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El discurso amerindio sobre las pasiones del alma y sus razones debia
parecer insolito para cualquier hombre de letras europeo en el siglo
XVI o XvII en América. Con la trama de la ontologia aristotélico-to-
mista para interpretar el mundo de la que disponia, consideraria in-
quietante que los habitantes de las Indias occidentales no distinguie-
ran las facultades racionales del alma de las sensitivas. Cieza de Ledn
es uno de los primeros cronistas en descubrir que, en todo caso, para
los incas, el alma y con ella su facultad racional, se confunde con el co-
razon. Pero, por si fuera poco, este tltimo, llamado songo en quechua,
puede ser igualmente inmaterial, porque abandona el cuerpo en el
momento de la muerte, precisa Cieza de Leén? Ademds, el corazon es
el asiento de todas las actividades racionales del alma, de todas las pa-
siones y de todas las aflicciones. Los primeros religiosos llegados al
Pert, con una mayor formacién filoséfica, y sobre todo lingiistica,
para describir las gramadticas y listar los 1éxicos para la prédica, confir-
maban esta sospecha. En el primer vocabulario publicado de quechua,
titulado Lexicon o Vocabulario de la Lengua General del Peri, com-
pilado por Domingo de Santo Tomds y publicado en Valladolid en

1. El presente libro es resultado del proyecto de investigaciéon HUM2007-63242 del
Ministerio de Ciencia y Tecnologia, en el que Manuel Gutiérrez Estévez fue su in-
vestigador principal con un equipo formado por los autores de este libro.

2. Cieza de Ledn, Cronicas del Peri. El sefiorio de los Incas. Caracas: Biblioteca Aya-
cucho, 1967, pp. 302-303. Véanse los comentarios de Carmen Bernand y Serge
Gruzinski (1988: 130-133) sobre esta cuestién.
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1560, el término quechua sonco se traduce por tres términos espafioles
de sentido aparentemente contradictorio: “alma”, “corazén” y “en-
trafias”. También encontramos el término sonco en expresiones que se
refieren a todo los aspectos de la vida subjetiva, sin aparente distin-
cion entre el dmbito de las actividades intelectivas y las pasionales,
afectivas, sensitivas o emotivas.

El descubrimiento de una posible continuidad entre intelecto y afec-
to en el pensamiento amerindio podria haber suscitado una primera re-
flexién sobre lo que después se llamaria en antropologia la nocién de
persona. Sin embargo, estas ideas podrian suponer una continuidad
substancial entre cuerpo y alma, considerada herética por las autorida-
des religiosas como demuestra la censura que infringieron a los prime-
ros autores, como, por ejemplo, Huarte de San Juan, que postulaba una
localizacién del alma en el cerebro. Més grave todavia, las ideas amerin-
dias podrian cuestionar la existencia misma del alma como substancia,
es decir, como una entidad en si, y esto, por supuesto, no se podia tole-
rar. Es asi como la generacién de misioneros y gramaticos posterior al
dominico Domingo de Santo Tomds, jesuitas decididos a purificar e
universalizar el mensaje evangelizador, eliminan todo rastro de este
asunto. En efecto, decenios después, en el Vocabulario de la lengua ge-
neral de todo el Peri llamada lengua Quichua o del Inca publicado en
Lima en 1608, Gonzilez Holguin traduce sonco por corazén de persona
y de animal. El mismo término estd también asociado a toda una gama
de actividades intelectuales, a la afectividad y a procesos somdticos del
ser humano, pero, a diferencia del diccionario de Domingo de Santo To-
mds, afirma que el término quechua para alma es anima. Esta opcion,
poco a poco, se extiende por todas las escuelas de traduccion misionera
del continente’. Menos de un siglo después de Cieza de Ledn, Garcilaso
de la Vega, en los Comentarios reales, considera natural describir la an-
tropologia inca a partir de la dualidad del cuerpo y del alma. Con ello se
cierra, en los albores de lo que més tarde sera la reflexion antropoldgica,
la posibilidad de pensar una diferencia, quizd la verdadera diferencia,
entre las premisas ontoldgicas de la llamada tradicién occidental y las de
una tradicién de pensamiento amerindio que, hasta entonces, habia dis-
currido, por milenios, distanciada de Europa*.

3. En efecto, esta operacién, que consiste en latinizar la traduccién de alma en lengua
indigena, dista de ser un caso aislado. Por ejemplo, en el primer diccionario bilin-
giie de la otra lengua general del Pert, el Vocabulario de la lengua Aymara, publi-
cado en 1612, Ludovico Bertonio traduce “alma” simplemente por “alma”, y esto
porque los indios “ya saben y usan de este vocablo”.

