de Ghana, y me proponge tratarla como un
unico campo social en lo que respecta a la influencia de la escritura sobre las
“tribus” iletradas y los estados parcialmente letrados. A estos efectos, tomo como
ejemplos a los grupos de lodagaa v gonja, respectivamente. También intento
determinar algunos de los factores restrictivos de la cultura escrita, fuera de la
técnica misma de escribir.
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6

La cultura escrita restringida

en el norte de Ghana
Jack Goody

El procedimiento, elegido por muchos socidlogos, de tratar las unida-
des de estudio como si fueran auténomas, aisladas y ahistéricas, impli-
ca degcuidar importantes dreas de accién social. Muchas sociedades no
europeas han quedado congeladas cuando llegaron observadores exter-
nos a estudiarlas, a través de la imposicién del dominio colonial. Pero la
realidad de las relaciones sociales (excepto en unas pocas partes aisla-
das del mundo) exige que cada “sociedad”, cada tribu, cada asentamiento,
sea tratado como parte de un campo de interacecién en el que inciden los
pueblos vecinos, la mutua influencia de la ciudad y la aldea, la indole
del comercio de larga distancia y las filiaciones religiosas.

Si consideramos el norte de Ghana como un campo de esta clase, nos
encontramos con una regién en la que interactdan Estados y tribus
acéfalas en diversos contextos. Desde el punto de vista militar, los Esta-
dos (Gonja, Mamprusi, Dagomba, Wa y Nanumba) imperaban en la zona.
A través de su dominio de la caballeria, los grupos gobernantes de estos
reinos podian hacer incursiones en el territorio “no controlado” a efec-
tos de capturar esclavos, para su propio uso o para venderlos.

En estos reinos, habia cuatro grandes clases sociales: los gobernan-
tes, los plebeyos (por ejemplo, pueblos “tribales” conquistados), los es-
clavos (que eran gradualmente incorporados) y los musulmanes.

Ademas de la clase de los musulmanes, conformada por una serie de
grupos predominantemente hereditarios que llevaban patronimicos
derivados de los mande del noroeste o de los hausa del nordeste,! habia
conversos de las otras clases, en especial esclavos y gobernantes, Inclu-
so algunos jefes se convertian en musulmanes, aunque esta filiacién
obstaculizaba el cumplimieno de las partes “paganas” de sus deberes
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oficiales, ¥ no era alentada por las masas. A diferencia de las regiones
de los margenes del Sahara, la misma dicotomia pelitico-religiosa exis-
tia en toda la zona (Marty 1922: 309). Ademas de los conversos locales,
cabe mencionar a otro grupo, el de los extranjeros, que en su mayoria
eran mercaderes musulmanes, dado que la cuestion de la cultura eseri-
ta suele relacionarse con la posicién de este grupo.

La regién interior Ashanti (como la denominé Rattray) albergaba
varias importantes “ciudades” comerciales. En su aspecto fisico, estas
ciudades no se diferenciaban mucho de las aldeas locales, salvo por su
mayor tamafo y porque tenian una o dos mezquitas, generalmente
decoradas en el llamativo estilo sudanés.? Pero estas ciudades de casas
de barro eran los puntos centrales de una extensa red comercial en la
que los principales productos de la zona forestal, el oro y la kola, junto
con bienes europeos importados, se intercambiaban por ganado, mine-
rales (sobre todo sal y natrén) y manufacturas del norte.?

Los principales participantes en este comercio de larga distancia, que
se extendia a través del Sahara a la costa de Berberia, y de alli a Euro-
pa y al Medio Oriente, eran todos musulmanes. De hecho, su condicién
de musulmanes, que implicaba la presencia de correligionarios a lo lar-
go de las rutas comerciales, la utilizacién de “pasaportes” y el intercam-
bio de cartas, era lo que les permitia dedicarse a estas actividades. Como
resultado, el oeste de Suddn estaba salpicado de comunidades musul-
manas de diversos tamafios; las grandes se mantenian en constante
contacto con Africa del Norte y con otras ciudades sudanesas, de modo
que el saber musulmdn, aunque a veces entrara en decadencia, siempre
estaba en condiciones de revitalizarse.

La difusién de la red comercial y del islamismo tuve importantes
efectos sobre las sociedades precoloniales del norte de Ghana, segin
consta en el informe que hizo Binger de su visita a la ciudad gonja de
Salaga en 1888. La ciudad ya no era el gran centro comercial que habia
sido, pues los ashanti habian trasladado a Kintampo el centro de distri-
bucién de kola, tras la masacre de sus representantes en 1874, Con
todo, los comerciantes de kola procedentes del norte solian pasar por la
ciudad, que atn era el lugar de encuentro de muchos hombres de letras
y que, de hecho, estaba atravesando un periodo de considerable activi-
dad literaria. Entre las personas que visitd Binger se encontraban Sarif
Ibrahim de Tombucti, Al-Hajj Muhammad Hatti de Bornu y Al-Hajj
Jabiri, de origen hausa. Los tres habian estado en la Meca (adonde lle-
vaba unos siete afios llegar a pie) y habian adquirido buenos conoci-
mientos de geografia. “Habian oide hablar de Francia, de Marsella, y
sabian que teniamos vastas posesiones isldmicas en el norte y este de
Africa; lo que es mds, 2 menudo nos llamaban ‘amigos del Sultdn de
Estambul’.” Al-Hajj Hatti habia visitado Tripolitania y Tunicia, mien-
tras que Al-Hajj Jabiri, tras pasar un tiempo en Estambul, habia viaja-
do hasta Bagdad e Iraq (1892: 11, 86).*
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Todas estas idas y venidas de peregrinos musulmanes, invasores rea-
les y viajantes de comercio determinaron que ni las sociedades mas sen-
cillas del norte de Ghana pudieran ignorar la existencia de la escritura
v la presencia de sociedades parcial o totalmente alfabetizadas. Las co-
munidades menos organizadas generalmente tenian respecto de ellas
una actitud hostil, pues sus jefes y mercaderes las invadian para conse-
guir esclavos o para dominarlas politicamente. A su vez, los miembros
de estas comunidades asaltaban las caravanas que pasaban por sus
aldeas, tomando represalias a través del crimen y el pillaje.

i Qué efecto tuvieron estos contactos sobre las culturas del norte de
Ghana? La siguiente resefa se basa en mi trabajo de campo entre los
lodagaa y gonja. Comenzaré considerando a la primera de ellas, una
comunidad acéfala. En un informe anterior sobre los funerales de estos
agricultores “paganos”, observé que utilizaban la indumentaria musul-
mana de los jefes de las sociedades centralizadas para “vestir” el cuerpo
en el funeral (1962: 70). Incluso entre estos enemigos de los sistemas de
clases, los jefes tenian un gran prestigio, pues se los asociaba con la
riqueza y la ostentacién, con el comercio y las invasiones. Pero ;qué
ocurria con la escritura? Entre los lodagaa, se atribuia a la palabra
escrita una influencia “mégica”. De las alfardas de la casa de Meb, en
Biribu, colgaba un relicario consistente en una calabaza oblonga a la
que habian atado con hiles varios trozos de papel ennegrecido. Estos
fragmentos, escritos con caracteres drabes, habian sido comprados aun
mallam itinerante o adquiridos en Babile, un poblado mereantil vecine,
Al igual que los creyentes del Islam, Meb asociaba estos escritos con el
poder de Dios, es decir, de Naangmin, al que identificaba, cabe desta-
car, con el Ala de los musulmanes y el Jehovd de los cristianos. No
pretendia, sin embargo, ser un seguidor del profeta, ni mucho menos
rechazar las creencias tradicionales. Pero percibia que la capacidad
de los musulmanes de escribir brindaba un medio mas eficaz de comu-
nicacion con lo sobrenatural y de interrelacién humana: dado que la
escritura permite a los hombres comunicarse a través del tiempo y el
espacio, también resulta mas eficaz para ponerse en contacto con dei-
dades distantes.

Cuando Bowdich, un empleado de la Compafiia de Africa, visito
Kumasi en 1817, observé la utilizacién generalizada de safis, bolsitas
de cuero que contenian un trozo de papel en el que aparecian escritos
algunos caracteres drabes, por lo comun correspondientes a un versicu-
lo del Coran. El papel, por consiguiente, tenia una gran demanda entre
los musulmanes. En la correspondencia contemporanea entre los mu-
sulmanes de Kumasi v los de Gonja, registrada en los manuscritos de
Copenhague, hay referencias no sélo a los “encantamientos” y “formu-
las”, sino también a la provision de papel en el cual escribirlos (Levtzion
1966: 119).

224

Safi es el término mandingo que denota el tipo de encantamiento
escrito denominado Airz por los drabes. Habia talismanes de esta clase
en Mesopotamia y en todo el Medio Oriente: la filacteria griega, el
amuleto latino y el kemi’a judio, una cajita de cuero que contenia textos
hebreos escritos en pergamino y que se usaba durante la plegaria mati-
nal como recordatorio de la obligacién de respetar la ley. Esta filacteria
también servia como amuleto o talisman, pues encerraba la palabra de
Dios.” Se han registado usos muy similares de las escrituras sagradas
en todo el mundo de la cultura escrita, tanto en la sociedad de Mande
(Drower 1943: 143-81) como en el Tibet budista.

El valor de la escritura como medio de comunicacién eon los poderes
sobrenaturales parece haber sido reconocido en todo el norte de Ghana;
en las comunidades acéfalas tanto como en los Estados, entre los paga-
nos tanto como entre los musulmanes y entre los analfabetos tanto comeo
entre los parcialmente alfabetizados. A esto se agrega el hecho de que el
eclecticismo de las religiones africanas daba cabida a la incorporacitn
de toda practica o creencia nueva que se juzgara eficaz para resolver los
diversos problemas humanos. No es sorprendente, por lo tanto, que los
jefes y caciques del norte de Ghana, cualquiera sea su religién, usen
sombreros con safis de cuero o amuletos plateados cosidos en ellos, en
la conviccién de que estas prendas les brindan, a la vez, proteccién y
prestigio. Las grandes casacas de guerra de los ashanti,® consideradas
capaces de detener las balas del enemigo, se confeccionaban de la mis-
ma manera, y eran el implemento mas preciado del guardarropa de los
jefes. Este era, sin duda, uno de los servicios mas valiosos que presta-
ban los grupos letrados a los iletrados.”

La magnitud de la demanda de estos servicios se pone de relieve en
el informe que hizo Bowdich de su expedicién a Kumasi en 1817. Al
referirse a la religién ashanti, dice Bowdich:

La supersticién mas sorprendente de los ashanti es su confianza en los
fetiches o safis que compran en grandes cantidades a los moros, convencidos
de que esos objetos los tornan invulnerables e invencibles en la guerra, para-
lizan 1a mano del enemigo ¥ hacen temblar sus armas, desvian la trayectoria
de las balas, vuelven prolificos a ambos sexos y ahuyentan todos log males,
excepto la enfermedad (que sélo ellos pueden aliviar} y la muerte por causas
naturales (1819: 271).

Las casacas de guerra a las que se cosian estos amuletos eran costo-
sas e incémodas. Los mandingos de la regién de Senegal tenian vesti-
mentas similares y Jennequin, quien visitd el pais en 1637, escribié al
respecto que “estas defensas estorban tanto los movimientos de sus cuer-
pos que muchas veces no pueden montar a caballo sin ayuda” (Bowdich
1819: 272).* Les brindaban, en cambio, una gran seguridad espiritual y
corporal, aunque no thuy justificada, pues “varios de los capitanes
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ashanti se ofrecieron a dejar que dispardaramos contra ellos con armas
de fuego”. Esta confianza, sostiene Bowdich, era el factor que les permi-
tia emprender sus audaces campaiias militares.” “Los ashanti creen
que las plegarias de los moros, que los han convencido de que ellos ha-
blan con la Deidad, los vigorizan, al tiempo que desgastan gradualmen-
te el espiritu y la fuerza de sus enemigos” (Bowdich 1819: 272). Al pare-
cer, estas convicciones sobre la posibilidad de hablar con la Deidad (el
Nyame ashanti no se ve como distinto del Ala musulman ni del Jehova
cristiano) eran estimuladas por su real contol de una técnica superior
de comunicacién humana, es decir, de la escritura.’

Estos importantes servicios no se prestaban gratuitamente. “Unahogja
de papel”, observa Bowdich, “sustentaba a un moro pobre en Coomassie
durante un mes.” Baba, el musulman mamprusi de Gambaga, cobraba
seis ackies (una media onza de oro) por “un pequeno fetiche de unas seis
lineas, cosido en un estuche de tela roja”. En cuanto a los atavios milita-
res, el gobernante ashanti le dio al rey de Dagomba “por el fetiche o
casaca de guera de Apoko, la cantidad de treinta esclavos”; por otos
{uno de los cuales ilustra), le pagé menos.

La capacidad de proporcionar estos bienes les daba a los reinos del
norte, militarmente dominados por los ashanti, cierta fuerza compen-
satoria. En 1744, los ejércitos ashanti invadieron el noroeste, con los
que Dagomba y el este de Gonja quedaron obligados a pagar un tributo
anual al rey ashanti. Bowdich (1819: 235) considera que el acuerdo al
que se llego fue un triunfo para el gobernante de Dagomba: “A cambio
de un tributo insustancial, establecié un intercambio comercial que, al
proveer regularmente a sus mercados desde el interior, representaba
para él tanto una ventaja como una seguridad, pues gracias a la supers-
ticién de sus belicosos vecinos se habia granjeado una buena reputacion
por hacer safis y augurios, lo cual no sélo aumentaba sus ingresos sino
que le deparaba un mayor respeto como sibdito.” En otras palabras, la
posicién de suibditos les brindaba a estos reinos un incremento en su
actividad comercial, la que incluia la venta de articulos de caricter
maégico-religioso.

La indole de esta demanda de escritos magicos fue analizada por
Marty en un ensayo sobre el islamismo en Costa de Marfil (1922). Este
autor comenta que, entre los pueblos de los bosques, “los unicos ras-
tros... {(del islamismo)... son los amuletos que los agni les compran, a
elevado precio, a los viajantes ‘marabouts’ y que usan junto con dijes y
talismanes fetichistas (es decir, paganos). Asi, en ciertos dias especia-
les, Boa Kouassi [Kwesi], rey de Indénié, aparece coronado con una dia-
dema de seis estuches triangulares hechos de oro y plata, que contienen
amuletos drabes” (1922: 52).

Esta mezcla religiosa es, en parte, un reflejo de los patrones de inter-
cambio externo que existen en toda la zona. En la regién de la sabana,

226

los principales compradores de productos eran musulmanes, ya fueran
moros de Africa del Norte, hausa del centro de Suddn o “mande” del
oeste. Quienes mds cosas tenian para vender eran los paganos del sur,
porque controlaban los escasos recursos naturales de los bosques, la
kola y el oro, como también el acceso a los centros costeros de intercam-
bio con Europa. El caracter de las relaciones de intercambio entre estos
grupos, v en especial el desec del comerciante del norte de acercarse a
las fuentes de riquezas donde los precios son ma4s bajos, ha dado lugar a
una constante interaccién entre el munde musulman y el pagano, y a
una continua modificacién de las respectivag culturas. La primera via
de modificacién de la cultura pagana es a través de la asimilacién de la
magia isldmica (el elemento més facil de asimilar del islamismo), pro-
ceso que, con el tiempo, puede llevar a la plena conversion. El efecto
sobre los musulmanes, por su parte, es la incorporacién o conservacion
de practicas tradicionales que pueden llevar a la apostasia, a una vuel-
ta al eclecticismo o 1a “sepultura del Coran” (Marty 1922: 150, 151, 165,
171). La gran dispersién de los musulmanes hace que el islamismo esté
sujeto a una “dégradation perpétuelle” (Marty 1922: 343); ademds, en
las sabanas del sur los musulmanes rara vez tuvieron peder politico, ni
siquiera en circunstancias en que sin duda podrian haberlo logrado por
las armas, si bien la situacién fue distinta durante los breves gobiernos
de Samory y Babatu.

Esta interpenetracion a través del espacio produce, con el correr del
tiempo, un estado de desequilibrio dindmico en el que generalmente
tiene m4s fuerza el islamismo, por disponer de una mejor tecnologia de
comunicaciones y una mds amplia red de contactos comerciales. Ade-
mads, es la religion de las ciudades. En las zonas rurales, en las que ser
musulmén casi no entrafia beneficios extrarreligiosos, siempre tiende a
incurrirse en la apostasia; “ ‘islamisme’ est aynonyme de commerce et
‘animisme’ de vie agricole” (Marty 1922: 395).

En cualquier momento dado, la interpenetracién asume la forma de
una “mezcla” en la que el intercambio de servicios es no sélo comercial,
sino también politico y religioso. En el siglo X1X, tanto en Costa de Marfil
(Marty 1922: 309) como en Ghana (es decir, Gonja, Goody 1967: 186-7),
los gobernantes eran en su mayor parte pagancs, aungue aceptaban
muchos servicios de sus consejeros espirituales, entre los que habia
paganos v también musulmanes. En lo que concierne a la religién, un
aspecto de la mezcla era la provisién de talismanes musulmanes para
consumo pagano. Segin Marty, todos los musulmanes de Costa de Mar-
fil prestaban este tipo de servicios, cualquiera fuera su estatus, aunque
lo hacian de diferentes maneras. Los musulmanes mas cultos censura-
ban a sus correligionarios que se desplazaban como viajantes de comer-
cio entre las comunidades paganas, empleando técnicas de venta agre-
sivas para colocar sus mercancias (Marty 1922: 437). Para algunos mu-
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sulmanes, ésta era la principal ccupacién, y un renombrado mallam,
Sidiki Koné, fue catalogado por Marty como “un marabout au service
des fétichistes, sans plus” (1922: 63).

:En qué radica el atractivo del islamismo para los paganos? Hay in-
dudables motivos de atraccién, como la superioridad comercial y la mayor
certeza doctrinaria, pero el principal es la posesién de una tecnologia
superior en el dominio intelectual: la tecnologia de la escritura. “Et
surtout”, escribe Marty, “et plus que tout le reste, le prestige du secience,
de I'instruction, de Pécole, du livre, de I'écriture” (1922: 96). Marty cita
el informe de René Caillié de su viaje a Tombuctd (1827), en el que se
menciona que los bambara paganos sentian un gran respeto por los
seguidores de Mahoma y por su escritura, a la que veian como “una
especie de magia”. Como hemos observado, sin embargo, los usos magi-
cos surgen de las ventajas “racionales” de la tecnologia de la escritura,
y la elevada demanda de la magia isldmica (y otros sistemas de escritu-
ra) refleja el reconocimiento de su superioridad en la esfera de las co-
municaciones.

Yo encontré una segunda forma de utilizacion de la palabra escrita
por parte de alguien que no sabia leer ni escribir, durante mi estadia en
Birifu, a comienzos de la década de 1950. A mi regreso a la aldea tras
una ausencia de varios meses, fui a visitar a un adivino llamade Oyie,
guien poco antes habia vuelto de un viaje a Kumassi. La técnica de Oyie
diferia mucho de la de otros adivinos de los lodagaa y de sus vecinos, y
es muy probable que contuviera elementos tomados de algunas practi-
cas isldmicas conocidas, ya que incluia el empleo de un libro. Oyie utili-
zaba algunos de los elementos acostumbrados del adivino tradicional:
piedras de diversos tipos, la corteza de un drbol kakaala y una vara en
forma de L que el cliente debe aferrar para conocer la verdad. Estos
objetos se asocian con las eriaturas del bosque: las piedras provienen de
la montafia y del rio, la corteza y la vara, de un arbol especial, y esos
tres lugares, la montafa, el rio y el drbol, son las principales moradas
de los kontome, seres de los bosques que le crean problemas al hombre,
pero que también lo ayudan a comprender el mundo sobrenatural y
que, en el caso de Oyie, supuestamente le habian ensefiado a leer. Pues
ademds de los elementos usuales, Oyie disponia de un taburete peque-
fio, de extrana forma, en el que apoyaba un libro de gjercicios escolares
lleno de sumas de libras, chelines y peniques. Oyie sostenia el libro de
costado con una mano y con la otra tomaba un lapiz, lo hacia dar vuel-
tas por unos segundos sobre la pagina y luego lo lanzaba de una cifraa
otra, como si estuviera sumando las lineas horizontales y no las colum-
nas verticales. De stibito, mientras apunta hacia algo en las cifras, Oyie
dice: “Veo tus vacas” (o alguna otra frase similar), se dirige a su cliente
y vocifera una pregunta, parpadeando rapidamente al hacerlo. Procede
a hacer més preguntas. El ldpiz vuelve a lanzarse hacia algo, y nueva-
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mente Oyie hace una serie de preguntas. Por ultimo, enuncia una suce-
sidn de proverbios (zukpaaro) y dichos ingeniosos, mientras las perso-
nas gue lo rodean emiten murmulles de aprobacién ante estas oportu-
nas apelaciones al saber tradicional.

También en este caso, la escritura es usada por alguien que no sabe
escribir como medio de comunicacién con los poderes sobrenaturales.
Por un lado, esta prictica tiene una clara afinidad con el uso de los
signos grificos con fines mégico-religiosos, uso muy difundido en el oes-
te de Sudan. Los miembros lodagaa suelen emplear el signo de la eruz,
toscamente pintado con agua medicinal en una piedra plana, para pro-
teger sus campos de diversos peligros; los dogones tienen un repertorio
mas complejo de signos (Griaule 1951). Por otro lado, los rasgos especi-
ficos de la nueva técnica son resultado del contacto de una sociedad oral
con otra que estd haciendo uso (aunque en forma limitada) de téenicas
escritas.

La enorme impresién que puede causarle la escritura a un hombre
con cultura oral se revela en un pasaje de la autobiografia de un ibo del
siglo XIX, quien fue capturado, vendido a mercaderes europeos y trans-
portado a América. Este cautivo, Olaudah Equiano, fue Hevado mas
tarde a Inglaterra, donde tomd contacto por primera vez con la escritu-
ra contenida en libros que aparentemente “hablaban”.

Muchas veces habia visto a mi amo y a Dick dedicados a leer, y sentia una
gran curiosidad por hablar con los libros, como pensaba que hacian ellos, y
asi aprender cémo tuvieron comienzo todas las cosas. Con este propésito, a
menudo tomaba un libro y le hablaba y luego me lo Hevaba al cido, cuando
estaba a solas, en la esperanza de que me contestara. ¥ me preocupaba mu-
cho constatar que el libro permanecia en silencio [1967: 4011

Para las culturas dagrafas, tanto en el norte de Ghana como en todo el
mundo, la magia de la palabra escrita provenia de su valor pragmatico
como medio de comunicacién, de su asociacién con un clero, y del gran
prestigio y el adelanto técnico de las culturas de las que formaba parte.

Pero ademas de las comunidades verdaderamente agrafas, como la
de lodagaa, en la que la escritura sélo tenia un papel muy periférico en
la vida religiosa, en el norte de Ghana (como en el resto de la regién de
la sabana del oeste de Suddn) hahia un conjunto de reinos en los
cuales la escritura cumplia una funcién bien definida.'

Me referiré ahora al papel de la escritura en uno de estos Estados (¢
ex Estados): el reino de Gonja. Comenzaré por recordar la distincién
que antes efectué entre log musulmanes mas antiguos de Gonja y los
extranjeros més recientemente llegados, de los cuales algunos son colo-
nos y otros, visitantes.'®

Los musulmanes mas antiguos son los tinicos que tienen acceso al
cargo de imén de los jefes supremos y divisionales, de quienes son con-
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sejeros. También son los representantes oficiales de la comunidad
isldmica frente al grupo gobernante. Al margen de estos imanes politi-
cos, existe un cargo con el mismo nombre en los poblados de Dokrupe y
Larabanga, anteriores a Gonja. Sélo en la ciudad de Salaga, que antes
fue un importante centro comercial, la comunidad extranjera tiene su
propio imam, con funciones principalmente internas.*

Hoy en dia, el indice de alfabetismo entre los musulmanes de Gonja
es bajo, cualquiera sea la base sobre la que se lo calcule. En otras épo-
cas, Gbuipe (0 Buipe) y su predecesor, el pueblo de Manwule, anterior a
Gonja, eran importantes centros del Islam. Gbuipe es el sitio donde
estd enterrado el legendario conquistador de Gonja, Ndewura Jakpa, y
el im4n del jefe mdximo era escogido entre los musulmanes de este pue-
blo. A comienzos del siglo XIX, los habitantes musulmanes de Gbuipe
tenian estrechas relaciones con la capital ashanti de Kumasi. Pero en
la década de 1940, el jefe maximo de Gonja dejé de elegir a su iman
entre la gente de esa ciudad “tras la desgracia del iltimo Limam (imén)
de Yabum, que no sabia leer la escritura arabe” (Tomlinson 1954: ma-
nuscrito 30). En 1956, sélo encontré tres hombres que sabian leer; la
poblacién era pequefia y la escritura no tenia muchos usos. Habiendo
sido antes un importante centro para el comercio de kola, Gbuipe era
ahora una atrasada aldea rural de unos 350 habitantes.*® Si bien uno
de los mallams tomaba alumnos (un muchacho vivia con él y trabajaba
en sus tierras), no lo vi dar ninguna clase durante las muchas horas que
pasé en su casa. De hecho, las tres personas que sabian leer se habian
educado en otras partes: en cindades en las que los musulmanes ex-
tranjeros brindaban una instruccién méas adecuada (como Salaga,
Daboya y Prang). Para aprender a leer y escribir, aun en forma rudi-
mentaria, era necesario residir durante largo tiempo fuera de la comu-
nidad local. Cabe agregar que la actividad de estudiar, en éste y en
todos los demis pueblos del oeste de Suddn, era peripatética, pues los
alumnos pasaban de un maestro a otro a efectos de adquirir mds cono-
cimientos. El traslado de los estudiantes de un sitio a otro es un rasgo
caracteristico incluso de los sistemas educacionales mds avanzados, pero
cuando el sistema peripatético es dominante y se manifiesta en los ni-
veles elementales de la ensefianza, es indicio del caracter restringido
de la cultura escrita: el movimiento de los medios de comunicacién aiin
no ha suplido con eficacia al movimiento de las personas, esencial para
la transmigién oral.

Una razén de la pobreza de la ensefianza en Gbuipe era el cambio
operado en la situacién econémica. De ser un gran centro mercantil, el
pueblo habia pasado a depender de la agricultura y la venta de carne de
caza para su subsistencia. En esta situacién se encontraban tanto los
musulmanes como los plebeyos v los jefes. El jefe divisional no se ocu-
paba personalmente de lag tierras, a diferencia de los demas hombres
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adultos, que en su mayoria lo hacian de 1a manera intermitente, carac-
teristica de la actividad agricola en Gonja.

En otros centros comerciales més activos, los musulmanes de Gonja
se ocupan mas que los extranjeros de las tareas agricolas, pues aunque
también se dedican al comercio (y algunos jévenes pasan mucho tiempo
“caminando de un lado a otro” para vender sus mercancias), dependen
en gran medida de los comerciantes de larga distancia, de los extranje-
ros que tienen una red de contactos mds amplia, de los madugu (“jefes
de caravana”, en hausa) que han venido a establecerse para actuar como
agentes locales y administradores de las tierras de sus compatriotas. Y
dado que los musulmanes locales dependen en menor medida del co-
mercio, también tienden a usar menos la escritura.

La escritura no era el principal medio utilizado en las transacciones
comerciales: los tratos tenian lugar en el dmbito de la interrelacién oral
y los célculos se hacian mentalmente.’® De hecho, una diferencia esen-
cial entre el mercado de Europa y los del Medio Oriente y Africa es que,
en Occidente, se ha adoptado la técnica, propia de la cultura escrita, de
exhibir un precio fijo, mientras que en las otras dos regiones se emplea
el método oral de regatear en torno a una oferta flexible. Los que estan
habituados a uno de estos tipos de transaccién suelen rechazar el otro,
pues consideran que transgrede su ética econémica, su modo de comu-
nicacién monetaria, Pero fuera de la actividad misma de vender, la es-
critura en drabe se utiliza muy poco en Gonja, incluso en materia de
contabilidad, lo que a su vez limita el alcance de las operaciones econé-
micas que pueden emprenderse.t’

Es probable que anteriormente se hiciera mayor uso de la escritura
con fines comerciales. Se sabe que desde épocas antiguas se empleaban
técnicas escritas en el comercio del Sahara, pues en el afio 961 d.C., el
geografo Ibn Hawkal menciona el uso de notas de débito por la suma de
42.000 denarios: mds de 100.000 libras a valores actuales (Hunwick
1964: 25). También se encontrd, en Katsina, un libro de débitos y con-
tratos de un mercader tuwati de principios del siglo XIX (Hunwick 1965:
36). Y cerca de esa zona, en el norte de Costa de Marfil, los que apren-
dian a leer y escribir utilizaban sus conocimientos para llevar registros
personales. Muchos mallam registraban los nacimientos producidos en
la familia y las sumas pagadas en los contratos matrimoniales.

Los que se dedican al comercio, por consiguiente, conocen los rudimentos de
la contabilidad [Marty 1922: 267]... Algunos utilizan tablas de eseribir he-
chas de madera para anotar itinerarios, pérdidas ¥ ganancias, créditos y
débitos, las aldeas en las que han comerciado o residido, log préstamos efec-
tuados, los datos correspondientes a la regién por la que pasan, como los
nombres de sus poblados, de sus jefes, etcétera... La escritura drabe, por lo
tanto, es constantemente usada en 1a vida cotidiana. Hoy en dia, también les
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permite a los mercaderes de Mande comparar los precios de los bienes im-
portados en diferentes tiendas y adguirirlos al precio mas bajo [1922: 4001,

En Gonja, la vinica clase de contabilidad de la que tengo noticia con-
siste en los sencillos registros de pagos que figuran en los documentos
de Kpandai (Apéndice I, Seccién F), referidos a los impuestos europeos.

Un poco mas al norte, el viajero francés Binger observé la utiliza-
cién de la escritura en las barras de sal provenientes de las minas de
Taodeni, en el Sahara (1, 375). Esta escritura consistia en diversos sig-
nos, junto con nombres propios que Binger supuso serian los del primer
comprador o del productor mismo (374). Es posible que esas marcas de
identificacién sean indicio de la existencia de un sistema de crédito se-
mejante al que actualmente se emplea en el comercio del pescado de
Ghana, pero también pueden haber sido puestas con propésitos magi-
cos. Hasta el dia de hoy se encuentran pequenos fragmentos de piedras
de sal en los mercados del norte de Ghana, donde se les asigna un valor
ritual muy superior al de la sal en polve. Parte de este valor podria
derivarse de las palabras santas inscriptas en las barras, las que quiza
también sirvan como proteccion contra el robo o la destruceion.

Otras formas escritas empleadas en el curso de la actividad comer-
cial eran el itinerario y el “pasaporte”. Tode buen musulman debia lle-
var un itinerario del camino a la Meca,'® en caso de encontrarse en con-
diciones de hacer la peregrinacién y cumplir asi con uno de los principa-
les deberes religiosos. También podia llevar itinerarios de las rutas por
las que viajaba en el curso de su actividad comercial, y de éstos nos
brinda algunos ejemplos Dupuis, jefe de la misién diplomética britani-
ca a Kumasi en 1820, quien comprobé allf la utilidad de sus conocimien-
tos del drabe." Otro ejemplo es suministrado por Abu Bakr al-Siddiq,
capturado en ocasién de un ataque de Abron (“Bonduku”) a Buna a prin-
cipios del siglo XIX. Este cautivo fue vendido a mercaderes europeos y
transportado a las Indias Occidentales, donde su capacidad de escribir
liamé la atencién de R.R. Madden,quien tuvo un importante papel en el
movimiento por la abolicién del trafico de esclavos.®

El pasaporte era una carta de presentacién escrita por un musulmédn
a un conocido suyo de otra ciudad con el objeto de presentarle a un
tercero. A Binger le dieron un salvoconducto de este tipo cuando pasé
por la actual Costa de Marfil en camino a la capital mossi de Wagadugu.
Su anfitrién, Diarawary Wattara, le dio una carta cuyo encabezamiento
revela su proximidad con la tradicién oral: “Alabado sea Dios que nos
da el papel como mensajero y el cdlamo como lengua.” A continuacién,
el autor de la carta encomienda a su huésped cristiano a los gobernan-
tes de las diversas ciudades por las que éste ha de pasar (I, 331-2).

También se utilizaban otras cartas de estilo menos formal en la orga-
nizacién de las caravanas. El comercio de caravanas era una empresa a
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gran escala, en la que varios mercaderes se agrupaban bajo la conduc-
cién de un jefe experimentado y sus colaboradores, quienes actuaban
como organizadores, guias, agentes y, sobre todo, protectores, Las cara-
vanas eran numerosas, de 150 a 200 integrantes en la ruta del noroeste
(Marty 1922: 61), y aun mas grandes a partir de Hausaland. Una de las
principales razones para viajar en una compafiia de estas dimensiones
era prevenir las depredaciones de los pueblos a través de los cuales
habia que pasar, fueran éstos acéfalos, centralizados o saqueadores.?!

En el comercio de larga distancia practicado en esta escala, la eseri-
tura era importante, pues servia para mantener una conexion entre las
comunidades mercantes dispersas. Pero su funcién mas especifica era
posibilitar que los clientes o agentes de lugares distantes hicieran sus
pedidos de bienes o servicios, como se advierte en la correspondencia
entre Kumasi, Gbuipe y Salaga a principios del siglo XIX {Apéndice I,
Seccién B). Esta misma correspondencia demuestra que las cartas tam-
hién se usaban con fines mds personales, como informar sobre la muer-
te de alguien y la pena de sus deudos. Hasta el dia de hoy, une de los
principales usos de la escritura en los poblados més pequeiios es la re-
daccién de telegramas para avisar sobre el funeral de alguien a los pa-
rientes. Este servicio tiene una gran demanda entre los analfabetos, y a
menudo se puede ver a un escribiente sentado junto a la puerta de la
oficina de correos local, esperando clientes. El cuerpo de escritos de Gonja,
enumerado en el Apéndice I, incluye otros dos grupoes de cartas, pero nin-
guno de ellos se relaciona con la actividad comercial.

Si el comercio no era uno de los fines para los que se usaba la escritu-
ra entre los musulmanes “locales”, jcudles eran sus principales usos?
El cargo de iman del jefe divisional incluia la funcién de escriba, tanto
como la de consejero. El imdn era el responsable de la correspondencia _
oficial entre los jefes de los poderes soberanos.?” “Alabado g i0s”,
escribié un musulman de Kumasi, “que creé la pluma p:?&ésgmo
habla, y que hizo el papel que podemos enviar, en luga¥ de embajado-
res, de un pais a otro” (Wilks 1966b: 329). Los pactos y, /alianzas, por su
parte, rara vez se registraban por escrito,” ya que eégeneral se jura-
ban verbalmente, sobre el Cordn, de la manera que‘describe Braimah
en su informe sobre las gueras civiles de Salaga (1967: 6, 7, 38). En este
caso, el Cordn tenia un uso similar al de la Biblia cristiana: los castigos
por violar una “regla” dificil de aplicar para los humanos son puestos
fuera de las manos de los mortales.?

En Gonja, no se utilizaba la escritura para registrar casos judiciales
{Krause da un ejemplo excepcional al respecto). Un motivo de esto era
que la ley islamica no se aplicaba en el plano politico: el poder judicial
se componia de jefes, y no de mallams. Estos 1iltimos intervienen en los
litigios como mediadores entre las partes en conflicto, y aunque sus
voces son escuchadas, dentro y fuera del consejo, nunca escuché una
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apelacién especifica a las leyes musulmanas en esas asambleas, salvo
algunas referencias generales a la voluntad de Dios. En las comunida-
des mercantiles m4s grandes, como Salaga, y dentro de ciertos grupos
musulmanes (por ejemplo, en Bole), los cédigos islamicos son una fuen-
te de derecho establecida, como se advierte en la lista de libros del Apén-
dice II. Pero en 1o que respecta al Estado como totalidad, la situacién
diferia radicalmente de la observada en el norte de Nigeria tras la con-
quista fulani a principios del siglo XIX, donde los alkalis {(gadis} aplica-
ban las leyes islamicas.

Otro corpus de correspondencia de Gonja proviene de la coleccisn de
Al-Hajj Baba de Kpandai (ahora, Jawula Ababio, jefe de Kpembe). Com-
prende cartas escritas por su padre, Mahama Karatu, mas tarde Jawula,
Jjefe de Kpembe (1931-6), dirigidas en su mayor parte a musulmanes
cultos de Salaga y otros sitios del norte de Ghana, en especial a Mallam
Al-Hasan, compilador de las historias en hausa de los pueblos de Mossi,
Mamprusi y Dagomba.? Los documentos administrativos de los que
forman parte estas cartas (Apéndice I, Seccién F) también incluyen no-
tas sobre personas, aldeas y tribus. Algunas de ellas fueron escritas en
respuesta a las exigencias del régimen colonial, que requeria una ela-
borada documentacién de los pagos y otras transacciones financie-
ras, bajo el control de un conjunto de funcionarios inquisitives, euya
tarea era instituir una serie completa de libros de registros que sirvie-
ran como referencia. Uno de los cambios m4s llamativos e inmediatos
provocados por la conquista colonial se produjo en la esfera de las técni-
cas de administracién, donde el uso de la escritura fue constante, inclu-
so en medio de la campafia inicial para establecer el dominie brit4nico,
Los funcionarios distritales no sélo debian llevar registros detallados
de gastos, libros de padrones con informacién sobre cada aldea, diarios
personales especificando su trabajo, sus movimientos, etcétera, sino
también hacer un registro de los casos penales y civiles que atendian y
del dinero que cobraban por las caravanas, los transportes y otros im-
puestos. Ademds, mantenian una copiosa correspondencia, tanto priva-
da como oficial. La comunicacién por escrito tuvo un enorme ineremen-
to, y la instauracién de este tipo de administracién (basada en la difu-
si6én de la cultura escrita seglar) parece haber estimulado el uso de la
escritura entre quienes conocfan el sistema 4rabe. Aun asi, el caso de
Jawula fue excepcional; los jefes de (Gonja rara vez sabian leer y escri-
bir porque en su mayorfa no eran musulmanes, aunque participaban
en las festividades islamicas y observaban algunas practicas mahome-
tanas. Pero el padre de Jawula se habia dedicado al comercio de larga
distancia (una ocupacién sumamente inusual paraun principe de Gonja)
¥, como consecuencia, se habia convertido al islamismo. De hecho, ha-
bria sido dificil practicar el comercio en el norte sin ser musulmén. De-
bido a sus riquezas, su educacién ardbiga, su capacidad para el comer-
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cio y sus dotes de lider, Mahama Karatu atrajo la atencién de los admi-
nistradores alemanes, en primer lugar, y luego de los britdnicos, que los
sucedieron en Togo a partir de 1914, Siguiendo los pasos habituales,
Mahama liegé a ser jefe de Kpembe, pero su adhesién al Islam, combi-
nada con su conducta autoritaria, determinaron su caida. Los demas
jefes lo destituyeron, argumentando que habia manifestado su inten-
cién de hacer una peregrinacion a la Meca y dejar a su hijo como delegado.

Jawula fue un jefe inusual en varios sentidos. Es evidente que su
educacién lo llevé a hacer mayor uso de las técnicas de la cultura escri-
ta que otros gobernadores del norte de Ghana, quienes delegaban esas
tareas a sus imanes,

Es dificil evaluar los alcances de la practica de escribir cartas en la
Gonja precolenial (y en el norte de Ghana, en general), en parte debido
a que la condicién de la cultura escrita existente (que catalogo como
“restringida”) ocasiona grandes variaciones en el tiempo y en el espacio.
Pero si bien hay pocos indicios de que hubiera el mismo volumen de
correspondencia oficial y de otros tipos que existia en Bornu y Hausalan-d,
1a cindad de Salaga fue la cuna de un tratado sobre la produccién epis-
tolar islamica, escrito en 1877 y publicado més tarde en El Cairo. Me
refiero al Kitab al-sarhat al-warigae, primera obra conocida de Al-Hajj
‘Umar b. Abi Bakr, el notable estudioso nacido en Kano que se radicé en
Gonja alrededor del afio 1870. Este manual para escribir cartas (que
comprende una serie de modelos junto con consejos para los s_ecrt_ata-
rios), parece deberle més, en lo que respecta a su fuente de inspiracién,
al medio en el que se educd su autor (las ciudades hausas de Kano,
Kebbi y Gobir) que al lugar en que éste se encontraba por ser su padre
mercader de frutos de kola, ¥ en el que propicié un considerable
resurgimiento de la actividad intelectual.

La otra funcién relacionada con la escritura que tenian los musulma-
nes de Gonja (1a de escribir cartas era comun a los extranjeros y a los
regidentes locales, aunque estaba mas difundida entre los primeros)
era la de llevar listas formales de los antiguos jefes y sus imanes. En
Kpembe, la capital de Gonja oriental, en ocasién de la principal festivi-
dad de Damba, celebrada en el aniversario del nacimiento del profeta,
se leian en piblico los nombres de los anteriores jefes de la divisién.?
La funcién de estos registros es en parte histérica, pero también tiene
connotacicnes politico-religiosas. Dado que tanto los jefes como log ima-
nes pertenecen a determinados grupos patronimicos, la recitacién de
los nombres de las autoridades anteriores tiene el efecto de corroborar
su derecho al cargo y, al mismo tiempo, legitima ese cargo frente al
pueblo. La recitacidn es ademds una plegaria por el bienestar de lo_s
muertos, asi como de los vivos, pues estd destinada a aplacar a los anti-
guos jefes y también a invocarlos (implicita, mas que explicitamente)
para que ayuden al jefe actual y a su pueblo. A cambio de éstos y otros
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servicios similares, los musulmanes de Gonja esperan recibir beneficios
y dadivas de parte de las autoridades.

En un caso destacado, los musulmanes locales probaron ser custo-
dios de la tradicién en un aspecto mas fundamental. En 1752, Al-Hayjj
Muhammad b. Mustafa escribié una historia del reino que comprendla
un relato de la leyenda de su origen y una crdénica anual de los aconteci-
mientos sucedidos desde la muerte del rey, ‘Abbas, el 25 de mayo de
1710; iman ‘Umar Kunandi b, ‘Umar le agregé un apéndice para los
afios 1763 a 1766. Estos dos hombres eran muy cultos y sus horizontes
abarcaron, al menos en parte, el mundo mediterrdneo. Muhammad hizo
la peregrinacién a la Meca.”” En 1731/2, su padre, Mustafa, emprendis
el viaje, pero murié al ano siguiente cerca de la ciudad hausa de
Katsina. Muhammad inicié la peregrinaciéon en 1733/4 y regresé tres
anos despues lo que indica que la hizo muy rapldamente dado que por
lo comun llevaba unos siete afios.?® Este y otros viajes realizados reve-
lan que Gonja estaba en constante contacto con el mundo exterior y su
cultura escrita. £n 1724/5, Sulayman y Abu Bakr emprendieron el viaje
a la Meca; se sabe que al menos el primero de ellos regresd, pues hay
constancia de su muerte en 1746/7. El afio anterior, habia regresado de
la Meca Salih b. al-Amin.?

La iniciativa de registrar la historia del reino {éste es, hasta el pre-
sente, el dnico registro que existe sobre el norte de Ghana) puede haber
sido fomentada desde el Medio Oriente, a través de contactos con pere-
grinos y estudiosos. Tal vez fue estimulada por las tradiciones histéri-
cas del propio Suddn oceidental. El sultan Bello de Sokoto plantea que
la escritura de historias en Suddn se remonta a Mallam Yusiyu, proba-
blemente del siglo XVI, quien escribié que “cada vez que conocia a una
persona le preguntaba de donde venia... Méas tarde, escribi¢ toda la in-
formacién que habia recogide que fuera digna de ser registrada. Antes
de esto, la actividad intelectual habia estado limitada al aprendizaje
tradicional. Desde esta época en adelante, la escritura histérica se vol-
vid comin” (Hiskett 1957: 571). E]l nacimiento de la eseritura historica
en el norte de Nigeria parece haber sido estimulado por algunos mallams
procedentes de Tombuctd, ciudad que ya estaba en pleno florecimiento
desde el siglo anterior, y que contaba con tres eruditos destacados: Ahmad
Baba, el cronista, Mahmud Kati (m. 1543), autor del Ta'rikh al-fattash,
y al-Sa‘di (floruit 1635), también historiador.

En Gonja surgieron también otros documentos histéricos, que figu-
ran en el Apéndice 1. Especialmente dignos de mencién son los escritos
sobre la guerra civil de Salaga en 1892 y la serie de historias de
diferentes Estados registradas por Mallam Al-Hasan. Es posible, sin
embargo, que estas cbras no representen una continuacién de las tradi-
ciones literarias locales, sino una respuesta al dominio colonial, una
contestacion a las preguntas sobre la historia que formulaban con fre-
cuencia los administradores extranjeros.®
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Como quiera que sea, cabe destacar que ni Salaga, ni Gonja, ni el
norte de Ghana, ni tampoco el oeste de Sudén, pueden considerarse
sistemas cerrados a efectos de su andlisis sociocultural. En sus estudios
de las sociedades no europeas, la mayoria de los sociélogos ha tendido a
exagerar la importancia de las relaciones internas frente a las exter-
nas.®* Se ha prestado muy poca atencién a los conflictos fronterizos, el
comercio intertribal, los matrimonios con extranjeros y las guerras, en
parte como consecuencia de los métodos de estudio empleados y de los
enfoques “teéricos” aplicados.* Tanto los anélisis funcionales como los
estructurales (de cualquiera de las “escuelas”) tienden a poner un acen-
to excesivo en la homogeneidad social y cultural, imponiendo asi un
prematuro rigor mortis a un vasto campo de accién y de creencias hu-
manas. Esto se pone en evidencia con suma claridad en algunos anali-
sis recientes de los sistemas religiosos y mitolégicos.”

Los sistemas institucionales de creencias, dade que dependen direc-
tamente de la interrelacién lingtliistica, son muy susceptibles a los cam-
bios en la red de comunicacién, la que a su vez es influida por los cam-
bios producidos en los medios. La introduccién de la cultura escrita,
aun en forma restringida, tiene el efecto inmediato de expandir los ho-
rizontes intelectuales de una comunidad, poniendo al menos a algunos
de sus miembros en activo contacto con las ideas de otros individuos de
diversas culturas y distintas épocas. La influencia de ese contacto va-
ria, como es légico, de un lugar a otro, entre las sociedades y dentro de
cada una de ellas. Pero no puede ser indiferente para la vida intelectual
de cualquier sociedad que algunos de sus miembros mas respetados es-
tén asimilando ideas religiosas, practicando sistemas de adivinacién y
adquiriendo capacidades mentales que han surgido en un contexto muy
diferente,0 en una época muy distinta. Estas ideas siempre son someti-
das a un proceso de reinterpretacién en el plano local, pero nunca pue-
den incorporarse plenamente a la cultura concreta a la que se han trans-
mitido sin modificar esa cultura en algunos aspectos fudamentales.
Adems4s, las ideas transmitidas a través de medios escritos no son
incorporadas por entero como las que se comunican en forma oral, por-
que el texto suministra una forma de control sobre las transformacio-
nes que se han operado. Ese control no suele ser tomado en cuenta, pero
en ciertos momentos criticos siempre es posible recurrir a la versién
original.

En todo el norte de Ghana, como en el resto de Sudan occidental, en
medio de un campesinado basicamente analfabeto, hay pequefios gru-
pos dispersos de personas que saben leer y escribir en drabe, hausa y
otras lenguas locales. En esas condiciones, la cultura escrita de cada
uno de esos grupos es necesariamente precaria; una comunidad musul-
mana pequefia puede quedarse sin ningdn miembro que sepa leer y
escribir, lo que podria conducir a una vuelta al paganismo, tal como ha
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sucedido con varios grupos de la regién.’ Por otra parte, siempre es
posible que haya un resurgimiento del saber musulman mientras el
Islam conserve su peso simbélico, dado que algin miembro de la comu-
nidad podria enviar a un hijo a estudiar a una ciudad distante.® Y los
libros, aunque no sean leidos, permaneceran en sus anaqueles (si bien
expuestos a las depredaciones de las hormigas blaneas, los gusanos y el
viento seco del norte). No es posible, pues, analizar exhaustivamente
Estados como Gonja, Dagomba o los reinos mossi, ni tampoco ninguna
“tribu” acéfala como las de los lodagaa o tallensi, sin tomar en cuenta
los nexos intelectuales que ponen en contacto (o potencialmente en con-
tacto) al ceste de Suddn con el mundo isldmico de Africa del Norte y el
Oriente Medio, y a través de éstos, con las civilizaciones grecorromanas
y semiticas del Mediterraneo oriental.

Los nexos de este sistema de comunicacién intelectual son los libros
en los que se almacena informacién y los hombres capacitados para
interpretarlos. Y esos nexos existen no sélo en las principales ciudades
del oeste de Sud4dn, sino también en pueblos relativamente pequefios
distribuidos a lo largo de la multitud de rutas comerciales que atravie-
san la regién de la sabana: sitios como Salaga (con una poblacién de
4.199 habitantes en 1960) en Gonja y, méas al norte, sobre la ruta histo-
rica a la capital mossi de Wagadugu, situada en las laderas de las mon-
tafias Tong en las que residen los tallensi, poblados como Pong-Tamale
(poblacion: 2.354) y Savelugu (poblacién: 5.949) en Dagomba.? Estos
desordenados amontonamientos de chozas, con apenas una mezquita
que se eleva por encima de los techos de paja, atraen poco o nada la
atencidn de los viajeros contemporaneos. Sin embargo, contenian, y adn
contienen, bibliotecas con libros, algunos de ellos de origen local, pero
en su mayoria procedentes de Africa del Norte y aun de mds lejos. La
biblioteca de al-Hajj Husayn de Savelugu, por ejemplo, contiene cua-
renta y tres titulos, que el autor clasificé en cuatro categorias:®

(1) Jurisprudencia {en su mayor parte, maliki) 15 “libros”
(2) Sintaxis (Um al-nahw) 18

(3) Morfologia (‘ilm al-sarf) 3

(4) Lengua drabe y diccionarios 7

La biblioteca de otro habitante de Savelugu, Mallam Abu Bakr b.
Muhammad, el maestro de una escuela drabe (makaranta)® de Pong
Tamale, comprendia veintitin volimenes, entre cuyos autores se conta-
ban individuos nativos de Cordova, Bagdad y Kairouan (Tunicia), dis-
tantes entre si en el tiempo tanto como en el espacio (Apéndice IT). Un
estudio reciente de las bibliotecas de Salaga revel6 la existencia de 495
titulos en la bibliotecas de catorce hombres, lo que da un promedio de
treinta y cinco libros por persona. Estas obras son, en su mayoria, co-
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pias impresas de origen relativamente reciente; ademds de ellas, casi
todos los antiguos residentes de Salaga tienen copias manuscritas ad-
quiridas en un periodo anterior, ya sea a través de un viaje, una compra
local, por herencia o por su propia actividad como escribas.®

Estos no son, en absoluto, ejemplos aislados. En Costa de Marfil, en
1920, todo mallam poseia una biblioteca que, por lo general, incluia
tres o cuatro volumenes, mientras que algunos tenian colecciones mu-
cho mas grandes, de hasta 200 obras (Marty 1922: 274-5). Hay catélo-
gos recientes de las colecciones de manuscritos que nos dan una idea de
la cantidad de obras escritas que circulan en Africa Occidental. Arify
Hakima, en su catdlogo de las bibliotecas de Jos, registran méas de mil
manuscritos. Estos son de muy distintas clases, y los principales temas
gue abarcan son historia, religién, lengua (gramética drabe), poesia,
astronomia, astrologia, matemaiticas, folklore, prosa, geografia, educa-
cién, sociologia, légica y jurisprudencia (1965: vi). Las biblictecas de
esta variedad y tamaiio suelen encontrarse en las ciudades mas gran-
des, como Kano y Tombucti. Al igual que hoy en dia, muchos viajaban
hasta ellas para tomar clases con los maestros mas eruditos y asi au-
mentar sus conocimientos a través del estudio de libros. En esas ciuda-
des, habia centros de ensefianza permanentes en torno a las mezquitas,
que eran la contraparte, por su origen y su funcién, de las universida-
des medievales de Europa occidental. La mezquita de Al-Azhar en El
Cairo era el exponente mas destacado. El explorador francés Dubois,
quien visité Tombucti poco después de la conquista, a fines del siglo
XIX, describié en términos muy elogiosos los logros de la “universidad”
de Sankore.* A principios del siglo XVII, esta universidad “estaba en su
méximo esplendor, y la reputacién de sus profesores era conocida no
s6lo en los paises del Africa negra, sino en toda el Afica drabe. A ella
acudian extranjeros povenientes de Marruecos, Tinez y Egipto. La ci-
vilizacién drabe estreché su mano con la civilizacién de Egipto, y esta
unién condujo al apogeo de Tombuctu (1494-1591)" (1897: 237-8).

