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Resumen

Esta tesis propone a la dimension afectiva como un campo que articula lo social.
Deseo mostrar el lugar que le ha dado la antropologia a la dimensién afectiva, la
relevancia de lo normativo en las culturas. La dimension afectiva permite construir
una ligadura entre lo psiquico, lo individual y lo social porque favorece la
interaccion social. En este trabajo propongo una manera para nombrar lo que en el
sentido comin se conoce como emociones, pasiones, sentimientos y afectos. Ellos
son experimentados, compartidos, descritos, expresados y comprendidos porque son
constitutivos de la dimension afectiva, forman parte de conjuntos que deben ser
vistos como simbolos que dan lugar a intercambios regulados. Finalizo el trabajo
proponiendo que la dimension afectiva debe ser vista como una estructura basica

universal presente en todas las culturas.
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Introduccion

En 1989, al recopilar mitos entre los migrantes mixtecos y en el int:nto por conocer la
forma en la que se decian algunas expresiones en su lengua, le pregunté a Isabel, mi informante,
(como se dice te quiero mucho? y ella me respondid “cuini yu a”; entonces yo continué
preguntandole, ¢y cdmo se dice te amo? a lo que ella me contestd se dice cuini yu a. En ese
momento quedé sorprendida al darme cuenta de que para ellos no existieran expresiones diversas
para nombrar dos sentimientos que en mi cultura existian diferenciados: para mi los padres nunca
decian a los hijos que los amaban, ese no era un sentimiento expresado hacia los hijos; a los hijos se

les quiere; se ama a los esposos 0 a 1os novios.

Si nos remitiéramos a un pasado remoto, podriamos imaginarnos que de una experiencia
similar, un antrop6logo decimonénico probablemente deduciria que en el grupo del cual proviene
esta informante, no sienten igual que los occidentales. Por otra parte un antropdlogo evolucionista
posiblemente diria que en este grupo se carece del concepto y concluiria que estan en un peldafio

anterior al de la civilizacioén.

En esa primera experiencia, yo me di cuenta que un mismo significante poseia al menos dos
significados distintos: remitia a dos sentimientos diferentes que eran nombrados de forma similar.
Aunque el cuini yu a se utilizara tanto con los hijos como con los esposos, en ambos casos denotaba
sentimientos diferentes, ese cuini yu a significaba algo distinto dependiendo de la persona a la que
fuese dirigido; el significado lo daban la gestualidad, la entonacién de la voz, la situacién, el
momento y el espacio en el que era expresado. En suma, este texto cultural solo es inteligible
atendiendo a su contexto. Me di cuenta que explicarlo no era sencillo y que habia diversas formas
de hacerlo. Estaba situada en la complejidad de la alteridad y en la de la diversidad; me encontraba
frente a lo arbitrario de la cultura. Esta experiencia me permitia preguntarme ¢las emociones son
universales o son relativizadas por las culturas?, ¢es traducible un universo emocional a otro
culturalmente distinto? y para no incurrir en etnocentrismo ;puede el antrop6logo poner en

suspenso su propio universo emocional para adentrarse en uno ajeno?
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La antropologia social y la etnologia se han distinguido por el estudio de la alteridad;
nuestras disciplinas han intentado describir, estudiar, clasificar, interpretar y explicar a los otros, a
los diferentes. Krotz ha planteado que la al:zridad —Ia otredad— y el asombro estdn intimamente
relacionados con la pregunta antropoldgica (2002: 40 y ss). Paraddjicamente esta preocupacion por
la diferencia ha provocado, como una de sus consecuencias, la proliferacion de infinidad de
estudios sobre la identidad. Lo igual y lo diferente, la identidad y la alteridad siguen siendo
categorias que los antropdlogos utilizamos de manera rutinaria en el siglo XXI. Al alejarnos de lo
monstruoso, de lo ominoso y de lo no humano, entre otras cosas, hemos desarrollado nuestra
capacidad de pensamiento abstracto y de la razén; pero al hacerlo no hemos reparado en que existe
algin tipo de relacién con nuestras emociones, sentimientos, pasiones y afectos. Asi a pesar del
deslumbramiento y el horror que hemos experimentado en algunos de los procesos rituales y ante
algunas de las narrativas miticas intentamos no darle mucho peso a lo que sabemos que sentimos ni
a lo que nos informan que sienten los otros. .o mismo pasa al explicar los sistemas de matrimonio
prescriptivos y con algunas de las producciones culturales asociadas a la creencia, tal como la

brujeria por mencionar algin ejemplo.

Este trabajo tiene como finalidad proponer a la dimension afectiva no s6lo como un aspecto
mas, digno de estudiarse, sino como todo un campo de andlisis antropoldgico que articula lo social.
Deseo mostrar que es posible abordar las emociones, pasiones, sentimientos, afectos, etc. (0 como
sea que nombremos a estas experiencias), si se entiende que éstos forman parte de un universo
mayor que denomino dimensién afectiva. Propongo ubicar esta dimension como un componente
importante del orden social que estd presente en todos los dominios de la vida colectiva e
individual; la dimension afectiva serd visualizada como una estructura que vincula, mediante un
entramado complejo, los dambitos social e individual. Para nuestros fines analiticos consideramos
necesario deconstruirla, para entender qué elementos la forman y encontrar el sentido que organiza
el conjunto de actos, précticas, conductas, comportamientos, discursos, representaciones, etc., en
suma las experiencias que en el nivel fenoménico se pueden observar, escuchar, presenciar,

describir e interpretar.



El trabajo que tiene en sus manos el lector consta de tres partes. La primera parte explora
las dificultades a las que nos enfrentamos al tratar de deslindar este campo del sentido comun, del
prejuicio y del etnocentrismo. La dimension afectiva esta en el centro que atraviesa los ambitos de
lo social e individual, proponemos una primera division de cada ambito en cuatro aspectos:

constitucion, transmisién, descripcion y expresion de la dimension afectiva.

Regresemos a nuestra experiencia de campo, en ella podemos ver que la descripcién de lo
emotivo, cuini yu a, expresa y actla diversos mensajes. Sin embargo, para que esto sea posible,
también existe un proceso de constitucion y de transmision en el cual se ensena al sujeto a nombrar,
compartir, contagiar, experimentar y diferenciar lo que se debe sentir, lo que siente él y lo que
sienten los otros. Es decir, consideramos que no se puede reflexionar sobre la expresion y
descripcién de las emociones, que en principio pensariamos que competeria, desde la clasificacion
de diversas disciplinas, al dmbito de lo social, sin ver la interrelacion que ello tiene con la
constitucion y la transmision de las mismas en los sujetos, lo que corresponderia a lo individual y

subjetivo.

El objetivo en la segunda parte consiste en mostrar el lugar que le han dado algunos
antropdlogos a las emociones. La finalidad es corroborar la hipdtesis de que la dimension afectiva
no ha estado ausente desde el inicio de la antropologia sino que ha recibido un trato implicito a lo
largo del desarrollo de nuestra disciplina. Propongo en este trabajo que debe hacerse explicito no
sélo para construir un objeto de estudio legitimamente antropoldgico, sino para hacer de la
dimension afectiva un campo de andlisis que nos ayude a mostrar las conexiones existentes tanto en
el 4mbito individual como en el social. Conexiones que encontramos de forma constante en una

normatividad de lo emotivo en las culturas.

Finalizo la tercera parte proponiendo que la dimensién afectiva puede ser vista de manera
andloga al parentesco, a la prohibicion del incesto, es decir como una estructura bésica universal
que permite la interaccion entre lo psiquico, lo individual y lo social. Intento mostrarlo sefialando
que la interaccion que se establece entre lo psiquico, el individuo y lo social también se da por

medio de la dimensién afectiva. Partimos de que la dimension afectiva tiene un lugar fundamental
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en la cultura. En un nivel analitico, distinto de la fenomenologia —de la accién social que
exploramos en las dos primeras partes—, propongo que las emociones, pasiones, sentimientos y
afectos, etc. deben ser vistos como simbolos que se estructuran y circulan de forma reglamentada
en la cultura. Deseo colocar a la dimension afectiva en el mismo estatuto que tiene el parentesco
que no corresponde ni a la existencia bioldgica ni a la existencia social, sino que constituye un
vinculo entre una y otra, como lugar de transicion de la naturaleza a la cultura. La dimension
afectiva es un dispositivo simbélico que da lugar a intercambios normados, reglamentados por la

cultura.



PRIMERA PARTE

La expresion y la constitucion de emociones, pasiones, sentimientos y afectos

1.— Planteamiento del problema

Deseo seflalar que esta tesis como objetivo inicial pretende mostrar la importancia que tiene la
dimensién afectiva en la antropologia. Propongo que tal dimension es constitutiva de la cultura.
Como resultado de mi experiencia en investigacion y trabajo de campo antropoldgico surge la
necesidad de atender una pregunta que reiteradamente me he formulado: (cudl es el lugar que
ocupan las emociones, pasiones, sentimientos y afectos en la cultura? Al registrar etnograficamente
los procesos de migracion forzada en Chiapas, Guerrero, Hidalgo y Querétaro he podido observar
los sentimientos de euforia o los estados animicos de melancolia que son la consecuencia del
desplazamiento y la pérdida experimentada por los sujetos, las familias y las sociedades que han
vivido tales eventos. Al analizar la pobreza extrema en la Sierra Norte de Puebla he podido
percatarme de que tal situacion se acompafa de ciertos estados de tristeza y desesperanza que se
traducen tacitamente en alcoholismo y violencia. En el andlisis de los procesos politicos que desatan
las contiendas por la presidencia de la Republica, en varios estados del pais, he percibido los
sentimientos de confianza y respeto o de rencor y coraje que suscitan en los sujetos las
candidaturas. En todos estos casos estin presentes los elementos constitutivos de la dimension

afectiva.

