INTERGAMBIANDO HERIDAS:
LA VIOLENCIA MASCULINA
RITUALIZADA 0 LOS DUELOS MURS]

DaviD TURTON

Los duelos son una actividad popular y valorada por los hombres mursi, especial-
mente por los hombres solteros. Es una forma ritual de violencia en la que hom-
bres de las diferentes divisiones locales de la poblacion mursi se enfrentan en cor-
tos pero furiosos combates singulares, usando palos de madera de dos metros y
vistiendo estilizadas ropas protectoras. Se han descrito frecuentemente como
“peleas de palos” pero yo prefiero llamarlo duelos, o incluso “duelos ceremonia-
les”, para enfatizar su naturaleza altamente convencional y ritualizada. A la hora
de clasificarlos, seria mejor hacerlo como una forma de arte marcial.

Junto a los platos labiales de cerdmica (o en ocasiones de madera) que lle-
van las mujeres mursi en sus labios inferiores (Turton, 2004), los duelos de los
hombres mursi se han convertido en una pieza clave de su identidad, no sélo para
los mismos mursi sino también para el mundo exterior. El palo de los duelos,
como el plato labial, se ha convertido en un icono de su cultura material. Debido
a que se realiza entre equipos de hombres que proceden de diferentes areas locales
(como el fatbol en nuestra sociedad), es tentador pensar en los duelos como una
manera de expresar, y por ello de ayudar a controlar, la agresividad entre diferen-
tes grupos locales. Entre los mursi se debe resaltar que los grupos locales compi-
ten entre si por los recursos naturales y, especialmente, por el agua y los pastos
necesarios para el ganado. Aunque éste es, sin duda, uno de los factores de la cues-
tién, no llega, en mi opiniodn, a la raiz de aquello que convierte a los duelos en una
clave de la cultura mursi. Para apreciar esto, creo que debemos ver los duelos no
so6lo como una expresion de antagonismo entre grupos locales, debido a la com-
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peticion por los recursos naturales, sino también, y en primer lugar, como una de
las vias a través de las cuales se “constituyen” estos grupos. La misma interpreta-
cion se le puede dar, mutatis mutandis, a la guerra, que los propios mursi ven
como algo analogo a los duelos.

¢Quienes son los mursi?
Los mursi son ganaderos y agricultores que suman
i menos de 10.000 personas y viven en las tierras bajas

B

Fig. 1.- Ubicacion del territorio
mursi y sus vecinos en el bajo Valle
del Omo.

i del sudoeste de Etiopia. Su territorio se encuentra en
I B el valle del Omo, unos 100 km al norte de la frontera

f Sz entre Etiopia y Kenia (fig. 1). Si bien normalmente los

et habitantes de las montafias y los oficiales del gobierno

los describen como “ndémadas”, gente que va de un

Ty e lugar a otro “colgando de los rabos de su ganado”, los

mursi dependen al menos en un 50% de la agricultu-

ra para su supervivencia, sobretodo del sorgo y el

L. maiz. Hay dos cosechas al afio, una a lo largo de las
4 orillas del Omo, donde se practica la agricultura des-

i pués de la inundacion, y otra en los afluentes orien-

4 ¥ tales del Omo, donde se abren &reas forestales para el
a2 cultivo aprovechando las lluvias. Los cultivos de inun-
. dacion se plantan en septiembre y octubre, cuando
. retrocede la inundacion, y se recogen en enero y
diciembre. Los cultivos que aprovechan las lluvias se
plantan tan pronto como caen las grandes lluvias,
| durante marzo y abril, y se recogen en junio y julio.
T No obstante, el comienzo, duracién y distribucidn
0 espacial de las lluvias varian considerablemente de un
1 afo al otro. Es esta impredicibilidad de las lluvias,
] unida a la limitacion del area cultivable disponible
- N tras la retirada de la inundacién, lo que convierte a la
' cria de ganado en un recurso adicional vital para los
mursi. Los bovidos y el ganado menor, aparte de pro-
veer una importante fuente de proteinas en forma de
leche, sangre y carne, pueden ser intercambiados por grano en las tierras altas en
los periodos de malas cosechas y representar para muchas familias la Ultima
defensa contra la hambruna.

