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EL RITUAL A PARTIR DE LOS ACTOS
COTIDIANOS EN LA NINEZ (SONINKE, MALI)
CUESTIONES Y POSIBLES APORTES*

Ritual from day-to-day acts in childhood (sonink¢, Mali)

[ssues and possiblc inputs

ELODIE RAZY**

RESUMEN

Este estudio tiene el objetivo de mostrar el interés heuristico de un enfoque que vincula el
andlisis de varios tipos de rituales (cotidianos o no) a partir del ¢jemplo soninké (Mali). Para
alcanzar este objetivo se efectud una aproximacion antropoldgica comparativa basada en una
etnografia detallada de lo diario/ritual y los rituales de nacimiento/gestos rituales cotidianos
en la nifiez. Aunque no podria sistematizarse la comparacion de los rituales analizados para
comprobar los resultados, este estudio revisita el campo cldsico del rito y cruza el anlisis de
lo cotidiano y de lo ritual a partir de la nifiez. De este modo, se establece que la repeticién
cotidiana es un motor de la eficacia ritual, que es retroactiva. Se concluye que la antropologia
delainfanciaalimentalaantropologia general y que el enfoque de la investigacién hace posible
superar la “gran reparticién” entre “Occidente” y el “resto” del mundo.
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SUMMARY

This study aims to show the heuristic interest of an approach that links the analysis of various
types of rituals (everyday or not) from the example soninké (Mali). In order to achieve this
objective, a comparative anthropological approach was carried out based on a detailed eth-
nography of the daily/ritual and the rituals of birth/ritual gestures in childhood. Although it
would not be possible to systematize the comparison of the rituals analyzed in order to verify
the results, this study re-considers the traditional ritual area, and cross-analyzes the day-to-day
and theritual from childhood onwards. In this way, it is established that daily repetition isan
engine of ritual effectiveness, which is retroactive. It is concluded that childhood anthropology
feeds general anthropology and that the research approach makes it possible to overcome the
"great division" between "the West" and the "rest” of the world.
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Este articulo’ se basa en materiales etnograficos recopilados en el Mali rural entre
1996y2004.> El pais soninké se sittia en Africa del oeste, en el valle del rio Senegal,
una zona subsahariana semidesértica con problemas crénicos por las escasas [lu-
vias, donde las poblaciones viven de la agricultura y de las remesas monetarias de
la migracion (Qljmin&l, 1991; Daum, 1998).

Aungque el término no es aceptado de forma undnime entre los africanistas, se
puede decir que la sociedad soninké es “de casta” (Tamari, 1997), en el sentido
de que estd muy jerarquizada y organizada en grupos y subgrupos sociales. La
religion que se ahi practica es ¢l islam, que poco a poco se fue estableciendo en
la zona desde el siglo X (Nicolas, 1978; Pollet y Winter, 1971; Timera, 1996). El
sistema de filiacién es de tipo patrilineal, con una inflexién matrilineal (Razy,
2007), y la residencia es patrilocal. Ademds, el fenémeno migratorio est4 histérica
y demograficamente comprobado, particularmente hacia Francia, desde principios
del siglo XX (Razy, 2007).?

Entre los soninké, como en otras sociedades del mundo, los rituales y los ac-
tos cotidianos estdn estrechamente vinculados.* Partimos del punto de vista de
Williams (2014, p. 95), quien sostiene: “No parece tampoco que el ritual se anexe
a lo cotidiano, sino que lo cotidiano resguarda al ritual”. Por mi parte, llamo ri-
tuales y gestos rituales a las practicas institucionalizadas y que institucionalizan de
manera performativa y compartida —aunque no siempre colectiva— un paso, un
cambio de estado y de estatus.’ Este cambio de estado o de estatus no necesaria-
mente es algo espectacular. El despertar y el bostezo, en especial los de los nifios,
son ejemplos de ello.

Sabemos que el marco (Bateson, 1991; Goffman, 1991), las varias etapas y, en
particular, la etapa liminal (Turner, 1990), en los cuales se realiza el ritual, forman
parte del proceso de institucionalizacién, mientras que pareciera que los actos

I Me gustariadarlas graciasa los evaluadores queme han pcrmitido, através de sus comentarios, mejorar mi texto.

2 Espcdﬁcamcntc enla region de Dyafunu (Cercle de Yeélimané), en donde realicé el trabajo de campo que dio
sustento a mi tesis doctoral en antropologl’a, la cual dcspuc’s fue revisada y publicada. Aunquc los materiales
ctnogr;iﬁcos estan incluidos en varias publicacioncs citadas en la bibliograﬁa, en este articulo reromo algunas
reflexiones para prof‘undizar enla investigacion que inici¢ hace algunos anos.

3 Es importante destacar la gran diversidad social y cultural que existe en el pal’s soninké, cuyas razonesy cfectos
historicos no pucdcn ser discutidos aquf por falta de espacio.

4 No partimosaqui de la propuestade Housemanyy Severi (1994) o de Humphreyy Laidlaw (1994) sobrelaaccion
ritual basadaen rcglas que difierendelas quenorman lavida cotidiana, las cuales se caracterizan por la“intencién”
delosactores. Al contrario, partimos delos vinculos estrechos queuncna las dos.

5 En el sentido de rito de pasaje (Van Gcnncp, 1909). Nuestra perspectivano cxcluyc considerar el rito como una
forma de accion o interaccion (Houseman y Severi, 1994) Y, al mismo tiempo, tomar ¢n cuenta el sentido sim-
bolico del rito.
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cotidianos estdn fuera de este marco. Eso no significa que los actos cotidianos no
contribuyan ala institucionalizacidn, sino, mejor dicho, no son institucionalizados
como tales. Por esta razon, esos petits riens (pequeﬁos nada, Razy, 2004;2007) no
se ven, no se toman en cuenta,’ en la literatura etnogréfica, aunque demuestran la
permeabilidad entre “lo sagrado” y “lo profano” (Segalen, 1998) y permitan pen-
sar nuevamente lo ritual. En lo tedrico, mi propuesta se basa en el gran aporte de
Goffman (1973a; 1973b) —quien dio la pauta para considerar los ritos de la vida
cotidiana—, pero no es mi propdsito desarrollarlo en el marco de este articulo,
pues no resuelve la cuestion del vinculo entre vida cotidiana y ritual.

