B) La comunicacién no verbal

Concédaseme la licencia de iniciar, aqui también, este apar-

tado con un cuento. En esta ocasién se trata de una narracién
de Ibn Asim de Granada (1354-1426):
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Un rey musulmén, noticioso de que su vecino el emperador
de Bizancio queria invadirle el reino, decidié enviarle un mensa-
jero que solicitara la paz. Para la eleccién del portador de la em-
bajada consulté a sus visires y dignatarios més ilustres, pero
mientras que los distintos consejeros le designaban ya uno vya
otro de los mas nobles y famosos caballeros de la corte, uno de
ellos guardé silencio. El rey se dirigié entonces a él y dijo:

—¢Por qué callas?

—Porque no creo que debas enviar a ninguno de los que te
han aconsejado —respondié.

El monarca interrogé de nuevo:

—c¢Pues a quién crees que debemos enviar?

Y él dijo:

—A fulano —y mencioné a un hombre oscuro, sin nobleza ni
elocuencia.

El rey, colérico en extremo, le grité:

—¢Pretendes burlarte de mi en un asunto de tanta importancia?

El consejero respondio:

—ijAlah me guarde de ello, mi sefior! T lo que deseas es en-
viar a una persona que alcance éxito en su embajada y por esto,
yo, después de haber reflexionado mucho, creo que sélo éste que
te he nombrado lograria lo que deseas, pues es un hombre de
muy buena estrella y todos los asuntos que le encomendaste los
soluciond con éxito y sin necesidad de elocuencia, ni nobleza, ni
valor.

El rey convencido dijo:

—Dices verdad —y encarg6é a aquel hombre oscuro la alta
mision y le envié a Bizancio.

Enterado el Emperador cristiano de que venia hacia él un
embajador, dijo a sus dignatarios:

—Sin duda este embajador que viene a verme sera el mas
ilustre y grande de todos los musulmanes. Sabed que cuando
venga le haré entrar en mi presencia antes de aposentarle v le
dirigiré varias preguntas; si me contesta sabiamente, le aposenta-
ré y asentiré a sus peticiones; pero si no me comprende, le expul-
saré sin solucionar su embajada.

Cuando llegé, el mensajero fue llevado a presencia del Empe-

rador, y una vez que cambiaron los saludos, sefialé el Empe-
rador con un solo dedo hacia el cielo; v el musulman sefial6
hacia el cielo y la tierra. Indic6 entonces el cristiano con un dedo
en direccién a la cara del musulman; éste sefialé con dos de-
dos hacia el rostro del Emperador. Por tltimo, el cristiano le
mostré una aceituna y el embajador le ensefié un huevo. Des-
pués de esto, el Emperador se sintié satisfecho y solucioné el
asunto a satisfaccion del musulman, tras haberle colmado de
honores.

Preguntaron sus dignatarios al Emperador:

—¢Qué le dijiste y por qué accediste a sus peticiones?

Y €l respondio:

—iNo vi jamas un hombre tan entendido y agudo como él!
Yo le sefialé hacia el cielo, diciéndole: «Alah es uno en los cielos»:
y €l sefial6 hacia el cielo y la tierra, diciéndome: «Pero El esta en
los cielos y en la tierra». Después seiialé hacia él con un dedo,
diciéndole: «Todos los hombres que ves tienen un origen tinico; y
él me sefal6 con dos dedos para decirme: «Su origen es doble:
descienden de Adan y Eva». Luego le mostré una aceituna, di-
ciéndole: «Contempla la admirable naturaleza de esto»; y ¢l me
tendié un huevo como diciendo: «La naturaleza de éste es mas
admirable, pues de ¢l sale un animal». Y por esto le solucioné el
asunto.

Habiendo preguntado al musulmén de buena estrella qué le
dijo el Emperador durante su entrevista, dijo:

—iPor Alah! |No vi jamas un hombre tan tardo ni tan igno-
rante como aquel cristiano! Al momento de mi llegada me dijo:
«Con un solo dedo te levanto asi»; y le repliqué: «Yo te levanto
con un dedo y te tiro contra la tierra, asi». Entonces me dijo: «Te
sacaré un ojo con este dedo, asi»; y le respondi: «Yo te sacaré los
dos con mis dedos, asi». Y tras esto dijo: «Sélo podria darte esta
aceituna, que es lo tnico que me quedd de mi comida». Y le
contesté: «jOh desgraciado! estoy mejor que t, pues ain me
queda un huevo después de mi comida». Se asusté de mi, y solu-
ciond rapidamente mi asunto.®

Como puede apreciarse, no siempre la comunicacién no
verbal es la mas eficaz entre personas de distintas culturas.
En el tema de la comunicacién no verbal, como en otros

6. Ibn Asim de Granada, «Disputa por seifias», en Gonzalo Menéndez Pidal v Elisa
Bernis (selec.) (1969), Antologia de cuentos de la literatura universal, Barcelona, Labor,
pp. 172-173 (1.2 ed., 1953).
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a) Sefalar la importancia de la comunicacién no verbal.

campos de estudio, se plantea la disyuntiva entre el innatismo vy S
r.-..._... L # L] ¥
b) Poner de manifiesto las diferencias culturales entre dife-

¢l ambientalismo. Es decir, si el comportamiento no verbal es )
Innato y universal propio de la especie humana o si bien ha sido FI_.,\V rentes culturas.

aprendido con la socializacién vy, por tanto, con notables dife- ¢) Destacar la evolucién histérica de la comunicacién no
rencias culturales. | verbal en la cultura occidental.

Ofro elemento importante para clarificar esta disyuntiva es
explicitar la perspectiva tedrica de que se parte. Por un lado, los
innatistas ponen el acento en la universalidad de la comunica- AN
¢ion no verbal a partir de criterios genetistas y sociobiolégicos. =~ K/n\@s
Por otro lado, los ambientalistas consideran que, dadas las dife- Tl En la actualidad es aceptada la importancia de la comunica-

La importancia de la comunicacién no verbal

rencias culturales de cada comunidad, hay que centrarse en las
distintas formas de comunicacién no verbal y analizar sus dife-
rencias, Los primeros buscan las similitudes mientras que los
sepundos se fijan en las diferencias.

Knapp (1982, 75-76) adopta al respecto una postura eclécti-
ca sefialando que «ni la naturaleza ni la cultura bastan para
explicar el origen de los comportamientos no verbales [...]. El
mero hecho de que un comportamiento particular se produzca
puede tener un fundamento genético. Sin embargo, el medio y
¢l entrenamiento cultural pueden ser responsables del momen-
1o en que la conducta se presenta, la frecuencia con que apare-
ce y las reglas de ejecucién que la acomparfians.

Ast pues, hay que distinguir el gesto en st mismo de aquello
que lo provoca y del significado que se le otorga en cada cultu-
ra. Dada la perspectiva de mis investigaciones y dado que lo que
me interesa sobre todo es el uso de la comunicacién gestual en
las distintas culturas, me siento mas préximo a aquellos autores
que ponen de manifiesto la diversidad de significados que un
mismo gesto puede tener en las distintas culturas.

Como sefiala Davis (1976, 43-44): «Aun dentro de los Fsta-
dos Unidos existen vastos grupos humanos muy propensos a
sonreir, como en el sur, y otros que no lo son tanto, como por
ejemplo en Nueva Inglaterra o la todavia mas seca parte oeste
del estado de Nueva York. En la regién de los Grandes Lagos,
lna persona que sonria mucho se presta a que le pregunten
‘qué es lo que encuentra tan gracioso”; en Georgia, si una
persona no sonrie mucho, le preguntaran si tiene algtin pro-
blemay.

El presente capitulo tiene basicamente tres objetivos:
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e cién no verbal, y no sélo en los contactos interpersonales, sino

también en un medio de comunicacién como es la television.
Los espacios escénicos creados en un estudio, la gestualidad de
los personajes o incluso su comportamiento tactil son produc-
tores de sentido que, en ocasiones, son fundamentales. Los poli-
ticos y sus asesores de imagen, que han de preparar sus repre-
sentaciones televisivas, son plenamente conscientes de ello.

Situandonos en el ambito de la comunicacién intercultural
la importancia de la comunicacién no verbal es incuestionable.
Aunque los participantes tengan alguna lengua comun, es dificil
que compartan las reglas de las respectivas comunicaciones no
verbales ya que éstas no suelen formar parte de la ensefanza
formal de una lengua extranjera. No se suelen aportar en los
cursos de idiomas conocimientos sobre la gestualidad o sobre
las normas de conducta olfativas.

Recordemos brevemente la funcionalidad comunicativa de
la comunicacién no verbal. Argyle (1978, 47-50) sefiala que ac-
tta de tres formas diferentes:

a) Comunica actitudes y emociones.