4. Paraun andlisis mds extenso y detallado, véase Surrallés 2008.
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Es posible que esta puerta conceptual cerrada a cal y canto no se
haya reabierto todavia. No solo para la antropologia americanista,
sino para toda la antropologia en general. A pesar de los numerosos
testimonios “indigenas” de todos los continentes que afirman abierta-
mente una continuidad entre el sentir y el pensar, incluso reprochando
a los “occidentales” el confundir las razones y las emociones, aunque
postulen su distincién’. Es cierto también que, desde hace ya algunas
décadas, los sentimientos, las emociones, la sensibilidad como objeto
de estudio acompafian a las ciencias sociales y en particular a la antro-
pologia. La afectividad, término con el que agruparemos estas distintas
denominaciones, podria protagonizar un “giro afectivo” en las ciencias
sociales segun algunos analistas. Hay que constatar en cualquier caso
que dicha afectividad ha aparecido casi siempre como un fenémeno pe-
riférico o colateral en el andlisis social. Una ilustracién la encontramos
en el llamado “sistema de actitudes” en los estudios de parentesco. Para
Radcliffe-Brown (1952), por ejemplo, el sistema de parentesco entrafia
un complejo de reglas y pautas de comportamiento entre los parientes
cuyo elemento afectivo es fundamental, junto con las convenciones
sociales (la etiqueta) y el conjunto de derechos y deberes. Para el an-
tropdlogo britdnico, existe una correlacién entre el sistema de actitu-
des y el sistema de términos de denominacién de parientes. Pero el
componente afectivo, tan importante para su teoria, se reduce a una
simple dualidad de pautas jocosas o de evitamiento (1952: 90-104). A
diferencia de Radcliffe-Brown, Lévi-Strauss parece dar mds espacio a
lo afectivo, ya que considera que la correlacion entre el sistema de acti-
tudes y la terminologia, con el conjunto de formas de comportamiento
entre parientes, asi como las obligaciones que pudieran entrafar (1958:
44-48), no responde a una correspondencia mecdnica de término a tér-
mino: los términos del parentesco forman un todo con la forma en que
una colectividad vive las relaciones de parentesco. Los individuos o las
clases de individuos que utilizan los términos se sienten, como nota él,
obligados a una determinada conducta reciproca. Pero este “sentir”
que conforma el “sistema de las actitudes” conlleva un componente
psicoldgico sobre el cual la antropologia no puede decir nada y debe
limitarse a analizar su efectos sobre lo social segtin al antropélogo
francés (Lévi-Strauss 1958: 45).

Otras veces, la afectividad aparece en el niicleo mismo del objeto
descrito; pero, cual agujero negro, actiia como centro de atraccion sin
consistencia ni realidad propia. Es el caso del célebre “sentimiento de

5. Véanse, por ejemplo, Wikan (1990: 283), Geurts (2002: 43) o Surrallés (2003a: 62-64).
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pertenencia” en los estudios sobre la identidad®, que tantas paginas de
literatura antropoldgica han llenado en los tltimos decenios. Todo el
edificio tedrico de parte de estos estudios sobre la identidad y la alteri-
dad, de y entre colectivos, descansa sobre un sentimiento cuya natura-
leza, sin embargo, no se explora. Es como si este sentimiento fuera
algo natural que no necesita reflexién. Y, de hecho, para esta antropo-
logia que entiende lo social como un sistema mecanico constituido so-
bre las categorias que surgen de la oposicion entre la identidad y la al-
teridad, los afectos son algo completamente ajeno.

En otros casos, la afectividad aparece diseminada en emociones
particulares, consideradas muy significativas para una cultura, y que
permiten aglutinar una cantidad considerable de elementos de socie-
dad. Un ejemplo es el rol desempefiado por el “honor” en el estudio de
las sociedades mediterrdneas. En algunos trabajos, ahora clasicos de la
antropologia funcionalista britdnica, el complejo afectivo del honor se
resumia en un dispositivo para premiar el buen cumplimiento por par-
te del sujeto de una serie de requisitos sociales al que estaria obligado
por nacimiento, o en todo caso por unas prescripciones no decididas
por él. Algo denominado “sociedad” otorgaria el reconocimiento u
honor al sujeto que ha sabido plegarse a sus condicionantes (Pitt Ri-
vers 1971: 19). De esta manera, con su politica de castigos de deshorna,
premios de honorabilidad, y los c6digos de buena conducta derivados,
el honor asegura que las identidades de los sujetos participantes en la
relacién se mantengan bien definidas, dando asi la estabilidad necesa-
ria para la reproduccién perpetua de la interaccién social. Pero sobre
la cuestion clave del porqué unos preceptos sociales pueden tener un
correlato afectivo, no hay respuesta.

Este tratamiento de una emocién como aglutinante sociocultural es
sobre todo la panacea de la antropologia culturalista norteamericana,
desde los trabajos de la escuela llamada de “cultura y personalidad”
hasta los mds recientes de la “antropologia de las emociones”. Por lo
que respecta a esta tltima, es el caso, por ejemplo, de las emociones /i-
get 'y fago para los ilongot (Rosaldo 1980) y los ifaluk (Lutz 1988) res-
pectivamente, consideradas nociones claves para comprender la confi-
guracion cultural de los colectivos descritos segun estos trabajos
pioneros. Es oportuno sefialar simplemente que estas antropologias, a
pesar de su diversidad, consideran como un hecho la existencia objeti-
va de un fenémeno llamado emocidn, que se puede por lo tanto discri-
minar y nombrar, de forma que su estudio no requiere mis metodolo-

6. Véase Scott (1990) para un examen critico.
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gia que los ttiles convencionales de los que dispone la antropologia.
Ahora bien, como los antropdlogos de las emociones admiten, no
existe en la mayoria de las lenguas un término parecido al de “emo-
cién”; ademds, el campo de lo emocional no se puede tan ficilmente
demarcar desde una 6ptica transcultural. Es posible, en consecuencia,
que el uso del término emocién y la oposiciéon implicita que establece
con la actividad intelectiva, no sea otra cosa que un avatar del pensa-
miento dicotémico de la naturaleza y la cultura proyectado sobre rea-
lidades donde es dificil su aplicacion. Ademds, este objetivismo hace
que las emociones sean tratadas en general como términos (nombres o
adjetivos) que el antropélogo extrae del contexto etnogrifico para re-
introducirlo después como gufas metaféricas donde clasificar todo
tipo de creencias y practicas (Rosenberg 1990: 163-164). Ademis, el
objetivismo de las emociones hace que estas sean tratadas de forma
aislada del cuerpo que siente. En definitiva, la idea de que las emocio-
nes son un glosario de nombres “esencias” continta viva en la antro-
pologia de las emociones, de forma que la afectividad en toda su com-
plejidad escapa a esta perspectiva.