Asi, observamos la repeticion de ciertos procesos, ciertos pasos, gestos o dis-
cursos en el marco ritual o cotidiano (Razy, 2007; 2008). Los lazos entre ritual y
vida diaria o entre diversos rituales parecen obvios, pero deben ser comprobados
de manera sistemdtica a partir del material etnografico, lo que no es tan frecuente
en los diferentes estudios. ¢Cémo se puede demostrar metodoldgicamente el lazo
entre lo ritual y lo cotidiano?, ¢cudles pueden ser el origen, las razones y el papel
de estos lazos?, ¢qué significa esa interaccion con respecto de la epistemologia de
la antropologia?

Antes de llegar al fondo de la cuestion, vale la pena aclarar algunos puntos sobre
la intencién de este articulo. El islam en Africa, en particular en el pais soninké,
es reconocido como una religion por derecho propio, y no como la variante empo-
brecida de un islam original, como lo demuestran Mary (1995) con el cristianismo
africano y Robin Azevedo (2008) con el cristianismo en los Andes. Por lo tanto,
si hay similitudes entre las practicas en otras partes del mundo musulman y las
observadas en la regién que abordo en este articulo, serfa pretencioso inferir que
estas ltimas son necesariamente de origen musulman. Asimismo, las practicas
que no parecen existir en el mundo musulman y que se llevan a cabo en parte de
Africa, 0 aveces incluso en otros lugares, no pueden calificarse de no musulmanas.
Por un lado, considero que la distincion entre los mundos preislimico y musulmén
es imposible ¢ inutil y, por el otro, solo una empresa conjunta de comparacién
antropolégica e histdrica a gran escala permitiria dar respuesta a las preguntas
sobre las influencias culturales y religiosas, pero también sobre las similitudes més
estructurales entre los diferentes ritos y categorias de ritos. Este no es el propdsito
del presente articulo, que se basa en una comparacion entre los ritos de la sociedad
soninké cuyos resultados serin més bien modestos en lo que respecta al origen de

¢ Nose puede desarrollar en este articulo claporte de Goffman (1973a; 1973b) sobre los ritos de la vida cotidiana
ylanocién de rito desde el punto de vista de Goody (1961), por cjemplo.
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los mismos ritos. En todo caso, se sefialardn algunos puntos en comtin con otras
sociedades musulmanas, sin ser objeto de un andlisis comparativo sistemético.”

En primer lugar, analizaré los rituales sobre el nacimiento y, luego, examinaré
los “pequefios nada” y la vida cotidiana de la sociedad soninké, lo cual me permi-
tird subrayar los vinculos entre vida diaria y marco ritual. Al final, realizaré un
andlisis heuristico entre lo diario/ritual y los rituales alrededor del nacimiento/
gestos cotidianos.

LOS RITUALES ALREDEDOR DEL NACIMIENTO

Para entender c6mo ocurre el “nacimiento social y cultural del bebé” —o sea, su
segundo nacimiento— en el pais soninké, comenzaré con el estudio de ciertos
gestos que forman parte de rituales que se realizan una sola vez en la vida. Tales
gestos son rituales en el sentido de que son institucionalizados e institucionalizan
un paso y un cambio en el estatus de la persona.®

Entierro de la placenta y primer aseo:

Extracorporalidad del cuerpo y de la persona

Durante el parto, y en los dias que le siguen, se efectian diversos gestos rituales
que ponen de relieve el destino singular de los “productos corporales” (vérnix,
placenta, cordén umbilical, cabellos) que se le desprenden o que le son separados
al nifio al momento de nacer.

En efecto, en primer lugar, se interviene la seccién del cordén umbilical, se
entierra la placenta, se asea a la madre y al nino, después de haber “perforado la
garganta”,’ y se realiza un masaje en la cabeza al recién nacido. Eventualmente,
también se le corta el freno de la lengua.

7 Elandlisis de la influencia de las migraciones intraafricana y extraafricana también plantca cuestiones metodo-
légicas y cpistcmolégicas fundamentales que no se abordarin en este trabaju

8 Como se indica en la introduccion, el propésito de este articulo no es la comp;u'aci(’)n a largo pl;\zo entre los
ritos de nacimiento observados con los que prcvalcccn en el mundo musulman, cuyas principalcs caracteristicas
describe Aubaile-Sallenave (1999). Si bien algunas acciones son igualcs. otras difieren, yno es posiblc hacer un
analisis exhaustivo de estas diferencias o similitudes, ni podcmos prcdccir su origcn. Con todo, eventualmente
cua[quicr tipo de relacion pucdc ser senalado.

9 Esdecir, se tratade introducir los dedos en laboca del nino. Aubaile-Sallenave (1999), quien,enuna tabla gcncral,
y Gélard (2003), que trab;\ja enlatribubereber del sureste de Marruecos, describen las diferentes versiones de un
ritual con virtudes protectoras ¢ intcgradoras que consiste en que el recién nacido ingieraun alimento dulce.

355
El ritual a partir de los actos cotidianos en la nifiez (soninké, Mali) o Elodie Razy
Revista de El Colegio de San Luis ¢ Nueva época e afio IX, niimero 19 « mayo a agosto de 2019 ¢ El Colegio de San Luis
ISSN-E: 2007-8846 o DOI: http://dx.doi.org/10.21696/rcs19192019963 ¢ ISSN IMPRESO:1665-899X



Los dias pasan, el corddn cae y se procede al retiro de una parte del clitoris o a
la circuncisién' y, mientras se le afeita la cabeza, se le pone un nombre al bebé."!
El andlisis del “tratamiento” que se le da a estos diversos “productos corporales”
permite revelar parte de la identidad particular del nino, cuyas caracteristicas fisicas
y espirituales todavia son frégiles ¢ inciertas. Asimismo, permite entender el primer
nivel de definicidn del cuerpo y de la persona, que se puede considerar como una
forma extracorporal de integridad del cuerpo y de la persona.