Si bien no dependen prioritariamente de los productos ganaderos para su
subsistencia, los mursi atribuyen al ganado una elevada valoracion cultural, y vir-
tualmente todas las relaciones sociales —sobre todo el matrimonio- estan marcadas
y validadas por el intercambio de ganado. La dote (idealmente compuesta por 38
cabezas de ganado) pasa de la familia del novio al padre de la novia, que tiene que
hacer frente a las demandas de un amplio abanico de familiares, de diferentes cla-
nes, que tienen derecho a compartir el ganado de la dote. Como en otros pueblos
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ganaderos del este africano, los hombres se agrupan en “grupos de edad”, pasan-
do a través de diferentes “grados de edad”, desde guerreros a ancianos.

El liderazgo politico es ejercido por aquellos individuos ancianos que han
conseguido una posicién de influencia en la comunidad local, en gran parte gra-
cias a sus habilidades oratorias y de debate. El
anico rol de liderazgo formalmente definido en la
sociedad es el de komoru o sacerdote (fig. 2), un
oficio heredado que tiene un significado princi-
palmente religioso y ritual. El sacerdote personifi- '
ca el bienestar del grupo en su conjunto y actla
como medio de comunicacién entre la comunidad
y Dios (tumwi), especialmente cuando ésta es
amenazada por acontecimientos tales como la
sequia, plagas en las cosechas y enfermedades.

Los mursi pasaron a ser parte del estado eti-
ope en los altimos afios del siglo XIX, cuando el
emperador Menelik Il establecid su control sobre
lo que hoy es la region sur del pais. Pero no debe-
ria considerarseles como una “cultura” o sociedad
historicamente estatica y territorialmente limita-
da. Son el producto relativamente reciente del
movimiento migratorio a gran escala de un pueblo
ganadero hacia las tierras altas etiopes. Tal como
los conocemos hoy en dia, son el resultado de tres
movimientos de poblacidn independientes, como
consecuencia de la creciente presion medioam-
biental debida a la rapida desecacién de la cuenca
del rio Omo durante los Gltimos 150 a 200 afios
(Buster, 1971).

En primer lugar hubo una travesia del Omo desde el oeste hacia mediados
del siglo XIX, que es considerada por los mursi como un acontecimiento histori-
co en la construccion de su identidad politica actual. Posteriormente, en los pri-
meros afios del siglo pasado, se produjo otra migracién hacia el norte en direccion
a los territorios mejor irrigados del valle. Finalmente hubo un tercer paso que se
inicio a comienzos de los 80 y que Ilevé a los migrantes todavia mas alla, a los altos
[lanos del Bajo Omo, en contacto cercano y regular con sus vecinos de las tierras
altas, los agricultores aari. Cada una de estas migraciones se hacia, inicialmente,
por un pequefio grupo de familias que viajaban a una distancia relativamente
corta hasta un nuevo lugar en la frontera del area de su asentamiento. Una vez se
establecian los pioneros, en los afios siguientes les seguia un flujo de individuos y
familias. Los emigrantes explicaban cada cambio como una respuesta a la presion
medioambiental y como parte de un esfuerzo continuado para encontrar y ocupar
un “lugar fresco”, un lugar bendecido con bosque riberefio para el cultivo y pra-
deras regadas para la cria de ganado.

Fig. 2.- Sacerdote (komoru) de la
zona norte del territorio mursi,
Komorakora, vestido con una piel
utilizada habitualmente por las
mujeres, ungiendo a los partici-
pantes para protegerlos de las heri-
das durante un combate de duelo
en Warra, en la “casa” del bhuran
de baruba. 1996.



