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Prólogo

			Fue en una de tantas matanzas estúpidas e inútiles de la Gran Guerra —el asalto a una trinchera enemiga en Marchéville, en el Mosa, en abril de 1915— en la que encontró la muerte al frente de su unidad, recién ascendido de sargento a subteniente, Robert Hertz, de 33 años. No fue el único colaborador de Émile Durkheim víctima de la guerra de 1914. También perdieron la vida Maxime David y Antoine Bianconi, además de su propio hijo, André, muerto en el frente de Salónica, y de decenas de sus alumnos de la École Normale Supérieure. Si es destacable el caso de Hertz, es por el eco póstumo que tuvo su obra, que da una idea de cómo se frustraba la carrera de un sociólogo que apenas dejaba unos cuantos trabajos, algunos inacabados, decisivos para la evolución de las ciencias sociales, en particular para la antropología. Si constituye una figura insólita y fascinante, casi legendaria, en la historia de la disciplina es porque resulta difícil encontrar otros casos de contraste tan notorios entre una obra breve y escueta y su extraordinaria influencia posterior. La de Robert Hertz sin duda lo fue y continúa siéndolo.

			No solo es esa la singularidad que hace de Hertz algo más que un miembro de la escuela sociológica de Émile Durkheim. Destaca en lo que nos ha llegado de él un énfasis en la dimensión opaca y turbia de lo social que no encontramos en otros exponentes de la corriente ni en las ciencias sociales del momento. Es comprensible, por tanto, la vindicación que de su figura hicieron los autores del Collège de Sociologie a finales de los años treinta del siglo pasado, en especial, y desde su interpretación, Roger Caillois y Georges Bataille. Además, toda la etnografía francesa le debe haber sido inaugurada por él, y sus aportaciones teóricas determinan aspectos clave de la obra de autores como Louis Dumont y, por supuesto, Lévi-Strauss, de cuya obra preludia su tesis sobre la estructuración binaria prefigurada en el pensamiento humano. La antropología británica tardó más en descubrirlo, pero lo hizo con decisión y a veces con entusiasmo de la mano de Evans-Pritchard, Rodney Needham, Jack Goody o Victor Turner, que encontraron en Robert Hertz el precursor inmediato de sus trabajos sobre los sistemas duales de clasificación, la genealogía social de las ideas o la persistencia de los procesos rituales. 

			Hertz nace en Saint-Cloud —cerca de París— en 1881, en el seno de una familia rica, judía no practicante. Entra en 1900 en la École y se gradúa en filosofía en 1904 para integrarse enseguida en el grupo de sociólogos que Émile Durkheim reúne en torno a la revista L’Année sociologique, de la que asume la sección de sociología religiosa. En aquel ambiente se encuentra con Marcel Mauss —como Durkheim y el propio Hertz, otro representante de las élites intelectuales francesas de origen askenazi—, con quien traba amistad, además de compartir una profunda afinidad intelectual. Como se ha anotado, acaso por la influencia no explícita de Nietzsche Hertz se fija en la parte oscura y sórdida de la condición social humana y busca la universalidad del problema del mal y de la muerte como desgarramientos del orden social, de los que se derivan concepciones no menos generales a propósito del pecado, la expiación, la venganza y lo que llamó «el misterio del perdón». Entre 1901 y 1906 se abandona al estudio comparativo del tratamiento de ese lado sombrío de la sociedad en diferentes civilizaciones y épocas, dedicando un período de dos años al escrutinio de los fondos bibliográficos del British Museum de Londres. De todos esos años de trabajo resulta un ingente material documental destinado a una tesis doctoral dirigida por Durkheim que Robert Hertz solo llegó a organizar de manera parcial. Un fragmento de esa labor fue reconstruido y completado por Marcel Mauss y se publicó en 1922 en la Revue de l’histoire des religions con el título de Le péché et l’expiation dans les sociétés primitives1.

			No fue este el único estudio que Robert Hertz dejó inconcluso. En el verano de 1912 aprovecha unas vacaciones montañeras en los Alpes Grayos italianos para iniciar una compilación de leyendas y cultos relacionados con las rocas y los manantiales alpinos. De aquella intención solo aparecerá una monografía sobre la peregrinación de los habitantes del valle de Soana y del pueblo de Cogne —en el valle de Aosta— al santuario dedicado a san Besse en la cima del monte Fautenio, en el macizo del Gran Paradiso. Se trata de «Saint-Besse, étude d’un culte alpestre», aparecido en la Revue de l’histoire des religions en 19132, un modelo vigente de cómo abordar una costumbre religiosa tradicional más allá de la perspectiva pintoresquista de los estudios sobre folklore. Fue Hertz quien desveló antes que nadie hasta qué punto una —en apariencia— irrelevante celebración popular dramatiza la complejidad de esa misma vida social cuya fuerza reafirma y vivifica cada año, incluyendo conflictos intercomunitarios y territoriales de los que la fiesta es también expresión. Ese ejercicio de etnografía —enriquecido con elementos hagiográficos, históricos, lingüísticos y geográficos— hace de Robert Hertz el introductor de la investigación empírica en la escuela sociológica francesa. 

			Esta sensibilidad naturalista de Hertz —exaltada ahora como seminal— conocerá expresiones conmovedoras, como los cuentos y dichos que recoge de los soldados bajo su mando en el frente, tomadas las últimas notas un mes antes de caer. Se publicó póstumamente con el título de «Contes et dictons recueillis sur le front» en la Revue des traditions populaires, en 1917, y luego en el volumen Sociologie religieuse et folklore, en 1928, una compilación de textos preparada por su maestro y amigo Marcel Mauss y la esposa de Hertz, Alice. 

			Las aportaciones más reconocidas de Robert Hertz son los dos artículos reunidos en el presente volumen: «Contribution à une étude sur la représentation collective de la mort», publicado en L’Année sociologique en 1907, y «La prééminence de la main droite: étude sur la polarité religieuse», que apareció en la Revue philosophique en 1909. Ambos textos están guiados por la misma premisa básica de la escuela sociológica de Émile Durkheim, tal y como aparece desarrollada en Les formes élémentaires de la vie religieuse (1912, trad. esp. Las formas elementales de la vida religiosa, en esta colección): la génesis de nuestras concepciones y de nuestros sentimientos es social y, coincidiendo en eso con Marx y Engels —con quienes comparte la consideración de lo colectivo como ontológicamente superior a lo individual—, no es nuestra manera de pensar la que condiciona nuestra relación con el mundo, sino que son nuestras condiciones objetivas de existencia en sociedad las que le imponen sus gravitaciones a nuestra percepción de la realidad. En cualquier caso, en estos dos artículos Hertz demuestra una originalidad crítica que coloca sus intuiciones más allá del pensamiento durkheimiano. 