En numerosas sociedades, la placenta —llamada xoxone en soninké, que significa
‘menor'— lleva un nombre que toma sentido en los sistemas de representaciones.
Por ejemplo, es el “gemelo” entre los minyanka-bamana de Mali (Jonckers 1986), el
“jefe” entre los mossi (Bonnet, 1988) o el “mayor” entre los buid y konjo de Asia del
sureste (Gibson ,1994. Cfr. Loux, 1990; Erny, 1969; Tillard, 2004; Pourchez, 2011).

La placenta es enterrada en el patio de la vivienda de la parturienta,'” el espacio
doméstico donde se efecttia el nacimiento —el cual se opone simbélicamente al
espacio de la selva— y en donde, a cielo abierto, se encuentran la ducha, las letrinas,
las reservas de agua y la cocina personal de la mujer.'?

En numerosas sociedades, a menudo el agua es requerida para regar y refrescar
la placenta, lo que muestra una oposicién entre el calor y el frio, expresada en el
momento de desequilibrios fuertes que provocan el parto y que pueden inscribirse
en una categorfa dualista caliente/frio que Héritier (1996) analizd en los samos de
Burkina Faso, asi como en las poblaciones mesoamericanas (Lopez Austin, 2004
[1980]; Medina, 2000; Alvarado, 2004, entre otros)."* En lo que respecta al pais
soninké, la placenta se entierra bajo “la piedra plana” del lugar, donde la madre se lava
y se lava al bebé hasta que recibe su nombre. De acuerdo con la simbologia soninké,
la placenta viene acompafiada de diversos elementos, entre ellos varios productos de
cultivo como algoddn, maiz y frijol, ademds de pedazos de dnfora segtin el sexo del

10 La circuncision ocurre a menudo mds tarde, peroen diferentes momentos y dcpcndicndo delaaldea.

11 Cfr.nota9.

12 Dentro del k2 —una unidad conformada por varias partes o casa, dcpcndicndo dela arquitectura del lugar, yor-
ganizada alrededor de un patio compartido donde también se encuentra la cocina comin—, que traduciré aquf
como ‘unidad doméstica” (maisonnée), cada mujer tiene un espacio pcrsonal compuesto de un salon, un cuarto
cerrado y un espacio al aire libre (patio).

13 Aunquc ya habfa un centro de salud en la aldea, las mujeres segufan dando aluz en casa y solo acudfan a la ma-
ternidad de Yélimané (aunos ocho kilometros de distancia) en caso de emergencia extrema. Almismo tiempo,
en una aldea vecina, se decidié imponer una multa a las mujeres que no se trasladaran al centro de salud en el
momento del nacimiento. La diversidad del pafs soninké no permite la gcncra[izaci(’)n en este sentido, pero las
cosas ciertamente han cambiado desde 2004,

14 Este puntoy los demds descritos, asi comocel aspecto comparativo entre Africa y Mesoamérica, todavia estdn por
desarrollarse, por cjemplo, a partir de los trabajos Lépez Austin (2004) y de Diaz Barriga Cucvas (2012; 2014).
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nino. Asimismo, la disposicién de las placentas de los bebés de la misma mujer sigue
un orden preciso y no pueden cruzarse entre ellas. Hace falta que intervengan los
otros nifios del mismo sexo, los cuales vienen a saludar al recién nacido con gritos
repetidos (cuatro veces para las chicas, tres veces para los chicos). Asi, lo inscriben
en uno u otro sexo segtin la simbologfa de las cifras” (Fainzang, 1985).

Si es esencial enterrar la placenta como si se tratara de una persona, lo que la
situa claramente como un igual del recién nacido, es también porque este tltimo se
expone a riesgos. La placenta fue materialmente apartada del cuerpo del bebé, por
la seccién del cordén, aunque no por completo. Segun ciertas mujeres, el periodo
mis critico parece ser el que precede a la nominacion, pues es el momento en que
el nifo (yindifo) adquiere su doble espiritual. El peligro principal es el “rapto” de
la placenta por un perro, una figura disfrazada del brujo (suxunya), que podria
acercarse atraido por los olores de la sangre. En efecto, si un perro se apodera de la
placentay sela come, el recién nacido inmediatamente sufre consecuencias funestas.
Lalocura o lamuerte se apoderan entonces de é1." Asi, es evidente que, al principio,
el nifo y su placenta son indisociables: aunque desprendida del cuerpo, la placenta
es su extension, el lazo inmaterial que los une y que, a su vez, puede ser fuente de
peligro. Por otra parte, la separacion por la seccién del cordén es posible solo si la
placenta mantiene cierta proximidad con el recién nacido, en un espacio doméstico
o en el seno de la comunidad de los humanos a la cual el nino se debe integrar.

Existe, sin embargo, una inquietud. No se excluye que se pueda actuar nega-
tivamente después de la nominacién al tratar de desenterrar la placenta. Aqui es
donde cabe mencionar la importancia de los limites del cuerpo del bebé, que no
son “corporales” en sentido estricto, pues la integridad del recién nacido reside en
la preservacion de lo que es materialmente separado de su cuerpo.

El primer aseo del nifio, y de la madre después del parto, se inscribe en el ciclo
de los ascos diarios o rituales que, para algunos, tienen un valor profilictico o cu-
rativo'”y, asimismo, guian la existencia, del nacimiento a la muerte, pasando por el
matrimonio. Pero este primer aseo adquiere un sentido particular porque pretende
climinar del cuerpo los rastros del parto y de la vida intrauterina. En este sentido,
marcaalavez un pasoyun cambio de estado paralos involucrados, sobre todo para
el bebé, que debe deshacerse definitivamente de la sangre y del vérnix considerados

15 Esta autora asocia caracteristicas femeninas o masculinas con cifras.

16 Esteriesgo, asi como diversas practicas para evitarlo, estén presentes de distintas formas en el mundo musulmén
(Aubaile-Sallenave, 1999; Gélard, 2003) y no musulman, entre los hindes, por cjemplo (Jeffery ctal., 1989).