De modo general, podemos decir que los estudios de antropologia
americanista sobre los afectos se encuentran a menudo en este tltimo
grupo, tanto en su variante funcionalista como culturalista. Estos se
focalizan en efecto sobre algunos “sentimientos” que se han constitui-
do como un tema clisico de estudio; aunque, con frecuencia, solamen-
te en relacidn a las enfermedades o aflicciones que pueden causar vy,
por tanto, inscritos en los contextos de trabajos mds amplios sobre cu-
randerismo o chamanismo. En otros casos, se ha prestado mayor aten-
cién a las relaciones de determinados sentimientos con la estructura
social y menos a la variabilidad cultural de sus formas de construccién
y expresion. Veamos a titulo de ejemplo y sin una voluntad de exhaus-
tividad algunos ejemplos referidos a Mesoamérica, donde mds obra se
ha producido en este campo.

Entre las culturas mesoamericanas es frecuente que una tensién
emocional sea considerada como causa de enfermedad que, a veces,
puede, incluso, conducir hasta la muerte’. El enfado, la frustracion, los
celos, el susto, son las formas mds comunes, pero simples accesos de
depresion o de alegria por cualquier causa pueden ser también consi-
derados como significativos. Aguirre Beltran y Pozas (1954: 234) esta-
blecen que no hay, probablemente, “enfermedad tradicional mds ex-

7. Enla obra de Pedro Pitarch (2013) pueden verse los esfuerzos terapéuticos de los
chamanes para remediar los males generados por emociones varias.
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tendida en México que la designada como ‘bilis’, una enfermedad
clasificatoria popular que consiste en la agitacién de los humores del
organismo que se origina en una persona ‘que hace muina’, esto es,
que experimenta sensaciones de clera, pasion o sobresalto”. Las si-
tuaciones que producen las reacciones emocionales repentinas son
consideradas, por lo general, como sustos, y muy asociadas a las do-
lencias por pérdida de espiritu (Guiteras 1965). La variabilidad cultu-
ral es grande. En lugares de América Central puede producir pérdida
del alma (Miller 1959: 138-140; Adams 1957: 366, 483, 599). Aunque
en otras culturas mesoamericanas, el “susto” es una afliccién que no
estd acompaifiada por la pérdida de sustancia animica (por ejemplo, en-
tre los chortis (Wisdom 1940) o entre los mayas yucatecos (Gutiérrez
Estévez 2000).

Por lo que respecta a la “envidia”, que también es causa de enfer-
medad, su estudio ha estado vinculado a las relaciones de parentesco y
vecindad (por ejemplo, Gouy-Gilbert 1995), estableciéndose su cone-
xi6n con la brujeria y el maleficio, pero también estando presente en
los andlisis de instituciones bésicas de las comunidades indigenas
como el sistema de cargos en las cofradias (Thomas 1974; Cancian
1976). En sintesis, puede decirse que hay un grado considerable de
consenso en la apreciacién de que la envidia se legitima, en una prime-
ra instancia, por referencia a unos valores de igualitarismo estricto y
que, en dltimo término, es resultado de lo que G. Foster (1972) en su
conocido estudio sobre Tzintzuntzan caracterizé como un modelo
del “bien limitado”. Aunque Foster considera que este es el sentimien-
to “prevalente”, no hace ningtin esfuerzo por caracterizar la envidia en
términos locales. Expone de forma detallada y etnogrificamente co-
rrecta los muy diversos contextos en que se manifiesta en Tzintzunt-
zan. Pero afirma: “En Tzintzuntzan, lo mismo que en la Italia y la In-
dia descritas por Banfield (1958) y Dube (1958), la envidia es una nota
dominante en el cardcter de la gente”. No hace falta comentar la inve-
rosimilitud de que un sentimiento tan especifico pueda ser el mismo
en el Mediterrdneo, en un pueblo purépecha y en una aldea hindu.
Para Foster, la envidia parece ser un sentimiento con significado trans-
parente y universal.

La verglienza es otro de los sentimientos asociados en numerosas
culturas mesoamericanas a diversas enfermedades, aunque su biblio-
grafia es incomparablemente mds escasa que la dedicada al susto o es-
panto (lo que no indica su mayor o menor relevancia). Imberton
(2002) ha dedicado una monografia a la vergiienza entre los choles. Se
pueden identificar tres diferentes palabras choles para referirse a “ver-
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glienza”. La primera es kisin (un término que significa “hedor” y que,
antiguamente, nombraba a uno de los dioses de la muerte entre los
mayas). La segunda palabra utilizada para nombrar a la enfermedad de
la verglienza es yaj, un arcaismo que parece remitir al significado en
espafol de “rendija” y “tumor”; en la etiologia local se vincula con
animales domésticos. Y el tercer término utilizado es mulilety’an,
cuya traduccion serfa “delito” o “pecado” (mulil) de palabra (ty’an).
Segtin Imberton (2002: 27) algunos plantean que esta tltima es una en-
fermedad diferente a la “verglienza” y la llaman en espanol “delito” o
“pecado de palabra”, pero otros hablan de ella como “vergiienza de
palabra”. No son estas lineas sino una pequefia muestra de la comple-
jidad que implica un estudio detallado de cualquier sentimiento cultu-
ralmente elaborado.