Las emociones pueden dar lugar a gestos propios. Por ejem-
plo, la ansiedad se puede manifestar tocandose la cara y la céle-
ra puede dar lugar a cerrar los pufios.

b) Apoya la comunicacién verbal. Esto se hace de distintas

maneras.
b.1) Completa el significado de las locuciones verbales. Los

gestos aumentan el significado ilustrando aquello que se esta
diciendo.

b.2) Controla la sincronizacién. Cuando dos o mas perso-
nas estan en una relacién dialégica deben adaptarse a turnos

|33




para hablar. Esta sincronizacién se efecttia por medio de sefia-
les no verbales como desviaciones de miradas, inclinaciones de
cabeza, etc.

b.3) Produce el feedback —retroalimentacién—. Cuando
una persona esta hablando necesita obtener alguna respuesta
de los otros de los otros a su mensaje para ir adaptando el men-
saje a las sefales del oyente. El que habla «Necesita saber si
sus oyentes le entienden, si le creen, si estan sorprendidos o
aburridos, si estdn o no de acuerdo, y si estan contentos o mo-
lestos. Esta informacién [...] se obtiene de un minucioso estu-
dio de la cara del otro, especialmente de sus cejas y de su boca»
(Argyle, 1978, 49).

b.4) Mantiene la atencién. Para que una comunicacién se
mantenga se deben emitir sefales de que se estd atento al discur-
so. Los oyentes «No deben dormirse, ni mirar por la ventana o
leer el periddico; deben estar a la distancia correcta, en la orien-
tacion correcta, mirar frecuentemente, hacer inclinaciones de
cabeza, adoptar una postura atenta y congruente y reaccionar a
los movimientos corporales del que habla» (Argyle, 1978, 49).

c¢) Sustituye al lenguaje verbal. Cuando no es posible hablar
por determinadas circunstancias —autoimposicién, imposibili-
dad fisica, etc.— se desarrolla un lenguaje gestual que suple al
discurso hablado; por ejemplo, el lenguaje de los sordomudos.

Con relacion a las diferencias de las distintas culturas, como
ya he apuntado anteriormente, no pretendo crear la imagen de
que hay un foso entre culturas. Por ello, se debe recordar la
existencia de muchas similitudes incluso entre culturas geogra-
ficamente alejadas. Si pongo el acento en las diferencias es para
que €stas no sorprendan a los participantes de la comunicacién
intercultural y para que sepan relativizarlas.

Esta estrategia de relativizacién creo que se refuerza cuando
recoja, mas adelante, los cambios que se han producido histéri-
camente en una determinada cultura a lo largo de su historia.

Por tltimo, de nuevo debo explicar que aunque con fines ex-
plicativos asuma una clasificacién, a partir de los sentidos, de la
comunicacion no verbal es evidente que en la realidad comuni-
cativa se produce una sinergia de los distintos tipos de comu-
nicacion no verbal y verbal. Asi, por ejemplo, en un saludo de
una cultura determinada pueden intervenir mensajes tactiles,
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gestuales, olfativos y verbales al mismo tiempo. Asf, por ejemplo,
como seflalan Classen, Howes y Synnott (1994, 9) «[...] el rol del
olfato en la cultura sélo puede ser entendido en un contexto mul-
tisensorial».

B.1) La vista

La vista es un sentido que nos aporta gran cantidad de infor-
macion no verbal: fotos, pinturas, la apariencia fisica, el vestido,
la comunicacién espacial, los gestos, etc. Por mi parte, me voy a
limitar a hacer algunas consideraciones sobre dos aspectos: la
cinésica y la prosémica.

La cinésica es la disciplina que estudia la gestualidad de las
personas, desde las expresiones faciales a los movimientos del
cuerpo. Por su parte, la prosémica estudia el espacio en tanto
en cuanto construccién cultural.

B.1.1) La cinésica

La cinésica es la disciplina que estudia la gestualidad. Knapp
(1982, 17-23) recoge la siguiente clasificacion de los comporta-
mientos no verbales, que podemos aplicar concretamente a la
gestualidad y que va de la mayor a la menor intencionalidad
comunicativa. Es decir, en el primer tipo de gestos —los emble-
mas— somos muy conscientes de su utilizacién, mientras que de
los tltimos —los adaptadores— somos practicamente incons-
cientes.

1) Los emblemas son gestos que tienen un significado con-
creto y claro y que funcionan como si fueran un término verbal.
El usuario los utiliza conscientemente; por ejemplo, el signo de
victoria haciendo una uve con los dedos indice y medio y con la
palma de la mano hacia fuera. Como apunta Knapp (1982, 18):
«La cantidad de emblemas que se utilizan en una cultura puede
variar considerablemente desde menos de 100 en estudiantes
norteamericanos a mas de 250 en estudiantes israelies». Ade-
mas, el significado de estos emblemas puede cambiar en gran
medida de una cultura a otra (El Pais. Babelia, 11-1-1992, pp.
4-7). Asi un circulo con los dedos indice y pulgar significa en
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istados Unidos, y por extension en muchos paises que han
adoptado este emblema, OK —muy bien, conforme—. Pero en
Brasil, Australia, Iran, Nigeria, Grecia y Cerdeiia (Jandt, 1995,
77) se considera un gesto vulgar u obsceno, en Japon significa
dinero y en el sur de Francia es cero o sin valor.

2) Los ilustradores son gestos que van unidos al habla y que
sirven para ilustrar lo que se dice verbalmente. Estos gestos sir-
ven para aclarar lo que se esta diciendo. Por ejemplo, cuando se
estda hablando de algo «global», para ilustrar se puede al mismo
tiempo dibujar como un circulo con ambas manos. Knapp
(1982, 20) sefiala que «Se los usa intencionalmente para ayudar
a la comunicacién, pero no tan deliberadamente como los em-
blemas», Es decir que, en ocasiones, no somos totalmente con-
cientes de los ilustradores que hemos utilizado en nuestra inte-
raccion. También hay una variaciéon cultural en el uso de ilus-
tradores ya que hay culturas que utilizan mas la comunicacién
gestual, como complemento a la verbal, que otras.

3) Muestras de afecto. El rostro suele ser un buen transmi-
sor de las muestras de afecto, pero éstas también pueden mani-
festarse, por ejemplo, por la postura del cuerpo. El nivel de con-
ciencia y de intencionalidad de estos mensajes es variable, en
ocasiones se da y en otras no.

4) Reguladores. Son gestos que mantienen y regulan las
conversaciones entre dos o mas interactuantes. «Indican al ha-
blante que contintie, repita, se extienda en detalles, se apresure,
haga mas ameno su discurso, conceda al interlocutor su turno
de hablar y asi sucesivamente» (Knapp, 1982, 21).

L.os conversacionalistas (Wolf, 1982, 191-198) han estudiado
especificamente las caracteristicas del mecanismo del turno.

Segiin Knapp (1982, 22), los reguladores se encuentran «en
la periferia de nuestra conciencia y son, en general, dificiles de
inhibir. Son como habitos arraigados y casi involuntarios, pero
se trata de senales de las que somos muy conscientes cuando
las producen otros».

5) Adaptadores. Hay tres tipos de adaptadores los autodiri-
gidos, los dirigidos a los objetos y los heterodirigidos. Los
adaptadores, que son un tipo de comportamiento no verbal
dificil de definir, cumplen distintas funciones adaptativas: sa-
tisfacer necesidades, dominar emociones, desarrollar contac-
tos sociales, etc.
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Los adaptadores autodirigidos o autoadaptadores se refie-
ren a los gestos que se hacen sobre el propio cuerpo: rascarse,
cogerse, pellizcarse a si mismo, frotarse, etc. Los autoadapta-
dores suelen incrementarse a medida que la angustia de una
persona crece.

Los adaptadores dirigidos a objetos implican la manipula-
cién de objetos para el cumplimiento de alguna tarea mstru-
mental como, por ejemplo, escribir con un boligrafo, o también
coger un objeto para descargar la tensién y sentirse mas seguro.
Al hablar en publico hay personas que se sienten mas seguras si
tienen un boligrafo en las manos aunque no lo vayan a utilizar.

Los heteroadaptadores hacen referencia a las interacciones
que van desde dar a otro o tomar de él, atacar o proteger, elc.,
«[...] muchos de los incesantes movimientos de las manos y los
pies que se han considerado como indicadores tipicos de angus-
tia pueden ser residuos de adaptadores necesarios para escapar
a la interaccién» (Knapp, 1982, 23). En ocasiones se realizan

oestos para establecer una barrera con la persona que se esta
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dialogando.
Diferencias culturales

Veamos, a continuacioén, las diferencias de significado de al-
gunos gestos segun las culturas.

Por ejemplo, hay que tener en cuenta que el acto de sentarse
en una silla para descansar es un comportamiento propiamente
occidental, pero aproximadamente un cuarto de la poblacién
mundial (Jensen, 1982, 263) para descansar se pone en cucli-
[las, que es una postura que los nifios occidentales suelen adop-
tar facilmente aunque llegados a cierta edad se les suele corre-
gir, porque esta postura se ve, en Occidente, como impropia y
primitiva. Aunque hay que recordar que los campesinos medie-
vales franceses estaban mas acostumbrados a estar en cuclillas
que sentados (Thomas, 1993, 4).