17 Para conocer varios Cjcmplos, constiltese Pourchez, 2002; Ruhlmann, 2010; Walentowitz, 2003.
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como “malos”. Aunque si el primer aseo no se efecttia de manera adecuada, el nifio
tendria un permanente “mal olor” que afectarfa, dicen las mujeres, sus relaciones
sociales durante toda la vida.

El bebé es lavado con agua caliente, que posee propiedades positivas gracias a
la intervencién de quien es llamado “marabti” —y que sana por su conocimiento
del Cordn— y de las ancianas presentes al momento del parto (cfr. Mendiguren
de la Vega, 2011). Ambos pronuncian palabras sobre ¢l agua —a la que se le ha
afiadido una planta con virtudes purificadoras (el xamaare)—, que después del
aseo no es vertida completamente en el arroyo, sino en las letrinas. Para ciertas
mujeres, no hay que exponer estas aguas cargadas de los “restos” del parto, pues, en
tanto parcelas de identidad de la madre y del nifo, se corre el riesgo de revelar su
intimidad y de exponerlos a intervenciones negativas por parte de los brujos 4vidos
de sangre. Con el fin de alejar a los que la gente llama “brujos” y de proteger a la
madre y al recién nacido, se puede recurrir a todo lo que “modifica” o “disimula”
el olor (jabén, perfume, incienso, etcétera). Estas mismas precauciones se toman
con los djines maliciosos.'®

De esta forma, actuar sobre los productos del cuerpo y del parto, que no tienen
mas lazo material con la persona, permite actuar sobre el bebé. Asimismo, la pla-
centa en cierto modo es el prolongamiento del individuo mas all4 de sus limites
corporales.

“Perforar la garganta”

Veamos ahora cudles son los gestos rituales realizados durante el parto, que se
percibe como un momento critico. De acuerdo con Saint-Pere (1925, p. 60), una
de las practicas de los soninké del Gidimaxa es la siguiente: “como los nifios no
tienen agujero en el fondo de la garganta al nacer, la matrona les pone el dedo enla
boca hasta la garganta; esto se llama khoré mbotondé (perforar la garganta)”.”” No
parece tratarse aqui simplemente de desatascar la garganta. Segtin ciertas mujeres
soninké, perforar la garganta (xore 7 botonde) es el término adecuado —como lo
describe Saint-Pere (1925)—, mientras que para otros estudiosos este gesto ritual
consiste en que el bebé ingiera su primer liquido, tal como hoy se hace en otras
regiones del mundo musulman (Aubaile-Sallenave, 1999).

18 Cfr. Razy (2007) paraconocer cambios semanticos entre categorfas deentidadeshumanasynohumanas daninas
dcsignadas con términos musulmanes o soninké.
19 Traduccién propia.
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Otro gesto principal es soplar en las orejas, la nariz y la boca del recién nacido
(mediante aspiracion bucal directa o utilizando los dedos). Una de nuestras inter-
locutoras precisa que este gesto se realiza después de haber limpiado los orificios,
lo que demuestra la eficacia simbdlica, més alld de su funcién de desobstruir. Asi,
se “crea”, por la intervencién humana, una abertura que permite el primer paso
del yonki, o sea, el “soplo vital” o vida del bebé.

Los gestos de los bwaba de Burkina Faso evocados por Coquet (1994, p. 45)
tienen un paralelo con los rituales de los soninké:

Dcspués de que el recién nacido grita, la comadrona sopla en sus ventanas nasales, y en
otras aperturas desu cuerpo: gesto de funcién mecanica, en el caso de las vias respiratorias
en particular, yaque las libera de las flemas amniéticas; pero gesto simbdlico también, que
permite circularal soplo devida queanima al niﬁo,yala “nariz, alli donde pasa el soplo, existir®

Por otra parte, el recién nacido pasa su primera semana de vida dentro de la vivien-
da con su madre. El momento de la nominacion cierra este periodo de reclusion,
durante el cual el bebé es considerado particularmente frégil. Segun el testimonio
de algunas informantes, el nifio todavia no dispone de su doble. En el pais soninké,
las opiniones estén divididas en cuanto a la manifestacién del yindifo (‘doble’),
pero es posible que la nominacién tenga como objetivo propiciar la aparicién o el
fortalecimiento del doble del nifo.

La asignacion del nombre: “Perforar la oreja”

Ahora corresponde abordar el ritual de nominacién llamado “perforar la oreja”,*
que debe ser asociado con los gestos rituales efectuados sobre el cuerpo del nifo
desde su nacimiento, asi como con los realizados mas tarde, y diariamente, durante
el periodo de la lactancia.

A propdsito del momento del ritual de nombramiento del bebé, Dieterlen y
Sylla (1992, pp. 116) mencionan los hechos sucedidos en la época del Imperio de
Wagadou (del siglo IV al XIII): “El gessere, a quien el nombre del nifo habfa sido
revelado, repetia entonces tres o cuatro veces, segun el sexo del recién nacido, en
cada una de las orejas del nifio. Este ritual tenia como nombre ‘perforar la oreja’

20 Traduccion propia.
21" Aqui'se trata, asi como para la“pcrforacién dela gargant;{, deun gesto que simboliza el primer pasaje de ;1lgo, en
este caso de sunombre.
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del nifio (2 toro boto)”** Pollet y Winter (1971, p. 448) precisan que el marabt
“dice el nombre del nifio ala madre, luego el anuncio ala asistencia, tres veces para
un chico, cuatro veces para una chica. El nyakamala sopla en la oreja del nino”.”