			El primero de los textos mencionados parte de un descubrimiento del máximo valor. La muerte es un hecho biológico, pero, sobre todo, es una construcción social. De ahí que podamos hablar de alguien diciendo que «está muerto», un presunto sinsentido que constata la convicción que compartimos de que estar muerto es una forma de estar, es decir, de existir, de formar parte del mundo de los vivos. A una experiencia a la que solemos asociar todo tipo de concomitancias emocionales y psicológicas, Hertz aplica otro presupuesto teórico durkheimiano: a los hechos sociales les corresponden explicaciones sociales y, en tanto que la muerte lo es, la clave para entender las afecciones y conductas que suscita ha de ser igualmente social. Así, como escribiría Radcliffe-Brown más tarde, no deberíamos decir que una religión existe como respuesta a una supuesta ansiedad ante la muerte; es el miedo y la angustia que la muerte nos produce el precipitado anímico de ideas socialmente inducidas, por ejemplo, a través de la religión. 

			Según Hertz, el fallecimiento de una persona requiere pompas fúnebres. Cambian con el tiempo y de sociedad en sociedad, pero siempre y en todos sitios la desaparición de una persona implica una perturbación que es preciso gestionar colectivamente. De ahí la ejecución de protocolos que expresan aflicción subjetiva, sin duda, pero ante todo la perplejidad de una sociedad que, en tanto que tal, no puede concebir la muerte, puesto que la sociedad no muere ni se pudre como los cuerpos humanos en los que se encarna. El desorden amoral que la muerte introduce en el grupo es combatido mediante las representaciones colectivas —ese concepto básico en el vocabulario durkheimiano— de que esta es objeto, que ponen en comunicación la esfera del tiempo mortal de los individuos vivientes y el inmortal de los ancestros, que es el de una sociedad que solo se puede comprender a sí misma como imperecedera. 

			Hay que remarcar que el artículo de Hertz sobre la consciencia colectiva relativa a la muerte contempla un esquema que es idéntico al que, dos años después, en 1909, formalizará el folklorista Arnold van Gennep en su célebre libro Les rites de passage (Los ritos de paso, también en esta misma colección), a propósito de las ceremonias de iniciación en que un individuo se mueve entre un estatus social y otro. Para Hertz, el paso de vivo a muerto funciona como una situación de intervalo —lo que Van Gennep llamará «fase liminal»— en la que el neófito —en este caso el difunto— no está ni vivo ni definitivamente muerto, sino atravesando un paraje indefinido en el que ya no es lo que era —un ser viviente—, pero tampoco lo que le espera: antepasado. 

			Robert Hertz habla de tales cuadros de umbral como «períodos intermedios». Estos atañen de manera diferente, pero conectada, a los diferentes protagonistas de la muerte, los cuales reciben atributos y atribuciones de sacralidad, de impureza y de alarma. Por una parte, el cuerpo físico sin vida, el cadáver y la disolución que experimenta, que puede ser de golpe o prolongada. Ello implica distintos tratamientos ceremoniales de los restos —embalsamamiento, entierro, cremación, endocanibalismo— cuyo incumplimiento constituye profanación. Por otra, el alma como aquella parte del ser que, de algún modo, sigue viviendo sin lo que fue su cuerpo, al que no acaba de renunciar del todo. En ese lapso se imagina al difunto recorriendo el territorio tenebroso que antecede al reino de los muertos. En tal estado de desagregación corresponde a sus parientes acompañarlo en el viaje atendiendo sus necesidades, pero protegiéndose de un retorno que materializaría la sombra del muerto como un visitante o huésped indeseado. El alma en pena o el espectro son figuras que, entre nosotros, informan del terror que despierta la intranquilidad de los fallecidos antes de extinguirse por completo. Por último, están los deudos del extinto, que participan de la mancha que ha generado la muerte de este y aparecen contaminados de su misma corrupción. Se apartan y se los aparta, puesto que la desorganización provocada por la desaparición de un miembro de la familia los obliga también a ellos a permanecer entre paréntesis, adoptar las formas de luto prescritas y someterse a diferentes tabúes. 

			Es como si la comunidad no pudiera aceptar el fin de la vida porque, al imaginar el cuerpo y el alma humanas como su resumen, tendría que reconocer en esa muerte particular la muerte del grupo entero como tal, lo cual es imposible por inaceptable. Puesto que la sociedad no puede morir, tampoco pueden perderse para siempre aquellos en quienes se concreta. La muerte se cura mediante representaciones análogas a lo que en la tradición cristiana se conoce como la resurrección de la carne y la vida eterna, que es el renacer a perpetuidad del conjunto de la sociedad en una existencia liberada de todo mal. Entre los dayaks y en otras sociedades se llevan a cabo unas segundas exequias que señalan esa culminación del camino lúgubre entre el mundo de los vivos y ese mundo mítico de los muertos que acepta albergar para siempre al difunto. Este puede recibir sepultura definitiva y descansar en paz, al tiempo que sus allegados son relevados de sus obligaciones rituales como deudos. Se otorga así a la vida la última palabra y, concluye Hertz, se proclama el triunfo final de esta sobre la muerte. 

			El otro texto es no menos trascendente y lo integra una disquisición sobre el privilegio de la mano derecha sobre la izquierda en tantas sociedades conocidas. Tenemos aquí un ejercicio teórico comparativo en torno a la expresión somática de la bipolarización a la que el ser humano, según Hertz, somete al conjunto del universo, siguiendo un imperativo que es social en su contenido e intelectual en su lógica. Cabe entenderlo como coherente con la importancia concedida por Durkheim y Mauss a los sistemas taxonómicos como proyección de la organización de la sociedad y, antes o más allá, como exigencia ordenadora del espíritu. Hertz traslada al cuerpo las oposiciones que Durkheim había percibido como generalizadas entre lo sagrado y lo profano y lo puro y lo impuro, y se anticipa a las argumentaciones de Marcel Mauss sobre el papel del cuerpo humano como réplica de las estructuras orgánicas y simbólicas que dispone cada sociedad, con las que mantiene una relación de correspondencia. En este caso, Hertz razona que, en realidad, lo que hacen algunos hechos aceptados como «naturales» es naturalizar imposiciones sociales mostrándolas como irrevocables. En el antagonismo entre las dos manos, una diferencia anatómica sirve para convertir en inexorable una jerarquía moral que le da preferencia a la derecha sobre la izquierda, haciendo que a la primera le corresponda el bien, la virtud y la luz, y a la izquierda todo lo triste, inútil y maligno. Incapaz por definición de destreza, a la mano izquierda solo le restaba ser torpe y siniestra «por naturaleza».

			Cierto que desde Broca no se había discutido que era el funcionamiento de los hemisferios cerebrales lo que determinaba la preeminencia de la mano derecha sobre la izquierda. La ciencia neurológica había sentenciado que somos diestros de mano porque somos zurdos de cerebro, actuando como una nueva mística que sancionaba como incontrovertible una distribución del espacio a la que a una vertiente se le fijaban competencias y dignidades más elevadas que a la otra. Frente a ese dogma exhibido como científico, Hertz invierte su lógica e insiste en que, por el contrario, es la autoridad socialmente inclinada a la derecha la que ha forzado al sistema nervioso a adaptarse a sus dictados. La hegemonía de la mano derecha no es la consecuencia de una asimetría fisiológica natural, sino de una desventaja social que asigna al lado izquierdo cualidades negativas y denegatorias.