A pesar de que la mayoria de los estudios en esta linea se han reali-
zado en Mesoamérica, seria largo realizar un mismo anélisis de la bi-
bliografia que ha suscitado el drea andina, Norteamérica u otras partes
de la América indigena. Solo debemos sefialar que, por lo que respecta
a las culturas, muy diversas entre si, que podriamos agrupar bajo la de-
nominacién genérica de culturas de las Tierras Bajas de América del
Sur, ha sido en los dltimos quince afios cuando se ha desarrollado un
interés por la afectividad, quizd con propuestas novedosas, como con-
secuencia del trabajo acumulado sobre la cuestion de la corporalidad
desde la década de 1980, asunto prioritario en esta drea regional. En
esta linea, los estudios sobre las Tierras Bajas tienen en comun la vo-
luntad de superar la nocién de cuerpo como un “componente” de la
nocién de persona, como se ha tratado tradicionalmente en antropolo-
gia, no sin un sesgo etnocéntrico. En lugar de considerar el cuerpo
como un atributo ontoldgico, se le considera por lo que es lo propio
del mismo, su capacidad de sentir. Es decir, el cuerpo como un haz de
afectos, sensible al otro y al entorno, mds como un instrumento anali-
tico que un tema de investigacion. Es asi que los afectos dejan de ser
un mero objeto de estudio para pasar a constituir parte del método®.

Quizd sea necesario precisar que, cuando se habla de la afectividad
como método, no se apela al método de la empatia, rescatado por algu-
nos antropologos (Leavitt 1996) de la psicologia relacional -para la

8. Esta linea de estudio parece vislumbrarse en trabajos como, por ejemplo, de Be-
launde (2005), Miinzel (2000, 2010), Surrallés (2003a), Taylor (1993, 1996), Vilaga
(2005), Viveiros de Castro (1998, 2009) u Orobitg (2012), y en compilaciones como
las de Overing/Passes (2000) para la Amazonia o, més recientemente, la de Tola et
al. (2013) sobre el Chaco. Se podrian citar otros muchos ejemplos en el mismo sen-
tido, pero este texto no tiene, por supuesto, una voluntad de exhaustividad.
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cual las transferencias emocionales mutuas que suscita la interaccién
afectiva entre el especialista y el paciente en las sesiones de psicotera-
pia son la fuente de conocimiento-. Para la antropologia, que intenta
superar las paradojas de la diferencia cultural, la empatia como méto-
do no garantiza el acceso a la afectividad como objeto. Considerar la
afectividad como método supone considerarla como lo social, como
su concrecion, como una sola y misma cosa. Lo propio de lo social es
lo afectivo, y las instituciones que los colectivos construyen o destru-
yen, o mejor dicho, que con su accidn generan o disuelven, son el re-
sultado de la forma colectiva que toman los estados de dnimo. Lo afec-
tivo no es, en este enfoque, una simple comparsa de lo social, que
como un elemento exdgeno, el antropélogo reclama cuando se necesi-
ta. Lo afectivo es lo social y los dos juntos muestran lo que son: unas
formas intensivas, convulsas y cambiantes, resistentes a una formali-
zacién geométrica, pero describibles con un lenguaje cuya semdntica
se empieza progresivamente a descifrar. Los articulos que componen
este volumen y que vamos a introducir a continuacion presentan algu-
nos de sus aspectos, aunque no es una posicioén tedrica comun lo que
los ha reunido aqui. Se trata de un conjunto de contribuciones realiza-
das en el marco de un grupo de trabajo que comparte un interés por la
América indigena, mds que un enfoque particular sobre la afectividad.

Como es natural, un conjunto de textos como el presente puede ser
organizado conforme a muy distintos argumentos o pardmetros de
significado. Puede, por ejemplo, seguirse un criterio etnogrifico con-
vencional y considerar como prioritario el espacio cultural de referen-
cia (sean los Andes, Mesoamérica o las Tierras Bajas de América del
Sur). Podria también emplearse como principio ordenador el asimis-
mo convencional de los afectos o sentimientos que son aludidos en
cada texto (la vergiienza, la pasion de la venganza, el orgullo o el ren-
cor, por ejemplo). Pero esto implicaria suponer que conocemos el sig-
nificado bésico de cada una de estas palabras y que solo se trata de po-
ner de manifiesto las variaciones o modulaciones que lleva a cabo cada
cultura. Pero desde luego que no es el caso, aunque la necesidad de ex-
presarnos en una lengua, la nuestra, nos conduzca al riesgo de ser mal-
entendidos. En realidad podriamos decir que las paginas que cada au-
tor dedica a una cuestidn, estin en gran medida dedicadas a mostrar
que las términos afectivos son de una polivalencia cuyos limites le re-
sultan, (y nos resultan después de muchos debates entre nosotros), de
una imprecisién o borrosidad irreductibles. En algunos casos, como,
por ejemplo, en el texto de L. Gonzilez Saavedra, las sucesivas redac-
ciones del mismo han tenido como finalidad el procurar que el lector
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entienda mds o menos bien que la “venganza” para los shawi estd en
un campo semdntico solapado pero distinto de, pongamos por caso, la
“venganza” de Hamlet, por hacer referencia a un ejemplo cldsico.
Algo semejante, quizd incluso con més fuerza, podria decirse del tra-
bajo de A. Ortiz sobre “el amor primero” en pueblos andinos; el poli-
morfismo de tan singular sentimiento, unido a su enraizamiento en las
diferentes historias culturales de la sensibilidad, hace muy dificil su es-
tudio desde fuera. Pero, sin embargo, como muestra Ortiz, el anilisis
de sus metiforas permite aproximarse a ello con relativa firmeza. En
todo caso, descartadas estas dos posibles ordenaciones de los textos
(por culturas o por sentimientos aislados), tenemos la posibilidad de
pensarlos a partir de sus relaciones con los procesos sociales que los
crean y en los que se imbrican. Y, de esta manera, podemos hacer unos
agrupamientos que quizd promuevan algunas ideas sugestivas. Vamos
air viendo algunos de estos posibles agrupamientos.