En la actualidad, el nombre siempre se susurra en la oreja del nifio —“soplar
el nombre”—, y la expresion “perforar la oreja”, que recuerda el gesto de “perforar
la garganta” durante el nacimiento, describe todavia este momento. Garganta y
orejas no serfan consideradas como orificios antes de haber estado “abiertos” por la
intervencion humana, simbolizada a través de la “perforacién”. La nominacién y més
precisamente la enunciacion del nombre sirven como un proceso de individuacién
y de individualizacidn, de inscripcién del recién nacido en la comunidad de los
hombres y en su patrilinaje. Pero la manera en que esto se realiza sugiere que se
asiste a una nueva activacion de los principios humanos en el recién nacido, cuyo
nombre es uno de los soportes.**

Los adornos-protecciones: Constituir y reconstituir el cuerpo y a la persona
Lo que llamo el “adorno-proteccién” (amuleto)? es el objeto llevado por el nifo
que tiene como funcién preparar su cuerpo y “protegerlo”. Es decir, lo aleja de los
peligros, pero también puede acompanarlo, reforzar ciertos procesos de creci-
miento o partes de su cuerpo, o bien, mantener equilibrios atin precarios (Razy,
2007; 2008). En la mayorfa del tiempo, todas estas funciones se van acumulando,
aunque sus apariciones estdn mds o menos fijadas.?® De igual modo, su naturaleza,
funcién y localizacién se inscriben en el mismo proceso global de afecto y desapego
que caracteriza a los rituales y al conjunto de cuidados que el entorno dispensa al
bebé. Sin embargo, lo que se suprime en el momento en que se realizan los gestos
rituales aqui es anadido al cuerpo a través de una forma artificial. Asimismo, el
numero y la naturaleza de los adornos-protecciones que los nifios llevan consigo
varfan de familia en familia.

El andlisis de lo que llamo “adornos-protecciones primarios” —cuerdecillas
con nudos, collares de cuello o de cintura, brazaletes de perlas, correas de plata y

22 Traduccion propia.

23 Traduccion propia.

2 Hay algunas similicudes con la imagen de Aubaile-Sallenave (1999) para el mundo musulman en términos de
tiempo o acciones, asf como con las sociedades africanas no islamizadas (Jcspcrs, 1987).

5 Aunquc unavez mas las comparaciones son posiblcs con el mundo musulmén (Gélard, 2003), también existen
diferencias signiﬁcativas.

26 Es decir que existen muchas variaciones con respecto delas cxplicacioncs de sus usos y funciones.
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pendientes— permite comprender c6mo se “hace” un ser humano, ya sea una chica
o un chico; en la medida que este proceso se lleva a cabo, en oposicién al mundo
de las entidades perjudiciales y humanas —como los brujos (suxunyanu)— o no
humanas —como los genios/espiritus (jinnanu)—, la funcién protectora de los
adornos-protcccioncs entra en juego.

Conviene ahora ahondar en algunos detalles de ciertos adornos-protecciones.
Las “cuerdecillas con nudos” (fappu, sing. zappe), que pueden colocarse en las musie-
cas, los tobillos, el cuello, el talle o el pecho, presentan diversas caracteristicas, entre
cllas: el entrelazamiento de hilos de algodén negro y blanco y/o perlas blancas, un
cauri, un pequeno saco de cuero que contiene un papel con uno o varios versiculos
del Coran o la preparacién de un curandero. El entrelazamiento de los hilos de
algodén, cultivado y transformado por las ancianas, y eventualmente adornados
con los primeros cabellos cortados al nifio, recuerda los procedimientos del tejido
que son percibidos como una metdfora de la vida (Saint-Pére, 1925; Dieterlen y
Sylla, 1992).

Ademds, la presencia de adornos-protecciones en diferentes articulaciones del
cuerpo, cuya importancia es manifiesta en las practicas diarias de aseo y de masa-
je, lleva a preguntarse si los nudos no representan ciertas articulaciones o puntos
importantes del cuerpo, particularmente la cintura. Dieterlen (1988, p. 129), por
cjemplo, dice sobre los bambara de Mali: “Un recién nacido lleva alrededor de los
rifiones un hilo de algoddn dyura dyuru que es ala vez una proteccion (para ‘solidi-
ficar su columna vertebral’) y una prefiguracion de lo que llevard més tarde”.?” Esto
evoca los collares de talle, cuello y transversales compuestos de perlas y comprados
en comercios. Acerca de ellos, las mujeres dicen que los utilizan por “quedar bonitos
y para proteger al nifio”.

No obstante, ambas funciones no son exclusivas. De hecho, esto recuerda una
préctica corriente durante el embarazo que consiste en llevar un collar alrededor del
talle confeccionado con tres perlas rojas y tres perlas blancas. Con ello se trata de
proteger al bebé del “mal pajaro” (yelinbure), que ocurre cuando ain se encuentra
en el vientre de la madre.” Finalmente se coloca un pequefio adorno de cabeza
(cauri u otro) —la cabeza es considerada el asiento del “doble”—, que puede ser
colocado en el mechén de cabellos trenzados o dejado en forma de borla al nivel
de la fontanela, de donde puede escaparse el “soplo vital”.

27 Traduccion propia.
28 Para comprcndcr el lugar que ocupa clave en las nosologl’as africanas, consultese BrunctJ;lilly, 1993,y Bonnet,

1999.
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A continuacion, examinaré adornos-protecciones de un tipo particular, con-
feccionados a partir de “partes” del cuerpo del bebé que, después de haber sido
“separadas”, son reintegradas en forma de tales adornos-protecciones.

Los primeros cabellos (yinte), testigos de la vida intrauterina, son afeitados en
¢l momento de la nominacién y entrelazados con los hilos de algodén para consti-
tuir un zappe, que el nifio llevard alrededor del talle. Pero la madre también puede
conservar los cabellos como algo precioso. El prepucio (muru), una vez cortado,
es introducido en un pequefio saco de cuero atado al cuerpo del bebé. El zappe y el
pequerio saco de cuero hacen el oficio de proteger al recién nacido. En tanto que la
pequea parte del clitoris cortado (#u7u) se entierra en un agujero de raton para
promover la fertilidad del hogar.

Si se recuperan las etapas de la cadena operatoria, anotamos que el bebé debe
sufrir estas “ablaciones” y “perforaciones” sucesivas para ser considerado como
“miembro” de la sociedad. El recién nacido experimenta esta primera marcacién
cuyo fin es “suprimir” algo de su cuerpo. Sin embargo, en una segunda fase,
después de su transformacion a través de la intervencién de una tercera persona,
estas “partes brutas” deben ser reintegradas con objeto de reconstituir una unidad
corporal artificial y, también, de proteger al nifo. Se trata aqui de una conversién
de ciertas partes del fisico del nino, operada por un miembro de la sociedad que
hace uso de lo existente —o sea, el cuerpo del bebé al momento de nacer— para
fabricar un cuerpo social y cultural aceptable.