A manera de ejemplo componentes de la dimension afectiva son los sentimientos,
emociones, afectos y pasiones que se pueden observar en las sociedades que han sufrido procesos
de pérdida causados por desplazamientos involuntarios que implican cambios de residencia y
habitat. En una investigacion previa (Calderéon 1996) he analizado la pérdida que vivieron los
sujetos como consecuencia de la construccion de una presa hidroeléctrica (Zimapan, Hgo. y Qro.
1989—1994). En ella defino a la pérdida como el daiio, privacion o despojo de bienes materiales y
simbolicos al que es sometida una parte de la poblacion en general y los individuos en particular
debido a procesos de desplazamientos involuntarios. Sefialo que la migracién forzada de grupos
humanos presenta como una de sus consecuencias un proceso de pérdida en el que hay una

transformacién de valores, de redes sociales e identidad. En ese trabajo intento vincular la



dimension social y la individual a través de un nuevo objeto de estudio que es la pérdida; es decir,
mostrar desde la antropologia una parte de los elementos con que cuenta la disciplina para
interpretar y analizar la pérdida en estos procesos. Ln ese trabajo pude concluir que tanto individuos
como grupos sociales tienen la posibilidad de superar la pérdida ya que cuentan con mecanismos e
instituciones tales como la religion, los festejos y especies de catarsis cotidianas que sumados a los
recursos psiquicos individuales, les permiten a la mayor parte de los sujetos, parejas, familias y

comunidades reestructurar su universo simbdlico y continuar la vida.

Sin embargo, en ese trabajo también pude observar, por una parte, el costo social de tales
procesos en los que se manifiestan sujetos que no son capaces de superar esa pérdida; por otra, lo
que significa esa incapacidad para ellos, para sus familias, para los grupos sociales y las
comunidades de los que son parte. Gracias a esa experiencia pude confirmar que existe una
dimension social muy importante pero dificil de abordar de la que los procesos de pérdida son sélo

una parte: a esta dimensidn ahora la llamo afectiva.

La tesis que aqui presento surge de la necesidad de atender preguntas enunciadas en mi
experiencia como antropdloga y en el trabajo de campo, de explorar en el terreno de la teoria
antropoldgica las implicaciones de tal etnografia, esta experiencia permitié observar en diversas
problemdticas y procesos la importancia que tiene la dimension afectiva en la cultura y la urgencia
de seguir creando desde nuestra disciplina instrumentos tedricos que nos ayuden en el abordaje de la
dimensioén afectiva. Considero que en el corpus antropologico ya existe el suficiente material
etnogréfico util para el problema que me formulo. En ese sentido no es la intencién de este trabajo
el estudio de una emocién o de un grupo particular de ellas en una o en varias culturas. Tampoco es
éste un trabajo etnoldgico en la acepcién ya dada por Héritier (1996: 33 y ss), para quien la
etnologia tiene por meta trazar el cuadro integrado de un pueblo en particular, tampoco es
estrictamente un trabajo etnografico, entendiendo el término definido por la misma autora como un
trabajo descriptivo de una comunidad particular que trata de enumeraciones y conjuntos clasificados

de informacién erudita en los que puede o no haber una formalizacion.

Abordar a las emociones, pasiones, sentimientos y afectos como un problema antropoldgico
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social siguiendo los planteamientos de Héritier, implica formular leyes generales o establecer
modelos de alcance universal, para nuestra autora ello es posible “a partir del conocimiento intimo
de los datos relativos a uno o varios pucblos considerados como materia prima y desde el punto
concreto del dmbito escogido el antropologo considera y formula hipétesis de alcance general sobre

la disposicion observada de los hechos"” (1996: 36).

Actualmente constatamos de manera recurrente que en los procesos culturales, politicos y
econémicos existe la eficacia de una dimension afectiva como una parte importante del tejido de la
sociedad. Esto significa que debemos asumir, con todas sus consecuencias analiticas y tedricas, que
en los procesos sociales existen ademds de las dimensiones politicas y econdmicas otras dimensiones
subjetivas y culturales (Sahlins 1997). La dimensi6n afectiva abre espacios para formular preguntas
antropoldgicas ya que ésta constituye una parte relevante de la cultura, de lo que denominamos
identidad y alteridad en los humanos. Los procesos de conocimiento, de comprensién, de
interpretacion, de interaccién, de descripcion y de percepcion son irrealizables sin el tamiz de esta
dimension afectiva. Por lo tanto, la dimensién afectiva debe ser un tema fundamental para la

antropologia.

Los antropdlogos sociales y las investigaciones que realizan sobre la cultura y lo simbdlico,
debido a que se enfocan en el universo de las acciones y de las representaciones, deberian
considerar la dimension afectiva para obtener un conocimiento mas profundo de las culturas.
Podemos apreciar que las acciones, las representaciones y la dimension afectiva se han visualizado
como problemas separados por la antropologia y por otras ciencias. Considero que esta separacién
ha impedido reconocer el entramado de vinculos existentes entre las representaciones, la dimensién

afectiva y las acciones.

Sin embargo, a lo largo de la presente investigacion nos enfrentamos con serias dificultades
que nos impedian proponer a la dimension afectiva como un campo de anélisis antropolégico social,
paraddjicamente el problema con el que nos topamos al intentar su anélisis era en parte resultado de
que la dimensién afectiva ha sido un problema antropoldgico en el sentido arcaico y filoséfico del

término (me refiero a la acepcion de la antropologia como la disciplina que se encarga del estudio



de lo humano en su totalidad). Por esa razon podemos percatarnos que a lo largo de la historia muy
diversas disciplinas se han interesado por estudiar a las emociones, pasiones, sentimientos y afectos.
La filosofia, la historia, la biologia, la neurologia y la psicologia la han asumido como un tema

legitimo de estudio’.

Esta tesis seria rebasada al intentar el abordaje total de un problema que se ha analizado a lo
largo de la historia y que han estudiado tan diversas disciplinas. No obstante hay quienes piensan
que las emociones, desde un punto de vista filosofico, s6lo admiten una forma no de abordaje, sino
de comprension global a partir de la antropologia (Malo Pe 1999: 11). El objetivo de este trabajo se
dirige hacia esa meta que se empefila en colaborar para alcanzar esa comprensién global. La
finalidad de esta tesis consiste en proponer que la dimensién afectiva puede ser vista como un
campo de estudio también para la antropologia social, para tal fin considero que es necesario
recuperar algunas de las preguntas con las que iniciamos esta indagacion y que nos permitieron
delimitarla: ;cuales aspectos de las emociones competen a las disciplinas que estudian al sujeto y
cuales a las que estudian a la sociedad? ;Cual es el lugar y el trato que le ha dado la teoria
antropolégica a las emociones, pasiones, sentimientos y afectos? (Por qué tal conjunto es un tema
importante para la antropologia? (Por qué el psicoandlisis nos podria brindar su conocimiento para

pensar en su abordaje? y ;qué es la dimension afectiva y cémo funciona?

Atenderé estas y otras cuestiones en las tres partes de este trabajo que incluyen diez
capitulos. A continuacién resumiré los hallazgos que se presentan en los apartados porque resulta
itil para entender sobre qué trata esta tesis. En el primer capitulo planteo el problema de abordar la

dimensién afectiva desde una perspectiva antropolégica social. En primer lugar sefialo que la

! Las emociones, las pasiones, los sentimientos y los afectos se han tratado como depositarios de campos seménticos
diversos como amor, odio, felicidad, tristeza, alegria, ira, temor, miedo, melancolia etc. y todos ellos han sido estudiadas a lo
largo de la historia en Occidente por un conjunto muy significativo de fildsofos, pensadores, tedricos sociales, ensayistas y
otros autores entre los que podemos mencionar a: Aristiteles (Metafisica [384—322 a. de C.] 1992), Platén (Didlogos [428—
347 a. de C.] 1973), San Agustin (La ciudad de dios [1614] 2004), Tomds de Aquino (Tratado de la justicia [1477] 2004),
Hobbes (Leviatdn [1651] 1987), Rousseau (Confesiones [1781] 1996), Spinoza (Etica [1677] 1999), Hegel (Enciclopedia de
las ciencias filosdficas [1871] 2004), Leibniz (Nuevo tratado sobre el entendimiento humano [1878] 2003). Véase también:
Freud (Duelo y melancolia [1914] 1992), Foucault (Historia de la locura en la época cldsica I'y 1l [1964] 1981; Vigilar y
castigar [1975] 1991); Greimas (La semidtica de las pasiones 1994); Luhman (El amor como pasion 1985). Véase también:
Gurméndez (Critica de la pasién pura | [1989], Critica de la pasion pura Il [1993] y Estudios sobre el amor [1994]) y
Castilla Teoria de los sentimientos (2003) y entre otros.



dificultad de abordar las emociones, pasiones, sentimientos y afectos desde el punto de vista
antropoldgico nos conduce hacia dos ambitos de analisis, el primero implicaria ubicarlos como
p-oblematicas que se encuentran en el individuo, en su interior, en su fisiologia, biologia y
subjetividad, o bien, el segundo implicaria colocarlos sélo en el extremo del anilisis social.
Considero que para abordar a la dimension afectiva, como un objeto de estudio antropolégico, con
fines analiticos en un primer momento debemos, en principio, intentar identificar el problema en su
totalidad. Esto nos es util por dos razones, en primer lugar nos permite ubicar el problema y en
segundo lugar nos permite preguntarnos acerca de los limites de la competencia antropoldgica

social.

Por lo anterior debemos tener presentes cuatro aspectos que aparecen en el universo de lo
que denominamos dimension afectiva en la vida cotidiana y que estdn en interaccidon permanente,
por lo que pensamos que es necesario darles un trato especial: estudiar lo emocional requiere tener
en cuenta la interrelacion establecida entre los aspectos expresivo, descriptivo, constitutivo y
transmisivo de las emociones, pasiones, sentimientos y afectos en los sujetos y en la cultura. Es
decir, su margen es amplio ya que tiene que ver tanto con lo biolégico y subjetivo de los humanos
como con lo social. En un ejemplo hipotético, podemos ver la expresion de tristeza en una persona
y la describimos como que esté triste y lo deducimos de su gestualidad pero sobre todo de un dato
fisiologico: estd llorando. Sin embargo si queremos ir mas alld de esa expresion y la elemental
descripcion y nos preguntamos del por qué llora y esta triste en principio intentariamos preguntarle
directamente por las razones de su llanto, ahi entramos en el terreno de su subjetividad, de su
corporalidad, de su discursividad, de su interioridad psiquica, todo ello tiene que ver con lo
constitutivo, transmisivo de sus emociones; puede ser que nos responda que llora porque tiene un
dolor corporal o porque el ser a quien ama no le corresponde. De cualquier manera, ya sea que la
tristeza y el llanto sea por dolor fisico o por desamor, esa persona ha aprendido en su cultura que
ambos motivos dan como consecuencia la expresion de los sentimientos de tristeza. Es decir, lo
constitutivo y transmisivo tiene que ver también con la regulacién de lo e mocional. Esta
interrelacion que registramos en las practicas y expresiones culturales es dificil de aprehender en su
totalidad, para nuestros fines analiticos debemos analizarlas para posteriormente intentar una

sintesis. Por esa razén condensamos estos cuatro aspectos en dos pares conceptuales que
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denominamos la expresion—descripcién, que cominmente se ha colocado del lado de lo que
corresponde a los estudios socioldgicos y filosdficos —entre otras disciplinas sociales— y el par
conceptual de la constitucion—transmision, que se hz ubicado del lado de la biologia, la

fisiologia, el psicoandlisis y la psicologia, por mencionar algunas de las disciplinas.