			De un modo que podría antojarse paradójico, el determinismo social de la escuela durkheimiana del que Robert Hertz participaba, lejos de devenir en una condena al inmovilismo y la resignación, concibe la realidad como predispuesta para que en ella se desencadene en cualquier instante el cambio social, siempre que este sea, en efecto, social, esto es, no resultado de la voluntad individual, sino consecuencia de la voluntad colectiva. Si el prestigio de la derecha fisiológica y el descrédito de su izquierda son efecto de factores procurados por la organización social y sus esquemas de acción y aprehensión, es de estos de los que cabe esperar su superación. 

			Razones tenía Hertz para sentirse interpelado por la mala reputación de la izquierda, porque es esa su latitud en la topografía política de la Francia de la época. Hereda una gran fortuna de su familia, pero se siente profundamente impresionado por la revuelta de los trabajadores viticultores del Languedoc, que, en junio de 1908, se manifiestan por cientos de miles en Montpellier y contra quienes los soldados se niegan a disparar. Junto con Mauss, Henri Beuchat, Maurice Halbwachs y Henri Hubert conforma el círculo socialista de L’Année sociologique, muy influenciados por Lucien Herr y el programa de la Sociedad Fabiana inglesa. Dirige Les Cahiers du socialisme, colabora con la Revue Syndicaliste y funda y anima el Groupe d’études socialistes. También colabora con Notes Critiques, Sciences Sociales, una especie de L’Année sociologique socialista. Para Hertz el socialismo es tanto una postura política como un método de investigación y una vía de conocimiento. Decididamente, Robert Hertz fue un hombre de izquierdas y previsible resultaba que alguien como él, un joven sabio de «espíritu elevado y riguroso…, de una rara altura», como lo describía Durkheim, no aceptara ser instalado en la mitad indigna e inferior del cosmos entero. ¿Por qué su implicación contra la realidad social y política que le rodeaba debía colocarlo en el elemento denigrado del binomio izquierda/derecha que su propia calidad humana desmentía? 

			Eso explica la conclusión del artículo de Robert Hertz sobre la preeminencia de la mano derecha: esta no es un rotundo hecho biológico; es la incorporación —al pie de la letra, introducción en el cuerpo— de una inequidad social. La mano derecha manda y desprecia a la izquierda. Quizás haya sido siempre así, pero no tiene por qué serlo para siempre. Son los seres humanos quienes colectivamente lo han acordado de esta manera y es a ellos a quienes, en sociedad, corresponde, llegado el momento, desobedecer esa regla para transmutarla y convertirla en otra cosa. Se podría añadir al cierre del artículo que no solo es el valor desigual atribuido a los dos polos del binarismo —incluyendo masculino/femenino, por ejemplo— lo que se considera un producto social, puesto que el propio binarismo no es un principio esencial del pensamiento humano, como se ha pretendido, sino otro mandato del orden social que puede ser modificado si este se modifica. 

			Hertz escribe su artículo cuando se están desarrollando experimentos pedagógicos que advierten de la plasticidad del cerebro, debidamente entrenado, para hacernos ambidiestros. Nada justifica, por tanto, los correctivos a los que se somete a los niños zurdos como portadores de una anomalía a corregir. De ahí que Hertz acabe su artículo con toda una declaración de principios: es preciso, proclama, luchar por una «humanidad dotada de dos manos derechas…, liberadas las energías que duermen en nuestro lado izquierdo y en nuestro hemisferio derecho». Algo que solo será posible, sigue, en una «comunidad liberada», esto es, en una sociedad consciente de que depende de sí misma, emancipada de las servidumbres a una falsa naturaleza y a una ciencia que, afirmando estudiarla, es la que la ha inventado.

			Manuel Delgado

			
				
					1. Traducción al español en Revista de Occidente, n.º 222, 1992, pp. 17-36.

				

				
					2. Traducido como San Besse. Etnografía, historia y ritual, Archivos del Índice, Cali, 2006.

				

			

		

	
		
			
Contribución a un estudio sobre la representación colectiva 
de la muerte

		

	
		
			Por lo que tiene de acontecimiento familiar y la intensa emoción que suscita, todos creemos saber de sobra lo que es la muerte. Resultaría ridículo y sacrílego poner en duda el valor de ese conocimiento íntimo, y querer razonar sobre una materia en la que solo el corazón es competente. Sin embargo, ciertos problemas relativos a la muerte no pueden ser resueltos por el sentimiento, porque los ignora. Para los propios biólogos la muerte no es algo dado, simple y evidente, sino un problema que se le plantea a la investigación científica3. Pero cuando se trata de la muerte de un ser humano los fenómenos fisiológicos no lo son todo, pues al acontecimiento humano se sobreañade un conjunto complejo de creencias, emociones y actos que le dan un carácter propio. Ante el hecho de la vida que se extingue nos enfrentamos con un lenguaje particular: es el alma, se dice, que parte hacia otro mundo, donde se reunirá con sus padres. El cuerpo de un difunto no se considera como el cadáver de un animal cualquiera, pues hay que proporcionarle unos cuidados concretos y una sepultura regular, no solo como medida de higiene, sino por obligación moral. Además, la muerte abre para los supervivientes una etapa lúgubre durante la cual se les imponen deberes especiales. Cualesquiera que sean sus sentimientos personales, se verán obligados durante cierto tiempo a manifestar su dolor, cambiando el color de sus vestidos y modificando su género de vida habitual. En definitiva, la muerte tiene para la conciencia social una significación determinada y constituye un objeto de representación colectiva. Pero dicha representación no es simple ni inmutable. Así pues, convendría analizar sus elementos y buscar su génesis. A este doble estudio nos gustaría precisamente contribuir.

			La opinión más extendida en nuestra sociedad es que la muerte se cumple en un instante. El plazo de dos o tres días que se intercala entre el deceso y la inhumación no tiene otro objeto que el de permitir los preparativos materiales y la convocatoria de parientes y amigos. Ningún intervalo separa la vida por venir de la que acaba de apagarse, pues inmediatamente después de exhalar el último suspiro el alma comparece ante su juez y se prepara para recoger el fruto de sus buenas obras o expiar sus pecados. Después de esta brusca catástrofe comienza un luto más o menos prolongado, y en determinadas fechas, especialmente al finalizar el año, se celebran ceremonias conmemorativas en honor del difunto. Esta concepción de la muerte y la manera de sucederse los acontecimientos que la constituyen y la siguen nos son tan familiares, que apenas imaginamos que puedan no ser necesarios.