Esta busqueda de un “lugar fresco” acaba de forma abrupta en los Gltimos
20 afios, ya que los mursi se han encontrado frente a las acciones mucho mas
radicales de “la ordenacion del territorio” dirigidas por parte del estado etiope
(Turton, 2005). Al mismo tiempo, crece constantemente la gama de articulos
que se han convertido en necesarios para un
estilo de vida satisfactorio, pero cuya pro-
duccidn esta mas alla de su capacidad tecno-
légica. Estos incluyen hoy en dia bidones de
pléstico, cacerolas de aluminio, ropa de
algodon, mantas y ropa fabricada comer-
cialmente. También han entrado en un con-
tacto, cada vez mas, con el mundo de la
Gltima modernidad -representado, entre
otros, por turistas, misioneros y antropolo-
gos. Estas influencias han cambiado su
vision sobre si mismos como pueblo sobera-
no e independiente, autosuficiente en un
sentido material, asi como los valores y aspi-
raciones que dan significado y proposito a
sus vidas.

El cada vez mas frecuente, y a menu-
do tenso, encuentro entre los mursi y los
turistas extranjeros ofrece una imagen parti-
cularmente chocante. Los turistas Ilegan al
Bajo Omo atraidos por la imagen que se les
presenta en los folletos de las agencias de
viaje como una de las Ultimas “tierras virge-
nes” del mundo, habitada por animales sal-
vajes, guerreros desnudos y —en el caso de los
mursi- por mujeres portadoras de grandes
platos labiales de ceramica en su labio infe-
omentos antes el combate, en rior y por jéven_es que llevan s.us bastones de
Gomai, valle de Elma. Octubre, duelo. En esta literatura turistica, se presenta
1969. a los mursi como uno de los Gltimos pueblos “tribales” y “virgenes” de Africa, que

nadie que se aventure en el valle del Omo deberia perderse. Sin embargo, iréni-
camente, su creciente dependencia del intercambio de mercado es lo que lleva a
los hombres y mujeres mursi a jugar el papel degradante de los arquetipos primi-
tivos, posando recubiertos de pinturas y envueltos en todo tipo de extrafia para-
fernalia para que los turistas de paso los fotografien a cambio de unos pocos birr
(moneda etiope). Aunque deseado por ambas partes, este “encuentro” entre los
mursi, pobres y fijados territorialmente, y los turistas, ricos y ambulantes, es tan
incomodo para los que toman parte en él, como inquietante para los que son tes-
tigo de ello (Turton, 2004).

Fig. 3.- Participante de un thagine



Intercambiando heridas

El combate de duelo (thagine) se prolon-
ga normalmentedurante varios dias,
habiéndose preparado cuidadosamente
durante los meses previos, con discusio-
nes frecuentes tanto en el interior de cada
grupo combatiente como entre ambos
bandos. Se programa para un momento
del afio en el que haya disponibles abun-
dantes alimentos, con el fin de que los
participantes puedan estar bien prepara-
dos fisicamente. Cuando finalmente tiene
lugar, se hace con la maxima seriedad; un
indicador es que se le describe frecuente-
mente como “guerra” (kaman). Y como la
guerra, los combates de duelo no se ven
como acontecimientos aislados o “excep-
cionales”. Se consideran como parte de
una serie continuada de acontecimien-

Fig. 4.- Combate de duelo (thagine).
En la actualidad, se usan los mismos
adornos y ropa protectora, o “kit”,

tos, en los que cada bando, por turnos, visita la “tierra natal” del otro bando, con excepto 10s cascos, que  antes eran

intervalos de hasta un afio, para “intercambiar” sus “heridas” (chacah muloi). O,

trenzados con hojas de palmera y
hoy han sido reemplazados por pro-

en el caso de la guerra, intercambiar muertes. Por lo tanto, a lo largo de estos tecciones més efectivas, aunque
periddicos combates de duelo, como en una guerra, los grupos locales se man- menos pintorescas, realizadas a base

tienen unidos por una continua relacion de intercambio en la que
cada episodio de hostilidad recuerda al altimo y mira hacia el pré-
Ximo.