Ese apogeo tuvo lugar durante el periodo en que la ocupacién de
Songay creé condiciones de relativa paz, y terminé con la invasién ma-
rroqui a través del Sahara, llevada a cabo, en parte, por renegados cris-
tianos, que actuaron como soldados mercenarios, y respaldada por la
asistencia técnica que prestd la reina protestante de Inglaterra a cam-
bio del salitre que necesitaba para la pélvora. Tombuctid se rebeld y fue
reprimida; sus eruditos méas destacados debieron irse a Marruecos. Entre
éstos estaba Ahmad Baba (1556-1627), miembro de la familia Masufa
Tuareg de Aquit, de la que surgié una sucesién de eruditos gadis. Ahmad
Baba llegé a ser un famoso maestro en Marrakesh, donde escribié: “En-
tre todos mis amigos, yo era el que menos libros tenia, pero cuando
vuestros soldados me saguearon, se llevaron 1.600 volimenes” (citado
de Bedzl el Mouasaha poer Dubois, 1897: 307).
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Grandes cantidades de manusecritos se importaban de Africa del Nor-
te. En el siglo XVI, Leo Africanus, un moro capturado por los cristanos
que trabajaba para el Vaticano, escribié: “Aqui llegan diversos manus-
critos o libros esecritos desde Berberia, y se venden por dinero, mas que
a cambio de otras mercancias” (1600: 288). Leo Afaricanus se quejaba
de que habia muchos médicos, jueces y sacerdotes totalmente ignoran-
tes, pero el tenor de este comentario tal vez fuera dictado por su situa-
cién de converso cristiano. Desde que Mansa Musa, rey de Mali de 1307
a 1332, regresé de su peregrinacion acompanado por hombres de letras
del Medio Oriente, los emperadores del clan Keita prestaron un
gran respaldo a la ensefanza y la escritura: se importaron libros,
se fomentd la creacion de escuelas, se emplearon copistas y se constru-
yeron mezquitas,

La cultura literaria que surgié con la difusion del islamismo no fue
meramente receptiva. Ademads de leer libros, los hombres los escribian,
v algunos de ellos son trabajos de considerable mérito. Conocemos los
nombres de cuarenta obras de Ahmad Baba. Ademas de un tratado de
astronomia en verso vy de algunos comentarios sobre los textos sagra-
dos, sus escritos consisten principalmente en explicaciones sobre el de-
recho maliki. Durante su exilio, escribié Al-Kashfwa ‘I-bayan (o Miraz),
una disertacién acerca de los diferentes pueblos de Sudéan, en la que
indicaba cuadles eran musulmanes y cudles paganos (y por lo tanto po-
tenciales esclavos). También escribié Nail al-ibtihaj, un diccionario bio-
grafico que constituye la principal fuente de informacién sobre los maes-
tros malikis de la época; por medio de este volumen es posible “recons-
truir el pasado intelectual de Tombuctd” (Dubois 1897: 309).% Una de
las obras mds notables de la regién del recodo del Niger fue escrita bajo
el dominio marroqui: Ta'rikh al-Sudan, de ‘Abd al-Rahman al-Sa‘di al-
Tinbukti, una fuente invalorable sobre la historia de Sudan occidental
v uno de los muchos manuscritos referentes a la historia local, de los
cuales son ejemplos menores las crénicas de Kano y Gonja. Al regresar
de su peregrinacion, esos hombres de letras de Tombuctd, algunos
de los cuales habian estudiado en Egipto con maestros como Al-Suyuti
(d. 1505), escribieron libros de texto y comentarios para sus alumnos y
para difundir sus conocimientos a Hausaland y otros lugares (Hunwick
1964a: 30).

Tombuectii fue de fundamental importancia para la difusién de las
actividades intelectuales por toda Africa Occidental, pero ni siquiera la
escritura creativa estaba confinada a éste ni a ningin otro de los prin-
cipales centros de ensefianza. En Gonja, en la periferia misma del mun-
do isldmico, encontramos no sélo las crénicas de mediados del siglo XVIII,
sino también, en el siglo siguiente (la larga brecha temporal, correspon-
diente al periodo del dominio de los ashanti, podria tener significacién
histérica), la extraordinaria coleccién de obras escritas por Al-Hajj ‘Umar,
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que incluye tratados teolégicos, poesias histéricas, poemas de protesta
anticristiana, un manual para escribir cartas y otros escritos de cardc-
ter mas efimero (Apéndice I, seccidon C). Estas obras de Al-Hajj ‘Umar,
escritas en drabe y hausa, tienen cierto valor literario, en especial su
poema sobre la llegada de los cristianos y algunas de sus traducciones
del 4rabe al hausa.

El trabajo de Al-Hajj ‘Umar fue registrado por el administrador y
antropélogo R.S. Rattray, que fue alumno suyo (“un muy humilde disci-
pulo”) cuando era comisionado distrital de Kete-Krachi, ciudad en la
que residié ‘Umar tras la guerra civil de Salaga. En la biblioteca de
‘Umar, heredada de su padre, estaban los poemas del poeta drabe
preislamico Imruil Kaisi (‘Imru’ al-Qays, 492-542 4.C.), en una copia
con anotaciones que se supone fue hecha e Katsina a fines del siglo
XVIIIL. ‘Umar, escribi6é Rattray,

habia pasado muchos afios de su vida recorriendo Arabia...y...realizé un es-
tudio muy especial, que abarcé muchos anos, de las obras de este poeta;
habia recogido y examinado criticamente un considerable volumen de litera-
tura relativa a su objeto de estudio y, por dltimo, habfa traducido al hausa
las treinta y cuatro odas escritas por Imruil Kaisi [1334: 256].

En 1837, Baron de Slane publicé la mayoria de estas odas traducidas
al latin, y una de ellas fue mds tarde traducida al inglés por varios
escritores, entre ellos Arnold, Lyall y Lady Anne Blunt. Pero Rattray
considera que la de ‘Umar es la mejor de todas estas traducciones (aho-
ra sustituida por la de Arberry: The Seven Odes).

Entre los manuscritos que conformaban su biblioteca...habia una vieja copia
manuscrita de una obra sobre prosodia drabe titulada Uryunul Gamirati,
escrita en el afio 200 A.H. por alguien llamado Shaihu Hazaraji. A partir de
esta obra, Limam Umaru habia hallado todas las formas y los nombres de
las diferentes métricas de cada una de las treinta v cuatro odas del manus-
crito original en drabe [257].

Mids recientemente, Hodgkin (1966) y Wilks (1963) examinaron la
difusién de la escritura original en el norte de Ghana sobre la base de
los 400 manuscritos del Instituto de Estudios Africanos de Legon. Jun-
to con las listas de libros impresos y copiados a mano provenientes del
Magreb, el Medio Oriente y otras partes de Africa Occidental (estos
ltimos realizados en su mayor parte por miembros de la familia Dan
Fodio), estas obras presentan un panorama del norte de Ghana
muy diferente de la idea que habitualmente se tiene de una sociedad
“gimple”.*

Si se consideran las sociedades del norte de Ghana como un campo
de interaccién (y se recuerda el cardcter arbitrario de la frontera), se
pueden apreciar con mayor claridad el alcance y las funciones que tenia
la escritura tanto para los pueblos analfabetos como para los parcial-
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mente letrados de la regién. Los logros alli realizados deben disuadir-
nos de aplicar el calificativo de “simples” a esas sociedades, y la eficacia
de este modo de comunicacién para difundir sistemas de creencias pro-
cedentes de un medio social muy distinte deben hacernos tomar con
cautela algunos enfoques funcionales y estructurales simplistas de la
escuela de Durkheim y sus seguidores mas mecanicistas. Cualquiera
sea el valor que puedan tener estos enfoques para el analisis de las
culturas orales, aquellas sociedades en las que el habla adquiere una
forma tangible deben ser tratadas con un criterio diferente (véase mas
arriba, pags. 64-77).

La introduccién de 1a cultura escrita tuvo importantes consecuencias
generales para la regién, dado que la escritura dio acceso a una religién
“universal” y a un cédigo legal universalista, algunas de cuyas
implicaciones analizaré més adelante. También permitié concretar al-
gunas de las potencialidades que Watts y yo asociamos con los logros de
la cultura griega. En un comentario por demds condescendiente, Marty
sostiene esto mismo con respecto a los musulmanes de la zona marginal
del bosque.

Su capacidad intelectual, evidentemente débil cuando se la compara con la
de un europeo de mediana educacién, es de todos modos notable en compara-
cién con la de otros pueblos negros, porque lo escritura ha pitesto en sus
manos un incuestionable medio de perfectibilidad, de inmenso valor, de modo
tal que tendrian derecho a atribuirse cierto grado de evolucién, mientras que
los animistas, sin nosotros, estaban condenados al estancamiento.

La actividad intelectual del Islam, pese a sus métodos absurdos, ha desarro-
llado, sin duda alguna, su inteligencia y su capacidad critica. La lectura y el
analisis de textos ha refinado sus mentes, y una se sorprende al ver a ciertos
mallams analizar textos dificiles con un verdadero sentido de la exégesis y 1a
gramética, que resulta aun mds asombroso si se considera lo absurdo de los
medios empleados para adquirir este conocimiento [1922: 450].

Un medio de comunicacién intercultural, una inteligencia critica, el
impetu de cuestionar y de explicar, el interés por la estructura de la
lengua, son factores que Marty relaciona con la adquisicién de la escri-
tura. Perc a pesar de estos logros, la introduccién de la escritura no
tuvo los mismos efectos que en el mundo mediterraneoc, y nos parece
pertinente tratar de determinar los motivos. Este andlisis nos lleva inevi-
tablemente a considerar otros aspectos de mayor alcance, geograficos y
sociales, pues debemos tomar en cuenta la situacién de la escritura no
sélo en Africa Occidental sino en todo el mundo musulman.

Tal como sucede con otros sistemas de escritura semiticos, algunas
complicaciones surgen del propio instrumento: la ausencia de signos
vocalicos distintivos lo tornaba ambiguo para el lector. Esta dificultad
fue parcialmente superada con la introduccién de puntos vocalicos que
efectud ad-Du’ali en Bassora a fines del siglo VIL.** Aun asi, los siste-
mas de escritura drabe siguen creando problemas. En la Unién Soviéti-
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ca se planted que la difusién de la cultura escrita guardaba relacién con
el uso del alfabeto romano. Lenin exigié la latinizacién, y en 1928, Kemal
Pasha reemplazé el sistema drabe utilizado en Turquia por un sistema
romano.

Mas significativa que la indole del medio es la del sistema educacio-
nal. Ya sea que examinemos el nivel de ensefianza primario o el avanza-
do, el rasgo mads notorio de la educacién que se brinda es su caracter
predominantemente religioso.

En las ciudades de Gonja, por ejemplo, en Salaga y Bole, muchos
ninos de familias musulmanas asisten a las escuelas isldmicas o
estudian con algan familiar.** De todos modos, 1a capacidad de leer ¥
escribir con fluidez es infrecuente entre los musulmanes.

Una de las razones de esto es la identificacion de la ensefianza con la
instruceion religiosa. La tarea principal del alumno no es aprender la
técnica de leer y escribir, sino el Libro Sagrado mismo; para lograrlo,
debe estudiar tanto la palabra de Dios como su idioma. En el caso de
quienes no son hablantes del 4rabe, el aprendizaje de la lectura y la
escritura se superpone, y de hecho se confunde, con el aprendizaje de
otra lengua.*® La lectura nunca puede ser un procedimiento de identifi-
cacién fonética, como la que permite el sistema alfabético.

Como suele suceder cuando la ensefanza se vincula con una religion
basada en un Libro, la preservacién de la lengua en la que estd escrito
ese Libro obstruye la plena concrecién de las potencialidades de la es-
critura. El uso del latin en Europa, del sanscrito en la India y del palien
Tailandia ha tenido el efecto de dificultar la tarea de aprender a leer y
escribir para quienes no pertenecen al clero,

En segundo lugar, en la cultura escrita religiosa es mds importante
aprender la Palabra Sagrada que aprender a leer. En las mejores escue-
las primarias de Hausaland o de El Cairo en el siglo XIX (Lane 1871: I,
76-6), habitualmente se ensefiaba a leer a los nifios por medio del alfa-
beto. Pero en muchas otras escuelas, incluyendo las que yo mismo visi-
té en el norte de Ghana, a los alumnos del nivel primario no se les ense-
fia a leer sino a recitar, usando las letras como meros auxiliares
mnemotécnicos. Por consiguiente, el aprendizaje tiende a ser “de me-
moria”, antes que por reconocimiento, aunque con el tiempo los alum-
nos mas dotados y perseverantes llegan a aprender a leer.

En tercer lugar, hay ciertos aspectos de la organizacion de estas es-
cuelas que disminuyen su eficacia como instituciones educativas. La
mayoria de las escuelas cordnicas de Gonja son de media jornada, y los
alumnos suelen dedicar mas horas al trabajo en la granja de su maestro
que al estudio.*® Esta situacién es mds marcada en los poblados peque-
fos, en los que ni los maestros ni los padres pueden prescindir del tra-
bajo productivo de los jévenes. En Ghuipe, la inica instruccién que existia
era la impartida por Mallam Tahir a los nifios de su casa y a un alumno
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que vivia con él y trabajaba en sus tierras. Mallam Tahir rara vez las
visitaba, pues de las tareas agricolas se encargaban otros miembros de
su grupo familiar, principalmente dos hijos adultos de su hermana. El
tiempo dedicado al estudio era muy limitado. En las ciudades mas gran-
des, como Salaga, donde las escuelas suelen estar ligadas a las mezqui-
tag locales de los distintos barrios de la ciudad, la instruccién era mas
sistematica. Con todo, incluso alli los alumnos solian trabajar en las
tierras de su maestro, y el tiempo que pasaban en la escuela a menudo
se empleaba con menor eficacia que la deseable. Marty escribié lo si-
guiente acerca de la direccién de las escuelas en Costa de Marfil: “Au
sein de la classe, nulle discipline, nulle organisation; les éléves les moins
ignares demeurent en contact avec les éleves débutants; il en résulte
que les progrés sont d'une lenteur décourageante” (1922: 264). Esta cri-
tica a la organizacién interna es excesivamente severa.”” De todos mo-
dos, el progreso escolar es lento, en parte debido a que algunos alumnos
g6lo van a la escuela durante la estacion de sequia, en la que no hay
actividad agricola, en parte debido a la limitada cantidad de clases y en
parte debido a la calidad de la ensenanza. Segiin Marty, los nirios asis-
ten a la eacuela (en teoria) de seis a siete todas las mafianas y de cinco
a seis por la tarde. Por tiltimo, cabe mencionar que en las comunidades
de este tipo, en que los usos de la escritura son relativamente escasos,
basta que unos pocos individuos sepan leer y escribir para satisfacer la
demanda, por lo gue hay pocos incentivos (ademaés de la religién) para
que una persona se decida a invertir el tiempo y el trabajo necesarios
para adquiririe.

Estos factores contribuyen a explicar la estructura marcadamente
piramidal, de base estrecha, que tiene la cultura escrita en esas socie-
dades. Entre quienes asisten a la escuela, la desercién escolar es muy
elevada y el progreso lento, por 1o que son pocos los que adquieren una
buena competencia técnica en lectura y escritura. En ciertos subgrupos,
como los Saghanughu a los que se refirié Wilks (1966a y mds arriba,
pag. 194), los indices son significativamente més altos, pero el nivel
global es bajo. Hiskett escribi, acerca del norte de Nigeria, que “los
wlama’ fulani constituian un grupo reducido pero culto en una sociedad
cuyo estdndar general era bajo.™®

Un pegueiio porcentaje de las personas que asisten a la escuela pri-
maria sigue estudios posteriores, que representan una sucesién de pel-
dafios en la escala que conduce al conocimiento. Ese proceso de adquisi-
cién ha sido descripto, hace poco tiempo, en un comentario sobre juven-
tud del lider fulani Al-Hajj ‘Umar Tall:

Al-Hajj parece haber estudiado segiin el modelo clasico de la ed}lcacién
isldmica, que en ese momento, a principios del siglo XTX, tenia gran impulso
en el oeste de Sudan. Gracias al material biografico de varios estudiosos
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prominentes y a lo que sabemos sobre los sistemas de ensenanza estatales
de Futa Toro, Futa Jalon, Masina y los emiratos del norte de Nigeria, pode-
mos reconstruir el siguiente programa de estudios. Desde los siete afios has-
ta alrededor de los 10, el nifio adquiria conocimientos bésicos de lectura y
escritura en drabe, posiblemente en su hogar, como en el caso de al-Hajj, a
quien le enserid su padre. Luego, a la edad en que, segiin la costumbre de los
fulani, dejaba de dormir con su madre, el nifio se vinculaba con un maestroy
comenzaba a estudiar las plegarias obligatorias y a memorizar el Cordn.*
En promedio, esto llevaba unos cuatro afios, pero se dice que al-Hajj y Shehu
Ahmadu Bari ya sabian recitarlo a los 12 afios, edad a la cual, dicho sea de
paso, esta recitacidn es el requisito actual para tener acceso a varias seccio-
nes primarias del Al-Azhar. El siguiente periodo de cuatro afios se dedicaba
a la comprensién del texto, tras lo cual el estudiante se graduaba de hafiz.
81 el alumno deseaba seguir estudios superiores, debia viajar en busca de los
maestros de mayor renombre; y por este motive al-Hajj, siendo aun adoles-
cente, inicié su travesia por Mauritania, Futa Toro, Futa Bondu y Futa Jalon,
donde probablemente recibié su iniciacion al Tijaniyya.

Kong es el siguiente lugar asociado con su nombre... En Kong, al-Hajj prosi-
guid sus estudios, que ya eran de nivel avanzado. En Africa Occidental, en
esa época, la ensefianza isldmica superior se dividia en materias principales
y secundarias que presentan escasa diferencia con la clasificacién medieval
del conocimiento, segun se aplics, por ejemplo, en el Al-Azhar hasta fines del
siglo XIX. En la primera categoria secuentan el Corin, fafsir (exégesis del
Corén), hadith (obras y dichos autenticados del Profeta), tawhid (conocimiento
de Dios y sus atributos), usul al-figh (principios de la ley canénica) y tassawuf
(filosofia del misticismo). La segunda categoria de materias, que se ensefia-
ban en menos escuelas y que parecen haber side de dominio de los Saghanughu
de Kong, comprendian nahw {gramatica), sarf (sintaxis), ma‘ani (retdrica),
bayan (materia relativa a los discursos en ptiblico) y mantig (16gica) [Holden
1966: 69-701.

Otro ejemplo de progreso académico es el de ‘Abdullah ibn Muhammad
(circa 1766/7-1829), hermano menor de Shehu dan Fodio, quien encabe-
z6 la toma del poder en los Estados hausa. En su introduccién al infor-
me de Abdullah sobre las guerras, titulado Tazyin al-waragat, Hiskett
escribe:

Provenia de un largo linaje de estudiosos y comenzé su educacién religiosa a
edad temprana. De hecho, las vidas de los eclesidsticos fulani giraban en
torno a la préactica de la religién musulmana, y el aprendizaje y la ensefianza
de ciencias religiosas era de enorme significacién. El sistema empleado
consistia en la “bisqueda de maestro” y la ensefanza a veces era peripatética
y a veces tenia lugar en las mezquitas y escuelas. En el clan al que pertene-
cia ‘Abduliah, los maestros se buscaban principalmente, aunque no en forma
exclusiva, entre los parientes. ‘Abdullah nos ha dejado un informe detallado
de sus maestros y del programa de estudios que cursé. Como para todos los
nifios musulmanes, su educacién comenzé con el aprendizaje del Cordn, bajo
la tutela de su padre. A los 13 afics, pasé a ser alumno de su hermano, el
Shehu ‘Uthman, con quien estudié al- Ishriniyvat, al-Witriyat, los Seis Poe-
tas, tawhid de las obras de los Sanusi, y otros. Con el Shehu, también apren-
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di6 sintaxis y estudié el-Ajurrumiya, al-Mulha, al-Qair y otras obras. Y con
él estudié sufismo, derecho, exégesis cordnica y hadith.

‘Abdullah atribuye su indeclinable interés por los estudios religiosos a la
influencia de Shehu ‘Uthman, a quien por entonces cobré un afecto que se
mantuvo constante durante toda su vida. También debe haberse convertido
en copista durante ese periodo inicial, pues declara que “casi siempre que
llegaba a nuestro pafs un libro sobre la ciencia de la Unidad y yo lo conse-
guia, lo copiaba para él”.

Entre otros maestros que tuvo se contaron sus tios Muhammad b. Raj,
‘Abdullah b. Muhammad Thanbu y algunos famosos eruditos del pre-jthad
como al-Hajj Jibril, Muhammad al-Firabri, Muhammad al-Buttugha y
Muhammad al-Maghuri. M4s adelante, é1 mismo fue maestro de su sobrino
Bello b. ‘Uthman. Su formacién continué hasta su vida adulta, pues en los
afios inmediatamente anteriores al jihad lo encontramos viajando con Shehu
‘Uthman para estudiar con otros hombres de letras. Recibié el ijaza, o licen-
cia para ensenar, de eruditos como al-Hajj Jibril, ‘Abd al-Rahman b.
Muhammad, al-Hajj Muhammad b. Raj y otros [Hiskett 1963: 6-7; tam-
bién 1957].

La influencia de la orientacién religiosa de la ensefianza era tan fuerte
en el nivel avanzado de los estudios como en el elemental. En primer
lugar, ¢l progreso era bastante estereotipado. En segundo lugar, los es-
tudios superiores casi siempre requerian la migracién del estudiante,
por lo que eran restringidos y llevaban mucho tiempo. Esto se debia en
parte a la dispersién de los maestros y en parte a que éstos también
viajaban de un lugar a otro, a veces en camino a la Meca.*® En tercer
lugar, la ensefianza era en gran medida expositiva, lo cual es otra razén
de la lentitud del progreso. “Pasabamos tres afos estudiando la expli-
cacién del Teshil del iman Malek antes de adquirir un buen dominio de
las sutilezas de la lengua 4rabe, dice un escritor de Tombucti” (Dubois
1897: 293). En cuarto lugar, incluso en este nivel se exigia a los estu-
diantes que memorizaran los textos que lefan. Como comenta Hiskett,
al referirse a la ensefianza fulani a principios del siglo XIX: “Estd de
mas agregar que la ensefianza y el aprendizaje eran por lectio y
memoriter” (Hiskett 1957; 574). El lider fulani ‘Abdullah escribe, acer-
ca de un estudiante: “Era muy culte, pues habia memorizado la mayor
parte de lo que leia, y era él quien les leia el comentario de al-Karashi.
Si [‘Uthman] cometia un error o se le escapaba algo, este tio materno
nuestro lo corregia sin siquiera mirar en el libro...” (Hiskett 1957: 563).
En quinto lugar, el programa de estudios era muy limitado en materia
de conocimientos empiricos, incluso en comparacién con el corpus de
los escritos arabes. En su entusiasta descripcién de Tombucti, Dubois
escribié:

Las ramas de la ensefianza eran muchas v muy variadas. Los teélogos co-
mentaban y analizaban los grandes libros sagrados, y ensefiaban retérica,
l6gica, elocuencia y diceidn, a efectos de preparar al alumneo para que difun-
diera en otros lugares la palabra de Dios y mantuviera controversias. El
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jurista explicaba el derecho segan los dogmas malakies y los estilistas ense-
fiaban el arte de escribir “de manera ornamental”. Algunos dictaban clases
de gramatica, prosodia, filologia, astronomia y etnografia, y otros eran “muy
versados en las tradiciones, biografias, anales e historias de la humanidad”.
Las matematicas no parecen haber constituido un curso especial, y en lo que
respecta a la medicina, el més grueso empirismo se mezclaba con los princi-
pios higiénicos de la terapéutica drabe [Dubois 1897; 2921

Hiskett, que cuenta con datos adicionales, formula un juicio bastan-
te mas critico de la situacién. “El examen de las obras con gque estudia-
ban ‘Abdullah y sus parientes pone en evidencia que se basaban por
entero en el Cordn y unos pocos textos cldsicos...y luego en una colec-
cién bastante grande de textos semiclédsicos posteriores y sobre todo de
textos secundarios de los siglos VII y VIII de 1a Hégira...” (1963: 7). Las
omisiones son muy importantes, pues al parecer se tenia poco eenoci-
miento de esa gran rama de la literatura drabe que comprende las obras
de los primeros geégrafos, y los escritos médicos y cientificos eran vir-
tualmente ignorados, si bien ‘Abdullah dan Fodio estudié “la ciencia de
la aritmética, la (parte) elemental de ésta, la (parte) facil”.*

Esta situacién se vincula con el hecho de que la cultura eserita esta-
ba dominada no sélo por la religidn, sino también por la magia.” En el
Islam, la magia es legitimada por la religién. Todo el aparato del saber
cabalistico que aparece en libros como Shams al-ma‘arif, de Al-Buni, el
uso de cuadrados, niimeros y nombres magicos, estd estrechamente li-
gado al Libro S8agrado y constantemente emplea log nombres de Dios,
sus arcangeles y sus califas (Doutté 1909).

Hasta en el Ambito més urbanizado del Egipto del siglo XIX habia un
intenso trifico de materia magica, firmemente asentado en los pilares
gemelos de la religién y la cultura escrita.

Uno de los rasgos mas notorios de la supersticién egipcia moderna es la creen-
cia en los talismanes escritos, La composicién de la mayoria de estos amuletos
se basa en 1a magia y hace uso de la pluma de casi todos los maestros aldea-
nos de Egipto. Una persona de esta profesién, sin embargo, rara vez profun-
diza en el estudio de 1a magia, sino que sélo adquiere las férmulas de unos
pocos talismanes, que en su mayoria incluyen ciertos pasajes del Coran y los
nombres de Dios, junto con los de angeles, genios, profetas, santos preemi-
nentes, entremezclados con combinaciones de nimeros y con diagramas, to-

dos los cuales tienen, supuestamente, grandes virtudes secretas [Lane 1871:
I, 312].

El mds apreciado de todos los Aija, o talismanes, es el propio Libro
Sagrado (mushaf). El que le sigue en estimaci6n es un libro o pergami-
no que contiene algunos capitulos del Coran, por lo general, siete. Como
alternativa, se pueden escribir en un papel (o simplemente repetirse)
los noventa y nueve nombres, o epitetos, de Dios, comprendiendo todos
los atributos divinos, con el fin de producir efectos trascendentes. Este
tipo de manipulacién de los nombres eminentes (y a menudo secretos)
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de Dios se encuentra también en la magia judia, en la cristiana y en la
de Mande.

El talismén escrito se considera muy eficaz porque le da una sustan-
cia material concreta al habla. Otros objetos tienen el mismo efecto, y
su transmisién a menudo funciona como una especie de juramento o de
afirmacién de la comunién sobrenatural y de la humana. Pero la escri-

tura sin duda tiene un valor especial debido a su fntima conexién con el
habla.

Dado que las férmulas escritas materializan el habla, es mas ficil
extraer todo el poder y todo el significado de ellas que de los hechizos
orales (Doutté 1909: 151). El hirz islamico consta de dos elementos: un
da’wa, o hechizo, y un jedwal, o “imagen”, que es algun tipo de dibujo
magico.”® Las ventajas de estas formas eseritas radican en que son
transportables, tangibles y divisibles; estas ventajas son muy evidentes
para los usuarios, segun explica Doutté en un interesante pasaje:

Explicamos antes que el poder (vertu) magico atribuido a las férmulas orales
se relacionaba con su significado y terminaba por ser adjudicado a las pala-
bras mismas y a los sonidos que las componen. Dado que los signos gréficos
que representan las palabras son mucho mas faciles de manejar que los soni-
dos y pueden perdurar, pues tienen una forma material, es inevitable que se
piense que encierran una fuerza mégica; en otras palabras, se considera que
la escritura misma tiene poderes mégicos. Ademds, se advierten las ventajas
del talisman escrito: como no es oral, el usuario puede aumentar su valor
repitiendo los nombres mégicos miles de veces, Puesto que estos nombres
estan escritos, es mas fécil extraer de ellos todo su poder. En primer lugar,
uno puede llevarlos consigo, ponerlos donde quiera, dividirlos y escribirlos
de diferentes maneras: en el acto y luego de un tiempo. Muchos amuletos se
escriben de derecha a izquierda (imitando los surcos de un arado) y se consi-
dera que esto tiene un cardcter excepcionalmente magico. Ademas, las pala-
bras de una férmula pueden separarse, alinearse en series o distribuirse
segin diversas configuraciones geométricas, lo que permite mezelar pala-
bras correspondientes a diferentes clases de ideas. Por ejemplo, los nombres
de Dios, los nombres de los dngeles, los nombres de los demonios y los
versiculos del Coran se inscriben en figuras geométricas, se disponen en cia-
drados, se dividen en letras; estas letras corresponden a nimeros y pueden
ser reemplazadas por éstos. Por altimo, las figuras incomprensibles tenian
un poder especial, debido al cardcter mégico atribuido a todo lo que fuera
misterioso o secreto, por lo que se sumaban a los signos desconocidos que,
segiin se pensaba, representaban nombres con propiedades maravillosas.
Los disefios asi formados, en su mayoria rectangulares, se llaman jadwal,
en drabe, “I/magen” {150-2].

Transcribo esta cita de Doutté porque en ella se pone de relieve que
las ventajas asignadas a las formulas magicas escritas frente a las
orales son precisamente las correspondientes a un contexto mas “racio-
nal”. La capacidad de poner por escrito 1o verbal implica la capacidad
de dividir, reordenar y analizar el flujo del lenguaje en unidades sepa-
radas. Cuesta imaginar el desarrollo de la “gramatica” antes de la in-
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vencidn de la escritura, v es significativo que Panini, el gran gramadtico
sanscrito, haya producido su precursora obra poco después de la intro-
duccidn del sistema de escritura alfabética en la India.’ Esta capacidad
de la escritura de dividir y reconstruir también condujo al desarrollo de
esquemas mas complejos para organizar el conocimiento con fines ma-
gico-religiosos, es decir, el tipo de clasificacién que Durkheim y Mauss
calificaron de especificamente “primitiva” y que Lévi-Strauss considera
un producto de la pensée sauvage. Pero lejos de ser de dominio publico,
los productos sociales de una cultura concreta, y la clave de su interpre-
tacidn, esos esquemas eran tratados como férmulas secretas que permi-
tian revelar verdades ocultas, conocidas e interpretadas por unos pocos
escribas poseedores de libros, cuyo poder derivaba de su posicién en
una red internacional de comunicacién cultural. A menudo sucedia que
el libro o la practica cumplian el papel de elementos extrafios que confe-
rian a los individuos autoridad para tratar con lo esotérico.

Las letras y los niimeros cobran una especial significacién méagico-
religiosa, v se los manipula para que tomen ciertas formas o figuras
que supuestamente les sirven a los hombres como “medicinas” o
“talismanes”.

Esos esquemas no eran fijos, salvo por el hecho de que se los ponia
por escrito, pues sus autores elaboraban muchas variaciones que po-
dian implicar importantes cambios en el sistema de representaciones o
la estructura de los simbolos. Por ejemplo, la obra en tres voliimenes de
Agripa (1486-1535), titulada Occuita Philosophia y publicada en
Amberes, mostraba un cuadro de correspondencias en el que siete pla-
netas se asociaban con “cuadrados magicos” de tamafios crecientes: el
cuadrado de 9 celdas se vinculaba misticamente con Saturno y el de 81
celdas, con el universo. En 1539, Cardano publicd su libro Practica
Arithmetical, en el que Invirtié todo el sistema al asociar el cuadrado
de 9 celdas con el universo {Ahrens 1917: 197 sigs.); otros autores esta-
blecieron distintas correspondencias. Las diferencias tenian una decisi-
va importancia préactica, dado que esos numeros encerraban la clave
del universo.

Otras sociedades han empleado los nimeros y las letras de manera
similar. Los brahmanes hacian inscribir en placas de metal sus mantras
orales, con letras o silabas misticas, ¥ sus yantras de simbolos misticos.
Los habitantes de Mande llamaban a su alfabeto abaga, término que,
usado como verbo, significa “él lee un hechizo”; cada letra representa
un poder de la vida y la luz (Diringer 1948:291). Segun el texto mistico
hebreo conocido como el Libre de la Creacién (Sefer Yezirah), Dios cred
el mundo por medio del alfabeto, usando especialmente las letras de su
nombre en determinadas combinaciones; el descubrimiento de estas for-
mulas puede convertir al hombre en el amo del universo creado.® La
misma doctrina aparece en el cristianismo, como por ejemplo en la obra
de Arnaldo de Villanova sobre el Tetragrammaton o el inefable nombre
de Jehova. A fines del siglo XV, el poder milagroso de las palabras, sobre
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todo de los nombres divinos, era objeto de numerosos andlisis por parte
de los estudiosos, quienes interpretaban las Sagradas Escrituras como
una alegoria, y el texto, como un criptograma. Esta postura se mani-
fiesta en las doctrinas de Pico della Mirandola (1463-94), John Reuchlin
y Agripa de Nettesheim, inspiradas en obras de origen isldmice y en los
escritos de la Cabala judia (Thorndike 1905: 20). Una de las premisas
basicas de la Cdbala era: “Jedes Wort ist eine Zahl, und jede Zahl ist ein
Wort” (Ahrens 1917: 202). Dada esta vinculacién entre la escritura y las
formulas mdgicas, no es de extrafiar que los griegos hayan identificade
al dios egipcio Theuth, inventor de la escritura, con Hermes Trismegisto,
a quien se atribuia la redaccién de un importante texto magico (Thorndike
1905: 84).

La escritura también permitié un mayor refinamiento de las técni-
cas de adivinacién. La importante institucién del hordscopo, aunque se
basaba en creencias anteriores sobre la conjuncién de los acontecimien-
tos de la vida del hombre y la naturaleza, fue en esencia un resultado
del auge de las matematicas y la astronomia babilonicas, que depen-
dian, en Gltima instancia, de los adelantos efectuados en las técnicas
grificas.® Los sistemas de cdlculo astrolégico que se difundieron por
todo el continente eurasidtico, y luego a una gran parte de Africa, fue-
ron una consecuencia directa de la invencién de la escritura, anterior al
advenimiento de la cultura escrita alfabética. En este libro, Maurice
Bloch analiza los usos de la astrologia isldmica entre los habitantes de
Merina, en Madagascar, mucho después de su separacién del mundo
musulma&n. Algunas précticas adivinatorias de los yoruba y los nupe de
Nigeria indudablemente derivan de las musulmanas (Nadel 1954: 59),
y existen técnicas similares, basadas en la semana planetaria de siete
dias, en todo el continente asidtico. Hasta el dia de hoy se encuentran
remanentes de esas creencias en las columnas de los diarios populares
del mundo oceidental, y los libros sobre astrologia son un preducto co-
miin de importacién a las nuevas naciones, en las que parte del carisma
universal del libro se contagia a la magia impresa.

La escritura, como es obvio, no desaloja a la magia. De hecho, con
frecuencia se atribuyen poderes sobrenaturales a los instrumentos de
la escritura, en especial cuando ésta constituye ante todo una actividad
religiosa. Esos poderes suelen adjudicarse a la tinta y otros colorantes
empleados para escribir sobre papel, papiro, pizarras o pieles, porque
se piensa que la sustancia que materializa el habla encierra el poder de
la palabra. Lavar el tinte de la superficie escrita ¥ luego ingerirlo sig-
nifica beber, internalizar, un poder que de otra manera quedaria
fuera del alcance del individuo.

En las primeras culturas que usaron la pluma y el papel, el acto de
‘.‘beber la palabra” a menudo se encuentra en conexién con maldiciones,
juramentos y ordalias, dado que, una vez mds, intensifica la comunica-
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cion oral (véase en Bastian 1860: 11, 211, un ejemplo referido al Japon).
Como la escritura convierte el habla en un objeto material, las palabras
resultan més faciles de manipular.

Un ejemplo temprano del uso de esta técnica se encuentra en el Anti-
guo Testamento. En el cédigo clerical de la ley hebrea (Nimeros V. 11-
28), se establece que un hombre que sospecha que su esposa es adiiltera
puede llevarla ante un sacerdote, junto con una ofrenda de harina de
cebada, para que sea sometida a la prueba del agua amarga (Frazer
1918: I11, 304 y sigs.). “Y el sacerdote escribird estas maldiciones en un
un libro, y 1as borrara con el agua de la amargura que causa la maldi-
cién: y el agua que causa la maldicién entrara en ella y se tornaré
amarga.”

La préctica de “beber la palabra” estd hoy en dia generalizada en
aquellas partes de Africa Oecidental que han recibido la influencia del
Islam. Yo mismo tuve la experiencia de que me ofrecieran el agua os-
curecida en algunas ceremonias de Gonja, y desde Senegal hasta
Hausaland se sostiene que la bendicién de la Palabra Sagrada del Coran
puede absorberse mas plenamente de esta manera.”” Estas précticas
provienen, como la cultura escrita misma, de Africa del Norte (y origi-
nalmente del Mediterrdneo oriental), donde han sido registradas por
muchos escritores, entre ellos Leared (1876: 272), Doutté (1909: 109) y
Westermarck (1933). En Egipto, segiin Lane, el método mds aceptado
para curar las enfermedades consistia en escribir ciertas pdginas del
Corén en la superficie interior de una vasija de barro, poner un poco de
agua dentro de la vasija, agitarla hasta que lo escrito se desvaneciera y
por ultimo “hacer que el paciente bebiera el agua, a la que se habian
transferido las palabras sagradas, con todo su poder benéfico...”® Para
los clientes de estas practicas relacionadas con la escritura, la
internalizacion oral de la palabra escrita contribuye a asegurar el logro
de los efectos deseados. Se ha verificado la existencia de practicas muy
similares entre los descendientes de inmigrantes drabes en Madagascar,
entre los budistas de Tibet, los anamitas del sudeste asitico y hasta en
la China, donde ciertos hechizos “se utilizan para curar a los enfermos,
escribiéndolos en hojas que luego se humedecen o en papel, para des-
pués quemar las hojas o el papel y echar las cenizas en un liquido que el
paciente debe beber”.*® La misma técnica se usa también para aplicar
castigos en las escuelas, donde a veces se obliga a los malos alumnos a
tragarse sus propios errores. “C'est une fagon comme une autre”, co-
menta Marty, “d’absorber sa lecon” (1922: 269).

La tinta también se utilizaba como medio de adivinacién. En su in-
forme sobre la vida en El Cairo en la década de 1830, Lane describe una
gerie de sesiones con un tal ‘Abd al-Qadir del Magreb (es decir, un ex-
tranjero), quien hacia que sus clientes vieran acontecimientos o perso-
nas distantes mirando fijamente una mancha de tinta. Para ello em-
pleaba a un intermediario, que debia ser una virgen o un muchacho
prepuber. En las sesiones a las que asisti6 Lane, le dieron descripciones
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bastante acertadas de Shakespeare y de algunos amigos suyos, pero
otras visiones que le fueron transmitidas no estuvieron a la altura de
éstas.

La experiencia de Kinglake con los adivinos que usaban tinta en El
Cairo fue menos afortunada. En su caso, se utilizé la misma técnica y se
le pidié a un muchacho que describiera la imagen que aparecia en una
mancha de tinta que tenia en la mano. Pero mientras que Kinglake
habia invocado a Keate, su antiguo profesor de Eaton, un hombre de
cejas pobladas y mal cardcter, el adivino describié la imagen de una
hermeosa joven, con cabellos dorados, ojos azules y labios rojos (Eothen,
1844, cap. XVIII).

Westermarck hace un relato de una sesién similar que se realizé en
Marruecos con el propésito de descubrir a un ladrén.

En Fez, 1a sesioén se efectiia en el sitio en que se cometi6 el rebo. El eseriba le
lava la mano derecha al muchacho (“que ain no ha llegado a la pubertad™),
luego hace que ponga esa mano sobre una olla en la que puso a arder benjui
blanco y negro, vierte en la palma un poco de tinta morisca, toca la frente del
muchacho con su mano derecha, le dice que fije la vista en la tinta y recita un
fragmento del Cordn a modo de conjuro. Le pregunta al muchache si ve algo,
v si la respuesta es negativa, contimia con el conjuro hasta que se produzea
una visidn. “;Qué ves?”, le pregunta el escriba. “Veo personas”, responde el
muchacho. El escriba le indica que les diga a esas personas: “Hagan que
salga a luz un ejéreito”.

Luego se ordena a los soldados que traigan al iadrén. Si el muchacho
lo reconoce, asi se lo informa al escriba; “éste le dice que vuelva a volcar
en el tintero la tinta que tiene en la mano, y una vez hecho esto, el
escriba lava con su lengua cualquier resto de tinta que haya quedado
en la palma de la mano” (Westermarck 1933: 10-11).

Esta especie de test de Rorschach morisco se realiza con la ayuda de
un escriba terreno y un jinn sobrenatural, el que también puede ser
controlado por medio de talismanes escritos, que en general consisten
en pasajes del Cordn ordenados en ciertas formas especiales.

Otros sistemas de adivinacién implican un uso aun mas directo de la
escritura. En algunas partes de la India, a veces se inscribian los nom-
bres de los sospechosos de un delito en bolas de cera que luego se arro-
jaban a un recipiente lleno de agua. Se creia que la bola que tuviera el
nombre del ladrdn flotaria, mientras que las demds se hundirian hasta
el fondo del recipiente. En las aldeas de Europa, seniala Frazer, “los
jévenes recurrian a muchas formas de adivinacion en la vispera del
dia de San Juan, con el fin de averiguar su fortuna en el amor. En
Dorsetshire, por ejemplo, las muchachas escribian las letras del alfabe-
to en trozos de papel y los arrojaban en un tazén lleno de agua, con las
letras hacia abajo, antes de acostarse; a la mafiana siguiente, espera-
ban encontrar dada vuelta hacia arriba la letra inicial del nombre de su
futuro marido...” (1918: I1, 431-2).
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En Egipto, como en el oeste de Sudén, hay dos aspectos de esta “ma-
gia” que son especialmente pertinentes en nuestro analisis. El primero
es que, excepto entre algunos grupos reformistas {como los seguidores
de ‘Uthman dan Fodio), 1a magia cuenta con la aprobacién de los reli-
giosos y a menudo es practicada por personas cultas. En segundo lugar,
esta magia no sélo emplea la escritura, sino que ademas se basa en
obras de referencia, en “libros de hechizos™ y textos cabalisticos. Con
respecto al primer punto, Lane escribe que “los més inteligentes de los
musulmanes distinguen dos clases de magia, que denominan “Er-
Roohanee”... y “Es-Seemiya”: la primera es la magia espiritual, que lo-
gra sus efectos a través de la intervencidn de dngeles y genios, y de las
misteriosas virtudes de ciertos nombres de Dios y otros medios sobre-
naturales; la segunda es la magia natural y falaz, cuyos principales
agentes, segun piensan los musulmanes menos crédulos, son ciertos
perfumes y drogas” (Lane 1871:1, 332).%

La magia espiritual es de dos clases: elevada (o divina) y baja (o
satanica). De la primera “se dice que es una ciencia fundada en la inter-
vencién de Dios...; que siempre deberd emplearse con buenos propdsitos
y sélo serd adquirida y practicada por hombres probos que, por medio
de la tradicién y la lectura de libros, aprendan los nombres de los agen-
tes sobrehumanos y las invocaciones que aseguren el cumplimiento de
sus deseos. La escritura de talismanes con buenas intenciones corres-
ponde a esta rama de la magia, a la astrologia y a la ciencia de los
misterios de los nimeros” (Lane 1871: I, 332-3). El logro mas excelso en
este campo también radica en conocer el nombre de Dios, el gran nom-
bre, al-ism al-azam, que séle es conocido por los profetas y los apésto-
les, seglin se piensa, v que es el més poderoso de todos.® “Se dice que
una persona que lo conozea puede, tan sélo pronuncidndolo, resucitar a
los muertog, matar a los vivos, transportarse instantdneamente adon-
de le plazca y realizar cualquier otro milagro” (Lane 1871: 1, 333).

En la regién interior de Ashanti, los textos de este tipo son numero-
s0s v estdn ampliamente distribuidos. En la ciudad de Gbuipe, en la
zona central de Gonja, el unico libro gue vi utilizar sistematicamente a
la gente durante los seis meses de mi estadia fue una obra de esta clase,
que contenia cuadrados magicos para todo tipo de fines y una cantidad
de diagramas cabalisticos del tipo de los que suelen emplear los
antropélogos para presentar sus formalizaciones del pensamiento y los
actos humanos. Los musulmanes de Gonja que se encontraban en
Kpembe (también del grupo de los sakpare, es decir, los kamagtay),
tenian un libro similar, al que daban igual importancia. Entre los mu-
sulmanes “extranjeros” de Salaga, con sus amplios intereses y sus dis-
tintas fuentes de ingresos, estos libros no cumplian un papel tan impor-
tante; las bibliotecas eran mds diversificadas y los textos de esta clase
al parecer se consultaban con menor frecuencia. Con tedo, incluso una
ciudad como Salaga era un hervidero de actividades médgicas, en el que
pululaban los adivinos y los especialistas en prescribir “medicinas”.
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En Africa Occidental, la demanda de servicios de esta clase probable-
mente sea tan grande como en la situacién que menciona Lane, pues
aunque la proporcién de musulmanes es menor, los paganos forman
una parte considerable de la clientela del mallam islamico.

La demanda de amuletos musulmanes era un factor importante en
las relaciones de Ashanti con el norte de Ghana, y en las relaciones del
rey y su corte con los musulmanes residentes en Kumasi (Wilks 19665).
Esto se desprende no sélo de los informes de los ashanti, sino también
de la correspondencia con el norte en el siglo XIX: més del 90% de los
800 folios de la coleccién de Copenhague se compone de férmulas y he-
chizos mégicos. Muchos de éstos se basan en fuentes mediterraneas,
como Ibmn Mughallatai al-Turki, pero muestran ciertas variaciones
locales. Levtzion describe la coleccién en los siguientes términos: “Hay
formulas cabalisticas de todo tipo...representadas en esta coleccién. En
su mayor parte, estan escritas en una sola hoja de papel, pero hay algu-
nos tratados de considerable extensién sobre los diversos aspectos de
esta actividad”. Entre estos tratados se cuentan Los méritos de Stirat
Yusuf y sus ventajas (las virtudes mégicas del Sura sobre José en el
Coran), Las ventajas del mes de Ramaddn, Objetos para una guerra
santa, Las mansiones de la Luna (el uso de los nombres de la luna para
los objetos mégicos) y una lista de dias propicios y nefastos en todo el
afio (Levtzion 1966: 101).

En Gonja, esas actividades rara vez eran censuradas por los religio-
s0s y tenian una gran demanda, tanto entre las autoridades politicas
como entre los ciudadanos comunes. Los musulmanes solian ser con-
sultados acerca de los dias propicios para emprender determinadas ac-
ciones y las formas de usar medicamentos con diversos propésitos. Su
rol de intermediarios con lo sobrenatural se remonta a la fundacién
misma del reino. En la Crénica de Gonja de 1752, se menciona una
tradicién, que ain persiste en todo el dbais, relativa al comienzo de la
relacién entre los musulmanes de Sakpare y los gobernantes de Nghanya.

[Muhammed al-Abyad] lo encontré [a Mawura, el lider de Gonjal en Kolo
[Kawlaw], y ese dia, un viernes, lo encontré luchando ferozmente... El mallam
llevaba en su mano un bdculo, cuya empufiadura estaba cubierta de cuero,
Lo enterré en el suelo; golpes el suelo y enterrd el baculo en la tierra, entre
los combatientes. Cuando e] enemigo lo vio hacerlo, huyé. Hizo esto por in-
termedio del poder de Dios [Goody 1954: 36-7].

La Crénica continda relatando que los gonja se dieron cuenta del
poder que tenfan estos hombres y “quisieron ingresar en el Islam”.®
Otra tradicién muy similar se encuentra en el oeste de Gonja, esta vez
asociada con un grupo timitay (mobntisua), del que se dice ayudé a
Ndewura Jakpa, el legendario conquistador de Gonja, en su lucha con-
tra los mamprusi que ocupaban la ciudad de Mankuma (Goody, notas
de campo, 1965, 3221). Respecto del periodo mas reciente, sabemos de
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muchos casos en los que se movilizaron fuerzas sobrenaturales con fi-
nes politicos. Un momento crucial de los acontecimientos que conduje-
ron a la guerra civil de Salaga de 1892 fue cuando el Kabachewura,
lider del partido rebelde, descubrié que el jefe de Kpembe, Napo, estaba
consultando al mismo mallam que él (el imédn de Salaga) con la inten-
cién de matarlo. Cuando el Kabachewura inicié su revuelta, consiguié
la ayuda de Mallam Imoru de Miong, en Dagomba, quien le ofrecié el
apoyo magico necesario para derrotar a sus enemigos y entrar en Salaga
(Braimah 1967: 24-7). Hasta el dia de hoy se siguen prestando servicios
similares a la nueva generacion de dirigentes politicos. Un importante
musulman de Bole auxilié al primer presidente de Ghana en sus asun-
tos magicos. Este mismo hombre, en ocasién de mi reciente despedida
del imdan de Bole, me regalé amablemente un paquete {(dugu) para ayu-
darme a eludir los peligros que rodean a los viajeros en la ruta hacia el
sur (notas de campo, 3465),

Muchos de los servicios ofrecidos por los musulmanes se aprenden a
través de materiales escritos, vy los textos consultados sin duda son si-
milares, y en muchos casos iguales, a los que se usan en la regién medi-
terranea.®® Estos textos incluyen la obra de al-Buni (m. 1225, de Bone,
Argelia) titulada Shams al-ma‘arif (GAL 1, 655), el Kitab al-awfag (Li-
bro de cuadrados magicos) atribuido a al-Ghazzali (1058/9-1111), Shumus
al-anwar wa kunuz al asrar, de Muhammad b. Muhammad al-Tilimsani
(m. 1326; GAL 11, 83), Rah’mat al-Umma, de al-Suyuti (Doutté 1909:
58), sobre medicina magica, Kitab al-Fasl fi usul ilm al-raml, de al-
Zanati’, sobre adivinacién, y los trabajos de Abir Ma‘ashar al-Falaki.*
Sin duda, los fulani del centro de Sudéan hicieron una importante con-
tribucién a esta literatura. Muhammad b. Muhammad al-Fulani al-
Kashinawi emprendié la peregrinacion alrededor del afio 1730, por la
misma época en que la hizo el padre del autor de la Crénica de Gonja.
Fue a El Cairo, donde lo consulté el padre del historiador egipcio al-
Jabarti, en cuya casa se instald. Escribid siete obras “que versaban prin-
cipalmente sobre astrologia, numerologia y temas similares” (Bivar y
Hiskett 1962: 137).

Estas obras se basan en fuentes anteriores del Medio Oriente, tanto
en la tradicién oral como en los textos escritos derivados originalmente
de los caldeos, cuyo sistema planetario difundid la semana de siete dias
a una gran parte del mundo.®

En el norte de Ghana, estos textos son dificiles de identificar porque
pertenecen a una categoria especial denominada astri (“secretos”, en
gonja y hausa), término derivado del drabe sihir.% Estos libros rara vez
son impresos, dado que parte de su poder radica en la forma manuscri-
ta y, por ende, arcaica (Doutté 1909: 148). En consecuencia, no suelen
figurar en las listas de las bibliotecas y sélo se los utiliza como fuentes
de consulta. Adquirir estos secretos a menudo significa pagar una con-
siderable cantidad de dinero, y su posesién brinda la posibilidad de per-
cibir un ingreso modesto, pero continuo.®’
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El “secreto” afecta otros aspectos del saber, no por el contenido espe-
cifico de los textos, sino porgue en una cultura escrita restringida todos
los libros tienden a cobrar un valor especial debido a la escasez de intér-
pretes. La suerte corrida por la Crénica de Gonja ilustra la atmésfera
que puede generarse en torno a la palabra escrita bajo tales condicio-
nes. La primera parte de la Crénica es un relato escrito de la tradicién
oral, desde el punto de vista musulmédn. A continuacién, a partir de
mediados del siglo XVIII, el decumento suministra un informe anual de
los principales acontecimientos ocurridos en el reino de Gonja. En 1752,
el registro se interrumpe, y luego vuelve a comenzar con referencia a
los tres afies comprendidos entre 1763 y 1766. De este documento se
difundieron versiones a la mayoria de las divisiones de Gonja, donde
constituyen un libro de referencia histérica para los musulmanes cul-
tos. Pero al mismo tiempo, la Crénica adquirié un valor “ritual”; se con-
virtié en un “secreto” guardado fuera del alcance del pablico y que sblo
se exhibe en ocasiones ceremoniales. En Gbuipe, por ejemplo, habia
pasado a formar parte de los bienes del iman, como un atributo de su
cargo.

La tendencia a considerar al libro como algo “maégico” v a la vez “se-
creto” sin duda inhibe la funcién comunicativa de la escritura, Esto su-
cede aun con respecto al Libro Sagrado mismo. En el pueblo de
Larabanga (“la ciudad de los arabes”}, en Gonja, hay una copia del Coran
de la que se dice que descendid del cielo y contiene registros de las fe-
chas importantes en la historia del pais. Examinar esta obra esta pro-
hibido, excepto el dia 10 de Muharram, en que se la exhibe formalmen-
te a todos los presentes en el festival de Ashura, conocido localmente
como Jentige. El libro se ha convertido en un “sacramento oculto” y las
ventajas de la escritura como medio de comunicacién han sido relega-
das en favor de la magia del Libro,%

La atraccién de los aspectos secretos y mdgicos del saber islamico
contribuyé a inhibir la difusién de la cultura escrita; como resultado,
las consecuencias de este medio nuevo y revolucionario fueron limita-
das en lo que respecta a su difusién y también a su contenido. Pero esto
no ocurrié inicamente en el Africa negra (si bien la situacién fue mads
extrema en los margenes del mundo de la cultura escrita). En todos los
casos en que la cultura escrita es pimordialmente religiosa, el Libro no
constituye un medio para continuar indagando, un paso en la acumula-
¢ién de conocimientos, sino que se convierte en un fin en si mismo, en el
depdsito atemporal de todo conocimiento.