Los dos pares conceptuales nos son de utilidad porque, como veremos a lo largo del trabajo,
los estudios sobre las emociones se han dividido entre los que se enfocan en lo expresivo—
descriptivo, ubicando sus problemadticas en la competencia de lo social, y aquellos otros que se
centran en lo transmisivo—constitutivo, que seialan que lo afectivo compete al sujeto, a su interior,
a lo bioldgico, fisiologico. Considero que esta separacion ha impedido abordar de forma holistica la
relacion que existe entre lo social y lo individual en los estudios sobre lo afectivo. También, y no
menos importante, como podremos apreciar a lo largo del trabajo, esta separacién ha impedido ver

la relevancia de lo afectivo en la interaccion entre el psiquismo, el individuo y la sociedad.

En el capitulo dos de este trabajo planteamos que las metaforas sirven para pensar; nos
permiten reflexionar sobre la interaccion que existe entre el individuo y la sociedad y el papel que
Juega lo afectivo en dicha interaccion. Tratamos de mostrar las disimbolas relaciones que se
establecen entre los ambitos individual (constitucion—transmisién) y el social (expresion—
descripcion) de la dimension afectiva. Las metaforas nos sirven para pensar en ello y acto seguido
también nos revelan una constante que a lo largo de la investigacién hemos corroborado: existe una
confusién entre el dominio estructural y lo fenoménico de los procesos emotivos. Nosotros partimos
del supuesto de que existe un entramado entre ambos dominios y esta interaccién genera, en los
estudios sobre las emociones, una confusion entre estructura y funcién, dominios que desde nuestro
punto de vista son distintos. Consideramos que una cosa es cOmo se estructura el campo de la
afectividad y otra el significado y la experiencia particular de las emociones, pasiones,

sentimientos, afectos, etc. y sus diversas formas de funcionamiento en la cultura.

En esta parte tocamos un problema paraddjico, por un lado se encuentra la urgencia de
ubicar una definicién de lo que es lo afectivo y por otro una dificultad para hacerlo ya que las

definiciones se encuentran intimamente ligadas a su funcionamiento. La expresion comin de una



metafora en nuestra cultura particular nos sirve de ejemplo: muchos de nosotros entendemos lo que
significa la palabra ser cdlido en nuestra cultura, pero podemos entenderla porque fuimos
constituidos emocionalmente en esta cultura, somos parte de ella, compartimos los juegos de
lenguaje y entendemos que la metdfora se usa en ciertos contextos, aunque bien sabemos que ser
calido tiene que ver con la temperatura. Pero ser célido no es una metéfora universal, es probable
que en otras culturas existan metaforas similares que expresen sentimientos similares. Lo mismo
pasa cuando intentamos definir a las emociones, las definiciones no son universales, dependen de

cada cultura.

En el capitulo tres hemos pretendido describir brevemente algunos ejemplos de las formas
en las que se ha tratado a los sujetos con la finalidad de esclarecer si las emociones constituyen una
especie de puente entre lo individual y lo social. Para ello iniciamos esta busqueda en algunas
clasificaciones de la forma de ser de los sujetos, tratando de encontrar la existencia de recurrencias,

continuidades o constantes.

Es conocido que diversas disciplinas han abordado al sujeto desde distintos puntos de vista.
El resultado ha sido que el sujeto de la filosofia es diferente al de la sociologia y al de la psicologia.
No obstante esta diferencia en los estudios sobre el sujeto, nos preguntamos por la existencia de un
punto de encuentro o de una constante que compartan las diversas disciplinas y que nos alumbre en
el camino de la constitucion de lo emotivo del sujeto individual a la expresion de lo emotivo del
sujeto social. Lo que pudimos obtener de este recorrido fue una pista que nos sefiala que el camino
para entender las interacciones entre lo individual (constitutivo—transmisivo) y lo social
(expresivo—descriptivo) de las emociones debe buscarse en las normas. Encontramos que en las
miradas que describen al sujeto desde la filosofia, la psicologia y la sociologia aparece como un

elemento importante 10 normativo.

Por lo anterior buscamos estas interacciones en las descripciones de la forma de ser, de
actuar, de comportamiento de los sujetos en sus culturas. Encontramos las normas y lo moral
constituyen una constante que atraviesa a las clasificaciones de las maneras de ser de los sujetos.

Estos sistemas clasificatorios ademdas nos iluminan para ver en los andlisis de diversos autores una
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necesidad por mostrar de manera conciente y racional las reglas, las normas del comportamiento,
de lo que debemos o no expresar y de los momentos y lugares adecuados para hacerlo. Los diversos
tipos de clasificaciones de la personalidad nos dejan ver que a lo largo de la historia las emociones,
sentimientos, pasiones y afectos que expresan los sujetos son sometidos a juicio moral que los

califican, reglamentan, ubican y clasifican del lado de la naturaleza, la cultura o de la razon.

En el fin del capitulo abordamos uno de los trabajos mds exhaustivos que se han elaborado
sobre el lugar de las emociones en el proceso civilizatorio de occidente. Norbert Elias aporta
elementos importantes que nos sirven de apoyo para formular nuestro planteamiento, sefiala la
relevancia de la relacién entre el sujeto y la sociedad ademds de que le da un lugar central a la
normatividad de las emociones en el proceso civilizatorio. Elias sefiala que el cambio historico no
es resultado de procesos racionales sino del orden de interdependencia entre los hombres que se
encuentra en el fundamento social. Asi diferentes comportamientos corresponden a las diferentes

normatividades que son resultado de las relaciones de interdependencia entre los hombres.

Logramos inferir que tanto las definiciones sobre la personalidad, las diversas maneras en
las que los autores de la modernidad ven al sujeto, asi como el trabajo sobre el papel de lo emotivo
en el proceso civilizatorio reflejan universos afectivos diferentes en la historia e incluso en una
misma época, esto deja entrever que los valores morales y por lo tanto la moral no necesariamente
son los mismos ni en los sujetos ni en la cultura de la que forman parte. Lo anterior nos
proporciona elementos para apreciar uno de los rasgos de lo especificamente humano, la diversidad
de sujetos y de personalidades que existen no s6lo a lo largo de la historia sino en una misma

sociedad y época.

Ante tal diversidad nos formulamos diversos cuestionamientos que colocamos en dos
extremos, unos estan relacionados con el surgimiento de universos afectivos diferentes o relativos a
una cultura y otros con la existencia de emociones universales. En ese sentido también nos
cuestionamos acerca de las causas de las diversas modulaciones de lo emotivo que se presenta en las
culturas y en los sujetos. Nos dimos cuenta de que resolver estas preguntas mas que ayudarnos a

encontrar la salida del laberinto en el que nos encontrabamos, nos llevaba a callejones sin salida. Lo
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que pudimos dilucidar es que tales interrogantes estaban relacionadas con el recurrente problema
que identificamos al estudiar lo afectivo, a saber: la confusion existente entre lo estructural y el
funcionamiento de lo emotivo en los sujetos y en la cultura. Nos percatamos de que es dificil
resolver tales preguntas porque quienes tratan las emociones no utilizan términos claramente
definidos o son definidos en contextos particulares de forma diferente. Lo anterior también nos
llevo a pensar que al preguntamos por las diferencias entre las emociones en diferentes contextos y
culturas, encontramos un caos en el que fue necesario mas que buscar la universalidad o la
particularidad de cada una de ellas, preguntarnos acerca de las constantes que encontrdbamos en
todas las culturas. Asi decidimos que para poder resolver estas preguntas complejas era necesario

buscar en los sistemas clasificatorios la diversidad de las emociones.

Como consecuencia de lo anterior, el recorrido también nos permite descubrir que en su
conjunto las clasificaciones tocan de forma recurrente en los distintos andlisis, ciertos conceptos con
los que se explica el funcionamiento de emociones, pasiones, sentimientos y afectos en las culturas.

Rastreamos como constantes al abordar las emociones conceptos como naturaleza, cultura, razén,
normativo, valorativo y moral. La moral atraviesa y establece hasta qué punto es correcto incluir lo
afectivo entre la naturaleza o la cultura, en el lado de la razén o de la emocidén. En casi todos los
casos que tratan sobre la expresion y descripcion de lo afectivo nos encontramos con una necesidad
de subordinar los deseos de los sujetos particulares a ciertas normas para poder permanecer en la
sociedad. Sin embargo consideramos que existe una ausencia, falta la explicacién que dé cuenta de
la forma en que se constituyen y transmiten estas normas en cada sujeto, falta expresar lo que
sucede en la més tierna infancia entre el bebé que esta siendo constituido y la madre que lo dota
para integrarse en la cultura (Castoriadis—Aulagnier 2004: 33 y 209). Es decir, no se toma en
cuenta lo que desde nuestro punto de vista es importante entender para explicar la interaccién entre
lo individual y lo social, entre lo expresivo—descriptivo y lo constitutivo—transmisivo de la
dimensién afectiva, a saber: la constitucién de lo psiquico y la forma particular de ese proceso
como condicion necesaria para la introduccién del sujeto no sélo en la dimensién afectiva sino en la

cultura.

En la breve revisidn de los estudios sobre el sujeto se encuentran algunos antecedentes con
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los que se forma el conocimiento antropoldgico. Este recorrido nos permite reconocer algunas
semejanzas con la antropologia en las constantes maneras de clasificar a las emociones asi como en

el lugar que se les ha asignado en diversas culturas.