Se puede empezar por aquello que, en cierto sentido, alude a lo més
primordial: la relacidn entre percepcién y emocién. Dos de los textos
que incluimos aqui abordan esta cuestion, aunque de muy distinta ma-
nera.

El trabajo de P. Mason indaga sobre la percepcién del “aura”, y no,
por supuesto, en su acepcion parapsicoldgica, sino en el sentido en que
Walter Benjamin reconstruy6 este viejo concepto como algo que tiene
que ver con la sensacion de la sacralidad de un objeto. “; Qué es el aura
propiamente hablando? Una trama particular de espacio y tiempo: la
aparicion irrepetible de una lejania por cercana que ésta pueda hallar-
se” (2003: 44). Es esta “lejania” la que genera lo sacral, “lo santo”, la
sensacion de estar ante lo que Rudolf Otto llamé lo “ganz andere”, lo
radicalmente otro. Peter Mason, explora lo sucedido con la emocién
“aurdtica” en relacién a lo colosal, lo que es a la vez grandioso, hierdti-
co y enigmatico. Las diferentes exhibiciones museisticas de las cabezas
colosales olmecas son el material que utiliza para considerar cémo sus
contextos, y en especial la distancia y la cercania, afectan al tono de la
mirada, y modifican también, por tanto, la naturaleza de la sensacion,
del sentimiento inducido por su contemplacién.

El texto que A. Surrallés ha preparado para este libro, aunque, como
el de Mason, trate en dltimo término de percepcién y emocién, es muy
distinto. En este caso, el asunto tratado es discutir la relacion, que para
muchos es considerada universal, entre colores y emociones. Surrallés
nos muestra para empezar que los colores como categorias absolutas
pueden no existir por todas partes y que en algunos casos solo aparecen
como resultado de establecer comparaciones, siendo por lo tanto nocio-



18 MANUEL GUTIERREZ ESTEVEZ/ALEXANDRE SURRALLES

nes contextuales y relativas. Y esto es lo que sucede, por ejemplo, entre
los candoshi de la Amazonia peruana con quienes ha trabajado muchos
afios. Los colores no poseen términos abstractos y autorreferenciales,
sino que son aludidos por vocablos o expresiones que apelan a muy dis-
tintos elementos naturales (sean frutos, aves, peces...). Y son estos ele-
mentos los que “tifien”, por asi decir, de una determinada afectividad a
cada color méds o menos distintivo. Es su percepcion contrastiva, y no
categdrica, la que genera o desencadena estados de dnimo, también difu-
minados como afectividad mds o menos positiva. Es algo andlogo a lo
que sucede en un dmbito cultural como el europeo con las percepciones
olfativas, que tampoco son absolutas, sino analégicas o comparativas, y
que, quizd por esta misma carencia de casillas conceptuales donde si-
tuarlas, son grandes reveladoras de emociones.

Ambos textos, el de Mason y el de Surrallés, nos sittian ante una
cuestion insoslayable, la de la indeterminacién y relativismo de las
emociones, incluso cuando estas parecen estar provocadas por facto-
res tan “objetivos” como la distancia o la cercania, o el color amarillo o
el negro.

La gestion de las emociones a través del ritual es lo que permite
agrupar otros tres textos de este libro, los elaborados por Flores, Miin-
zel y Gonzilez Saavedra.

El primero de ellos constituye una singularidad en el contenido ge-
neral de esta obra porque no estd referido a un pueblo amerindio, sino
a una sociedad urbana, los jarochos de la ciudad de Veracruz, en el
Golfo de México. En otros trabajos, Juan Antonio Flores (2004) ha ca-
racterizado la autorrepresentacién de los veracruzanos como consti-
tuida por fantasias e historias que conforman una imaginacién liberti-
na, y por un conjunto de rituales y expresiones culturales en que se
busca la “liberacién” de los actores sociales, tanto en el plano espiri-
tual como en el moral y corporal. En estas pdginas, Flores indaga en
los modos veracruzanos de construccidn y gestion de las emociones.
Identifica varias clases de procesos rituales (unos mas tradicionales y
otros mds tipo new age) que son relevantes en esta tarea de “educacion
sentimental”. Y lo que es mds importante, repara en el valor creciente
que tiene el concepto de “energia”, algo que es a la vez sensorial y
emocional, y que interviene como un “pulsador” que desplaza la efica-
cia simbdlica del campo de lo social al de la intimidad del sujeto. De
este modo, las emociones se hacen manejables y dejan de manifestar
sus efectos perturbadores en el equilibrio personal. Lo social, por me-
dio de rituales donadores de energfa, realiza la funcién terapéutica que
los individuos demandan.
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Miinzel trata en su texto, que esta centrado en un pueblo selvitico
brasilefio, un problema semejante: el de la regulacion de la intensidad
de las emociones por procedimientos rituales. El caso de la muerte
inexplicable de un joven kamayurd es descrito minuciosamente para
permitir al lector comprender, de forma gradual, la manera en que los
rituales modulan las turbulencias afectivas de los actores sociales. En-
tre las gentes de un pequefio poblado amazdnico, esa muerte desata la
manifestaciéon vehemente de distintas pasiones: de venganza, de cdle-
ra, de miedo, de odio. Algunas de esas pasiones estin también presen-
tes en los espiritus y los rituales tienen que apaciguarlas en ellos, para
que los humanos puedan, a su vez, contener sus sentimientos reflejos y
llevar la vida mds calmadamente. El uso de mdscaras rituales y los pa-
peles que los danzantes ejecutan inspiran miedo a los espectadores,
pero, a la vez, hacen que su vida cotidiana resulte transformada, con
sus avatares puestos en relieve, y puedan ser conectados con determi-
nados motivos miticos. Asi, por ejemplo, el dolor por la muerte de un
hijo genera un lamento finebre que vuelve a describir la condicién hu-
mana, condenada a la muerte desde que las garras de los jaguares pri-
mordiales mataron por error a la Madre y los humanos rechazaron la
inmortalidad que estos mismos jaguares les ofrecieron. Construyendo
en comun esa perspectiva prototipica, se atenua el dolor, la desespera-
cién y el sinsentido.