Por esta razoén, segin Doutté, en Africa del Norte el islamismo refor-
z0 “ce caractére primitif de la religiosité des institutions”. El derecho es
enteramente religioso y, por lo tanto, no se modifica. Doutté cita al re-
presentante oficial de Egipto en un Congreso Internacional de
Orientalistas celebrado en Argel, quien proclamd: “El shari‘a es aplica-
ble en toda época” (Doutté 1909: 8). ;Cémo puede avanzar la ciencia
bajo estas condiciones? Aunque tal vez fuera mas propicio que el catoli-
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cismo en la Edad Media, debido a la simplicidad de su dogma, el
islamismo igualmente inhibié el desarrollo potencial del pensamiento
critico: el gran movimiento hacia el racionalismo de los motazilitas fue
suprimido por la fuerza. El elemento conservador del islamismo quedé
parciamente institucionalizado. “Cette crainte de I'étranger”, escribid
Doutté, “et en général de toutes les innovations, prolongée dans la
religion musulmane, 8’y est épanouie dans la théorie de la bid'a: toute
innovation est hérétique” (1909: 49).

En ciertos periodos, como en el del califate abasida de Bagdad, hubo
un florecimiento de las artes v las ciencias. Sin embargo, la cultura
islamica ha mostrado una constante tendencia a rehuir la libre reflexién
que exigen la ciencia v la filosofia y que constituye un aspecto notorio
de la vida en el mundo griego.

La religién era el objetivo principal de la ensefianza. En lo que res-
pecta a la ciencia, segin ohserva (FLeary, se desarrollé principalmente
en el ambito de las cortes. “Por lo general, los cientificos dependian de
mecenas ricos y poderosos. No contaban con la aprobacién del hombre
comun, pues se consieraba que la reflexién cientifica, sobre todo la filo-
sofica, conducia al libre pensamiento en materia de religién, por lo que
los ‘filésofos’ eran catalogados como una especie de herejes”. Los erudi-
tos en jurisprudencia, en tradicién y en el Cordn eran universalmente
respetados, mientras que los cientificos sélo se toleraban porque tenian
proteccion estatal. “Los estudios cientificos y filoséficos estaban restrin-
gidos a una camarilla privilegiada” (O'Leary 1948: 5).

Aun en el campo de la teologia, imperaba la tradicién. Hiskett escri-
be, con referencia a las comunidades maliki, que “la reflexién teolégica
es mal vista por los devotos” {1963: 7). Sélo en la época de la dinastia
berberisca de los Murabits, en el siglo XI, la Espafia musulmana co-
menzé a interesarse en la reflexién filoséfica, como resultado de la in-
fluencia de los motazilitas de Bagdad, transmitida por algunos eruditos
judios que cumplieron un papel importante en los estudios médicos y
cientificos (O'Leary 1939: 237). Los Murabits fueron sucedidos por otra
dinastia berberisca, la de los Muwahhids, que impuso la ortodoxia en-
tre sus subditos por medio de la persecucidn, pere que permitis trabajar
libremente a los filésofos siempre que su “ensefianza no se difunda en-
tre la plebe” (1939: 250). Ibn Rushd (1126-98), ¢l mds grande de los
filésofos drabes, conocide en Oeccidente como Averroes, formuld esta
estratificacién de la humanidad en una doctrina especifica, al distin-
guir entre la clase de hombres cuyas creencias religiosas se basan en la
demostracién, en el resultado de razonar a partir de silogismos, y la
clase inferior de aquellos cuya fe se basa en la autoridad del maestro y
a quienes la razén s6lo les provoca dudas y dificultades (O’Leary 1939:
255). La primera clase, facultada para hacer uso de la légica aristotélica,
incluia a quienes sabian leer y escribir; la segunda, la de los seguidores,
comprendia a los analfabetos. Estas categorias no eran simplemente
conceptuales, sino producto de la experiencia: Ibn Rushd fue acusado
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de sostener opiniones heréticas, privado de sus honores y desterrado a
un sitio cerca de Cérdoba (Espafia), a causa del profundo desagrado de
la multitud hacia los estudios reflexivos.

He procurado desarrollar tres lineas de argumentacion en este ensa-
yo, todas ellas relativas a la importancia de la cultura escrita. En pri-
mer lugar, traté de mostar que en el norte de Ghana, como en otras
grandes regiones de Africa, en casi todo el continente eurasiatico y tam-
bién en partes del Pacifico, rara vez encontramos sociedades que no
hayan sido influidas, de alguna manera, por las técnicas y los productos
de la cultura escrita alfabética, aun antes de la llegada de los europeos.
E! pleno reconocimiento de este hecho nos lleva a cuestionar seriamen-
te la validez de un analisis meramente funcional o estructural de estas
sociedades. La presencia de 1a escritura significa que el modelo analiti-
co debe ser necesariamente mas complejo que el que resulta apropiado
para las sociedades orales, dado que debe tomar en cuenta el hecho de
que los datos culturales materializados en los signos graficos incluyen
informacién acumulada de diversas sociedades, distantes en el tiempo
y el espacio. Aun cuando los sistemas de los cuadrados magicos se ex-
tienden desde la China, la India y el Medio Oriente hasta la Europa
medieval (Ahrens 1917) y cubren una increible variedad de sociedades,
religiones y “cédigos” humanos, no podemos suponer que encierran la
clave para conocer ninguna de esas culturas. Como en el caso de otros
fenémenos culturales transmitidos del mismo modo, su grado de arrai-
go en cualquier cultura dada es necesariamente limitado. En ciertos
aspectos, son volatiles, como otros productos de la cultura escrita. De
hecho, esos cuadrados magicos tienen origen en la escritura misma
y se han difundido con ella.”

En segundo lugar, procuré mostrar los efectos de las técnicas de la
escritura sobre los sistemas sociales de la regién. Si bien estos efectos
se han dado principalmente en el campo magico-religioso, también otros
aspectos recibieron su influencia. La escritura fue percibida por el anal-
fabeto como un medio de comunicacién, tanto natural como sobrenatu-
ral. Estos aspectos de las relaciones humanas dificilmente son distin-
guidos en las culturas orales (Goody 1961: 155 sigs.). La aceptacién del
caracter “mégico” de la escritura representé un paso hacia la acepta-
cién de los sistemas religiosos asociados a ella. La magia podia, por
consiguente, conducir a la conversién y, a su vez, a una cultura escrita
miés plena.™ Pero el hecho mismo de que fuera la atraccién de la escri-
tura lo que conducia al islamismo, aumentaba el riesgo de caer en la
apostasia, como lo habian aumentado la dispersién de los musulmanes
y sus estrechos contactos con los paganos. Esto se debia a que los usos
de la escritura eran pocos y, fuera de la comunidad comerciante, sélo
una pequefia cantidad de individuos podia ponerlos en practica.

La escritura que trajo el islamismo no fue lo que abrié la posibilidad
del comercio a larga distancia, pero el hombre que podia llevar una
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contabilidad elemental v comunicarse a la distancia tenia incuestiona-
bles ventajas para practicar ese comercio. Ademas, el hecho de pertene-
cer a una religién universalista creaba un vinculo entre los comercian-
tes de diferentes grupes, al tiempo que les brindaba la protecciéon de un
codigo legal fijo. Pertenecer al Islam, ohserva Marty, era como pertene-
cer a un club de viajeros, por lo que no es de extrafiar que los comercian-
tes mas prosperos, los dyula y los hausa, fueran los mas fervorosos mu-
gulmanes. Yo conoci sélo dos musulmanes originarios de las aldeas
lodagaa en las que trabajé; ambos eran comerciantes y se habian muda-
do a un poblado multiétnico ubicado sobre la ruta principal. La conver-
sién de un comerciante tiene una base mas firme que la del campesine,
debido a los rédites econémicos y sociales que le proporciona.

Enlo que respecta a Gonja, el hecho de saber leer y escribir redituaba
pocos beneficios politicos, pero hacia posible que los jefes v los musul-
manes tuvieran tratos a distancia y que algunos individuos efectuaran
registros de la tradicién oral y crénicas de los afios pasados. Para los
musulmanes, en todo caso, la historia habia surgido del “mito” y era
algo mas que el reflejo de los asuntos presentes. Andlogamente, las lis-
tas de los jefes e imanes ya no eran espejos genealdgicos de las relacio-
nes sociales,aunque los procesos homeostédticos de la memoria seguian
controlando la transmisién de la mayor parte de las formas culturales.

La cultura escrita también intredujo otro principio de estratificacién,
paralelo al de la autoridad. La piramide del saber, basada en el logro
personal, pasé a suplementar la piramide del poder politico, basada en
una jerarquia asignada.

{Qué influencia tuve la introduccién de la escritura sobre las catego-
rias del conocimiento, en especial sobre los conceptos de tiempo y espa-
cio? En Gonja, esos conceptos estan estratificados por grupo social. El
horizonte de los musulmanes se extendié mucho a través de la palabra
escrita. Sus conocimientos no sélo se organizan en funcién de una era y
una sucesién de anos, sino que el cdlculo exacto de los dias y los meses
es una parte esencial de todas sus festividades, al igual que el cémputo
de las horas para la plegaria, aunque éste se efectiia con menor preci-
gién. De modo similar, el concepto del espacio se amplié gracias al co-
mercio, las peregrinaciones y los libros. Aunque los trabajos de los geé-
grafos drabes no eran muy conocidos, la comunidad musulmana inevi-
tablemente mostré mds interés en las regiones distantes y los medios
para llegar a ellas. Sus mapas, sin embargo, se hacian en forma lineal,
pues se expresaban en funcién de itinerarios unidimensionales, y no en
diagramas de dos dimensiones.™

I.a influencia de la escritura, desde luego, radicaba no s6lo en el me-
dio sino también en el mensaje, es decir, en el contenido de los libros
importados a la regién, sobre todo los relativos a la magia, la religién y
el derecho. La existencia de un cédigo legal estrechamente ligado a la
palabra de Dios (como si el dnico derecho existente fuera el candnigo)
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significaba que habia una fuerte presion sobre ciertas sociedades, o cier-
tos grupos importantes dentro de esas sociedades, para que adoptaran
nuevas formas de accién social. La influencia de estos libros de derecho
—derecho maliki procedente del Magreb— sobre las sociedades de Sudédn
ha sido tratada por varios autores. Es indudable que se han producido,
y siguen produciéndose, importantes cambios en el sistema de paren-
tesco y matrimonio, asi como en la organizacion de los grupos familia-
res, en la posicidn del jefe, etcétera. Pero lo fundamental no es la difu-
sién del Islam, sino el hecho de que es una religién basada en el libro.

Este punto nos lleva al aspecto final de mi anadlisis. Dado que la cul-
tura escrita alfabética tiene tan notables potencialidades, ;por qué fue-
ron sus consecuencias menos marcadas en el oeste de Sudan que en
otros sitios? La cultura escrita fue restringida en su difusién, su conte-
nido ¥ sus consecuencias, en gran medida porque era una cultura escri-
ta religiosa, dominada por el estudio del Libro Sagrado. De hecho, apren-
der a leer significaba aprender una lengua extranjera, el drabe, y las
técnicas de ensefianza empleadas a menudo eran mds propias de las
culturas orales que de las escritas. Pero el factor principal que frendé el
adelanto en la esfera cognitiva fue la asociacién del libro con la magia y
la religion, un culto exclusive y general que proclamaba tener el dinico
camino hacia la verdad. El cardcter predominantemente religioso de la
cultura es el factor que, en esta regién como en otras, impidié que el
medio concretara su potencial.™

Apéndice I: La escritura en Gonja

Jack Goody e Tvor Wilks

El sistema de escritura arabe

Las giguientes listas contienen obras correspondientes a Gonja, es decir, es-
critas por nativos o residentes de Gonja. Se excluyen, pues, las muchas obras
procedentes del Medio Oriente, de Africa del Norte y del oeste y el centro de
Sudén que circulan en Gonja. Tampoco se enumeran las abundantes oraciones
y formulas magicas escritas que posee la mayoria de los musulmanes de Gonja,
y que podrian ser de autores locales. Si bien las listas no son exhaustivas, he-
mos tratado de incluir la mayor parte del material contenido en las colecciones
publicas desde 1967, La principal fuente ha sido la Coleccién Arabe del Institu-
to de Estudios Africanos de la Universidad de Ghana, Las abreviaturas em-
pleadas en las listas se explican al final del apéndice.

Muchos de los items que aqui se enumeran no han sido totalmente examina-
dos, por lo que sus descripciones deben tomarse como provisionales. Por razo-
nes de conveniencia, aparecen clasificados en siete grupos,
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A Material histérico general

En términos generales, los items de esta seccién son todos de cardcter histd-
rico, & incluyen crénicas, listas de cargos (de jefes e imanes) y revisiones de la
tradicién oral. Los primeros items pareecen ser de principios del siglo XVIII; no
se sabe hasta qué fecha anterior se remonta la tradicién de la escritura local. El
item mds importante de la seccién es la obra Kitab Ghunja, de mediados del
siglo XVIII. Su autor, al-Hajj Muhammad b. al-Mustafa, era miembro de un
grupe dyula Kamaghatay del cual, desde principios del siglo XVII, habian sur-
gido los imanes de los jefes y otros funcionarios musulmanes. Otras obras de
tipo histdrico aparecerdn en las categorias especiales que siguen, sobre todo en
las secciones Dy I

B Correspondencia de principios del siglo XTX

Esta seccitn contiene una serie de cartas, todas ellas aparentemente escri-
tas en el primer cuarto del siglo XIX por diversos imams residentes en Gonja y
nativos de Gonja radicados en Kumasi, Algunas fueron dirigidas al Asantehene
Osei Bongu (m. 1824), o escritas en su nombre. En el segundo trimestre del
siglo XVIII, Gonja habia quedado bajo el dominio de los ashanti, cuya influen-
cia fue mucho mas fuerte en el este de Gonja que en el oeste. Las cartas estdn
dirigidas a imanes de las dos regiones. La primera carta es de especial impor-
tancia, pues revela un cambio en la actitud de Osei Bonsu hacia los musulma-
nes residentes en su territorio. Este monarca, como observé Dupuis (1824: 98),
habia comenzado su reinado siendo “un enemigo declarado de la religién del
Islam”, pero la carta confirma lo que también se evidencia en los relatos de los
viajeros que visitaron Kumasi a principios del siglo XIX: que Osei Bonsu pronto
advirtié la conveniencia de extender su patronazge a los musulmanes como
medio de fortalecer su propia posicién frente a los jefes que eran sibditos suyos.
También se incluyen en esta seceién dos libros de ruta, compilados por les auto-
res de algunas de las cartas. Con esta excepcién, todos los ftems se encuentran
en la coleccidn Cod. Arab. CCCII de la Biblioteca Real de Copenhague (y hay
reproducciones fotogréficas en el Instituto de Estudios Africanos de la Univer-
sidad de Ghana). La coleccion de Copenhague también contiene varias copias
de obras del Oriente Medio sobre madih y sufismo, realizadas por escribas de
Salaga, entre ellos ‘Umar Kunandi b. Umar al-Amin, autor del anexo al Kitab
Ghunja efectuado en un periodo posterior del siglo XVIII y padre de Malik,
quien fue iman de Buipe y luego de Gonja, a principios del siglo XIX.

C Escritos de al-Hajj ‘Umar b. Abi Bakr

La escritura renacié en Gonja con la llegada a Salaga de este maestro hausa
de Kane, alrededor de 1874, tras la retirada forzosa de los ashanti. El padre de
Al-Hajj ‘Umar, Abu Bakr b."Uthman, se habia dedicado al trifico de kola entre
Salaga, Kebbi y Kano. Con la expansién de la influencia europea en Africa del
Norte ¥ en la regién interior de la costa de Guinea, el tréfico de kola era uno de
los pocos negocios subsistentes de la actividad comercial de los hausa y tenia
una gran importancia por entonces. Al-Hajj ‘Umar nacié en Kano alrededor de
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1854. Asistié a la escuela en Kano, luego en Kebbi y m4s tarde en Gobir. De
nifio, al parecer acompafié a su padre en varias expediciones comerciales a
Salaga, y se instald alli cuando tenia unos 20 afios de edad. Escribi6 su primera
obra en Salaga, en 1877: un texto sobre los estilos epistolares que mas tarde fue
publicado en El Cairo. Sus obras posteriores, escritas en drabe y en hausa,
exhiben una variedad tematica y un nivel de calidad que lo convierten en una
de las principales figuras literarias de Africa Occidental. Tal vez los mads intere-
santes de sus escritos sean los relativos a la guerra civil de Salaga de 1892y a
la posterior penetracion europea en la zona. La guerra civil condujo a la disper-
gion de los habitantes de Salaga, muchos de los cuales, como el propio al-Hajj
“Umar, emigraron a Kete-Krachi y mas tarde a zongos situados en distintos
puntos del sur de Ghana. Muchas de las escuelas y bibliotecas diseminadas en
diferentes partes del pais tienen sus origenes en la dispersién de los mallams o
karamokos de Salaga a partir de 1892, Al-Hajj ‘Umar, o Alhajji Imoru Krachi,
como se lo conoce coloquialmente, murid en 1934 y fue enterrado en la mezquita
de Krachi, actualmente cubierta por las aguas del Lago Volta. Las obras de al-
Hajj ‘Umar parecen haber gozado de popularidad no sélo en Ghana, sino tam-
bién en Nigeria. Cinco de ellas, por ejemplo, figuran en las listas de los Archivos
Nacionales de Kaduna (Last, Bull. CAD, 1967, 3, 1, pag. 14). Dos de éstas coin-
ciden con IASAR/313 y IASAR/16 (iv), consignadas en este apéndice, mientras
que las otras tres, Kitab al-tarsil fi'l lughat, Mahmalat tanbul y Takhmis banat
Su‘ad, no pueden identificarse con ninguno de los manuscritos aqui enumera-
dos sin un examen més profundo.

D La escuela de Salaga

Las ensefianzas y el ejemplo de al-Hajj ‘Umar b. Abi Bakr parecen haber
estimulado la actividad literaria en el este de Gonja, sobre todo en Salaga y
Kpandai, en la divisién Kpembe, pero también en una zona mucho més amplia.
Un eseritor de Salaga del periodo precolonial fue Mahmud, hijo del jefe de
Lampor, cuya obra Quissat Salgha Ta'rikh Ghunja contiene, entre otras cosas,
un informe del crecimiento de Salaga y de la guerra civil que alli tuvo lugar.
mallam al-Hasan redactdé una versién en hausa de esta obra y mds tarde se
publicaron traducciones inglesas de los textos drabe y hausa. El propio mallam
al-Hasan tuvo una activa participacion en los eirculos literarios de Salaga, y en
sus dltimos afios fue imdn de la mezquita de Salaga {de este periode han queda-
do muchas de sus cartas; véase la seccién F), hasta su muerte, en 1933/4. mallam
al-Hasan era hijo de ‘Umar al-Faqih de Salaga, quien también fue un hombre
de considerable cultura y descendia, por parte del padre, de Shaykh Alfa Sabi,
que emigré de Djougou para radicarse en Salaga probablemente a fines del
siglo XIX y por parte de madre, de Alfa Hamma, un fulani de Massina cuyo hijo
‘Uthman fundé una escuela en Kpabia, la vieja ciudad musulmana ubicada
entre Salaga y Yendi (véase Dupuis 1824; xcvii; Binger 1892, 11, 72-3). Proba-
blemente haya sido mientras estaba en esta escuela cuando mallam al-Hasan
redactd sus revisiones de las historias de Dagomba, Mamprusi, Wagadugu, Gonja
y Grunshi, dado que en una de ellas se define a s mismo como de “Kobiya”, es
decir, Kpabia. mallam al-Hasan de hecho fue un colega, mds que un discipulo,
de al-Hajj ‘Umar; podria decirse que la vitalidad que tuvo la Escuela de Salaga
a fines del siglo XIX y principios del XX se debié principalmente a estos dos
estudiosos. Los descendientes de mallam al-Hasan, sin embargo, sostienen que
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éste se resistia a hacer puiblicos sus escritos, ¥ lo cierto es que pocos de ellos han
llegado a conocerse. Al-Hajj ‘Umar parece haber tenide una cantidad mucho
mayor de alumnos, entre los cuales ‘Ali b. Muhammad Baraw y Yusuf Abin-
Nema escribieron obras sobre los asuntos de Salaga en el estilo de su maestro,
Otros de sus alumnos actuaron en el campo literario en sus propias ciudades,
como iman Khalid b. Ya‘qub, de Yendi, quien registré en drabe partes de las
historias de tambores de Dagomba (IASAR/241). En general, se observa que
muchos de los manuscritos hallados hoy en dia en el sur de Ghana son de origen
gonja, pues cuando Salaga perdié su preeminencia como centro comercial,
muchos de sus habitantes, entre ellos el propio al-Hajj TImar, se mudaron a
otros centros como Kete-Krachi, Yeji, Attebubu v Kumasi. Llevaron con ¢llos
muchos de sus libros y, como hemos visto, en algunos casos continuaron produ-
ciendo nuevas obras que, en esencia, forman parte de la tradicién de Gonja. En
esta categoria seguramente debe ubicarse el material del folklore hausa que
recogid Rattray (1913) mientras ocupaba el cargo de comisionado distrital de
Yeji. En ese lugar, donde la ruta de Kumasi a Salaga cruzaba el Volta y donde
“cada mes, cientos de hausas procedentes de todas las regiones de Nigeria® atra-
vesaban el rio para llevar ganado al sur y traer kola a su regreso, Rattray inicié
su estudio de los hausa bajo la guia de mallem Shaihu, un maestro que habia
recogido “muches cientos de hojas de manuscritos (1907-11)" y que hahfa escri-
to é] mismo los textos o los habia traducido del hausa. Una de las traducciones
era la de una obra sobre la historia hausa hasta la época de ‘Uthman dan Fodio.
La mayoria de los textos proporcionados por mallam Shaihu, sin embargo, pa-
rece haber sido tomada de narraciones orales y comprende “relatos sobre perso-
nas” (21 textos), sobre animales (9), descripciones de costumbres (9), de diver-
sos oficios (3) y unos 133 proverhios. Anteriormente, durante el perfodo de la
ocupacién alemana de Togo, Mischlich habia obtenido de al-Hajj ‘Umar, por
entonces radicado en Kete-Krachi, resenas de la historia temprana de Hausa,
de la jihad de 1804 y de la historia posterior a la jikad; ésta Gltima al parecer
fue escrita por el propio al-Hajj Umar (Mischlich 1803).

E Los manuscritos Krause procedentes de Salaga

Gottlob Adolf Krause estuvo en Salaga durante largos periodos entre 1886 y
1894, trabajando como explorador, comerciante y estudioso. Su interés en la
lengua hausa, que hablaba con fluidez, lo llevé a compilar, mientras estaba en
Salaga, una serie de textos en ese idioma que se publicaren, en el sistema de
escritura drabe, en Mitteilungen des Seminars fiir Orientalische Sprachen (XXXI,
1928). Volvieron a publicarse, en traducciones rusas, en D. A. Olderogge,
Zapadnyi Sudan (Moseii-Leningrado 1960). Estos textos son de distintas cla-
ses. Algunos, por ejemplo, son traducciones al hausa realizadas por Krause, tal
vez con la ayuda de maestros locales, de algunas cbras en arabe de TUthman
dan Fodio y su hermano ‘Abdullah’, y también de Si'itu Bakatine y Yusuf Baidafu.
Otros son fabulas sobre animales, casi seguramente registradas por Krause a
partir de las narraciones de sus informantes. En esta seccidn hemos enumera-
do todos los textos que guardan relacién con los asuntos de Salaga. Algunocs de
ellos, como las cartas entre Madugu Isa y Ya Na Andani, son sin duda copias (y
probablemente, traducciones del drabe) de originales escritos. Otros, como el
relato de la expulsién de los ashanti de Salaga, probablemente le fueron dicta-
dos a Krause por testigos de los acontecimientos en cuestion. La resefia de las
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campafas de Zabarima contra los grunshi incluida en 30. S. 49-56 podria estar
relacionada con la historia de los grunshi compilada por mellam al-Hasan de
Salaga (véase la seccién D), la que atin no ha sido recuperada.

F Documentos administrativos de la division de Kpembe

En 1964, se obtuvo una serie de manusecritos de Kpandai referentes, en su
mayor parte, a los asuntos administrativos de la regién a principios del presen-
te siglo. Entre ellos se cuentan varias listas, denominadas babs, “capitulos”,
presumiblemente elaboradas a efectos del cobro de impuestos y la realizacién
de censos, y muchas cartas entre el Kanunkulaiwura y los imanes y mallams
locales. Se han agregado algunos ftems de similar cardcter, procedentes de
Salaga. Todavia no se sabe si el 4rabe se usaba con fines administrativos en
Gonja en la época precolonial. A diferencia de los textos religiosos, estos docu-
ruentos no son copiados una y otra vez, por lo que su conservacion es escasa.
Interesa observar que el marroqui Al-Hajj ‘Abd al-Salam Shabini, que visité el
oeste de Hausaland alrededor de 1787 (época en la que Salaga recibié a muchos
de sus inmigrantes), informd que alli se llevaban registros escritos de todas las
transacciones de tierras, incluyendo los datos de las dreas de las granjas vy sus
limites (An Account of Timbuctoo and Housa, comp. J. G. Jackson, Londres,
1820).

G Obras varias

Esta categoria residual incluye una obra escrita con el sistema de escritura
drabe pero en idioma gonja, la inica con estas caracteristicas que aparece en
las coleceiones publicas, ademads del fragmento histérice de Kafaba consignado
en la Seccién A. También hay ensayos biograficos en los que se ponderan los
ejemplos de al-Hajj ‘Umar b. Abi Bakr y mallam al-Hasan, dos cartas enviadas
a Salaga por un sobrino de al-Hajj ‘Umar que se encontraba en Adamawa (una
de las cuales contiene el texto de un mensaje de ‘Uthman dan Fodio a mallam
Adam) y varias epistolas del siglo XX entre diversos jefes norteios y funciona-
Tios britdnicos.
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Mischlich y Lippert (1903} A. Mischlich y J. Lippert, “Beitrage zur Geschichte
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Rattray (1913) R.S. Rattray, Hausa Folklore, 2 vols. Oxford, 1913.
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Seligman {comp. E.E. Evans-Pritchard y colaboradores},
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Zech (1896) Graf Zech, “Aus dem Schutzgebiete Togo”, en Mitteilungen
aus den Deutschen Schutzgebieten (1896), X1, ii, pags. 89
sigs.

Nota

El doctor Martin ha sefialado que la obra de prosodia arabe con la que trabajé Al-Hajj
‘Umar (véase pag. 241) presumiblemente era: “Badr al-Din Muhammad... Al-Makhzumi
al-Iskandarani, conccido como al-Damamini (1362-1424), Al-Uyun al-Ghamiza ‘Ala I-
Khabaya’ al-Ramiza, un comentario sobre ‘Ali al-Khazraji (d. 1229), Al-Ramiza ol-Shafiya
fi ‘Hmay al-Arud wa'l-Qafiya; véase R. Basset, Lo Khazradjyah, Argel, 1902, pags. VII1-
X

También nos informa que la obra schre magia del escritor fulani (pag. 255} de comien-
zos del siglo XVIII sigue siendo unc de los libros mas leidos en Africa Oriental; se titula:
Al-Durr al-Manzum fil-Sikr wal-Tilasm wa'l-Nujum, El Cairo, Mustafa al-Babi al-Halabi,
s.f.
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A. Material hisiérico general

Kolo

Fecha Lengua Referencia Titulo Autor Descripcién Extensién Notas
Principio : . .
del si gI]’O s Arabe 8?}%&? ';E” — — 1Capltulos Iy IL circunstancias de  2ff.  Probablemente escrito alre-
XVIII £, 2367, Bi- a{ go;lve;smn cge los reyes de Gonja dedor de 1712. Usado por el
Diictons Ronl i’iosls ;gll‘gsmo. aplttalo IéI: lista de autor del Kitab Ghunja de
de Copenhague exteglsiér?rgs reyes ?:1 onja y la mediados del siglo XVIII;
175172 Arabe IASAR/62 Kitab Ghunja  Al-Hajj Compilaciél‘i Sdlé Iizlssn;ng'neras tra- 7 ff. 81?‘22 gz?a??kélrﬁ/ 10; 11;
(El Librode  Muhammad diciones de Gonja, con lista fecha- 12; 13; 14; 248 (i), 272. Al-
Gonja) b. al- i da de reyes ¥y una crénica de los gunas de éstas tienen un
Mustafd acontecimientos desde inicios a anexo a la crénica, desde
mediados del siglo XVIII. 1763-6, hecho por iméan
‘Umar Kunandi b. ‘Umar.
Véase una traduccién en J.
Gosjdg,. Et%ogmphy (19584),
Cy apéndice I'V.
Arabe 1ABAR/263 Amr Ajdadina Resena de los origenes malianos de 4 fT. V}t)éanse otras versiones tra-
Fighi Fara la dinastia gobernante de Gonja y ducidas en Goody (1954
(sobre nuestro de la creacion del reine apéndice VI Y .
gnt}fp?‘sado . .
ighi Fara)
Hausa IASAR/254 — Informe de las relflciones entre e] 3ff !ASAR/255 €8 una version
gobernador gonja Jakpa y el arabe de la misma obra.
Asantehene Osei Tutu, con una Véase una traduccién en
f&cailhoin sobre log paganos de Goody (1954), apéndice V.
Arabe IASAR/268 Ta'rikh Ghazw Notas fragmentarias sobre una 1f —
Ghunjawi campania gonja, etcétera.
(Historia de
un ataque de
Arab msarpn OO
abe DlStlnté:lS notas scbre diversas fi- 1f Aparentemente extractadas
%ual:i?sA guignd?:ﬁﬁb;mﬁu:?a?;- del Kitab Ghunja.
H " ~vusy 3
guien murid en Katsina, etcétera.
A. Material historico general {cont.)
Fecha Lengua Referencia Titulo Autor Descripeién Extensién Notas
1751/2 Arabe TASAR/265 — — Lista de yagbumwuras desde 1f  La primera lista aparente-
Naba‘a hasta Muhammad al- mente deriva del manuscri-
Abyad, y de kpembewuras, desde to Cod. Arab, CCCI, ui, 236-
Mul}é]ammad al-Abyad b. al-Lata 7, véase arriba.
(Jakpa).
Arabe IASAR/266 (i) ‘Asma’ amir — Lista de jefes de Kpembe, comen- 1f —
Kumbi zando con Salih, y de jefes de
(it) *Asma’ Sungbung, comenzando con ‘Abd
amir al-Rahman.
Sanghunghu
c. 1915 Arabe IASAR/269 Asma’ — Lista de los jefes de Lepo: Bagha, 1f —
almuluk Loyfu Kali, ‘Uthman, etcétera.
(Nombres de
los reyes de
Layfu)
Arabe IASAR/448 — — Lista de los primeros reyes de 1f. —
Gonja, con nombres gjemi y mu-
sulmanes ) )
Arabe IASAR/259  ‘Asma’ Sultan — Lista de kpembewuras, desde 1f.  Zech (1896), pag. 96, tiene
Kubi Mawura hasta Banbanga una lista similar provenien-
te de un manuscrito drabe.
Arabe TIASAR/262  Al-'Asma’ — Lista de los jefes de Kafaba 11 —
a-lumara’
Kafaba
Arabe IASAR/M41 — — Lisﬁa de los veintitrés jefes de 11 —
Daboya
Arabe IASAR/42 — — Lista de los jefes de Daboya 2 ff. — )
Arabe IASAR/40 — — Lista de los reyes ashanti, con la 1 Segin su duefio, al-Hajj
extensién de su reinado Qasim de Bole, fue extraida
de una obra mas extensa re-
dactada por su padre,
‘Abdullah
Arabe IASAR/341 — — Lisﬁg\l de los once imanes de 1f —
Dokrupe
Arabe IASAR/B00 (i) — — Lista de los doce jefes de Kafaba 11
Arabe TIASAR/500 {ii) — — Tista de los diez imanes de Kafaba 11 —
Gonja TASAR/501 — — Referente a Kafaba, Kpembe y 1f. —
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B. Correspondencia de principios del siglo XIX
(Cod. Arab. CCCII, Biblioteca Real de Copenhague)

Fecha Lengua Referencia Autor Descripeidén Extension Notas
18100 Arabe Cod. Arab. Baba, hijo de Carta a Malik, el iman de Buipe, y al imdn de 1f. —
poco antes CCCIL, iii, f. 5 iman de Daboya, donde se les informa de la decisién del
Gambaga, de Consejo Ashanti de liberar a todos los esclavos mu-
Kumasi sulmanes, con una denuncia del mal consejo dado
al Asanthene por un tal Karamo Sali y su hijo
Arabe i, f. 106 Idris b. Carta a Muhammad, hije del im4n de Buipe, don- 1f. —
mallam de se le notifica la muerte del imén Karfa y la si-
Karfa, iman tuacién de pobreza en que quedaron sus sibditos.
de Kpembe )
Arabe i, f 4 Muhammad Carta a un residente en Kumasi, con instrucciones 1f.  Probablemente escrita en
b. Abi Bakr, para ahuyentar el mal de la ciudad a través de la respuesta a un pedido del
Rném tl:le plegaria y la magia, con detalles de la sadaga a Asantehene
pembe pagar.
Arabe i,f 126 ‘Uthman, Carta al Asantehene, “amigo de los musulmanes, 1f  Probablemente con referen-
hijo del iman donde se le desea la victoria y se envian saludos a cia a la campana de Gyaman
de Buipe Muhammad y Suma, nativos de Gonja rvadicados (Abron) de 1818-19
en Kumasi
1817 o Arabe  i,f 146 — Carta al Asantehene, “sultdn de los musulmanes®, 1f  Manuscrita por el imdn de
1818 en la que entre otras cosas se predice el triunfo en Buipe (o por su escriba)
la guerra de Gyaman
Arabe 1, f. 188 Imén de Carta al Asantehene, con opiniones sobre una ma- 17T —
Buipe jer con la que él deseaba casarse
Entre 1818 Arabe i, f. I Asantehene Carta a Malik, imdn de Gonja, y al imdn de Buipe, 1f. -
¥ 1824 (escriba M., solicitando plegarias para ahuyentar la enferme-
hijo del iman dad
de Gonja)
Entre 1818  Arabe i, f 169 Malik, imdn Carta a Muhammad y Suma, nativos de Gonjara- 1f  Otra copia, ii, f.I
y 1824 de Gonja dicados en Kumasi, para pedirles que leyeran cier-
tas plegarias ante el Asantehene. También se con-
signa la sadaga y se solicita un envio de papel a
Gonja
B. Correspondencia de principios del siglo XIX (eont.)
Fecha Lengua Referencia Autor Descripeién Extensién Notas
i, f. 73 Malik, iman Carta al Asantehene, donde se le informa que se 1f -—
)]??1:81;41818 Arabe LET de Gonja estan haciendo plegarias en su nombre y se le pide
sadaga (inclfgyenc)lo dos esclavos, doce mithgals ¥
un arma de fuego )
Arab #i, f. 6 Cuatro Carta a, entre otros, Muhammad y Suma, nativos 1f  Los cuatre autores de esta
rabe ) 1 ; h : 1 carta son Salih, Sirifi, Kiba
fagihs de Gonja radicados en Kumasi, con quejas por la ; Ko bhay indicacio
escasez de alimentos, a la que se adjuntan medi- yAljuma. No hay 1_1:i icacién
camentos para el Asantehene de su 1ug:ilr (}e resi enplz; :
Arabe Dupuis Suma, Descripeién de la ruta de Salaga a Hausaland, Para uso de los peregrin
(1824), nativo de Fezzan, Egipto y la Meca
p. CXXV Gonja
radicado en
Kumasi
i ipcid Esta ruta sigue un camino
Arabe Dupuis Muhan:ilmad gescrlpc];:on (ti(;e l?arnl}[tee::ade Salaga a Hausaland, e Salagag;Katsina b
(1824), Karpagd atay, Fezzan, bgiptoy cado més al norte que en la
p. exxviii I(}f(i)trlu‘f: e anterior
radicado en
Kumasi
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C. Escritos de al-Hajj ‘Umar b. Abi Bakr de Kano, Salaga y Kete-Krachi
Fecha Lengua Referencia Titulo Descripeién Extensién Notas
1877 Arabe JASAR/313  Kiteb al-sarhat al- Gufa ala epistolografia, insha’; colecion de mo- 17 ff. Publicada en la coleccién
wariga fi ‘ilm al- delos de cartas con asesoramiente al secretario Majmu‘a tahtowi ‘ale al-
wathige qasa’id, El Cairo: Issa al-
Babi al-Halabi. Véase tam-
bién GAL S.1. 483. También
_ _ 5 _ _ IASAR/378; 381
Arabe TASAR/16 (iv) Tarbi' al-zuhd wo’l  Version en forma tarbi’ del Kitab al-2uhd wa'l 16 ff. Publicado en la coleccisn
wasiya (sobre wastya de ‘Ali Zayn al-‘Abidin Al-qasa’id al-‘ashariyat, El
abstinencia y Cairo, 1947/8. Véase GAL
admonicion) SI 76; 483
Arabe TIASAR/24 Tarbi’ al-Burda Versién en forma tarbi del conocido poema de 13 ff. Otras copias: TASAR 122;
al-Busiri {El manto del Profeta) 217. Véase GAL I, 264; SI.,
467
Arabe IASAR2T Tanbih fil-ikhwan  Poema sobre la decadencia de la religisn y la 9T Traduccién de B. Martin en
fl dhikr al-ahzan moralidad en Salaga y sobre las fallas de sus Braimah y Goody (1967)
gobernantes, con una resefia de la guerra civil
de 1892
Arabe TASAR/16 {i1) Tal*al-munafa‘a fl Informe sobre la guerra civil de Salaga 5 ff. Traduccion de B. Martin en
dhikr al-munaza'a Braimah y Goody (1967)
1899/1900 Arabe TASAR/3 Nazm al-la’alt bi Poema en gue se lamenta la llegada de los eu- 8§ if. Otras copias: IASAR/S; 139
akhbar wa tanbifi  ropeosy se enumeran las ciudades y paises que
al-kiram éstos invadieron
1899/1900 Arabe IASAR/4 Mashra ma al- Poema sobre la llegada de los europeos; el au- 4 ff. Otra copia: JASAR/417. Si-
khabar li-warid tor declara que no regresara de Krachi a Salaga milar en tema a IASAR/3;
wariduha bi’l 370; 43 '
nazar
Antes de  Hausa — - Resefia de la historia de Hausa desde la jihad = — Mischlich y Lippert (1903),
1803 . con traduecin al aleman
1903 Hausa IASAR/43 Labarin Nazara Poema sobre la liegada de los europecs, conre- 8 ff. Otras copias: IASAR/302;
ferencias ala derrota de Samori, los Zabarimas, 370 '
Sokoto, etcétera
C. Escritos de al-Hajj ‘Umar b. Abi Bakr de Kano, Salagae vy Kete-Krachi (cont.)
Fecha Lengua Referencia Titulo Descripcién Extensién Notas
1904/1905 Arabe TIASAR/109 (i) Ya khalilayya fa- Poema en que se critican las actividades de 51{f. Otra copia: [ASAR/135.
‘ajaba idh ra’ayta Musa y sus compafieros; Musa habia llegado a Traduccién de B. G. Martin,
al-‘aja’ib Salaga y alegaba ser un Mahdi en prensa
1908/1909  Arabe TASAR/117 _ Poema sobre la residencia del autor en 4ff —
Gambaga, su disputa con el imén y su decisién
de hacer la peregrinacién
1916/1917  Arabe IASAR/93 Su‘ad aw asma’ aw Dos poemas de alabanza a Yendi y su pueblo 5 ff. Otra copia: IASAR/181.
Da'd aw Hawwa Obra verbalmente atribui-
da a al-Ha)j ‘Umar
Hausa TASAR/~292 — Poema de alabanza a ‘Uthman, ¢l “leén de 16 ff. Presumiblmente en ala-
Kumasi”, con una exposicién sobre el origen bhanza a Uthman, Sarkin
divino de la monarquia Zongo en Kumasi, fallecido
alrededor de 1918, Atribui-
do verbalmente a al-Hajj
‘Umar por su nieto, posee-
dor del manuscrito
c. 1918 Arabe TASAR/23 Tunkuyawe Poema sobre los sintomas y el tratamiento de 3 ff. Otras copias: IASAR/131;
(Influenza) la influenza 305. Probablemente escri-
to en ocasion de la epidemia
de 1918
Arabe  TASAR/76  Sul al-Rathi Elegia por Muhammad, padre de al-Hajj Salih 2ff. -
(de Djénné} -
1921 Arabe IASAR/113 — Ijaza: permiso otorgado a Muhammad al-thani 2 ff.  Véanse otros {jozas entre-
b. Uthman Salagha para usar el wird tijam gados por al-Hajj ‘Umar en
- ’ TASAR/147; 237. Véase
también TIASAR/126
1923 Arabe TASAR/127  Bushra atako Poema de alabanza a Husayn al-Kashnawi, co- 8ff. Otras copias: IASAR/16
bashir nocido como Salaw, Sdrkin Zongo de Kumasi (xiii); 168; 239 (i)
Arabe IASAR/G — Poema para agredecer a quienes contribuyeron 4 ff.  Otra copia: IASAR/161

4 la reparacién de una mezquita (jen Kete-
Krachi?), con especial reconocimiento para
Salaw, Sarkin Zongo de Kumasi
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C. Escritos de al-Hajj Umar b. Abi Bakr de Kano, Salage y Kete-Krachi (cont.)

Fecha Lengua Referencia Titulo Descripeién Extensién Notas
Arabe IASAR/133  Ghadarat Salma Poema de alabanza a Husayn al-Kashnawi b. 41ff Otra copia; JASAR/239 {i1)
Diyaran Ya‘gub, Sarkin Zongo de Kumasi, con referen-
cia a los defectos de los wazirs de Kumasi
Arabe IASAR/239  Farabaraka al- Poema de alabanza a Amir Salaw, Ghadanfar 3 {f. —
(iii) khallag {“el lean™) '

Arabe TASARNG (v) Ma balu hind na’ Elegia para al-Hay Labbu, hijo del poeta, con 5ff Otras copias: [ASAR/109
at ‘anna bi-ghayr un informe sobre su funeral (iv), 138; 159; (239 (iv)
gila

Arabe TIASAR/16 (vi) Hal li-lavia min Poema de alabanza a la hospitalidad ofrecida 3 fT.
maram am li-hindi  al autor por la gente de Tetemu (Kpone) Zongo
min kalam Otra copia: JASAR/371.

Hausa IASAR/171 Tulauci (Pobreza) Poema sobre los males sociales de 1a pobreza 7 ff. Otras copias: IASAR/137T;

Arabe TASAR/121 — Poema satirico sobre el discipulo de un mallam 3ff. 421

hausa que criticé la manera del autor de pro-
_ nundciar al-hamdu B-Tlah
Hausa — Kundin wakokin Una pagina de la traduccién de la primera de —  Rattray, “Poesia hausa”,
Imruil Kaisi, don las treinta y cuatro odas del poeta preislamico con traduccién al inglés
Hujuru ‘Imru’ al-Qays
1932/1933  Arabe IASAR/132  Barr al-Haqg Poema dirigido al hijo del autor, Abu Bakr, ins- 3 ff. —

’ tando a los musulmanes a mantenerse unidos
mas alla de sus diferencias tribales

Arabe TASAR/219 — Férmulas, con plegarias, para ser utilizadasal if Al parecer, tomadas de al-

vigitar una tumba Hajj Umar

Arahe — Ta'rikh iqlim Informe de los comienzos del asentamiento —  Publicado en Ahmad Baba
Ashanti musulmén en Kumasi al-Wa'iz: Kanz al-mufid lil

murid al-sadig (E1 Cairo,
1950), pags. 84-6. Traduc-
cién de B. G. Martin en 254-
425 Research Review, 11, 2
(1965), pdgs. 76-7
D. La escuela de Salage
Fecha Lengua Referencia Titulo Autor Descripeion Extension Notas

c. 1900 Arabe  TASAR/1 Qissat Salgha Mahmud b. Reseiia de las campaifias de Jakpa, 54 ff. Otras copias: IASAR/S; 15;
Tarikh Ghunia ‘Abduliah rey de Gonja, del crecimiento de la 261. Traduccién de
S J ciudad mercantil de Salaga y de la Mahmud al-Waqgad en
(Historia de guerra civil de 1892 Ghana Notes and Queries,
Salaga, 3(1961)y 4 (1962). Traduec-
Historia de cién de una versién hausa
Gonja) de la misma obra por dJ.
Withers-Gill, A Short
History of Salaga (Accra,
1924). Véase también

Braimah y Goody (1967)
Hausa — — Malam Historia de Dagomba, registrada a ?  Estas tres obras, junto con
al-Hasan partir del relato de mallam la versitn hausa del Qissat
: Muhaman Kundungunda, nieto de Salgha Ta’rikh Ghunja,
Ya Na Ya‘qub también de Mallam al-

Hausa — — Malam Historia de Gambaga, por mallam ?  Hasan, estaban en la biblio-

al-Hasan Salifu, un mamprusi teca de SOAS, en Londres,

Hausa — — Malam Historia de Mossi, por Sharif ?  pero actualmente no pue-

al-Hasan Mijinyawa b. Sharif Ibrahim, quien den ser halladas. Hay tra-

la escuché de Mogho Naba Wobogo
durante su exitio en Gambaga (1897-
1904)

ducciones al inglés, de
Withers-Gill, en A Short
History of the Dagomba
Tribe (Accra, s.f.) v The
Moshi Tribe (Accra, 1924),
Mallam al-Hasan también
se refiere a una historia de
los grunshi. Esta podria
relacionarse con Ia historia
de las campanas de
Zabarima entre los grunshi
que recogié Krause, 30 S.
49 vy sigs.
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D. La escuela de Salaga (cont.)

ireid i6 Notas
Fecha Lengua Referencia Titulo Autor Descripeién Extension
. N éagse Martin en Braimah
; nah ; ‘Ali b. Poema en dos partes, en que se es- 2 ff. Véase
1621/2 Arabe TASAR/T ﬂ';lzg_gg dhi Muhainmad tablecen las fechas de la aparici6n y_(}oody (1967). Otziass co-
(El cometa de Baraw al-  en Salaga de un cometa, e dia 21 pias [ASAR/16 (xi);
8 1: 3) Salghawl Shawwal 1298 (16 de setiembre de
alag 1881) y de un terremoto, en 1309
(1891/2), v se alaba a su shaykh, al-
Hajj Umar .
; ; Ali Poema acrostico de alabanza a 2ff. Otra copia .IASAR”S {con
1921 Arabe  IASAR/ZS  Munaye modi e wnad  Shaykh Mahmud b, Said ZJalya, un un verso adicional
Sana’ Baraw al- muqgqgadam tijani, con verses adicio-
Salghawi nales en los que también se lo elo-
gia. ot ia: IASAR/16 (ix)
_ ‘Ali b. Poema acréstico de alabanza a 2ff. Otra copia:
1922 Arabe IASAR/112 Muha:'nma 4 Ahma d al-Tijani
Ba'i'al\:r al-
Salghawi ..
— in- Poema local sobre los acontecimien- 2 ff. —
Hausa IASAR/169 Yuguf Abin Nemams del norte de Ghana en la época
de la penetracién europea, con refe-
rencias a la guerra civil de Salaga,
efcétera .
) . i ! . - 3ff Otra copia: TASAR/250
. I Khalid b. Historia de Dagomba, con referen- 3
Arabe IASAR/241 chhzzgwi Y;.n‘z?lb de Yendi cias a Gong} v fxtractos del Kztal;
- Ghunja. ncluye numeroso
%L&W{I}‘;ﬂi‘i— ?19 obituarios, entre ellos, los de diver-
" “Salaga) sos personajes de Salaga
E. Los manuscritos de Krause procedentes de Salaga en hausa
Fecha Referencia Descripcién Notas
24. 5. 35-6 Resefia de la expulsién de los ashanti de Salaga en 1874 ;I{'raqlucciﬁn 51( 11151;%13)5 de T. M. Mustafé en Research
eview, 11,
1893 15. 5. 25 Carta de Madugu (conductor de caravana) Isa en Salaga al rey Andani Traduccién de T. M. Mustapha en Mustafa y
de Yendi, en la que se solicita ayuda debido a la muerte de todos los Goody, “The Caravan Trade from Kano to Salaga”,
animales J. Nig. Hist. Soc. (1967),611-16
1893 16. 5. 26 Carta del rey Andani de Yendi a Madugu Isa, donde se lamenta de Traduccién como 15. 8. 26
dificultades y ordena al pueblo no molestar a los viajeros
1893 17. 8. 26 i\d%nsaje ge los sg(lldaddos dIe Dagomba en Salaga, donde expresa que no Traduecién como 15. 8. 25
e harian dafio a Madugu Isa
1893 18. 8. 27 Disputa sobre una esclava Traduccién en Goody y Mustafa, “The Seduction
of a Slave Gir]” (en prensa)
1893 19. 8, 28 Relaﬁ? dse lla muerte de Napo, el Kpembewura derrotado en la guerra T&'adu)ocién por T. M. Mustafa en Braimah y Goody
civil de Salaga (1967
1893 20.8.29. Declaracién del nuevo Kpembewura sobre la muerte de su predecesor, Traduccién por T. M. Mustaf4 en Braimah y Goody
Napo, a partir de informacién brindada por parientes de Napo (1967)
21 Julio 25. 8. 37-8 Declaracion del nuevo Kpembewura en ocasién de asumir el poder, en Traduccién por T. M. Mustafd en Braimah y Goedy
1893 la que, entre otras cosas, justifica su intervencién en la guerra civil, (1967)
con un informe de los discursos efectuados en respuesta
26. 8. 39-40 Informe de la composicién de una caravana que partié hacia Salaga,
con una resefa de los incidentes ocurridos en el camino a Hausaland
27.85.41-2 Informe general de la organizacién de una caravana hausa Traduccién como 15. 8. 25
30. 8. 49-56 Relato de la llegada de Alfa Gazari y otro zabarima a Dagomba, de su —
encuentro con Alfa Hanno (jen Salaga?), de las disputas entre el pue-
blo de Dagomba y Zabarima y de la intervencion de Gonja, de las cam-
pafias contra los grunshi, etcétera
1894 37.85.76  Mensaje de Ya Na Andami de Dagomba al Kpembewura Isanwurfo, con Traducecién como 25. 5. 37-8
CONSEjos para que no se embarcara en una nueva guerra
1894 39.8.77-8 Relato sobre la instauracion del protectorado inglés en Salaga, 2 de Estos dos documentos no estdn impresos en la
setiembre de 1894 coleccién MSOS, pero aparentemente son los
40.58.79 Lo mismo, de otra fuente, en hausa y drabe, 19 de setiembre de 1894 adjuntados a las cartas de Krause al Kreuz-

Zeitung, 520, Berlin, 6 de noviembre de 1894.
Véase Goody, “Salaga en 1892", Research Review
II, 3 (1966)
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F. Documentos administratives de la division de Kpembe, incluyendo correspondencia (principalmente del siglo XX)