En el capitulo cuatro podemos ver el manejo implicito que le ha dado una parte de la teoria
antropoldgica a las emociones, pasiones, sentimientos y afectos. Podemos apreciar que todos los
autores revisados mencionan las pasiones, los sentimientos, las emociones y los afectos pero
ninguno da cuenta de ello a pesar de que ellos mismos con sus materiales muestran su importancia.
Hacemos algiin tipo de comparacién entre universos emocionales de los autores y de las sociedades
a las que pertenecen con las emociones de los grupos que estudian. En esa comparacion sefialamos
algunas diferencias. Nos encontramos con clasificaciones que nos dejan observar que el lugar que
ocupan los afectos, sentimientos, emociones y pasiones en gran medida corresponde al contexto y la
cultura de la que provienen los antropdlogos. Consideramos que la ausencia del andlisis de la
dimension afectiva de manera explicita en la teoria antropoldgica clésica es resultado del lugar que

tiene para los analistas y sus sociedades tal dimension.

En el capitulo cinco y seis considero importante hacer explicito el tratamiento que parte de
la teoria antropoldgica clasica ha dado a las emociones, pasiones, sentimientos y afectos. Poner
énfasis en ello nos ha permitido ubicar nuevamente los conceptos, naturaleza, cultura, razdn,
normativo y moral que habiamos rastreado anteriormente en las clasificaciones de las formas de ser
de los sujetos, a partir de ello decidimos proponer tres ejes importantes, a saber: la clara oposicion
entre naturaleza—cultura, también la que se da entre razén—afectividad y el eje de lo normativo—
moral. Estos ejes nos han dejado observar aspectos que aparecen como constantes en los autores de
los andlisis antropoldgicos. Por ejemplo todos mencionan las pasiones, los sentimientos, las
emociones y los afectos, pero nadie los elucida; en ningin texto aparecen como un tema central
aunque los materiales que ahi se exponen dan elementos para colocarlo en un lugar importante.
Otra constante en los andlisis es la comparacién de la afectividad de las culturas de las que
provienen los autores con respecto a las culturas que estudian. Dicha comparacién antropologica,
mas que ver las semejanzas, se esmera en seiialar las diferencias. También existen diversos tipos de

clasificaciones que nos permiten apreciar que el lugar que ocupan los afectos, sentimientos,
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emociones y pasiones depende del contexto y la cultura de la que provienen los analistas, méas que
de las que conforman sus sujetos de estudio. Sugerimos que el descuido de la dimension afectiva en
la teoria antropoldgica clésica es consecuencia y reflejc del lugar que tiene para los propios autores

tal dimensién.

En esta parte del trabajo al retomar los tres ejes que proponemos para el andlisis de la
antropologia confirmamos que en este tejido un hilo que atraviesa las oposiciones de naturaleza—
cultura y razon—emocion es el eje de lo normativo—moral. La trama de las emociones, pasiones,
sentimientos y afectos en los estudios antropoldgicos puede ser hilvanada con el eje de lo normativo
moral, con la reglamentacién del comportamiento. Esta exploracién también nos ha suministrado
materia para confirmar, ademds de los aspectos arriba citados, que como constantes en los autores
se presenta en un lugar secundario al sujeto que no es muy importante por si mismo, su relevancia
esta subordinada a lo social y por ende no se considera en los andlisis a lo psiquico mucho menos a

la dimension afectiva del sujeto individual.

En la parte final del capitulo seis hemos seleccionado el texto de Catherine Lutz porque
consideramos que su trabajo aborda temas relevantes que permiten avanzar en la argumentacion del
por qué las emociones son importantes en los andlisis antropoldgicos. La autora sefiala que el
estudio de las emociones es importante porque nos proporciona elementos para entender mejor la
cultura. Pone énfasis en la dimension social de las emociones, la autora sostiene que las emociones
son distintas dependiendo de las culturas y apunta que es necesario que el antropdlogo observe sus
emociones personales antes de observar las de los otros. Sin embargo la definicién que nos presenta
sobre las emociones tan sOlo nos permite ver de forma explicita otra forma de describir el
funcionamiento de las emociones. La autora no pone atencién en lo constitutivo—transmisivo de las
emociones, no considera ni al sujeto ni a lo psiquico que desde nuestra perspectiva resulta ser un
conocimiento necesario de ser considerado si deseamos entender el papel de la dimensién afectiva

en los procesos de interaccion que se establece entre el individuo y la sociedad.

En el capitulo siete buscdbamos la existencia de un consenso tedrico de los dos problemas a

los que hemos hecho referencia: qué son las emociones, pasiones, sentimientos y afectos y como
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funcionan en la cultura. Por ello consideramos importante rastrear en estudios representativos sobre
las emociones el trato que se ha dado a estos problemas desde diversas perspectivas. Encontramos
que dichos estudios, en los que suponiamos la existencia de respuestas precisas sobre los distintos
tipos de funcionamiento de las emociones, también carecen de definiciones asi como de
delimitaciones claras para el estudio de lo afectivo en las diversas disciplinas. Por ello propongo
una estrategia analitica: ubicar dichos estudios en tres niveles de estructuracién de lo afectivo: el
inter—subjetivo, que tiene que ver con la relacion que se establece entre el sujeto y un otro
significativo; el intra—subjetivo, que es lo que describe lo que sucede en el interior del sujeto; y el
trans—subjetivo que se encarga de la relacién del sujeto con la sociedad. A partir de este recorrido
propongo que entre los pares conceptuales constitutivo—transmisivo y expresivo—descriptivo de la
dimension afectiva es factible distinguir estos tres niveles de andlisis. Consideramos que si
aumentdsemos el nimero de disciplinas interesadas en los estudios sobre las emociones, se podrian
clasificar con estos tres niveles de andlisis. El recorrido nos permite corroborar que en dichos
estudios no existe una clara diferencia entre la definicion de lo que son las emociones y su
funcionamiento en las culturas porque los andlisis son también resultado de los contextos
emocionales en los que son creados. Una conclusién de esta revision fue constatar como una
recurrencia que las emociones son resultado de las normas sociales y que por lo tanto constituyen
una pieza importante en la interaccion entre el individuo y la sociedad. Sin embargo no se da cuenta
de la forma en la que se establecen las relaciones entre lo constitutivo—transmisivo y expresivo—
descriptivo, ni tampoco se pueden ver las interacciones entre los tres niveles, el intra—subjetivo, el
inter—subjetivo y el trans—subjetivo. A mi me parece que estas ligaduras se encuentran en la
explicacion de la forma en la que se conforma el psiquismo y en el proceso por el cual se transmite

lo normativo moral en los sujetos.

En el capitulo ocho, con la finalidad de esclarecer si era plausible marcar una diferencia
entre la definicion y el funcionamiento de la dimension afectiva, nos centramos en distintas
acepciones y clasificaciones de los términos, emocion, pasion, sentimiento y afecto; el resultado de
tal rastreo fue la confirmacion de la ausencia de una clara y una nica definicién de los términos.
Proponemos que esta falta de consenso se replicaria si aumentidsemos el nimero con otras

definiciones. Reiteramos que ello se debe en parte a que las diversas definiciones son dificilmente
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separables de su funcionamiento en las diversas culturas. Esto es una consecuencia de la
complejidad a la que nos enfrentamos cuando intentamos abordar este campo de estudio que posee
dos ambitos inseparables: el social y el individual. Este recorrido nos permite proponer que
también las definiciones se pueden agrupar en los pares conceptuales constitutivo—transmisivo y
expresivo—descriptivo. También se pueden ordenar en los tres niveles de andlisis que hemos
propuesto, el inter—subjetivo, el intra—subjetivo y el trans—subjetivo. Y también las definiciones
nos permiten notar la ausencia de la explicacion del proceso psiquico que consideramos como una
pieza fundamental que nos permite entender el lugar de la dimension afectiva en la interaccién entre

el individuo y la sociedad.

En este momento del trabajo en lo que aparecia como laberinto logramos colegir que las
definiciones vistas desde nuestros niveles de andlisis y dmbitos nos proveen, en los casos que
citamos, de materia para concluir que los significados de las emociones, las pasiones, los
sentimientos y los afectos son semejantes aunque los términos con que se denominan no son los
mismos. Ello depende de las normas de cada cultura. A partir de estas acepciones, confirmamos la
necesidad de construir una definicién estructural de lo afectivo que sea universal y que al mismo
tiempo permita ver la variabilidad de su funcionamiento. Ese es uno de los motivos para buscar
dentro del psicoandlisis y en lo psiquico una inspiracion. Otra inspiracion emerge del
estructuralismo. La antropologia y el psicoandlisis comparten el interés por la diferencia. Falomir
ha sefalado que el problema de la alteridad y la diferencia no es privativo de la antropologia y
apunta que para Freud la diferencia fue tema de casi todos sus trabajos. En la actualidad en nuestra
disciplina los estudios sobre la cultura no son s6lo sobre las cosas hechas, incluyen el mundo de las

representaciones y de los simbolos tan importantes para el psicoandlisis (Falomir 2004: 6).

En el capitulo nueve intentamos mostrar que el psicoandlisis resulta ser una disciplina
privilegiada que nos ayuda en el abordaje de la dimension afectiva en los sujetos y en sus culturas
desde una perspectiva antropoldgica. Los postulados de Freud nos proporcionan la pieza
fundamental para construir una posible ligadura entre los &mbitos individual y social, entre los pares
conceptuales constitutivo—transmisivo y expresivo—descriptivo y entre los niveles de

estructuracion de lo afectivo (inter, intra y trans subjetivo). Como se vera a lo largo del trabajo, la
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pieza fundamental que se encuentra ausente en los estudios sobre las emociones, en los estudios
sobre las formas de ser de los sujetos y en las investigaciones de los antropdlogos es la de la
constitucion del psiquismo y por ende del sujeto social. La dimension estiuctural del psiquismo es la
pieza fundamental, la bisagra que articula al sujeto con la sociedad. El proceso de constitucién de lo
psiquico nos permite ubicar a la dimensidon afectiva como otra bisagra entre lo cultural y lo
individual. Ahi podemos apreciar que entre lo bioldgico, fisioldgico, somético y lo social cultural se
encuentra la dimension afectiva. La funcién de la dimension afectiva en las culturas es la de

modular el comportamiento.