			Pero los hechos que presentan numerosas sociedades menos avanzadas que la nuestra no entran en el mismo esquema. Como indicaba Lafitau, «en la mayor parte de las naciones salvajes los cuerpos muertos solo están en la sepultura donde se les colocó en principio a modo de depósito, ya que después de cierto tiempo son objeto de nuevas exequias y se termina de cumplir con ellos por medio de nuevos deberes funerarios»4. Esta diferencia en las prácticas no es, como veremos, un simple accidente, sino que exterioriza el hecho de que la muerte no siempre es representada y sentida como lo es entre nosotros.

			En las páginas que siguen intentaremos dar cuenta del conjunto de creencias relativas a la muerte y sus prácticas funerarias, con especial atención al caso de las dobles exequias. A tal efecto nos serviremos en primer lugar exclusivamente de lo que ocurre en los pueblos indonesios, sobre todo entre los dayaks de Borneo5, donde el fenómeno se presenta bajo una forma típica, para mostrar después, con ayuda de documentos relativos a otras provincias etnográficas, que no se trata de hechos puramente locales. Seguiremos en nuestra exposición el orden de los hechos, tratando en primer lugar sobre el período que transcurre entre la muerte (en el sentido usual del término) y las exequias definitivas, para estudiar después la ceremonia final.

			
				
					3. Cf. Dastre, La vie et la mort, pp. 296 y ss.

				

				
					4. Moeurs des Sauvages Amériquains (1724), t. II, p. 444.

				

				
					5. Dicha institución es relativamente bien conocida entre los dayaks. Grabowsky reunió los documentos relativos a los dayaks del sureste (olo ngadju y ot danom), añadiendo algunas observaciones personales, en un artículo precioso, sobre el que habría que mantener ciertas reservas: «Der Tod, das Begräbnis, das Tiwah oder Todtenfest... bei den Dajaken» (Internat. Archiv f. Ethnog., II, pp. 177 y ss.). En él podemos encontrar una bibliografía, aunque la mejor fuente sigue siendo Hardeland, que ha publicado, como apéndice a su Gramática dayak (Ámsterdam, 1858), el texto completo y la traducción literal de un gran número de cantos y fórmulas recitadas por las sacerdotisas en el transcurso del Tiwah.

				

			

		

	
		
			
1. El período intermedio

			Podríamos agrupar en tres epígrafes las nociones y prácticas a que da lugar la muerte, según se refieran al cuerpo del difunto, a su alma o a los supervivientes. Tal distinción no tiene un valor absoluto, pero facilita la exposición de los hechos.

			a) El cuerpo: la sepultura provisional.— Los pueblos del archipiélago malayo que aún no han sufrido muy profundamente la influencia de civilizaciones extranjeras, no acostumbran a transportar inmediatamente el cadáver a su última sepultura hasta que se cumpla un período más o menos largo, durante el cual el cuerpo permanecerá depositado en un asilo temporal.

			Entre los dayaks parece haber existido la norma de conservar los cadáveres de jefes y gente rica en el interior de sus casas hasta las exequias definitivas, momento en que encerraban el cuerpo en un féretro cuyos resquicios se obstruían con ayuda de una sustancia resinosa6. El gobierno holandés, por razones de higiene, prohibió esta práctica, al menos en algunos distritos; pero, aparte de la intervención extranjera, causas muy diferentes debieron restringir la extensión de ese modo de sepultura provisional: el hecho de hacer residir al muerto con ellos obliga a los vivos a proporcionarle toda clase de cuidados a modo de velatorio permanente, lo que requiere mucha gente y gastos elevados7, como ocurre en menor medida en Irlanda o entre nuestros campesinos. Además, la presencia de un cadáver en la casa impone muchas veces a los habitantes tabúes rigurosos, hecho tanto más molesto si pensamos que la gran casa dayak muchas veces constituye por sí misma toda la aldea8. Pero hoy en día esta exposición prolongada es excepcional.

			A los muertos que no merecen tan pesados sacrificios se les proporciona cobijo depositando el féretro, tras una exposición de varios días, en una casa miniatura de madera elevada sobre postes9 o bien sobre una especie de estrado protegido simplemente por un techo10. Esta sepultura provisional se encuentra a veces en las cercanías de la casa mortuoria, pero normalmente se construye bastante lejos, en un lugar aislado en medio de la selva11. Así el muerto, aunque ya no tenga su sitio en la casa de los vivos, posee al menos su pequeña casita, análoga12 a las que habitan temporalmente las familias dayaks cuando el cultivo del arroz les obliga a diseminarse sobre un vasto territorio13.

			Este modo de sepultura provisional, aunque sea al parecer el más expandido en el archipiélago malayo, no es el único existente. Quizás incluso se derive de otro más antiguo que se adivina en ciertos detalles como14 la exposición del cadáver envuelto en una corteza sobre las ramas de un árbol. Pero a veces, en lugar de exponer el féretro al aire, prefieren enterrarlo más o menos profundamente para exhumarlo después15. Sin embargo, cualquiera que sea la variedad de estas costumbres que a menudo coexisten en una misma localidad superponiéndose entre sí, el rito permanece constante en lo que tiene de esencial: el cuerpo del difunto se deposita provisionalmente en espera de las segundas exequias en un lugar distinto al de la sepultura definitiva, que casi siempre es un lugar aislado.

			Este período de espera tiene una duración variable. Si nos referimos únicamente a los olo ngadju, algunos autores mencionan un plazo de siete u ocho meses al año entre la fecha de la muerte y la celebración de la ceremonia final o Tiwah16. Pero esto, según Hardeland17, es un mínimo que casi siempre se sobrepasa, pues el plazo ordinario es de cerca de dos años, y a veces mayor, llegando a transcurrir en múltiples ocasiones cuatro, seis18 o incluso diez19 años, antes de rendir los últimos honores al cadáver20. Este anormal aplazamiento de un rito, tan necesario para la paz y el bienestar de los supervivientes como para la salvación del muerto, se explica por la importancia de la fiesta que está obligatoriamente vinculada a él; esta conlleva preparativos materiales muy complicados que suelen durar un año o más21, pues exige considerables recursos tanto en especie como naturales (víctimas para sacrificar, vituallas, bebida, etc.) que raramente se tienen disponibles y han de ser previamente atesorados por la familia. Además, una vieja costumbre, aún respetada por numerosas tribus del interior, prohíbe celebrar el Tiwah antes de haberse procurado una cabeza humana cortada en fechas recientes, cosa que lleva su tiempo, sobre todo después de la molesta intervención de los europeos. Pero estas causas de orden externo que dan cuenta de los largos retrasos que muchas veces sufre la celebración del Tiwah no bastan22 para explicar la necesidad de un período de espera ni para determinar el plazo. Incluso suponiendo cumplidas todas las condiciones materiales requeridas para las exequias definitivas, estas no podrían tener lugar inmediatamente después de la muerte, pues conviene esperar a que la descomposición del cadáver haya terminado y queden solo los huesos23. Este motivo no aparece en primer plano entre los olo ngadju y otros pueblos indonesios, debido a la enorme amplitud que cobra en ellos la fiesta de las exequias con los costosos y largos preparativos que requiere24. Pero en otras tribus la obligación de esperar a que los huesos estén secos para proceder al rito definitivo es sin duda alguna la causa directa de la demora y lo que limita su duración25. Por tanto, podríamos pensar que normalmente el período transcurrido entre la muerte y la ceremonia final corresponde al tiempo que se juzga necesario para que el cadáver pase al estado de esqueleto, aunque a veces intervengan causas secundarias que prolongan indefinidamente esta dilación.