Lengua Referencia Extensién Descripcion
Arabe TIASAR/270 1f. %ista de nombres de personas, Kanunkulaiwura Muhammad, Muhammad Juwura (Jawula), eteétera; no se especi-
ica su propésito
Arabe IASAR/273 1f. Nombres de cuatro lugares, Kunday, Balay, Balajay (?) y Bunkan (?), con los nombres de 23, 49, 21 y 21 personas en
cada uno de ellos, respectivamente posiblemente a efectos de la cobranza de impuestos
Arabe TASAR/274 1f.  Asma’al-nasfibalad Kpaday: “Nombres de personas en la ciudad de Kpandai”; también hay referencias a Kababura,
eteétera
Arabe IASAR/275 1f. Asma’ junu Sultan Alfay: “lista de soldados del sultdn de Alfaire”, con otra lista de veinte nombres de personas de
Kunthana (?); no se especifica su propésito
Arabe TASAR/276 1€ Zar Tanghalantu: lista de granjas, y nombres de sus ocupantes, en Tangelanto
Arabe IASAR/277 1f Lista de fallecimientos en la ciudad de Kunthana(?)
Arabe TASAR/278 1f. Al-hajj al-ard Ghunja: “El peregrino de la tierra de Gonja”, es decir, el jefe de Kpandai
Arabe TASAR/289 1f Amra Bilad Alfay: Lista de las aldeas de Alfaire
Arabe TASAR/280 1f. Lista de aldeas
Arabe TIASAR/281 if Amprq Bilad Alfay: informacion sobre las aldeas de Alfaire
Arabe IASAR/282 1f Hisab Alman. sobre cdleulos en moneda alemana
Arabe IASAR/283 1011 orrespondencia: diez cartas, principalmente entre mallam al-Hasan de Salaga v el jefe de Alfaire
Arabe IASAR/284 10ff.  Correspondencia: diez cartas entre mallam al-Hasan de Salaga y el jefe de Alfaire
Arabe IASAR/285 10ff.  Correspondencia: diez cartas entre el jefe de Alfaire y diversas personas, incluyendo a mallam Ishaq, al-Hajj
Muhammad Jawula, maliam ‘Abd al-Qadir, etcétera, algunas con referencia a Wa, Yendi y otros lugares
Arabe IASAR/286 10ff. Correspondencia: ocho cartas (una de 1929, otra de 1932) entre ¢l jefe de Alfaire, mallam Muhammad b. Shaykh
‘Abd al-Rahman, imén Khalid de Yendi, mallam Salih de Wa, mallam al-Hasan b. ‘Umar, Yahya b. ‘Abd al-Rahman,
eteétera, con diversas listas de lugares y jefes ’ ’
Arabe IASAR/287 4 ff, Correspondencia: cuatro cartas entre el Kpembewura, mallam al-Hasan, mallam Gambo, Bimbilla-Na (7), etcétera
Arabe IASAR/288 13ff. Trece documentos varios, entre otros temas, sobre 1a descendencia de los jefes de Lanfu (Lampor), sobre las pieles
de Kpembe y Kawose, sobre el saneamiento en las ciudades, sobre los templos paganos en Kayeriso y sobre el
mandato en Togo
Arabe & TASAR/289 4 ff. Notas en arabe sobre los asuntos de Kpembe, detalle de cargos, en hausa
Hausa
Arabe JASAR/290  2ff.  Documento redactado por al-Hajj Muhammad sobre los asuntos de Kpembe )
Arabe IASAR/291 2ff.  Asma’ Bilad al-ard Sultan Kawast, nombres de las aldeas de Kawose, con notas sobre Kanyasi, Kawose, eteétera
Arabe TASAR/258 2ff.  Notas varias sobre diversos distritos de la divisién de Kpembe
Arabe & IASAR/257 4ff.  Asuntos de Salaga
Hausa
Arabe & JABAR//260 31T Lista de aldeas de Kpembe, etcétera
Hausa
SISTEMA DE ESCRITURA ROMANO
Obras recientemente impresas
Fecha Lengua Autor Titulo Descripcién Extensidn
1934 Gorll_ja e H. A Blair Gonja Vocabulary  Escrita por un comisionado distrital inglés e impresa en la Imprenta —
1955 lélg 5 o . and Notes del Gobierno, en Accra
onja 8. 8. Fuseini Nigbanye min kargn  Libro de lectura para adultos. Eserito por un director de escuela e 24 pags
111‘31%);?50 en la Oficina de Literatura Vernscula (Tamale, 2a. edicidn, '
1956  Gonja C.8 Ngb . S . .
. 8. ) 'gbanye to ba Relatos, proverbios y sinénimos de Gonja. Eserito por un profes i
Kponkpogori asekpan impreso en la Oficing de Literatura Vernacula de ’II‘)amalep olesor & 43 pags.
1956 Gonja ()j? 6] g ;é;;)mah Kabg;e doso,k}@,gu ba Catecismo e himnos cristianos, publicado en Kumasi por Q. Rytz —
. . ua ne kase
1957 glorl%g e E. L Rapp The Gonja Language Vocabulario gonja-inglés. Guang-Studien II, Deutsche Akademie der —
1958 Gc-gn'a o . Wissenschaften zu Berlin, Institut fiir Orientalforschung, vol. LII
i) SR S. Fuseini y Q. Yesu bepzte awure %—Ilstonas hiblicas p_rocedeni:.es dela misi()r} preshiteriana (Basilea). 20 pags.
ytz lela mpresas en la Oficina de L1te_rz_itura Verndcula de Tamale, Autores:
1961 Gon un director de escuela y un misionero suizo
onja 8 i]{.yI_;Izatomah ¥y Ebore be as}f:en leta  Publicada por la Iglesia Presbiteriana de Ghana (2a. edicién) —
. - ne nshe
1966 ,GOH,]a €  Rev. O. Rytz, C. Gonja Proverbs _
inglés S. Kponkpogori y
Rev. C. J. Publicaciones varias, No. I, Instituto de Estudios Africanos de Legon; —
Natomah en gonja, con traduccion al inglés
1967 Inglés J.A. Braimah The Two Isanu{hfrfos Historia d_e.la guerra civil de Salaga de 1892, v de la suerte corrida 127 pdgs
(con introduccidn y  por la familia del autor hasta el dia de hoy, Longmans, London. Tam-
notaér p(:ir Jack bién incluida como Primera Parte en Braimah y Goody (1967)
R o oody) ) )
1967 Gonja S. 8. Fuseiniy O. Yesu bkasherkpan  Historias hiblicas; impresas por la Oficina de Literatura Verndcula —
1967  Gons Rytz dzunpar so nama  de Tamale
onja C.J.Natomah y Yesu b bushungipo Hechos de los Apéstoles, edicion preliminar, publicada por 1a Iglesia —
1967  Gomi O. Rytz b Ashen Presbiteriana de Ghana, Accra
onja C. J. Natomah, Enyenpe Yesu b Algunas pardbolas, publicadas por Scripture Gift Mission, Londres —
J WY angasa na ,

Amankwah yO.
Rytz




Apéndice II: Una biblioteca en el norte de Ghana

por I. Wilks v J. Goody

En la biblicteca de Mu‘allim Abu Bakr Ibn Muhammad,en Savelugu, se en-

cuentran los siguientes libros:

1 Al-Azhari, Salih ‘Abd al-sami’

2 ‘Abd al-Rahman al-Raqa‘i al-Fasi

3 ‘Abd al-Rahman b. Muhammad b.
‘Abd al-Rahman al-Baghdadi al-
Maliki b. ‘Askar

4 No identificado

5 No identificado

6 Al-Qayrawani, Abu Muhammad
‘Ali b. Abi Zayd (m. d.C. 996)

7 Abu Zayd ‘Abd al-Rahman b.
Yakhlaftan b. Ahmad al-Fazazi (m.
1230)

8 No identificado
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Hidayat al-muta’ abbid al-salik

[Guia para el devoto que sigue el cami-
no espiritual]

Nazm muqaddimat ibn Rushd
Versificacién escrita en 1449 de la obra
de Abu’1-Walid Muhammad b. Ahmad b.
Rushd (Conocido como Averroés, nacido
en 1126): al-mugaddima fi I-fara’id, obra
de Maliki figh (GAL II, 176 y GAL SI,
662)

Irshad al-salik

Compendio sobre derecho maliki (GAL
11, 163; GAL S 11, 205)

Kitab sabil al-sa‘adah Il ma‘rifat ahkam
al'ibadah (Imédn Malik)

[El camino a la felicidad consiste en co-
nocer las reglas del culto religioso]
Kitab manzumat al-Quriubi fi al-Tbadat
‘ala madhhab al-Imdén Malik

Poema diddctico de Al-Qurtubi sobre ¢l
culto religioso seguin la escuela maliki.
Casi seguramente es obra de Abu ’l-
‘Abbas Ahmad b. ‘Umar al-Ansari al-
Qurtubi (m. 1258), un estudioso de figh
maliki. La obra no esta registrada en
Brockelmann, pero el autor figura en
GAL S 1, 664

Kitab, comp. por ‘Abd al-Sami’, Salih
El Risala, conocido libro de derecho
maliki de Africa Occidental. EI
compilador o comentarista es,
presumiblemente, un nativo de Africa
QOccidental, educado en El Caire, o un
egipcio. GAL, ST, 301

Al-wasa’il al mutagqabbila fi madh al-
nabi

Compuesta en 1204: conocida obra reli-
giosa en forma poética neocldsica (GAL
S1,482)

Majma ‘ah tahtawi® ala al-Qase’id al-
‘Asriyyah fi al-nase’ih al-diniyyah
[Coleccién que contiene diez poemas con
congejos religiosos]

9 No identificado

10 Burhan al-din al-Zarnuji

11 No identificado

12 Zayn al-‘Abidin b. Ibrahim b.
Nujaym al-Misri al-Hanafi (d.
1563)

13 imAan Muhammad b. ’Abd al-
Wahhab (1703-91)

14 No identificado

15 No identificado

16 No identificado

17 Muhammad Amin b. M. Hassan
b. M. ‘Arif

Murshid al-‘awamm Ui ahkam al-siyam
‘ale al-madhahib al-arba’ah

[Guia para la gente comtin sobre las re-
glas del ayuno (mes de Ramadén) segin
las cuatro escuelas (madhahib)]

Ta'lim al-muta‘allim

[Ensefar a personas educadas). Contie-
ne los siguientes capitulos: 1. la ciencia;
2. intencién, propésito; 3. opcidn por el
conocimiento; 4. ensefiar la ciencia; 5.
seriedad; 6. el comienzo de la raza; 7. fe
en Dios, etcétera. Escrito en 1203. El co-
mentario es de Ibrahim b. Isma‘il, y fue
producido en 1588 para el sultan
otomanc Murad I (GAL I, 462; GAL 8
I, 837

Mawa'iz balighah min zabur Sayyidna
Dawud (y otros)

[Consejos profundos tomados de los sal-
mos de nuestro sefior David]

Al-Tuhfat al-Mardiyyah fi "l-Aradi -
Misriyyah

Una colleccién de fotwas, Hanafi figh
{GAL 11, 310-1T)

Al-usul al-thalathe wa adillatuha wa
yaliha shurut al-salah wa wajibatuha
[Los tres principios bésicos y sus prue-
bas, seguidos por las reglas v condicio-
nes de la plegarial. Escrito por el funda-
dor del Wahhabiyya

(GAL S II, 530-31)

Al-Hidavah al-Islamiyyah lilmadaris al-
Hzamiyyah

La guia islamica para las escuelas pri-
marias

Makarim al-Akhlag

Caracteristicas nobles (rasgos de carac-
ter nobles). Hay varias obras con este ti-
tulo. Esta es probablemente la de Abu
Bakr b. ‘Abdallah Abi’ 1-Dunya al-
Qurashi, nacido en 823 y fallecido en 894
(GALT, 153). Exhortacién general basa-
da en las Tradiciones

Wasaya al-Shaykh Ibrahim al-Kawaliji
al-Tyjani

Las dérdenes de Shaykh Ibrahim al-
Kawaliji al-Tijani, posiblemente Shaykh
Ihrahim de Kaolak; un manual tijani
Tm al-Fara’ id

Ley de descendencia y distribucidn;
presumiblemente, compilacién de reglas
malikis
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18 No identificado Hujjat al-basmalah fi al-faridah sirra
awjahran
Discusién sobre la forma de hacer la in-
vocacidn Bism al-Allah al-Rahman al-
Rahim, “En el nombre de Dios, el Bené-
fico, el Misericordioso”, durante el ser-
vicio religioso obligatorio, ya sea recita-
da en silencio o en voz alta

19 No identificado Thalath majalis sunnivah
[Tres asambleas ortodoxas]
20 No identificado al-Darajat al-ula
{Los pasos elevados]
21 No identificado al-Hujjah al-Balighah

[E]l argumento profundo]

Respecto de esta lista, cabe hacer los siguientes comentarios generales. En
los textos enumerados hay: (1) un marcado hincapié en el figh maliki, items 2,
3,4, 5, 6 y probablemente 17; una obra general de derecho relativa al ayuno
segun las cuatro escuelas, item 9; un conjunto de normas hanafi, item 12, y una
obra wahhabi, ftem 13, probablemente figh; (2) un madh o poema devocional,
item 7; (3} una obra sobre pedagogia, item 10; (4} un manual tijanniyya, ftem
16; (5) un remanente que incluye, en su mayor parte, ochras de exhortacién ge-
neral o wa'iz; es probable que varias de ellas sean de autores africanos occiden-
tales, dado que muchas figuras locales se dedicaron a escribir sus sermones
favoritos, pronunciados en la plegaria de los viernes. También hay una gran
cantidad de obras subclasicas tardias en circulacién, gran parte de las cuales,
como observa Hiskett,” son de autores menores de Sanhaja y Africa del Norte
que nunca han sido registrados en las compilaciones bibliogréficas, europeas o
arabes. Estas obras son muy importantes para el islamismo de Africa Occiden-
tal, pero en el mundo del Islam metropolitano son virtualmente desconocidas.

La fecha de los siguientes items puede fijarse por siglo: item 2, siglos XI a
X1I, con un comentario del XV; item 3, siglos XII a XIII; item 5, siglo XI1I; item
6, siglo X, con un comentario (probablemente) reciente; item 7, siglo XIII; item
10, siglo XTI1, con un comentaric del XVI; item 12, siglo XVT; item 13, probable-
mente siglo XVIII; {tem 15, tal vez siglo IX. Hay un fuerte predominio del “pe-
riodo neocldsico”, en que las obras de procedencia magrebi y espafiola superan
en cantidad a las de origen egipico y oriental medio.

Apéndice III: La cultura escrita de El Cairo
en el siglo XIX

La clase de restriccion de la cultura escrita que he descripto con referencia al
veste de Suddn es, en parte, el resultado de su posicidn en la periferia del Islam,
en una zona donde paganos ¥ musulmanes acttian en campos sociales que se
superponen. En este tipo de situacién, hay mayor demanda de los elementos
religioses y magicos del saber drabe que de los elementos de 1as ciencias natu-
rales originados en el conocimiento griego, con el que ios musulmanes entraron
en contacto cuando ocuparon Damasco y Alejandria.™
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Pero, en muchos casos, ni siquiera en el centro del mundo isldmico la situa-
cion era diferente.

La descendiente directa de la gran biblioteca de Alejandria fue, en cierto
sentido, 1a “mezquita espléndida” de El Cairo, El-Azhar, actualmente mas co-
nocida como la Universidad. Antes de la reforma de Mohamed Ali, sin embargo,
segiin consta en el informe de Lane sobre El Cairo en la década de 1830, las
bibliotecas se encontraban en peores condiciones que en tiempos de la dinastia
de los Ptolomeos. “Hay en El Cairo muchas bibliotecas grandes, en su mayoria
anexas a las mezquitas, que contienen principalmente obras sobre teclogia, ju-
risprudencia y filologia; pero estas bibliotecas se encuentran en un estado de-
plorable y sus contenidos se estdn deteriorando rapidamente, en gran medida
por causa de la negligencia y la deshonestidad de los encargados de conservar-
las y de quienes hacen uso de ellas” (1871: 1, 263).

La orientacién de la ensefianza era esencialmente teocrdtica. Lane describe
en los siguientes términos el proceso de aprendizaje de la lectura. “Los nifios
aprenden en primer lugar las letras del alfabeto, luego, los puntos vocdlicos y
otros signos silabicos ¥ mas tarde, el valor numérico de cada letra del alfabeto
[pues las letras ardbigas a menudo se usan como numerales]... Cuando el nifio
ha aprendido los valores numéricos de las letras, el maestro le escribe en su
pizarra algunas palabras simples, como los nombres propios de las personas;
luego, los noventa y nueve nombres o epitetos de Dios, y mas tarde,el Fat'hah (o
el primer capitulo del Coran), que el nifio lee una y otra vez hasta aprenderlo de
memoria. Luego pasa a estudiar los demds capitulos del Coran: después del
primero, aprende el ltimo; luego, el pentiltimo, a continuacién, el antepentiitimo,
y asi sucesivamente, en orden invertido, hasta terminar con el segundo... El
maestro de la escuela rara vez ensefia a sus alumnos a eseribir, y pocos de ellos
aprenden a hacerlo a menos que estén destinados a ocupar un cargo que lo
requiera; generalmente aprenden la técnica de la escritura, al igual que la arit-
mética, con un “kabbdnee”, que es una persona encargada de utilizar la romana
para pesar las mercancias en un mercado o bazar. Los que se dedican a la reli-
gién, o a cualquiera de las profesiones cientificas, suelen cursar estudios en la
gran mezquita El-Azhar” (1871: I, 75-6).

La forma de instruecién alfabética que se empleaba en El Cairo en esa época
no suele utilizarse en la ensefianza elemental en el norte de Ghana, tal vez
debido a que lo que se ensefia es un idioma extranjero. Pero la instruccion era
similar en lo que respecta, en primer lugar,a la prioridad de aprender el Libro
antes que el medio, en segundo lugar, a la prioridad de aprender a leer antes
que a escribir y, por ltimo, al contenido predominantemente religioso del cono-
cimiento impartido. En estos aspectos, la educacion de los cristianos en El Cairo
no era muy diferente. “Los coptos tienen muchas escuelas, pero sélo para varo-
nes; muy pocas de sus mujeres saben leer, y aprendieron en su casa. A los varo-
nes se les ensefian los salmos de David, los Evangelios y las Epistolas Apost6li-
cas en drabe, v luego, los Evangelios v las Epistolas en copto. No aprenden el
idioma copto gramaticalmente...y...hay pocas personas que sepan algo més que
repetir lo que han aprendido de memoria de las Escrituras y 1a liturgia” (Lane
1871: 11, 281-2).

Todo aquel que quisiera saber algo mas que “leer, y tal vez escribir y recitar
el Cordn” debia asistir a El-Azhar, donde tomaba clases con maestros de su
propia secta y distrito. Alli estudiaba para convertirse en uno de los ‘ulamd’, los
conocedores del derecho religioso. Pero aun si llegaba a ser profesor en El-Azhar,
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no recibia ningun salario, sino que tenia que ganarse la vida con limosnas,
herencias, regalos de parientes, copiando manuscritos, dando clases a alumnos
de hogares ricos o recitando el Cordn en casas particulares, en el cementerio o
en otros sitios. Anteriormente, los profesores recibian ingresos derivados de las
tierras legadas a la mezquita, pero esta propiedad fue confiscada por Mohamed
Ali. Como lo han demostrado Carlomagno, Enrique VIII y Lenin, las propieda-
des eclesidsticas son especialmente susceptibles de ser confiscadas en periodos
de modernizacion.

La instruccién literaria, por lo tante, incumbia a los profesionales, que al
mismo tiempo eran los especialistas en religién. “Los conocimientos literarios
de quienes no pertenecen a las clases de los profesionales de la literatura son de
indole muy inferior. Muchos de los comerciantes acaudalados saben leer y escri-
bir, pero pocos de ellos le dedican mucho tiempo a la literatura. Los que han
aprendido de memoria la totalidad o una gran parte del Coran, y saben recitar
dos o tres ‘kaseedehs’ (0 poemas cortos), o intercalar de tanto en tanto una cita
oportuna en su conversacién, son excepcionalmente cultos. Muchos de los co-
merciantes de El Cairo no saben leer ni escribir, o sélo saben leer, y se ven
obigados a recurrir a un amigo para escribir sus cuentas, cartas, etcétera. Estos
individuos, sin embargo, saben efectuar complicados cdlculos mentalmente, con
sorprendente rapidez y exactitud” (1871: I, 274).

. Cual era el contenido de la educacion? Lane, quien residié en El Cairo du-
rante muchos anos, se esforzé por rebatir la idea generalizada en Europa de
que “los musulmanes son enemigos de casi todas las ramas del conocimiento”
(1871:1, 274). Pero tuvo que admitir que “sus estudics, en la época actual, estan
confinados dentro de limites muy estrechos. Pocos de ellos estudian medicina,
quimica {(cuyos primeros conocinrientos debemos a los Arabes), matemaéticas o
astronomia. Los egipcios que practican la medicina y 1a cirugia son en su mayo-
ria barberos, patéticamente ignorantes de las ciencias que ejercen e ineficientes
en su practica, en parte debido a que su religién les prohibe aprovechar las
ventajas de disecar cuerpos humanos... Muchos egipcies, cuando se enferman,
no huscan asistencia médica, sino que confian por entero en la providencia o en
los talismanes. En este pais, la alquimia se estudia mas que la quimica, y la
astrologia, mas que la astronomia. El astrolabio y €l cuadrante son practica-
mente los dnicos instrumentos agtronémicos utilizados en Egipto. Es infrecuente
ver un telescopio, y la aguja magnética rara vez se emplea, salvo para descubrir
la direccién de la Meca” (I, 274-5). Muchos creian que la tierra era plana: “Decir
que la tierra gira alrededor del sol es para ellos una absoluta herejia. Ponen la
astronomia al servicio de sus c¢dlculos del calendario” (I, 275). En otras pala-
bras, la mayor parte de sus ideas e instrumentos cientificos eran los del periodo
prerrenacentista; con excepcion del campo de la tecnologia militar, aprendieron
(antes de la incursion de Napoleén} muy poco de Occidente, al que tanto le
habian ensefiado o transmitido antes.

La imposibilidad de seguirle el paso, y mucho menos de adelantarse, al desa-
rrollo del conocimiento contemporineo fue en gran parte la consecuencia de un
sistema de ensenanza orientado hacia fines religiosos. Esta orientacidén se pone
en evidencia en los comentarios de Lane, no s6lo acerca del tabi de la diseccién
y del interés en el tiempo litdrgico y la direccién sagrada, sino también en lo
que dice sobre el contenido concreto de la ensefianza. En El-Azhar, “las mate-
rias de estudio son inflexion gramatical y sintaxis, retérica, versificacién, légi-
ca, teologia, la exposicion del Coran, las Tradiciones del Profeta, la ciencia com-
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pleta de la jurisprudencia, o m4s bien del derecho religioso, moral, civil y crimi-
nal fundado principalmente en el Coran y las Tradiciones, junto con aritmética,
en la medida en que sea 1til para los asuntos legales. También se dictan confe-
rencias sobre algebra y sobre los cdleulos del calendario mahometano, 1as horas
para rezar, etcétera” (Lane 1871: 1, 266). Desde el punto de vista europeo, este
programa de estudios es literalmente medieval y tiene una orientacién re-
ligiosa.

Notas

1 Lo que Marty (1922), pag. 92, denomina “les musulmans de caste et de traditions”,
aunque el término “casta” es totalmente inapropiado.

2 En el norte de Ghana, el limite oriental del 4rea de las mezquitas construidas al
estilo sudanés es, aproximadamente, el Volta Blanco. En términos generales, el rio tam-
bién representa la frontera de la edificacion de casas con techo plano, de la “sociedad
secreta” y del xilofén, todos ellos caracterfsticos de Mande.

3 Véase la red de rutas comerciales en P.C. Meyer (1897) y R. Mauny (1961). Ademas
de los items mencionados, se comerciaban esclavos, marfil, telas, metales, abalerios y
armas. Las manufacturas del norte eran principalmente telas, abalorios y artesanias en
metal y en cuero, la mayoria de las cuales tenia fuertes vinculos con Africa del Norte.

4 En 1817, Hutchinson se encontré en Kumasi con un musulmén procedente de
Djénné,en el Niger, quien al parecer habia sido testigo de la victoria de Nelson sobre la
flota francesa en 1798; esto ocurrié a la altura de la costa egipcia. También se encontré
con Sharif Ibrahim, de Bussa {norte de Nigeria), quien habia hecho la peregrinacién a la
Meca. Aungue seguramente no participaba en los cultos locales en igual medida que otros
musulmanes de la localidad, Sharif traficaba con amuletos musulmanes (Bowdich 1819;
397, 407; Levtzion 1966: 114},

5 Los versiculos son Deut. vi. 4-9, xi. 13-21; Ex. xiii. 1-10, 11-16.

6 Véase la fotografia del iraje batakarikese incluida en el libro del doctor A.AY.
Kyerematen, Panoply of Ghana (Londres, 1964), pag. 69.

7 En ocasién de mi estadia en la ciudad de Bole, en Gonja, en 1966, el iman estaba
confeccionando una de estas casacas, que me ofrecié por 100 libras esterlinas; el precio
era alto debido a lo elevado de su estatus, como imén y como erudito.

8 Wilks sefiala que estos pesados abrigos también tenfan el efecto practico de detener
las balas.

9 He informado sobre un caso similar de confianza bélica entre los lodagaa (Goody,
1957, pdg. 359).

10 Véase un valioso anglisis del islamismo de Ashanti en esta época en Wilks (196656).

11 Este libro se publicé por primera vez en Londres, en 1789, con el titule: The Interesting
Narrative of the Life of Oleudah Equiano, or Gustavus Vassa the African, written by himself.
Pero el incidente no es “original”, pues aparece en otras dos obras escritas por africanos
en el mismo periodo: en A Narrative of the most remarkable purticulars in the Life of
James Albert Ukawsaw Gronniosaw (Bath, 1770) y en el libro de Ottobah Cugoano,
Thoughts and Sentiments on the Evil and Wicked Traffic of Slavery (1787), pag. 80. Como
sugiere el editor de Equiano, Paul Edwards, ésta parece haber sido una anécdota comun
entre los africanos residentes en Gran Bretafia en esa época (1967, pdg. 186).

12 La distincién entre “tribus” dgrafas y estados parcialmente letrados constituye una
simplificacién, pues algunas pequefias comunidades musulmanas también se encontra-
ban diseminadas entre los pueblos de Isala, Dagarti (Dagaba) y otros similares. De he-
cho, algunos grupos paganos dicen haber sido antes adeptos al islamismo. Sin duda, ha
habido una larga historia de relaciones y movimientos entre las dos clases de sociedades,
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en el comercio, las incursiones y ¢l intercambio de précticas y creencias religiosas. En
algunos aspectos, los estados parcialmente islamicos y parcialmente letrados represen-
tan modelos de conducta prestigiosa incluso para los pueblos “tribales”. Pero sdlo en algu-
nos aspectos; en otros, los grupos “tribales” organizan sus acciones sociales en directa
oposicion a las de los jefes y musulmanes.

13 Una situacién similar se daba en Kumasi en 1817. Cuando el rey les otorgé una
cantidad de oro a los musulmanes de la ciudad en retribucidn “por sus servicios”,éstos
trataron de excluir a Sharif Ibrahim porque era extranjero. Ibrahim exigié ser tratado
como igual en rango a Baba, jefe de los musulmanes locales, dado que “era superior por
sus conocimientos y pertenecia a la familia de Mahoma™. Finalmente, le dieron 1a misma
cantidad que a Baba: la suma de tres periguines (Bowdich, 1819, pag. 403).

14 También hay un imén en la ciundad mercantil de Ko, sobre la ruta entre Salaga y
Tamale. Con respecto a la distincitn entre el iman de la plegaria del viernes (imén al-
Jum'a) y el iman del Jefe (iman al-biled), véase Wilks (19665, pag. 336).

15 En 1956, la situacion pasaba por un nuevo proceso de cambio, pues se estaba cons-
truyendo un camine de norte a sur ubicado a unas siete millas al este de la antigua
ciudad, y la administracion alentaba a los habitantes a mudarse junto al camino. En esta
época, vivian unas 100 personas en Nueva Buipe, sobre el camino prineipal. En ocasién
del censo de 1960, la poblacién de la antigua Buipe era de 231 personas, y la de Nueva
Buipe, de 426.

16 Hay una vivida descripcién de las transacciones en el mercado en el relato de Binger
de sus viajes por la region del Volta, en especial de su estadia en Salaga (II, pdgs. 85
s1gs.).

17 Cuando se hacen muchas ventas a erédito, la memoria limita la cantidad de deudo-
res y de transacciones que puede recordar un comerciante. Keith Hart lo demuestra en su
trabajo sobre la vida econémica de “Frafra”, y le estoy muy agradecido por las conversa-
ciones que sostuvo conmigo en torno a este tema. El uso de técnicas gréficas para regis-
trar transacciones comerciales y burocriticas fue un rasgo importante de las sociedades
protoletradas de la Medialuna de las Tierras Fértiles y del Mediterrdneo Oriental.

18 Véase en Dupuis (1824}, apéndice 6, el ejemplo de un itinerario de Salaga a la
Meca, escrito por “Muhammad Kama'te, conocido como Kantoma”, posiblemente el hijo
del imdn del jefe supremo de Gonja (Levtzion, 1966, pag. 113).

19 Véage en Dupuis (1824), apéndice 4, una ruta de Salaga a Hausaland escrita por
Suma, un musulmdn de Gbuipe que por entonces vivia en Kumasi. Véanse también Wilks
(1961, 1966b) y Levtzion (1966).

20 R. R. Madden, Twelve Month's Residence in the West Indies (Londres, 1837); G. C.
Renouard, “Routes in North Africa, por Abu Bekr es Siddik”, J. B. Geog. Soc., VI, pags.
102-7. Véase 1. Wilks, “Abu Bakr al-Siddig, of Timbuktu”, en P.D. Curtin, Africa
Remembered (Univ. Wisc. Press, 1967}, pags. 152-69.

21 Véanse las cartas entre el director de caravana Isa y el jefe de Dagomba, recogidas
por el viajero alemén G. A. Krause y traducidas en oJ, Goody y T. M. Mustapha, “The
Caravan Trade from Kano to Salaga”, J. Hist. Soc. Nig. II1{1967), 4, pags. 611-18.

22 En e] Apéndice I se enumeran algunos ejemplos conocidos de esta correspondencia;
las cartas que se han conservado son en su mayoria entre jefes y representantes de los
pederes coloniales. Véase en Wilks (1966b), pag. 328, informacién sobre los intentos de
establecer una oficina de registros puiblicos en Ashanti.

23 La celebracién de pactos de amistad escritos entre Bornu y Kanem a fines del siglo
XVT estd registrada en el informe de imén Ahmed ibn Fartua sobre las guerras de Kanem.
“La paz y la amistad fueron concertadas entre nuestro sultdan Hajj Idris v el sultdn de
Kanem, Abdul Lahi ibn Abdul Jalil, quienes establecieron vinculos, incluse por matrimo-
nio” (Palmer, 1928, pag. 19). La escritura tenia mayor uso en Hausaland y Bornu que en
la regién Ashanti (véase Hunwick, 1965). Pero Wilks observa que Reindorf menciona la
existencia de tratados en drabe entre Ashantiy Gyaman (Abron) y también Dagomba.,

24 Véanse en Palmer (1928), 1, pags. 75-6, un comentario sobre el uso de “sacramentos

284

secretos” en Bornu y Hausaland. En la pag. 28, se menciona un ejemplo del acto de pres-
tar juramento sobre el Cordn, que implica una tipica combinacién de técnicas orales y
escritas. A los visitantes de Ashanti se los solia someter a una prueba semejante (Wilks,
19665, pag. 328), como le ocurrié a Harold, durante su visita al duque de Normandia.

25 Véase una resefia del ascenso y la posterior destitucién de este jefe en J. A. Braimah
v Jack Goody, Salaga: the Struggle for Power (Londres, 1967), pags. 70 sigs.

26 Véase Braimah y Goody (1967), pdg. 4. En la Ginica ocasién en que asist{ a la festi-
vidad de Damba en Kpembe no se ley6 en voz alta ninguna lista, ya fuera debido a alguna
disputa acerca de la posesion del manuserito o porque los musulmanes consideraban que
los jefes no les habian hecho suficientes regalos. Ambas razones me fueron dadas en dis-
tintos momentos.

27 La situacién es un poco confusa, dado que Al-Hajj puede usarse como un nombre
propio si el individuo en cuestién se ha asociado espiritualmente con un antepasado que
hizo la peregrinacién. También podria usarse si se inicié el viaje y luego éste se frustré.
Ademas, un hombre adinerado podria pagarle a otro para que hiciera una peregrinacién
en su nombre; de esto hay un ejemplo en la Crénica (Goody, 1954, pag. 37).

28 Wilks {1963), pag. 413. ;“Siete anos” serd simplemente una frase fija para indicar
“un largo tiempo™?

29 La peregrinacion no era algo insélite en esa época. El autor fulani de una serie de
libros magicos hizo el viaje alrededor de 1730 y se queds en Egipto. Marty escribe a cerca
de un grupo de doce mallams que partieron del norte de Costa de Marfil rumbo a la Meca
a mediados del siglo XVIII (1922, pag. 130), pero Wilks me informa que Marty interpretd
mal] el correspondiente manuserito.

30 Wilks considera el mismo punto al analizar los manuseritos procedentes de la ciu-
dad de Wa, en el norte de Ghana. Observa que las historias escritas “no son erénicas, sino
compilaciones de la tradicién oral. Aunque histéricas por su contenido, son legalistas en
cuanto a su finalidad. Conforman un cuerpoe de documentos constitucionales utilizados
para la resolucién de demandas de oficio, derechos sobre tierras, etcétera”. (1966¢, pag.
64). Cuando las relaciones sociopoliticas se ven cuestionadas por la presencia de un poder
colonial que emplea técnicas propias de la cultura escrita, no es extrafc que aumente la
cantidad de documentos de ese tipo. Pero debe sefialarse que Wilks considera que las
compilaciones de Wa representan la continuacién de una tradicién escrita anterior (pag.
65).

31 Con respecto a este tema, véase el ensayo de 1. Potekhin,“Social and Economic
System of the Southern Bantu at the beginning of the nineteenth Century”, 23rd. Int.
Congress of Orientalists (1954).

32 Véase un comentario mas detallado sobre este punto en mi ensayo “Inheritance,
Social Change and the Boundary Problem”, Comparative Studies in Kinship {(Londres,
1969).

33 Véase, por ejemplo, el analisis presentado en African Systems of Thought (G.
Dieterlen y M. Fortes; Londres, 1966) y el articulo de Audrey Richards, “African systems
of thought: an Anglo-French dialogue”, Man, 11 (1967), pags. 286-98, Véase también mi
resena de la obra de M. Griaule titulada Conversations with Ogotemméli {fr. ed. 1948) en
American Anthropologist (1967), pags. 239-41.

34 Jack Goody, “Marriage Policy and Incorporation in Northern Ghana®, en From
Tribe to Nation in Africa (comps. R. Cohen y J. Middleton), en prensa. Véase informacién
sobre un nivel dindstico en la historia de Hausa incluida en el libro de R.S. Rattray Hausa
Folk-lore (Oxford, 1913). El grupo de musulmanes de Sakpare de los que surgia el imén
de la subdivisién de Kuli, en el este de Gonja, parece haber alcanzado esta condicién, y en
Gbuipe, en el centro de Gonja, encontré individuos del grupo Mbontisua (“musuimanes
de Ashanti”) que no son ni ashanti ni musulmanes, aunque al parecer tienen ambos ori-
genes. El factor crucial en estos casos, como sefala Marty, es el heche de que los musul-
manes locales no respetan la prohibicién de casarse con mujeres paganas. Entre los gonja,
las novias paganas son “convertidas” a través de la ceremonia matrimonial; como resulta-
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do, el divorcio suele implicar la renunciacién, Marty describe una situacién muy similar
entre los dyula de Costa de Marfil: “les feromes légitimes... sont prises parmi toutes les
femmes du pays sans distinction de religion” (1922, pags. 310, 353).

35 En el norte de Costa de Marfil, aun los paganos envian a veces a uno de sus hijos a
una escuela cordnica, para adquirir una especie de péliza de seguros sobrenatural con el
Islam (Marty, 1922),

36 Esta era la ruta que recorrié Binger en 1888, una década antes de que las fuerzas
europeas entraran en la zona. Su relato suministra pruebas de la considerable actividad
mercantil que habia entre Salaga y Wagadugu. Este comercio requeria de grandes cara-
vanas debido al peligro de atagques de algunos grupos paganos como los tallensi, que
sacaban provecho de los comerciantes que atavesaban su territorio.

37 Este catdlogo de la biblioteca fue recogido por C. Oppong del Instituto de Estudios
Africanos de Legon, en Ghana, y traducido por N. Levtzion. Véanse otros catdlogos en
Marty (1922), anexos I11-IX.

38 La palabra, que se usa en toda Ghana, deriva del término drabe gaera, “leer”. En
mande se emplea una palabra similar, kerenta, pero el término gonja es, presumiblemente,
un préstamo directo del hausa. La palabra gonja que significa musalmén, kramo, en
cambio, es del idioma mandingo, aunque su raiz también deriva del drabe (Wilks, 1962).
El término ashanti saphy, que la sefiora Lee (1a viuda de Bowdich) definié como “trozos
del Cordn, tomados por amuletos” (African Wanderer), deriva del término mandingo sofaye.

39 Estas listas fueron recogidas por Ahmad Adamu Wangara, de Salaga, y le estoy
muy reconocido, al igual que a J. A. Braimah y a los poseedores de las bibliotecas, por su
cooperacion.

40 Hunwick considera que esta descripcién de la mezquita y el distrito de Sankore es
falaz, aungque “hay abundantes pruebas de que se efectuaban trabajos académicos y se
brindaba una educacién igldmica superior” (1964, pag. 29). Marty llega al extremo de
referirse a Kong como “Puniversitaire” (1922, pdg. 190).

41 Véase J. O. Hunwick, “A new source for the hiography of Ahmad Baba al-Tinukti
(1556-1627)", Bull. 8.0.A 8. XXVII (1964b), pags. 568-93, ‘

42 Muchos de estos manuscritos se recogieron en el sur de Ghana, pero en general
pertenecian a musulmanes cuyas familias habian emigrado del norte, en su mayoria de
Salaga, tras su ocupacién por parte de Kabachewura Isifa v las fuerzas de Dagomba, en
diciembre de 1892.

43 Los puntos vocdlicos se introdujeron para facilitar el aprendizaje de la lengua por
parte de los conversos no drabes, proceso que también estimulé la ensefianza de gramati-
ca y vocabulario. Sin duda, este cambio condujo a un aumento del alfabetismo. “Antes del
Islam”, escribe Hunwick, “habia pocos drabes que supieran leer y escribir en su propia
lengua, y el sistema de escritura arabigo seguia siendo primitivo, sin los puntos ¥ las
marcas vocdlicas que parecen ser indispensables para poder leer correctamente cualquier
texto que no se conozea de memoria” (1964a, pag. 24, el subrayado es mio).

44 Existe una continuidad entre el caso de un padre que ensefia a su hijo y el de un
hombre que ensefia a una clase entera de nifios, que hace dificil estimar eon precisién la
asistencia escolar. Marty (1922) presenta una informacién detallada sobre la asistencia a
las escuelas primarias musulmanas en el norte de Costa de Marfil, y estima que el 60%
de los alumnos eran parientes cercanos del maestro, el 20% por ciento eran parientes
lejanos y entre el 10 y el 20% pertenecian a otras familias musulmanas de la zona; en
ocagiones, una familia pagana enviaba a un hijo a Ia escuela, como una especie de rehén
ofrecido a Dios: “il rachaéte leur fétichisme” (Marty 1922, p4g. 268). El promedio de alum-
nos por escuela (es decir, por maestro) es de sélo 4.5 {pag. 490).

45 El uso del sistema de escritura 4rabe para escribir en las lenguas locales parece
haberse iniciado tardiamente en todo Sudén.

46 La tradicion de “trabajar para el maestro” persiste en muchas escuelas estatales
del norte de Ghana, donde a menudo se espera que los nifios y nifias presten diversos
servicios a sus maestros.
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47 La escuela més grande en Bole en la actualidad tiene su propio uniforme v un
considerable esprit de corps. La escuela Ahmadiyya en Wa, fundada por misioneros en la
década de 1930, tiene un programa de horarios al estilo europeo y ha obtenido reconoci-
miento oficial.

48 Hiskett considera que la capacidad de los fulani para llevar a cabo la conguista de
los reinos hausa se debié a “su sentido de cohesién y su superioridad intelectual frente a
los hausa. Esto les dio un grado de capacidad organizativa y perspicacia politica superior
al de la aristocracia hausa” (1957, pags. 575-6).

49 Cuando ‘Abdullah dan Fodio tenia 13 afios ¥ habia terminado de leer el Corin, el
padre delegd su educacién en el hermano mayor, ‘Uthman (Hiskett, 1957 pdg. 561).

50 “El sistema peripatético estaba ligado a la peregrinacidn, pues el maestro recorria
todo el pais en su camino hacia y desde el este, y con él iban sus alumnos® (Hiskett, 1957,
pég. 574).

51 Hiskett (1957), pdg. 562. El autor me informa que, en una fecha posterior, conocie-
ron los escritos de Ibn Khaldun, aunque éstos eran en gran medida histéricos. Wilks
agrega que el Asl al-Wanghariyyin, escrito en Kano en 1650, muestra con claridad que en
esa época se conocia la “Geografia” de al-Tdrissi. Nuevas investigaciones podrian conducir
4 una revision de todas las evaluaciones del estado del saber en el este de Sudan.

52 En este ensayo, empleo una distineidn entre magia y religién que resulta util para
analizar las religiones universales, pero que no es aplicable al caso de las sociedades
agrafas. Me refiero al uso de objetos materiales, como amuletos, talismanes v la palabra
escrita, con el fin de lograr un mayor bienestar en este mundo. Como han sefialado Goode
(1951, pags. 52 sigs.) y otros, debemos considerar que hay una continuidad entre los ex-
tremos de lo magico y de lo religioso, antes que una distincién tajante y clara.

53 Del tipo ejemplificado por Marty (1922).

54 Aunque los textos védicos, las revelaciones divinas de la tradicién brahdmica, no
fueron puestos por escrito hasta el siglo VIII o el IX a.C., hay un conjunto de obras sobre
su correcta interpretacién aparecidas en una fecha anterior. Estas era las Vedangas, las
seis ramas de la ciencia védica, que comprendian fonética, métrica, gramdtica, etimolo-
gla, astronomia y ceremonial. Estos textos est4n compuestos, en su mayor parte, en una
forma (sutra) “consistente en conjuntos de reglas que configuran aforismos concisamente
expresados, destinados a ser aprendidos de memoria” (Eggeling, 1911, pag. 160).

55 Blau (1901), pdg. 548. En el libro Raziel, se sostiene un punto de vista similar. La
idea de que el nombre correcto {0 la combinacién correcta de nombres), en el momento
correcto (seguin los cdleulos astrolégicos) encerraba los secretos del universo también apa-
recié en fuentes egipcias y habilénicas.

56 F. Cumont, The Oriental Religions in Roman Poganism (Chicago, 1911); Astrology
and Religion among the Greeks and Romans (Nueva York, 1912): J. Goody, “The Social
Organisation of Time”, Int. Encyclopaedia of the Social Sciences (Nueva York, 1968).

57 Véase, por ejemplo, J. B. Bérenger-Feraud, Les Peuplades de la Sénégambie (Paris,
1879), pag. 69. Binger refiere un caso ocurrido durante su estadia en la ciudad mercantil
tnamprusj de Walewale, en el norte de Ghana (1892, 11, pag. 57).

58 Frazer (1919), III, pags. 413-14; E. W, Lane, Manners and Customs of the Modern
Egyptians (Londres, 1871}, 1, pags. 320-1.

59 L. Waddell, The Buddhism of Tibet (Londres, 1895), pag. 401. Véanse ésta y otras
referencias en Frazer (1919), III, pag. 414. Véanse ejemplos del mundo clésico en W,
Robertson Smith, The Religion of the Semites (1889), pag. 163.

60 La misma dicotomia estaba presente en la antigua visién cristiana de los amuletos
y talismanes: algunas formas se consideraban divinas y otras, diabélicas (Von Dobschiitz,
1910, 111, pag. 417).

61 Se hace un uso similar del nombre de Dios, a menudo en forma de acréstico, en la
magia judia, la cristiana y la de Mande. En el cristianismo, se utilizaba el término “pala-
bra” como nombre mistico de Dios.

62 El sentido de ese deseo resulta muy discutible si se toman en cuenta otros datos
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fuera de los que aportan las fuentes musulmanas. En el pasado reciente, por lo pronto, los
jefes y principes no han sido musulmanes, en su gran mayor{a, pues han debido gobernar
a personas de distintas creencias y llevar a cabo una diversidad de ritos. Los musulmanes
de Gonja suelen quejarse de que la influencia de la religién se haya reducido; esto parece-
ria reflejar una mitificacién de la edad de oro. Pero es cierto que otras comunidades se
han ido apartando del islamismo, por lo que ambas posibilidades son verosimiles. Ya sea
gue los habitantes de Gonja hayan “ingresado en el Islam” o que no lo hayan hecho, las
principales festividades de la region (y de los reinos vecinos de similares caracteristicas)
son las ceremonias musulmanas.

63 Véanse datos scbre la circulacién de libros magicos en el este de Africa en C. H.
Becker, “Materialien zur Kenntnis des Islam in Deutsch-Ostafrika”, Der Islam, 11(1911),
pag. 31 sigs. Los libros mencionados incluyen: K. al-Mujerrabat de Ahmad al-Dayrabi (m.
1738; GAL S 11, 4456), K. al Nowamis, de al-Kharus.si, Khazinat al-asrar, de al-Nazili (m.
1884), Khazinat al-asrar (GAL 811, 746), K. al-fawa’id, de al-Yamani y Shams al-ma’arif,
de al-Buni. Este vltimo se imprimié en Bombay, en 1880/1, mientras que la version de
Doutté de esta popular y difundida obra aparecié en El Cairo entre 1900 y 1902. En Africa
Oriental, como en otros lugares, estos textos adquirfan una eficacia adicional cuando
estaban manuscritos. Becker destaca también la importancia del secreto. Véase informa-
cién sobre los amuletos de Africa Occidental en Marty (1922), pag. 419 y apéndice. Un
ejemnplo temprano es el talisman que obtuvo James Richardson en Tombucta y al que se
refirié Krehl en su ensayo “Der Talisman James Richardson’s”, Dritter Jahresbericht des
Vereins von Freunden der Erdkunde zu Leipzig, 1863 (Leipzig, 1864), pdgs. 52-63, con
jlustraciones. El doctor B. G. Martin me indicé que viera las ilustraciones de Ahrens
(1915, pdg. 341; 1917, pdg. 227) de unos amuletos de plata de Sansanne Mango, en el
norte de Togoland, que son del mismo tipo de los que se ven en los sombreros de los jefes
en todo el oeste de Sudéan. Las inscripciones que hay en estos amuletos sen “cuadrados
mégicos” como los que se encuentran en todo el continente eurasistico. Véanse otras refe-
reneias en Trimingham (1959).

64 Doutté (1909), pag. 58 y Dr. B. G. Martin. Algunas de estas cbras fueron posterior-

mente impresas en El Cairo y otros sitios. El doctor Martin también menciona Manba’

usul al-Hikma, de al-Buni, Kiteb al-Rahma fi'l-Tibb wa'l-Hikma, de Jala) al-Din ‘Abd al-
Rahman al-Suyuti, e TIm al-rami, de Ahmad Efendi al-Umari, astrélogo de la corte
otomana en el afio 1292 A H. (1875-6).

65 El mimero siete era la base de los principales esquemas de intepretacion en todo el
continente eurasidtico. En el Antiguo Testamento, la Creaciéon del Mundo coincide con los
siete dias de la semana planetaria. En la Edad Media, Alexander Neckam (1157-1217)
hallaba manifestaciones de armonia celestial y poder oculto en la asociacién de los siete
planetas con las siete artes liberales y los siete dones del Espiritu Santo (Thorndike,
1905, pag. 15).

66 Emn el caso de Africa QOriental, agimismo, C. H. Becker observa: “Kein Zweig der
islamischen Wissenschaften is fiir das Verstindnis der grossen Rolle, die der Islam in
Afrika spielt, so wichting wie die Geheimwissenschaft, die Magie im weitesten Umfang
des Wortes” (1911, pag. 31).

67 Esas obras circulaban, ¥ circulan, entre los ‘ulama’ fulani del centro de Suddn,
pues en un informe sobre su educacion, ‘Abdullah {dan] Fodio, hermano del jefe fulani,
menciona gque aprendié el Al-Tirvag fi ilm al-awfag. Hiskett, el compilador de su obra
('Ida‘al-nusukh), observa que este libro sobre los valores numéricos misticos de los versos
cordnicos probablemente tiene origen en Africa del Norte (1957, pags. 565-6).

68 Véanse otros ejemplos correspondientes a Bornu y Hausaland en H. R. Palmer,
Sudanese Memoirs, pag. 75. La Crénica de Kane registra un incidente en la vida del
dltimo Sarki hausa de Kano, alrededor del afio 1800, cuando hubo una hambruna y le
pidieron gue hiciera ofrendas a una deidad llamada Dirki: “Sus jefes le preguntaron:
‘Sarkin Kano, jpor qué te rehnisas a dar ganado a Dirki? El Sarki respondié: ‘No puedo
darles cuarenta animales para Dirki. Ellos le preguntaron: ‘;Qué es lo gque te lo impide?

288

Si Sarkin Kano no nos da ganado para Dirki, tememos que sufra algun mal'. Alwali se
enfurecid y envié a algunos jévenes a golpear a ‘Dirki’ con sus hachas hasta que salicra 1o
que hahia dentro de las pieles. Encontraron un hermoso Corén dentro de Dirki. Alwali
pregunté: ‘ Esto es Dirki? Le contestaron, ‘,Quién no conoce a Dirki? He agui a Dirki’.
Dirki no es sino el Cordn”. La Crdnica continiia sefialando la moraleja de que fue durante
la época de Alwali, cuando los fulani conguistaron los siete estados de Hauga y tuvo fin el
gobierno de Ja dinastia (H. R. Palmer, “The Kanc Chronicle”, J. R. Anthrop. Inst. XXXVIII
(1908), pags. 93-4, reimpreso en Sudanese Memoirs),

69 El Atharva-Veda de log brahmanes, depositario de gran parte del saber magico, es
“la Obra Secreta”.

70 La historia de log cuadrados magicos ests estrechamente ligada a los adelantos de
las matematicas (por elemplo, entre los pitagdricos). De hecho, las técnicas de la multipli-
cacion y la divisién, a diferencia de la suma y la resta, parecen ser procedimientos esen-
cialmente graficos. Desde luego, una vez inventadas y memorizadas sus tablas, la multi-
plicacion puede hacerse mentalmente; por lo demés, constituye una serie de sumas, asi
como la divisién es una serie de restas.

71 Véanse también Hunwick (1964qa), pag. 34, Wilks (1966b), pag. 331.

72 El problema que debieron enfrentar los cartégrafos europeos al hacer mapas de
Africa Occidental fue pasar estos itinerarios a una forma cartogréfica, como por ejemplo
en los mapas de la regién de Gonja realizadog por V'lsle (1714) v Rennell (1790); véase
Goody (1964), pag. 203. Wilks me hace notar el mapa de Bello que aparece en el libro de
Denham y Clapperton, Travels and Discoveries in Northern and Central Africa (1826),
pag. opuesta a 109; este mapa relativamente refinado sigue evidenciando su directa de-
pendencia de los itinerarios de los sitios de parada, pero muestra una superacion de los
esquemas puramente lineales.

73 Agradezco a Mervyn Hiskett, B. G. Martin y Esther Goody por su ayuda, y en
especial a Ivor Wilks por los valiosos comentarios que compartié conmigo durante varios
afios. Resultara evidente, para cualquier especialista, hasta qué punto me he basado en
los trabajos de colegas como Hodgkin, Braimah, Levtzion y otros, aunque sus conclusio-
nes seguramente diferirian de las mias.

74 Comunicacién personal,

75 Véasge un informe general sobre la transmisién de conocimientos griegos a los mu-
sulmanes a través de fuentes cristianas, judias, budistas, hindiies y otras, en el libro de
De Lacy O'Leary titulado How Greek Science Passed to the Arabs (Londres, 1948),
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7

La cultura escrita en una sociedad
némade: el caso somali

Nos trasladamos ahora al este del continente africano, donde el doctor Lewis
examina la funcién de la escritura entre los pueblos de pastores somalies del
Cuerno de Africa. En esta sociedad ndmade y descentralizada, los individuos
que saben leer y escribir constituyen “una pequefia elite religiosa” y cumplen
un papel muy circunscripto. Sin embargo, estdn en contacto con los musulma-
nes de las ciudades costeras y, a través de las peregrinaciones, también con la
Meca. Conocedores del Coran, aconsejan la aplicacién de las normas musulma-
nas en muchoes casos de litigios; estas normas contradicen en algunos aspectos
las costumbres locales, por lo que se produce una “tensién explicita” entre ellas.

La escritura se emplea principalmente en los contratos mediante los cuales
los grupos de parientes agnados registran los arreglos que han hecho para con-
tribuir al pago de dinero por hechos de sangre. También se utiliza para regis-
trar los niveles mas elevados e inclusivos de las genealogias agnaticias, Los
niveles mas bajos sélo se registran en la memoria (la cultura somalf es en gran
medida oral, pese a su antiguo conocimiento de la cultura escrita religiosa). Los
niveles m4s inmediatos se prestan al tipo de manipulacién y clasificacidn, pues,
observado en las culturas puramente orales. Sin embargo, dado que las relacio-
nes intergrupales pueden organizarse por medio de alianzas contractuales, las
genealogias no son tan sensibles a la realineacidn politica.