Deseo aclarar que marcaremos los limites de la tesis sefialando la dificultad de acceder a la
expresion—descripcion y a la constitucion—transmisién de las emociones, pasiones sentimientos y
afectos desde el punto de vista antropoldgico. En la actualidad nuestra disciplina ain no cuenta con
una teoria, aunque contamos con los elementos tedricos para construirla. La constitucion—
transmisién de emociones, pasiones, sentimientos y afectos rebasa con mucho los limites de nuestra
disciplina. Sin embargo no por ello debemos renunciar al intento de entender cémo se constituyen y
se transmiten las emociones, pasiones, sentimientos y afectos en las personas, esto nos abrird un
camino para comprender y diferenciar la definicién de lo que nosotros denominamos dimension
afectiva de su funcionamiento en las culturas. Esa es la razén de la inclusién de una parte del saber
psicoanalitico en este trabajo; éste resulta relevante para conocer las bases de la teoria sobre el
psiquismo que seran utiles para formular una manera de abordar a la dimensién afectiva como un
problema antropoldgico social. No es nuestro interés el de buscar y ofrecer explicaciones
psicoanaliticas de problemas antropoldgicos. Siguiendo la propuesta de Falomir (2004: 2), mi
intencion es explorar como el psicoandlisis nos brinda un saber que nos permite pensar la dimensién
afectiva como un problema antropoldgico. Compartimos con Devereux la propuesta que mantiene
que nadie tiene derecho a conocer a otro si no se conoce a si mismo (1977: 31), pensamos que en la
medida en que procuremos entender qué es y cémo funciona la dimensién afectiva en nosotros y en

nuestras sociedades podremos pensar su abordaje en otras culturas.

El psicoandlisis, a diferencia de otras disciplinas, ha sido considerado por nuestra disciplina

por su virtuosidad de mostrar que los sujetos, para serlo, deben ser constituidos como tales y que tal
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Por lo tanto podemos decir que lo universal es que en todas las sociedades existen reglas y
normas para modular las emoc.ones, pasiones, sentimientos y afectos, pero las reglas son diferentes
dependiendo de la cultura. Todas las reglas comparten algo, una estructura bésica, un principio
basico. Las normas que crean todas las sociedades y que no son las mismas, que nos hacen
diferentes, que nos constituyen de una manera particular en una cultura particular, nos develan la
existencia de una constante: en todas ellas se regula deseo—placer—displacer. 1.a dimension
afectiva es una estructura bésica axiomatizable, universal. Lo que es diferente en las culturas es el
modo de funcionamiento que depende de las reglas de comportamiento. Por esa razén, como
veremos, encontraremos este principio basico en las miltiples formas de clasificar y de nombrar —
lo que denominamos simbolos intercambiables— las emociones, las pasiones, los sentimientos y los

afectos, a lo largo de la historia.

Yo sugiero que existe una analogia entre la dimension afectiva y el parentesco. Asi el
estudio de la dimension afectiva debe enfocarse en las relaciones que unen a los hombres mediante
vinculos fundados en las reglas de comportamiento, éstas son asuntos de eleccion, de manipulacién
y de reconocimiento social. Considero que es semejante a la prohibicién del incesto porque como
¢l es una forma de intercambio simbdlico; también porque es un sistema que esti en el
inconsciente: esta dimension es codificada en sistemas de reglas que rigen la comunicacién social
cuya variaciéon no nos impide reconocer su existencia como algo universal. La dimensién afectiva
cuenta con una nomenclatura y con reglas que rigen la expresion de los sujetos en la cultura, éstos
pueden ser vistos como aspectos complementarios de un sistema de intercambio que mantiene —

entre otras cosas —Ila reciprocidad en los grupos.

Deseo concluir la tesis proponiendo que la dimension afectiva permite la interaccién entre el
psiquismo, el sujeto y la sociedad. Es gracias a los procesos psiquicos que, tanto de forma
conciente como inconsciente, se regula y reglamenta la dimension afectiva, ello permite la

construccion de sujetos, de familias, de colectividades y de la sociedad.
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como un burro, se puede ser fiel como un perro, trabajador como una hormiga o bien estar como
una fiera 0 como un leén enjaulado. Hay momentos en los que asustados o enamorados se nos pone
la carne de gallina y a veces se nos sale el corazon. Hay ocasiones en las que debemos hacer de
tnpas corazén y también podemos dar con el corazon en la mano e incluso hemos estado con el
corazon destrozado. Se presentan épocas de la vida en las que se puede estar como cdntaro de
Guadalajara o de mirame... y no me toques y a lo largo de la vida podemos ser buenos como el
pan o como un higado; ser gente de ley o trdcalas; o bien momentdneamente podemos tener un
nudo en la garganta o sentirnos en buena, mala, o hasta sacados de onda, podemos ser acusados
de inconscientes o invitados a ser concientes. Pero a veces hasta un cambio en la mirada, un gesto

involuntario, el rubor en la cara o un simple suspiro delatan nuestros estados de animo.

{Quién puede decir que no ha utilizado alguna de estas frases para expresar y describir el
estado animico propio o ajeno? Diriamos que el parrafo anterior, ademas de palabras, verbos,
frases y adjetivos, estd constituido por metiforas® utilizadas en el habla cotidiana para expresar,
transmitir, percibir, describir y calificar estados de 4nimo, emociones, sentimientos, pasiones y

4 . . - - , -
afectos’. Esas expresiones pueden ser organizadas y clasificadas como un sistema metaférico que
nos asocia o identifica con lo animal, con el interior de nuestro cuerpo o con objetos fuera de él, tal

sistema es utilizado y mediado por juicios valorativos’. Asi podriamos hacer un listado de estados

} La metdfora es definida de diversas formas, una de las acepciones es la ser la traduccién de un nombre de un lenguaje a
otro lenguaje (Ferrater, 2001: 2387). Otra definicién es la de Lacan quien la define como identificacion: "La metifora
supone que una significacién es el dato que domina y desvia, rige, el uso del significante de tal manera que todo tipo de
conexién preestablecida, dird lexical, queda desanudada” (Lacan 2000: 313).

* Deseo sefalar que éstos son términos dificiles de definir, no obstante son utilizados de manera recurrente por los
analistas y cientificos sociales. Considero que estos términos aunque parecen sinénimos, responden a diversos tipos de
clasificaciones de los componentes de lo que yo denominaré dimensién afectiva. Sobre este punto regresaré en el capitulo
ocho y en las conclusiones del trabajo.

3 En el texto de Evans Pritchard Brujeria magia y ordculos entre los Azande (1920) vemos cémo las metiforas pueden
formar parte del sistema de creencias reales. Un claro ejemplo de ubicacion de las emociones y el poder en el interior del
estomago es el de los azande quienes decian que la materia de la brujerfa, (parte integra de su vida cultural y capacidad de
hacer mal, por pasiones, odios o envidias), estd en el vientre, en el intestino delgado. El problema al que nos enfrentamos con
este ejemplo no es menor, nos lleva a los terrenos donde se articulan las creencias, lo imaginario, lo real y lo simbdlico. Para
los azande decir que la materia de la brujerfa estd en el intestino delgado puede ser o no una metifora, lo importante es la
creencia de que efectivamente la materia esti ahi en el intestino, en el cuerpo y que la porta un sujeto, esa creencia forma
parte de su universo simbdlico, de su imaginario y de su realidad. Para el antropélogo que los observa, en cambio, si es
importante entender a partir de la metdfora porque él no comparte el universo simbdlico. Posiblemente, gracias a esas
metiforas el antropdlogo puede abstraerse y registrar algo que en su universo simbélico, por dar un ejemplo, podria juzgarse,
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animicos éticamente correctos O Incorrectos, sentimientos buenos o malos, pasiones puras o
impuras, emociones publicas o privadas, cualidades humanas o animales asociados a ellas, o bien

espiritus concientes e inconscientes que los portan.

Sin embargo organizar como un sistema las palabras y las frases anteriores no es suficiente

para entender como funciona la dimension afectiva en los sujetos y en la cultura.

A continuacién veremos lo que nos devela la descripcion de emociones, pasiones,
sentimientos y afectos por medio de la metdfora. Inevitablemente abordar la dimensidén afectiva
desde una perspectiva antropoldgica nos remite al campo de la expresién y al de la descripcidn que
forman parte de la comunicacién humana. Ya ha sefialado Edmund Leach que esta ultima se realiza
por medio de acciones expresivas que funcionan como sefales, signos y simbolos. La expresion y

la descripcion serfan aspectos inexistentes e inabordables sin algiin tipo de lenguaje®.

Deseo sugerir que la relacion existente entre la dimension afectiva y el lenguaje es que
ambos conforman parte importante de la cultura de la identidad y la diferencia humana. Conocer,
comprender, interpretar, interactuar, describir y percibir son procesos irrealizables sin la dimension
afectiva y que no se podrian materializar en acciones expresivas y descriptivas sin algtin tipo de

lenguaje.

En este momento me gustaria retomar el lenguaje hablado y regresar al uso de la metifora
en la expresion y descripcién de la dimension afectiva. Podemos cuestionarnos, en términos de la
experiencia cotidiana, por ejemplo, ;qué queremos decir exactamente cuando aplicamos la palabra
cdlido a un sujeto?, ;qué entendemos por célido?, ;nuestra percepcion de lo cdlido serd la de un

afecto, un sentimiento o una emocién?, ;célido significara carifloso o amoroso, afectuoso o tierno?

clasificarse o denominarse como anormal o demoniaco y provocar miedo.

® Me gustaria recordar que nuestro autor seiiala sobre el lenguaje y la comunicacién humana que "Es nuestra comiin
experiencia que todos los tipos de accién humana, y no sélo el habla sirven para transmitir informacién. Tales modos de
comunicacion incluyen la escritura, la interpretacién musical, la danza, la pintura, el canto, la construccion, la
representacion, la adoracién, etc. [Propone que] en algin nivel, el «mecanismo» de estos diferentes modos de comunicacién
debe ser el mismo, [...] que cada uno es «transformacién» del otro mas o menos en el mismo sentido [...] que un texto escrito
es una transformacion del habla. Si ésta es realmente la cuestién, entonces necesitamos un lenguaje con el cual discutir los
atributos de este c6digo comin” (Leach 1989: 22).