Cuando un norteamericano pone los pies sobre la mesa sig-
nifica que esta relajado, es una actitud informal que muchas
veces es una muestra de confianza con la persona con la que se
esta hablando, mientras que para los europeos, latinoamerica-
nos y asiaticos tiene una connotacién de mala educacién y de

arrogancia.
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Estas diferencias, como puede suponerse, han dado lugar a al-
gunos malentendidos interculturales. En una visita de Krushchev,
presidente del gobierno soviético, a los EE.UU.,, éste fue fotogra-
fiado aplaudiendo con las manos sobre la cabeza. Esto produjo
cierta irritacién en los EE.UU., ya que este gesto significa victoria
sobre alguien y tiene cierta connotaciéon de arrogancia. Asi, se
interpreté como un gesto de victoria del comunismo sobre Nor-
teamérica y el capitalismo, cuando para los rusos es un gesto que
simboliza amistad (Jensen, 1982, 266).

Otro ejemplo de malentendido es el que se produjo entre el
presidente de los Estados Unidos, George Bush, y los ciudada-
nos australianos. El presidente Bush hizo el signo de V —victo-
ria— con los dedos indice y medio pero con la palma de la
mano hacia dentro, insultando con ello a sus destinatarios. Se-
otin Jandt (1995, 79) este gesto significa para los australianos
como minimo seis diferentes obscenidades.

Variaciones historicas

A continuacién, brevemente, sefialaré que, como cualquier
forma de comunicacion, el signilicado de cierta gestualidad ha
variado a lo largo de la historia dentro de una misma cultura.
Para ello me voy a centrar, a guisa de ejemplo, en la Edad Media.

Los recientes estudios histéricos sobre la gestualidad (Tho-
mas, 1993, 10) apuntan que muchos gestos y posturas han per-
manecido constantes, por ejemplo, caminar con la cabeza alta
signilica dignidad y autoridad. Pero también senalan que el sig-
nificado de los gestos ha cambiado a lo largo del tiempo y del
espacio.

En la Edad Media los gestos tuvieron una gran importancia
para la transmisién del poder politico y religioso, desde los actos
de homenaje de los vasallos a su sefior hasta la consagracion de
los nuevos sacerdotes por los obispos (Schmitt, 1993, 60).

Las ideas medievales sobre los gestos han sido sintetizadas
por Schmitt (1993, 64-65) en tres nociones:

a) Expresividad. Los gestos eran considerados como movi-
mientos internos del alma, de los sentimientos y de los valores
morales de los individuos.

b) Comunicacién no verbal. Procede de la tradicién retori-
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ca, pero cambian los lugares y los actores. Se pasa del mmoﬂm y
del teatro al pulpito medieval, y los oradores dan paso. a los
sacerdotes, maestros y juglares.

¢) Eficacia. Se refiere tanto a la practica técnica del mmmﬁ...
como a la eficacia simbdlica de los rituales politicos o sacra-
mentales. |

Quiza no pueda hablarse de una gramatica, en el sentido de
codigo normativo, pero si quizas de una pedagogia del gesto
que puede observarse en los textos sobre los modales «civiliza-
dos». Elias (1989, 105-115) sefiala precisamente las caracteristi-
cas de los modales medievales. «Como en todas las otras épo-
cas, las pautas del “buen comportamiento” en la Edad Media
estan condensadas en un concepto muy concreto; concepto por
el que la clase alta secular de la Edad Media o, cuando menos,
algunos de sus grupos en la cispide expresaban su autocon-
ciencia, aquello que las distinguia a los ojos de si misman
(Elias, 1989, 108). El concepto al que se refiere es el de cortesia,
es decir, el modo de comportarse en la corte. Asi se establecen

- reglas del tipo: no echar a la fuente comun los huesos roidos o

no sonarse con el mantel. |

También es interesante sciialar que todos los gestos estan
insertos en unas concepciones generales de la sociedad. Como
afirma Elias (1989, 114), «[...] las formas de conducta en la mesa
no son algo aislado, sino que forman una parte muy caracteristi-
ca de la totalidad de los modos de comportamiento transmitidos
por la sociedad, cuyo grado de desarrollo se corresponde con
una estructura social absolutamente determinada».

Si tenemos en cuenta los manuales de urbanidad o de bue-
nas costumbres como propuestas de comportamiento gestual es
bastante claro que los gestos y su significado han cambiado a lo
largo de la historia.

B.1.2) La prosémica

La prosémica estudia las distancias en la comunicaciéon in-
terpersonal, por ejemplo, el uso del espacio en lugares pablicos
o el uso del espacio en el hogar.

Por lo que hace referencia a la comunicacién interpersonal
de los norteamericanos de clase media Hall (1986, 143-159) esta-
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blece las siguientes distancias, distinguiendo en las mismas dos
fases:

“a) Distancia intira®

En esta distancia se recibe una gran nm::&mm de informa-
cion como: el olor, el calor, el aliento, el sonido, aunque la vi-
816n estd a menudo deformada.

a.1)v Fase cercana (menos de 15 cm)

8 la distancia de la relacién sexual y de la lucha. En esta
distancia la visién pasa a ser un canal secundario de informa-
cion y los demas sentidos captan mas datos. Se perciben los
olores corporales y el calor que emana del otro cuerpo. Ademas,
se suele hablar en voz muy baja.

Y d.2) Fase lejana (de 15 cm a 45 em)

Se da en situaciones de intimidad o en situaciones publicas
de aglomeraciones en cuyos casos se establecen una serie de
procedimientos defensivos: se estd lo mas inmévil posible, las
Manos se conservan pegadas al cuerpo o se emplean para aga-
rrarse a alguna barra y la mirada se fija en la lejania. No es
conveniente mirar a los ojos de los desconocidos cuando uno se

encuentra en una situacién semejante. Ademas, en esta distan-
cia lijar la mirada es todavia dificil.
« b) Ladistancia personal-

Corresponde a una especie de esfera o burbuja protectora
que se mantiene entre uno y los demas. Cada uno de nosotros
sentimos cual es la distinta adecuada en cada una de las interac-
clones sociales. Sin embargo pueden darse diferencias en la in-
terpretacion de dichas distancias. En ocasiones, nos podemos
encontrar con personas que en nuestra opinion estan demasiado
proximas para el tipo de comunicacién que establecemos. Esto
nos hace sentir molestos y habitualmente solemos restablecer la
distancia que consideramos adecuada. Sin embargo, nuestro in-
terlocutor suele vernos demasiado alejados, de acuerdo con sus
parametros, y por ello acorta de nuevo la distancia. Esta situa-
cion hace que se vaya produciendo un continuo movimiento de
aproximacion y alejamiento mientras dura la interaccién.

'bi1) Fase cercana (de 45 cma 75.cm)

En esta distancia se puede tocar al otro. La visién es perfecta
y se pueden observar los pequerios detalles del rostro del otro. Es
una distancia que significa una cierta intimidad entre los intervi-
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nientes. Segin Hall (1986, 147), «Una esposa puede estar dentro
del circulo de la zona personal cercana de su esposo con impuni-
dad. Si lo hace otra mujer, la cosa es muy diferente».

:by2): Fase lejana (de 75 cm-a-120.cm)

Esta fase es el limite del dominio fisico de una persona, es
decir, alli hasta donde puede tocar. La visién permite abarcar
todo el cuerpo del otro. Ya no se percibe su olor corporal ni su
calor. La voz se utiliza con un tono convencional, bien modula-
da y sin necesidad de alzarla.

...... sue): La distancia socialy

" En esta distancia no se advierten los detalles préximos del
rostro ni se da la posibilidad de una comunicacién tactil.

c.1) Fase cercana (de 120 cm a 2 m)

A esta distancia se tratan asuntos impersonales o laborales.
Es también la distancia de una reunién social improvisada e
informal.

ve,2) Fase lejana (de 2 ma 3,5 mﬂ

Es una distancia social en situaciones mas formales. En esta
distancia ya no pueden verse los pequefios detalles del rostro.
La voz debe empezar a aumentar su volumen para hacerse per-
fectamente audible. Se empieza a estar a una distancia algo
alejada para la conversacion.

1id) La distancia ptblica.

En esta distancia se esta mas alla de la esfera de implicacién
personal y se suele utilizar para relacionarse con grupos en si-
tuaciones formales. La cabeza del otro se ve mas pequefia y no
puede apreciarse el color de sus ojos. Hay que levantar la voz
para hacerse entender. La comunicacién gestual y las posturas
de los cuerpos empiezan a adquirir una mayor importancia.

‘d.1)Fasecercana (de 3,5 ma 7,5 m)

Se debe utilizar la voz alta e incluso se cambia la eleccién de
_mm palabras y la sintaxis. El propio discurso es mas formal.

“d: mv Fase lejana (mas de 7;5 m)

Es la distancia que adoptan los personajes publicos. No sélo
se habla en voz alta sino que también los gestos son amplifica-
dos. El ritmo de la pronunciacién se hace mas lento, las pala-
bras se enuncian con mas claridad y se dan también cambios

estilisticos del discurso.
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Diferencias culturales

Evidentemente estas distancias varian segtin las distintas cul-
turas. Por ejemplo, en la India hay reglas que sefialan lo préximo
que pueden estar los miembros de una casta de los de otras
castas. El propio Hall (1986, 160-201) estudia, tomando siempre
como referencia la cultura norteamericana, la prosémica en dis-
tintas culturas: francesa, alemana, inglesa, arabe y japonesa.