Lewis también observa que incluso las genealogias escritas pueden ser ma-
nipuladas socialmente, algo que hace poco también planteé Freedman con refe-
rencia al sudeste de China. Al responder a la pregunta de si las genealogias
gigantes reflejan la verdad histérica o son construcciones retrospectivas de las
relaciones entre los linajes, Freedman sostiene que constituyen “una mezcla de
exactitud histérica ¢ imaginacién creativa” (Freedman 1966: 27). Algunos gru-
pos usaron la escritura para realizar “falsas afirmaciones” acerca de sus ancestros
con fines politicos. Pero una vez escrita, la genealogia adquiria una existencia
propia, parcialmente independiente; “una vez que se establece una genealogia
general, la gente tiende a basar en ella sus relaciones socialea. El privilegio y el
agrupamiento pueden interactuar” (1966: 28). Con respecto al linaje local (del
que excluye especificamente el linaje o clan de nivel superior, que entre los
somalies es el unico que se consigna por escrito), Freedman sostiene que la
genealogia escrita “era mds o menos inmune a la falsificacién”, porque el linaje
“queda privado del medio para reformular anomalias en el ‘verdadero lenguaje’
de la descendencia patrilineal” (1966: 42).
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7

La cultura escrita en una sociedad
nomade: el caso somali

I M. Lewis
I

Apenas separados por un angosto paso de mar del centro islamico de
la peninsula drahbe,los somalies participan desde hace mds de mil afios,
al menos hasta cierto punto, en la cultura escrita universalista del Islam,
Pese a ello, las maneras en que han reaccionado a este prolongado con-
tacto con la cultura isldmica, como he sostenido en otro trabajo (Lewis
1955-6, 1966), son congruentes con su propia estructura social y su cul-
tura tradicional. Asi, entre los némades del norte, se ha desarrollado
una forma popular de sufismo proclive a la veneracién de santos, que se
adapta perfectamente a la estructura de linajes tradicional y al culto de
los antepasados. Las hermandandes sufies (principalmente las Qadiriya,
Ahmadiya y Salihiya) también cuentan con muchos adeptos entre los
agricultores del sur de Somalia. Pero en este caso, en que los vinculos
de linaje compiten en importancia con las conexiones territoriales, los
antepasados agnaticios tienen un papel menos relevante y automatico
como mediadores sagrados entre el hombre y Dios. En ambas regiones,
hasta hace muy poco, los logres mas notables de la cultura escrita local
fueron los producidos dentro de esta tradicion sufista. Pese a la larga
historia islamica de estos pueblos, sin embargo, la mayor parte de la
literatura religiosa local es de origen relativamente reciente, y muy poco
de lo producido, o al menos de lo que se ha conservado, data de antes del
siglo XIX. Esos manusecritos drabes y unas pocas obras impresas escri-
tas por jeques somalies son en su mayoria hagiolégicas, aunque tam-
bién hay algunos textos de derecho, comentarios del Cordn y tratados
sobre ceremonial y sobre gramatica drabe (Lewis 1955-6, 19568). Hasta
ahora se han descubierto pocas cronologias o textos histéricos.
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Esta aparente escasez de obras escritas locales refleja el hecho de
que sélo una reducida proporcién de los hombres religiosos sabe escri-
bir correctamente en drabe. En general, el conocimiento de la lectura
estd mas difundido que el de la escritura, la que hasta hace poco era de
dominio exclusivo de una pequeria elite religiosa. De todos modos, en
esta sociedad tradicional y generalmente descentralizada, 1a funcién de
los religiosos que saben, en mayor o meneor medida, leer ¥ escribir, ha
sido siempre muy circunscripta. Basicamente, estos jeques o wadads,
como también se los denomina, actdan como mediadores entre los hom-
bres, y entre éstos y Dios. Por lo comun, no ocupan cargos politicos v,
como mediadores entre los hombres, sus funciones se imitan, tradicio-
nalmente, a oficiar de pacificadores y arbitros, recomendar la adjudica-
cién Shariah de compensaciones por heridas o muerte, aplicar los prin-
cipios musuimanes de la herencia {en ciertos casos) y formalizar bodas,
divorcios y demas cuestiones matrimoniales. En tanto mediadores en-
tre los hombres y Dios, son considerados oficiantes de rituales que po-
seen los conocimientos litirgicos apropiados para realizar ceremonias
religiosas y para tratar enfermedades y desgracias con remedios
coranicos, y también se los tiene por astrélogos, adivinos, augures, eteé-
tera. Como veremos més adelante, muchas de estas funciones tradicio-
nales han sido formalizadas e institucionalizadas en los periodos colo-
nial y poscolonial.

Asi, pues, los religiosos se desempefian principalmente como media-
dores y, dada la ausencia de estados isldmicos centralizados, estables y
de grandes dimensiones en la historia de Somalia —al menos desde el
siglo XVI—, no han adquirido otras posiciones de autoridad. Tampoco
se ha difundido mucho la cultura escrita drabe fuera de sus filas, pese a
los vinculos existentes entre el comercio y el Islam: aunque muchos de
estos jeques han actuado como maestros, algunas veces con alumnos
peripatéticos, viajando por los bosques somalies y viviendo de la cari-
dad, no han transmitido la cultura escrita a los laicos. Las exigencias
de la vida némade hacen que muy pocos puedan asistir regularmente o
durante mucho tiempo a la escuela, y la enseftanza, en todo caso, tiene
por objetivo la memorizacién del Cordn, antes que el aprendizaje de la
escritura. Tradicionalmente, por lo tanto, el indice de alfabetismo es
muy bajo entre los varones y casi inexistente entre las mujeres.

Otro factor que parece haber contribuido a que la cultura escrita ara-
be haya tenido escasa difusién pese al prolongado contacto de los
somalies con el Islam es el gran desarrollo de la comunicacion oral. La
lengua somali es un medio particularmente rico y versatil, y sus
hablantes son muy conscientes de sus recursos literarios, los cuales,
cabe agregar, se adaptan a las circunstancias de su sociedad. Asi como
la sociedad es acéfala y democratica, por ejemplo, también la lengua es
igualitaria: resulta muy dificil expresar titulos honorificos en somali,
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pues tradicionalmente no existe casi ninguno. Al mismo tiempo, se va-
loran mucho la retérica y la poesia. (Andrezejewski y Lewis 1964). No
es casual que los dirigentes mds prestigiosos hayan sido casi todos hom-
bres que se destacaron en estos campos y cuyos poemas aun suelen
recordarse {(por ejemplo, el jeque Muhammad Abdille Hassan?). Los
somalies parecen considerar la comunicacién oral no sélo como un arte,
gino también como un elemento esencial para la superviviencia. Esto
puede parecer algo trillado, pero quiero subrayar que existe una con-
ciencia clara y explicita de la importancia del somal{ oral, como mues-
tra el siguiente ejemplo. En cierta ocasién, un némade analfabeto me
explicaba, en forma totalmente espontdnea, las ventajas de aprender
idiomas extranjeros, y en especial de saber hablar la lengua del pais en
el que uno pudiera encontrarse. Si uno no hablaba el idioma local, ob-
servaba este hombre, jeémo podia enterarse de lo que la gente estaba
diciendo de uno? ;Cémo podia saber qué intenciones tenian hacia uno?
Tal vez estuvieran tramando asesinarlo, y uno no podria defenderse por
no saberlo de antemano. Esta valoracién de la comunicacién oral se
relaciona con la creencia predominante entre los somalies de que, a
menos que existan claras pruebas de lo contrario, el mundo es esencial-
mente hogtil.

Con esta valoracién de la mutua inteligibilidad, el somali oral se
emplea, sobre todo en poesia, como un medio sumamente importante de
comunicacién masiva. El poder de la lengua y de la palabra hablada
para transmitir hostilidad y enemistad, para combatirlas o para difun-
dir mensajes conciliatorios, para arruinar reputaciones o ensalzar a los
hombres, es muy evidente en la cultura somali. La comunicacién oral
rapida y altamente eficaz, no sélo para transmitir noticias y chismes
gino también innovaciones culturales, se ve facilitada, a mi entender,
por la tendencia fuertemente némade de la sociedad somali. Pese a la
baja densidad de la poblacién, los desplazamientos de los pastores son
vehiculos eficaces para transmitir noticias e informacién, ya sea conte-
nidas en poemas memorables o simplemente comunicadas en prosa.
Cada encuentro de némades funciona como una posta de relevo para la
progresiva transmisién de mensajes.

De hecho, 1a tradicion oral estd tan desarrollada, y es tan apreciada,
que también existe cierto acervo oral de poemas, en su mayor parte
religiosos, tanto en arabe como en somali. Por supuesto, éste es un pro-
ceso de doble via. Aunque no hay registros que indiquen cuando comen-
z6 esta practica, hace mucho tiempo que se utiliza el sistema de escritu-
ra Arabe para escribir en somali, tanto como en drabe, o en una mezcla
de ambos idiomas. Se han elaborado localmente varios sistemas modifi-
cados, mas adecuados a las necesidades particulares del somali, asi como
algunos sistemas de escritura independientes, no drabes, entre los cua-
les el mejor y mas conocido es el llamado osmaniyya, por su inventor,
Isman Yusuf Kenadid (Lewis 1958). Este alfabeto y sistema de eseritu-
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ra, algunos de cuyos caracteres se asemejan a los del amharico, fue
inventado alrededor de 1920 y al principio sélo se difundié entre los
parientes y amigos cercanos de su inventor. Mds adelante, se propagé
gracias a su vinculacién con el moderno nacionalismo somali, y aunque
su popularidad ha sufrido altibajos desde entonces, hoy en dia parece
estar en aumento (Lewis 1965: 115).

11

Siuno de los factores que al parecer han obstaculizado la difusién de
la cultura escrita en Arabe es la riqueza de la cultura oral autéctona y
su buena adaptacién a un Ambito predominantemente némade, esto no
significa que la escritura no haya tenido ninguna repercusién en la so-
ciedad somali. A continuacién, examinaré algunos aspectos sobresalien-
tes de la estructura social somali que, a mi entender, han sido influidos
por la presencia de la escritura. Si bien no siempre es facil, dada la
indole del caso, hacer una separacién entre el Islam y la lengua arabe,
trataré de sefialar aquellos efectos que parecen depender de la escritu-
ra misma y no ser meramente inherentes al islamismo como tal.

Comencemos por considerar la variedad y el cardcter de los procedi-
mientos utilizados por los somalies para dirimir las disputas. Al respec-
to, lo primero que cabe observar es que todos los somalies, cualquiera
gea su linaje, tienen en comun un cédigo moral y ciertos procedimientos
para resolver los conflictos. Este es, de hecho, uno de los factores que
definen las fronteras de la nacién somali. Aunque tradicionalmente no
estuvieron unidos en una unica entidad politica que les permitiera ac-
tuar en forma concertada, los somalies tenian un criterio uniforme en
cuanto a lo que era incorrecto, y disponfan de los mismos medios para
resolver las disputas y determinar la indemnizacidn por dafios aplican-
do una tarifa en comun. Esta tarifa se basa en los libros de derecho de la
escuela Shafi’ de Derecho Isldmico, y es aplicada en ciertos casos espe-
cificos por los jeques que saben leer y escribir. Los pormenores de la
tarifa son muy complicados, ya que se contempla la posible interven-
cion de muchos factores diferentes; parece improbable, pues, que la lis-
ta de danos contemplados pudiera mantenerse de no constar por escri-
to. Antes de la colonizacién, estas reglamentaciones sobre la cantidad
de dafios correspondientes a cada lesién eran la base de las negociacio-
nes en los casos de dizputas entre linajes que se llevaban a juicio. No
habia ningin dispositivo formal que obligara a pagar las indemni-
zaciones, salvo el que surgia del deseo de las partes en conflicto de
hacer las paces, y esto, como es légico, dependia de la fuerza relati-
va de cada parte y de la situacién politica global del momento. En
ultima instancia, la fuerza, o la amenaza de gjercerla, era el elemento
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determinante del arreglo al que se llegaba. En los periodos colonial v
poscolonial, las indemnizaciones se convirtieron en sentencias que una
jerarquia oficial de cortes podia hacer cumplir, obrande con pleno res-
paldo del Estado.

En la actualidad, se emplea el siguiente procedimiento. En primer
lugar, un médico evalia la indole de la lesién y eleva su informe a la
corte de un kadi, donde se determinan los danos correspondientes. Lue-
g0 se presenta una peticion de pago ante una corte, la que puede redu-
cir el monto exigido si lo considera excesivo o incongruente con la tradi-
cidn somali. Aun en un caso de homicidio en el que se ha aprehendido y
sentenciado al asesino, se pueden presentar reclamos por dafios, sobre
todo si la condena fijada es leve. Y cuando, como suele suceder por falta
de pruebas, no hay condena, se puede interponer, muchas veces con
éxito, un recurso de compensacién por derramamiento de sangre. Cabe
agregar que es aplicable en la actualidad hasta en los casos de acciden-
tes fatales de transito en las ciudades.

Se advierte, entonces, que el uso de la eseritura constituye un medio
importante para facilitar la resolucién de litigios a nivel nacional. Esto
es igualmente evidente en otra serie de procedimientos que se superpo-
nen con los que acabo de describir. Me refiero al hecho de que todo somali
es, por nacimiento o por opeidn, miembro de un grupo pagador de com-
pensacién por derramamiento de sangre, el que asegura su vida y su
propiedad. Estas asociaciones de seguros se componen basicamente de
un conjunto de agnados cuyas difusas obligaciones de parentesco reci-
ben una definicién y un contenido especificos a través de un contrato
que estipula los términos de su deuda en comin. En estos contratos se
establecen los montos por dafios correspondientes a determinadas cate-
gorias de ofensas ocurridas dentro del grupo, se fijan las proporciones
en que se pagaran los dafios reclamados por grupos externos y se orde-
na cémo se distribuirdn internamente los pagos por dafios recibidos de
otros grupos. Estos contratos reflejan la estructura de los grupos que
los acuerdan. Los montos de las compensaciones por lesiones, que gene-
ralmente se fijan a una tarifa menor dentro de cada grupo que entre
grupos distintos, también se derivan, en dltima instancia, de los codi-
gos de derecho Shariah de la tradicién escrita. Debo agregar, sin embar-
g0, que el derecho isldmico es objeto de una peculiar interpretacion por
parte de los somalies, la que de hecho es contraria a la letra y el espiritu
de la ley. Mientras que el derecho Shafi considera que el culpable de un
homicidio premeditade es responsable de la indemnizacién sin ayuda
de sus parientes, los somalies consideran que el grupo de parentesco
definido por el contrato es colectivamente responsable, cualesquiera sean
las circunstancias del homicidio en cuestién. Su practica, en consecuen-
cia, es contraria al Shariah, y 1a conciencia de esta contradiccion es uno
de los factores de la tensién existente en la cultura somali entre la mo-
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ral islamica y la consuetudinaria, tema al que me referiré més adelan-
te. liste es otro aspecto de la existencia de una tradicidon escrita que
actiia como reservorio estandar e inmutable de la conducta ideal.

Pero la escritura afecta la situacién de una manera aun mads funda-
mental. Desde la época colonial, esos contratos basados en el consenso
entre los agnados se han registrado por escrito, ya sea en drabe, en
inglés o en italiano. Una vez registrados, se archivan en la Oficina del
Distrito de la zona frecuentada por los grupos en cuestion. Todas las
sedes distritales llevan un registro de estos arreglos de los “grupos dia-
pagadores” (del arabe dia, dinero por derramamiente de sangre), que se
toman como definidores del estado legal de los miembros del grupo. En
consecuencia, constituyen una fuente de derecho, pues se considera que
su existencia define el estado legal de todo individuo que interviene en
un litigio. Estos documentos, desde luego, no son inmutables ni
inmodificables, asi como tampoco quedan fijados para siempre el lugar
que ocupa cada grupo ni el equilibrio global del poder en el sistema
segmentario somali. Por consiguiente, cuando los grupos cambian su
alineamiento segmentario y se unen o dividen segtin el contexto de los
litigios ¥ lo que convenga a sus intereses, los contratos se modifican,
revocan o rescinden, y nuevos contratos son presentados ante los repre-
sentantes locales del gobierno central, que en la actualidad es univer-
salmente aceptado como drbitro decisivo en los casos de disputas.

Aungue hay algunos indicios de que antes de la colonizacién esos
contratos se celebraban ante las tumbas de los santos, con lo que que-
daban autenticados y formalizados, me resulta dificil dar por cierto que
tales procedimientos pudieran sustentar la validez de los contratos del
mismo modo y en igual medida gue la presencia de una tercera parte
neutral, es decir, el gobierno central. Pero cualquiera haya sido la si-
tuacién en el pasado, la practica de registrar por escrito los contratos de
los grupos dia-pagadores y archivarlos en oficinas estatales ha tenido el
efecto de darles a estas unidades una definicién y una rigidez mayores
a las parecen haber tenido en el pasado. El nivel de agrupamiento
agnaticio més frecuentemente estabilizado o “congelado” por esta via es
el orden de agrupamiento segmentario que mejor responde a las necesi-
dades de adaptacion de todo el Ambito somali, y cuya diferenciacion se
ha acentuado, en desmedro de otros posibles niveles de asociacion. En-
tre los némades nortefios, donde el grupo dia-pagador asi definido es un
linaje de bajo nivel —de cinco a ocho generaciones con una poblacién
méxima de unos pocos miles de personas— se ha reducido la solidari-
dad en los niveles de agrupamiento mds amplios y elevados. Existen
indicios de que las unidades de linaje mucho mayores, a las que por su
tamafio (hasta 100.000 personas) doy el nombre de “clanes”, tuvieron
en el pasado una mayor rigidez como unidades sociales de la que ac-
tualmente tienen.
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En contraste con lo anterior, la situacién de los cultivadores surefios
de Somalia, que pueden tomarse como grupo de control para el analisis,
muestra la primacia de los factores sociales y el verdadero caricter de
la compleja relacién existente entre ellos y el uso de registros escritos.
En este caso, los grupos solidarios que representan el eje principal de
las acciones y filiaciones politicas y legales, y que poseen contratos es-
critos que definen su unidad, son de hecho clanes muy grandes, de has-
ta 100.000 miembros. Este contraste, como he sostenido en otro trabajo
(Lewis 1968e), coincide con la expansién de la solidaridad politica en el
sur, asociada con la ocupacion de tierras cultivables y 1a adopcién gene-
ralizada de clientes. Pienso que, en ambos casos, 1a escritura ha contri-
buido a estabilizar niveles de asociaciones grupales que responden ba-
sicamente a diferentes necesidades de adaptacién.?

11X

Este analisis nos lleva directamente a considerar la influencia, si la
hay, de la escritura sobre la forma y el contenido de las genealogias
somalies. Una caracteristica muy marcada de esta sociedad son las ge-
nealogias largas, a veces con mas de treinta antecesores enumerados,
que son conocidas por casi todos. Al igual que otros sistemas de linajes
segmentarios, estas genealogias, que los nifios aprenden al dedillo des-
de muy corta edad, estdn destinadas a establecer la identidad de indivi-
duos y grupos. A los somalies les gusta comparar su significacién con el
uso de los nombres de calles y los nimeros de casas en Europa. Desde
luego, 1a identificacién genealégica entre los somalies tiene connotacio-
nes politicas y legales de las que normalmente carecen las direcciones
europeas. Cuando se encuentran dos desconocidos, lo habitual es que se
pregunten sus respectivas ascendencias y las rastreen hasta llegar a
un punto de referencia que sea significativo para ambos. Esto puede
hacerse de dos maneras. Se puede preguntar el nombre de la otra per-
sona y luego el de su padre y otros antepasados, hasta encontrar un
referente significativo, o bien proceder a la inversa y preguntar simple-
mente: “De qué grupo es usted?”, una y otra vez, hasta llegar al punto
pertinente. Ese punto varia seguin las circunstancias, pero no es nece-
sario entrar en este tema ahora; lo importante es que la pregunta:
“Quién es usted?” se responde en funcién de la genealogia y que la
conducta se ajusta, a grandes rasgos, a ella.

La relevancia de este sistema de pertenencia aun en el medio urbano
moderno se evidencia en el hecho de que hace pocos afios, cuando pare-
cia que el “tribalismo” habia sido desplazado por la fuerza del fervor
nacionalista, ya no se preguntaba sobre el linaje de una persona, sino
sobre su “ex-linaje”. De hecho, el prefijo ex se incorporé al idioma somali,
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de manera que era perfectamente aceptable preguntarle a alguien cu4l
era su “ex”, cuando uno no podia preguntarle directamente sobre su
linaje. M4s recientemente, se ha desechado este ingenioso circunloquio,
pues el clima de opinién tiende a aceptar que las divisiones de linajes y
la hostilidad persisten y no pueden suprimirse, sino antes bien aceptar-
se como un hecho bédsico, aunque desagradable, de la vida.

Con estos antecedentes, y dada la fluidez de los agrupamientos poli-
ticos somalies, la pregunta que surge de inmediato es: jestas genealo-
gias son meros reflejos de los compromisos y alineamientos politicos del
momento y cambian al cambiar éstos? Ante todo, la respuesta a esta
pegunta depende de si se toma en cuenta a los somalies némades del
norte o a los cultivadores surefios.

Entre los némades se encuentran, dentro del mismo linaje, distintos
segmentos de muy dispar poder y genealogias consecuentemente
despropercionadas. La reduccién y la condensacién parecen afectar las
genealogias que localmente se conocen como “de ramas cortas”. Pero las
de “ramas largas” conservan, al parecer, un registro relativamente exacto
de los sucesivos antepasados hasta el nivel de los clanes, o de los linajes
mads amplios que, debidoe a su gran tamario, denomino “familias-clanes”.
Entre los somalies surefios, las genealogias tienen un cardcter mucho
mads uniforme; por lo general, son mas cortas, y no suele haber tantas
diferencias entre los segmentos colaterales. Muestran abundantes se-
fiales de haber sido objete de manipulaciones, distorsiones y todos los
procesos que, como sucede entre los nuer, los tiv y otros, contribuyen a
mantener una estrecha correspondencia entre el modelo genealégico y
las relaciones estructurales vigentes. Estas diferencias pueden relacio-
narse con el hecho de que entre los cultivadores surefios, la adopcién y
la plena asimilacién genealdgica de clientes es un proceso constante y
recurrente. De hecho, los clanes surefios son vastas federaciones com-
puestas por personas de todos los origenes genealdgicos posibles. Entre
los némades, en cambio, la adopcién y la asimiliacién genealégica de
clientes son infrecuentes. En su caso, el proceso continuo de las alian-
zas y realineamientos politicos es convalidado por medio de los contra-
tos explicitos que hemos descripto, y no a través de la manipulacién
genealégica. En la practica, hay dos ideologias 0 modelos: el genealégico
y el contractual. En general, el modelo genealdgico suministra guias
para orientar las acciones, en lugar de definirlas o circunscribirlas por
completo. Esto también sucede entre los cultivadores surefios, pero la
escala y la eficacia de estas dos ideologias difieren entre los dos grupos.
Las unidades politicas de los cultivadores son mas grandes, menos flui-
das y efimeras, y mds estables como resultado de los intereses ligados a
las tierras. El contrato, en términos generales, s6lo tiene una funcién
significativa en el nivel de las relaciones entre clanes. En el caso de los
ndémades, el contrato opera en todos los niveles, segin lo requiera la
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ocasidn, ¥ es un instrumento mucho mas importante para la definicién
de los grupos. Los surefios tienen un campo de interaceién social mucho
mas amplio, en el que las relaciones se definen genealdgicamente mas
que por contrato, y las genealogias estdn mas sujetas a la manipula-
ci6n. En todos los casos, por consiguiente, cuando las relaciones sociales
se definen por medio de contratos antes que por agnacidn, las genealo-
glas son menos susceptibles de sufrir ajustes.

{Cbémo se relaciona todo esto con la escritura? Si las genealogias
nortefias se distorsionan menos que las surefias, podria suponerse que
los norteros tienen un mayor grado de cultura escrita. Esto, sin embay-
g0, no es cierto; de hecho, es probable que suceda lo contrario. Por otra
parte, las genealogias a las que me refiero rara vez se conservan por
escrito. El conocimiento genealégico forma parte de la tradicién oral v
es e?nseﬁado, conservadoy transmitide principalmente de palabra. Digo
“principalmente” porque hay una esfera del conocimiento genealdgico
que suele conservarse por escrito: la parte de las genealogias que se
extiende mds alld de la sociedad somali y postula conexiones arabes
que ratifican la profesién del islamismo por parte de los somalies (Lewis
1962). De hecho, existen manuales genealdgicos arabes en circulacién
de los que suelen tener conocimiento los Jeques letrados. Ademds las,
}}agiologias locales en las que los antepasados de los clanes v las f:s’xmi-
lias aparecen como santos, con poder y linaje, invariablemente contie-
nen exaltadas genealogias que establecen la conexion de la familia con
el profeta Mahoma. Aunque expresan verdades histéricas a la manera
de una paribola, estas genealogias escritas son quizd las mds espurias
de todas.?

Esta situacién parece coincidir plenamente con la de otras socieda-
des que tienen una tradicion de escritura especializada y restringida, y
genealogias escritas, como la sociedad china.* De esto se desprende qile
con una difusién limitada, 1a escritura no sirve necesariamente para
preservar la verdad literal en una sociedad en la que no abundan las
posturas desinteresadas y libres de compromisos que podrian promover
un auténtico historicismo. En esta cultura, en la que tradicionalmente
se la asocia con las escrituras sagradas y se le atribuye una significa-
c1on magica, la escritura sirve para convalidar la constitucién genealégica
global de toda la sociedad, y en este sentido contribuye a conservar esa
configuracién genealdgica en los niveles mas elevados de agnacidn.

v

En el caso de Somalia, los ejemplos que hemos considerado sirven
para mostrar de qué manera la escasa corriente de la cultura escrita se
ha visto fuertemente afectada por la estructura de la sociedad agrafa
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tradicional. Esto parece congruente con lo que podria catalogarse como
la funcién lubricante de los principales portadores de esa cultura escri-
ta, los jeques y los religiosos, cuya actividad se dirige a aceitar los en-
granajes de las relaciones sociales, mds que a acelerar su funcionamiento.
Con todo, la situacién no es tan simple ni tan evidente como podria
parecer. La existencia de un corpus escrito inmutable de moralidad
islamica, al que continuamente se alude y se recurre, y que es visto
como la fuente tltima de la verdad y la guia decisiva de la conducta
humana, significa que siempre es posible indagar la conducta concreta
y la moralidad popular de una manera que resultaria imposible en au-
sencia de la escritura. Al igual que en otras sociedades, coexisten crite-
rios contradictorios y diversas ideologias relativas a la moral: el modelo
islamico de conducta postulado en el Cordn y en los libros de derecho, la
moralidad popular, la “costumbre” somali, de la que los somalies estdn
muy conscientes y, por ultimo, est4 la practica concreta. Todos estan
interrelacionados v los dos tiltimos, segiin el punto de vista local, se
remiten al primero para adquirir legitimidad.
En general, los somalies tienen conciencia de aquellos aspectos en
los que sus practicas y ereencias tradicionales se apartan de los ideales
isldmicos. En ciertas esferas importantes de la vida, como por ejemplo
en la frecuencia de las peleas y enemistades, y en la resolucion de éstas
mediante la concertacién no canénica de compensaciones, hay una ex-
presa tensién entre el modelo isldmico y el modelo y la practica locales.
En el 4mbito tradicional, esto ha generado presiones en favor de 1la mo-
dernidad, en el sentido del fortalecimiento de la solidaridad nacional y
la supresién de las enemistades y la hostilidad entre linajes. Hoy en
dia, sin embargo, la visién del mundo ideal del islamismo mantiene una
relacién algo ambivalente con el cambio social moderno. Al respecto,
cabe recordar que, aunque la cosmologia musulmana sustenta una doc-
trina escatolégica que contrasta marcadamente con las cerradas tradi-
ciones de los mundos tribales, también comprende muchos aspectos que
son considerados arcaicos y poco practicos en la mayoria de los moder-
nos estados islamicos seglares. Por un lado, algunos pasajes del Coran
pueden usarse para respaldar la visién moderna de la monogamia, que
estd adquiriendo creciente popularidad entre la elite formada por jéve-
nes somalies de educacion occidental, pero por otro lado, hay algunos
elementos que se oponen a las nuevas ideas y al cambio social, al menos
entre los personas poco mundanas. Por ejemplo, cuande llegaron a
Somalia noticias de los viajes espaciales rusos y norteamericanos, algu-
nos tradicicnalistas sostuvieron gue sélo se trataba de propaganda co-
munista y anticomunista. El Coran, dijeron, revelaba claramente que
existian siete cielos y que el hombre jamds podria traspasarlos.
Una de las tradiciones escritas es objeto, pues, de crecientes
cuestionamientos de parte de la otra, y los intentos de reconciliarlas
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sélo han tenido resultados parciales. Al mismo tiempo, e independien-
temente de lo anterior, el grueso de la poblacién somali ha sido empuja-
do, por asi decirlo, al mundo moderno de la comunicacién radial masiva
y las canciones populares’ por medio de su propio lenguaje oral. Tam-
bién en este caso, los nuevos elementos provenientes de una tradicién
escrita extranjera son adaptados de manera selectiva a las necesidades
e intereses tradicionales, a la vez que contribuyen a promover el cambio
social general. En la actual pugna por el acceso a la educacién y la cul-
tura escrita por parte de ambos sexos y de todos los grupos etarios pese
a su filiacién religiosa tradicional, el inglés estd emergiendo como el
idioma escrito preferido, desplazando al drabe y al italiano. Este proce-
s0 estd contribuyendo a resolver las dificultades creadas en el gobierno
v los negocios por la doble herencia colonial (inglesa e italiana). Sin
duda habria mucho que decir sobre la importancia de la escrifura en el
actual contexto de cambio y desarrollo. Pero sdlo quiero referirme, a
modo de conclusién, al inusual grado de democracia y libertad que ac-
tualmente impera en la Republica de Somalia. Aqui, a diferencia de la
situacién que describen Goody y Watt con referencia a los origenes de la
democracia europea, la escritura no es un factor significativo.® En el
contexto de la Republica de Somalia, con su homogeneidad éinica, re-
sulta mds relevante la observacién de J.5. Mill de que “en general es
una condicién necesaria de las instituciones libres que las fronteras del
gobierno coincidan en su mayor parte con las de las nacionalidades” ®
En este aspecto, como en muchos otros, los somalies tienden a contrade-
cir las generalizaciones aplicables a otros pueblos.’

Notas

1 El jeque Muhammad encabezé la insurreceién nacionalista somali de 1800 a 1920,
destinada a liberar a su pueblo del régimen cristiano fordneo. Su gran éxito como lider
estuvo estrechamente relacionado con su brillantez como poeta. Utilizé extensamente la
poesia como arma politica en las campafias para conseguir apoyo en contra de sus enemi-
gos.

2 En este contexto, la probabilidad de que la escritura tenga un efecto estabilizador
parece verse confirmada por la contrastante situacién de los némades de Baggara, donde
cada pago por compensacién responde a un patrén distinto de solidaridad ¥ los arreglos
para las compensaciones al parecer no se registran por escrito. Véase Cunnison (1966)

3 Estas observaciones, por supuesto, no se aplican a aquellas genealogias religiosas
especializadas en las que los dignatariecs y los jeques prominentes de las érdenes religio-
sag registran los nombres de sus maestros y sus predecesores en la jerarquia espiritual.
Estas “cadenas de bendiciones” {(silsilad al-bakara), como se las suele llamar, casi siem-
pre son escritas, y funcionan como diplomas de instruccién e iluminacién religiosos. Es-
tos linajes profesionales fariga son una fuente de informacién importante sobre la histo-
ria local de las 6rdenes en Somalia,
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4 Véase Freedman, 1958 y 1966. En este contexto, me parece i.nlgenua la hipétesis de
Bohannan de que el desconocimiento de la escritura es una condicién necesaria para la
manipulacién genealdgica y que ésta no podria efectuarse en una sociedad con cultura
escrita (Lewis 1961). ) .

5 Véase mas arriba, pags. 39-63. J. Goody y 1. Watt, “The Consequences of Literacy”,
Comparative Studies in Society and History, V {1963), pags. 304-45. )

6 J. 8. Mill, Considerations on Representative Government (Londres_, 1861?, pags. 291_—2.

7 Véase en Lewis (10686) un andlisis mas detallado de las especiales circunstancias
politicas de la Repriblica de Somalia.
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8

La astrologia y la
escritura en Madagascar

El ensayo del doctor Bloch se refiere a una sociedad ubicada m4s al sur sobre
la costa de Africa Oriental, en Madagascar. Bloch examina la funcién que cum-
ple la escritura de origen islamico en el estado de Merina. Si bien esa escritura
fue empleada anteriormente con fines administratives y también misticos, su
significacidn actual se encuentra en la esfera de la astrologia. Bloch observa
que las complejas sistematizaciones de la realidad utilizadas por los adivinos
son esotéricas en su procedencia (del Medio Oriente) y representan un conoci-
miento especializado y secreto: “la cosmologia astrolégica no es la cosmologia de
la Merina corriente”. Es una mistificacién deliberada de la vida cotidiana.

Esta conclusién tiene, a mi entender, importantes consecuencias teéricas para
el estudio del “mito”, las “clasificaciones” y la adivinacidn en este tipo de socie-
dad; sin duda se corresponde con la situacidn existente entre los gonja del norte
de Ghana y es un punto que he explicado en la introduccién de este libro,
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8

La astrologia y la
escritura en Madagascar!

M. Bloch

La palabra malgache que significa “cosa escrita” es Sora, vocablo que
proviene directamente del drabe. Esto constituye, en si mismo, un indi-
cio del origen de la escritura en Madagascar.

La historia y la indole de la influencia de la cultura drabe, y mas
especialmente del islamismo, en Madagascar nos ayuda a comprender
ciertos aspectos de la cultura malgache actual. Hoy en dia, hay dos gru-
pos de tribus que alegan tener un estrecho contacto con el islamismo y
ser Silama (islamicos): uno ocupa el extremo noroeste y el otro, el su-
deste de la isla. Los miembros del primer grupo conocen parte del Coran
¥ de la tradicién eabalistica y magica 4drabe. Observan algunas de las
reglas musulmanas. El vocabulario de su lengua, aunque es basicamente
malgache, contiene muchas palabras swahilis y drabes. Estas tribus
deben su cultura ardbiga a una sucesién de factorias ubicadas a lo largo
de las costas del norte y el ceste de la isla, cuyas ruinas atn pueden
verse. El contacto con los arabes en esta costa probablemente se remon-
ta al siglo X (Grandidier 1908: 4-T7). Estas factorias estuvieron vincula-
das, hasta el siglo XV1I, con las Islas Comoro, hoy pobladas principal-
mente por hablantes del swahili dominados por una clase gobernante
drabe. En la Edad Media, las Islas Comoro y los puertos malgaches
probablemente tenian vinculos con el puerto africano oriental de Kilwa
{(Freeman-Grenville 1962: 85). En todo caso, las factorias drabes del
Océano Indico mantenian contactos unas con otras, y han seguido man-
teniéndolos, en diversos grados, hasta el presente. De hecho, los reno-
vados vinculos entre las Islas Comoro y Madagascar han dado lugar
recientemente a un resurgimiento de la cultura islamica en la regién.

306

Estos vestigios de las civilizaciones drabes en Madagascar son muy
conocidos, pero se han encontrado objetos de origen malgache en toda la
costa oriental de Africa, y también a lo largo de las rutas comerciales
que llevaban a los puertos drabes, por ejemplo, en la ruta a Zimbabwe
{comunicacién personal de P. Verin).

En Madagascar, sin embargo, el poder de los arabes fue aniquilado
por los portugueses, en especial por Tristan da Cunha y sus marinos,
quienes incendiaron los pueblos drabes de la costa y exterminaron a la

LA ISLA DE
MADAGASCAR

1. Zona de contacto por el norte
con los drabes

2. Imerina en el presente

3. Imerina en la época de
Andrianampoinimerina

4. Antambahaoka

5. Antaimore
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poblacién musulmana brutalmente. El marino Ludovico Barthema, del
siglo XVI, escribié acerca de Madagascar: “Creo que pertenece al rey de
Portugal porque los portugueses ya han saqueado y guemado dos pue-
blos” (Ferrand 1891; 52). Aun mas trascendente que los ataques direc-
tos fue el hecho de que los portugueses, primero, y luego otras naciones
europeas, arruinaron el comercio drabe en el Océano Indico. Madagascar,
uno de los puestos de avanzada mas remotos de la cadena de factorias
arabes sobre el Océano Indico, quedé aislado del resto del Africa Orien-
tal musulmana. Parece probable que los drabes y los swahili se hayan
ido de Madagascar o hayan muerto, y que los actuales Silama sean
descendientes de malgaches conversos.

Esto explicaria el sorprendente hecho de que el noroeste de la isla, si
bien es la zona en la que hubo mayor contacto con el Islam y los arabes,
no es la region en la que sobrevivié la escritura arabe.

La escritura se-encuentra en otra zona de influencia musulmana, en
la costa sudoeste de Madagascar, cerca de las actuales ciudades de
Mananjary y Manakara. En esta region hay deos tribus, los
antambahaoka y los antaimoro, que dicen ser en parte de origen arabe
(Flacourt 1658: 47). Lo mismo sostienen algunos grupos entre los pue-
blos vecinos, incluyendo el de Tanala, estudiado por Linton. El contacto
més estrecho con la cultura drabe se observa cerca de la antigua aldea
de Matitanana y la moderna ciudad de Vohipeno, donde viven los secto-
res aristocraticos de los antaimoro.

Atin no se conoce con exactitud la indole del contacto entre estos pue-
blos y la cultura drabe. A partir de fuentes independientes, sobre todo
de misioneros portugueses como el Padre Luis Mariano, sabemos que la
cultura arabe ya estaba firmemente asentada en los siglos XV1 y XVII.
Estos pueblos parecen haber estado mucho més cerca del Islam en esa
época que en la actual. Algunas personas entendian el arabe y al pare-
cer observaban el Ramad4n, aun cuando sus antepasados musulmanes
habian estado alli, aparentemente desde hacia bastante tiempo. Segun
sus registros escritos, llegaron en distintos momentos desde el norte, lo
que parece ser muy probable. Ademds, de acuerdo con estos registros,
en la época de su llegada estaban en contacto con los centros musulma-
nes del noroeste. Cuando se efectuaron los primeros relevamientos in-
dependientes con que contamos, sin embargo, ya habian perdido con-
tacto tanto con los musulmanes del norte de Madagascar como con el
mundo musulmén en su conjunte. En la actualidad, estas tribus “4ra-
bes” no se distinguen fisicamente de los demds grupos malgaches
(Deschamps y Vianes 1959: 39), y es evidente que sélo una pequena
proporeién de sus antepasados puede haber sido drabe o no malgache.
Su historia sigue siendo incierta hasta el dia de hoy. Segin sus propias

tradiciones, vinieron de la Meca (Imaka) pasando por diversos lugares,
en especial por una ciudad que a veces ha sido identificada como el
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puerto hinda de Mangalore y otras veces (mds verosimilmente) como el
puerto africano oriental de Mogadiscio.

Cualquiera sea la indole exacta del contacto, o el itinerario tomado,
no cabe ninguna duda de que algunos de los antepasados de los antaimaro
y los antambahaoka poseian una cultura arabe y tenian un vinculo cul-
tural, y posiblemente también genétice, con la Peninsula Arébiga. Exis-
ten pruebas arqueolégicas que indican que estos pueblos tuvieron ori-
gen en las comunidades mercantes, probablemente gobernadas por in-
dividuos no malgaches pero con un gran componente no arabe en su
poblacién (Deschamps y Vianes 1959: 10). Este es un tipo de comunidad
muy frecuente a lo largo de la costa oriental de Africa. Ademas de las
pruebas arqueolégicas, hay documentos que revelan el cardcter exten-
sivo de la colonizacion darabe (Freeman-Grenville 1962: 133). No se co-
nocen detalles, sin embargo, de los contactos arabes en el sudeste, ¥
muchas de las conjeturas al respecto se han efectuado sobre la base de
pruebas sumamente endebles.

No estoy capacitado para juzgar cual de las muchas teorfas sobre el
origen de los antaimoro y los antambahaoka es 1a mas aceptable, pero
hay un punto que cabe destacar: la ubicacién geografica de estos grupos
los convierte en un puesto de avanzada de la red de puertos arabes aun
mas remoto que los pueblos islamizados del noroeste de Madagascar.
Esto implica que los antecesores culturales de los antaimoro y los
antambahaoka habrian resultade més afectados por la destruccién del
comereio drabe provocada por la intrusién europea en el Océano Indico
que sus equivalentes nortefios. Este hecho explicaria la ambigua rela-
cién con el Islam (hasta el dia de hoy) de los antaimoro y antambahaoka.

Aunque se autodenominan musulmanes, estas tribus sélo son mu-
sulmanas en un grado limitado.? No practican casi ninguno de los ritua-
les musulmanes y tienen escasisimos conocimientos de la teclogia mu-
sulmana. Apenas conocen el Cordn, aunque algunos escribas recuerdan
versiculos aislados, que no son comprendidos. Las plegarias musulma-
nas les son desconocidas y no observan festividades como el Ramadan.
Ningin miembro de los antaimore ni de los antambahaoka hace la pe-
regrinacién a la Meca. Sélo cumplen con algunas practicas de origen
drabe o musulman: un especial respeto por el dia viernes, la prohibicién
de comer carne de cerdo (Deschamps y Vianes 1959: 70, 71}, el empleo
ocasional de ciertas expresiones piadosas arabes (Ferrand 1905: 20) v,
entre los miembros del grupo aristocratico, los anakara, la practica de
rezar algunas oraciones musulmanas, principalmente en idioma
malgache {Ferrand 1905: 21). A esta lista debe agregarse el uso, por
parte de unos pocos expertos en rituales, de ciertas formulas magicas v
astrolégicas, no comprendidas, en drabe arcaico (Deschamps y Vianes
1959: 43). Los antaimoro y los antambahaoka combinan esta incomple-
ta version del islamismo con otras creencias que, en muchos casos, son
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incompatibles con la doctrina de la religién musulmana. En la actuali-
dad, casi todos ellos se autodefinen como cristianos, y muchos asisten
con regularidad a las iglesias protestantes o catélicas. También obser-
van ciertas practicas magico-religiosas comunes en todo Madagascar,
que no son de origen cristiano ni musulman.

Los rasgos més significativos de la herencia cultural drabe que po-
seen los antaimoro y los antambahacka, sin embargo, son el arte de
escribir en el sistema arabe y los manuscritos. El efecto de estos ma-
nuscritos es que las practicas drabes no se conservan exclusivamente a
través de la tradicién, sino que pueden ser objeto de una constante
reafirmacién a través de la referencia a los registros escritos.

La temprana existencia de la escritura en una remota regién de un
pais que hasta el siglo XIX careci6 de cultura escrita en el resto de
su territorio ha sido objeto de comentarios por parte de muchos autores
europeos, en el pasado y en la actualidad. En consecuencia, tene-
mos abundante informacién al respecto. Sabemos que el sistema de
escritura drabe ya era usado en el siglo XVI. Por ejemplo, un marino
portugués informa que, apenas iniciado el siglo XVII, hizo un convenio
con un jefe antaimoro y que ese convenio fue puesto por escrito
en lengua malgache utilizando el sistema de escritura drabe (Grandidier
1908; 437-8).

El mas completo de los primeros informes con que contamos sobre el
papel de la escritura en la regién de los antaimoro fue realizado en el
siglo XVII por el gobernador francés de una colonia francesa de breve
duracién, situada en los alrededores de la ciudad de Fort Dauphin. A
continuacioén, ofrezco la traduceién de un texto de ese gobernador, en la
que incluyo versiones de las palabras malgaches por él empleadas.

Hay dos clases de curanderos: los escritores curanderos y los adivinos curan-
deros. Los escritores curanderos escriben a la perfeccién en drabe, Tienen
varios libros que incluyen algunos capitulos del Coran. En su mayor parte,
comprenden el idioma drabe, en el que aprenden a escribir de la misma ma-
nera en que se aprende el latin y el griego en Europa... Curan a los enfermos.
Hacen Hiridzi, Talizmans, Massarabes y otrog escritos que venden a los
jerarcas y a los ricos para protegerlos de miles de accidentes y enfermedades
posibles, desde el rayo y el fuego hasta de sus enemigos y aun de la muerte,
pese a que no pueden protegerse a si mismos de ella. Asi, estos embusteros
obtienen ganado, oro, plata, telas y muchos otros bienes a través de sus es-
critos, que elevan al cielo. Estos curanderos son muy temidos, no sélo por el
pueblo, que los considera hechiceros, sino también por sus jefes, que los em-
plean en contra de los franceses... Estos (hechiceros) envian al fuerte de los
franceses cestos llenos de papeles escritos, huevos puestos en dia viernes
cubiertos con dibujos y letras, vasijas de barro cocido con palabras escritas
en su superficie (etcétera)... Estos curanderos han sido ensefiados por los de
Matitanana, donde hay escuelas en las que se instruye a los nifios [Flacourt
1658: 171-2].
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Flacourt se refiere luego a la astrologia de los antaimoro, dejando ver
que ésta guarda relacién con los libros drabes que él enumera. Sus co-
mentarios sugieren que los escritores y los adivinos astrélogos son dos
clases distintas de personas, divisién que, aunque haya existido en el
pasado, no existe hoy en dia. Tras habernos suministrado algunos datos
sobre los escritores, Flacourt procede a analizar en detalle la técnica
especifica que emplean:

El sistema de escritura que utilizan los curanderes es como el que usan los
arabes, que se escribe de derecha a izquierda, pero para algunas letras la
pronunciacién es diferente de la que tendrian en el idioma drabe... El uso de
la escritura fue introducido en estas regiones hace doscientos afios por algu-
nos arabes procedentes del Mar Rojo, quienes dijeron que el califa de 1a Meca
los habia enviado a la isla. Aparecieron con sus botes en Matitanana y alli se
casaron. Ensefiaban, y aiin ensefian, la lengua arabe y el Coran a quienes
quieran aprenderlos y fundar escuelas... [Flacourt 1658: 185-6].

Este informe es interesante desde muchos puntos de vista. De él se
desprende que en esa época existié un vinculo mucho mds estrecho con
la cultura y la lengua drabes que en la actualidad, pero también se deja
en claro que los vineulos con los drabes ya se habian roto, y que el siste-
ma de escritura habia sido totalmente adaptado al malgache. El infor-
me pone de relieve un aspecto que sigue siendo importante en la actua-
lidad, es decir, el poder —religioso, magico, astrologico y medicinal— de
la palabra escrita, tanto para quienes dominan el arte de escribir como
para los que no lo conocen, y revela que los servicios de quienes domina-
ban la escritura eran procurados por los pueblos vecinos.

Este reconocimiento de la virtud y el poder de la escritura de ciertos
textos especiales es un rasgo comin de las culturas isldmicas. En
Madagascar, sin embargo, el reconocimiento es distinto, en muchos sen-
tidos, del que existe en otros paises musulmanes mds ortodoxos.

El primer punto a destacar es que el sistema de escritura se ha sepa-
rado del idioma drabe. Al parecer, segin informa Flacourt, el arabe atin
se empleaba en su época, aungque el sistema de escritura ya se habia
adaptade al malgache. Pero a partir del siglo XIX, por lo menos, sélo se
escribe en malgache, y esto parece haber sucedido desde hace mucho
tiempo, ya que no se han encontrado textos de cierta extensién escritos
en drabe, pese a que contamos con una buena cantidad de manuscritos
antiguos (Anon 1960: 113).

La adaptacién del sistema de escritura drabe para la lengua malgache
presenta varios problemas que tornan muy dificil la lectura, sobre todo
por el hecho de que los signos vocdlicos que a veces se agregan a la linea
principal del sistema drabe han quedado unidos a las consonantes, con
lo que resultan confusos para los arabistas. Ademas, se han introducido
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otros signos con valores fonéticos naturalmente distintos de los drabes.
Debido a estas modificaciones, algunos arabistas han dicho que el siste-
ma de escritura de los antaimoro es una especie de rompecabezas grafi-
co. Esto no es cierto, en realidad, pues muchas personas pueden leer
esa escritura sin dificultades si estdn familiarizadas con la lengua
malgache y con las pocas variantes dialectales que existen en esa parte
de Madagascar. La tarea de adaptar un sistema de escritura extranjero
a una lengua hasta entonces no escrita es formidable, pero no sabemos
cudndo fue efectuada ni quién la llevé a cabo.

La segunda diferencia capital entre el sudeste de Madagascar y cual-
quier pais musulméan ortodoxo, desde el punto de vista de la cultura
escrita, es que en Madagascar el Coran no es muy significativo. Esto se
relaciona con la ausencia de la lengua arabe. Dado que no puede haber
islamismo sin el Cordn, y éste no puede aprehenderse sin el idioma
arabe, una comunidad ortodoxa no puede separar la lengua del Libro.
La poca importancia acordada por el malgache al Cordn elimina el vin-
culo entre la escritura y el drabe. E! Coran es reemplazado por una
serie de manuscritos sagrados demoninados Sorabe, o “grandes escritu-
ras”, Son libros registrados y copiados por la aristocracia letrada de los
antaimoere y los antambahaoka. Se han efectuado varias descripciones
de estos libros (Julien 1929 y 1933; Deschamps y Vianes 1959), Algunos
son antiguos, aunque se desconoce su fecha exacta; otros son mas re-
cientes. Hay dos clases de obras. La primera comprende crénicas con-
tempordneas y trabajos histéricos referentes a los origenes miticos de
los pueblos “drabes” del sudeste. Estas Sorabe son las que mds se han
estudiado (Ferrand 1891; Julien 1929 v 1933). La segunda clase de obras,
también muy comunes, son tratados de medicina, geomancia, adivinacion
y astrologia. Estos dltimos tienen especial significacién, pues esas cien-
cias son las que conferian prestigio a quienes sabian escribir en todo el
Madagascar precolonial. Mas adelante analizaré el cardcter de este co-
nocimiento, pero por ahora me limitaré a mencionar que estas obras
son {como la mayoria de las Sorabe) traducciones o adaptaciones de
obras drabes anteriores sobre los temas en cuestién.® El estudio de uno
de estos manuscritos astrolégicos realizado por el orientalista G. Ferrand
(1905) demostré de manera concluyente gue la astrologia malgache tie-
ne origen arabe y que guarda relacién con los trabajos de algunos de los
antiguos escritores musulmanes (Ferrand 1936). También son de inte-
rés ciertos manuscritos realizados en Egipto y Siria que se encuentran
en la Bibliothéque Nationale junto con manuseritos malgaches. Un exa-
men méas profundo reveld que no eran malgaches, pero esto no prueba
que no provinieran de Madagascar. Es probable que se trate de manus-
critos que se encontraban en manos de los antaimoro, ya que coinciden
con las Sorabe en muchos puntos, y que fueran guardados con los libros
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malgaches porque habian sido traidos con ellos desde Madagascar. Si
asi fuera, esos libros completarian la cadena entre la astrologia malgache
v la del Medio Oriente (Grandidier 1908: 636).*

La existencia de una aristocracia de escribas entre los antaimoro y
los antambahaoka es importante para comprender la sociedad y la cul-
tura no sélo de estos pueblos, sino de todo Madagascar. El prestigio y el
poder de la escritura, y la informacién mégico-religiosa que ésta impli-
ca, estan difundidos en todo el territorio de la isla. Es evidente, a partir
del texto de Flacourt antes citado, que los escribas y curanderos
antaimoro eran empleados por otros pueblos malgaches. Otra prueba
de esto es el testimonio de un viajero francés del siglo XVIII que obser-
v6 que cerca de Tamatave se empleaban escribas antaimoroe para regis-
trar las transferencias de tierras y las genealogias. Los escribas del
sudeste viajaban por todo Madagascar y a veces se instalaban en otras
tribus para practicar la medicina, la magia y la adivinacién. Una prue-
ba indirecta de este contacto es el hecho de que el conocimiento astrolé-
gico y adivinatorio registrado en tode Madagascar concuerda casi por
entero con el que aparece en las Sorabe. Esto se comprueba con toda
claridad al comparar el informe de Dubois (1938: 949) sobre la astrolo-
gia de Betsileo, 0 el de Ellis (1838: 156) sobre la astrologia en Merina a
comienzos del sigio XIX, con las Sorabe traducidas por Ferrand (1905).

Por otra parte, tenemos pruebas directas de la influencia de los as-
trélogos antaimoro sobre otras tribus durante el reinado del monarca
Andrianampoinimerina de Merina. Este rey, cuyo periodo estimado se
extiende entre 1787 y 1810, comenzé su famoso reinado unificando a los
numerosos pequerios principados de lo que pasé a convertirse en Imerina,
v luego procedié a incorporar a otros pueblos que no eran de Merina,
hasta formar un gran reino. Este reino fue ampliado aun mas por su
hijo, Radama (como lo llaman los autores que han escrito sobre
Madagascar), o Lehidama (como lo llaman los propios malgaches).
Radama instaurd un complejo estado centralizado con jueces especiali-
zados, representantes locales del gobierno central, mensajeros y otros
funcionarios oficiales. Tenemos la fortuna de contar con informacién
detallada sobre la organizacién administrativa que establecié Radama,
¥ que propicié la estabilidad del reino (Julien 1908).

Una de las primeras medidas que tomd Andrianampoinimerina cuan-
do su estado se convirtié en una fuerza importante en la regién central
de Madagascar fue llamar a varios adivinos astrélogos de Antaimoro y
pedirles que se instalaran en su corte. Esto indica que los astrélogos
antaimoro deben haber tenido contactos previos con los pueblos de
Merina, dado que el rey estaba al tanto de su fama.

Tenemos buena informacién sobre los antaimore que llegaron a la
corte en ese periodo, pues uno de ellos escribié una resefia de las acti-
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vidades de su delegacion (Ferrand 1891: 101 sigs.). La funcién de estos
antaimoro en la corte real era brindar consejos en materia de astrologia
y otras cuestiones magicas. Acompanaban al rey en sus campafias, ¥ lo
aconsejaban sobre las fechas propicias para emprender ataques y otras
acciones peligrosas que requerian un tiempo especifico. Suministraban
amuletos al rey, algunos de los cuales se convirtieron en objeto de cultos
importantes {por ejemplo, Rakelimalaza). Estos amuletos fueron mas
tarde combatidos por los misioneros y terminaren siendo quemados en
tiempos de la conversién de la reina. Los antaimoro también eran cu-
randeros; usaban las recetas incluidas en las Sorabe y el método de
adivinacién denominado Sikidy, que les die gran renombre. De hecho,
en Merina se siguen empleando astrélogos adivinos antaimoro hasta el
dia de hoy, y con los mismos fines.