.De cudl de las expresiones con que inicia este texto podemos hacer una descripcion, interpretacion,
traduccion y explicacion exacta?

Un tono irénico puede convertir la palabra célido en algo malo, incorrecto, en su contrario:
frio. Advertiriamos que mas alld del lenguaje articulado, la dimension afectiva también es
expresada mediante el lenguaje corporal que incluye al menos gestos, ademanes y entonaciones de
la voz'. Los insultos, las cominmente denominadas malas palabras o groserias, son un ejemplo de
esta disposicion de los sujetos para utilizar metafdrica y metonimicamente expresiones de los
sentimientos de amor o de odio. Es del sentido comiin saber que una mala palabra o insulto puede
convertirse, por mediacion de las entonaciones de la voz y por la gestualidad en la expresion
corporal, en un mensaje ambivalente e incluso contrario de lo que significa la palabra por si misma.

(,Coémo explicar esta muitiplicidad de significados que podemos dar a las palabras o las frases?

Una explicacion de la multiplicidad de significados de las palabras la encontramos en lo que
Wittgenstein denomina «juegos de lenguaje». Para Wittgenstein la representacién figurativa y el

modelo de la realidad se explica mediante los juegos de lenguaje. Barrett sefiala que aunque

T Aunque en esta tesis no abordaremos lo corporal porque rebasarfa con mucho los limites del trabajo, resulta indispensable
sefalar la relevancia de considerar lo emotivo en los estudios sobre el cuerpo. Lopez Austin en Cuerpo humano e ideologia:
Las concepciones de los antiguos Nahuas (1989) sefiala que en las formas de pensamiento prehispinico los estados animicos
tenian efectos notables en el cuerpo (1989:33). A diferencia de occidente en los nahuas no existi6 una diferenciacién entre
cuerpo y alma. El sistema ideolSgico de las concepciones del cuerpo de los antiguos nahuas "orientd las prdcticas que
pretendian lograr una existencia placentera y segura; dio las bases para nombrar una conducta de equilibrio y moderacion;
explico los procesos de la vida y de su reproduccion, dio cuenta del destino tras la muerte” (1989 :483). Lo anterior nos
dota de elementos para sugerir que en las concepciones sobre el cuerpo y de las condiciones sociales que las hacen posibles
se encuentra como un elemento importante lo emotivo. Lo corporal ha sido recientemente reconsiderado como tema en los
estudios antropoldgicos sociales. Sobre este punto David Le Breton al hablar del cuerpo dice que: "es un tema que se presta
especialmente para el anilisis antropol6gico, ya que pertencce, por derecho propio a la cepa de la identidad del hombre. Sin
el cuerpo, que le proporciona un rostro, el hombre no existiria. Vivir consiste en reducir continuamente el mundo al cuerpo,
a través de lo simbdlico que éste enearna. La existencia del hombre es corporal [...] Las representaciones del cuerpo y los
saberes acerca del cuerpo son tributarios de un estado social, de una visién del mundo y, dentro de esta iltima de una
definicién de la persona. El cuerpo es una construccion simbdlica, no una realidad en si misma" (Le Breton 1995: 7 y 13).
Desearia afiadir que la dimensién afectiva es inseparable de lo corporal, mis adn la dimensién afectiva influye en la
expresion corporal, en el comportamiento. A pesar de ¢llo a lo largo de la historia ha existido en los andlisis sociales y
cientificos una necesidad de separar al cuerpo de las emociones, un ejemplo fchaciente de ello se ha visto reflejado en "la
relacidn intersubjetiva que provocé la reticencia de los médicos, quienes, para evitar el inconveniente de un apego afectivo y
hasta erdtico, procuraron tratar la enfermedad y no al enfermo” (Chertok y Saussure 1980:21 y 22). Le Breton sefiala que el
dualismo cartesiano concibe al cucrpo descentrado del sujeto al que le presenta su consistencia y su rostro y deja de ser
indisociable de la presencia humana, el cuerpo es indigno del pensamiento (Le Breton 1995: 69). Podemos proponer que algo
similar sucedié con la dimensidn afectiva por esta imposibilidad de separar lo corpéreo de 1o emotivo.
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por otra, debe a la vez preservar su heterogeneidad. Wittgenstein da la solucién para enunciar
reglas y preservar al mismo tiempo la heterogeneidad del lenguaje con la nocion de «juego de

lenguaje» (Barrett 1991: 161).

Aunque el lenguaje no es uniforme ni homogéneo para proporcionar un dnico conjunto de
reglas no podria existir sin reglas y orden. Asi el significado de las palabras y las oraciones es
producido y percibido por su uso. Por lo tanto, hay que tener en cuenta el uso de las palabras y la

funcién que ellas tienen (Barrett 1991: 160).

Barrett establece una distincion entre los «juegos de lenguaje sinticticos» que son juegos de
lenguaje dentro de la estructura del lenguaje y juegos que se practican por el modo en el que se usa
el lenguaje. Los juegos de lenguaje sinticticos desempefian su papel en los «juegos de lenguaje
cultural» (1991: 164—5). Los juegos de lenguaje por el uso sélo pueden entenderse en el contexto
de un uso particular como por ejemplo en nuestra cultura la expresion es cdlido, por si misma es
entendida sinticticamente y sabemos que se refiere a la temperatura. Sin embargo es cdlido puede
significar que hace calor o referirse a una persona que es afectuosa, esa diferencia la define el
contexto, es decir, el juego de lenguaje por el modo en que se usa. En este ejemplo interviene el
sentido metaférico que segin Wittgenstein depende del juego del lenguaje. Asi en las expresiones
de las emociones, como en el lenguaje en general, también se emplean al mismo tiempo los juegos

de lenguaje sintdcticos y los juegos de lenguaje por los usos.

Es evidente que las metiforas y las metonimias son instrumentos del lenguaje articulado en
general, y que en principio podriamos pensar que utilizamos menos metiforas en el lenguaje
cientifico que en el poético. Sin embargo no necesariamente es asi, de hecho muchas teorfas
sociales estdn sustentadas en metaforas y existen casos en los que los analistas sociales cuando
carecen de la argumentaciéon o de la evidencia suficiente recurren a la metifora. Le Breton,
refiriéndose a las formas comunicativas, a los mensajes que éstas transmiten y que son recibidos,
dice que: Un halo emocional atraviesa todos los intercambios y se apoya en las entonaciones de la
voz, la calidad de la presencia, las maneras de ser [...]. La mirada testimonia cémo los sujetos

toman parte, emocionalmente en el intercambio (1995: 100).
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Como bien senalan Lakoff y Johnson, no s6lo es una cuestion de lenguaje o de palabras, los
procesos de pensamiento humano son en gran medida metaféricos, el sistema conceptual humano
esta estructurado y se define de una manera metaférica, es decir, polisémica, por ello la cualidad de
un concepto metaférico es que no se ajusta ni es posible ajustarlo a la realidad. La estructuracion
metafdrica es parcial y no total, pues Si fuera total, un concepto seria en realidad el otro (1980:

49).

Pero las metiforas las utilizamos no sélo cuando queremos referirnos o transmitir afectos,
sentimientos, emociones y pasiones, de hecho aunque utilizamos mayor nimero de metiforas en
situaciones de confianza socialmente construidas, lo metaférico es usado también cuando no existe
una relacion de confianza o de persona a persona, por ejemplo en el lenguaje cientifico. Entonces,
podemos preguntarnos, ;existe algo que hace diferente lo metaférico y lo metonimico en las

palabras que usamos para expresar emociones, pasiones, afectos y sentimientos?

El responder esta pregunta resulta complejo y rebasaria los limites de esta tesis. Sin
embargo es probable que la concepcién de Leach sobre las convenciones culturales pueda darnos
una guia particular para iniciar una reflexién sobre tal cuestionamiento. Leach, siguiendo a
Jakobson, reconoce la importancia de la polaridad entre la metdfora y la metonimia y afirma que en
todo tipo de comunicacion humana se mezclan (1989: 35 y 39). Leach explica esta mezcla y afirma
que cuando las entidades A y B, portadora de mensaje y mensaje respectivamente, de la diada de la
comunicacién proceden del mismo contexto, estamos tratando con signos y las relaciones son
principalmente metonimicas, pero que cuando A y B proceden de contextos diferentes estamos

tratando con simbolos y las relaciones son principalmente metaforicas (1989: 53).

Nuestro ejemplo de ser célido, leido desde el punto de vista metonimico, de signos iguales y
con indicadores naturales, darfa como resultado pensar que un sujeto es célido porque su cuerpo
estd caliente. En cambio entender metaféricamente, segin nuestra cultura, el ser cilido nos remite a
dos contextos diferentes, uno el de la descripcion de un comportamiento que tiene que ver con lo

emocional y el otro los valores positivos que estan adjuntos al calor de los sujetos, porque indican
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que estan vivos.

Al hacer referencia a algunas formas de comunicacion no verbal, Leach sefiala que las
convenciones consuetudinarias sélo se pueden entender si son familiares. En ese sentido podemos
hacer una analogia y pensar que, en algunos casos las metaforas que usamosen la expresion de la
dimensién afectiva pueden ser vistas como convenciones culturales. Los simbolos convencionales
son arbitrarios de la cultura, por lo tanto sugerimos que las metiforas obedecerian a las
convenciones culturales que son arbitrarias. En cambio las metonimias que obedecen mas a un
dnico significado mas o menos preciso y por ello més faciles de traducir en las culturas, entrarian

dentro del campo de los signos. Leach sefiala al respecto:

Los simbolos estandarizados que transmiten informacion en publico se distinguen de
los simbolos individualizados, es decir simbolos particulares intimos, tal como
pueden aparecer en suefios 0 en la poesia, que no transmiten informacién publica
hasta que se les agrega una glosa adicional. Dentro de la categoria general de
simbolos estandarizados, distingo entre iconos, cuando la relacién A/B es de
semejanza planeada —por ejemplo modelos, mapas, retratos—, y simbolos
convencionales, pero totalmente arbitrarios (1989: 21, énfasis del autor).