El arma de duelo es un baston de madera (donga, plural don-
gen) de unos dos metros de largo (fig. 3), cortado de una de las dos
especies de arbol del género grewia (kalochi). En posicion de ataque,
se coge el donga por su base con las dos manos, la izquierda por enci-
ma de la derecha, con el objetivo de asestar un golpe con el mango
(nunca con la punta) en cualquier parte del cuerpo del oponente,
incluida la cabeza, con la fuerza suficiente como para hacerlo caer
(fig. 4). Los golpes se paran agarrando la base del donga con la mano
derecha, mientras se desliza la mano izquierda hacia arriba del
mango hasta el punto por encima del cual se recibe el golpe. Cada
contendiente lleva un “equipo” de duelo (tumoga) que es a la vez
protector y de adorno. Incluye una proteccién para la mano derecha
hecha de cesteria (figs. 3 y 5), protecciones para las espinillas hechas
de piel de animales, anillos de cuerda de pita trenzados para prote-
ger los codos y rodillas, una piel de leopardo sobre la parte delante-
ra del tronco, una falda de piel cortada a tiras, y un cencerro atado
a la cintura. La cabeza se protege enrollandola en largas tiras de algo-
don. Cuando contemplé por primera vez un duelo mursi, en 1970,
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de largos trozos de tela de algodon
enrolladas en la cabeza. Gomai, en
el valle de Elma. Octubre, 1969.

Fig. 5.- Dos jovenes espectadores
en un combate de duelo en el valle
del Mago, en 1982.



Fig. 6.- Participante esperando
que empiece un combate de duelo
(thagine) en Gomai, en el valle de
Elma. Octubre, 1969.

la proteccion para la cabeza era un casco de forma elegante, de cesteria, tejido de
hojas de palmera doum. Estos cascos eran propensos a soltarse durante el comba-
te, dejando al que lo llevaba expuesto a heridas potencialmente fatales. Ahora han
sido totalmente remplazados por la mas eficaz, aunque menos pintoresca, protec-
cién de tela de algodon, ya que ésta ha pasado a ser mas accesible para los mursi
debido a su creciente integracion en la economia monetaria de las tierras altas.
No s6lo no se encuentran cascos dongen hoy en dia en la tierra mursi, sino que se
ha perdido la habilidad de hacerlos (fig. 6).

Los combates se controlan por uno o mas arbitros (kwethana; singular kwe-
thani) que mantienen a los contendientes separados con sus propios dongen, mien-
tras se miran entre si, listos para la lucha. Tan pronto como el arbitro retira sus
dongen de entre los contendientes, estos se lanzan el uno hacia el otro con furia,
aparentemente intentando causar al otro el mayor dafio en el menor
tiempo (fig. 7). La mayoria de los combates duran menos de un
minuto y acaban con la intervencion del arbitro.

Para que un combate acabe con la victoria de uno de los con-
tendientes, su oponente debe caer al suelo o retirarse herido (nor-
malmente con los dedos rotos o magullados). En el primer caso,
aunque no en el segundo, el vencedor es llevado a hombros de los
compafieros locales de la misma edad a través del campo (fig. 8) y
luego es rodeado por la chicas solteras del clan de su madre, sus “girl
mother” (dole juge). Colocan pieles de cabra en el suelo para que se
siente y le hacen sombra extendiendo sobre su cabeza telas de algo-
don sujetas con los palos de duelo. El simbolismo explicito es el de
una madre protegiendo a su bebé del sol: “arropan a su hijo. ;No se
arropa a un bebé para protegerlo del sol?” Es probablemente esta
costumbre la que dio origen a la creencia popular de que el vence-
dor de un combate de duelo puede elegir entre las chicas casaderas
disponibles. De hecho hay una prohibicion estricta sobre el matri-
monio entre un hombre y una mujer del clan de su madre. Son estas
mismas “girl mother” las que dan la bienvenida, con cuentas de
collar como regalo, al hombre que vuelve de la guerra después de
haber matado por primera vez.