Veamos algunos ejemplos de cémo el espacio comunica.
Como sefiala Hall (1986, 187): «En Occidente nos ensefian a
percibir y reaccionar a la disposicién de los objetos v a conside-
rar el espacio “vacio”. Esto tiene un sentido que se echa de ver
comparando con la costumbre japonesa de dar importancia y
significado a los espacios, de percibir la forma y la distribucién
de los espacios [...]». Es decir, donde la mirada occidental veria,
en determinado espacio, sélo el vacio, la percepcién japonesa
de este espacio es distinta.

En un texto exquisito Tanizaki (1989, 26) explica el sentido
del espacio en una casa japonesa: «De hecho, la belleza de una
habitacion japonesa, producida tinicamente por un juego del gra-
do de opacidad de la sombra, prescinde de todo accesorio. El
occidental, al ver esto, queda sorprendido por tal sobriedad y cree
hallarse ante paredes grises desprovistas de todo ornamento, in-
terpretacion perfectamente legitima desde su punto de vista, pero
que prueba que no ha calado en el enigma de la sombras.

En la comunicacién espacial en las oficinas, Jensen (1982,
272-273) sefiala que los norteamericanos se sienten cémodos
con la mesa entre dos personas en la oficina mientras que los
latinoamericanos lo ven como una bairera. Ademas, mientras
que a los norteamericanos les gusta trabajar con la puerta del
despacho abierta y sélo la cierran en ocasiones especiales —con-
versacion privada, conferencia especial, etc.—, los alemanes
consideran que abrir la puerta o entrar sin permiso es un acto de
mala educacion.

Por otro lado, segiin Jensen (1982, 273), los norteamerica-
nos suelen aceptar que los vecinos entren libremente en sus

casas, mientras que para britanicos y alemanes la proximidad y
el vecinaje no implica libertad de acceso.

Un dltimo ejemplo, los europeos y muchos asiticos suelen
entretener a un huésped yendo al café o al restaurante, mien-
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tras que los norteamericanos consideran esto formal, distante y
poco amistoso. Para los norteamericanos el estar en la casa con
el huésped es ejemplo de que lo admiten en la intimidad de la

familia (Jensen, 1982, 273).
Variaciones historicas

Asimismo hay que sefialar que la comunicacién espacial
también ha tenido variaciones histéricas dentro de una misma
cultura. _

En la actualidad, en Occidente, como sefiala Elias (1989,
203), «El dormitorio se ha convertido en uno de los ambitos
més “privados” y més “intimos” de la vida humana. Al igual que
la mayor parte de las funciones corporales, también el “dormir”
es algo que se ha ido relegando cada vez maés, a la trastienda del
trato social».

Sin embargo, en la sociedad medieval no existia esta privaci-
dad. «Lo normal era recibir visitas en las habitaciones en las
que habia camas [...]. Era muy frecuente que muchas personas
pasaran la noche en la misma habitacién; en la clase alta lo
hacia el sefior con sus criados y la sefiora con su doncella o con
sus doncellas; en las otras clases solian dormir en la misma
habitacion hombres y mujeres juntos y hasta también los hués-
pedes que alli pernoctaran» (Elias, 1989, 203).

Mucchielli (1994, 71) sefiala la relacion entre este cambio
del espacio y el paso de un yo colectivo a un yo individual. Al
final de la Edad Media, el yo individual empieza a afianzarse
[rente al yo colectivo. Este movimiento de distanciacién entre
uno y otro se pone de manifiesto también en el espacio con la
aparicion de salas especializadas. Esta especializacién del espa-
cio hace que la sala para todo vaya dejando paso a otro tipo de
espacios. Esto también condiciona al mobiliario que va per-
diendo su cardcter movil, que esta en la etimologia de la pala-
bra, y va adquiriendo mayor fijeza. Asi las camas dejan de mon-
tarse o desmontarse segtin las necesidades, aparecen las colga-
duras de cama para crear un espacio més privado y luego si-
tuarse en una habitacién diferenciada. «La separacién progresi-
va de lo individual en relacién a lo colectivo va a ser decisiva a
partir del siglo Xvil con la separacién de la vida familiar (o vida
privada) y la vida profesional» (Mucchielli, 1994, 71). _
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Hasta el siglo xXvi, las casas europeas no tienen cuartos pri-
virclos, «No habia espacios consagrados ni especiales. Los foras-
teros iban y venfan a voluntad, y camas y mesas se montaban o
desmontaban segtiin el humor o el apetito de los ocupantes»
(Fall, 1986, 128). «En el siglo xvi1, la casa cambia de forma. En
francés se distingue chambre (camara o cuarto) de la salle (sala).
In inglés, la funcién de una pieza se indicaba con su nombre
—bedroom, cuarto de dormir; living room, cuarto de estar; dining
mwom, comedor. Las recamaras se disponian de modo que die-
rmn a un corredor o a una sala grande, del mismo modo que las

casas dan a una calle. Ya no se pasaba de un cuarto a otro»
(Hall, 1986, 129).

B.2) Eltacto

Pensar que la informacién que recibimos a través de los sen-
tidos esta libre de la mediacién cultural es un error. Podriamos
decir que nuestros sentidos también estan socializados. «De he-
cho, el tabti del incesto, tan fundamental en la organizaciéon
social, se aprende primordialmente sobre la base de las restric-
clones tactiles. El “no tocar” se extiende lo mismo a objetos
materiales [...]. Gradualmente [el nifio] transforma estas prohi-
biciones maternales en inhibiciones autoadministradas apren-
diendo a percibir cosas y personas como simbolos o signos de
evitacion» (Frank, 1968, 30). Sin embargo, hay que apuntar que
no estamos ante una prohibicién de tocar genérica sino que
esta sujeta a distintos factores.

Hay muchos elementos que intervienen en la comunicacion
tactil, los elementos contextuales y las caracteristicas de los in-
tervinientes son muy importantes. Por ejemplo, los abrazos de
los jugadores de fiitbol espafioles después de conseguir un gol
serfan un claro signo de homosexualidad apasionada si los rea-
lizaran en otro contexto. En relacién a los intervinientes, por
ejemplo, es bastante claro que el género —sexo— tiene una im-
portancia definitiva en la comunicacion téctil (Arliss, 1994).

Como sefiala Knapp (1982, 222): «El significado de todo
mensaje variard de acuerdo con una multitud de factores, por
ejemplo, el contexto cultural y ambiental, la relacién entre los
comunicantes, la intensidad y la duracién del mensaje, la per-
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cepcién de dicho mensaje como intencional o no, y asi sucesi-
vamente».

Teniendo en cuenta que hay estos elementos condicionan-
tes, hagamos algunas generalizaciones sobre este tipo de comu-
nicacién. Para luego pasar a matizar las variabilidades cultura-
les e histéricas. Knapp (1982, 219-222) recoge una clasiticacion
a la que podriamos criticar ya que no tiene en cuenta todos los
tipos de comportamientos tactiles. Asi, por ejemplo, una bofeta-
da, como acto de agresién fisica, no tiene facil cabida en esta
clasificacién. En cualquier caso, su utilidad estd en ordenar
parte de los distintos tipos de contacto tactil:

a) Funcional-profesional. Podriamos definirlo como el to-
car sin tocar. Es decir, que no se interpreta el mensaje tactil con
miés significado que la funcién que cumple. Es el caso del médi-
co y sus pacientes. Es un contacto tactil impersonal, no pensa-
mos en el otro como una persona sino que hacemos abstrac-
cién de sus caracteristicas particulares. Asi pues, desactivamos
en parte nuestro mecanismo de interpretacién de los mensajes
tactiles. Sin embargo, no siempre esta desactivacién puede ha-
cerse facilmente, por ejemplo, determinadas personas pueden
sentirse molestas porque determinadas oscultaciones médicas
las hagan personas de otro sexo.

b) Social-cortés. El otro ya es personalizado, pero la inte-
raccién es muy formal. De hecho estos mensajes tactiles estan
altamente codificados vy ritualizados. Son los saludos que en
culturas como las orientales no se dan, mientras que en Occi-
dente serian los apretones de manos.

¢) Amistad-calidez. Se pretende no sélo saludar formalmen-
te sino que ademas se desea transmitir una cierta emocién. El
otro esta cada vez mas personalizado. El saludo es més infor-
mal e individualizado y estd menos codificado. Se podria decir
que hay mas espontaneidad.

d) Amor-intimidad. Estos mensajes tactiles pretenden ex-
presar un vinculo emocional. Cada vez este comportamiento
tactil es menos estereotipado y esta mas individualizado.

e) Excitacion sexual. A este nivel la importancia de la co-
municacién tactil es maxima. «Cuando el individuo descubre
las relaciones sexuales, en realidad, esta redescubriendo la co-
municacioén tactil [...]» (Davis, 1976, 177). Este tipo de mensajes
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tactiles son los mas individualizados y menos formales. Pero
esto no significa que estén libres de la socializacién de las dis-
tintas culturas.