En cuanto al prepucio, este es enterrado en el recinto doméstico en un agujero
de ratén, lo cual tendra repercusiones positivas en la vida genésica de la madre,
del nifio y de la familia entera. Asistimos, pues, a un tipo de extracorporalizacién
del poder genésico.

Lo mismo sucede con el cordén umbilical, que una vez caido puede ser enterrado
en otro agujero de ratén para asegurar el nacimiento de una chica o un chico (el
género estard determinado por el sexo del ratén que se apodere de ¢l) y como una
prenda de fertilidad para las mujeres de la familia, ademds de que puede servir
para preparar una decoccion que se da de beber al nifio cuando tiene dolores de
estomago. En este sentido, la ingestién directa de parte de su cuerpo también
reconstituye una cierta unidad.

La reflexién en torno a los propdsitos y funciones de estos “objetos” permite
profundizar en la idea de integridad del cuerpo y de la persona, més all4 de sus
limites fisicos. De igual modo, determinan, a través del cuerpo, ¢l sexo del nifio y
una parte de su identidad, asi como también un tipo de geografia corporal del cual
emergen las coordenadas que diariamente deberan seguirse durante los cuidados.
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Los PE%ENOS GESTOS DIARIOS

En este apartado examino los gestos realizados sistemdtica y cotidianamente,
en especial cuando el nifio bosteza, cuando presenta signos de ahogo durante la
lactancia o la comida y cuando concluye el aseo. Cabe mencionar que estos gestos
presentan similitudes con los que describi para los rituales y los gestos rituales al
momento del nacimiento, los cuales ocurren solo una vez en la vida del nifio. No
los nombro “rituales” o “gestos rituales” porque no forman parte de un dispositivo
institucionalizado como tal.

Los bostezos

Los adultos y los nifos ponen sistemdticamente un dedo semiplegado delante
la boca (la ufia frente a la boca) al principio del bostezo, ¢l cual llevan a la parte
superior del créneo (en la fontanela) al finalizarlo.

Las mujeres insisten en la necesidad de tapar simbdlicamente con un dedo la
apertura bucal de manera exagerada al bostezar. La boca es, en efecto, una entrada
posible para el jinburu, es decir, para los “espiritus malos”. Durante la primeray la
segunda fases del bostezo se efecttia una inspiracion que propicia la absorcion de los
espiritus. En el momento de la tercera fase (la expiracién) es cuando se produce la
salida del soplo, como cuando se realizan otros gestos sobre la fontanela. El hecho
de que el dedo también sea colocado y replegado sobre el ombligo tiene que rela-
cionarse con la nocién de orificio en la parte alta del cuerpo del nifno amamantado
(la boca, la fontanela, el ombligo).

De hecho, para los malinke y los bambara, el ombligo es una de las “doce aber-
turas” del cuerpo (Cissé, 1993, p. 143), y los gestos realizados parecen mostrar
que es también el caso para los soninké. Esta asociacion, entre la salida del soplo y
la boca o el ombligo, es muy significativa para los bambara. El ejemplo del héroe
mitico Faro es emblematico en este sentido: “Faro, cuando decide recuperar la vida
de un hombre, lo arrastra en el agua y reenvia su caddver, nariz y ombligo cortados;
la mutilacién de la nariz recuerda que, duefio de la vida del culpable, se la quita
quitandole el soplo™ (Dieterlen, 1988, p. 90).

29 Traduccion propia.
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Los ahogos

La intervencién cambia cuando el nino se ahoga durante la lactancia o la comida.
No se obtura su fontanela, como sucede en el caso del bostezo, pero si se sopla
sobre ella. También se puede poner el dedo sobre el ombligo, como ocurre en el
momento del bostezo.

Una de mis interlocutoras relaciona el gesto de soplar ala altura de la frente con
lafontanela®y dice: “Lo que sale es su vida que salta”. El peligro vital que representa
el ahogo aparece con claridad, pero concierne al soplo.

Lafontanelayla garganta son dos partes relativamente alejadas entre si, de modo
que su asociacién simbdlica —soplar sobre la fontanela en caso de ahogo— sigue
siendo enigmatica. En todo caso, la fontanela del nifio podria ser pensada como un
orificio suplementario, un sitio que simboliza la vida de la persona. Esta concepcion,
por cierto, puede atestiguarse entre los yoruba (Verger, 1993, p. 63). Ademds, es
una préctica frecuente entre los beng (Costa de Marfil), hasta el momento en que
el nifio comienza a caminar, lo que confirma nuestra hipdtesis sobre el vinculo de la
garganta con la fontanela (Gottlieb, 2004). Sefialemos, finalmente, que se dejaun
mechon en la fontanela hasta el destete. Podemos preguntarnos, entonces, en qué
medida este mechdn funciona como proteccién de lo que se piensa como un orificio.

Whittemore y Beverly (1996, pp. 51-52) anotan que, entre los bambara, la fonta-
nela es una entrada posible de los espiritus que quieren perjudicar al bebé, por lo que
es objeto de protecciones, asi como de un ritual en el momento de la nominacién
del recién nacido. Sin embargo, las representaciones que remiten al lazo entre la
fontanelayla garganta, evocadas por Gottlieb (2004), apenas han sido exploradas.

En cuanto ala accidn de soplar, podemos interpretarla de diversas maneras. En
primer lugar, es probable que se trate de no permitir que nada obstruya la garganta.
En este sentido, cabe recordar los gestos de ciertos curanderos que consisten en
soplar o “escupir” sobre una parte del cuerpo. También es posible que se trate de
restablecer una buena circulacién —en el momento del ahogo, por ¢jemplo— o
de paliar la salida del soplo, en particular en el momento del bostezo.