			Un hecho que demuestra que el estado del cadáver no carece de influencia sobre el ritual funerario es el cuidado con que los supervivientes tapan herméticamente las grietas del féretro y aseguran la salida de las materias pútridas al exterior cauterizándolas al sol o recogiéndolas en una vasija de barro26. Es decir, que no se trata de una preocupación por la higiene (en el sentido que damos nosotros a esa palabra) y ni siquiera de una preocupación exclusiva por apartar los olores fétidos. (No debemos atribuir a esos pueblos sentimientos y escrúpulos de olor que les son extraños27.) Una fórmula pronunciada con diversas variantes en el Tiwah nos indica el móvil verdadero de estas prácticas: en ella la putrefacción del cadáver se asimila al «rayo petrificante», dado que amenaza también de muerte repentina a las gentes de la casa a las que alcance28. De hecho, si se preocupan tanto de que la descomposición se lleve a cabo, por así decirlo, en un recipiente cerrado, es para impedir que la mala influencia residente en el cadáver que forma cuerpo con los olores pueda expandirse fuera y dañar a los supervivientes29. Por otra parte, si se evita que las materias pútridas queden en el interior del féretro es porque el propio muerto, a medida que progresa la desecación de sus huesos, debe ser poco a poco liberado de la infección mortuoria30.

			La importancia mística que conceden los indonesios a la disolución del cuerpo se manifiesta aún en las prácticas que atañen a los productos de la descomposición. Los olo ngadju rompen el recipiente donde están recogidos, cuando celebran las segundas exequias, y depositan los fragmentos con los huesos en la sepultura definitiva31. La costumbre que siguen los olo maanjan es más significativa: cuando el cadáver se guarda en casa, cuarenta y nueve días después de la muerte se abre el recipiente y examinan el contenido: «Si encierra demasiadas materias se inflige un castigo a32 los parientes (del muerto) que no han cumplido con su deber». A continuación se vuelve a colocar el recipiente en el féretro, que permanece en la casa hasta la ceremonia final33. Evidentemente este rito es una supervivencia, y para conocer su verdadero sentido bastará compararlo con las prácticas observadas en otros puntos del archipiélago malayo. En la isla de Bali, que ha sufrido profundamente la influencia hindú, se acostumbra a guardar el cuerpo en casa durante varias semanas antes de incinerarlo. El féretro está agujereado en el fondo «para dar salida a los humores, que, recogidos en un barreño, se vacían cada día con gran ceremonia»34. Finalmente, en Borneo también los dayaks del Kapoeas recogen en platos de tierra los líquidos procedentes de la descomposición y los mezclan con el arroz que los parientes cercanos al muerto comen durante el período fúnebre35. Pero será mejor reservarnos la interpretación de estos usos, pues los volveremos a encontrar más extensos y complejos fuera del área que estamos estudiando. Concluyamos simplemente, de manera provisional, que los indonesios atribuyen una significación particular a los cambios que se producen en el cadáver, y que sus representaciones al respecto les impiden concluir inmediatamente los ritos fúnebres e imponen a los supervivientes precauciones y observaciones muy definidas.

			Hasta que el rito final no se celebra, el cadáver está expuesto a graves peligros. Etnógrafos y folkloristas están familiarizados con la creencia de que en ciertos momentos el cuerpo está especialmente expuesto a los ataques de los malos espíritus y a todas las influencias nocivas que amenazan al hombre36, lo que obliga a reforzar con procedimientos mágicos su menguada capacidad de resistencia. El período posterior a la muerte presenta en un alto grado esta característica crítica, lo que hará necesario exorcizar el cadáver y protegerlo contra los demonios. Esta preocupación inspira, al menos en parte, las abluciones y los ritos diversos a los que el cuerpo es sometido inmediatamente después de la muerte (por ejemplo, el uso extendido de cerrar los ojos y las demás aberturas del cuerpo con monedas o perlas)37. Además, impone a los supervivientes la carga de hacer compañía al muerto durante esta fase temible y «velar» a su lado, haciendo sonar frecuentemente los gongs, para mantener a distancia a los espíritus malignos38. Así, el cadáver aquejado de una especial dolencia, es simultáneamente objeto de solicitud y temor para los supervivientes.

			b) El alma: su estancia temporal en la tierra.— Así como el cuerpo no es conducido de inmediato a su «última morada», tampoco el alma llega a su destino definitivo inmediatamente después de la muerte, sino que ha de pasar previamente por una fase durante la que permanece en tierra, cerca del cadáver, errando por la selva o frecuentando los lugares que habitó en vida. Solo al término de este período, después de las segundas exequias, podrá, gracias a una ceremonia especial, penetrar en el país de los muertos. Tal es, al menos, la forma más simple que presenta esta creencia39.

			Pero las representaciones que se relacionan con la suerte del alma son, por naturaleza, vagas y fluctuantes, lo que hace difícil una delimitación demasiado definida. De hecho, la creencia más extendida entre los olo ngadju40 es algo más compleja: en el momento de la muerte el alma se divide en dos partes, la salumpok liau, que es la «médula del alma», el elemento esencial de la personalidad, y la liau krahang o alma corporal, que está constituida por la médula de los huesos, los cabellos, las uñas, etc.41. Esta última permanece con el cadáver hasta el Tiwah, inconsciente y como entumecida. En cuanto al alma propiamente dicha, continúa viviendo, pero su existencia es muy inconsistente, y aunque al día siguiente a la muerte42 viaje a la celestial «ciudad de las almas», lo cierto es que aún no tendrá plaza asignada allí, y no llegará a sentirse a gusto en las altas regiones, sino que, triste, perdida y añorando a su otra mitad, escapará frecuentemente para volver a la tierra y vigilar el féretro que encierra su cuerpo. Por eso hay que celebrar la gran fiesta terminal si se quiere que el alma solemnemente introducida en el país de los muertos se una a la liau krahang y encuentre una existencia segura y sustancial43.