Diferencias culturales

Por mi parte me centraré, ya que es el objetivo de este apar-
tado, en las diferencias culturales en la comunicacién tactil.

Por ejemplo los saludos, que son mensajes tactiles muy ri-
tualizados, cambian segin las culturas y pueden dar lugar a
bastantes malentendidos. En cierta ocasién, al finalizar un cur-
so de inglés para extranjeros, en el tltimo dia de clase, una
compariera de curso japonesa me dio, para mi sorpresa, un re-
galo. No teniendo con qué corresponder le expliqué, habia ini-
ciado mis lecturas sobre comunicacién intercultural, que aun-
que no es habitual en su cultura, en mi cultura se responde a su
regalo con un par de besos en las mejillas. Le pedi su permiso vy
ella contest6é afirmativamente (como no estaba muy avanzado
en mis lecturas no sabia que a veces un japonés puede decir un
si que no significa «si»). Asi pues le di un par de besos en las
mejillas. Creo que mi compafiera de estudios japonesa lo pasé
realmente un poco mal. Hay que comprender su reaccién por-
que si un compafero ruso se hubiera despedido de mi con un
beso en los labios puedo asegurar que no me hubiera sentido
demasiado cémodo.

Los estudiosos de la comunicacién tactil suelen sefialar que
hay culturas que son mas téctiles que otras. Las culturas orien-
tales suelen ser poco tactiles en algunos aspectos. Los maestros
occidentales que ensefian en Oriente tienen que tener cuidado
en no tocar a una alumna porque es considerado una obsceni-
dad que un hombre toque a una mujer (Jensen, 1982, 267).
Pero por otro lado, «Los japoneses [...] tienen conciencia mu-
cho mayor del significado de la textura. Un tazén suave y agra-
dable al tacto comunica no sélo que el artesano se preocupa por
el recipiente y por la persona que lo usaria, sino también por
si mismo» (Hall, 1986, 82): En este sentido, en relacién al tac-
to del papel, sefiala Tanizaki (1989, 18): «[...] agradables al
tacto, nuestros papeles se pliegan y se arrugan sin ruido. El
contacto con ellos es suave y ligeramente himedo, como el de
una hoja de arbol».
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También se suele decir que la cultura norteamericana es
poco tactil. Hay que entender por ello la cultura norteamerica-
na dominante, ya que en los propios Estados Unidos hay mu-
chos grupos culturales distintos. «En las calles de los Estados
Unidos no suelen verse hombres y mujeres que caminen del
brazo. Sin embargo, ésta es una costumbre bastante comiin en
Sudamérica. A los norteamericanos nos parece un indicio de
homosexualidad» (Davis, 1976, 179).

En Espaiia que dos mujeres vayan cogidas del brazo no tie-
ne esta significacion, pero sf si son hombres; mientras que en
Argelia recuerdo dos policias paseando o haciendo la ronda co-
gidos del dedo menique.

Todas las culturas, tanto si son mas o menos tactiles, tienen
sus tabties en relacién a los contactos fisicos. En los paises ara-
bes, que son culturas muy tactiles, entre hombres tocar a al-
guien con la mano izquierda puede ser una obscenidad ya que
es la mano que se utiliza en el proceso de eliminacién de los
detritus corporales, mientras que la mano derecha es utilizada
para comer. Por ello, como senala Jensen (1982, 266), la mano
izquierda es sucia, mientras que la derecha es limpia. Ofrecer
algo a un musulman con la mano izquierda podria ser conside-
rado un insulto bastante serio. Hay que tener en cuenta que la
tradicién cristiana también glorifica la mano derecha. Jesucris-
to esta a la derecha de Dios. La izquierda, «sinistra» en italiano
O «sinistre» en francés, tiene connotaciones negativas, mientras
que «hacer las cosas a derechas», positivas. Hay que recordar
que durante cierta época se obligaba a los nifios zurdos a escri-
bir con la mano derecha a pesar de su inclinacién natural por-
que se consideraba antinatural escribir con la izquierda.

Variaciones historicas

Volviendo a los hébitos tactiles hay que sefialar que como
toda cultura también evolucionan, y asi cambian a lo largo del
tiempo.

Veamos un ejemplo de la evolucion de las formas de saludar
en Espana, a principios de los afios ochenta, segtin Luis Caran-
dell (Triunfo, 4 [febrero 1981], p. 93): «Los hombres entre sf,
salvo recientisima novedad gay, no se besan, como los franceses
o los rusos. Lo caracteristico de Espafia es la palmada, el abra-
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20 y, a menudo, un efusivo redoble en los homoplatos. Hay
palmadas espantosas, cuasi-criminales. Muy caracteristico tam-
bién es agarrar el codo con la mano izquierda mientras se da la
derecha. En las presentaciones se da siempre la mano. Entre
amigos se prefiere un discreto, fraternal magreo de brazos y
espaldas. [...] Entre los mas j6venes, el apretéon de manos se
estila cada vez menos y se considera anticuado y hasta inopor-
tuno dar la mano a una persona a la que se ve a menudo. Cre-
clentemente, el saludo de los que se encuentran se limita, cuan-
do no llevan mucho tiempo sin verse, a un gesto de la mano
dibujado en el aire que tiene algo del saludo con que los politi-
cos responden a las aclamaciones, aunque mas rapido y esque-
MAaLico».

Hay que aclarar que, en Espafa, los hombres de la misma
tamilia —padres e hijos o entre hermanos— se besan en las
mejillas. En Espafia no era habitual ver a las hijas o hijos besar
a sus madres en los labios, pero esto puede verse ya habitual-
mente en la calle sin que produzca extrafieza. Es posible que
esto sea debido a la influencia norteamericana en los habitos de
clertos paises periféricos.

Para apreciar estas diferencias en la comunicacién téctil po-
demos acudir a cualquier libro sobre las buenas costumbres o
la urbanidad de otras épocas para ver qué comportamientos
han cafdo en desuso: como por ejemplo, en las culturas catéli-
cas, besar la mano a los sacerdotes.

B.3) El gusto

Un tuareg puede deleitarse con los ojos de un cordero. Un
chino puede considerar exquisito un muslo de perro. Un indio
guaharibo de Sudamérica puede invitarte a compartir una deli-
ciosa tarantula. Un norteamericano puede comerse sin ninguna
renuencia un animal vivo: una ostra. Los escoceses estan pro-
fundamente orgullosos de uno de sus platos tipicos: el <haggis»
(ue contiene entre otros ingredientes los pulmones, el paAncreas,
el higado y el corazén de la vaca. En Espafia se pueden degus-
tar gran cantidad de productos alimenticios procedentes de un
animal cuyo nombre es sinénimo de suciedad: el cerdo. En
cualquier libro de cocina espafiola podemos encontrar recetas
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para preparar criadillas, que son los testiculos de las reses. En
Cataluna se puede asistir a una cargolada en la que se consu-
men grandes cantidades de esos animales babosos que son los

caracoles.

La primera idea que hay que transmitir en relacién al gusto
es que, a pesar de que los gustos culinarios de distintas culturas,
pueden ser muy diferentes, no hay gustos peores o mejores por
si mismos. Cada cultura establece su orden culinario y califica-
réd los alimentos como comestibles o incomibles. Porque a pesar
de que el ser humano es, desde un punto de vista biolégico,
omnivoro, la cultura sanciona determinados alimentos como
no aceptables.

De nuevo hay que hacer un esfuerzo anti-etnocéntrico y no
pensar que los tinicos alimentos aceptables son los de la propia
cultura y considerar simplemente asquerosos los ajenos. Nin-
giin dato objetivable nos permite sostener esta postura. Se trata
s6lo de los procesos simbélicos asociados por cada cultura a
determinados alimentos. Es decir, el significado que se le atri-
buye en la propia cultura a determinados alimentos.

Aunque una cultura califique a una serie de alimentos de
aceptables, esto no significa que sean aceptados por todos los
miembros de esta cultura. Con la comida pasa lo mismo que
con otros bienes culturales. Una sociedad los pone al alcance de
sus miembros pero, aunque la familiaridad aumenta la acepta-
bilidad esto no significa la aceptacién absoluta de los mismos.
Por ejemplo, dentro de la cocina catalana algunos de sus platos,
como las ancas de rana o los caracoles, pueden ser rechazados
por algunos ciudadanos catalanes. Sin embargo, forman parte
del patrimonio cultural gastronémico catalan.

En cualquier caso, hay que desterrar todas las connotacio-
nes peyorativas que tienen determinados alimentos ya porque
se consideran inaceptables —los musulmanes podrian conside-
rar los derivados alimenticios del cerdo como inmundos— ya
porque en la propia cultura los consideren alimento para ani-
males y no para seres humanos —el mijo, considerado en deter-
minados paises como comida para pajaros, es un alimento basi-
co entre diversos pueblos africanos— (Contreras, 1993, 25).