Los contendientes en un duelo provienen de un mismo grupo de edad pero
nunca del mismo clan. Un clan (kabi), de los que hay diecinueve, es una catego-
ria patrilineal de personas que se supone descienden de diferentes coesposas del
mismo hombre. Varian mucho en tamafio y, aunque hay cierta concentracion
local de miembros de ciertos clanes en areas determinadas, los miembros del
mismo clan pueden encontrarse dispersos a lo largo y ancho de la tierra mursi. La
justificacidn de que los miembros de un mismo clan no deben competir en duelo
entre ellos responde a la norma de la exogamia del clan, y de hecho la Gnica forma
de reestablecer relaciones pacificas entre dos familias que se han visto envueltas
en un homicidio es por medio de un matrimonio acordado entre una mujer de
la familia del homicida y un hombre de la familia de la victima. Si en un duelo



se recibiese una lesion fatal entre hombres del mismo clan, seria imposible que la
“hermana” del contendiente superviviente se casase con el “hermano” del hom-
bre muerto, ya que los dos serian miembros del mismo clan.

Una justificacion similar se da para otra de las normas del duelo, que un hom-
bre no deberia combatir con
un miembro del clan de su
madre (uno de los “herma-
nos de su madre”) o con el
hijo de una mujer de su pro-
pio clan (uno de los “hijos
de sus hermanas”). Tal como
se ha visto, un hombre no
puede casarse dentro del
clan de su madre y, en casos
de homicidio en los que la
familia del asesino no puede
proporcionar una chica para
casarla en la familia de la vic-
tima, se acepta, y es un pro-
cedimiento comun, que esa
chica se consiga por parte de
la familia del hermano de la
madre del asesino. Por lo
tanto, un hombre sélo com-
pite en duelo con hombres cuyas “hermanas” pueda obtener en matrimonio. A
todos los hombres que entran en esta categoria se les llama miroga, que es también
el término utilizado para los enemigos, especialmente los ladrones de ganado de gru-
pos vecinos.

Formando grupos
La clave es que los combatientes de los duelos siempre provienen de grupos loca-
les diferentes dentro de la tierra mursi. La poblacion se divide en cinco principa-
les grupos locales o buranyoga (singular buran), que se llaman de norte a sur, baru-
ba, mugjo, biogolakare, ariholi y gongulobibi (fig. 9). Como el término buran se
refiere a un grupo de personas co-residentes, mas que al espacio fisico que ocupan,
no es posible dibujar limites espaciales claros entre los buranyoga. Lo que les da su
definicidn espacial no es que sus miembros vivan en unidades territoriales clara-
mente delimitadas, sino que se mueven de un lado a otro, de forma coordinada,
entre las mismas tierras que se destinan al cultivo que depende de la lluvia e inun-
dacién y al pastoreo de los bovidos. En otras palabras, tienen focos territoriales
mas que limites territoriales.

Es importante sefialar la reciente aparicion de estas divisiones locales, espe-
cialmente las dos mas septentrionales, la baruba y la mugjo, y los motivos de la
expansion territorial. Hace unos ciento cincuenta afios, los antepasados de los
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Fig. 8.- Participante de un thagine,
que ha resultado ganador en su
combate, siendo llevado a hom-
bros por sus comparieros de edad,
como celebracion.

mursis actuales, que llegaban del oeste, comenzaron a ocupar la orilla este del
Omo en una travesia que se considera hoy, segun la historia oral, un aconteci-
miento decisivo en la creacién de la identidad especificamente mursi. En los pri-
meros afios de este siglo comenzd una segunda emigracion hacia el norte, hacia el
rio Mara, que forma el limite
norte del territorio mursi. Las
dos migraciones representaron
una expansion mursi en territo-
rios anteriormente habitados
- - por sus vecinos del norte, los
. bodi.

Antes de su marcha
hacia el Mara, existian tres
buranyoga, denominados de
norte a sur, dola, ariholi y gon-
gulobibi, compartiendo los
dola el area ocupada en la
actualidad por los biogolokare.
Los nombres biogolokare,
mugjo y baruba, que distin-
guen diferentes sub-unidades
de los dola, empezaron a usarse
gradualmente sélo después de
que comenzase la emigracion al
Mara y cuando crecid la poblacion del area recién ocupada. Finalmente, sélo a
partir de los altimos 10 a 15 afios los nombres mugjo y baruba se han generaliza-
do en el habla cotidiana. Por lo tanto, es evidente que esas divisiones locales de la
poblacion mursi no deberian considerarse como estéticas e histéricamente perma-
nentes. La imagen es de fluidez y cambio, con creacion de nuevas identidades y
modificacion de las viejas como resultado de la expansion hacia el norte. Una
expansion que fue alimentada a lo largo de los afios por una emigracion conti-
nua, de sur a norte, de individuos y familias, facilitada en gran medida por matri-
monios entre parientes, dando como resultado que los vinculos de pertenencia al
clan y de afinidad, personificados por el intercambio y la cooperacion econémica,
se ramifican por toda la poblacién rebasando los limites buranyoga.