			Análogamente se encuentra entre los alfourous del centro de las Célebes la creencia de que el alma permanece en la tierra, al lado del cadáver, hasta la ceremonia final (tengke), aunque la creencia más general es que inmediatamente después de la muerte se va al mundo subterráneo, donde, al no poder ingresar enseguida en la morada común de las almas, habrá de vivir en una casa separada, mientras espera la celebración del tengke. El sentido de esta representación se evidencia al compararla con una práctica observada en las mismas tribus, según la cual a veces los padres de un niño muerto prefieren guardar su cadáver con ellos (en lugar de enterrarlo). En tal caso no pueden continuar viviendo en el kampong, sino que han de construirse una casa aislada, a cierta distancia. Dichas tribus prestan sus propios sentimientos a las almas del otro mundo, por lo cual la presencia de un cuerpo durante el período que precede a las exequias definitivas no puede ser tolerada ni en el pueblo de los vivos ni en el de los muertos. El motivo de esta exclusión temporal se explica también por el hecho de que «Lamoa (Dios) no puede sufrir la fetidez de los cadáveres».

			Puede que esta fórmula contenga algún elemento de origen foráneo, pero a pesar de ello el pensamiento que expresa es ciertamente original, pues supone que el recién llegado al reino de los muertos solo se libera de su impureza una vez concluida la descomposición del cadáver, sin que hasta el momento fuera digno de ser admitido en la compañía de sus antecesores44.

			Sin embargo, algunas tribus mandan celebrar a sus sacerdotes la ceremonia de conducción del alma al otro mundo poco después de la muerte45, aunque tampoco en este caso entrará el alma de pleno derecho en su nueva existencia. Al principio el alma no tiene conciencia plena de haber dejado este mundo, su morada es tenebrosa y desagradable y a veces se ve obligada a volver a la tierra para buscar el sustento que allí se le niega. Por eso es necesario que los vivos suavicen un poco su penosa condición valiéndose de ciertas normas, y muy especialmente de la ofrenda de una cabeza humana, aunque hasta después de la ceremonia final el alma no podrá atender sus propias necesidades, ni gozar plenamente de las alegrías que le ofrece el país de los muertos46.

			Así, a despecho de las aparentes contradicciones, el alma nunca rompe de golpe los lazos que la unen al cuerpo y la retienen en tierra. Mientras dura la sepultura temporal del cadáver47, el muerto continúa perteneciendo más o menos exclusivamente al mundo que acaba de abandonar, y la carga de atender sus necesidades les corresponde a los vivos. Dos veces por día, hasta la ceremonia final, los olo maanjan le llevan su comida habitual48, pero si lo olvidaran, el alma sabría bien cómo conseguir su ración de arroz y bebida49. Durante todo este período se considera que el muerto no ha terminado completamente su vida terrestre; tanto es así que en Timor, cuando muere un rajah, su sucesor no puede ser nombrado oficialmente hasta que el cadáver sea enterrado definitivamente, pues hasta que no se celebren las exequias el difunto no estará verdaderamente muerto, sino simplemente «dormido en su casa»50.

			Si bien es cierto que este período de transición prolonga la existencia anterior del alma, se trata de una existencia precaria y lúgubre. Su estancia entre los vivos tiene algo de ilegítimo, de clandestino. En cierto modo el alma vive al margen de los dos mundos, pues si se aventurara en el más allá sería tratada como una intrusa, mientras que aquí abajo resultaría un huésped inoportuno de temerosa proximidad. Al no tener lugar de reposo, está condenada a errar sin descanso, esperando con ansiedad la fiesta que ponga fin a su inquietud51. Por eso no es de extrañar que durante dicho período el alma sea concebida como un ser malhechor, pues, al pesarle la soledad en la que está inmersa, intenta arrastrar a los vivos con ella52. Dado que aún carece de los medios habituales de subsistencia de que disponen los muertos, se ve obligada a merodear entre los suyos recordando en su desamparo todos los agravios que recibió en vida, deseando venganza53. Por eso se dedica a vigilar rigurosamente el luto de sus parientes, y si estos no cumplen bien sus deberes para con ella, preparando activamente su liberación, se irrita y les inflige enfermedades54, pues la muerte le confiere poderes mágicos que le permiten realizar sus malos designios. Una vez conseguido su lugar entre los muertos, solo visitará a los vivos por invitación expresa, pero mientras tanto «volverá» por propia iniciativa, por necesidad o por malicia, sembrando el pánico con sus apariciones intempestivas55.

			El estado lastimero y peligroso que presenta el alma al atravesar ese turbio período explica la actitud compleja de los vivos, donde se mezclan en proporciones variables la conmiseración y el terror56. Ellos intentan subvenir a las necesidades del muerto y suavizar su condición, pero al mismo tiempo permanecen a la defensiva, guardándose de un contacto que saben malo. Por ello, cuando al día siguiente de la muerte hacen conducir el alma al país de los muertos, no se sabe si actúan movidos por la expectativa de ahorrarle una espera dolorosa o por el deseo de desembarazarse lo más rápido posible de su siniestra presencia, aunque en realidad ambas preocupaciones se confunden en su conciencia57, pues los temores de los supervivientes solo finalizarán cuando el alma haya perdido el carácter penoso e inquietante que presenta después de la muerte.

			c) Los vivos: el duelo.— Durante el período intermedio, los parientes del difunto no solo están obligados a proporcionarle toda clase de cuidados, sino que, además de estar también expuestos a la maldición y a los posibles ataques del alma atormentada, quedan sometidos a todo un conjunto de prohibiciones que configuran el duelo58. En efecto, la muerte, al atacar al individuo, le imprime un carácter nuevo. Su cuerpo, que anteriormente (salvo en casos anormales) estaba en el ámbito de lo común, sale de él repentinamente y no podrá ser tocado sin peligro, quedando así convertido en objeto de horror y espanto. Pero sabemos también hasta qué punto las propiedades religiosas o mágicas de las cosas tienen para los «primitivos» un carácter contagioso. La «nube impura»59 que, según los olo ngadju, rodea al muerto, ensucia todo lo que se relaciona con él, es decir, no solo a las gentes y las cosas que han sufrido el contacto material del cadáver, sino también todo lo que en la conciencia de los supervivientes está íntimamente ligado a la imagen del difunto. Sus muebles no podrán servir para usos profanos, por lo que habrán de ser destruidos o consagrados al muerto, o al menos liberados, mediante ritos apropiados, de la virtud nociva que han contraído. Asimismo, los árboles frutales del muerto y las corrientes de agua donde pescaba serán objeto de un tabú riguroso: los frutos y los pescados, de ser recogidos, servirán exclusivamente como provisiones para la gran fiesta fúnebre60. Durante un período más o menos largo, la casa mortuoria será impura, y el río cercano a ella quedará afectado por una prohibición61.

			Los propios parientes del muerto se resienten en sus personas del golpe que ha atacado a uno de los suyos y pesará sobre ellos un confinamiento que los separa del resto de la comunidad, no debiendo abandonar su pueblo ni hacer visita alguna. Los más directamente afectados pasan a veces meses enteros secuestrados en un rincón de su casa, sentados, inmóviles y sin hacer nada; tampoco deben ser visitados por gentes de fuera, o, en caso de poder hacerlo, tendrán prohibido hablar cuando les pregunten62. No solo los hombres, sino también los espíritus protectores los abandonan, y en tanto dure su impureza no podrán esperar ninguna ayuda de las potencias de lo alto63. La exclusión que afecta a los parientes del muerto influye sobre todo en su modo de vida, ya que a consecuencia del contagio fúnebre sufren un cambio que los aparta del resto de los hombres. En adelante no podrán seguir viviendo como los demás, ni deberán participar en el régimen alimentario ni en la forma de vestirse, adornarse y llevar el cabello que conviene a los individuos socialmente normales, y que son el distintivo de esa comunión a la que ellos (por un tiempo) ya no pertenecen64. De ahí los numerosos tabúes y prescripciones especiales a las que deben atenerse las gentes en duelo65.