Y también sobre un pueblo amazénico versa el trabajo de Gonza-
lez Saavedra. Como en los dos textos anteriores, aqui también es un ri-
tual el que sirve para apaciguar los temores obsesivos y los deseos de
resarcimiento ante los ataques de brujeria. Pero, ante todo, este texto
constituye una escrupulosa indagacién sobre las distintas acepciones
del concepto de venganza entre los shawi de la Amazonia peruana. La
que es predominante tiene diferente sabor al que nos resulta literaria-
mente conocido, pero también posee, e incluso en su maxima expre-
s16n, una dimension reparadora. La persona que cree estar padeciendo
la agresion de un brujo, busca vengarse, pero se conforma con saber
quién es el agresor. Mediante la ingestién ritual de ayahuasca “visiona”
al atacante y las circunstancias y motivos del ataque. Con este conoci-
miento, “mistico” podriamos decir, su desazdn, su miedo, su célera
incluso, se desvanecen. Ya sabe. Y saber le conforta. No necesita (en
realidad, no puede) devolver el ataque. Si lo hiciera, dejaria de ser un
shawi y se convertiria en alguien semejante a los awajun, sus vecinos y
enemigos. Lo que le distingue de ellos, segtin piensa, es su “cristianis-
mo”, lo que le impide vengarse convencionalmente. Aunque a veces,
como muestra el complejo estudio de Gonzéilez Saavedra, lo haga.
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Aunque al hacerlo, al vengarse con una accién ofensiva que va mis alld
del saber, se convierta en quien no es, o en quien de ninguna manera
quiere ser. Resulta asi, paraddjicamente, que el padecimiento que le
saca de si, el sufrimiento desazonado que le ha producido el brujo, es
equiparable al estado del vengador efectivo; en ambos casos, sea como
sufriente o como vengador, estd condenado a no ser él mismo, a tener
severamente dafiada su percepcién como persona. La tnica solucién
que tiene para salir de esta aporia es, dirfamos, vengarse sin vengarse;
esto es lo que hace cuando desenmascara al brujo, cuando le hace per-
der el refugio de su anonimato. La toma de ayahuasca, conducida por
un “médico”, le sirve para escenificar la revelacion y la denuncia. Y
con ello, se “cura”, y salda las cuentas pendientes; se venga sin violen-
tar su “cristianismo”, su identidad deseada, su condicién de aparente
docilidad.

El dltimo de los relatos incluidos en el trabajo sobre la venganza
shawi tiene unas connotaciones politicas que se dejan ticitas. Pero en
otros dos de los textos que aqui se incluyen el juego politico de las
emociones se hace explicito. Tanto el trabajo de Julidn Lopez Garcia,
sobre reinas de belleza indigenas en Guatemala, como el de Gemma
Orobitg, sobre llantos rituales de las mujeres pumé en Venezuela, es-
tan entretejidos con alusiones directas a antagonismos de caricter po-
litico. Los dos textos comparten, ademas, el rasgo singular de centrar-
se en mujeres indigenas y en su papel de creadoras y distribuidoras de
determinadas emociones colectivas.

Lépez Garcia, al presentar una pormenorizada y circunstanciada
etnografia de las reinas de la belleza indigena, permite al lector apre-
ciar y admirar el repertorio emocional que ponen en juego durante su
eleccidn, su coronacidn y su reinado. Los espectadores de estos even-
tos, que también son indigenas en su gran mayoria, se dejan emocionar
doble o triplemente; por un lado, por la teatralizacién que las candida-
tas hacen del pasado indigena (lo que les llena de melancolia); por otro
lado, por cémo encarnan metonimicamente a su propia comunidad (lo
que les colma de orgullo étnico); y, en tercer lugar, por sus valientes y
fuertes mensajes politicos (lo que les genera admiracion y difunde,
ademds, entre ellos actitudes y sentimientos de ardor y coraje). Las j6-
venes mujeres que participan en estos peculiares concursos de belleza
(concepto este el de “belleza” que tiene dimensiones y sentidos muy
distintos de los que son habituales en nuestro contexto cultural),
muestran una sorprendente habilidad para manejar y orientar estos
sentimientos colectivos: la melancolia, el orgullo y el coraje. Ellas mis-
mas, por otra parte, estin sometidas a una fuerte tensién emocional
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que suelen controlar con un gran sentido de la responsabilidad perso-
nal, aunque a veces -y el texto muestra algunos casos conmovedores-
no sean capaces de administrar esa tension. Quizd no sea solamente
una expresion retdrica el que digan que estin guiadas por “el cora-
z6n”. Saber escuchar el corazon es atenderlo segin ha sido modelado
por las palabras y los consejos de los ancianos y dejarse conducir por
un corazén asi domesticado asegura una actuacién estéticamente bo-
nita y éticamente correcta. Una vez mds se muestran, de esta manera,
los lazos estrechos e indisolubles que vinculan afectividad y sociedad.