Volveré a referirme mads adelante a las consecuencias de estas activi-
dades mdgico-religiosas, pero permitaseme considerar antes un aspec-
to menos conocide, aunque sumamente importante, de la influencia de
estos astrélogos.

A fines del reinado de Andrianampoinimerina, muchos funcionarios
de Merina sabian escribir en el sistema arabe, y al parecer los astrélo-
gos habian instalado una escuela en Tananarive. Hay abundantes da-
tos que indican que los antaimoro de la corte adiestraban a astrélogos y
magos de Merina, pero también deben haber ensefiado la escritura para
que pudiera usdrsela en tareas administrativas. James Hastie, un di-
plomaético britdnico enviado desde Mauricio en 1817, informa que en
Imerina sélo el rey, el principe de mayor edad y otros tres hombres sa-
bian escribir (Berthier 1953: 2), Sin embargo, Berthier sefiala que, si
bien “es probable que la cantidad de natives que habian aprendido a
escribir el arabigo-malgache fuera muy reducida®, era “ciertamente
mucho menos reducida de lo que sostiene James Hastie en su crénica”
(1953: 3). Berthier ofrece algunas pruebas para corraborar su afirma-
cién, y sefiala que muchos textos ardbigo-malgaches deben haber sido
quemados junto con otros “idolos” cuando el sucesor de Radama se con-
virtié al eristianismo.

La prueba m4ds directa que tenemos del uso del sistema de escritura
darabe en Imerina es el libro escolar del hijo ¥ sucesor de Andrianam-
poinimerina, Radama. Se sabe que este rey dominaba la escritura y que
ma4s tarde escribié cartas. El asi llamado “libro escolar” contiene diver-
sos materiales. Hay una seccion que Radama usaba para aprender pa-
labras francesas que le ensefaba un enviado franeés llamado Robin;
también hay informacion sobre asuntos financieros y militares, y hasta
una seccién sobre astrologia que sirve para recordarnos quiénes eran
los maestros de Radama.

Existen pruebas suficientes para afirmar que antes de la llegada de
los misioneros britanicos y la introduccion del sistema de escritura eu-
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ropeo, las tareas del gobierno incluian la elaboracién de cierta cantidad
de documentos escritos que realizaban los funcionarios que sabian es-
cribir o los que empleaban escribas antaimoro. Estos tenian el doble
cardcter de adivinos-astrélogos y de secretarios. La importancia de es-
tos antaimoro debe tenerse en cuenta si se pretende entender cémo les
fue posible a las autoridades de Merina administrar y mantener unido
un reino considerablemente m4s extenso que las Islas Britanicas.®

El sistema de escritura drabe sélo ocupa un lugar relativamente menor
en la historia de Imerina debido a que, cuando apenas comenzaba a
difundirse, fue reemplazado por el sistema de escritura europeo. Si tu-
viéramos que aventurar la fecha en que se estableci6 la escuela de los
antaimoro en Tananarive, diriamos que fue alrededor de 1800. En 1820,
dos misioneros de la Sociedad Misionera de Londres, David Jones y
David Griffiths, con la cooperacién de un francés llamado Robin, reali-
zaron una adaptacién del sistema de eseritura romano a la lengua
malgache. Segin Deschamps (1961:161), quien lamentablemente no
menciona su fuente de informacién, hacia 1827 habia m4s de 4.000 per-
sonas que sabian leer y escribir en Imerina, y se colgaban copias de las
nuevas leyes y edictos en los portones del Palacio. En 1868, ya se habia
impreso un compendio de las leyes de Merina, y es evidente que la es-
critura estaba ampliamente difundida por entonces. No voy a continuar
describiendo la evolucién que tuvo la escritura después de esa fecha,
pero si diré que se adopté y se difundié con notable rapidez. Es muy
posible que los astrélogos antaimoro hayan preparado el camino para
este avance al hacer que los habitantes de Merina estuvieran familiari-
zados con el concepto de escritura, posiblemente desde varios siglos antes
de la llegada de los misioneros. Cabe observar que, hoy en dia, Imerina
es quiza la regién del Tercer Mundo con mayor indice de alfabetismo.

Hay un punto sobre el que podemos ser més precisos. Los detalles de
la ortografia actual del malgache en el sistema de escritura romano
indican sin lugar a dudas que esta adaptaciéon se asemejé a la previa
adaptacion al sistema darabe en muchos aspectos técnicos { Berthier 1953:
2). En otras palabras, es probable que Griffiths, Jones, Robin y algunos
de sus informantes conocieran y utilizaran los mecanismos de la escri-
tura arabigo-malgache.

De esta manera,los astrélogos y magos antaimoro introdujeron en
Imerina un instrumento que también se utilizé para la administracion
seglar del reino. ;/Qué factores posibilitaron esta secularizacién de la
escritura? Antes que nada, 1a forma de escritura que comenzé a adoptarse
en tiempos de Andrianampoinimerina y Radama ya existia, con toda
probabilidad, desde hacia al menos cuatro siglos. Pero era una clase
especial de escritura comparada con el sistema arabe puro, resultaba
bastante imperfecta. Tenia, sin embargo, dos aspectos importantes a su
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favor. En primer lugar, estaba totalmente adaptada al malgache (y al
respecto debo mencionar que el dialecto hablado en la regitn de
Antaimoro es por cierto muy semejante al de Merina, de manera que no
habia ninguna barrera lingiiistica adicional); en segundo lugar, no es-
taba asociada con el Islam. Ambos aspectos estan conectados entre si,
dado que la asociacién de la escritura con el Corén es lo que mantiene
el vinculo de éste con el idioma 4rabe. Los libros sagrados malgaches
sélo trataban de historia, astrologia, adivinacién y medicina. La astro-
logia, la adivinacién y la medicina son formas de conocimiento sobrena-
tural, pero se las ejerce con fines muy inmediatos y practicos. Es posible
que éste sea un factor importante para facilitar la adopcién de la escri-
tura con fines puramente pricticos. Por otro lado, todo esto no explica
la fecha de adopcidon de la escritura. Sin embargo, las pruebas parecen
ser concluyentes al respecto: la escritura se adoptd cuando surgié un
Estado centralizado grande y poderoso. En este tipo de estados, hay
una gran necesidad de saber escribir. Algunos de los usos posibles de la
escritura se observan en el caso de Imerina, primero con el sistema
drabe y luego con el europeo. Estos usos son:

(1) credenciales de los empleados estatales;

(2) mensajes del gobierno central a sus representantes mas distantes
y

(3} leyes escritas.

De esta manera, la astrologia y la escritura que habian traido los
antepasados culturales de los antaimoro se propagaron por toda la isla
¥ confirieron prestigio a los iniciados. En Imerina, ademas, durante el
siglo XIX, los antaimoro comenzaron a ejercer la ensefianza en forma
directa, lo que tuvo dos consecuencias, La primera fue el uso de la escri-
tura con propésitos seglares, que pronto fue desplazado por los misione-
ros europeos y sus escuelas. Esta escritura seglar es, sin duda alguna,
la mds importante desde el punto de vista de 1a sociclogia del pueblo de
Merina, pero pertenece a una tradicién diferente y suscita cuestiones
tan importantes que no podemos tratarla aqui. La otra consecuencia de
la actividad docente de los antaimoro fue el uso de la escritura y la
astrologia como fuente de prestigio para unos pocos especialistas. Esto
también ha perdurado, y los astrélogos, herederos de la astrologia de
Antaimoro, siguen siendo importantes en las zonas rurales de Merina.
Quiero ahora referirme a los astrélogos, a sus conocimientos y su escri-
tura, y mostrar cémo los antecedentes histéricos de su ciencia nos ayu-
dan a comprender algunas de sus caracteristicas actuales.

Pese a los usos seglares de la escritura, no cabe duda de que los
antaimoro de la corte real eran en primer término especialistas en ri-
tuales, y su influeneia en este campo estd claramente presente en la
Merina moderna.
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Algunos aspectos de la astrologia, tal como la encontré en el terreno
en 1964-66, pueden explicarse, todavia hoy, por su estrecha conexién
con la eseritura. Pero antes de considerar este punte, debo referirme a
otro sistema simbdlico estrechamente asociado con la astrologia pero de
diferente origen.

Las nociones malgaches de la direccion se basan en los puntos cardi-
nales, antes que en los conceptos de distancia, derecha e izquierda. Los
puntos cardinales se utilizan debido a su valor practico, pero también
se les atribuye un valor moral. Es un sistema bédsicamente simple. El
nordeste se considera particularmente bueno y se asocia con los muer-
tos y con Dios, mientras que la direccién opuesta, el sudoeste, se tiene
por carente de toda virtud. A las direcciones intermedias se les adjudi-
can diversos grados de valor religioso y moral (Hébert 1965). Esta atri-
bucidén de diferentes grados de valor a las distintas direcciones se mani-
fiesta de varias maneras, la mas notoria de las cuales es la orientacién
de las viviendas y las tumbas. En el caso de la vivienda, esto significa
que la sala de estar se ubica al norte de la cocina, con la puerta al su-
doeste; la cama del jefe de familia y su conyuge estd al nordeste de la
sala de estar, y los hijos y los sirvientes duermen al sudoeste de 1la cama
principal. En el angulo nordeste se almacenan frutos de un afo al si-
guiente y se guardan “medicamentos” y otros articulos con asociaciones
sobrenaturales positivas. Cuando varias personas se retinen en una casa,
se colocan por orden de jerarquia: las mds importantes al nordeste y las
menos importantes al sudoeste. Esta practica es especialmente notoria
durante la celebracién de rituales, como bodas, circuncisiones o funera-
les, en los que el sistema simbdlico direccional se utiliza para expresar
aspectos esenciales de la ceremonia (Bloch 1967: eapitulos V y VI). De
todas estas maneras, y de muchas otras, este sistema de orientacién
afecta algunos aspectos de la vida de Merina. Para casi todas las activi-
dades, sélo se aplica este esquema simple de orientacién. Por el contra-
rio, las formas m4ds elaboradas del esquema (que consideraremos mas
adelante), vinculadas con la astrologia, no son pertinentes para la vida
cotidiana. Cabe observar, ademds, que aunque el sistema de orienta-
cién es universalmente conocido y aceptado, no se le da demasiada im-
portancia. Los informantes con los que hablé al respecto negaron que
hubiera algin casligo si una casa no se construia con la orientacién
correcta. Pareceria tratarse mas que nada de una cuestién de etiqueta,
obligatoria en las ocasiones rituales por constituir una parte intrinseca
de la forma correcta de celebrar el ritual en cuestion.

La astrologia de Merina estd vinculada con este sistema de orienta-
cién. Eg un sistema de creencias basicamente asociado con los de las
Sorabe de los antaimoro y, por ende, con los de los astrélogos y autores
cabalisticos drabes. Es muy posible que los sistemas astrolégicos sean
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el aspecto de 1a cultura malgache que con mds detalle y precision se ha
descripto, quiza debido a que resulta bastante facil obtener declaracio-
nes sobre las creencias astrolégicas de Merina. Uno de los informes maés
claros al respecto es el que ofrece J. Ruud en Tuboo (1960). En pocas
palabras, el sistema astrolégico se centra en la creencia de que el desti-
no {(vintana) de un individuo, afortunado o infortunado, bueno o malo,
peligroso para los demds o no tan peligroso, estd determinado por la
fecha de nacimiento de ese individuo. Asi, los meses lunares son fuertes
o débiles, al igual que los dias del mes, los dias de 1a semana y las horas
del dia. La astrologia no sélo concierne a la fecha de nacimiento, sino
también al momento en que se realiza un acto determinado. El momen-
to indicado para una accién no es simplemente una cuestién preesta-
blecida, sino que se relaciona con la vintana personal, En consecuencia,
hay por lo menos dos variables a tomar en cuenta para usar la astrolo-
gia como guia de las acciones. Este sistema se complica aun mas cuan-
do las acciones incluyen a mds de una persona, ya que los respectivos
destinos de ambas interacivan entre si. Por lo tanto, ia fecha y hora de
una boda se determina calculando en qué momento, dia y mes armoni-
zaran los destinos de ambos conyuges. En otras palabras, se toman en
cuenta tres variables.

En si mismo, el sisterna no es demasiado complicado, pero en los
hechos suele volverse mas complejo. En primer lugar, al esquema bési-
co puede dérsele una gran complejidad por la simple via de dividir y
subdividir las unidades significativas del tiempo astrolégico. En segun-
do lugar, la astrologia propiamente dicha a menudo es asociada y com-
binada con otra informacién y otros tipos de conocimiento. En este sen-
tido, se piensa que los colores, diversas clases de piedras y otros ele-
mentos se corresponden con determinados tiempos astrolégicos.
Andlogamente, las divisiones sociales, étnicas y politico-geograficas
(Danielli 1950) se asocian en un unico esquema de clasificacién, que en
muchos aspectos recuerda los sistemas descriptos por Durkheim y Mauss
en su ensayo sobre la clasificacién primitiva.

Un ejemplo especialmente notable y conocido es la asociacién del sis-
tema de orientacién antes descripto y el sistema astrolégico. Esta aso-
ciacién se efectiia identificando los diversos meses y sus destinos con
las direcciones y, por ende, con las distintas partes de la casa (dado que
supuestamente todas las viviendas malgaches deben tener la misma
orientacién). De esta forma (figura 1), tenemos la siguiente conjuncién
de mes y direccién:
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Adalo Alohotsy

Adijady Alahamady

Alakaosy Adaoro
0] E
Alakarabo Adizaozz
Adimizana Asorotamy

Asombola Alahasaty

]

Figura 1

El mes y los destinos se juntan luego con las partes de la casa, de
manera que en una vivienda tradicional de Merina que da al oeste, las
distintas partes se asocian con los meses lunares. Asi, una casa normal
se divide en la forma que se muestra en la figura 2, y ciertos articulos
domésticos normalmente guardados en esas partes de la vivienda tam-
bién se asocian con los diversos destinos, al igual que los usos que se
hacen de esos articulos.

Esta forma de hacer cada vez mas complejo el esquema basicamente
simple de la astrologia da por resultado un sistema de clasificacién que
parece abarcar todo el universo. Por ello, esta clasificacién cosmolégica
ha fascinado a muchos autores que escribieron sobre Madagascar, asi
como otros sistemas similares de otras partes del mundo han fascinado
a otros autores. Sin embargo, s6lo cuando consideramos para qué se
utiliza este sistema, y quién lo utiliza, podemos evaluar su significacién
en la vida del pueblo de Merina. Me propongo demostrar que seria erré-
neo suponer que esta organizacién completa del mundo es necesaria-
mente la matriz que organiza los procesos cognitivos de los habitantes
de Merina.

En primer lugar, cabe observar que para ellos la astrologia no es sélo
descriptiva, sino también predictiva. Se considera que la astrologia re-
vela una cualidad de las personas y las cosas que, aunque estd oculta,
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Figura 2

es mas fundamental que las cualidades visibles, a las que de hecho de-
termina. En otras palabras, si se la conociera plenamente, la vintana,
explicaria todo lo concerniente a una persona, su pasado, presente y
futuro. El astrélogo, debido a su capacidad de conocer vintanas, conoce
el pasado, el presente y el futuro, y de estos tres, el futuroe es obviamen-
te el mads interesante. Las personas comunes de Merina, pues, acuden
al astrélogo para averiguar qué acciones futuras deben emprender a
efectos de cumplir su vintana y evitar los problemas que se produciran
8i no la cumplen. Asi, antes de una circuncisién, el astrélogo debe deter-
minar el momento propicio para efectuarla, tomande en cuenta la
vintana del nifio en cuestion. De la misma manera, en ¢l caso de un
funeral, se determinan la hora de la ceremonia y el color del pelaje de
los animales que se van a comer, considerando las vintanas del muerto
y de sus deudos. Se consulta al astrélogo antes de salir de viaje, com-
prar un articulo costoso, eteétera. De hecho, en todas las circunstancias
que implican algin peligro potencial (como habria sefialado Malinowski),
hay que consultar al astrélogo.

Lo que sorprende es que cuando se lo consulta, el astrélogo no se
esfuerza por averiguar la hora exacta de nacimiento de su cliente, ni
otros datos astrolégicos del mismo, sine que adivina el curso de accién
indicado mediante una variedad de sistemas, algunos de los cuales son
de origen arabe.

El hecho de que el astrdlogo (mpanandro, o “hacedor del dia”) casi
siempre sea también adivino (mpiskidy) y curandero (ombiasy) resulta
sorprendente, pues adivinar el curso de accidn correcto por medio de los
principios de la astrologia parece una contradiccién. jPor qué recurrir a
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este complejo sistema semimatematico si, de todos modos, su légica no
serd observada, sino que se tomara un atajo para adivinar la conclusién
a la que se ha de llegar? La respuesta a esta pregunta se encuentra
cuando consideramos la posicién social del astrélogo-adivine, la que, a
su vez, nos ayuda a evaluar su conocimiento astroldgico esotérico.

Un hombre, o una mujer, puede convertirse en astrélogo-adivino de
diversas maneras. Una posibilidad es que aprenda con un experto y
luego se incorpore a un grupo de astrélogos-adivines que practican una
serie determinada de rituales para conservar su poder. También es po-
sible alegar que se ha obtenido el poder propio de un astrélogo-adivino
a través de alguna experiencia mistica, o simplemente afirmar que se
tienen el conocimiento y el poder necesarios. Ser un astrélogo-adivino
consiste, como el tema mismo de la astrologia de Merina, en la posesién
de conocimientos complejos y de poderes sobrenaturales.

En la préctica, sin embargo, la falta de un requisito de idoneidad
claramente definido para incorporarse a la profesion significa que mu-
chisimos individuos alegan ser astrélogos-adivinos. Lo que cuenta, pues,
es la habilidad para conseguir una abundante clientela, mucho mas
que el hecho de ser idoneo.

Desde esta perspectiva, se advierte un hecho muy importante. En lo
que respecta a la posicién social, hay en realidad dos clases de astrélo-
gos-adivinos. Una, que denominaré la de los profesionales, es muy poco
comun y se compone de personas que se ganan la vida adivinando, cu-
rando y descubriendo destinos; hasta el dia de hoy, estos profesionales
suelen ser antaimoro. La otra clase, mucho mas corriente, es la de los
aficionados, quienes practican el oficio por el prestigio que éste les con-
fiere. Estos aficionados son numerosos, v en la zona en la que trabajé,
casi todos los ancianocs influyentes, con excepcidén de los fonctionnaires,
eran astrélogos-adivinos de una u otra clase.

El motivo de esto es que actualmente hay muy pocos estatus atribui-
dos en la sociedad de Merina, por lo que un hombre que desee alcanzar
una posicién de importancia o poder a través, por ejemplo, de ser electo
como conseiller, o de convertirse en jefe de un grupo familiar o una al-
dea, debe maniobrar para conseguir esa posicién. Naturalmente, hay
muchas maneras de lograr prestigio, pero para poder aspirar siquiera a
tenerlo es necesario ser un hombre de alto rango (raiamandreny), y éste
se obtiene en parte por la edad, en parte por la posesidn de riquezas,
pero también por la posesién de conocimientos, es decir, del conocimien-
to tradicional, llamado formba. La posesién de este saber se demuestra
de diversas maneras. La condicién mds importante para tener un alto
rango es ser un buen orador, lo que implica, ademds de saber expresar-
se en la complicada forma de discurso tradicional de Merina, conocer
una enorme cantidad de proverbios e historias, sean tradicionales o bi-
blicos. Cuantos mds de ellos se conozecan, tanto mejor, por lo que un
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discurso apropiadamente adornado puede durar dos, tres o mas horas.

Ademas de conocer muchos proverbios e historias, un hombre versa-
do en el fomba debe tener un buen acopio de conocimientos astrolégicos
y, por ende, practicar la adivinacién y la medicina. Estos hombres im-
portantes, pues, son previsiblemente astrélogos, y este conocimiento
especifico se considera una parte muy importante de su saber. La posi-
cién de hombre de alto rango y la de astrélogo se consideran casi idénti-
cas, como lo prueba el hecho de que muchos informantes no sabian de-
cir si el bastén hecho de madera-que-da-poder (mpanjaka be ny tany,
literalmente “gran rey de la tierra”) era el simbolo del oficio de un
raiamandreny o de un astrélogo. Es evidente que algunas veces decian
una cosa y otras la contraria, pues consideraban que ambas posiciones
estaban estrechamente ligadas. Un hombre importante es un hombre
sabio, y un hombre sabio es par excellence un astrélogo.

Aungue el astrélogo aficionado tiene por principal objetivo la adqui-
sicién de prestigio politico, su oficio es también una fuente de ingresos
adicionales. El astrélogo familiar recibe una pequefia remuneracién
anual que suele consistir en un gallo rojo y otras mercancias de poco
valor, y retribuciones mucho mas valiosas cuando sus servicios se re-
quieren en ocasiones especiales. En la zona del norte de Imerina dende
yo trabajé, el pago habitual por los servicios prestados por un astrélogo
en ocasién de una ceremonia importante era o bien un toro, o la suma
de unos 5.000 FMG (o sea, 7 libras y 10 chelines). Pero el privilegio de
recibir frecuentes regalos {que en realidad son honorarios) es también
inherente a la posicién del hombre importante, ya que todas las perso-
nas de importancia suelen recibir regalos, muchas veces sustanciales,
de parte de sus inferiores. El hecho de que el astrélogo reciba ese tipo de
honorarios es, para la gente comuin de Merina, otra demostracién més
de su rango.

Ahora bien, el “saber” que posee el astrdlogo, para constituir un sig-
no que efectivamente distinga a la elite raicmandreny de otra gente
mas comin, debe ser dificil de adquirir. Ademas, como adquirir este
tipo de prestigio es en gran medida una cuestién de competencia, cuan-
to mas eomplejos sean los conocimientos que se poseen, tanto mejor. El
factor de la competencia aparecid con frecuencia durante mi trabajo de
campo. La gente presuponia que lo que yo estaba tratando de descubrir
era ese conocimiento esotérico especial en el que se funda la sabiduria
de los ancianos, dado que en muchos sentidos es lo que los malgaches
consideran lo m4s interesante de su sociedad. Como resultado de esta
suposicién, las personas impertantes se ofendian mucho cuando yo bus-
caba obtener informacitn sobre la gente comiin, pues, segiin me dije-
ron, “esos no saben”. Ademas, cuando consultaba primero a un hombre
importante y luego a otro para pedirles informacion, el segundo me pre-
guntaba de inmediato qué me habia dicho el primero, y a continuacién
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procedia a explicar y ampliar los datos, ante la admiracién de los pre-
sentes. Cierta vez tuve la ocasién de presenciar una competencia entre
dos hombres de importancia, rivales, antes de una boda. Discutian, sin
duda para lograr mayor prestigio, sobre el cdracter y el significado Glti-
mo de los rituales a realizar en la boda. Ahora bien, esta discusidn,
como las otras que mencioné, no estaba destinada a determinar quién
tenia razén y quién no la tenia, sino a mostrar cual de ellos conocia la
versién mas elaborada de lo que estaban discutiendo. En este tipo de
situacién, es comprensible que se formulen versiones sumamente ela-
boradas de las teorias astrolégicas. Esta competencia por alcanzar cada
vez mis complejidad, por no decir confusién, a mi entender explica por
qué el astrélogo tiene que adivinar la solucién a los problemas que se
presentan, Cuando se lo consulta por primera vez, el astrélogo, deslum-
bra a su cliente con toda clase de datos complejos y no conocidos sobre
los destinos y otras cuestiones que son tan misteriosas para él como
para su cliente. Como es légico, el astrélogo no puede usar estos datos
en su solueidn, por lo que debe tomar un atajo, que es lo que defini como
adivinacion,

Un ejemplo tipico de estas explicaciones complejas ofrecidas por los
hombres importantes aparece en la informacién consignada por Mary
Danielli (1950) en su articulo sobre el estado de Merina, informacion
que la autora presenta erréneamente como si fuera conocida, en gene-
ral, por el hombre comiin. De hecho, estos esquemas fantasiosos a me-
nudo han sido registrados como resultado de las técnicas de muchos
etndgrafos que han trabajado en Madagascar vy que se han conformado
con la informacién obtenida exclusivamente de los més renombrados
raigmandreny, quienes probablemente también eran astrélogos.

Si bien la competencia entre hombres con conocimientos en el campo
de la astrologia explica la complejidad y la oscuridad de algunos de
los esquemas que se han registrado, esto no significa que las complejas
explicaciones de esos hombres sean producte de su propia fantasia
personal.

En primer lugar, la astrologia siempre se basa en el mismo esquema
simple.® En segundo lugar, la informacién que los astrélogos incorporan
al esquema astroldgico proviene de fuentes bien definidas. El astrélogo
utiliza informacién que en parte es muy conocida, por ejemplo, la orien-
tacion de una casa tradicional, y muestra que el sistema de orientacién
es en realidad el mismo esquema que el astrolégico.

En el tipo de esquema que hemos descripto, se superponen dos clases
de materiales. Por un lado, estd la informacién fordnea y no conocida,
que generalmente proviene de fuentes escritas. Como han sefialado
Goody y Watt, no es ninguna coincidencia que la informacién desconoci-
da proceda de obras escritas, pues para mantener su cardcter extrafio e
inesperado, esa informacidon debe haber side transmitida por un medio
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que no sea la tradicién oral, ya que ésta es continuamente moldeada
por las condiciones presentes en las que se relatan los hechos.

Estos documentos histéricos se obtienen de dos fuentes. En primer
término, los raiamandreny suelen tener al menos un librito en el que
han copiado y preservado todo tipe de informacién sobre diversos te-
mas, incluida la astrologia. Estos libros son muy apreciados, y cada jefe
de 1a familia los lega a su sucesor. En ellos se puede registrar la infor-
macién mas complicada, asi como largas sucesiones de proverbios, anéce-
dotas y citas biblicas, que pueden luego invocarse en el momento opor-
tuno. De hecho, estos hombres a menudo consultan varias referencias
antes de hacer un discurso, y pronto parecen capaces de recordar sin
ninguin esfuerzo la mds compleja y esotérica de las informaciones.

Pero lejos de conformarse con estos libritos, la mayoria de los hom-
bres ahora emplea también otros libros impresos, de escaso tamaiio y
bajo costo, que contienen proverbios, anéedotas, modelos de discursos y
mucha informacién astrolégica o material asociado con la astrologia.
Los pocos libros (fuera de los himnarios} que normalmente se leen en
las zonas remotas son casi todos sobre astrologia. Los contenidos de
estos libros provienen de muchas fuentes distintas. Primero, hay tra-
ducciones de Sorabe; segundo, informes de misioneros sobre creencias,
proverbios, etcétera, de Merina; tercero, obras extranjeras, principal-
mente sobre astrologia y, por lo general, en francés. Los pocos que sa-
ben leer en francés pueden complementar sus conocimientos astrolégi-
cos a través de la asombrosa cantidad de obras francesas sobre el tema
que se venden en Tananarivoe, v también de las columnas de muchos
viejos periédicos franceses que se importan a granel en Madagascar
como papel de envolver.

El prestigio de esas obras se debe en parte a su caracter fordaneo y en
parte a que estdn escritas. Desde el punto de vista de los aldeanos,
estas dos cualidades son en realidad una sola, pues corresponden a co-
sas y dichos que el aldeano no ha creado y que le llegan ya hechos, por
asi decirlo, desde un mundo extraordinario y sobrenatural. Se cree que
este poder estd presente en todas las cosas escritas. Durante el periodo
de mi trabajo de campo, la gente solia quedarse horas mirando mis li-
bros, en especial mi diccionario. Para el aldeano de Merina, toda infor-
macién escrita era algo que contribuia a la “sabiduria” del individuo;
era el tipo de conocimiento de los hechos esotéricos que distingue a un
raiamandreny.

El conocimiento de la escritura fordnea es una condicién especial-
mente apropiada para distinguir a una elite, ya que muy pocos lo po-
seen y la posibilidad de adquirirlo est4 limitada por cuatro factores. En
primer lugar, una de las principales fuentes de este conocimiento son
log libritos que, como hemos visto, son legados de un jefe de familia al
siguiente, a diferencia de otras propiedades que se heredan en forma

324

hilateral. En segundo lugar, otra fuente de conocimiento foraneo son los
libros que se compran en las librerias de Tananarivo y a los que, por lo
tanto, soélo tienen acceso quienes estdn en contacto con esa ciudad. En
tercer lugar, adquirir conocimientos partir de fuentes eseritas requiere
la capacidad de leer con fluidez. En cuarto lugar, lo que es mas impor-
tante: este “conocimiento” es tan complejo y dificil de adquirir que se
requiere mucho estudio, practica, concentracion y destreza para llegar
a dominarlo. De hecho, como sehalé antes, se lo hace mas complicado y
oscuro a efectos de que resulte dificil de adquirir y sélo unos pocos pue-
dan poseerlo.

La otra clase de informacién incorporada al esquema astroldgico es,
en cambio, cotidiana. Consiste, como hemos visto, en cosas tales como
la orientacién de la casa tradicional y las cualidades morales que se
adjudican a las personas. En este caso, la fuente del prestigio del astré-
logo es diferente. Proviene del hecho de que es capaz de revelar en sus
discursos y explicaciones la existencia de determinadas conexiones que
antes no habian sido percibidas, y sefialar conexiones entre el mundo
de lo evidente y el extrafio mundo de la astrologia fordnea. El astrélogo
es, para usar la analogia de Lévi-Strauss, un bricoleur, pues emplea
materiales destinados a ciertos fines con propésitos totalmente distin-
tos. Pero en este caso, a diferencia de la clase de esquema a la que se
refiere Lévi-Strauss, el mayor valor de los elementos proviene del he-
cho de que se los coloque en relaciones extrafias. En otras palabras, el
orden impuesto por el esquema astroldgico es interesante para el indi-
viduo porque se contrapone a las clasificaciones de la vida cotidiana: es
un esquema que impresiona al individuo, al igual que a nesotros, como
algo nebuloso, fantastico y sobrenatural, y debido a estas cualidades se
lo valora.

He ofrecido esta explicacién de la indole del conocimiento astrolégico
para mostrar desde qué perspectiva deben considerarse las descripcio-
nes que suelen efectuarse de los esquemas astrolégicos de Merina. Existe
el peligro de que demos por sentado, como lo hacen Durkheim y Mauss
al tratar las “clasificaciones” chinas, que la visién astrolégica del mun-
do constituye un punto de vista que dirige los actos de los individuos.
En el caso que estoy considerando, estos esquemas son elaboraciones, e
incluso mistificaciones, efectuadas por hombres que compiten para ob-
tener prestigio. Como confirmacion de esto, permitaseme citar al padre
Dubois, cuyos comentarios sobre la astrologia del pueblo vecino de
Betsileo son igualmente aplicables al de Merina:

Observemos al respecto que, en el caso de la astrologia, como en el de la
adivinacion, los profesionales se han esforzado por complicar sus maniobras
a efectos de aumentar las posibilidades de establecer asociaciones, conser-
vando al mismo tiempo cierta uniformidad de principios y métodes. Las divi-
siones, subdivisiones y divisiones de las divisiones de las subdivisiones se
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elaboran segiin el mismo patrén y en los mismos términos iniciales, pero el
esquema ha sido multiplicado. Todo esto permite una mayor libertad en las
operaciones e impresiona més a los no iniciados, que se sienten totalmente
perdides [Dubois 1938: 953].

La astrologia debe verse como una obra de arte que hace uso de las
categorias bésicas de la cultura de Merina, no en la forma normal sino
“jugando” con ellas. Esto no significa que el esquema esté totalmente
divorciado de la accién social. E1 hecho mismo de que represente una
credencial de pertenencia a una elite y un sistema de competencia en-
tre lideres le confiere una funcién social. Ademads, incorpora sistemas
tales como el de la orientacién que, segiin hemos visto, es propio de la
vida cotidiana. De todos modos, el hecho es que la cosmologia astrologi-
ca no es la cosmologia corriente de Merina, y esto puede explicarse sl
tomamos en cuenta el origen, el modo de transmisién y la formulacién
del conocimiento de los astrélogos.

Notas

1 Realicé trabajos de campo en Madagascar en 1965-6, financiados por la Fundacién
Nuffield de Gran Bretaiia, a la que deseo expresar mi agradecimiento.

9 Recientemente han afirmado con més fuerza su conexién con el Islam, como resulta-
do del contacto con inmigrantes musulmanes como los comorianos y los hinddes que se
han radicado en Madagascar.

3 Algunos de estos manuscritos contienen breves pasajes en érabe y, en un caso, en
persa (Faublée 1967: 2).

4 Muchos de los libros enumerados en la bibliografia contienen comentarios detalla-
dos de las Sorabe. .

5 M. Faublée menciona el descubrimiento por parte de M. J, Valette de un inventario
de armas que se remonta a este periodo (Faublée 1967: 2).

6 J. C. Hébert sefiala que la estructura basica simple de la informacién astrolégica le
girve de anxiliar mneménico al astrélogo, al tiempa que su cliente, que no conoce el esque-
ma bdsico, se siente aun mas deslumbrado por la informacién.
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Los usos de la cultura escrita
en Nueva Guinea y Melanesia

Los dos capitulos siguientes abordan el tema de la cultura escrita en su sen-
tido mas moderno. En el primero, el profesor Meggitt describe el impacto de la
escritura en una sociedad totalmente iletrada. Nueva Guinea se encuentra fue-
ra, pero no demasiado lejos, de la zona del Pacifico que fue influida de modo
decisivo por la escritura en épocas tempranas: me refiero al archipiélago de
Indonesia y las islas préximas al continente asidtico. Su contacto con la escritu-
ra se produjo principalmente a través de los europeos, en especial después de la
fase de activa penetracién colomial que comenzé en la tltima parte del siglo
XIX,

Meggitt compara la actitud frente a la escritura de los melanesios de la costa
v la de los papries de las tierras altas. Los primeros tenian una confianza reli-
giosa en la Palabra como signo mistico, pues pensaban que, mediante la mani-
pulacidén del pas o letra, podian controlar el mundo espiritual y, por ende, ase-
gurarse el acceso a la abundancia material. En las tierras altas, en cambio, la
actitud respecto de la escritura era mas pragmatica, concomitante con la edu-
cacién europea, con su promesa de éxito universal, Lo que los cultos Cargo evo-
can es mas efimero, y sus pretensiones estin sujetas a pruebas m#ds empiricas,

Meggitt considera que esta diferencia estd relacionada con una actitud que
también se manifiesta en las actividades religiosas. Por tltimo, el autor se re-
fiere a la situacién durante y después del contacto con los europeos. Tal vez sea
relevante observar que esas dreas costeras estuvieron bajo influencia europea
durante la fase mas severa del colonialismeo, y con los mis severos colonizado-
res procedentes de Europa; bajo tales condiciones, el énfasis puesto en la
ritualizacién constituiria una reaceién commin de los oprimidos. Pero las tierras
altas fueron ocupadas efectivamente en fecha bastante posterior, cuando las
actitudes dominantes de los colonialistas habian experimentado cambios gigni-
ficativos: estaban mas interesados en el desarrollo econdmico que en la explota-
¢ién econdmica, y existian medios efectivos para que los indigenas pudieran
progresar. ;En qué medida esta diferencia en la accién de los colenizadores
afecté las reacciones de los colonizados?

Vale la pena sefialar que los cultos Cargo no se basan en la adopcion de
nuevas técnicas de comunicacién. No abandonaron la escritura. Cuando el telé-
grafo parece ser un factor clave para la administracion eurcpea, se erigen imi-
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taciones de transmisores. Cuando las pistas de aterrizaje se convierten en un
rasgo esencial del transporte en Europa, también son incorporadas a los cultos.
La razén es evidente. Una gran parte de la vida humana se relaciona con la
comunicacién entre los hombres; una gran parte de la actividad magico-religio-
sa se relaciona con la comunicacidén entre los hombres y los dioses.

Otros dos aspectos pueden senalarse respecto de la cultura escrita en Nueva
Guinea. Los usos de la eseritura oscilan entre lo ritual ¥ lo pragmatico, como los
nuevos movimientos que surgieron en la regién. El hecho de que el Libro no
lograra traer el Cargo deseado a veces se atribuye a su caracter incompleto, a
que todas las paginas importantes habian sido desgarradas y ocultadas por los
primeros amos blancos, quienes querian mantener el saber secreto para si mis-
mos {Worsley 1957: 137). El reverso de esta historia se encuentra en Africa
Occidental, donde los tribunales suelen ofrecer a los testigos la posibilidad de
jurar por la Biblia, por el Cordn o por alguna divinidad local. La presidn en
favor de las alternativas escritas en un tribunal letrado es enorme, y he podido
observar una fuerte tendencia de los paganos instruidos a optar por las Escritu-
ras. Pero para muchos, el Libro posee poderes magicos, ademas de prestigio, y
se piensa que ese poder puede reducirse si el Libro estd incompleto. Anderson
informa sobre una audiencia en la que un ejemplar del Coran al que le faltaba
una pagina se guardaba para que pudiera usarse con impunidad llegado el caso
(Anderson 1955: 265).

Otra cuestion que plantean las cartas en pidgin es el espectro considerable
de logros vinculados con la capacidad de escribir que existen en las sociedades
en proceso de modernizacion. Conoef a varias personas inteligentes pero anal-
fabetas que habfan aprendido por si mismas a mantener un registro minime
relacionado con sus trabajos. La eficiencia de un cabo de lanceros se acrecienta
gracias a la habilidad de confeccionar una lista y marcar los nombres de su
seccidn; con una limitada enumeracién, un comerciante puede mantener un
registro mas efectivo de sus ingresos y gastos; y un cocinero es mds valioso si
puede confeccionar una lista de compras. La escritura especializada de este
tipo puede ser muy limitada en sus alcances, pero resulta de gran utilidad en el
Ambito cotidiano.
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Los usos de 1la cultura escrita en
Nueva Guinea y Melanesia

M. Meggitt

I

En este ensayo, quiero analizar brevemente un rasgo caracteristico
de los movimientos milenaristas llamados “cultos Cargo”, que florecie-
ron con intermitencias en Melanesia durante los Giltimos cineuenta afios,
es decir, el modo en que muchos de los seguidores de estos cultos
ritualizaron o al menos adoptaron una actitud ritual respecto de la es-
critura.

No pretendo que se trate de una observacién original; algunos
antropélogos que estudiaron situaciones de culto determinadas ya han
comentado este fenémeno.! Me interesa, ante todo, abordar la visién
ritual de la escritura como marcador de una etapa en el desarrollo de
esos cultos y, en segundo lugar, observar una interesante y en cierto
sentido enigmatica diferencia entre los pueblos de la costa e islas de
Melanesia y los de las tierras altas de Nueva Guinea. No analizaré con
exhaustividad la extensa literatura sobre los cultos Cargo; antes bien,
me referiré simplemente a ciertos informes detallados de los movimien-
tos especificos que mejor ejemplifican lo que intento demostrar. De to-
dos modos, hay varias alusiones a la bibliografia (y a los intentos por
explicar estos cultos), a la cual remito al lector.”

II

Los antropdlogos y misioneros describieron varios aspectos de las
religiones indigenas (pre-europeas) de la Melanesia, y casi todos coinci-
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dieron al referirse a ciertos rasgos significativos.? En especial, observa-
ron la relativa simplicidad (o ingenuidad) de las suposiciones episte-
molégicas y metafisicas de estos sistemas de creencias, el modo en que
combinaban y recombinaban unos pocos elementos conceptuales para
definir lo que constitufa, en general, los fines précticos de una existen-
cia esencialmente temporal. Los nativos ponian el acento en la manipu-
lacién pragmaitica de un limitado ntimero de ideas ¥ recursos rituales
para adquirir explicitos beneficios socioeconémicos para los practican-
tes. En este materialismo generalizado, habia poco espacio (o incentivo)
para cualquier interés profundo por lo espiritual per se; por gjemplo, los
nativos no se preocupaban por la naturaleza de lo trascendental, ni tra-
taban de asegurarse la salvacién personal mediante la consecucién del
estado de gracia. Para los melanesios, la religién se parecia m4s a una
tecnologia alternativa que apuntaba a un cosmos antropocéntrico hic et
nunc, que incluia tanto su entorno “natural” como su también inmedia-
to medio “no-natural”,

En términos reales, la vision de los nativos sobre el universo solia
incluir el mundo fisico, tangible, las personas que lo habitaban, los es-
piritus de los muertos, y los seres imaginarios como las deidades o los
héroes de la civilizacién. Se pensaba que estos ltimos no s6lo habian
dado forma al mundo (o al menos a sus partes significativas) y puesto
en €] al hombre, sino que también habian dotado al hombre de cultura,
por ejemplo, la horticultura y la cria de animales, la caza v la pesca, la
construccion de viviendas y fabricacién de herramientas, el comercio v
las ceremonias. Los mitos relataban cémo los creadores habian impar-
tido ese saber bdsico y esotérico a los hombres a través de suefios ¥
visiones, junto con cierta informacién secreta {como los nombres ocul-
tos de los dioses tutelares, férmulas magicas, rituales) cuya posesién o
empleo privado eran necesarios para garantizar el éxito de determina-
dos individuos o grupos en las diferentes actividades sociales ¥ técnicas
de la vida cotidiana.

Por otra parte, no consideraban los espiritus de los muertos como
entes imaginarios, sino mds bien como protectores de los intereses coti-
dianos de sus parientes vivos, siempre que éstos se comportaran ade-
cuadamente con ellos ofreciéndoles alimentos, bienes, servicios, o el res-
peto publico en determinadas ocasiones. La ayuda fantasmatica que los
hombres recibian podia comprender desde la defensa franca de la pro-
piedad material contra la usurpacién de los enemigos hasta adverten-
cias en suefios respecto de acontecimientos futuros, fueran éstos feste-
jos o peleas.

En todos estos sistemas de creencias era importante, pues, la nocién
de comunicacién con entidades “sobrenaturales” como los dioses v fan-
tasmas, en especial para adquirir conocimientos esotéricos cuya pose-
sion procurara el éxito o la seguridad en situaciones dudosas. También
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era importante, al permitir a las personas dar cuenta de los fracasos o
de lo desconocido, un rasgo caracteristico de estos métodos tradiciona-
les de comunicacién por medio de suefios, visiones, mediums espiritua-
les, el atributo de ambigiiedad inherente a las técnicas. Es decir, las co-
municaciones con lo sobrenatural o lo no-empirico en Melanesia eran
esencialmente oraculares, ritualizadas, y tan susceptibles de interpre-
taciones erréneas como en Delfos 0 en Cumae,

Si se tienen en cuenta estas tendencias de las religiones melanesias,
pueden entenderse facilmente las reacciones iniciales de muchos de los
nativos cuando los misioneros cristianoes, protestantes o catélicos, co-
menzaron a predicar entre ellos. En todas partes, los nativos percibian
con rapidez que los misioneros poseian muchas mas habilidades, rique-
zas y poder que ellos y, no sin razdén, suponian que los recién legados
habian recibido estas ventajas del dios omnipotente cuyo mensaje se
esforzaban por digseminar. Al mismo tiempo, los misioneros les asegura-
ban que, a través de la asistencia a la iglesia y la conversion, ellos tam-
bién podrian entrar en comunicacién con esa deidad y, eventualmente,
alcanzar el estado de gracia o lograr la salvacidén.

Desde luego, muchos asimilaron estas condiciones deseadas con el
poder y la riqueza observables de los misioneros, y como les habie_m
dicho que todos serian hermanos en el reino de Dios, se veian a si mis-
mos ccupando posiciones de igualdad en la sociedad plural que estaba
implantindose en las costas de Melanesia. Estaban, pues, mds que de-
seosos de unirse a las misiones y compartir estos obvios beneficios. Tam-
bién estaban ansiosos por ubicar a sus hijos (aunque rara vez a sus
hijas) en las escuelas misionales para que aprendieran las nuevas artes
de la lectura y la escritura, y penetraran asi més rdpidamente en los
misticos secretos que, seguin los misioneros, se encontraban en las Bi-
blias y los libros de plegarias. Con este conocimiento esotérico en sus
manos, los nativos podrian —al menos eso pensaron ellos— pedir direc-
tamente la ayuda de 1a nueva deidad, del mismo modo en que controla-
ban a sus propios dioses. _

Desde los primeros contactos con las misiones, pues, los melanegos
desplegaron una actitud curiosamente ritualizada (aunque comprensible
desde el punto de vista practico) respecto de la cultura escrita. Tomaron
la escritura como uno més de los ambiguos modos de comunicacién con
lo sobrenatural con los cuales ya estaban familiarizados. En este senti-
do, 1a virtud de la escritura residia en la habilidad de los hombres para
manipularla como entidad de una manera ritual definida, para pode}"
aprehender al dios misional y obtener sus secretos. Por cierto, la escri-

tura pronto se convirtid, en s{ misma, en un simbolo importante de to-
dos los objetivos de riqueza y autoridad a los que el pueblo aspiraba.
Muchos consideraban las palabras como meros aspectos de la Palabra,
marca del inminente milenio y “Camino hacia el Cargo”. (Cargo signifi-
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ca aqui no s6lo los bienes, sino también las combinaciones de rigqueza y
poder visibles en el nuevo orden socloeconémico.) En todo caso, parece
que la escritura rara vez era tratada como una cabal técnica de accién
secular, cuyo valor principal es la comunicacién repetida v vicaria de
significados no ambiguos en una variedad de situaciones.

Se sabe actualmente que las esperanzas que los melanesios habian
puesto en las formas misionales de la cristiandad pronto se vieron frus-
tradas. A pesar de la conciencia con que participaron en los ritos
misionales, a pesar de la atencién que prestaron a las exhortaciones
morales de los misioneros, a pesar de la diligencia con que sus hijos
estudiaron las primeras ensefanzas, el pueblo siguid siendo material-
mente pobre y politicamente impotente. La asistencia a la iglesia no
eliminé la brecha que los separaba de los europeos, y ademas descubrie-
ron que estaban adquiriendo nuevos gustos que sélo poedian satisfacer-
se mediante el trabajo arduo por bajos salarios en ciudades y plantacio-
nes. En resumen, les parecia que, a través de las misiones, no habia
modo de que pudieran alcanzar o controlar ritualmente el Cargo que
deseaban. Era evidente que los misioneros log engafiaban y, en cierta
medida, le ocultaban al pueblo las verdaderas formulas que conducian
al dios misional. Por ejemplo, de acuerdo con algunos nativos, los misio-
neros no ensefiaban toda la Biblia, sino que mantenian escondidas las
pocas paginas cruciales que daban una lista de los nombres secretos del
dios.*

La secuela de estas difundidas interpretaciones de la situacién fue
una ausencia general de los nativos en las escuelas e iglesias misionales,
seguida por la emergencia en varias localidades de hombres que pre-
tendian tener medios mas efectivos para encontrar el Camino hacia el
Cargo. Las ideas y eslogans de estos hombres solian instar al pueblo a
regresar a las antiguas creencias religiosas vernaculas, al tiempo que
conservaban en una suerte de sincretismo algunos elementos de las
enseflanzas y practicas cristianas. No es preciso analizar aqui estos
hechos en detalle, pero debe sefialarse que, luego de esta retirada de lag
costumbres europeas, los modos tradicionales de comunicacién con lo
sobrenatural recobraron su importancia. Sesiones, interpretacién de
suefios, induccién de visiones y otras equivocas técnicas similares vol-
vieron a practicarse ampliamente, en un esfuerzo por aprender dénde
se encontraba el Cargo y c6mo llevarlo al pueblo. Por otra parte, la
manipulacién ritualizada de la esecritura (por ejemplo, en cartas y libros
irrelevantes —verdaderos objets trouvés—-) siguié considerdndose un
dispositivo potente para comprender los hechos ¥y razones sobrena-
turales.?

Esta actitud respecto del pas o letra en los cultos melanesios fue ob-
servada en varios estudios antropolégicos, pero tal vez el informe méas
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revelador se encuentre en el libro de Burridge titulado Man'tbu (1960,
en egpecial paginas 193-4). Sus observaciones merecen ser citadas:

.-. en la vida cotidiana, Tangu (pueblo) asocia la adquisicién de mercaderias
europeas con un pas. Aquellos que sirvieron a las 6'rdenes de europeos eran
enviados a la tienda con un pas, y ante la presentacidn del_ pas, las mercade-
rias eran entregadas en el mostrador. Los funcionarios, misioneros y colonos
0 comerciantes que requieren la provisién de sus deposﬂ:os envian cartas v,
oportunamente, el carge llega. Ningin dinero cambia Eie. mano, no parece
haber intercambios, ninguna mercaderia regresa al depésito; cfal cargo viene,
es distribuido, consumido, ¥ viene mas... Cada transacci_én.esta acompafada
por una carta. Las cartas ponen todo el proceso en mowmlento.'

Tangu asocia un pas con accién, problema, con el desencadenarmen?:o de una
serie nueva de hechos... Aunque todos saben que lo que esté escrito en un
pas sélo suele ser un substituto de la comunicacién oral, t‘amblén se cree que
un pas tiene una eficacia sui generis que las palabras no tlgnen... Cua].qule.ra
sea el origen del cargo, el pas es parte de un grupo de técnicas que se requie-
ren para obtenerlo.$

En muchas partes de Melanesia, este estado de cosas Si-gl_lfa existien-
do en el presente. El pueblo contintia teniendo mala disposicién f1tente a
los europeos porque piensa que lo han enganado resp'ecto de la riqueza
que desea. Constantemente surgen variantes del.tl’plco cultq Cargo, a
pesar de los intentos por parte de la administracién y las misiones de
combatirlos con la fuerza, la prisidn, la contrapropaganda o la persllla}-
sién, y a pesar de las tardias ofertas de concesiones econc’)mlcals y poht¥-
cas a los nativos. Y, mientras prevalezca en las aldeas este_ tipo de vi-
sion del mundo que cree en la llegada del milenio, la educacién pa’trocl-
nada por los europeos tendra poco valor objetivo para la mayoria del
pueblo, y la cultura escrita tendrd un significado diferente del susten-
tado por los extranjeros. o .

Sin embargo, no todas las situaciones de culto persistieron sin cam-
bios. En algunas localidades aparecieron hombres talentosos que tl‘at«‘:l-
ron de desviar las energias e intereses de los miembros del culto hacia
canales de accidn politica y econdémica “secular” con el fin de lograr los
objetivos de riqueza y poder corminmente aceptados, En gl?nerall, pare-
cerfa que estos hombres radicalizados son incapac'es de influir en el
pueblo en su totalidad, y deben apuntar al reclutamiento de una mino-
ria desencantada por el inevitable fracaso de los rituales del culto para
producir el Cargo. )

Es significativo que en tales circunstancias haya una vez m4s una
demanda, aunque limitada, de educacién (de preferencia enla a.ldrmn%s—
tracién y no en las escuelas misionales). Pero aparece una actl.tud dis-
tinta respecto de la cultura escrita; en la actuahdad., !a escritura es
apreciada como la técnica cotidiana de registro de decisiones y aconte-
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c1'mientos importantes, de modo que la informacién no se pierda ni sea
distorsionada, sino que pueda ser comunicada de modo mas ¢ menos
confiable entre sus dispersos cultores, o congervada para la posteridad.
Este cambio es presentado en el detallado informe de Schwartz (1962)
sobre el Movimiento Paliau entre log manus de las Islas del Almirante.
Este autor muestra como Paliau (quien es sin duda una figura impre-
sionante) se esforzé por mejorar las condiciones sociales y politicas de
sus compatriotas a través de planes basados en el trabajo arduo y la
explqtacién racional de los limitados recursos econémicos de las islas,
Al mismo tiempo, tuvo que comprometerse en una prolongada y amar-
ga lucha con los hombres que veian la manifestacién local del culto Car-
go como la tinica solucién para los problemas del pueblo. Paliau dijo de
los l.ideres del culto: “No importa lo que yo diga, ellos lo distorsionan”, y
es significativo que, a través de este conflicto, él y sus seguidores hayan
hecho del uso secular de la cultura escrita una de sus mas efectivas
armas, en especial exponiendo y combatiendo las ambiguas formas tra-
d'1c10nales de comunicacién y agitacién mediante sesiones e interpreta-
cién de los suefios. Algunos hombres de su partido no solo registraron
IBI.S leyes que Paliau habia disefiado para la acci6n social, sino que tam-
blf’an escribieron en libros de ejercicios la historia (como distinta de la
mitologia) del Movimiento, de modo que sus hijos “conocieran lo que
ellos habian hecho en el Movimiento”. Esto dista de atesorar un pas
debido a su inherente poder putativo.

Pocos de los informes publicados sobre los cultos Cargo de Melanesia
son tan claros e inequivocos en las instancias cruciales como los de
Burridge (1960), Lawrence {1954, 1965) y Schwartz (1962). Sin embar-
go, sob?e la base de esos analisis, me animo a resumir mi argumento
proponiendo que la siguiente secuencia de desarrollo es general para
Melanesia:

(1) Los europeos llegan y encuentran un sistema religioso indigena
que pone el énfasis en la adquisicién de la riqueza y la comunicacién
ritualizada con lo schrenatural.