Los buranyoga, por lo tanto, son grupos “politico-territoriales”: consiste en
gente con intereses compartidos dentro de un territorio también compartido
(Mackenzie, 1978) y que dirigen sus asuntos con relativa independencia de los
otros grupos. Sin embargo, tales grupos no se originan por casualidad, no apare-
cen por un proceso “natural”. Esto no quiere decir que factores practicos y mate-
riales, tales como la topografia, la ecologia y la necesidad de cooperacién en la
explotacién y defensa de los escasos recursos, no tengan un papel clave en la deter-
minacion del tamafio, forma y distribucién de grupos “sobre el terreno”.
Simplemente, significa que tales factores no bastan para explicar el sentido de per-
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tenencia, el sentimiento de unién que experimentan los miembros de ese grupo y
que no sélo los prepara sino que les hace desear hacer grandes sacrificios en su
nombre. Si esos sentimientos fuesen simplemente el resultado de la co-residencia
y el reconocimiento de intereses comunes, seria dificil justificar aquellos casos (la
mayoria) en los que el limite del grupo no esta marcado por
una caracteristica natural que aisle eficazmente a todos sus
miembros de un contacto regular con miembros de cualquier

otro grupo. Como nos ensefid el antropdlogo Frederick Barth
hace tiempo, los limites étnicos se crean por contacto, no por
aislamiento (1961). Si los limites grupales fuesen una simple
extension de la cercania fisica e interés comun, seria dificil
explicar por qué la gente deberia sentirse mas unida a miem-
bros de su propio grupo, a los que nunca han visto, que a
miembros de un grupo diferente con los que estan en contac-
to diario y amistoso.

Parece razonable asumir que los limites grupales no
son un simple producto de la necesidad préctica sino que
deben de ser considerados en un sentido conceptual. ;Qué
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implica hacer tal distincion conceptual? En primer lugar, la s

afirmacion de la existencia de al menos dos grupos diferen- s
ciados (“ellos” y “nosotros”). En segundo lugar, y como con- K
secuencia logica de esa misma afirmacion, parece evidente la

existencia de un espacio social més amplio en el cual ambos -

grupos coexisten. Como el filésofo E. Leclau ha expresado:
“no puedo afirmar una identidad diferencial sin distinguirla
de un contexto y, en el proceso de hacer la distincion, sosten-
go el contexto al mismo tiempo” (1995,100). La afirmacién
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de la diferencia es, por lo tanto, una afirmacion de la igual-

dad, de algo compartido, de un “contexto” o espacio social

comun. Se deduce de todo ello que el proceso de
“creacion/formacién” de un grupo se convierte en su separacion o “extraccion” de
otros grupos similares. Es esta "desvinculacion” de un grupo local respecto de otro
lo que se consigue en el pais mursi a través de la violencia masculina ritualizada
del duelo.

Como ya he sugerido, el mismo analisis puede aplicarse a la mas letal, pero
igualmente ritualizada, forma de la violencia masculina que Ilamamos guerra. La
guerra mursi es ritualizada en, al menos, dos sentidos. Primero, existe la conexion
intima y esencial entre la guerra y los rituales que la llevan a finalizar: hay un sen-
tido real por el cual los mursiy sus vecinos van a la guerra para conseguir la paz.
Segundo, es un hecho que el papel social del guerrero corresponde a una cate-
goria de la poblacion ritualmente definida: es decir, los hombres que ocupan el
rango de edad conocido como rora (singular rori).