			Si bien la mancha fúnebre se extiende a todos los parientes del muerto y a los habitantes de la casa mortuoria, lo cierto es que no alcanza a todos por igual, y lo mismo ocurre con la duración del duelo, que varía necesariamente según el grado de parentesco. Para los olo ngadju, los parientes lejanos solo son impuros durante los días66 inmediatamente posteriores a la muerte; luego, tras una ceremonia donde se sacrifican varios pollos, podrán reemprender su vida ordinaria67. Pero cuando se trata de los parientes más próximos del muerto68, el carácter singular que les afecta no se disipa tan rápida ni fácilmente. Antes de poder ser completamente liberados del confinamiento que pesa sobre ellos ha de haber pasado un largo período, que coincide precisamente con la duración de la sepultura provisional. Durante todo este tiempo deberán observar los tabúes que su estado les impone: si se trata de un viudo o una viuda no tendrán derecho a casarse, pues el lazo que une al esposo superviviente con el difunto solo podrá ser roto por la ceremonia final69. De hecho, los parientes próximos, al formar un todo con el muerto, participan de su estado englobados en los sentimientos que este inspira a la comunidad y afectados como él por la prohibición durante el intervalo comprendido entre la muerte y las segundas exequias.

			Pero los hechos no siempre presentan esta simplicidad típica que encontramos entre los olo ngadju. El plazo habitualmente largo que exige la preparación de la fiesta fúnebre tendría como efecto la prolongación casi indefinida de las privaciones y molestias del duelo, si la adopción de un final fijo y relativamente próximo no viniera a remediar esta situación70. Lo más probable es que tales reducciones del duelo se operen frecuentemente, aunque ello no sea susceptible de demostración histórica en las sociedades que nos ocupan. Sin embargo, es evidente, como ha mostrado Wilhen71, que la nueva ceremonia destinada a sustituir a las exequias definitivas en el desenlace del duelo no fue escogida arbitrariamente. En efecto, el estado del muerto durante el período intermedio no es inmutable, sino que sufre cambios que van atenuando el carácter peligroso del cadáver y del alma, obligando a los vivos a celebrar ceremonias especiales en ciertas fechas. Estas fechas que antes solo suponían para las gentes de luto una etapa más hacia la liberación, se han convertido ulteriormente en el punto que marca el fin de su impureza. Así es como el duelo obligatorio expira entre los olo maanjan con la ceremonia del cuadragésimo nono día, a diferencia de los olo ngadju, donde finaliza tras la fiesta terminal72.

			Por otra parte, numerosos documentos hacen coincidir el levantamiento de los tabúes con la adquisición, por los parientes del muerto, de una cabeza humana y la ceremonia celebrada con ocasión de este feliz acontecimiento73. (Esta costumbre parece ser también producto de una evolución cuyos principales momentos pueden rastrearse.) Entre los olo ngadju, la inmolación de una víctima humana (a la que se corta la cabeza) es, como veremos, uno de los actos esenciales de la fiesta funeraria74. En este caso el sacrificio es condición indispensable para la terminación del duelo, pero forma parte de un conjunto complejo y está ligado a las exequias definitivas. Entre los dayaks marítimos de Sarawak, este rito se destaca y cobra independencia: es cierto que el ulit o tabú que constituye el duelo no finaliza completamente hasta la fiesta del muerto; «sin embargo, si en ese intervalo el pueblo adquiere y festeja convenientemente una cabeza humana, las prohibiciones se levantarán, y volverán a permitirse los adornos»75. En cualquier caso, ya continúe el proceso o se abandone la práctica de las dobles exequias76, lo cierto es que un suceso en parte fortuito o, en cualquier caso, exterior al muerto como es una feliz «caza de cabezas», bastará para asegurar la liberación de los supervivientes.

			Así, entre los indonesios, el largo duelo de los parientes más próximos parece estar ligado a las representaciones relativas al cuerpo y al alma del difunto en el período intermedio, y dura normalmente hasta las segundas exequias. Los diversos casos donde no aparece esta relación se deberán, a nuestro juicio, a una relajación ulterior de la costumbre original.

			La idea de que los últimos ritos funerarios no pueden celebrarse inmediatamente después de la muerte, sino solo al cabo de un período más o menos largo, no es en absoluto exclusiva de los indonesios ni de otra raza determinada77; prueba de ello es la generalización de la tumba provisional.

			Sin duda, las formas especiales que reviste este uso son extremadamente variadas y es muy probable que causas étnicas y geográficas contribuyan al predominio en un área determinada de tal o cual modo de disposición provisional del cuerpo78, pero este es un problema diferente del que no queremos ocuparnos aquí. Desde nuestra perspectiva existe una rigurosa homología entre la exposición del cadáver sobre las ramas de un árbol, tal como la practican las tribus del centro de Australia79, y la que ciertos papúes80 y algunos pueblos bantúes81 llevan a cabo en el interior de la casa de los vivos, la que celebran los polinesios82 y numerosas tribus indias de América del Norte83 sobre una plataforma elevada construida ex profeso, o el enterramiento provisional observado por la mayor parte de los indios de América del Sur84. Todas estas formas diversas de sepultura provisional, que en una clasificación tecnológica deberían, sin duda, figurar bajo títulos especiales, son para nosotros equivalentes. Todas tienen el mismo objeto, que es ofrecer al muerto una residencia temporal, en espera de que concluya la disolución del cuerpo y no queden más que los huesos.

			Pero algunos usos funerarios parecen irreductibles a este tipo general, como el embalsamamiento, que tiene precisamente por objeto impedir la corrupción de las carnes y la transformación del cuerpo en esqueleto, o como la cremación, que, por su parte, previene la alteración espontánea del cadáver por una destrucción rápida, más o menos completa. A nuestro juicio, estos modelos de sepultura artificial no difieren esencialmente de las formas de sepultura provisional que hemos enumerado. La demostración completa de dicha tesis nos apartaría de nuestro tema, así que nos limitaremos a indicar brevemente las razones que, a nuestros ojos, la justifican.