Entonces, si el soplo es uno de los componentes esenciales de la persona —en
numerosas sociedades africanas, el soplo hace referenciaa la conservacion necesaria
del individuo—, su salida generalmente significa la muerte. Un paralelo puede ser
establecido entre el latido de la fontanela, el soplo sobre ella en el momento de los
ahogos y el latido que las mujeres sittian en el cuello como signo de la presencia/

30 Miimi tambiénsignifica“angina,imagen, reflejo, retrato” (Sooninken do tubaabun xannen sefetaanu,1996).
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vida del nifio. Se trata del “soplo vital”, evocado por Bathily y Meillassoux (1969),
que “late en el pecho y deja el cuerpo cuando esta privado de aire”. £l “late” en
otros lugares del cuerpo, entre los cuales se encuentra la fontanela de los nifios, ¢l
objeto de los gestos evocados anteriormente.

El aseo

Finalmente, abordaré el tema del aseo.’ Cuando concluye el aseo diario, se sopla
en las orejas y, eventualmente, en la nariz del nifio. Después se aspiran las flemas,
que se escupen de inmediato. El gesto de secar tiene poca eficacia prictica porque
el resto del cuerpo del nino no esta seco. Asi, podemos preguntarnos si el hecho de
soplar en las orejas del nifio, y algunas veces en su nariz, no demuestra la necesidad
de soplo después del bafio, durante el cual el nino lo habria “perdido” al llorar.

En el nivel simbdlico, con el soplo en la fontanela o en el ombligo se restablece
la circulacién temporalmente perturbada en el momento de un ahogo o al final
del aseo. De esta forma, se protege al nino cerrdndole la boca, la fontanela y, en
ocasiones, el ombligo cuando bosteza. El adulto interviene para mantener el pre-
cario equilibrio interno del bebé amamantado, sobre todo para regular las salidas
del soplo vital —a través de un cierre de los orificios y/o de ayudar con un soplo—,
pero también para proteger al bebé de ataques exteriores de los jinnanu o “espiritus
malos” por ingestion.

En definitiva, el interés del andlisis de estos pequefios gestos cotidianos es revelar
la doble permeabilidad —interior y exterior— del cuerpo del nino, quien necesita
de la atencién y el cuidado de su entorno social y, en primer lugar, de la madre, los
cuales deben regular las “entradas” y “salidas” de los orificios. La intervencién de
una tercera persona, en estos reequilibrios efectuados sobre el modo de la circulacion
del soplo vital y en la proteccion frente a los jinnanu, debe estar exenta de malas
intenciones. En tltima instancia, esta Vigilancia, que se ejerce mediante una gran
proximidad gestual, pretende impedir la salida del nifo, la huida de su soplo vital
o, peor atin, la captura de su doble por los jinnanu, los “espiritus malos”.

31 Para conocer Cjcmplos de aseos en varias sociedades, constltese Bonnet y Pourchez, 2007.
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EL INTERES HEURISTICO DE UN ANALISIS CRUZADO:
LO DIARIO Y LO RITUAL

Cabe recordar que existen diferencias entre nifios y nifias. Estas diferencias se
expresan durante el embarazo, que no ha sido abordado en este articulo, y desde el
nacimiento, con el tratamiento de la placenta y durante la escisién y la circuncision,
que se consideran equivalentes. Tal diferenciacion también se puede observar duran-
te la lactancia (Razy, 2007). Sin embargo, hay que tener en cuenta que en muchos
rituales alrededor del nacimiento y los pequefios gestos diarios no se distingue
entre nifios y nifias, probablemente porque es la etapa de la vida en que prevalece
la condicién que los caracteriza: ser nifios. En este tltimo apartado, més alld de la
cuestién de género —que merece todo un articulo—, se abordan los aportes de una
reflexién que articula los rituales en torno al nacimiento, asi como los pequeios
gestos diarios a partir de la detallada etnografia que se ha hecho sobre ellos.

sLa repeticion cotidiana como motor de la eficacia ritual?

Laimportancia de los primeros gestos efectuados en el cuerpo del bebé al momento
de nacer encuentra su eco en el andlisis de las practicas cotidianas que conciernen
a los orificios, a las aportaciones o a las circulaciones de soplo. Asimismo, se ha
mostrado cédmo los orificios (el ombligo, la fontanela, las orejas y la nariz) reciben
un soplo durante el aseo cotidiano del nifio, pero también cémo sus bostezos o
sus ahogos son protegidos y cerrados. Igualmente, se ha abordado la “perforaciéon”
tanto de la garganta como de las orejas.

Es aqui donde cabe hacerse la primera pregunta: ¢No es la repeticion cotidiana
una de las condiciones indispensables para la eficacia ritual?

Las practicas cotidianas, los gestos rituales y los rituales que he venido descri-
biendo y analizando presentan similitudes: el mismo gesto, la misma parte del
cuerpo. Entonces, ¢qué estatus conceder a estos gestos cotidianos?

En este sentido, planteo la hipétesis de que las pricticas cotidianas y los gestos
rituales son indispensables para reforzar y apoyar, de manera duradera, los rituales
que se llevan a cabo durante el nacimiento y solo una vez. Si estos tltimos son ne-
cesarios, sin embargo, no son suficientes. Asi, la hipétesis abre nuevos interrogantes
y otras hipétesis que, por ahora, no es posible confirmar ni invalidar: ;cudl es el
lugar de los rituales de nacimiento en el conjunto de los rituales del ciclo de la vidaz,
¢presentan alguna particularidad por el hecho de que son los primeros realizados
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sobre el cuerpo del nifio?, ¢serdn, por esta razén, los inicos que necesitarfan del
apoyo de un ritual cotidiano durante la pequena infancia? o, al contrario, ¢este
apoyo cotidiano no es especifico y concierne a todo tipo de ritual? En el nivel es-
tructural, ¢se inscribirfa todo ritual en un dispositivo de puesta en escena cotidiano
a través de una serie de detalles que reforzaria su eficacia?

sLa retroactividad como principio de la eficacia

de los rituales alrededor del nacimiento?

Se puede asegurar que los gestos rituales y las pricticas cotidianas funcionarian
como un apoyo 4 posteriori o regresivo. En este sentido, la mirada lineal habitual
del periodo que va del nacimiento a los primeros meses, y hasta la muerte, po-
drfa ser revertida para entender la interaccion, el origen, las razones y el papel de
rituales, gestos rituales y précticas cotidianas. De igual manera, esto permitiria
tomar en cuenta no solo la bien conocida visién circular del tiempo —e incluso
sobrepasarla—, sino también las multiples temporalidades por las que atraviesan
los rituales, asi como llevar a cabo una revisién del tan malentendido pasado 77
situ —mediante el cual se generaliza un tiempo homogéneo de la nueva era que
borra culturas politicas locales existentes— y fomentar una antropologia de las
temporalidades (Alvarado Solis, 2012).