En segundo lugar, subyacente a lo dicho, esta la ya mencio-
nada disyuntiva entre lo innato y lo adquirido en lo referente al
gusto. Fischler (1995, 29) apunta en este sentido que «Si es ver-
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dad que ciertas preferencias o aversiones gustativas son inna-
tas, es verdad también que siempre son reversibles y que, en
definitiva, el gusto es ante todo, por asi decir, una cuestion de
gusto: la variabilidad puede mas que la universalidad y, para
seguir una oposicion ya superada, lo adquirido predomina so-
bre lo innato».

Los estudiosos han intentado comprender el porqué de estos
habitos alimenticios. Como suele suceder en las ciencias socia-
les hay distintas posturas. Marvin Harris (1994, 13) sostiene la
tesis de que «Los alimentos preferidos (buenos para comer) son
aquellos que presentan una relaciéon de costes y benelicios prac-
ticos mas favorables que los alimentos que se evitan (malos
para comer)», y critica la idea que «[...] los habitos alimentarios
son accidentes de la historia que expresan o transmiten mensa-
jes derivados de valores fundamentalmente arbitrarios o creen-
cias religiosas inexplicables». Por su parte, Ritchie (1986, 10)
sefliala que «La alimentacién humana ha evolucionado en mu-
chas ocasiones de una forma aberrante, en la que el hombre ha
renunciado voluntariamente a sus habitos alimenticios natura-
les, siendo gran parte de su historia alimenticia totalmente irra-
cional». Como puede apreciarse se parte de la idea de que las
reglas alimenticias no tienen sentido alguno y son arbitrarias.
Por ejemplo, puede ser dificil de entender, para un no hindq, la
prohibicién india del sacrificio de las vacas y el tabi de consu-
mir su carne. Sin embargo, Harris (1994, 16) considera que los
habitos alimenticios pueden explicarse a partir de elecciones
relacionadas con la nutricién, con la ecologia o con la econo-
mia. Frente a la postura de la irracionalidad, en la eleccion de
sus alimentos por cada cultura, Harris (1994) pretende descu-
brir las razones por las que las personas, en determinadas cul-
turas tienen determinados habitos alimentarios.

Por mi parte no voy a entrar en esta discusiéon, sin duda
apasionante (Fischler, 1995, 40-60) sobre la racionalidad o irra-
cionalidad de los habitos alimenticios. Pero para no parezca
que pretendo orillar esta cuestion quiero decir que comparto la
postura de Elias (1989, 451) cuando afirma: «La civilizaciéon no
es “racional”’, y tampoco es “irracional”, sino que se pone y se
mantiene ciegamente en marcha por medio de la dindAmica pro-
pia de una red de relaciones, por medio de cambios especificos
en la forma en que los hombres estan acostumbrados a vivir.
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Pero no es imposible en absoluto que podamos hacer de ella
algo “mas racional”, algo que funcione mejor en el sentido de
nuestras necesidades y de nuestros objetivos».

Diferencias culturales

En este apartado me interesa constatar simplemente las di-
ferencias alimentarias entre distintas culturas y apuntar que los
habitos alimentarios son producto de nuestra socializacién.

Cada cultura establece una serie de alimentos aceptables y
otros rechazables. Esto no significa que todos los miembros de
una cultura acepten totalmente estas prescripciones generales.
Es sabido que, sobre todo en las actuales sociedades complejas,
es bastante dificil que se dé una socializacién perfecta. Una cul-
tura pone estas normas al alcance de sus miembros y establece
algunos sistemas de control. Por ejemplo, esta bastante claro
que si en la Espana actual pedimos, en una carniceria, rata
sufriremos seguramente alguna reaccién punitiva en forma de
burla o enfado. Cuando segtin una encuesta encargada por el
Servicio de Intendencia del ejército estadounidense, en cuaren-
ta y dos sociedades se comen ratas (Harris, 1994, 12), y en Es-
pafia, como se plasma en la novela de Miguel Delibes, Las ratas,
en determinados momentos histéricos también se comian.

A la hora de estudiar esta variabilidad en los habitos alimen-
ticios habria que destacar una doble dimension: la espacio-tem-
poral. Cada cultura ocupa un espacio determinado y se desarro-
lla a lo largo del tiempo. . _

Como ya he sefialado las distintas culturas establecen los
criterios de comestibilidad de los alimentos. Asi, por ejemplo,
algunos insectos son comestibles en paises de Latinoamérica,
Asia o Africa pero no en Europa occidental o Norteamérica. El
conejo, el caballo, los caracoles o las ranas son animales comes-
tibles en Francia, pero no en los Estados Unidos.

No creo que sea necesario insistir mas sobre estas diferen-
cias, que tampoco nos tienen que hacer olvidar que hay muchi-
simos alimentos compartibles entre las distintas culturas.

Sin embargo, no se puede olvidar que la alimentacién es un
identificador cultural. Por un lado, permite diferenciarnos de
otras culturas. Como nos recuerda Contreras (1993, 12), «[...] la
comida proporciona importantes aspectos de identidad socio-
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cultural». La comida es un elemento importante de la identi-
ﬁ,ﬁa cultural en nuestra vida cotidiana. Los habitos alimenticios
funcionarian como un diferenciador. Es decir, somos distintos
en relacion a los demas o los demas nos hacen distintos a partir
de nuestros habitos alimenticios. Por ejemplo, es sabido m.__:m los
esquimales se denominan a sf mismos «Innuit» que significa
«El pueblo», mientras que los demés los demoninan «esquima-
les». El nombre de esquimal procede de los pueblos vecinos de
los innuits que los llamaban eskimantsik que significa «comedo-
res de carne o pescado crudos». Recordemos también que los
britdnicos denominan de forma despectiva a los franceses frogs,
que vendria a significar comedores de ranas —frog es rana en
inglés—. Es decir, a veces, un pueblo es nombrado por otro a
partir de unos habitos alimenticios que la comunidad enuncia-
dora considera denigrantes.

Pero, por otro lado, la otra cara de la comida como elemen-
to de la identidad cultural es que acttia como un cohesionador
en relacion a los participantes de la misma cultura. «[...] no
sorprende en absoluto que el alimento sea uno de los elementos
preponderantes de cohesién dentro de la sociedad» (Contreras,
1993, 13). Es decir, nos autoidentificamsnos como miembros de
nuestra cultura también por nuestros habitos alimenticios.

Variaciones historicas

Los habitos alimentarios, como cualquier manifestacién cul-
tural, varian a lo largo del tiempo. No pretendo hacer una histo-
ria de los alimentos (Ritchie, 1986). Solo recogeré algunos
ejemplos sobre esta variacién. Es bien sabido que los europeos
exportaron a sus paises numerosos alimentos de América: las
judias verdes, las alubias, los pimientos rojos, la patata, el cho-
colate, el maiz, el tomate, etc.

Mientras que algunos de estos alimentos tuvieron una bue-
na acogida inmediata, como el cacao, otros tuvieron una pene-
tracién mas dificil. Por ejemplo, el maiz se ha utilizado en Fu-
ropa como un alimento para animales y s6lo ha empezado a
consumirse en cantidades significativas cuando los europeos
empezaron a imitar la costumbre norteamericana de desayunar
con cereales. Recordemos también la conocida historia de la
introduccién de la patata en Francia. Luis XVI hizo custodiar
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por soldados armados los cultivos experimentales de patata. Asi
se decia «“Esa hortaliza para animales no puede ser tan mala,
puesto que el rey envia sus tropas a protegerla. ;Por qué no va a
tener el pueblo derecho a ella?” Durante la noche, la falsa vigi-
lancia se relajaba de modo ostensible, y los ladrones, en cuya
presencia confiaba la autoridad, hacian provisién y al mismo
tiempo publicidad del producto» (Toussant-Samat, 1991, 165).
Asi, la patata empez6 a ser aceptada como un producto comes-
tible. Después de la Revolucién Francesa, la Comuna de Paris
ordend transformar los jardines de las Tullerias en campos de

patatas.
Sin embargo, no siempre los intentos histéricos de modifi-

car los héabitos alimenticios han tenido el mismo éxito. «[...]
durante el siglo X1X, mientras algunos cientificos y hombres de
letras trataron de convencer a los franceses de que consumieran
carne de caballo, otros intentaron convencerles, con menos éxi-
to, de que comieran insectos. En el decenio de 1880, se celebrd,
por lo menos, un banquete elegante a base de insectos en un
restaurante de lujo de Paris [...]» (Harris, 1994, 178-179). Como
es sabido esta iniciativa no tuvo imitadores.

Una constante que podemos encontrar es que histéricamen-
te la alimentacién ha estado asociada al prestigio social y al
«status».

Como nos recuerda Contreras (1993, 65), la alimentacion es
un sistema de comunicacion «|...] en la medida en que no es tan
solo una coleccién de productos susceptibles de estudios esta-
disticos o dietéticos, sino que constituye también un complejo
sistema de’ signos, un cuerpo de imagenes, un protocolo de
usos, de situaciones y de comportamientos propios».