Para Leach las relaciones de signo son contiguas y principalmente metonimicas, mientras
que las relaciones simbodlicas son afirmaciones arbitrarias de semejanza y principalmente
metaféricas (1989: 21)®. De ser cierto su planteamiento podemos ubicar al uso de algunas metéforas
en la expresion y descripcion de la dimension afectiva como privativo de las convenciones
culturales, eso dotaria a las metiforas del cardcter intimo de la cultura y de los sujetos que las
utilizan, y probablemente eso explicaria su complejidad de traduccién e interpretacion por los
extrafios. En cambio las metonimias con su especificidad signica portarian la cualidad de facil

traduccion y de carécter publico.

Otra pista que nos ayudaria a explorar una posible diferencia entre el uso de lo metafdrico o

lo metonimico cuando expresamos la dimension afectiva seria el cardcter polisémico de la metafora,

¥ Esta afirmaci6n es inversa a lo que propone Saussure (1992).
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Por otra parte en una persona con una conducta patoldgica, un psicético que carece de la
capacidad de expresar (simbolizar) lo que siente con metaforas la misma expresion escrita resultado
del desamor, me destrozaste el corazon, puede anunciar la literalidad de la expresion: que estd

muerto.

Podemos sugerir que utilizamos la metafora porque con ella transmitimos de una manera
particular nuestros deseos, o parte importante de ellos sin violar o transgredir las reglas de la
cultura. Gracias a su caracter polisémico deja espacios libres entre lo metonimico y lo literal y que
pueden ser llenados dando diversos resultados, quizds otra de sus virtudes es que permite la

correccion y la aclaracion.

Por el momento basta con sugerir que también utilizamos la metifora porque las palabras,
especificamente aquellas que designan estados de 4nimo, muchas veces no parecen apropiadas o
suficientes para que los sujetos expresen lo que sienten, es plausible sugerir que utilizando la
metafora, gracias a su cardcter polisémico producimos e interpretamos nuevos significados. En
conclusion tanto con la metdfora como con la metonimia nos damos cuenta que, al igual que en los
Juegos de lenguaje, algo muy importante de la palabra, en lo que concierne a la dimension afectiva,
es el contexto que la acompafia, y que al transitar de un juego de lenguaje a otro también lo

hacemos utilizando metaforas.

Para Lakoff y Johnson "Los valores mas fundamentales de una cultura seran coherentes con
la estructura metaférica de los conceptos fundamentales en la misma" (1980: 59). Por ejemplo, los
valores positivos de la bondad son expresados cuando un sujeto dice que ha regalado algo con el
corazén. Los valores de los sujetos son consistentes con el sistema metaférico porque el corazén es
muy preciado, es su latido lo que dice si hay o no vida, dar con el corazén es dar lo mejor de uno
mismo. Por ello destrozar el corazon, matar estd prohibido y quien transgrede esta prohibicion es

castigado.
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La constitucion de emociones, pasiones, sentimientos y afectos por medio de metdforas.

Asi, en la vida cotidiana los sujetos utilizan lo metaférico para la expresién de la dimension
afectiva porque les permite realizar un intercambio que se cristaliza en el proceso de comunicacion,
proceso que regula el estar en la sociedad. Hasta este momento nos hemos acercado al terreno de
las metaforas y a una forma de funcionamiento en los procesos de comunicacion e intercambio de
emociones, pasiones, sentimientos y afectos entre los sujetos, sin embargo para abordar a la
dimension afectiva como un objeto de estudio antropolégico, no basta con describir que la palabra
calido tiene dos acepciones en una cultura determinada y que se usan y entienden dependiendo el
contexto. Esto abarcaria dos de los cuatro puntos que expusimos al inicio de este apartado, el de la

expresion y el de la descripcion, falta por entender la constitucion y la transmision cultural.

Para fines de este trabajo es relevante preguntarnos ;en qué momento aprendemos a
expresar lo que sentimos por medio de metéforas? y (cémo se da ese proceso? Me gustaria recordar
a Lacan quien sefiala que los nifios en sus primeros eventos comunicativos se expresan con
metonimias y yo afladiria que obviamente muchas veces entienden el lenguaje en su literalidad. Me
gustaria dar un ejemplo de mi experiencia personal. Un domingo mi esposo y mi hijo de tres afios y
medio ensuciaron la cama al estar jugando, en ese momento mi esposo le dijo a mi hijo —tu mamd
nos va a matar— y mi hijo le preguntd6 —;con una pistola? Es claro que mi hijo no entendié la
metafora que usé mi esposo, ni el contexto; entendio la literalidad de las palabras que su padre
utilizd para decirle que yo me iba a enfadar. Por su parte Lacan al hacer referencia sobre la
expresion lingiiistica de los nifios pequeiios sefiala que primero hablan con metonimias y sélo
después de ello llegan a expresarse con metaforas, el autor ejemplifica la falta de censura con el
ejemplo del compbrtamiento inapropiado de un nifio de dos afios y medio, que se dirigio a su madre
quien se inclind para decirle buenas noches llaméandola: mi gorda muchacha llena de nalgas y
misculos (Lacan 2001: 328). En este ejemplo es evidente que el pequefio no tiene instaurada la
censura, se dirige hacia su madre diciéndole literalmente lo que piensa, ve y siente sobre su cuerpo.
A partir de los ejemplos anteriores podemos recordar que los nifios deben ser insertados en la

cultura y habilitados en el uso del lenguaje para poder utilizar las metaforas. Los nifios poseen
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emociones, pasiones, sentimientos y afectos también tienen que ver con el o los deseos de los
sujetos y que por lo menos contamos con tres motivos que nos permiten proponerlo. En primer
lugar la metifora permite que el sujeto establezca una forma particular de comunicacion, y lo mas
importante, que esta forma deje abierta la posibilidad del intercambio. En segundo lugar, gracias al
caracter polisémico de la metifora el sujeto se protege de establecer compromisos que no estd
plenamente seguro de querer asumir pero que gracias al uso de la metifora tiene la doble
posibilidad de, en un mismo tiempo, no establecer compromisos pero también de no cerrar las
oportunidades de crear en un futuro los compromisos e intercambios. Finalmente en tercer lugar, el
uso de las metiforas le permite mantenerse funcional en la sociedad''. En conclusién el uso de la
metafora no atenta contra el deseo, contrariamente, lo cubre con su velo cuando éste se asoma.
Gracias al carécter polisémico de la metafora y segin el contexto y las reglas del lenguaje es posible
expresar en una palabra miltiples significados que abren la posibilidad, también, de intercambio
afectivo entre los sujetos: por ejemplo cuando leemos poesia o cuando escuchamos la letra de una
cancion. El uso de la metafora nos permite ver que no es posible expresar en una palabra un solo

significado mas o menos preciso.

Pero si las metiforas las utilizamos no s6lo cuando queremos referirnos o transmitir
pasiones, sentimientos, afectos y emociones, entonces ;por qué es ttil la alusién a las mismas en
nuestro problema? En este breve reflexién hemos podido apreciar que las metiforas, a diferencia
del lenguaje no metaférico, gracias a su naturaleza y especificamente a su cualidad polisémica, nos
sirven para pensar a lo afectivo. Las metiforas nos confirman que introducirnos al universo de la
dimensién afectiva implica explorar los procesos expresidn—descripcién y constitucion—
transmision. Las metéforas nos sirven para pensar, como podremos apreciar a lo largo de esta tesis,
en una constante que se presenta en los trabajos que analizan las emociones, pasiones, sentimientos
y afectos, los estudios se han centrado en los individuos o en lo social. Existe entre los estudiosos

sobre el tema la dificultad de pensar la relacin existente entre el sujeto y lo social en el dominio de

' Lacan al hacer referencia sobre la importancia de la oposicién entre metifora y metonimia dice que ésta es fundamental
porque lo que Freud colocé en "un primer plano en los mecanismos de la neurosis, al igual que en los fenémenos marginales
de la vida normal o el suefio, no es ni la identificacién ni la dimensién metaforica. Para Lacan en el funcionamiento del
inconsciente, lo que Freud llama condensacion es metdfora en retdrica y lo Freud llama desplazamiento es metonimia” (Lacan
2000: 317).
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lo afectivo.

Las dificultades con que nos topamos al intentar abordar las emociones, sentimientos,
pasiones y afectos desde una perspectiva antropoldgica tienen que ver con la discusion histdrica
entre lo que es competencia de lo individual y lo que es social. Esta oposicion se puede apreciar en
los anélisis sobre sentimientos, pasiones, emociones y afectos, que nos llevan a interesarnos por el
lugar en que se ha ubicado tal conjunto de experiencias. Ello nos remite a la problemdtica de las
disciplinas a las que compete su estudio, asi como a la forma adecuada de abordar lo emotivo: la
dimension afectiva debe ser analizada en el nivel del individuo y de la sociedad. A esta altura es
posible afirmar que cada disciplina representa un horizonte distinto de produccién de conocimientos

y que el problema que ello no plantea es como articularlos.

Recapitulemos. Hemos propuesto dos pares conceptuales para el andlisis: el constitutivo—
transmisivo (individual) y el expresivo—descriptivo (social). Recordemos que en la realidad social e
individual tal separacién no se puede distinguir tan ficilmente. La hemos propuesto sélo con fines
analiticos y las metdforas han sido un espacio privilegiado para pensar la articulacion de lo social
con lo individual. Claramente en el dmbito metaférico —como veremos a continuacion—

identificamos los dos pares conceptuales propuestos.

Si lo afectivo fuera competencia del andlisis de lo individual, la metifora de ser cdlido o
Jfrio nos remitiria a la afieja idea de que el origen de las emociones, pasiones, sentimientos, afectos,
etc. estd en el campo de lo fisiologico y biolégico de las personas, en el espacio de lo que
denominamos constitutivo—transmisivo. Pero otra lectura complementaria agregaria que ser cdlido
significa también ser afectuoso, amistoso, tierno; describe a alguien que posee cualidades y

predisposiciones que le facilitan la interaccion social. Su opuesto es el ser frio.

Otro ejemplo seria la metdfora de ser como una fiera, que nos ha servido para mostrar que
ubicar como objeto de andlisis antropoldgico a las formas de ser y afectos, puede desembocar
paraddjicamente en el terreno de lo instintivo, de la naturaleza. Esta posible lectura nos ubica fuera

de lo social, en el limite de lo humano, recorddndonos ademas que también somos parte de un reino
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afectiva. Los actos, la expresiéon corporal también ésta influenciada por la dimensién afectiva. La

dimension afectiva en cierta forma regula el comportamiento del cuerpo.