Pero si el trabajo de Lopez Garcia tiene un escenario festivo, el de
Orobitg, aunque también, como se ha dicho, esté centrado en voces fe-
meninas, sin embargo, se desarrolla en un ambiente luctuoso. El lamen-
to ritual que entonan las mujeres pumé pone en juego emociones de tris-
teza'y de dolor ante las circunstancias cosmicas y politicas que su pueblo
-y la humanidad entera- estdn padeciendo en el tiempo presente. Oro-
bitg muestra, con muy interesantes materiales etnograficos, cémo han
variado las formas y los contenidos de los llantos rituales femeninos.
Todavia a fines del siglo xx, su canto era de lamentacién por el estado de
postracion en que los ancestros y los espiritus del monte tenian a la so-
ciedad pumé. Unos afios después, a principios del xxi, la queja dolorida
pasa a sefialar directamente a los blancos y criollos venezolanos como
responsables de acciones mezquinas y violentas para las que se exige una
reparacion; ineludible, porque si no se diera, el mundo entero pereceria.
Esa es la responsabilidad de los pumé. Y ese es el anuncio, casi apocalip-
tico que las mujeres, meciéndose en su hamaca, cantan con ligrimas. El
cambio que se ha producido en sus cantos, al compés de los cambios de
la sociedad nacional, muestra el paso de una actitud de marginalidad y
resignacion a otra de realce politico y activismo. Pero no es eso sola-
mente. La emotividad de su llanto ritualmente entonado les permite el
viaje de sus esencias vitales hasta el mundo de alld, el de la Creadora; es
desde ese lugar desde el que ven la cotidianeidad del aqui y asi es como
se conoce lo que sucede o puede suceder en la tierra. De esa manera se
manifiestan los nexos entre afectividad y conocimiento.

Las letras de los cantos de las mujeres pumé son, en tdltimo térmi-
no, dictadas por la Creadora, un ser de condicién incorpdrea, un espi-
ritu dirfamos, que interviene en la vida social ordinaria de los huma-
nos. Y es esta ultima cuestién, la de las emociones de otra clase de
seres, lo que exploran otros dos textos de este libro, el de Marfa Vuto-
va, de manera parcial, y el de Pedro Pitarch en forma més exclusiva.

En el trabajo de Vutova, con estilo literario y evocador, se incorpo-
ran materiales etnogréficos diversos que proceden de una pequeia co-
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munidad de la cuenca del Orinoco en Venezuela. Se describen cuatro ac-
tividades sociales de practica frecuente en la comunidad, unas empiricas
y otras mds imaginarias: atrapar o agarrar a alguien con pusana, echar
dafio a otros, comer todos juntos y sofar con el mawari. Cada una de
estas acciones es descrita para mostrar en relieve las varias y multiples
emociones que las desencadenan y que, luego, van entrando en juego
durante su ejecucion. Se configura de esta manera una especie de conste-
laciones o nebulosas sentimentales que estdn asociadas con cada una de
las acciones de referencia. Asi, cuando alguien pretende conseguir los
amores de otra persona mediante pusana, aparece una configuraciéon
afectiva en la que estd presente el deseo frente a la indiferencia o el recha-
z0, pero también el rencor, el resentimiento o la venganza. Cuando se
echa dafio a un contrario, entran en accidn la envidia o los celos, de nue-
vo el rencor y la venganza, la mezquindad y otros sentimientos hostiles.
En contraste, cuando cotidianamente se festeja la comensalidad, los ac-
tores sociales experimentan alegria, seguridad, orgullo y satisfacen sus
deseos de comunicacién y compaiia. Por dltimo, cuando alguien -lo
que no es excepcional- suefia con que mantiene amores con un mdwari,
sus relatos estdn cuajados de referencias a la fascinacion, el peligro, el de-
seo, el erotismo oscuro y la necesidad de la ocultacién. Las cuatro accio-
nes y sus correspondientes nebulosas afectivas estin orientadas, situadas
con relacién a los cuatro polos del cuadrado semiético de la veridiccién
(tal como fue formulado por Greimas). De esa forma, mediante la conti-
nua tension e interaccién de verdad, mentira, falsedad y error, la afecti-
vidad indeterminada de Mavacal conforma la verosimilitud de una reali-
dad social en la que se representan a si mismos como insertos.