Como ya se ha apuntado, la expansion hacia el norte de los mursi durante
este siglo se consiguio a costa de sus vecinos del norte, los bodi. La guerra jugd un

n

Fig. 9: Grupos locales (buranyoga)
en tierra mursi. El mapa muestra
las divisiones territoriasles de las
riberas del Omo donde los miem-
bros de cada grupo practican el
cultivo por inundacién durante,
aproximadamente, la mitad del
afio (Octubre-Febrero).



Fig. 10.- Ganador del combate Ile-
vado a hombros por sus compafie-
ros en Warra, en la tierra del bhuran
de Baruba. 1996.

papel importante en esta expansion, aunque no se trata, de ningin modo, de un
asunto sencillo segun el cual los mursi disponian de una fuerza militar superior a
la de los bodi y por ello ocuparon su territorio. Para entender el papel de la gue-
rra en la expansion mursi debemos considerar que la guerra y los medios rituales
por la que ésta finaliza son par-
tes integrantes del mismo pro-
ceso.

Desde que acab6 en
1975 el altimo periodo de
intensas hostilidades mursi-
bodi, los mursi no han amplia-
do su frontera norte més alla
del Mara. Lo que ha cambiado,
como resultado de la guerra, es
el estatus legal de la frontera. El
final de las hostilidades se sello
mediante un ritual de paz,
celebrado en el rio Mara, a
unas 20 millas al norte de
donde otro ritual similar marcé
el fin de las hostilidades, a prin-
cipios de los afios 50. Por lo
tanto, desde el punto de vista
de los mursi la guerra de prin-
cipios de los 70 se hizo para
adquirir un nuevo territorio en un sentido de jure: establecer su derecho legal hasta
el Mara, que de facto venian ocupando desde los afios 20. Asi, la celebracion de
una ceremonia de paz en un determinado lugar es una forma de legitimar la pro-
piedad de un territorio que anteriormente les pertenecia solo de facto. En ese caso,
se puede decir que el objetivo de la ceremonia es dar ratificacion legal a una inva-
sion territorial que ya habia ocurrido, pacificamente, antes de que la lucha empe-
zase (Turton 1978, 99). Esta conexidn entre la guerra y el ritual de pacificacion es
una de las razones por la que describo la guerra como violencia masculina rituali-
zada. Otra razén es que aquellos que van a la guerra, al igual que los que toman
parte en los combates de duelo, son miembros idéneos de una categoria de pobla-
cién definida ritualmente: son miembros del rango de edad rora.

Este es el rango mas joven del hombre adulto y, mientras se ocupa este
grado, es cuando se espera que los hombres se casen por primera vez, normal-
mente al final de su veintena. La transicion a este rango se produce mediante una
ceremonia llamada nitha, que también tiene el efecto de agrupar a los nuevos
titulares del rango en un grupo de edad del cual seran miembros hasta que mue-
ran. La previsién formal es que el rora permanezca soltero aunque se trate de
hombres fisicamente maduros cuyo principal rol social se define como militar y
de “seguridad”. Se espera de ellos que proporcionen a la comunidad un “pre-
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aviso” de ataque por medio de expediciones regulares de exploracion por las areas
fronterizas y que sean los primeros en movilizarse en el caso de producirse uno
de estos ataques. También se espera de ellos que ejecuten las 6rdenes de los ancia-
nos en asuntos que conciernen a la disciplina de los miembros recalcitrantes den-
tro de la misma comunidad. Y del mismo modo, se espera de ellos que asuman
el papel principal en los combates de duelo. Si reunimos todas estas expectativas
y obligaciones, el modo normal en el que un informante resumiria el rol del rora
seria decir que son el “ejército” o la “policia” (holiso) de los mursi. El grado en el
que esta imagen ideal del rora como “guerreros” solteros se aproxime a la realidad
dependera de la longitud del intervalo de tiempo entre las sucesivas incorpora-
ciones. Se dice que en el pasado este intervalo era normalmente de unos siete
afos, lo que significaria que la mayor parte del rora estaria comprendido entre el
final de la década de los veinte afios y el comienzo de los treinta. Hoy, sin embar-
go, practicamente todo el rora son hombres casados y muchos de ellos tienen
hijos casados. Ello se debe a que la Ultima ceremonia de constitucion, realizada
en 1991, tuvo lugar treinta afios después de la anterior. De este modo, aquellos
que constituyeron la nueva incorporacion en 1991, y que por lo tanto se convir-
tieron en rora, tenian entonces entre 15 y 45 afios de edad, estando hoy (2008)
entre 32 y 62 afios.