La repeticion diaria de los gestos evoca una geografia simbdlica y social que
cotidianamente tiene lugar en el cuerpo del nino y que reactiva zonas y gestos de
los rituales del nacimiento. Por ello, estimamos que estos pueden ser considerados
como los medios de una transmisién cultural que se dirige al futuro (un ser por
venir), pero también como una prenda de eficacia que se dirige hacia el “pasado”.
Esta hip6tesis los convierte en mediadores de una eficacia ritual retroactiva, sin la
cual los ritos del nacimiento probablemente no pudieran ocurrir. En este sentido,
cl analisis de los rituales institucionalizados, y que institucionalizan los cambios
de estatus o de estado, queda muy parcializado si no se examinan los vinculos
eventuales con lo cotidiano o lo mds anecdético en la sociedad.

Alimentar la reflexion sobre el ritual a partir

del andlisis de lo cotidiano: Elfin de la “gran reparticion”

Otra ventaja de un andlisis cruzado entre lo que acontece diariamente y lo ritual
consiste en que la aproximacion etnografica puede ser enriquecida por lo que puede
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denominarse “etnografia del detalle” de la vida cotidiana (Razy, 2007). En efecto,
el estudio de los gestos o discursos cotidianos permite estar mds atentos en ele-
mentos o detalles de los rituales a los que hasta ahora no se ha prestado demasiado
interés. Es decir, las hipétesis sobre las funciones del ritual, sus razones y sentidos
pueden ser encontrados més alla del ritual mismo, de los discursos performativos
y normativos de “los que saben”, y no necesariamente en los mitos que conforman
esa carta pragmdtica del ritual, como lo planteé Malinowski (1975).

En una entrevista, Augé (Augé y Fabre, 1987, p. 5) afirmé que la exportacién
de la nocidn de rito de las sociedades “tradicionales” a las sociedades occidentales
del oeste, y sus usos multiples, plantea una serie de problemas, entre los cuales se
encuentra la posible disolucién de la misma nocién.

Al respecto, se debe considerar el aporte de Goffman (1973a; 1973b), sobre todo
por haber permitido que se tomaran en cuenta ritos de la vida cotidiana como un
conjunto codificado y, al mismo tiempo, el propio limite de este uso del concepto
de rito desde el punto de vista de Goody (1961), por ejemplo. Asi, Augé (Augé y
Fabre, 1987, p. 5) propone diferenciar “dos objetos, el rito, en ¢l sentido fuerte del
término, y una ritualizacion cotidiana, y preguntar lo que los dos comparten; se
supone que esa parte comun constituye la mayor parte de lo que es el rito”. En lo
que respecta a Fabre (Augé y Fabre, 1987, p. 5), quien reformula el pensamiento de
Augé, plantea una “ritualizacion difusa” y menciona el peligro de la reincidencia de
la “gran reparticién”.* Ahora bien, el argumento de Augé (Augé y Fabre, 1987, p.
5) remite a los ritos africanos ya mencionados: “Todos los ritos muy formales de los
cuales hablé sélo tienen sentido en relacién con lo que sucedié antes de ellos, y este
sentido puede ser cuestionado por lo que vaa pasar. Entonces, en este caso tampoco
se podria desvincular el orden de lo cotidiano del orden de la ceremonia”. Pareceria
que este desvio de la nocién de rito en Occidente permite, al contrario, prestar més
atencién al vinculo ritual/diario en todas las sociedades del mundo. Por nuestra
parte, estimamos que este ¢je de investigacién merece mayor interés comparativo,
sin distinguir « priori las sociedades, para profundizar en el estudio del rito.*

El andlisis propuesto en este articulo coloca los materiales etnograficos como
punto central de partida y de reflexion, revisitando en los niveles metodoldgico,
tedrico y epistemoldgico un tema clésico de la antropologia: el rito.

Aunque no se han dado respuestas definitivas alas preguntas iniciales, alo largo
de este trabajo se ha intentado abrir otras pistas mediante lecturas detalladas para

32 Traduccion propia.
3 “La gran rcparticiél}” entre el Occidente y “elresto”.
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comprender el fenédmeno vinculando el estudio de los rituales, asi como de los
gestos rituales, institucionalizados y que institucionalizan con los gestos cotidianos.

En la medida que el nifio, durante los primeros momentos de su vida, depende
totalmente de la presencia de su entorno, el antropélogo puede observar un gran
namero de detalles.

Si se puede aceptar la definicién de Houseman y Severi (1994) segtn la cual la
accién ritual es una configuracion relacional especifica, con condensacion de rela-
ciones opuestas, de respeto de reglas positivas y constitutivas, aquellas contrastan
con la vida cotidiana y sus cédigos, compuestos de reglas negativas y normativas
especificas para el aprendizaje de la vida cotidiana. Sin embargo, la identificacién
de gestos similares entre el tratamiento ritual tnico del nacimiento y el tratamiento
cotidiano del bebé remite tanto a su aspecto “formal” como a su significado.

En este sentido, la hipétesis es que la repeticion cotidiana, como motor de la
eficacia de la accién ritual inicial (el nacimiento), y la retroactividad son las que
fundan la eficacia de la misma accién ritual. Finalmente, los materiales etnografi-
cos son los que muestran la pertinencia epistemoldgica y ética de cruzar el andlisis
cotidiano/ritual.

En todo caso, el estudio de la infancia nos permite, entonces, examinar cues-
tiones que permanecen invisibles o que aparentemente no tienen sentido cuando
el investigador solo se dedica a estudiar la vida de los adultos o cuando la accién
ritual se considera opuesta ala vida cotidiana. La infancia, en particular la primera
infancia, sus ritos y los gestos cotidianos constituyen un terreno fértil para revi-
sitar la nocién de ritual y deberian ser cuestionados de manera sistemética por la
antropologia general.
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