Si nos fijamos en la situaciéon actual de los habitos alimenta-
rios en un pais como Espafa, nos encontramos con muchas
similitudes con otros productos culturales. Podemos constatar
tres movimientos que podrian parecer contrarios: por un lado
estd la cocina autéctona que se sigue manteniendo y a veces
incluso recuperando. Por otro lado, hay una presencia bastante
notable de la influencia de los habitos alimenticios norteameri-
canos a través de sus establecimientos de comidas rapidas. Esto
da lugar a que haya una cierta homogeneizacion en los gustos.
Pero, por tultimo, han aparecido cada vez mas restaurantes de
paises con habitos alimentarios muy distintos a los autéctonos.
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B.4) Elolfato

Aunque, recientemente, la antropologia le ha prestado ma-
yor atencion (Classen, Howes y Synnott, 1994), hay que decir
que la comunicacién olfativa ha sido poco estudiada (Andersen,
1994, 231). El hecho relativamente que el olfato esté fuertemen-
te asociado a las respuestas emotivas, que es también un campo
de estudio poco explorado, puede haber colaborado a este olvi-
do. Otra causa puede ser que la comunicacién olfativa, como
sefiala Hall (1986, 62), aunque en el pasado debié de tener su
importancia, en la actualidad es bastante desdefiada por la cul-
tura norteamericana y, por extension, por las culturas a las que
influye.

A pesar de ser el sentido menos comprendido (Jandt, 1995,
86), el olfato ocupa un lugar mas importante de lo que pensa-
mos en nuestra vida cotidiana. De hecho, no podemos dejar de
oler. En muchas ocasiones como suele ocurrir con la comuni-
cacion no verbal somos inconscientes de estos mensajes. Sole-
mos tener consciencia de su importancia cuando se produce su
carencia, ya sea transitoriamente por un resfriado comun o por
una lesién cerebral: «Nunca habia reparado en él [se refiere al
sentido del olfato]. No sueles reparar en él normalmente. Pero
cuando lo perdi... fue como quedarse completamente ciego. La
vida perdié mucho de su sabor... uno no se da cuenta de hasta
qué punto el “sabor” es olor. Uno huele a las personas, huele los
libros, huele la ciudad, huele la primavera... puede que no lo
haga uno conscientemente, sino como un telén de fondo in-
consciente y espléndido de todo lo demas. Todo mi mundo se
empobrecio radicalmente de pronto...» (Sacks, 1987, 205).

Los seres humanos recibimos y emitimos multitud de men-
sajes olfativos. Sin embargo, cada cultura, como veremos mas
adelante, valora de forma distinta dichos mensajes. Al igual que
el gusto aqui también podemos sefialar que hay olores desea-
bles, aceptables y rechazables segtin cada cultura.

También en los olores, como hemos ido haciendo a lo largo
de estos apartados, podemos establecer las variables espacio-
temporales.
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Diferencias culturales

Cada cultura tiene una valoracién distinta de los olores. Hay
una cierta tendencia a considerar, en Occidente, el sentido del
olfato como un sentido primitivo mas propio de culturas «pri-
mitivas» que de culturas «desarrolladas». Este clima de opinioén
esta fundamentado en multiples discursos occidentales. «Freud
escribié en varias ocasiones que el sentido del olfato del hom-
bre era una “baja”, algo reprimido en el desarrollo y la civiliza-
cién, al asumir la posicién erguida y al reprimir la sexualidad
primitiva pregenital» (Sacks, 1987, 204). Esta idea del olfato
como un sentido primitivo o «poco civilizado» es bastante co-
rriente en Occidente. Sacks (1987, 204) recoge el testimonio de
una paciente que después de una temporal potenciacién ex-
traordinaria del olfato —por ejemplo podia oler las emociones
de los demas— volvié a la normalidad: «Me alegro de haber
vuelto —decia—, pero es una pérdida tremenda, también. Aho-
ra veo a lo que renunciamos siendo civilizados y humanos. Ne-
cesitamos también lo otro, lo “primitivo”».

Por altimo, la sociedad que se ha venido a presentar como el
modelo de desarrollo, la norteamericana, es en apariencia olfa-
tivamente una cultura subdesarrollada. Esta claro que ésta idea
de asociar el olfato como un sentido propio de culturas «no
desarrolladas» debe cuestionarse. Simplemente ha habido una
evolucion histérica diferente, una vez mas hay que intentar no _
ser etnocéntricos en la comprension de los comportamientos de
otras culturas. -

Para algunas culturas el sentido del olfato es muy importan-
te y tiene una incidencia muy explicita en su cultura (Classen,
Howes y Synnott, 1994, 95-122). Por ejemplo, los habitantes de
la Isla de Andaman, en el Golfo de Bengala, tienen un calenda-
rio a partir de los olores de los diferentes periodos del afio. Los
Desanta, que es un pueblo que habita en la selva amazdénica
colombiana, se llaman a si mismos wisa, que significa «el pue-
blo que huele». Los Desanta diferencian a los otros pueblos ve-
cinos por su olor. Los Serer Ndut de Senegal atribuyen el olor
de la orina a los grupos étnicos que tienen la reputacién de no
lavarse, entre los que incluyen a los europeos.

Pero los olores no sélo sirven para identificar a otros grupos
etnicos sino que también forman parte de la identidad personal.
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Por ello, como senalan Classen, Howers y Synnott (1994, 114),
«El oler tiene un papel importante en las bienvenidas y las inte-
rrelaciones entre los individuos de muchas culturas no-occiden-
tales [...]. En la India una forma tradicional de dar la bienveni-
cla es oler la cabeza». «<En Bali, cuando los amantes se saludan,
respiran profundamente en una especie de olfateo amistoso. En
la tribu Kanum-irebe del sur de Nueva Guinea, cuando dos bue-
nos amigos se separan, el que se queda algunas veces toca al
amigo que se va en la axila para tomar algo del olor de él y
[rotarselo a si mismo» (Davis, 1976, 166).

Como sefala Hall (1986, 195-196): «Los arabes constante-
mente echan el aliento a la gente cuando hablan. Pero esta cos-
lumbre es algo mas que una cuestiéon de modales diferentes.
Para el Arabe son agradables los buenos olores y un modo de
relacionarse afectivamente con los demas. No sélo es bueno
sino deseable oler al amigo, porque negarle el aliento seria aver-
pgonzarse de él. [...] Por su interés en la olfaccién, los arabes no
tratan de eliminar todos los olores del cuerpo sino de darles
realce y de aplicarlos a la formacién de relaciones humanas».
Electivamente parece ser que los olores tienen un papel impor-
tante en la transmisién de las emociones en la comunicacién
interpersonal.

Por ello, es comprensible que «Los intermediarios que arre-
glan un matrimonio arabe suelen tomar grandes precauciones
para que la pareja sea buena. A veces piden que se les permita
oler a la muchacha, y si “no huele bien” la rechazaran, no tanto
por razones estéticas sino porque quiza haya en su olor un resi-
cduo de colera o descontento» (Hall, 1986, 66-67).

Hay también algunas diferencias sobre las valoraciones de
algunos olores de una cultura a otra. Para algunas culturas el
olor a ajo es muy ofensivo. Por su parte, los Dogon de Mali
consideran que una de las mas adorables fragancias es el olor
de cebolla, de forma que la usan como perfume (Classen, Ho-
wers y Synnott, 1994, 124). Por otro lado, los occidentales sue-
len ocultar los olores corporales ya que los consideran indesea-
bles. Sin embargo, hay que tener en cuenta que en Occidente ha
habido una evolucién en su cultura olfativa.
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Variaciones historicas

Si fuera posible un viaje en el tiempo y los europeos actuales
visitaran los paises que ahora forman Europa, seguramente, la
primera impresién que tendrian seria olfativa. Hagamos un
breve recorrido histérico sobre los olores en el pasado europeo
(Classen, Howers y Synnott, 1994, 13-92).

En, Grecia y Roma antiguas para que un banquete tuviera
éxito, ademas, de los alimentos debia acompafiarse con la fra-
gancia de flores frescas, unglientos perfumados e incienso
(Classen, Howers y Synnott, 1994, 20).

En los inicios de la cristiandad se condenaba el uso del in-
cienso por considerarlo un acto asociado a la idolatria. Asi, los
primeros cristianos que se negaron a quemar incienso ante la
figsura del emperador fueron ejecutados. Posteriormente, el in-
cienso se introdujo como parte del propio ritual cristiano (Clas-
sen, Howers y Synnott, 1994, 51-52).

Dentro del cristianismo se hablaba del «olor de santidad»
como aquella dulce fragancia que desprenden aquellas perso-
nas santas en vida o incluso después de la muerte. Por contra,
se solia asociar, dentro del imaginario cristiano, el olor de azu-
fre al infierno y por extensién al diablo.

En la Edad Media v el Renacimiento, las casas eran una
mezcla de fragancia y hedor. El olor de las habitaciones no sélo
era una cuestion de agradabilidad sino también de salud. El uso
de distintas fragancias era recomendado para purificar el aire.

Se pretendia eliminar los olores insalubres. Es conocido que
los propios monarcas tenian que cambiar de palacio cuando los
olores de orines y excrementos se hacian insoportables. Por
otro lado, dado el sistema de calefaccién y alumbrado de estas
épocas las casas solian estar bastante ahumadas. En las ciuda-
des los desagiies eran a cielo abierto de forma que al grito de
«jagua val» desde las ventanas se lanzaban los orines a la calle.
Ademas, hay que tener en cuenta que las personas solian convi-
vir con sus animales en los mismos espacios. En las masias
catalanas, los establos estaban justo debajo de los dormitorios
para aprovechar el calor de los animales.