Los hombres y mujeres de Mavacal se nos presentan como si des-
bordados por emociones, a veces imprecisas pero siempre incontrola-
bles, tuvieran que acudir para encauzarlas a procedimientos especiales
(pusanas, hechizos o suefios con espiritus animales) que muchas veces
estan vinculados a poderes que trascienden a los humanos corrientes.
De ahi que no sea raro que una afectividad desmedida traiga como
efecto algtn trastorno, mds o menos grave, de la salud. Pero la situa-
cidn que, respecto a los indigenas tzeltales de Chiapas, nos describe el
texto siguiente no tiene parangén. En este caso, que describe y analiza
Pedro Pitarch, para que la persona llegue a comportarse fisica y social-
mente de manera adecuada, es necesario evitar o controlar las emocio-
nes; las personas “maduras”, las que se comportan adecuadamente, no
muestran apenas sentimientos. Si hubiera una educacion sentimental
consistiria, paraddjicamente, en desarraigar la sentimentalidad de la
persona. En contrapartida, para los habitantes del otro lado —para los
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espiritus— los estados emocionales intensos representan el estado na-
tural de su existencia. Puede decirse incluso que llegan a existir en la
medida en que encarnan tales emociones. Y son esas emociones del
otro lado las que, mediante una especie de invasién o contaminacion,
hacen enfermar a los humanos; muchas veces, hasta la muerte, aunque,
como advierte Pitarch, no es tanto que las emociones provoquen la
muerte, sino que la muerte son las emociones. La cura chamanica con-
siste entonces en contrarrestar esa suerte de infeccién emocional que
los espiritus han producido. El trabajo de Pitarch explora, a partir de
la glosa de cuatro cantos chamanicos, cuiles son las tramas y las tona-
lidades de cada una de cuatro emociones caracteristicas de los espiritus
tzeltales: la ira, el rencor, la alegria y la vergiienza. Indaga, fundado en
su familiaridad etnogrifica con esa region, qué es lo que produce estas
emociones en los espiritus y la manera en que revierte, con formas de
enfermedad y muerte, hacia los humanos; algo que, en muchos casos,
sucede con independencia de cudl haya sido su conducta social o in-
cluso su comportamiento especifico respecto a los espiritus mismos.

En cierto modo, la antitesis de estas emociones de los espiritus son
las “muy humanas” que tratan los dos tltimos textos que vamos a
considerar. El de Alejandro Ortiz Rescaniere estd dedicado al primer
amor de los pastores quechuas de la puna y el de Manuel Gutiérrez
Estévez, al estudio de algunas de las emociones retdricas presentes en
la poesia amerindia contemporanea.

En el primero, Ortiz comenta las metdforas empleadas en seis can-
tares tradicionales sobre amores pastoriles andinos. En todos los casos
se utilizan metdforas que se nutren del paisaje campestre: flores y plan-
tas silvestres, ganado y animales y pdjaros de la puna; también, en al-
guna de las canciones, circunstancias corporales (como la sed) que se
asocian con estados caracteristicos de las pasiones amorosas (como el
deseo). Las figuras retdricas utilizadas en el canto tienen, de modo t6-
pico, unas asociaciones sentimentales que Ortiz indaga, principalmen-
te, mediante el contraste entre las traducciones hechas por Arguedas y
las més literales que él mismo hace. La etnografia y la glosa de algunos
informantes complementan la tarea de acotar, sin afdn de precision en-
gafiosa, los limites del campo de significacion de cada metéfora y, por
ende, del sentimiento aludido. Se trata, por otro lado, de sentimientos
conocidos y previsibles para cualquier lector de poesia amorosa popu-
lar: soledad, temor al abandono, ternura, esperanza... Los consabidos
males del amor juvenil que, aunque se “expresen” mediante estas can-
ciones, son también construidos y matizados por ellas mismas y sus
imagenes.
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Una perspectiva mds “constructivista” impregna el texto elaborado
por Gutiérrez Estévez. La retdrica poética, en este caso, estd al servicio
de la generacién de sentimientos de lealtad étnica y de expectativas
mds o menos milenaristas. En los poemas estudiados se manifiesta una
acusada percepcidn de quebranto producido por el deterioro y despo-
jo de su cultura tradicional. Es este el punto de partida. Pero a partir de
ahi, en algunos se elabora una nostalgia por el mundo perdido y, en
otros -que a veces son los mismos-, una esperanza milenarista. Y asi,
los poemas amerindios son, a veces simultineamente, aflictivos, me-
lancélicos y combativos. En opinién del autor, todos los desplaza-
mientos retdricos entre la afliccidn, el atavismo melancélico y el mile-
narismo tienen un objetivo comun: la bisqueda del reconocimiento.
Esto es lo que une, sin necesidad de ser nombrado, a la tristeza por el
presente, con el orgullo por el pasado y con la esperanza en el futuro.
Pensar, por tanto, sobre lo que dicen estos nuevos poetas amerindios
es necesariamente pensar sobre su demanda de reconocimiento como
balsamo para una identidad herida por la historia. En sus poemas se
construye una constelacién afectiva que funde en una sola figura senti-
mientos diversos, contradictorios incluso: tristeza o desolacion, orgu-
llo, esperanza ilusoria, lealtad tribal, conciencia identitaria personal y
colectiva, confrontacién con el otro. Esta constelacion tiene forma y
figura, la de una sensibilidad herida que procura el consuelo que da el
reconocimiento, la de una conciencia desgraciada en busca de satisfac-
c1én.

En sintesis, los trabajos que hemos debatido en numerosas reunio-
nes® han dado lugar a un recorrido, un tanto sinuoso, que va desde las
relaciones entre percepcién y afectividad, hasta las demandas colecti-
vas, politicas, de reconocimiento cultural. Pasando por el estudio de
sus contextos rituales o sociales en general, ademds de atender, en to-
dos los casos, al vinculo entre emocién y retdrica textual.
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