{2) Por parte de los nativos, hay una aceptacién inieial del cristianis-
mo como otre camino hacia el Cargo, y de la escritura como una forma
adicional de comunicacién ritualizada.

(3) Al fracaso del cristianismo para proporcionar el Cargo le sigue su
rtlachazo en favor de una variedad del eulto Cargo en la que la escritura
sigue siendo uno de los modos ritualizados de comunicacion,

{4) El fracaso del culto Cargo para producir el Cargo conduce a algu-
nos visionarios a disefiar un movimiento politico y econémico de cam-

bio, en el que la escritura recupera su tipico estatus secular europeo
como medio de comunicacion.
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Aunque creo que un esquema de este tipo deberia ser valido en gene-
ral en Melanesia, no parece por cierto aplicable a acontecimientos ané-
logos en las sociedades papues (es decir, no melanesias) de las tierras
altas de la Nueva Guinea australiana. Vale la pena, pues, ver en qué
aspectos ambas situaciones difieren.

Es cierto que los sistemas religiosos de los pueblos de las tierras al-
tas se parecen a los de los costefios en el hecho de que ambos son
epistemoldgica y metafisicamente ingenuos y simples, ¥ en que ambos
enfatizan la importancia, incluso la primacia, de los beneficios materia-
les. Pero mientras que en la costa existe la nocién de adquirir un cono-
cimiento secreto para obligar de un modo relativamente mecénico a los
seres sobrenaturales, en especial las deidades, para que confieran éxi-
to, riquezas y poder a los hombres, en las montafias, el cbjetivo suele
ser propiciar o negociar con los espiritus de los muertos (recientes o
ancestrales) en 1a esperanza de que éstos puedan ayudar a los hombres,
o al menos no ohstaculizar sus esfuerzos por lograr riqueza, prestigio y
otros bienes semejantes. Por cierto, en un sentido, muchas de las reli-
giones de las tierras altas no ofrecen un substituto de las destrezas
comunes y el trabajo arduo en la obtencién de algunos objetivos
culturalmente valiosos. Cuanto mucho, los rituales intentan apartar de
las acciones de los hombres los obstaculos sobrenaturales indeseables,
y sus oficiantes no rechazarian, en mi opinién, la maxima cervantina de
que “la diligencia es madre de la buena fortuna, y la pereza, su adversa-
rio, nunca logré un buen deseo”.

Con el riesgo de una excesiva simplificacién, pues, debemos conside-
rar las religiones costefias como un tipo de cuasi-tecnologia, cuyo em-

pleo correcto garantiza casi automaticamente el éxito en cualquier si-
tuacién, mientras qgue las religiones de las tierras altas son un tipe de
cuasi—sociologia, cuyas predicciones siempre resultan dudosas, pero
cuyo valor para el creyente reside en que proveen explicaciones post
facto de importantes acontecimientos sociales, En relacién con esta
amplia diferencia estd el hecho de que aunque en ambos sistemas se
utilicen la adivinacién, la interpretacién de los suefios y otros modos de
prediccién para comunicarse con lo sobrenatural, éstos se procesan de
modo distinto en cada uno de ellos. En la costa, deben considerarse como
ambiguos en esencia; de otro modo, la creencia en la coercién mecdnica
de las deidades no dejaria lugar para una explicacién de los muchos
fracasos de las predicciones. En las montafias, por el contrario, esos
dispositivos no necesitan considerarse engafosos per se; la equivoca-
cién es inherente a los fantasmas, que actdan como los seres humanos y
deliberadamente engafian a los vives cuando creen conveniente ha-
cerlo.
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Como es de esperar, a partir de los contactos iniciales con la cultura
europea (en especial, con las misiones), las reacciones de los habitantes
de las tierras altas fueron en general diferentes de las de los pueblos
costefios. Por cierto, en unas pocas localidades, poco después de que
grupos particulares recibieran por primera vez bienes europeos, sufrie-
ran por primera vez enfermedades epidémicas importadas, o encontra-
ran por primera vez policias y catequistas costefios, se desarrollaron
cultos o movimientos en peguefia escala que anunciaban la llegada del
milenio.” A veces, aparecian antes de que hubiera una exposicién seria
a las ensefianzas misionales, o incluso antes de que los europeos se es-
tablecieran en el drea. Mds atin: algunos de esos cultos no buscaban
primordialmente riqueza o poder, sino que m4s bien prometian a sus
seguidores salud o al menos proteccién frente a nuevas enfermedades.”
Sin embargo, lo més indicative del pragmatismo de las zonas altas es la
corta vida de esos cultos. En general, florecian durante algunos meses;
luego, cuando no se producian beneficios en la época prescripta, simple-
mente desaparecian. Rara vez sus seguidores trataban de reavivarlos
después del primer o segundo fracaso; en cambio, la gente solia decir,
como los enga me han dicho: “Fuimos estiipidos al creer que podiamos
adquirir cerdos saludables por ese medio; todo el mundo sabe que hay
que trabajar para conseguir cerdos”.?

Esta situacién es, por supuesto, muy distinta de la descripta en
Melanesia, en algunos de cuyos distritos, a pesar de todo tipo de oposi-
ciones por parte de los europeos durante cincuenta afios o mas, los cul-
tos Cargo aparecieron una y otra vez de muchas maneras. La opinién
de los nativos parece haber sido la de que, si los acontecimientos no se
producen segtin lo predicho por los jefes del culto, no es culpa de los
rituales; antes bien, los seguidores son de algiin modo los culpables. En
otras palabras, no hay reconocimiento de una prueba empirica de las
pretensiones del culto, como ocurre en las montafias, de modo que los
cultos costeflos nunca mueren: simplemente se transforman.

No es sorprendente, pues, que la ritualizacién de la escritura que
observamos en la costa no se haya producido en las tierras altas, ni
como parte de los cultos milenaristas, ni en las respuestas comunes de
los nativos a los intentos educativos tanto de la administracién como de
1as misiones cristianas. En cambio, el pueblo miré en general la cultura
escrita con entusiamo, en tanto nueva herramienta empirica que podia
agregarse al trabajo rudo y al ejercicio de 1a astucia en la lucha por salir
adelante en la vida. Asi, en 1957, en la regién Wabaga del distrito de las
Tierras Altas Occidentales, cuando los funcionarios de la administra-
cién anunciaron que se construirian escuelas en el siguiente ano, los
enga de los clanes prominentes caminaron durante dias para traer a
sus hijos a la estacién de policia y registrarlos como estudiantes. Nin-
guno de ellos, por lo que sé, creia que esto permitiria a sus hijos apren-
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der un “secreto” cuya mera posesion daria algin tipo de control auto-
matico de lo sobrenatural o de la riqueza. Por el contrario, esos hom-
bres, algunos de los cuales eran por cierto risticos, consideraban Ia cul-
tura escrita simplemente como un medio de asegurarse un empleo con
los europeos, de modo que, desplegando la debida diligencia, un joven
podria volverse relativamente rico y poderoso.

Aun antes de este episodio, durante el periodo en que los enga sdlo
tenian acceso a unas pocas escuelas misionales deficientes, ya se alen-
taba a los varones jévenes (rara vez a las ninas) a que pusieran al servi-
cio de sus mayores su incompleto conocimiento de la lectura y escritura
del inglés pidgin. Por ende, en los grandes intercambios de riquezas
entre clanes, en lugar de usar las tradicionales tarjas para marcar sus
asignaciones de cerdos, los hombres comenzaron a confiar en los regis-
tros que sus hijos hacian de esas transacciones en libretas compradas
en las tiendas misionales.'® A partir de esa época (1956), algunos jove-
nes solteros visitaron la costa para trabajar contratados por dos afios
en las plantaciones europeas de copra y cacao, mientras otros se
enlistaron en la policia y en el ejército y fueron a entrenarse a los alma-
cenes costeros. Para los escolares, constituyé una importante tarea leer
las cartas de esos hombres a sus padres y mayores, y responderles. Por
gjemplo, un registro de cartas de y para un clan (aproximadamente 300
personas), realizado durante un periodo de muestra de seis semanas en
1960, revelo el siguiente patrén:

Casados Solteros
-~ ~ ™~
En puestos En el gjéreitec Obreros En escuelas
de patrulla (costa) {costa) (tierras altas)
(tierras altas)
A B C D E F Total
Esposa:
Cartas recibidas 2 — 2 -— — —
Cartas enviadas — — 1 — — — 1
“Padre” de linaje:
Cartas recibidas 1 — 1 — 1 1 4
Cartas enviadas — — 1 — 1 1 3
“Hermano” de linaje:
Cartas recibidas 1 1 — 1 — — 3
Cartas enviadas — 1 — 1 — — 2
Total;
Cartas recibidas 4 1 3 1 1 1 11
Cartas enviadas — 1 2 1 1 1 6
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He leido algunas de esas cartas y las he encontrado caracteristicas
de los enga en cuanto a su contenido, estilo y sentimiento; son prosaicas
y efectivas comunicaciones de informacién: relatan hechos, formulan
preguntas y ofrecen consejo.!!

No hay, pues, una confianza litiirgica en la Palabra como signo misti-
co, ni preocupacién por la manipulacién ritual de! equivoco y sobrena-
tural pas del tipo observado en los movimientos sincréticos y milenaristas
de Melanesia. Se trata mds bien del uso mundaneo de la escritura, de las
palabras como tales, para comunicar significados compartidos a través
del tiempo y el espacio; es coherente con el pragmatismo generalizado
de los montafieses de Nueva Guinea que, segiin varios observadores,
contribuye a distinguir a los pueblos de montafia de los pueblos
costeros.

v

Finalmente, debo sefialar que el mero contraste entre la presencia de
una vision pragmadtica del mundo en un pueblo y su ausencia en otro
pueblo no llega muy lejos en la explicaciéon de diferentes usos y actitu-
des respecto de la cultura escrita. Desafortunadamente, no sabemos lo
suficiente sobre la naturaleza de las sociedades nativas en cada regién
en el momento del contacto con los europeos, ni sobre el subsiguiente
curso de los acontecimientos, para poder dar cuenta de modo convin-
cente de las variaciones observadas en la actualidad. Afirmar simple-
mente, sin producir datos relevantes, que las cruciales diferencias de
factores ecolégicos, econémicos o politicos deben haber sido responsa-
bles de las distintas reacciones es apenas proclamar la propia confianza
en ese tipo de explicaciones.

Notas

1 Véase, por ejemplo, Lawrence (1954, 1965), Read (1958), Freeman (1959), Burridge
(1960).

2 Véase Berndt (1952), Inglis (1957}, Worsley (1957), Thrupp (1962), Jarvie (1963),
Valentine (1963) v Lanternari (1965).

3 Véanse comentarios generales y bibliografia en Lawrence y Meggitt (1965); también
en Hogbin (1958} ¥y Guiart (1962). Mis propias opiniones sobre las religiones de los
melanesios le deben mucho a las de Lawrence; agredezco su ensefianza.

4 Cf. Pos (1951), pag. 561, y Van der Kroef (1957), pag. 432, a propésito de los biak-
numfor del oeste de Nueva Guinea, guienes sostenian que una pégina perdida de la Bi-
blia mostraba que Cristo y su ancestral héroe Manarmakeri eran uno. Véase también, en
Lawrence (1965), pags. 858-90, un informe scbre creencias similares en la Nueva Guinea
Australiana.
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5 Cf. los ejemplos que proporciona Williams (1923, pag. 29, ¥ 1928, pdgs. 75-6) sobre
conductag similares en los papiies.

6 Cf. Read (1958), pdg. 283: los ngarawapun, “quienes concebian al Dios (cristiano)
como el proveedor de riquezas,... también decian que los misioneros no habian ‘abierto el
camine correcto’ hacia Dios. Para este pueblo, aprender a leer ¥ escribir en inglés era
vital. El saber libresce adquirfa las caracteristicas del conocimiento ritual...”

7 Cf Berndt (1952), Salisbury (1958) y Reay (1959).

B Meggitt, notas de campo inéditas sobre el distrito de las Tierras Altas Occidentales
en la Nueva Guinea australiana.

19952 Cf. Berndt (1952, pags. 58, 65, 143), Salisbury (1958, pag. 74) y Reay (1958, pag.

. 10 Read (1965, pag. 203) sefiala una situacién andloga entre los gahuku-gama de las
tierras altas orientales, donde los nativos esperaban que 61 hiciera registrog escritos de
las transacciones publicas importantes en caso de que los detalles fueran m4s tarde mo-
tive de disputa.

11 Para indicar este rasgo, cito una carta breve en pidgin que un asistente de hospital
envid al hijo de un hermano del padre de su clan natal:

Januari 12 Dia barata Tal, nan mi mekin liklik tok long yu. Bipor Kirisimas mi tok
10ng: dispela pauli. Em bihain mi ikam long Sari na mi no savi, sapos bihain mi ikam long
Sari orait mitupela iken tok. Na mi no ikam long Sari, orait mi inap salim pas. Bipor mi
tok pinis mi tok long dispela pauli mama, na yu tok ino laik. Na mi tinktink palanti. Mi
mekim gutpela tok long yu, na yu tasol tok ino laik. Na mi lusim. Na tok liklik, Em tasol.
Nem bilong mi Pirei. Mi stap long Mambisanda.

A continuacién, una traducecién del texto:

Querido hermano Tal, ahora voy a hablarte. Antes, en Navidad, hablé sobre este gallo.
Entonces (dije): no sé si mas tarde vendré a Sari pero, si visito Sari més tarde, los dos
podremos hablar. Sin embargo, si no vengo a Sari, entonces puedo enviarte una carta. En
ese momento hablé definitivamente acerca de (conservar) esta gallina, pero dijiste que no
estabas de acuerdo. (Eso) me molests. Hablé con cordura, pero t sélo dijiste que no esta-

bas fie ficuerdo, ¥ que disponias de eso (la gallina). Ahora explico. Eso es todo. Mi nombre
es Pirei. Vivo en Mambisanda.
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10

Los niveles de alfabetizacion en
la Inglaterra preindustrial

El estudio del doctor Schofield también aborda el tema de la cultura escrita
en el mundo moderno, en este caso, en la Inglaterra preindustrial. Su ensayo es
el resultado de una investigacién sobre la historia de la estructura social ingle-
ga llevada a cabo con Laslett y Wrigley, y analiza un problema que ha aparecido
varias veces en este libro: el de la medicién de la cultura escrita. ;Cuan
alfabetizada estaba (o estd) una sociedad determinada? En este sentido, etique-
tas tales como cultura escrita “difundida” o “restringida” son apenas suceddneos.

El estudio de Schofield intenta proponer una medida comparativa, pero tam-
bién comenta la naturaleza de la cultura escrita en Inglaterra, recorddndonos
cuan estrechamente vinculada estaba la difusién de sus técnicas con el
adoctrinamiento moral y religiose, y también la necesidad, mencionada por
Tambiah, de considerar la lectura y la eseritura como habilidades separadas;
en Inglaterra, como en otras sociedades preindustriales, la capacidad de leer
tenia prioridad.
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10

Los niveles de alfabetizacion en
la Inglaterra preindustrial

R.S8. Schofield

En historia, como en antropologia, la cultura escrita es una impor-
tante caracteristica diferenciadora entre individuos, grupos y culturas.’
La distincién que establecen los antropélogos entre los sistemas inte-
lectuales de sociedades con escritura y las dgrafas u orales tiene am-
plias consecuencias para el historiador de Inglaterra.

En las sociedades orales, la tradicién cultural se transmite casi por entero a
través de la comunicacién in praesentia; los cambios en su contenido estdn
acompanados por el proceso homeostatico del olvido o la transformacion de
aquellas partes de la tradicién que dejan de ser necesarias o relevantes. Las
sociedades con cultura eserita, en cambio, no pueden descartar, absorber ni
transmutar el pasado del mismo modo: sus miembros se enfrentan con ver-
siones permanentes del pasado y sus creencias. El pasado est4, pues, sepa-
rado del presente, y la indagacién histérica se torna posible, lo cual, a su vez,
alienta el escepticismo. Este no sdlo afecta el pasado legendario, sino tam-
bién las ideas recibidas acerca del universo como un todo [Goody y Watt
1963: 344; véase también mas arriba, pags. 75-6].

Tal vez sea demasiado facil para un historiador suponer que Inglate-
rra ha sido, desde la Edad Media, una sociedad con cultura escrita, sin
detenerse a pensar si no ha existido una segunda cultura, oral, desco-
nocida para la historia, pues ésta deriva de los registros escritos produ-
cidos por los letrados. Pero si asi fuera, se plantearian varias preguntas
interesantes desde el punto de vista histdrico. Si muchas de las activi-
dades registradas en la historia, por ejemplo en politica, religion y lite-
ratura, en las cuales el medio rormal de comunicacién es escrito, fue-
ron vividas por algunos sélo indirectamente, a través de la accién de
otros, entonces la proporcién de la poblacién que se encuentra en ese
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estado de dependencia, y la identidad e intereses de esos agentes inter-
mediarios, se tornan importantes para los historiadores. Del mismo
modo, un movimiento de grandes grupos sociales desde una forma oral
de comunicacién a una escrita afecta a un amplio espectro de estudios
histéricos.

Los historiadores de la literatura tal vez estén interesados, ante todo,
en el grado de difusién de las habilidades relacionadas con la escritura,
dado que tanto la naturaleza como el nimero del piiblico lector son rele-
vantes para gran parte de su trabajo. El interés que los historiadores
politicos tienen en la cultura escrita depende de la importancia que le
asignen a ésta en el desarrollo de la conciencia politica. Quienes creen
gue s6lo a través de la lectura la masa toma conciencia de los valores y
aspiraciones de la privilegiada minoria letrada vy, por ende, de su propia
privacion de poder, estardan claramente dispuestos a considerar que las
pruebas del cambio se hallan en 1a difusién social de la escritura.? Tam-
bién en la historia religiosa, la cultura escrita adquiere relevancia para
los historiadores que investigan la comunicacién de las ideas religiosas.
Mientras que en una sociedad iletrada, el clero determina la calidad y
difusion de las ideas religiosas, en una letrada, donde también hay un
acceso directo a esas ideas a través de la prensa, el problema es menos
simple: jqué es mas importante en la diseminacién de las ideas religio-
sas, el clero o los libros? jTuvieron las masas del siglo XVIII, por ejem-
plo, acceso directo al Nuevo Testamento, independientemente de lo que
el clero les transmitia, v si asi fue, extrajeron ideas sociales y revolucio-
narias de lo que leyeron? Finalmente, en el campo de la historia econé-
mica, la cultura escrita es considerada un factor relevante, aunque poco
analizado. En la actualidad, se la ve como una precondicién para el
desarrollo econémico, pero el historiador puede preguntarse si lo mis-
mo sucedia en la Inglaterra de fines del siglo XVIII.?

A pesar de su relevancia en distintos tipos de estudios histéricos, la
cultura escrita no aparece con frecuencia en el andlisis de los historia-
dores; cuando aparece, cierta vaguedad rodea su significado. Tal vague-
dad se impone a los historiadores por los acentecimientos de la historia.
Histéricamente, la situacién se ha complicado por el hecho de que, a
pesar de que Inglaterra no ha sido durante large tiempo una sociedad
totalmente letrada ni totalmente iletrada, al menos desde el siglo XVI,
la cultura escrita no estuvo confinada a una casta educada en una len-
gua extranjera, como sucede en varios de los paises en desarrollo de la
actualidad, y la existencia de la literatura verndcula hizo que toda la
poblacién fuera potencialmente participe de la cultura eserita por el
mero hecho de aprender a leer. En esta situacién, sélo se requiere que
uno o dos miembros de grupos iletrados que han aprendido a leer, les
lean en voz alta a sus amigos y vecinos, para tender un puente entre los
grupos totalmente analfabetos o alfabetizados dentro de la sociedad.
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Los datos historicos sobre este tipo de puentes son por fuerza anecdéticos,
de modo que resulta dificil decir con cuanta frecuencia se producian.
Tal vez sélo pueda afirmarse que los datos aparecen ligados a ocasiones
en las que el interés por un tema es particularmente intenso. Por ejem-
plo, en la época de la Reforma, cuando por primera vez la Biblia podia
leerse en las lenguas vernaculas, un testigo escribié: “... inmediatamen-
te después, varios hombres instruidos de la ciudad de Chelmsford...com-
praron e] Nuevo Testamento de Jesucristo, y los domingos leian en uno
de los extremos de la iglesia, y muchos se acercaban a ellos para oir su
lectura”. Por cierto, debe haber sido este tipo de puentes més que la
alfabetizacién universal, como a veces se postula, lo que urgié a Enri-
que VIII y sus ministros a limitar la lectura de la Biblia a las érdenes
sociales superiores (Nichols 1859: 349).* Numerosos ¢jemplos de lectura
publica se encuentran a principios del siglo XIX, cuando el interés se
centraba en las noticias y 1a politica méds que en la teologia. Los obreros
realizaban trabajo adicional para que un compafiero pudiera leerles
mientras ellos trabajaban; las tabernas contrataban lectores de noti-
cias profesionales (Webb 1955: 33-4). También en los hogares, 1a barre-
ra entre letrados e iletrades podia desaparecer: “Mi amigo instruido
haria conocer en su casa los acontecimientos de la semana leyendo en
voz alta el Reading Mercury” (Cranfield 1962: 188).

Por otro lado, probablemente habfa grupoes en la poblacién, como los
agricultores de algunas partes del pais, que estaban aislados por com-
pleto de todo contacto con la cultura escrita. Pero con seguridad existia
una gran area en la que los analfabetos participaban de manera efecti-
va en la cultura escrita. Por la dificultad para definir el grado de esta
participacién, los historiadores han evitado establecer toda dicotomia
entre secciones de la sociedad alfabetizadas y analfabetas, y han sido
cautelosos en su andlisis de la alfabetizacién en términos culturales.

Desgraciadamente, los historiadores han complicado el problema
debido a su imprecisién respecto del concepto de alfabetizacién. Esto ha
significado que el nivel de capacidad de lectura y escritura que se consi-
dera apropiado en cualquier contexto histdrico casi nunca se ha especi-
ficado de manera adecuada, Tal vez esto no deba sorprender, dado que
no es fécil decidir cudl es ese nivel. Por ejemplo, en un an4lisis del papel
de la cultura escrita en la historia politica, jes relevante la capacidad
de escribir, o es suficiente saber leer, y en ese caso, en qué medida?
;Basta con comprender una simple nota, o las obras de Locke? En cuan-
to a la historia econdmica, las dificultades son aun mayores. Por ejem-
plo, toda evaluacién de las relaciones entre cultura escrita e industria-
lizacién entrafa decisiones respecto de los niveles de alfabetizacién
necesarios para la introduccién de nuevas técnicas en agricultura y una
amplia variedad de industrias por una parte, y para reemplazar los
patrones tradicionales de consumo y generar un mercado masivo por la
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otra. Al menos para la revolucién industrial inglesa, esos niveles nece-
sarios de alfabetizacion parecen variar ampliamente en diferentes sec-
tores de la economia. El significado de cultura escrita cambia, pues,
segun el contexto, y es responsabilidad del historiador especificar el
nivel apropiado de habilidad para leer y escribir coherente con su com-
prensgion del contexto.

Laa vaguedad en el uso del concepto de cultura escrita en la historia
también ha provocado que la investigacion sobre el grado de alfabetiza-
cién se haya producido en un frente amplio, a veces mal definido. Esto
es mds marcado en el caso de estudios que presentan datos de tipo lite-
rario o anecddtico. En algunos comentarios contempordneos, se consi-
dera que el porcentaje de personas capaces de leer es un indicador de 1a
cultura escrita, sin examinar la representatividad de la observacién,
por ejemplo, el sexo, estatus y lugar de residencia de esas personas, o el
nivel de 1a capacidad de lectura en cuestion.’ Desgraciadamente, sélo se
dispone de datos sistemadticos del nivel de diferentes habilidades al-
canzadas en distintos tipos de comunidades desde comienzos del siglo
XIX, cuando se realizé una serie de encuestas educativas y morales de-
bido a una creciente preocupacion por los deletéreos efectos sociales y
morales de un sistema educativo imperfecto.®

Otra de las consecuencias de la tradicionalmente inespecifica nocién
de cultura escrita es la tendencia, entre los historiadores de la literatu-
ra y bibliégrafos, a suponer que la aparicién de nuevas formas de publi-
cacidn, o un aumento en el volumen de produccion de las formas exis-
tentes, se asociaba a un aumento en el nivel de alfabetizacién. El histo-
riador de la prensa en el siglo XVIII, por ejemplo, escribe que el gran
incremento en el nimero de periddicos provinciales entre 1700 y 1760
“desempefid un papel no desdefiable en el crecimiento de la cultura es-
crita, rasgo tan notorio del perfodo” (Cranfield 1962: vi). Desgraciada-
mente, dos dificultades impiden cualquier inferencia en cuanto a los
cambios en el nivel de alfabetizacién a partir de los cambios tanto en el
volumen como en la naturaleza de las producciones literarias. La pri-
mera es que no hay una relacién necesaria entre el volumen de produc-
ci6n y el tamario del pablice lector, dado que el namero de lectores por
copia no puede postularse como constante ni a través del tiempo, ni
entre publicaciones. La segunda es que los cambios en el volumen de
produccién pueden estar influidos por muchos factores, aparte de los
cambios en el nivel de alfabetizacién: innovaciones tecnolégicas, como
la imprenta en el siglo XV y la prensa a vapor a principios del siglo XIX;
cambios en el estatus legal, como la eliminacién, en la segunda mitad
del siglo XVII, de las restricciones sobre el nimero de editores y distri-
buidores y en las tiradas de las ediciones; finalmente, cambios en la
politica fiscal, por ejemplo, los diterentes valores de contribuciones im-
puestas a los periddicos en los siglos XVIII y XIX.
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El tercer enfoque general de la cultura escrita adoptado en 1a histo-
ria inglesa es el estudio de los servicios disponibles para la instruccién
formal. Si bien este enfoque tampoco proporciona estimaciones confiables
sobre ¢l nivel de habilidad para leer y escribir, constituye una parte
esencial de cualquier estudio sobre €] tema, dade que la estructura edu-
cativa determina ampliamente la naturaleza de las destrezas que pue-
den adquirirse y este es un elemento importantisimo en la interpreta-
cion de cualquier medicién directa de la cultura escrita que se adopte.
Por otra parte, es posible que la instruccién informal, impartida por
padres, parrocos o amigos, fuera tan importante como la estructura
educativa formal en la difusién elemental de la lectura y la escritura.’
Aunque en la actualidad no hay medios para evaluarla, esta posibilidad
es real, y debe tenerse en cuenta al leer el siguiente anslisis de la es-
tructura formal de la educacién,

Al menos desde la baja Edad Media, la educacién piblica estaba a
cargo de las escuelas de gramaitica, que ensefiaban a los alumnos a leer
y escribir el latin, ademas de la gramatica, que les permitia ser admiti-
dos en la universidad. El sistema era vocacional; estaba disefiado para
producir sacerdotes, aunque también producia burécratas. Ya hacia el
siglo XV, habia sido invadido por miembros de la alta burguesia que no
tenian intenciones de transformarse en sacerdotes, sino de adquirir la
suficiente habilidad en latin para ingresar, antes que a la universidad,
a los Inns of Court, el Colegio de Abogados de Londres, donde adquirie-
ron el conocimiento de derecho consuetudinario que les convenia para
el servicio publico ¥ la vida privada. A la alta burguesia le siguieron
otros grupos inferiores en la escala social, que también aprovecharon
las ventajas del sistema eclesidstico de educacién, pero lo abandonaron
en un nivel apropiado para sus necesidades. Estas solian ser minimas
y, durante el siglo XVI, existian numerosas escuelas “nimias” que ense-
fiaban lectura, y escritura una vez que se habia dominado el arte de
leer. A fines del siglo XVI, la lectura comenzé a ensefiarse en textos
ingleses antes que en latinos, pero la educacién superior seguia ligada a
las lenguas clasicas.

Este sistema puiblico de escuelas de gramatica para la educacién clési-
ca no sufrié cambios hasta bien entrado el siglo XIX. A partir del XVTI,
a las escuelas de gramatica se sumaron numerosas escuelas privadas,
que ensefiaban una amplia gama de temas; sin embargo, éstas eran
caras, y sus alumnos provenian casi exclusivamente de familias adine-
radas. La escasez de servicios educativos para los pobres hacia fines del
siglo XVII provocé cierta ansiedad en torno de las consecuencias socia-
les y morales de una ausencia de instruecién en los articules de la fe
cristiana. El remedio adoptado fueron las escuelas de caridad fundadas
por suscripcion. En ellas, se enfatizaba la ensefanza moral y religiosa;
los manuales de los maestros abordaban esa parte del programa con
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detalle, y prestaban poca atencion a la enseifianza de la lectura y la
escritura. En las escuelas “nimias”, la escritura se ensefiaba sdlo a quie-
nes podian leer “aceptablemente bien”, y los nimeros se ensefiaban sélo
después que se habia dominado el arte de escribir. Desde la década de
1780, se fundaron las escuelas dominicales para aumentar las oportu-
nidades de educacién moral de los pobres. En ¢llas, se acentuaba aun
m4s la instruccién moral y religiosa, y apenas se ensefaba a leer. A
principios del siglo XIX, los servicios educativos se expandieron enor-
memente gracias a la creacién de muchas escuelas por parte de las dos
sociedades rivales que usaban el sistema monitorial: la Nacional, y la
Britdnica y Extranjera. También en este caso, el programa era elemen-
tal. En las escuelas Britdnicas y Extranjeras, sélo se impartian conoci-
mientos rudimentarios de eseritura, lectura y cdlculo, en tanto que en
las escuelas Nacionales, que se fundaron sobre todo como reaccién a los
efectos potencialmente sediciosos y moralmente nocivos de la educa-
cién atea, se mantuvo la educacién moral y religiosa.

En las escuelas monitoriales, se aplicaba la misma jerarquia de ha-
bilidades: se ensefiaba primero a leer, luego a escribir y, por tltimo, a
calcular. En el siglo XIX, las escuelas estaban vinculadas con las insti-
tuciones; existian escuelas de orfanatos y escuelas industriales. Los
empleadores debian permitir que los nifios asistieran a ellas, pero la
falta de voluntad tanto de unos como de otros tornaba irregular la asis-
tencia. Es probable que, tanto las escuelas industriales como las escue-
las de orfanatos apenas impartieran una instruccién imperfecta en
lectura.

Siempre existieron las escuelas de damas, muchas de las cuales tu-
vieron corta vida. Estas escuelas solian proporcionar instruccién ele-
mental, pero a menudo, y sobre todo en las ciudades, apenas se diferen-
ciaban de guarderias.®

En este grupo de instituciones educativas, deben destacarse dos ca-
racteristicas principales. La primera es que la instruccién en las distin-
tas habilidades estaba organizada de modo que se ensefiara primero la
lectura, luego la escritura y, por tltimo, 1a aritmética. Teniendo en cuenta
la extensién variable de tiempo que los nifios pasaban en la escuelay la
irregularidad de su asistencia, la capacidad de leer tal vez estuviera
mucho mas difundida que la de escribir. Por ejemplo, el maestro a cargo
de 1a Borough Road School de Londres, escuela modelo del sistema de
Lancashire, més tarde llamado Britdnico y Extranjero, reconocia que
tomaba doce meses ensefiar a un nifio a leer, y entre tres y cuatro afios
ensefiarle a escribir bien, junto con algunos rudimentos de aritmética.
La duracién promedio de asistencia a esta escuela, que estaba por enci-
ma del promedio general, era de trece meses, suficiente para aprender
a leer, pero no para escribir bien.?

El segundo rasgo comiin a todas las escuelas, dejando de lado las
dominicales y algunas de las institucionales, era que debia pagarse una
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matricula, que oscilaba desde una modesta cantidad para las escuelas
de caridad, hasta los elevados costos de las academias privadas. A pe-
sar del gran nimero de escuelas gratuitas, habia pocos lugares verda-
deramente gratuitos disponibles. Por ello, como lo muestra un informe
sobre educacién llevado a cabo en Westminster en 1837-8 por la Socie-
dad Estadistica de Londres, el tiempo que un nifio permanecia en la
escuela dependia de la situacién econémica de sus padres. Los factores
econémicos también afectaban la regularidad de la asistencia, pues el
nifio desertaba cuando se le ofrecia un empleo, o cuando el ingreso de
sus padres era tan reducido que impedia el pago de la matricula, El
mismo informe de Westminster muestra que sé6lo un tercio de los nifios
inscriptos en una escuela asistian a ella. Por esta razon, las cifras de
inscripeién, cuando existen, no sélo dan una estimacién optimista de la
instruccién recibida, sino que también enmascaran importantes dife-
rencias sociales en cuanto a la asistencia escolar.

En la medida en que el nivel de cultura escrita estaba determinado
por la educacién formal, es probable que variara entre diferentes gru-
pos sociales y econémicos y, por ende, también entre diferentes tipos de
comunidades y regiones. No es esta una posibilidad desconocida para el
historiador, pues la mayor parte de los anilisis histéricos giran menos
en torno del nivel global de alfabetizacién que del nivel de ciertos gru-
pos y, sobre todo, de las diferencias entre ellos. El historiador econémi-
co, por ejemplo, puede interesarse en saber si el nivel general de alfabe-
tizacién aumenté durante la industrializacién, pero considerara que es
mas reveladora la informacién sobre las diferencias entre grupos ocu-
pacionales y, especialmente, entre las comunidades que vivieron la in-
dustrializacién y las que no la vivieron. El historiador entonces no sélo
requiere una medicién de la cultura escrita, también necesita poder
formular juicios comparativos.

En el pasado, los enfoques tradicionales de 1a cultura escrita, a pesar
de haber proporcionade datos generales indispensables sobre el contex-
to educacional y cultural en su totalidad, no lograron darles a los histo-
riadores la informacién adecuada sobre los numerosos niveles de habi-
lidades relacionadas con la escritura. Tampoco lograron aportar datos
que permitieran formular juicios comparatives. Dado que son numero-
s0s los niveles de alfabetizacién relevantes para el estudio historico, y
que los datos utiles para un historiador pueden no serlo para otros,
parece preferible como estrategia para una investigacion mas detenida,
intentar establecer juicios comparativos entre personas, grupos socia-
les y econdémicos, regiones y periodos histéricos,

De esto se desprende que el nivel real de alfabetizacién que se mide
sea relativamente poco importante cuando se lo compara con la perti-
nencia de ese nivel como medicién comparativa. Si pudiera encontrarse
esa medicién, las comparaciones histéricas entre grados de alfabetiza-
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cion se tornarian posibles. Estas comparaciones sélo serdan vdlidas para
¢l nivel de habilidades que se esta midiendo, y este nivel puede no co-
rresponder con los requerimientos del historiador individual, pero al
menos existird un corpus aceptado de datos comparativos con el cual el
historiador individual podra relacionar sus necesidades, en lugar de
tener que hacerlo, como sucede en el presente, con un discutible corpus
de datos inutiles.

Para que la comparacién histérica sea posible, toda medida de la di-
fusién de las habilidades relacionadas con la escritura que se adopte,
debe cumplir con dos condiciones. En primer lugar, debe ser aplicable
en todo el pais a personas de un amplio rango de edades y condiciones
econdmicas y sociales, sobre un largo periodo de tiempo. En segundo
lugar, también debe ser estandar como medida de una persona a otra,
de un grupo a otro, de una regién a otra, y de un periodo histdrico a otro.

Estas condiciones son rigurosas y eliminan casi todo corpus de datos
histéricos, incluyendo los informes de las Sociedades Estadisticas. Sélo
se dispone de estos informes, que superan a otros datos en todos los
aspectos, para un corto periodo, a principios dej siglo XIX. Pero aun
cuando se dispusiera de datos similares para épocas anteriores, vale la
pena seflalar que, como sucede con los informes de la Sociedad Estadis-
tica, esos datos estarian basados en respuestas a preguntas, mds que
en pruebas directas de las habilidades de lectura y eseritura. También
en las modernas investigaciones en esta drea, las cifras son mediciones
de las opiniones de la gente respecto de sus propias habilidades, expre-
sadas a desconocidos, y no la prueba directa de la existencia de esas
habilidades.' El riesgo de error en esos casos, en especial cuando el
estatus interviene en la posesién de destrezas relacionadas con la escri-
tura, no necesita enfatizarse. Una medida de la alfabetizacién deberia
ser, pues, no sdlo universal y estdndar, sino también directa.

Existe una prueba que satisface casi todas las exigencias de medida
universal, estdndar y directa: la habilidad para firmar. Las colecciones
informales de firmas no pueden utilizarse con estos fines, pero existie-
ron ocasiones en el pasado en que grandes nimeros, o clases enteras de
personas debian atestar su aprobacién de un documento escribiendo
sus nombres, si podian hacerlo, o con una marca en su defecto,

Estas podrian ser situaciones, andlogas a los censos, en las que vir-
tualmente todo el mundo debia dar testimonio de su aprobacién de un
documento. Las dos ocasiones en que esto sucedié en la Inglaterra
preindustrial fueron el Juramento de Protesta de 1642, que tenian que
prestar todos los hombres mayores de 18 afios, comprometiéndose a
“mantener y defender la verdadera Religién Reformada expresada en
la Doctrina de la Iglesia de Inglaterra contra todo papismeo e innovacién
papista”, y el Juramento de Prueba de 1723, en el que se prometia fide-
lidad a Jorge 1 v e renunciaba a la jurisdiccién del Papa, y que debian
prestar todos los mayores de 18 afios.”!
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Otra fuente documental estuvo prixima a lograr la universalidad de
las mencionadas, por producirse en una ocasién que casi todos experi-
mentan alguna vez en su vida. Se trata del registro anglicano de matri-
monio que, desde 1754, contiene la entrada de todos los matrimonios,
excepto los de judios, cudqueros y miembros de la familia real.’? Un acta
del Parlamento de 1753 habia acordado validez —con las excepciones
sefialadas— sélo a los casamientos anotados en los registros anglicanos
¥ firmados por las partes y dos testigos.* En 1837, otras confesiones
obtuvieron la licencia para registrar matrimonios, y comenzé asi un
sistema de registro estatal (6 y 7, Guillermo IV, ¢, 88). Sin embargo,
todos los registros debian estar certificados ante el Archivo General,
que los verificaba y publicaba en su Annual Eeport {1839 et seq.).

Diversas fuentes histéricas se refieren a otras ocasiones en que las
firmas y marcas se registraban sistemdticamente, pero ninguna de ellas
aleanza la casi universalidad de los registros de matrimonio, Cuando
solo se registran las firmas y marcas de una parte de la poblacién, la
prueba tiene valor Gnicamente cuando proporciona suficiente informa-
cién sobre quién ha sido incluido y quien excluido, de modo de poder
especificar cabalmente esa porcién de poblacién registrada. Las presen-
taciones de jurados en las cortes sefioriales, por ejemplo, registran las
firmas y marcas de los jurados, pero no especifican su edad ni condicién
social. Las investigaciones han revelado que los jurados eran, por lo
general, habitantes acomodados, pero el conocimiento de la proporcién
de “habitantes acomodados” capaces de firmar es demasiado inespecifico
para que los historiadores lo consideren relevante. Las tres mejores fuen-
tes de este tipo, testamentos, alegatos y pagos para licencias de matri-
monio, asi como la deposicion de testigos en los tribunales eclesidsticos,
aunque casi no registran firmas o marcas de miembros de las clases
inferiores, proveen sin embargo datos valiosos, pues describen meticu-
losamente nombre, edad, sexo, ocupacién, situacién civil y lugar de re-
sidencia de quienes firman o dejan sus marcas. Si bien estas fuentes no
pueden dar una estimacién global del porcentaje de la poblacién capaz
de firmar, pueden proveer una estimacién hastante buena de los por-
centajes de individuos capaces de firmar en los grupos registrados, y
estos grupos se especifican de tal modo —por ejemplo, por ocupacion—
que adquieren relevancia para los historiadores.

Existe, pues, una variedad de fuentes capaces de proporcionar una
estimacidén razonable de la proporcién de personas capaces de firmar en
el pasado, pero su uso presenta ciertos inconvenientes. Los decumentos
de tipo censal, como el Juramento de Protesta de 1642 y el Juramento
de Prueba de 1723, adolecen ambos de una imperfecta distribucién geo-
grafica y de un severo subregistro de mujeres.'* La conservacion de fuen-
tes que registran parte de la poblacién, tales como testamentos, alega-
tos y pagos para licencias de matrimonio, y las declaraciones de testigos
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en los tribunales eclegidsticos también es desigual, no sélo geogra-
ficamente, sino también a lo largo del tiempo. Los registros matrimo-
niales, aunque comprenden una serie casi perfecta, presentan otras
desventajas. En primer lugar, se inician apenas en 1754. En segundo
lugar, sélo se refieren a la poblacion de contrayentes. Proveeran, pues,
una mala estimacién de la habilidad para firmar si ésta estuviera de
algiin modo correlacionada con la propensién al matrimonio, aungue el
control sobre esta posibilidad es factible a partir de otras fuentes que
registran firmas y marcas tanto de casados como de solteros. En tercer
lugar, las firmas se registran cuando los individuos contraen matrimo-
nio, proporcionando asi cifras altamente concentradas en el grupo etario
de 20 a 29 afnos.'” Esto puede constituir una ventaja para algunos histo-
riadores, pero otros pueden aspirar a una estimacion basada en un ran-
go de edades mads amplio. En teoria, puede construirse una estimacién
general para un afio determinado combinando las cifras de generacio-
nes previas en las proporciones apropiadas, pero es posible que el nivel
de habilidad para firmar entre las edades de 20 y 29 afios represente
una declinacién respecto del momento de abandono de la escuela, y que
se produzea un mayor deterioro a medida que avanza la edad. También
en este caso, puede disponerse de un control a partir de otras fuentes,
en las que se consignen la edad de los signatarios.

Inconvenientes de otro tipo afectan el uso de los registros matrimo-
niales, sobre todo porque éstos no representan adecuadamente la habi-
lidad de los contrayentes para firmar sus nombres: la solemnidad de la
ocasién pudo haber inducido a los mas timidos a hacer una marca cuan-
do en una situacién comin habrian podidoe escribir sus nombres. Al eva-
luar esta hipétesis, debe recordarse que proviene sobre todo de los cléri-
gos del siglo XIX, quienes intentaban desacreditar las acusaciones de
ineficiencia en la educacién elemental privada y a cargo de la iglesia.
Estas acusaciones provenian principalmente de los defensores del sis-
tema de educacién estatal, quienes utilizaban la proporcién de marcas
en los registros matrimoniales como argumento en favor de su posi-
cién.'® Respecto de esta controversia sobre la educacién, un miembro de
la Sociedad Estadistica de Londres estimé que los clérigos que objeta-
ban el usc de los registros matrimoniales como prueba sostenian que
entre el 10 y el 25 % de quienes habian hecho marcas habrian podido
firmar con sus nombres si se los hubiera alentado a hacerlo. Este fun-
cionario no hallé pruebas de diferencias regionales al respecto, y llegé a
la conclusion de que sélo en las multitudinarias iglesias urbanas, donde
los casamientos se celebraban con prisa, la proporcién de individuos
capaces de firmar que no lo habian hecho era mds alta que en otros
lugares (Sargant 1867: 80-137). Estas estimaciones provienen de par-
tes interesadas en desacreditar las cifras basadas en los registros ma-
trimoniales, y por esta razon no deben aceptarse literalmente. Si es
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cierto que se presionaba a los hombres ¥ mujeres que podian firmar
para que hicleran marcas, esto seria evidente en los registros: esas
marcas corresponderian a manos acostumbradas a sostener la pluma.
El examen de varios miles de marcas sugiere que la proporcién de ma-
nos diestras se acerca al 16 2 %, mas que al 10 %, porcentaje pretendido
por &l clero en el siglo XIX. Otra objecién para el uso de los registros
matrimoniales ha sido que la esposa que podia firmar preferia hacer
una marca como signo de delicadeza respecto de su esposo, en el caso de
que éste fuera analfabeto.’” También en este caso, seria esperable una
razonable proporeién de marcas diestras entre las contrayentes; sin
embargo, el niimero de marcas diestras de esposas cuyos cényuges hi-
cieron marcas es muy bajo, y tal vez no superior al nimero de mujeres
que intentaron hacer torpes firmas aun cuando sus esposos se conten-
taron con hacer una marca. Si bien es indudable que algunos de los
hombres 0o mujeres que podian firmar sélo hicieron una marca en el
registro matrimeonial, los datos empiricos sugieren que es muy probable
que este factor s6lo tenga un efecto marginal en las cifras basadas en
los registros matrimoniales.’

Los documentos de tipo censal de 1642 y 1723, los registros matrimo-
niales desde 1754, y los testamentos, acusaciones y licencias de matri-
monio, ¥ las declaraciones de testigos en los tribunales eclesidsticos,
tanto antes como después de esa fecha, deben proporcionar una medida
directa de un nivel de habilidad bajo condiciones estdndar en un amplio
rango de personas y grupos, y durante un largo periodo de tiempo. La
cantidad de datos disponibles es tan abrumadora que el muestreo es el
linico método posible de andlisis. Los registros matrimoniales cubren
85 afios para alrededor de 10.500 parroquias.’ El muestreo por indivi-
duo esta fuera de consideracién, de modo que se tomé una muestra
aleatoria de alrededor de 300 parroquias. Inesperadas variaciones re-
gionales en la habilidad para firmar, manifiestas en las cifras del Archi-
vo General, y algunas diferencias interesantes entre parroquias ya ana-
lizadas, sugirieron diversas hipétesis para explicar los datos correspon-
dientes a fines del siglo XVIII y principios del XIX; es de esperar que la
muestra aleatoria proporcione datos suficientes para poder corroborar
estas hipétesis.

La cantidad de pruebas disponibles en los corpus de testamentos,
alegatos y pagos para licencias matrimoniales, y declaraciones es aun
més desalentadora. En este caso, el muestreo puede ser individual, pero
la desigual distribucién geografica y temporal, junto con el hecho de
que estas fuentes se refieren a un corte socialmente no representativo
de la poblacién, restringen tanto el valor descriptivo como analitico de
los datos suministrados. Sin embargo, se cree que podrian rendir esti-
maciones razonables de la habilidad para firmar en numerosos grupos
sociales y econémicos en diversas regiones, lo cual, en conjuncién con
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los registros matrimoniales para el iltimo periodo y los dos documentos
de indole censal para el periodo previo, puede proporcionar una medida
estdndar de un nivel de alfabetizacién que permita comparaciones so-
bre un amplio rango de personas y grupos en un largo periodo de
tiempo.

Para algunos historiadores, esto seria en si mismo valioso, pero mu-
chos se interesaran en otros niveles de alfabetizacién, por ejemplo, el
namero e identidad de personas que podian leer a John Locke, el Nuevo
Testamento, un libelo politico o un anuncio, o cudntos podian escribir
un diario, un calculo o un panfleto politico. Es muy dificil relacionar
habilidades en diferentes niveles de alfabetizacién, pero una compara-
cién de los datos provenientes de las encuestas llevadas a cabe por las
sociedades estadisticas a principios del siglo XIX con las cifras publica-
das por el Archivo General da una idea general de la relacién entre
habilidad para firmar por una parte, y habilidad para leer y escribir por
la otra (ver n. 6 y pags. 347-8). Este dato es particularmente dificil de
interpretar, porque los estandares de habilidad para leer y escribir me-
didos en las encuestas no suelen estar especificados con el suficiente
detalle. Sin embargo, de ellas surgiria que afirmaban ser capaces de
escribir menos personas que aquellas que podian firmar. Por otra parte,
aproximadamente la mitad de los que podian firmar aseguraban poder
leer. Ahora bien, en la mayoria de esas encuestas, la capacidad de leer
tomada como estdndar estaba en un nivel muy bajo, apenas superior al
deletreo de palabras. Si se apunta a un minimo estdndar de lectura,
entonces la medida basada en la capacidad de firmar sera muy baja, y
necesitara ser incrementada en casi un 50 %. Pero si se apunta a la
lectura fluida, los datos de las encuestas pareceran corroborar la opi-
nién de los inspectores educativos de la época: si la habilidad para fir-
mar es grosso modo equivalente a ser capaz de leer con fluidez, enton-
ces una medida de la primera proporcionard una buena indicacién de lo
segundo.?®

Para los comienzos del siglo XIX, pues, una medida basada en la
capacidad de firmar probablemente sobreestime el niimero de personas
capaces de escribir, subestime el nimero capaz de leer en un nivel ele-
mental, y dé una aceptable indicacién del nimero capaz de leer eon
fluidez. Este resultado es comparable con el que se conoce de la estruc-
tura de la educacién, dado que la organizacién del curriculum que hacia
anteceder la lectura a la escritura, junto con la naturaleza intermitente
de la asistencia a la escuela, habrian asegurado que un gran nimero de
nifios abandonaran las escuela habiendo adquirido alguna habilidad
para leer, pero muy poca o ninguna para escribir. Aunque no hay cifras
de encuestas comparables para el periodo anterior al siglo XIX, la es-
tructura de la educacién era esencialmente la misma al menos a partir
del siglo XVI, y es entonces problable que las relaciones entre habilidad
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para firmar, leer y escribir fueran las mismas en el transcurso de ese
periodo. Esta disparidad entre lectura y escritura tiende a desaparecer
en condiciones de educacién universal obligatoria, y cuando hay tan
poca educacién disponible que ésta es adquirida sélo por aquellos que
permanecen hasta el final del curso. En ambas condiciones extremas,
la medida de la capacidad de firmar da una indicacién més acertada de
1a habilidad de leer y escribir que en la situacién intermedia que preva-
lecia en Inglaterra entre los siglos XVI y mediados del XIX.

Cabe egperar que un analisis ulterior del material proveniente de
encuestas de principios del siglo XIX, junto con una investigacién en los
curricula escolares, permitira explicar mas acabadamente la relacién
entre la habilidad para firmar y otras destrezas relacionadas con las
escritura. Aun cuando esto sea poco explicativo, el historiador habra
adquirido, por lo menos, un aceptado corpus de datos coherentes que le
permitird emitir juicios comparativos respecto de un nivel de alfabeti-
zacién, En el contexto de algunas cuesticnes histéricas, en especial aque-
llas de naturaleza social o cultural general, las dificultades de interpre-
tacion pueden pesar mas que el valor de una medida estandar de la
alfabetizacién. Pero hay muchos campos de indagacién histérica en los
que la posibilidad de establecer juicios comparativos sera bien recibida,
luego de la paralisis que los desacuerdos semdnticos han infligido al
estudio de la cultura escrita en la Inglaterra preindustrial.

Notas

1 Agradezco a P. Laslett y E.A. Wrigley sus comentarios sobre los primeros borradores
de este capitulo.

2 Véase un ejemplo de visiones conflictivas sobre este tema en P. Laslett, The World
We Have Lost (Londres, 1965); pags. 194-5: K.W. Deutsch, “Social Mobilization and Political
Development”, American Political Science Review, LV, N® 3 (1961), pags. 493—514, y C.
Hill, History and Theory, VI, N°1 (1967), pdg. 124.

3 La necesidad de la cultura escrita como precondicién para el crecimiento econémico
es un tema recurrente en muchag publicaciones de la UNESCO. Las correlaciones entre
medidas de industrializacion y de alfabetizacion, tanto en ¢l pasado como en el presente,
se establecen en UNESCO, World illiteracy et mid-century (Paris, 1957), pags. 177-89.
Estas medidas son muy generales ¥ no echan luz sobre la cuestién de por qué la cultura
escrita deberia considerarse esencial para el crecimiento econémico.

4 34 & 35 Enrique VIII c. 1, sigs. 10-13 prohibia a todas las mujeres (salvo a las de
buena familia y de la nobleza), ademés de a los artesanos, labriegos, obreros y servidores
por debajo del rango de pequenos propietarios, leer la Biblia en inglés tanto en privado
como a ofros. Todos los demds podian leerla en privado, y los hombres de buena familia o
nobles podian leerla en voz alta en sus hogares. Segiin s. 8, ni siquiera en la iglesia podia
ser leida en voz alta en inglés sin el permiso real o episcopal.

5 Tal vez la observacién més citada de este tipo eg la de Tomds Moro respecto del sigle
XVI: “mucho més de cuatro partes del total [del pueblo] divididos por diez nunca pudieron
leer en inglés” [Wm. Rastell, compédg., The English Works of Sir Thomas More (Londres,
1557), pag. 850].
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6 Se encuentran principalmente en €l Journal of the Statistical Society of London y
entre los Parliamentary Papers. La mejor guia para este material y para toda la cuestién
de la cultura escrita a comienzos del siglo XIX es R.K. Webb, “Working Class Readers in
Early Victorian England”, English Historical Review, LXV (1950), pags. 333-51, y el pri-
mer capitulo de The British Working Class Reader, 1790-15848 (Londres, 1955),

7 Pueden encontrarse datos sobre la educacién informal fuera de la familia en los
registros de inspeccién eclesidsticos.

8 Hay una extensa bibliografia sobre la historia de la educacién. Las siguientes obras
son particularmente utiles: J. Simon, Education and Society in Tudor England (Cambridge,
1966);, W.A L. Vincent, The State and School Education 1640-1660 (Londres, 1950); M.G.
Jones, The Charity School Movement (Cambridge, 1935); R. Webb, British Working Class
Reader {Londres, 1955); R. Altick, English Common Reader (Chicago 1963). Este dltimo
libro da el mejor resumen sobre el enfoque tradicional de la cultura escrita en la historia
inglesa, si se evita el andlisis de los errores. También puede encontrarse material valioso
sobre principios del siglo XTX en el Journal of the Statistical Society of London y en los
Parliamentary Papers.