			Observemos, en primer lugar, que la momificación, en algunos casos, no es más que el simple resultado de la exposición o de la inhumación temporal, debido a las propiedades cicatrizantes de la tierra o del aire que les rodea85. Además, incluso cuando los supervivientes no tienen en absoluto la intención de preservar artificialmente el cadáver, tampoco lo abandonan por completo en el curso de la descomposición. Como la transformación que se produce en él es penosa y peligrosa para el muerto y para los que le rodean, se toman a menudo medidas para acortar la putrefacción y disminuir su intensidad o para neutralizar sus efectos siniestros, manteniendo cerca de los restos del muerto un fuego destinado a apartar las influencias malignas, calentar al alma errante y ejercer una acción bienhechora sobre el cuerpo86, rodeándolo de humos olorosos y embadurnándolo con ungüentos aromáticos87. De aquí a la costumbre de ahumar el cadáver sobre un cañizo88 o al embalsamiento rudimentario89 la transición es casi insensible. Para pasar de la desecación espontánea, donde solo subsisten los huesos, a esta forma especial de desecación, que transforma el cadáver en momia, basta con que se haya desarrollado entre los supervivientes el deseo de introducir en la sepultura definitiva un cuerpo lo menos alterado posible90. En ese sentido el ritual funerario egipcio concuerda en sus trazos esenciales con las creencias y prácticas indonesias en las que durante setenta días el embalsamador lucha contra la corrupción que quiere apoderarse del cadáver, y solo al término de este período el cuerpo ya imperecedero será conducido a la tumba, mientras el alma partirá hacia los campos de Ialon, poniendo fin al duelo de los supervivientes91. Parece, pues, legítimo considerar la momificación como un caso particular y derivado de la sepultura provisional.

			En cuanto a la cremación92, no es en general un acto definitivo suficiente por sí mismo, sino que apela a un rito ulterior y complementario. En el ritual de la India antigua, por ejemplo, los restos del cuerpo que subsisten tras la combustión deben ser cuidadosamente recogidos con las cenizas y depositados al cabo de un tiempo variable en un monumento funerario93. La cremación y la inhumación de los huesos calcinados corresponderían a las primeras y segundas exequias de los indonesios94. Sin duda, la naturaleza misma del rito observado hace que el intervalo entre las ceremonias inicial y final sea indeterminado y pueda reducirse al punto en que ambas lleguen a formar un continuo95, pero no por ello la cremación deja de ser una operación preliminar, llegando a ocupar en el sistema de los ritos funerarios el mismo lugar que la exposición temporal96. A esta homología externa responde una similitud más profunda: el objeto inmediato de la sepultura provisional es, como veremos, dar el tiempo suficiente para la completa desecación de los huesos. Esta transformación a ojos de los «primitivos» no es una simple disolución física, sino que cambia el carácter del cadáver haciendo de él un cuerpo nuevo, siendo, en consecuencia, una condición necesaria para la salud del alma. Tal es el sentido de la cremación: lejos de aniquilar el cuerpo del difunto, lo recrea y lo hace capaz de entrar en una vida nueva97, llegando así al mismo resultado que la exposición temporal98, solo que por una vía mucho más rápida99. La acción violenta del fuego ahorra al muerto y a los supervivientes las penas y los peligros que implica la transformación del cadáver, o por lo menos abrevia considerablemente su duración, al lograr simultáneamente la destrucción de la carne100 y la reducción del cuerpo a elementos inmutables, procesos que naturalmente se llevan a cabo de una manera lenta y progresiva101. Así, entre la cremación y los diversos modos de sepultura provisional existen diferencias de tiempo y medios, no de naturaleza.

			En los ritos estudiados hasta el momento, las partes blandas del cadáver, de no ser preservadas por procedimientos artificiales, quedan destruidas y solo se consideran como elementos perecederos e impuros de los que hay que separar los huesos. La práctica conocida como «endocanibalismo»102, consistente en el consumo ritual de la carne por los parientes del muerto, arroja luz sobre representaciones más complejas. Seguramente este rito no tiene por único objeto la purificación de los huesos, no es, como la antropofagia banal, un refinamiento de crueldad o la satisfacción de un apetito físico, sino una comida sagrada, en la que solo algunos miembros determinados de la tribu103 pueden tomar parte y de la cual las mujeres, al menos entre los binbingas, están estrictamente excluidas. Por este rito los vivos integran en sí mismos la vitalidad y cualidades específicas del difunto, que residían en su carne. Si esta se deshiciera, la comunidad perdería las fuerzas que debían retornar a ella104. Al mismo tiempo, el endocanibalismo evita al muerto el horror de una lenta e innoble descomposición, al tiempo que asegura, casi de inmediato a sus huesos, el estado definitivo, proporcionando a su carne la sepultura más honorable105. En todo caso, la presencia de esta práctica no altera esencialmente el tipo general que intentamos construir, pues después de la consumición de la carne, los parientes del muerto recogen y guardan los huesos por un período más o menos largo, al término del cual se celebran las exequias finales. Durante este tiempo se supone que el alma ronda cerca de los huesos y del fuego sagrado que se mantiene a su lado, lo cual impone un estricto silencio a los parientes próximos del muerto106. Así, cualesquiera que puedan ser sus causas directas, el endocanibalismo cobra su sentido entre las diversas prácticas destinadas a la denudación de los huesos en el período comprendido entre la muerte y el último de los ritos funerarios.

			Hemos visto que el período de espera coincide en muchos casos con la duración real o presunta de la descomposición. Normalmente los ritos funerarios se celebran sobre los restos desecados, más o menos inmutables. Parece, pues, natural suponer que exista una relación entre la institución de las exequias provisionales y las representaciones a que da lugar la disolución del cadáver, a saber: no se puede pensar en dar sepultura definitiva al muerto en tanto esté inmerso en la infección107. Esta interpretación no es una hipótesis gratuita: la encontramos expuesta a lo largo del Zend-Avesta como un dogma esencial. Para los fieles del mazdeísmo, un cadáver es lo impuro por excelencia108 y existen muchas prescripciones que tienen por objeto preservar contra el contagio fúnebre a las personas y cosas que pertenecen a la creación, hasta el punto de considerar un atentado a la salud de la tierra, del agua y del fuego el hecho de infligirles el contacto inmundo de un cuerpo muerto109. Este deberá ser relegado a una cierta altura, alejada y estéril, y, a ser posible, al interior de un recinto de piedra110 «allí donde sabemos que siempre acuden perros y pájaros carnívoros»111. Los buitres y las fieras son, a ojos de los parsis, los grandes purificadores del cadáver, pues en las carnes corruptibles reside la Nasu, la infección demoníaca. Al cabo de un año, cuando los huesos estén completamente desnudos y secos, la tierra que los contenga será pura112 y podrán ser tocados sin incurrir en suciedad113, como declara Ormazo. Ese será el momento de depositarlos en un osario, su sepultura definitiva114. También en el zoroastrismo la exposición temporal tiene la función de aislar el cadáver considerado peligroso y al mismo tiempo asegurar su purificación. Pero lo que los textos asvésticos presentan quizá no sea más que una reflexión teológica refinada o tardía. Habrá, pues, que buscar en sociedades más jóvenes cuáles pueden ser los significados que conlleva la reducción del cuerpo a su esqueleto.
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