Conclusién

El duelo y la guerra tienen al menos cuatro caracteristicas comunes. En primer
lugar, son actividades caracteristicas de la misma categoria especifica de género y
edad de la poblacion. Segundo, se anima y se prepara a los hombres para que se
ocupen de ambas actividades a través de su participacion en los rituales de las orga-
nizaciones de grupos de edad. Tercero, enfrentan a los hombres como miembros
de grupos politico-territoriales diferentes. Y cuarto, son el resultado de una rela-
cién reciproca entre estos grupos. Cada caso de guerra o duelo se considera como
un “retorno”, justificado y llevado a cabo en razén de un caso previo, y por lo tanto
como parte de un “intercambio” continuo —de muertes en el caso de la guerra y de
heridas en el caso de los duelos. Segin el argumento de este articulo, estas simili-
tudes superficiales se explican por un propésito ritual subyacente comdn: la afir-
macion de identidades politico-territoriales separadas y el derecho de estas identi-
dades a la coexistencia dentro de un espacio social compartido. ;Por qué deberia
de haber periddicamente una necesidad de afirmar estas identidades?

En el caso de los duelos se puede sefialar que los buranyoga no tienen limi-
tes territoriales claramente definidos, s6lo ambitos territoriales; que las identida-
des grupales locales estan en un proceso de reajuste y cambio continuo; que las
lealtades basadas en la co-residencia y los intereses compartidos en las actividades
econdmicas cotidianas se entrecruzan con las lealtades basadas en la pertenencia al
clan y la afinidad; que el duelo incluso da prioridad a las lealtades basadas en rela-
ciones de parentesco pan-mursi, garantizando, por ejemplo, que hombres del
mismo clan pero de distinto buranyoga no compitan en duelo entre ellos; y que el
duelo es, sin embargo, el Unico contexto en el que se trazan de forma regular y
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visible los limites entre un buran y otro. EI duelo, en otras palabras, afirma una
identidad politica mursi global, o un “contexto”, incluso distinguiendo y enemis-
tando diferentes “subgrupos” politicos de los mursi (fig. 10).

En el caso de la guerra, podemos destacar que los limites fisicos entre aque-
llos grupos que van a la guerra tampoco estan claramente definidos, ni fisicamen-
te ni a través del tiempo; que, como en el duelo, la guerra es una relacion recipro-
ca, basada por lo tanto en convencionalismos y expectativas comunes, no menos
en cuanto a su resolucion; y que la relacion no excluye lazos cercanos de intercam-
bio econémico y ayuda mutua. La guerra, en otras palabras, afirma valores com-
partidos que trascienden los limites politicos (culturales, lingdisticos), incluso dis-
tinguiendo y enemistando diferentes grupos politicos. Esto lo hace no tanto a tra-
vés de las normas que rigen la conducta de las hostilidades (aunque tales reglas
existen), como a través de las normas que gobiernan su resolucion.

De acuerdo con ello, el duelo y la guerra se comprenden mejor como afir-
maciones rituales de un derecho a la diferencia dentro de un contexto de valores
compartidos. Esto no significa que “expresen” o “representen” diferencias ya exis-
tentes, como aquellas que han sido bien establecidas por una necesidad practica y
que los participantes dan por sentado. Tales diferencias dificilmente necesitarian
de una afirmacion ritual periodica. ElI argumento que se ha expuesto es que el
duelo y la guerra son los que “hacen” esta diferencia. Son actos de comunicacion
no verbal que tienen la cualidad que el fildsofo J. L. Austin denomin6é como
comunicacion verbal “interpretativa”: originan lo que afirman o expresan. Tal
como Austin explic6, a modo de ejemplo, “cuando digo, ante el registro o el
altar... ‘si, quiero’, no estoy informando sobre una boda, estoy consintiendo en
ello” (Austin, 1982, 6).
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