9 R.K. Webb, The British Working Class Reader (Londres, 1955), pag. 17.

10. La mayoria de las mediciones publicadas por la UNESCO se basan en las respues-
tas a preguntas. Las técnicag de medicién se analizan en UNESCO, Progress of literacy in
various countries (Parfs, 1958), y World illiteracy at mid-century (Paris, 1957).

11 El Juramento de Protesta fue impuesto por una orden de ambas cdmarag del Parla-
mento. Las estadisticas estdan en la Oficina de Registros de la Cdmara de los Lores. Las
cifras para varies condados han sido publicadas: Surrey Archaeological Collections, LIX
(1962), pags. 35-68, 97-104, El Juramento de Prueba de 1723 fue impuesto por las actas
del Parlamento 1 Jorge I ¢. 13 ¥ 19 Jorge I c. 24. Las estadisticas se encuentran en los
registros de Sesiones Trimestrales de las Oficinas del Registro Civil.

12 Una idea aproximada del porcentaje de la poblacién que nunca contrajo matrimo-
nio, escapando asf a la observacidn en los registros matrimoniales puede obtenerse en la
proporcién de solteros en el grupo etario de 50-54 afios. En 1851, el 11 % de log hombres y
el 12 % de las mujeres eran solteros en ese grupo. Estas cifras no representan exactamen-
te el porcentaje de hombres y mujeres que nunca contrajeron matrimonio porque, aunque
mas del 99 % de todas las primeras nupcias se produjeron antes de que los contrayentes
alcanzaran los 50 afios de edad, probablemente no era éste el caso en ese periodo en el que
la mortalidad de solteros menores de 50 era igual a la de los casados (“1851 Census of
England and Wales”, Parliamentary Papers (1852-3), LXXXVIII, pt. 1, pdg. ccj; Archivo
General de Inglaterra y Gales, Annual Repori of Births, Deaths and Marriages (1851-2),
pag. viij).

13 26 Jorge II ¢. 33, generalmente conocida como el Acta de Matrimonio de Lord
Hardwicke.

14 No se les exigié a las mujeres prestar el Juramento de 1642, pero si el de 1723,
aungue log nimeros registrados son deficientes.

15 En 1851, el primer aiio para el que existe informacién suficiente, el 73 % de los
esposos y el 70 % de las esposas tenian entre 20 y 29 afios de edad. Otro problema reside
en el doble contec de ulteriores matrimonios de viudas y viudos, sobre todo porque el
riesgo de viudez y la propensién a las segundas nupcias demostraron depender de la clase
social. En 1851, 14 % de los esposos ¥ 9 % de las esposas era viudes y viudas, respectiva-
mente (Archivo General de Inglaterra v Gales, Annual Report of Births, Deaths and
Marriages (1851-2), pag. viij).

16 El Archivo General de Inglaterra y Gales usaba su Annual Report para hacer cam-
pafia a favor de la educacién sobre la base de las cifras suministradas por su propio de-
partamento. Los articulos sobre educacién que utilizaron el registro matrimonial del Ar-
chivo General aparecen con profusién en el Journal of the Statistical Society of London.

17 Baker, al analizar los registros de algunas parroquias en el East Riding de Yorkshire,
encontré una anciana que afirmé que la novia estaba demasiado “agobiada” para poder
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firmar (W.P. Baker, “Parish Registers and Illiteracy in East Yorkshire”, East Yorkshire
Local History Society, N° 13 (1961}, pag. 7).

18 El superintendente del Archivo de Cornualles aporté, en 1903, otra variante del
argumento de la “marca simulada”: no era “infrecuente” para todas las partes que firma-
ban en el matrimonio, incluyendo testigos, simular analfabetismo para evitar la turba-
¢ién de un esposo o esposa analfabetos (Notes and Queries, 9° serie, XI (1903), pag. 294).
Es dificil saber c6mo evaluar esta hipotesis, porque las mareas son escasas en los regis-
tros actuales; sélo un 2 % de hombres y mujeres es incapaz de firmar.

19 Los registros matrimoniales siguen registrande firmas y marcas después de 1838-
9, pero a partir de esa fecha, son cotejadas por el Archivo General, y publicadas en su
Annual Report.

20 J. Fletcher, “Moral and Educational Statistics of England & Wales”, Journal of the
Statistical Society of London, X, pag. 212.

356

Bibliografia

NOTA: Todas las referencias JASAR son copias de manuscritos de la Coleccidn
Arabe, Instituto de Estudios Africanos, Universidad de Ghana,

‘Abd al-Rahman al-Sa‘di. Ta'rikh al-Sudan (comp. y trad. francesa, O. Houdas).
1900, Paris.

Ahrens, W. (1917). Studien iber die “magischen Quadrate” der Araber, Der Is-
lam, VII.

Aiyappan, A. (1945). Iravas and Culture Change. Madras.

Allman, G.J. (1911). Pythagoras, art. Encyel. Brif. 112 ed. Nueva York.

Altick, R. (1963). English Common Reader. Chicago.

Ames, M.M. (1963-4). Magical-animism and Buddhism: a structural analysis of
the Sinhalese religious system, en Aspects of Religion in South Asia (comp.
E.B. Harper), J. Asian Stud. XXIII.

Anderson, J.N.D. (1954). Islamic Low in Africa. Londres,

(1955). Tropical Africa: Infiltration, Expanding Horizons, en Unity and Variety
in Muslim Civilization (comp. G.E. von Grunebaum). Chicago.

Andrezejewski, B.W. y Lewis, I.M. (1964). Somali Poetry. Oxford.

Andén. (1960). Madagasikara. Regards vers le passé (Etudes Malgaches. Hors
serié). Tananarivo: Universidad de Madagascar.

Al-asma al-‘ulama’ Zagha. Fonds Curtin, IFAN, Dakar, N> 3, 23, 26.

Trabajo sin titulo sobre los Diakhanke. Fonds Curtin, Dakar, N 1, 27, 29.

Apfel, H.V. (1938). Homeric Criticism in the Fourth Century B.C. Transactions
of the Amer. Philological Assoc. CXIX.

Arif, A F. y Hakima, A M. (1965). Descriptive Catalogue of Arabic Manuscripts
en Nigeria, Londres.

Asante, D. (1880-1). A new route to the upper Niger (comp. Beck) en
Geographische Gessellschaft zu Bern, I11.

Ayyar, Krishna K.V. (1938). The Book of Duarte Barbose, and The Voyage of
Pyrard de Laval, en The Zamorins of Calicut. Cambridge (Hakluyt Society).

Baker, W.P. (1961). Parish Registers and Illiteracy in East Yorkshire, East York-
shire Local History Society, X1I1.

Barnes, J.A. (1947). The Collection of Genealogies, Rhodes-Livingstone Jour-
nal: Human Problems in British Central Africa, V.

Bartlett, F.C. (1923). Psychology and Primitive Culture. Cambridge.

————(1932). Remembering. Cambridge.

Basham, A L. (1954). The Wonder that was India. Londres y Nueva York.

357



Bastian, A, (1860). Der Mensch in der Geschichte. Leipzig.

Ibn Battuta. Voyages (comp. y trad. francesa, C. Defremery y B.R. Sanguinetti
1922). 4 vols. Paris, [A través del Islam. Madrid, Alianza, 1993.]

Becker, C.H. (1911). Materialien zur Kenntnis des Islam in Deutsch-Ostafrika,
Der Islam, 11,

Bérenger-Féraud, L. J.-B. (1879). Les Peuplades de la Sénégambie. Paris.

Berndt, R.M. (1952-3). A Cargo Movement in the Eastern Central Highlands of
New Guinea, Oceania, XXIII.

Bernus, E. (1960). Kong et sa Région, en Etudes Eburnéennes, VILI.

Berreman, G.D. (1963-4). Brahmins and Shamans in Pahari religion, en As-
pects of Religion in South Asia (comp. E.B. Harper), J. Asian Stud. XXIIL

Berthier, H. (1953). De l'usage de l'arabico-malgache en Imerina au début du
XIXe siecle: le cahier de Roedama I Tananarivo: Académie malgache (Mémoires
16).

Binger, L.G. (1892). Du Niger au Golfe de Guinée. 2 vols., Paris.

Bishop, J.L. (1955-6). Some limitations of Chinese fiction, Far Eastern Quart.
XV.

Bivar, A.D.H. y Hiskett, M. (1962). The Arabic Literature of Nigeria to 1804: A
Provisional Account, Bull. S.0.A.S. XXV.

Blanchard et al. (1958). Thailand, its People, its Society, its Culture. HRAF Press,
New Haven.

Blau, L. {1901). Amulet, The Jewish Encyclopaedia (comp. I. Singer), [. Nueva
York.

Bloch, M.E.F. (1867). The significance of tombs and ancestral villages for rural
Merina social organisation, tesis doctoral, Cambridge.

Bluck, R.8. (1949). Plato’s Life and Thought. Londres.

Boas, F. (1904). The Folklore of the Eskimo, J. Amer: Folklore, LXIV.

Bohannan, L. (1952). A Genealogical Charter, Africa, XXII.

Bowdich, T.E. (1819). Mission from Cape Coast Castle to Ashantee. Londres.

Boyer, G. (1953). Un Peuple de l'ouest soudanais: les Diawara. Dakar.

Braimah, J.A. y Goody, J. (1967). Salaga: the Struggle for Power. Londres.

Brocklemann, C. (1943-9). Geschichte der Arabischen Litteratur (2? ed.). Berlin,

Burnet, J. (1908). Early Greek Philosophy (2* ed.). Londres.

Burridge, K.O.L. (1960). Mambu, a Melonesian millennium. Londres.

Caillié, R. Travels through Central Africa to Timbuctoo (ed. inglesa de 1830). 2
vols. Londres.

Carcopino, J. (1935). L'Ostracisme athénien. Paris.

Carey, J W. (1967). Harold Adam Innis and Marshall MacLuhan, The Antioch
Rev. XXVIL

Cassirer, E. (1953). An Essay on Man. Nueva York.

—{1955). The Philosophy of Symbolic Forms. New Haven.

Chadwick, J. (1958). The Decipherment of Linear B. Cambridge.

(1959). A Prehistoric Bureaucracy, Diogenes, XXVI.

CHEAM (1957). Carte des Religions de UAfrique Noire: République de la Cote
d’Ivoire. Paris.

Cherniss, H.F. (1935). Aristotle’s Criticism of Presocratic Philosophy. Baltimore.

Childe, V.G. (1941). Man Makes Himself. Londres.

(1942), What Happened in History. Londres. [Qué sucedid en la historia.

Bareelona, Planeta-Agosiini, 1985.]

358

Cook, R.M. y Woodhead, A.G. (1959). The Diffusion of the Greek Alphabet, Amer.
J. Arch. LXJII.

Cornford, F.M. (1923). Greek Religious Thought from Homer to the Age of
Alexander. Londres.

(1952). Principium Sapientice: The Origins of Greek Philosophical
Thought. Cambridge. [Principium sapientice. Madrid, Visor, 1988.]

Coss, J.J. (comp.) (1924). Autobiography of John Stuart Mill. Nueva York.

Cranfield, G.A. (1962). The Development of the Provincial Newspaper. Oxford.

Cumont, F. {1911). The Oriental Religions in Roman Paganism. Chicago.

(1912). Astrology and Religion among the Greeks and Romans. Nueva
York.[Astrologia y religion en el mundo grecorromano. Barcelona,
Edicomunicacion, 1989.]

Cunnison, 1.G. (1959). The Luapula Peoples of Northern Rhodesia. Manchester.

———(1966). Baggara Arabs. Oxford.

Czarnowski, S. (1925). Le morcellement de I'étendue et sa limitation dans la
religion et la magie, Actes du Congreés international d’'histoire des religions.
Paris.

Danielli, M. (1950). The state concept of Imerina, compared with the theories
found in certain Scandinavian and Chinese texts, Folk-iore, LXI.

David-Neel, A. y Yongden, L. (1959). The Secret Oral Teachings in Tibetan Bud-
dhist Sects. Calcuta.

Delafosse, M. (1910). Le Clergé Musulman de I'Afrique Occidentale, Revue du
Monde Musulman, X1. Paris.

Deschamps, H. (1961). Histoire de Madagascar {2° ed.). Paris.

Deschamps, H. v Vianes, S. (1959). Les Malgaches du sud-est (Monographie
d’ethnologie africaine). Paris.

Deutsch, K.W. (1961). Social Mobilization and Political Development, Ameri-
can Political Science Review, LV, N* 3.

Diels, H. (1951). Die Fragmente der Vorsokratiker. Berlin.

Dieterlen, G. (1957). The Mande Creation Myth, Africa, XXVII.

Dieterlen, G. y Fortes, M. (comps.) (1966). African Systems of Thought. Londres.

Diringer, D. (1948). The Alphabet: A Key to the History of Mankind. Londres y
Nueva York.

———(1962) Writing. Londres.

Dodds, E.R. (1951). The Greeks anc the Irrational. Calif. Univ. Press. [Los griegos
y lo irracional. Madrid, Alianza, 1992.]

Doutté, E. (1909). Magie et Religion dans UAfrique du Nord. Argel.

Dow, S. (1954). Minocan Writing, Amer. J. Arch. LVIIL

Driver, G.R. (1954). Semitic Writing. Londres.

Drower, E.S. (1943). A Mandaean Book of Black Magic, .J. Asiatic. Soc.

Dubois, F. (1897). Timbuctoo the Mysterious. Londres.

Dubois, H. (1938). Monographie des Betsiléo. Paris: Instituto de Etnologia
{Travaux et Mémoires, XXXIV).

Dubois, J.A, (1947). Hindu Manners, Customs and Ceremonies. Oxford.

Dumont, H. y Pocock, D. (1957). Village studies, Contributions fo Indian Sociol-
ogy, I. Paris.

Dupuis, J. (1824). Journal of a Residence in Ashantee. Londres.

Durkheim, E. (1897). Le Suicide. Paris. [El suicidio. Estudio de sociologia.
Madrid, Reus, 1928.]

359



wer———(1915). The Elementary Forms of the Religious Life (trad. J.W, Swain).
Londres. [Las formas elementales de la vida religiosa. Madrid, Alianza, 1993.]
(1933). The Division of Labor in Society (trad. G, Simpson). Nueva
York. [La divisién del trabajo social. Barcelona, Planeta-Agostini, 1985.]
Durkheim, E. y Mauss, M. (1903). De quelques formes primitives de classifica-
tion, L'Année sociologique (1901-1802). Paris.
Eggeling, H.J. (1911). Sanskrit, Encycl. Brit. (112 ed.). Nueva York.
Ekvall, R.B. (1964). Religious Observance in Tibet. Chicago.
Ellis, W. (1838). History of Madagascar, 1. Londres.
Equiano, O. (1967). Equiano’s Travels (12 ed., Londres, 1789). Londres.
Evans-Pritchard, E.E. (1934). Lévy-Bruhl’s Theory of Primitive Mentality, Bul-
letin of the Faculty of Arts, University of Egypt, 1L
————(1937). Witcheraft, Oracles and Magic Among the Azande. Oxford.
e (1940). The Nuer. Oxford.
(1948). The Divine Kingship of the Shilluk of rhe Nilotic Sudan
(Conferencia Frazer). Cambridge.
Fallers, L.A. (1961). Are African Cultivators to be called “Peasants”?, Current
Anthrop. 11
Farrington, B. (1936). Science in Antiquity. Londres.
Faublée, J. (1967). Bréve note sur les manuscrits malgaches en caractéres arabes,
Bulletin de 'Académie Malgache, XLII (1965).
Fernandes, V. (1951). Description de la Cbte Occidentale d’Afrique (comp. Th.
Mondo, A. Teixeira da Mota, R. Mauny). Bissau.
Ferrand, G. (1891). Les Musulmans & Madagascar et aux iles Comores. Publi-
cation de lécole des lettres d’Alger, Bulletin de Correspondance Africaine, IX.
(1905). Un chapitre d’astrologie arabico-malgache d’aprés le manuscrit
8 du fond arabico-malgache de la Bibliotheque Nationale de Paris, Journal
Asiatique.
(1936). Madagasecar, Encyclopedia of Islam. Londres.
Finley, M.L. (1954). The World of Odysseus. Nueva York. [El mundo de Odiseo.
Madrid, Fondo de Cultura Econémica, 1980.]
— (comp.) (1959). The Greek Historians. Nueva York.
Finot, L. (1959). Laotian Writings, Kingdom of Laos (comp. Berval). Limoges.
Flacourt, E. de (1658). Histoire de la Grande isle de Madagascar. Paris.
Fletcher, J. Moral and Educational Statistics of England and Wales, Journal of
the Statistical Society of London, X.
Fortes, M. (1944). The Significance of Descent in Tale Social Structure, Africa,
XIV.
(1945). The Dynamics of Clanship among the Tallensi. Londres.
Fortes, M. y Evans-Pritchard, E.E. (comps.) The Nuer of the Southern Sudan,
en African Political Systems. Londres.
Francis, J. de (1950). Nationalism and Language Reform in China. Princeton.
Frazer, J.G. (1918-19). Folklore in the Old Testament. Londres. [El folklore en el
Antiguo Testamento. Madrid, Fondo de Cultura Econémica, 1981.]
Freedman, M. (1958). Lineage Organization in South-east China. Londres.
——(1966). Chinese Lineage and Society. Londres.
Freeman, R.A, (1892). A journey to Bontuku, in the interior of West Africa,
Royal Geographical Society, Suppl. papers, III, pag. 2.

360

Freeman-Grenville, C.8.P.(1962). The East African coast, select documents from
the first to the earlier nineteenth century. Oxford.
Froelich, J.C. (1962). Les Musulmans d’Afrique Notre. Paris.
(1966). Essai sur les causes et méthodes de I'Islamisation, en Islam in
Tropical Africa (comp. L M. Lewis). Londres,
Gallieni, J.8. (1885). Voyage au Soudan Frangais. Paris.
Gandz, 8. (1935). Oral Tradition in the Bible, Jewrish Studies in Memory of
George A. Kohut (comp. Salo W, Baron y Alexander Marx). Nueva York.
Gautier, E.P. (1902). Notes sur I'écriture Antaimoro, Publication de ['école des
lettres d’Alger, Bulletin de Correspondance Africaine, XXV.
Gelb, 1.J. (1952). A Study of Writing. Chicago.[Historia de la escritura. Madrid,
Allanza, 1993.]
Ghurye, K.G. (1950). Preservation of Learned Tradition in India. Bombay.
Gluckman, M. (1949-50). Social Beliefs and Individual Thinking in Primitive
Society, Memoirs and Proceedings of the Manchester Literary and Philosophi-
cal Society, XCI.
(1954). Rituals of Rebellion in South-East Africa (Conferencia Frazer,
1952). Manchester.
Goode, W.J. (1951). Religion among the Primitives, Glencoe, Illinois.
Goody, J. (1954). The Ethnography of the Northern Territories of the Gold Coast
West of the White Volta (mimeo). Londres.
— —(1957). Anomie in Ashanti?, Africa, XXVIL.
{1961). Religion and Ritual: The Definitional Problem. Brit. J. Soc.
XII.
{1962). Death, Property and the Ancestors. Stanford y Londres.
- {1964). The Mande and the Akan Hinterland, The Historian in Tropi-
cal Africa (comp. J. Vansina et al.). Londres.
(1965). Introduction, Ashanti and the North-west, Research Review
(I1.A.S., Legon), Suppl. 1.
(1967). The Over-kingdom of Gonja, West African Kingdoms in the
nineteenth century (comps. D. Forde y P. Kaberry). Londres.
{1969). Marriage Policy and Incorporation in Northern Ghana, From
Tribe to Nation in Africa (comps. R. Cohen y J. Middleton). San Francisco.
— (1968). The Social Organisation of Time, Int. Encyclopaedia of the So-
cial Sciences. Nueva York.
Goody, J. y Mustapha, T. (1966). Salaga en 1874, Research Review (1.A.S., Legon),
I1, 2.
Goody, J. y Watt, 1. (1963). The Consequences of Literacy, Comparative Studies
in Society and History, V.
Gopalan, A.K. (1951). Kerala, Past and Present. Londres.
Gough, K. (1959). Cults of the Dead among the Nayars, Traditional India: Struc-
fure and Change (comp. M. Singer). Amer. Folklore Soc., Filadelfia.
(1963). Indian Nationalism and Ethnic Freedom, Concepts of Freedom
in Anthropology (comp. D. Bidney). Paris.
Kerala Politics and the 1965 Elections, The International JJ. Soc.
Graham, A. (1912). Siem: A Handbook of Practical, Commercial and Political
Information. Londres.
Grandidier, A. y G. (1908), Ethnographie, en A, Grandidier, Histoire physique,

361



naturelle et politique de Madagascar, Paris.

Granet, M. (1934). La Pensée chinoise. Paris.

(1959). Chinese Civilization. Nueva York.

Gray, W.S. (1956). The Teaching of Reading and Writing: An International Sur-
vey, Unesco Monographs on Fundamental Education, X. Paris.

Grg:}?_t;, ‘LN).(C. (1951). The Spoken and the Written Word, Harvard Stud. in Class

i LX.

Griaule, M. (1951). Signes graphiques soudanais (L’homme, cahiers d’ethnologie
de géographie et de linguistique, III). Paris. ’

Guiart, J. (1962). Les Religions d’Océanie. Paris.

Gurney, O.R. (1951). The Hitites. Londres.

Guthrie, W.K.C. (1962). A History of Greek Philosophy, 1. Cambridge. [Historia
de la filosofia griega (Obra completa). Madrid, Gredos, 1984.]

Al-Hajj Muhammad b. Mustafa. Kiteb Ghunja. IASAR/10-13; 62; etc. Crénica
manuscrita sobre temas de Gonja.

Al-Hajj Muhammad Saghanughu. Al-jawahir wa'l-yawaqit, fi dukhul al-Islam
fil-Magharib ma'a ’I-tawqit. Manuscrito de la biblioteca del autor, Bobo-
Dioulasso. Trad. ingl. Salah Ibrahim, IASAR/246 (tr).

- Ta'rikh Tlm y Ta'rikh al-Islam fi Bubu. Dos manuscritos de la biblioteca
del autor, Bobo-Dioulasso.

Halbwachs, M. (1925). Lés Cadres sociaux de la mémoire. Paris.

{1925). Mémoire et société, L’Année sociclogique (3e sErie), I. Paris.

(1950). La Mémoire collective. Paris.

Hallowell, A.1. (1937). Temporal Orientations in Western Civilisarion and in a
Preliterate Society, Amer. Anthrop. XXXIX.

Hastings, J. (comp.) (1898-1904). A Dictionary of the Bible. Nueva York,

Havelock, E.A. (1963). Preface to Plato. Cambridge, Mass [Prefacio a Platon.
Madrid, Visor, 1994.]

Hébert, J.C. (1961). Analyse structurale des géomancies comoriennes, malgaches
et africaines, J. Soe. Afr XXXI.

(1965). La cosmographie malgache suivie de 'énumération des points
cardinaux et 'importance du nord-est, Taloha I. Annales de la faculté des
lettres, Universidad de Madagascar.

Henle, P. (1958). Language, Thought and Culture. Ann Arbor, Mich.

Hill, C. (1967). History and Theory, Londres.

Hiskett, M. (1957). Material relating to the state of learning among the Fulani
before their Jihad, Bull. S.0.A.8. XIX.

. (comp.) (1963) Tazyin Al-Waragat. Por ‘Abdullah b. Muhammad,

adan. )

Hodgkin, T. (1966). The Islamic Literary Tradition in Ghana, en Islam in Tropi-
cal Africa (comp. .M. Lewis). Londres.

Hogbin, 1. (1958). Social Change. Londres.

Holden, J.J. {1966). Note on the Education and Early Lige of Al-Hajj Umar
Tall, Research Rev. (LA.S., Legon), II, 2. )

Hone, J. (1942). W.B. Yeats. Londres.

Hulme, T.E. (1941). Reflections on Violence. Nueva York.

Hunwick, J.0. {(1964a). A new source for the biography of Ahmad Baba al-
Tinbukti, Bull. S.0.A.S., XXVIL

362

— - {1964b). The Influence of Arabic in West Africa. Trans Hist. Sec. Ghana,

VIL

—_ {1966). Further light on Ahmad Baba al-Tinbukti, Research Bulletin,

Centre of Arabic Documentation, Ibadan, II, 2,
Ingalls, D. (1959). The Brahman Tradition, Traditional India: Structure and
Change {comp. M. Singer). Amer. Folklore Soc., Filadelfia.
Inglis, Judy (1957). Cargo Cults: the Problem of Explanation, Oceania, XXVIL.
Innes, C.A. (1908). Malabar and Anjengo. Madras.
Innis, H. A. (1950). Empire and Communications. Oxford.
(1951). Minerva’s Owl, The Bias of Communication. Toronto.
International Institute of Intellectual Co-operation (1934). L'Adoption universelle
des caractéres latins. Paris.
Iyer, Ananthakrishna L.K. (1912). Cochin Tribes and Castes. Madrés.
Jacoby, F. (1923). Die Fragmente der Griechischen Historiker, 1, Genealogie und
Mythographie. Berlin.

————(1949). Atthis. Oxford.

Jaeger, W. (1939). Paideia. Oxford. [Paideia: Los ideales de la cultura griega.
Madrid, Fondo de Cultura Econémica, 1990.]

(1947). The Theology of the Early Greek Philosophers. Oxford. [La
teologia de los primeros fildsofos griegos. Madrid, Fondo de Cultura
Econémica, 1977.]

Jarvie, 1.C. (1963). Theories of Cargo Cults: a Critical Analysis, Oceania, XXXIV.

Jeffery, L.H. (1961). The Local Scripts of Archaic Greece. Oxford.

Jones, M.G. (1935). The Charity School Movement. Cambridge.

Julien, G.H. (1908). Institutions politiques et sociales de Madagascar. Paris.

(1929, 1933). Pages arabico-madécasses. Histoire, légendes et mythes
(3® serie). Paris.

Kenyon, F.G. {1951, 2¢ ed.). Books and Readers in Ancient Greece and Rome.
Oxford.

Kirk, G.S. y Raven, J.E. (1857). The Presocratic Philosophers. Cambridge. [Los
filésofos presocrdticos. Madrid, Gredos, 1987.]

Klausner, J. (1964). Popular Buddhism in Northeast Thailand, Cross-Cultural
Understanding (comps. Northrop y Livingston). Nueva York.

Kosambi, D.D. (1966). Ancient India. Nueva York.

Kramer, S.N. (1948). New Light on the Early History of the Ancient Near East,
Amer. J. Arch. LIL

Krehl, H.W. (1864). Der Talisman James Richardson’s, Dritter Jahreshericht
des Vereins von Freunden der Erdkunde zu Leipsig. Leipsig.

Kyerematen, A.AY. (1964). Panoply of Ghana. Londres.

Lande, D. de (1959). Relacion de las cosas de Yucatdn. Meéxico.

Lane, E.W. (1871). An Account of the Manners and Customs of the Modern
Egyptians (5° ed.). Londres. [Maneras y costumbres de los modernos egipcios.
Madrid, Ediciones Libertarias-Prodhufi, 1992.]

Lanternari, V. (1965). The Religions of the Oppressed. Nueva York. [Movimientos
religiosos de libertad y salvacion. Barcelona, Seix Barral, 1965.]

Laslett, P. (1965). The World We Have Lost. Londres. [El mundo gque hemos
perdido, explorado de nuevo. Madrid, Alianza, 1987.]

Lawrence, P. (1954). Cargo Cult and Religious Belief among the Garia, Interna-
tional Archives of Ethnography, XLVIL

363



——— (1965). Road Belong Cargo. Manchester.

Lawrence, P. y Meggitt, M.J. (comps.) {1965). Gods, Ghosts and Men in Melanesia.
Melbourne.

Leach, E.R. (1958). Primitive Time-Reckoning, A History of Technology (comps.
C. Singer, E.J. Holmyard y A.R. Hall}, Oxford.

Leared, Arthur (1876). Morocco and the Moors. Londres.

Lee, D.D. (1938). Conceptual Implications of an Indian Language, Philosophy
of Science, V.

(1959). Codifications of Reality: Lineal and Non-lineal, Freedom and

Culture. Englewocod Cliffs, Nueva Jersey.

Lee, S.R. (1854). African Wanderer. Londres.

Leo, John (Africanus) (1600). A Geographical Historie of Africa (trad. John Pory).
Londres.

Lévi-Strauss, C. (1962). La pensée sauvage. Paris.
Levtzion, N. (1966). Early nineteenth century Arabic manuseripts from Kumasi,
Trans. Hist. Soc. Ghana, VIII (1965).
——(1968). Muslims and Chiefs in West Africa. Oxford.
Lewis, LM. (1955-6). Sufism in Somaliland: A study in Tribal Islam-1 y 11, Buil.
§.0.A.8. XXVII; XXVIIL
——(1958). The Gadaburse Somali Script, Bull. 8.0.A.8. XX].
{1961). Force and Fission in Noerthern Somali Lineage Structure, Amer.
Anthrop. LXTII.
(1962). Historical Aspects in Genealogies in Northern Somali Social
Structure, J. African Hist. HI.
———(1965). The Modern History of Somaliland. Londres.
(1966). Conformity and Contrast in Somali Islam, Islam in Tropical
Africa. Londres.
(1968¢). From Nomadism to Cultivation: the Expansion of Political
Solidarity in Southern Somalia, Man in Africa (comp. P. Kaberry). Londres.
(1968b). Conflict and Cohesion in the Horn of Africa, Tribalism and
Transition in East Africa (comp. P. Gulliver). Londres.
Lewis, O. (1955). Peasant Culture in India and Mexico: A Comparative Analy-
sis, Village India (comp. M. Marriott). Chicago.
—— (1958). Village Life in Northern India. Urbana, Illinois,
Logan, W, (1951). Malabar. Madras.
Lord, A B. (1960). The Singer of Tales. Cambridge, Mass
MeDiarmid, J. (1953). Theophrastus on the Presocratic Causes, Harvard Stud.
in Class Phil. LXI.
McDonald, E.E. (1965-6). English education and social reform in late nineteenth
century Bombay, J. Asian Stud. XXV.
McLuhan, M. (1964). Understanding Media. Nueva York,
McNeill, WH. (1962). The Rise of the West. Chicago.
Madden, R.R. (1837). Twelve Month’s Residence in the West Indies. Londres.
Mahmud Kati, Tarikh al-fattash (comp. y trad. fr. O. Houdas y M. Delafosse,
1913). Paris.
Malinowski, B. (1922). Argonauts of the Western Pacific. Londres. [Los argonautas
del Pacifico occidental. Barcelona, Edicions 62, 1986.]
(1925). Magic, Science and Religion, en Science, Religion and Reality

364

(comp. J. Needham). Nueva York (reeditado en Magic, Science and Religion,
1954, Nueva York). [Magia, ciencia, religion. Barcelona, Ariel, 1982.]

—  (1926). Myth in Primitive Psychology. Londres. [Estudios de psicologia
primitiva. Barcelona, Paidés Ibérica, 1982.]

(1936). The Problem of Meaning in Primitive Languages, ?jhe -Mean-
ing of Meaning (comp. C.K. Ogden e L.A. Richards). Londres. {El significado
del significado. Barcelona, Paidés Tbérica, 1984.] -

Marriott, M. (comp.) (1955). Viliage India: Studies in the Little Community.
Chicago. o

Marrou, H.1. (1948). Histoire de Uéducation dans Vantiquité. Paris. [Historia de
la educacion en la antigiiedad. Torrejon de Ardoz, Akal, 1985.]

Martin. B. G. (1965). Summary of a Report on a Conference Arabic Documents,
Uni\:rersidad de Ghana, feb., 1965, Research Bulletin (Centre of Arabic Docu-
mentation, Inst. of African Studies, University of Ibadan), I, 3.

Marty, P. (1921). L'Islam en Guinée, Fouta-Diallon. Paris.

(1922). Etudes sur UIslam en Céte d’Tvoire. Parfs.

Mauny, R. (1961). Tableau géographique de Pouest africain au moyen ége. Mém.
de I'TFAN, N2 61. Dakar.

Mayne, J.D. (1892). A Treatise on Hindu Law and Usage (5% ed.). I:ondres.

Mead, M. (1943). Our Educational Emphases in Primitive Perspective, Amer: J.
Soc. XLVIIL

Menon, Padmanabha K.P. (1929). History of Kergla. Ernakulam.

Menon, Sreedhara A. (1962). Kerala District Gazetteers, Trivandrum.
Trivandrum. .
Merton, R.K. (1957). Manifest and Latent Functions, Social Theory and Social

Structure (ed. rev.). Glencoe, Illinois.

Meyer, P.C. (1897). Erforschungsgeschichte uns Staatenbildungen des Westsudan,
Suplemento N*® 121 de Petermanns Mitteilungen. Gotha.

de Mézieres, A. Bonnel (1949). Les Diakanke de Banisiraila et du Bondou
Meridional, Notes Africaines, 41.

Mill, J.S. (1861). Considerations on Representative Government. Londres.(De la
libertad. Del gobierno representativo. La esclavitud. Madrid, Tecnos, 1965.]

Mills, H.C. (1955-6). Language reform in China, Far Eastern Quart. XV.

Miner, H. (1952). The Folk-Urban Centinuum, Amer. Soc. Rev. XVIL

—  {1953). The Primitive City of Timbuctu. Princeton.

Moellendorff, W. Véase Wilamowitz-Moellendorft.

Mondain, G. (1910). L'Histoire des tribus de I'Imoro au XVIle siecle d'aprés un
manuscrit historique Arabico-Malgache, Publication de la Faculté des Lettres
d’Alger, XLIII.

Monteil, Ch. (1932). Une Cizé Soudanaise, Djénné. Paris.

(1953). La légende du Ouagadou et l'origine des Soninké, Mélanges
Ethnologiques. Dakar.

_ (5935). Notes sur le Tarikh es-Soudan, Bull. de 'LFAN., B, XXVIIL

Moorhouse, A.C. (1953). The Triumph of the Alphabet. Nueva York.

Morley, 8.G. (1946). The Ancient Maya. Stanford.

365



Nadel, 8.F. (1951). The Foundation of Social Anthropology. Londres.

——— (1954). Nupe Religion. Londres.

Nagel, E. (1961). The Structure of Science. Londres. [La estructura de la ciencia.
Barcelona, Paidés Ibérica, 1991,]

Namboodiripad, Sankaran E.M. (1967). Kerala Yesterday, Today and Tomor-
row. Calcuta.

Needham, J. (1954). Science and Civilization in China. Cambridge. [Grandeza
y miseria de la tradicion cientifica china. Barcelona, Anagrama, 1977.]

Niane, D.T. (1960). Soundjata ou U'épopée Mandingue. Paris.

Nichols, J.G. (comp.) (1859). Narratives of the Days of Reformation, Camden
Society, Londres.

Nietzsche (1900). The Use and Abuse of History, en Thoughis out of Season
(trad. A. Collins). Edimburgo. [Consideraciones intempestivas. (0.C.), Madrid,
Alianza, 1988.]

(1909). Beyond Good and Evil. Edimburge [Mds alld del bien y del
mal. Madrid, Alianza Editorial, 1986.]

Notopoulos, J.A. (1938). Mnemosyne in Oral Literature, Transactions of the
Amer. Philological Assoc. LXTX,

(1949). Parataxis in Homer: a New Approach to Homeric Literary Criti-
cism, Transactions of the Amer. Philological Assoc. LXXX,

Obeyesekere, G. (1962-3). The great tradition and the littie in the perspective
of Sinhalese Buddhism, . Asian Stud. XXII,

O’Leary, de L. (1939). Arabic Thought and its Place in History (ed. rev.). Londres.

———— (1948). How Greek Science Passed to the Arabs. Londres.

Ong, W. J. (1965). Oral Residue in Tudor Prose Style, PM.L. A, LXXX.

Oppenheim, A L. (1964). Ancient Mesopotamia. Chicago.

Ortega y Gasset, J. (1959). The Difficulty of Reading, Diogenes, XXVIII.

Palmer, H.R. (1928). Sudanese Memoirs, 1. Lagos.

Panikkar, K. (1960). A History of Kerala, 1498-1801. Universidad Annamalai,
Annamalainagar.

Pao, M.S.A. (1957). Social Change in Malabar. Bombay.

Paques, V. (1954). Les Bambara. Paris.

Park. M. (1799). Travels in the interior districts of Africa. Londres. [Vigje a las
regiones interiores de Africa. Barcelona, Serbal, 1991.]

(1815). Journal of a Mission to the interior of Africa. Londres.

Park, R. (1938). Reflections on Communication and Culture. Amer. J. Soc. XLIV.

Parliamentary Papers, LXXXVHI (1852-3). Censo de Inglaterra y Gales, 1851.

Parry, M. (1930). Studies in the Epic Technique of Oral Verse-making, I: Homer
and Homeric Style, Harvard Stud. in Class Phil. XL

(1932}, Studies in the Epic Technique of Oral Verse-making, II: Homer
and Homeric Style, Harvard Stud. in Class Phil, XLIIL

(1951). Serbo-Croatian folk-song; texts and transiations of seventy-five
folk songs from the Milman Parry collections, and a morphology of Serbo-
Croatian folk melodies, por B. Bartok y A. Lord; con prefacio de G. Herzog
(Col. Univ. Studies in Musicology, VII). Nueva York.

(1953). Serbo-Croatian heroic songs (recogidas por M. Parry, comp. y
trad. A.B. Lord), I, Cambridge, Mass.

Parsons, T. (1966). Societies: Evolutionary and Comparative Perspectives. Nueva
York.

366

Pearson, L. (1939). Early Ionian Historians. Oxford. . _
Peters, E. (1960). The Proliferation of Segments in the Lineage of the Bedouin
of Cyrenaica. .J. Roy. Anthrap. Inst. XC.
Phillpotts, B. (1931). Edda and Sago. Londres.
Piggott, S. (1959). Conditional literacy, Approach to {lrchaeology. Londres.
Platén, Phaedrus (trad. R. Hackforth, 1952). Cambridge [Fedro o De la belleza.
Madrid, Aguilar, 1992.] ‘
Polanyi, K. (1957). Aristotle Discovers the Economy, en Trade and Market in
the Early Empires (comp. K. Polanyi, C.M. Arens;berg y H.W. Pearson).
Glencoi, Illinois. [Comercio y mercado en los imperios anfiguos. Barcelona,
Labor, 1976.]
Pos, H. (1951). The Revolt of Manseren, Amer. Anthrop. LI
Pothan, S.G. (1963). The Syrian Christians of Kerala. Londres.
Powdermaker, H. (1933). Life in Lesu. Nueva \-[ork. . -
Radin, P. (1926). Crashing Thunder: the Autobiography of an American Indian.
Nueva York.
(1927). Primitive Man as Philosopher. Nueva York.
Rastell, W. (comp.) (1557). The English Works of Sir Thomas More. Londres.
Rattray, R.S. (1913). Hausa Folk-lore. Oxford.
e (1932). Tribes of the Ashanti Hinterland. 2 vols. Ox_ford.
(1934). Hausa Poetry, Essays Presented to C.G. Seligman (comp. E.BE.
Evans-Pritchard). Londres. '
Read, K.E. (1958). A “Cargo” Situation in the Markham Valley, New Guinea,
Southwestern Journ. Anthrop. XIV.
 (1965). The High Valley. Nueva York.
Reay, M. (1969). The Kuma. Melbourne. ' '
Redfield, R. (1934). Chan Kom, ¢ Maya Village. Washmgbon, D.C.
—(1941). The Folk Culture of Yucatan. Chicago. . .
.~ (1950). A Village that Chose Progress: Chan Kom Eemszted. Chicago.
{1953). The Primitive World and its Transformations. Ithaca, Nueva
York. )
— ——(1955). The Little Community. Chicago.
—  (1956). Peasant Society and Culture. Chicago. _
Registrar General of England and Wales (1839 et seq.). Annual Report of Births,
Deaths and Marriages. ‘
_ (1851-2). Annual Report of Births, Deaths and Mar'-raages.
L {1903). Annual Report of Births, Deaths and Marriages en Notes and
Queries, 9° ser. XI. N '
Reisman, D. (1956). The Oral and Written Tradition, Explorations, VL.
— (1958). The Oral Tradition, The Written Word and the Screen Image.
Yellow Springs, Ohio.
Rhys Davids, T.W. (1881). Buddhist Suttas, The Sacred Books of the East (comp.
F. Max Muller), XI. Oxford. _
Richards, A. (1967). African systems of thought: an Anglo-French dialogue, Mar,
II.
Richards, T.A. (1932). Mencius on the Mind. Londres. o
Renouard, G.C. (1836). Routes in North Africa by Abu Bekr es Siddik, J.R.
Geog. Soc. VL.

367



Russell, AD. and ‘Abdullah Suhrawardy (1963). First steps in Muslim Juris-
prudence. Londres.

Ruud, J. (1960). Taboo: A study of Malagsy customs and beliefs. Londres.

Salisbury, R.F. (1958). An “Indigenous” New Guinea Cult, Kroeber Anthropo-
logical Society Papers, XVIIL

Sandys, J.E. (1921). A History of Classical Scholarship. Cambridge.

Sargant, W.L. {1867). On the Progress of Elementary Education, Journ. Statis-
tical Society of London.

Sastri, Nilakanta K.A. (1955). A History of South India from Prehistoric Times
to the Fall of Vijayanagar. Oxford.

Schacht, J. {(1950). The Origins of Muhammadan Jurisprudence. Oxford.

Schwartz, T. (1962). The Paliau Movement in the Admiralty Islands 1946-54,
Anthropological Papers, American Museum of Natural History, XLIX.

Shih, H. (1922). The Development of the Logical Method in Ancient Ching.
Shangai.

Sidibé, M. (1959). Les gens de caste ou nyamakala au Soudan Frangais, Notes
Africaines, LXXXI.

Simon, J. (1966). Education and Seciety in Tudor England. Cambridge.

Singer, M. (1959). Prefacio a Traditional India: Structure and Change (comp.
M. Singer). Amer. Folklore Soc. Filadelfia.

Skinner, G.W. (1964-5). Marketing and social structure in rural Chine, pts. I, I1
v IIL, J. Asian Stud. XXIV.

Smith, M.F. (1954). Baba of Karo, a Woman of the Muslim Hausa. Londres.

Smith, P. (1965). Les Diakhanke: Histoire d’une dispersion, Bulletins et Mémoires
de lu Société d’Anthropologie de Paris, X1 sér., VIII.

Smith, W. Robertson (1889). The Religion of the Semites. Londres.

Sow, Alfa Tbrahim (1966). La Femme, la Vache et la Foi. Paris.

Spengler, O. The Decline of the West (trad. C.F. Atkinson 1934). Nueva York. [La
decadencia de Occidente, Madrid, Espasa-Calpe, 1989.]

Srinivas, M.N. (1959). Prefacio a A M. Shah y R.G. Shroff, The Vahivanca Barots
of Gujerat: A Caste of Genealogists and Mythographers, Traditional India:
Structure and Change (comp. M. Singer). Amer. Folklore Soc., Filadelfia.

———(1966). Social Change in Modern India. California.

Staal, J.F. (1962-3). Sanskrit and Sanskritization, J. Asian. Stud. XXII.

Starr, C.G. (1961). The Qrigins of Greek Civilization. Nueva York.

Surrey Archaelogical Collections, LIX (1962).

Swift, J. Gulliver’s Travels (comp. A E. Case, 1938). Nueva York. [Los vigjes de
Gulliver. Barcelona, Plaza & Janés Editores, 1976.]

Tait, D. (1961). The Konkomba of Northern Ghana. Londres.

Tauxier, L. (1921). Le Noir de Bandoukou. Paris.

Taylor, AE. (1943). Aristotle. Londres.

Thompson J.E.S. (1950). Maya Hieroglyphic Writing. Washington.

Thompson, J.W. (1940). Ancient Libraries. Berkeley.

Thorndike, L. (1905). The Place of Magic in the Intellectual History of Europe.
Nueva York.

Thrupp, Bylvia (comp.) (1962). Millennial Dreams in Action, La Haya.

Tolstoi, L. War and Peace (trad. Louise v Aylmer Maude, 1942). Nueva York
[Guerra y Paz. Barcelona, Plaza & Janés Editores, 1968.]

368

Tomlinson, H.H. (1954). The Languages and Peoples of Gonja. Manuscrito.

Trimingham, J.S. (1959}, Islam in West Africa. Londres,

Turner, R.E. (1841). The Great Cultural Traditions. Nueva York.

al-‘Umari, Masalik al-absar fi Mamalik al-Amsar. Trad. fr. de Gaudefroy-
Demombynes, 1927. Paris. ‘

UNESCO (1953). Progress of literacy in various countries. Paris.

(1957). World illiteracy and mid-century. Paris,

Valentine, C.A. (1963). Social Status, Political Power and Native Responses to
European Influence in Oceania, Anthropological Forum, L.

Della Valle, Pietro. The Travels of Pietro della Valle in India {(comp. E. Grey,
1942). Nueva York.

Van der Kroef, J.M. (1957). Patterns of Cultural Change in Three Primitive
Societies, Social Research, XXIV.

Vincent, WA L. (1950). The State and School Education 1640-1660. Londres.

Voegelin, C.F. y F.M. (1961). Typological Classification of Systems with In-
cluded, Excludes and Self-sufficient Alphabets, Anthropological Linguis-
tics, I11.

Von Dobschiitz, E. (1910). Charms and amulets {Christian), art., Encyclopaedia
of Religion ans Ethics (comp. J. Hastings). Londres.

Waddell, L. (1895). The Buddhism of Tibet. Londres.

Warmington, E.H. (1934). Greek Geography. Londres.

Webb, R.K. (1950). Working Class Readers in Early Victorian England, Engl.
Hist. Rev. LXV.

——— (1955). The British Working Class Reader; 1790-1848. Londres.

Weber, M. Essays in Sociology (trad. H.H. Gerth y C. Wright Mills 1946). Nueva
York. [Ensayos de sociologia contempordnea. Barcelona, Ediciones Martinez
Roca, 1972.1

The Protestant Ethic (trad. T. Parsons 1930). Londres [La ética
protestante y el espiritu del capitalismo. Barcelona, Edicions 62, 1988.1

———— The Theory of Social and Economic Organisation (trad. A.M.
Henderson y T. Parsons 1947). Nueva York. [Economia y sociedad. Fondo de
Cultura Econdémica, Madrid, 1993.]

Westermarck, E. (1933). Pagan Survivals in Mohammedan Civilization.
Londres.

Whorf, B.L. (1941). Languages and Logic, Tecknological Review, XLIII, reeditado
en Language, Thought and Reality, Selected Writings of Benjamin Lee Whorf
(1956). Nueva York. [Lenguaje, pensamiento y realidad. Barcelona, Barral
Editores, 1971.]

(1941). The Relation of Habitual Thought and Behavior en Language,
Culture and Personality, Essays in Memory of Edward Sapir, Menasha,
Wis., (comp. L. Spier), reeditado en Whorf, Language, Thought and Reality.

Wilamowitz-Moellendorff, U. von (1919). Platén. Berlin.

Wilhelm, R. y Baynes, C.F. (1951). I Ching, or Book of Changes, 2 vols. Londres.
[I ehing. El libro de las mutaciones. Barcelona, Edhasa, 1993.]

Wilks, 1. (1961). The Northern Factor in Ashanti History. Legon.

———(1962). The Mande lean element in Twi, Ghana Notes and Queries, IV.

———(1963). The Growth of Islamic Learning in Ghana, J. Hist. Soc. Nige-
ria, II.

——(1966a). The Saghanughu and the Spread of Maliki Law: a provisional
note, Research Rev. (ILA.S., Legon), II, 3.

369



(1966b). The position of Muslims in metropolitan Ashanti in the early
nineteenth century, Islam in Tropical Africa (comp. LM. Lewis). Londres.

(1966¢). A Note on the Arabic MS 1AR/298 and others from Wa, Re-
search Rev. (1.A.S., Legon), 11, 2,

(1967). Abu Bakr al-Siddig of Timbuktu, en P.D. Curtin, Africa Re-
membered, Univ. Wis. Press.

— ——— The Mossi and Akan States, 1600-1800, en A History of West Africa
(comp. J F.A. Ajayi y M. Crowder). Londres,

Williams, F.E. (1923). The Vilaila Madness and the Destruction of Native Ce-
remonies in the Gulf Division, Port Moresby: Territory of Papua Anthropol-
ogy Report N*® 4.

— —(1928). Orokaiva Magic. Londres.

Wilson, G. y Wilson, M. (1945). The Analysis of Social Change. Cambridge.

Wilson, J.A. (1949). Egypt, Before Philosophy (comp. H. Frankfort et al.). Londres.
[El pensamiento prefilosdfico. Madrid, Fondo de Cultura Econdmica, 1980.]

Winternitz, M. (1927). A History of Indian Literature. Univ. de Calcuta.

Woolley, L. (1953). A Forgotten Kingdom. Londres.

Worsley, P. (1957). The Trumpet Shall Sound. Londres. [Al son de la trompeta
final: estudio de cultos “cargo” en Melanesia. Madrid, Siglo XXI, 1980.]

Yeats, W.B. (1955). Autobiographies. Londres.

Yusuf b. imén Jabi Kasamba. Manuscrito sin titulo conocido localmente como
Ta'rikh al-Madaniyyu, TASAR/451.

370

Indice tematico

acadios 48
adivinacién y adivinos 37, 36, 93, 108,
125-8, 146, 159-60, 169-70, 228-9,
237, 249-50, 251-2, 253, 305, 311-2,
313, 320-1, 322-3, 335
administracion 11, 30, 33, 43-45, 47,
48,50, 64, 65, 94, 95, 102, 103, 106,
145, 151, 159, 167, 168, 234-236,
264, 305, 313-315, 327, 333
aduana, derechos de 173
Africa 12,27, 35,36, 173, 225, 231, 238,
239, 250, 251, 256
arabe 240
el Cuerno de 291
Occidental 21, 22, 152, 184,
197, 199, 209, 240, 241, 251, 254,
280, 288, 289, 328
Oriental 288, 308, 309
precolonial 19
Septentrional 197, 209, 223,
238, 251, 256, 280, 289
Africanus, Leo 240
agnacion 291, 296, 297, 300
agricultura y labranza 12, 16, 32, 85,
168, 170, 204, 230, 231, 244, 299,
300, 344 )
Agripa, Occulta Philosophia 249, 250
Al-Buni 15, 247, 255
al-Hasan, Malam 262-3
aldea 15, 16-21, 29, 75, 86, 88, 101-148
passim, 159, 181, 167, 168, 173, 179,
190, 208, 252, 321, 324
Alejandria 280, 281
alfabeto, el, y escrituras alfabéticas 13-
4, 25,27, 30-5,46-7, 50, 52-3 ¥ sigs.,
63-7, 74, 78-9, 87 y sigs., 98, 106,
117, 120, 129, 165, 210, 242-3, 248-
9, 252, 281
alienacién 68 y sigs., 83, 96-7, 99
alta burguesfa, véase aristocracia, ete.

Alto Volta 182
América
Central 67
del Norte 16
Estados Unidos de 131, 301
véase también indios
americanos
Latina 17
Ames, M.M. 18
anakara, los 309
anamitas, los 251
ancestros, culto de los 292, 300
Anderson, J.N.D. 328
Andrianampoinimerina, rey 313, 314
anglicana, iglesia 349, 350
antaimoro, los 308-317 passim, 321
antambahaoka, los 308-9, 312, 313
antropologia social y etnografia 11, 14,
17,18, 37, 39, 40, 73, 75-6, 102, 253,
323, 329, 342
arabe 135, 156-9, 187-9, 192, 201, 206,
224, 231-2, 234, 237-247, 260, 280,
293-4, 300, 302, 306-9, 315-7
arabes, los 27, 43, 91, 153, 251, 259,
292-3, 306-309
arameo 156
Archivo General 350, 353
aristocracia, nobleza, alta burguesia
59,79,87,152,160-1,172,174, 210,
287,308, 312-3, 344, 346, 354 y sigs.
Aristéfanes 53
Aristételes 13, 20-1, 26, 57, 62-4, 73-4,
81,94
légica aristotélica 63, 69, 257
aritmética 170, 172, 231, 281, 346
Arnoldo de Villanova 249
Arthasastra, el 92, 94
ashanti, los (0 acan) 12, 210, 223, 225,
240, 253-4, 261, 267, 275, 283-4
reinos acdn 186

371



interior ashanti (véase
Ghana, norte de) 223, 254
Asia 14-5, 57, 250, 327
Sudeste Asidtico 105, 136
Asiria 47
astrologia 93, 127, 140, 161-2, 239, 250,
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escuelas misionales 316, 332,
337
escuelas primarias 141-2,
244-5
escuelas occidentales moder-
nas 68, 101
escuelas superiores y colegios
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Ghurye, K.G. 22-3
gobiernc 33, 83, 94, 151, 167, 174, 302,
316
administracién 109 y sigs.,
333-4, 336
autogohierno 96
central 16, 48, 297, 313
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mito e historia 46, 54-8, 70,
88, 98, 172, 180, 259
hititas, los 78, 47
holandeses, log 153, 164, 171
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