En el siglo Xviil, un bafio era considerado mas un pasatiem-
po. sensual y decadente que un acto de limpieza, que se solia
limitar a las manos. Algunas personas tomaban un bano a pe-
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sar del peligro que corria su reputacién. Por ejemplo, Elizabeth
I de Inglaterra tomaba un bafio al mes «tanto si lo necesita
como si no» (Classen, Howers y Synnott, 1994, 71).

Stiskind en el inicio de su novela El perfume intenta situar-
nos olfativamente en el Paris del siglo xvii: «En la época que
nos ocupa reinaba en las ciudades un hedor apenas concebible
para el hombre moderno. Las calles apestaban a estiércol, los
patios interiores apestaban a orina, los huecos de las escaleras
apestaban a madera podrida y excrementos de rata, las cocinas,
a col podrida y grasa de carnero; los aposentos sin ventilacién
apestaban a polvo enmohecido; los dormitorios, a sadbanas gra-
sientas, a edredones hiimedos y al penetrante olor dulzén de los
orinales [...]. Hombres y mujeres apestaban a sudor y a ropa
sucia; en sus bocas apestaban los dientes infectados, los alientos
olian a cebolla y los cuerpos, cuando ya no eran jévenes, a que-
so rancio, a leche agria y a tumores malignos».”

Como puede imaginarse el acto de perfumarse adquirié
cierta importancia entre las clases dominantes, tanto en hom-
bres como en mujeres. La corte de Versalles de Luis XV era
conocida como la Cour Parfumée —la Corte Perfumada—. Pero
no todo el mundo se deleitaba con perfumes, los puritanos pro-
testantes veian en el perfume una forma de camuflar el estado
de corrupcion de la humanidad. Después de la Revolucion
Francesa también hubo un retroceso en el uso de perfumes por-
que éstos estaban asociados a los excesos de la aristocracia y la
moral burguesa los consideraba una frivolidad.

En la Revolucién Industrial con el aumento de las factorias
y el hacinamiento en las ciudades, los problemas sanitarios se
agravaron sobre todo en los veranos calurosos. En el verano de
1858, fue tal el hedor en Londres que se sugerié6 cambiar de
sitio el Parlamento (Classen, Howers y Synnott, 1994, 80).

Como seiialan Classen, Howers y Synnott (1994, 81), los
malos olores que habian sido considerados como molestos pero
inevitables ahora se contemplaban como inaceptables para la
sensibilidad y la salud publica, por lo que debian ser erradica-
dos. Asi pues, la doctrina higienista empezé a extenderse. Esto
coincidié con un declive de los perfumes ya que el clima de

7. Patrick Stiskind (1985), El perfume. Historia de un asesino, Barcelona, Seix Ba-
rral, p. 9 (original en alemén, 1985).
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opinion de la época no favorecia su uso. Desde un punto de
vista sanitario, la higiene era entendida como la limpieza con
agua, mientras que los perfumes eran considerados insanos.

También es interesante sefialar que, desde una perspectiva
filoséfica, el sentido del olfato fue devaluado como via para el
conocimiento, mientras que la vista era considerada el sentido
cientifico por excelencia. El olfato fue valorado como un senti-
do mas intuitivo y emotivo, es decir, menos racional y primiti-
vo, y, ademids, se asocié a la mujer reafirmando la imagen dis-
criminatoria de la misma.

Se va pertilando la idea del olfato como un sentido mé4s pro-
pio de los animales, y que el ser humano lo ha ido perdiendo en
su superacion de los estadios mas primitivos. Asf la gran con-
ciencia olfativa de las culturas no-Europeas es tomada como
una prueba de esta concepcién etnocéntrica y colonialista. Es
decir, se consideran estas diferencias interculturales como una
prueba de que la «civilizacién» supone la pérdida del sentido
del olfato. _

Siguiendo este discurso, la cultura occidental ha pretendido
minimizar el sentido del olfato sobre todo ante algtin tipo de
olores. Por ejemplo, los olores corporales, se consideran olores
antisociales, cuando es sabido la importancia de los mismos en
las relaciones sexuales. Davis (1976, 165) apunta precisamente
al puritanismo como una de las explicaciones del comporta-
miento olfativo norteamericano. «;Por qué los norteamericanos
s€ preocupan tanto por los olores humanos? Probablemente es
nuestra inclinacién antisensual: sospechamos de los placeres de
los sentidos porque forman parte de los placeres del sexo.» Sin
embargo, decir que Occidente es una sociedad desodorizada me
parece inexacto. El sistema econémico capitalista ha integrado
perfectamente el consumo olfativo que representa un importan-
te montante economico para las industrias quimicas. Veamos
algunos ejemplos:

a) Por lo que hace referencia a los olores corporales no sélo
se han desarrollado sistemas de desodoracién sino también per-
fumes, colonias, after-shave, etc. |

b) En la alimentacién, el siglo XX ha supuesto el desarrollo
de los olores artificiales. Como apunta Baudrillard (1978) entra-
mos en la era de la simulacién en la que lo artificial puede ser
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hiperreal. Asf un producto con fresas al que se le ha potenciado
artificialmente el olor puede oler mucho més a fresa que las
fresas naturales.

¢) En determinados espacios ptblicos se han potenciado de-
terminados olores. Los grandes comercios suelen utilizar ciertas
fragancias que crean un ambiente agradable y potencian las ven-
fas, Una empresa japonesa utiliza ciertas fragancias, que distri-
buye a través del aire acondicionado, para reducir el estrés de
s trabajadores y aumentar su productividad (Jandt, 1995, 86).

ara finalizar, quisiera acabar con otro relato. Con ello pre-
tendo poner en evidencia que, a pesar de las diferencias entre
culturas, también hay muchos mas puntos en comtin de los
que, inicialmente, estarfamos dispuestos a aceptar. El primer
paso para verificar esta hipétesis es desear conocer a personas
de otras culturas.

Con tal que proponga a sus moradores, y lo gane, un debate
sobre cualquier aspecto del budismo, todo monje vagabundo tie-
ne derecho a quedarse en un monasterio Zen. Si, por el contra-
rio, sale derrotado, debera marcharse.

Dos hermanos, ambos monjes, vivian s6los en un monasterio
en el norte del Japon. El hermano mayor era muy docto, mien-
tras que el pequeno era esttipido y le faltaba un ojo.

Un monje vagabundo llegé cierto dia al monasterio en busca
de alojamiento. Segun la costumbre, desafié a los hermanos a
entablar una discusién sobre la sublime ensefianza. El mayor,
que se encontraba bastante cansado de tanto estudiar, pidi6 al
mas joven que ocupara su puesto. «Ve y arréglatelas para que el
dialogo se haga en silencio», le aconsej6é pues conocia su escasa
habilidad con las palabras.

El joven monje y el recién llegado se dirigieron al oratorio y
tomaron asiento.

Poco después, el forastero llegaba corriendo hasta el lugar
donde se encontraba el hermano mayor. «Puedes sentirte satisfe-
cho —le dijo—. Tu joven hermano es un eminente budista. Me
ha derrotado.»

«Cuéntame cémo se desarrollé el didlogo», le rogé el herma-
110 mayor. _

| «Al sentarnos —explicé el viajero— yo levanté un dedo, repre-
- sentando al Buda, el Iluminado. El replicé levantando dos dedos,
dando a entender que una cosa era el Buda y otra sus ensefian-
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zas. Tras lo cual yo alcé tres dedos, simbolizando al Buda, sus
ensefianzas y sus seguidores, llevando una vida armoniosa. Pero
él me lanz6 entonces un pufio a la cara, indicindome que las tres
cosas proceden de una comprensién tinica. Fue asi como gano, y
por lo tanto yo no tengo derecho a quedarme.» Dicho esto, reem-
prendié su camino. _

«¢Dénde se ha metido ese tipo?» pregunté el hermano me-
nor, que salia entonces del oratorio.

«Tengo entendido que ganaste el debate.»

«No gané nada. Vengo a darle una paliza a ese monje.»

«Cuéntame cudl fue el tema de la discusién», dijo el hermano
mayor.

«jEl temal... Pues bien: Nada mas sentarnos, ese tipo levanto
un dedo, insultindome al insinuar que sélo tengo un ojo. No
obstante puesto que se trataba de un forastero, pensé que era mi
obligacién portarme cortésmente, asi que le mostré dos dedos,
felicitaindole por su buena suerte, que le habia permitido conser-
var ambos ojos. Pero entonces el muy miserable alzé impune-
mente tres dedos, sugiriendo que entre él y yo no sumabamos
mas que tres ojos. Esto me sac6 de mis casillas y empecé a darle
de pufietazos, pero él logré escapar y asi acabé todo.»®

8. Antologia de historias antiguas del Budismo Zen (1979), Came de Zen-Huesos de
Zen, Madrid, Swan, pp. 35-36.
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