La polisemia de las metiforas nos sirve para pensar en la descripcion de las emociones,
pasiones, sentimientos y afectos, el decir que sentimos que se nos sale el corazén o que se nos pone
la camne de gallina nos permite dar dos posibles mensajes ante la presencia de alguien, un contenido
puede ser que dicha presencia nos ha asustado y otro que estamos enamorados de esa persona.
También las metiforas muchas veces no bastan para expresar lo que sentimos ni lo que sienten los
otros, sin embargo las metaforas nos permiten un intercambio particular que nos facilita describir de
forma muy cercana lo que deseamos, pero al mismo tiempo nos permite mantenerlo en un estado
de ambigiiedad o de secreto, nos remiten al dominio de lo psiquico, posibilita algo esencial de
nuestra individualidad al mismo tiempo que facilita el estar en la sociedad. Las metéforas nos
permiten pensar en un sistema en el que se cierran e interactian los aspectos de la expresion,

descripcion, transmision y constitucion.

Las metiforas también nos han dotado de elementos para pensar que el uso de las mismas
tienen que ver con el contexto en el que son transmitidas en los sujetos que las utilizan, la
enseflanza de las maneras y los lugares apropiados de su uso son producto de una educacion que se
adquiere en la mas tierna infancia. Hemos observado que el sistema de pensamiento es en gran
medida metaférico y que el uso de las metéforas es similar en la expresion del lenguaje cientifico y
en expresion de emociones, pasiones, sentimientos y afectos, por lo tanto, en principio la expresion
de ellos es también, como el lenguaje cientifico, resultado de un conjunto de reglas. Estas reglas
funcionan dependiendo del contexto y de la cultura. Gracias a su caracter polisémico transitamos
del dominio de lo privado al de lo social. Por medio de la metdfora mantenemos y expresamos una
parte de nuestros deseos. Finalmente nos ha servido para pensar que la constitucion de conceptos
para expresar los afectos, sentimientos, emociones y pasiones asi como del uso de las metéforas
para su expresion no es muy diferente que la constitucion del pensamiento, ambos se cristalizan

mediante procesos de constitucion subjetiva.

El cuadro niimero 1 que se presenta a continuacion nos permite mostrar un lugar de trénsito

|
]




45

entre la cultura como el domino de la regulacién y de la normatividad y el otro como un lugar que
al menos tedricamente supone la ausencia suspension de reglas y normas. La expresién vy
descripciéon de emociones, pasiones, sentimientos y afectos estd en el lado derecho, ahi donde
funcionan las reglas donde se da el uso de la metafora y la metonimia. La columna central
representa con un vacio la transicion necesaria para acceder a la cultura, a ese lugar que es donde se
transmiten las reglas, las creencias, los rituales y en donde se cristaliza el mundo de los actos, como
veremos permanece vacio hasta que el psicoandlisis da cuenta de lo psiquico. En ese lugar
ubicaremos la constitucion y transmision de emociones, pasiones, sentimientos y afectos. En el lado

izquierdo aparece el ambito en el que los sujetos no estan inmersos en las reglas.

CUADRO 1

UBICACION DEL SUJETO Y DE LO EMOCIONAL
EN LA CULTURA

Suspensién o ausencia de reglas Constitucién del Sujeto Cultura
Deseos no simbolizados Simbolizacién de los deseos
Ausencia de lenguaje Reglas y juegos del lenguaje
Irreflexividad del comportamiento Simbolos emociones, pasiones,

sentimientos y afectos

Nifios, borrachos, locos Sujetos sociales

Literalidad Metéforas y metonimias

En resumen hemos podido ver que al formar parte del sistema de pensamiento humano, el
uso de las metiforas en la expresion de la dimensién afectiva responde a una estructura cultural
mayor. Podemos apuntar que las formas de expresion lingiiistica como la metifora, la metonimia y
la literalidad nos permiten pensar que la constitucion—transmision y expresion— descripcion de la
dimension afectiva son s6lo pares conceptuales que en el nivel de la realidad no se pueden separar,

estan relacionados y que dicha relacién esta regulada por la cultura. Tanto las emociones, pasiones,
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sentimientos y afectos, como el sentido comun, son el resultado de regulaciones y reglamentaciones

que circulan de las estructuras sociales a las estructuras psiquicas individuales.

En esta tesis aunque seran mencionadas algunas de las disciplinas antes citadas, nos parece
relevante advertir que no abordaremos en profundidad el trato que cada disciplina ha dado al
problema. Proponemos esta division en dos pares tan s6lo con fines analiticos, sabemos que en el
nivel de la realidad social no se separan. Nuestro interés es hacer explicito el vinculo que existe
entre el dmbito social e individual. Es decir que la constitucidon—transmision de emociones,
pasiones, sentimientos y afectos, para nuestros fines, nos introduce de manera particular en el
campo de la constitucion del psiquismo. En el caso de la expresion—descripcion en el sujeto social

nos remite a los estudios sociales.

En este momento puedo proponer que el analizar emociones, pasiones, sentimientos y
afectos es complejo porque inevitablemente nos sumerge en los aspectos tanto de la constitucion—
transmisién como de la expresion—descripcién de los mismos, esto no es privativo del universo
metaférico. Como intentaremos dilucidar a lo largo de la tesis esta interrelacion ha propiciado
dudas y confusiones entre lo que son las emociones, las pasiones, los sentimientos y los afectos y su
lugar en la cultura. Consideramos que ello ha dificultado su abordaje en el desarrollo de la

antropologia.

Por otra parte nos damos cuenta que quizés el lenguaje comin resulta incompleto para dar
cuenta de ellas, pero no por ello resultan incognoscibles. Atrevernos a sefialar que a todas aquellas
metiforas, palabras y frases con las que hemos acompafiado este texto se les puede anteponer el
verbo sentir, ser o estar, posiblemente nos llevaria a pensar que el problema de abordar emociones,
pasiones, sentimientos y afectos es, por su inconmensurabilidad, inabarcable; por su naturaleza,
ontoldogico y metafisico. Este trabajo propone que pueden ser abarcables e interpretables si los

ubicamos como un problema antropoldgico.

La pregunta obligada que debemos hacernos esté relacionada con los limites de la tesis: es

posible acceder a la expresion—descripcion 'y a la constitucion—transmisién de las emociones,
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Para concluir, a simple vista podemos percibir que el problema de abordar las emociones,
pasiones, sentimientos y afectos desde el punto de vista antropolégico nos conduce hacia dos
ambitos de andlisis que ya hemos sefialado, el de ubicarlos como problemaéticas que inciuyen tanto
al individuo como a la sociedad. Podemos continuar diciendo que ademds de estos topicos, a lo
largo del trabajo hemos encontrado de forma recurrente elementos que se pueden agrupar en tres
ejes, dos de ellos son oposiciones que de alguna manera han sido objetos de andlisis clasicos en
antropologia y en las ciencias sociales, me refiero a la discusion sobre el lugar de las producciones
culturales en la naturaleza—cultura o en la razén—emocién. Sugerimos agrupar otro conjunto de

elementos en un tercer eje que denominamos lo normativo—moral.

A continuacién haremos una breve revision de descripciones de formas de ser de los
sujetos. El sujeto ha sido abordado desde diversas disciplinas como son la filosofia, la psicologia o
la sociologia entre otras. Consideramos que este abordaje tiene como consecuencia ldgica sefialar
rasgos diferentes de los sujetos. El objetivo de este recorrido consiste mas que en enumerar las
formas en las que se ha abordado al sujeto y dar cuenta de ellas, en sefialar, a partir de una muestra
de los estudios, la relevancia de una recurrencia en ellos, me refiero a la necesidad de clasificar.
Las maneras de ser nos revelan aspectos importantes en los que las emociones, sentimientos,
pasiones y afectos de los sujetos son clasificados. Posteriormente intentaremos explorar las posibles
relaciones entre lo constitutivo—transmisivo y el expresivo—descriptivo: es decir, enfatizaremos la
importancia de lo social en la forma de ser de los sujetos. Consideramos como una guia las

normas®.

' Cabe sefialar que en este trabajo no abarcaremos la problemdtica de la identidad. Sin embargo no sobra marcar la
ausencia de lo emotivo en dichos estudios. La identidad entendida desde un punto de vista antropoldgico social, es resultado
de la regla social (Héritier 1981:73). Esta conclusidon que, aunque es resultado del trabajo sobre los samo que realizo
Héritier, puede ser aplicada —si no es que a todas— a un gran niimero de sociedades. La autora sefiala:

El tnico armazdn verdadero, aquel sobre el cual se construye la identidad es dado por la definicién social.

La regla social colectiva se encarna en el individuo y le confiere su identidad al asignarle un lugar, un

nombre y un papel que debe ser suyo debido'a su situacién genealdgica y cronolégica en un linaje

determinado (1989:72).

Por otra parte la identidad también ha sido definida como el proceso de identificaciones histéricamente apropiadas
que le confieren sentido a un grupo social y le dan estructura significativa para asumirse como unidad (Aguado y Portal,
1992:39). En esta tesis deseo sefialar que la identidad es ininteligible desligada o desprovista de la dimensién afectiva.




49

3.—Descripcion de la forma de ser del sujeto

Es comin escuchar que hay personas que tienen la sangre liviana, pero también estan los
que tienen la sangre pesada, existen aquellos a quienes les hierve la sangre y estin los que son
frescos. Hay los que tienen la sangre de atole y eso no es lo mismo que tener la sangre dulce. Hay
los que no matan ni una mosca y estan aquellos que son moscas muertas. No faltan los que son
cuchos, también los hay puriales. Hay personas que son bien chivas o bien perros, pero también
hay gente muy riata o de ley, hay personas que son chinches, gallos o gallinas. Hay a quienes se les

sigue la corriente, los deschavetados, a quienes se les bota la canica y estan los desalmados.

Estas, y otras expresiones, cominmente son utilizadas para describir como son las personas
en algunos lugares de México, por ejemplo, la gente de caricter de sangre liviana es agradable,
aquella que suele ser aceptada por los otros con su sola presencia; expresa algo que despierta
sentimientos de aceptacion en los otros y su contrario es el que tiene la sangre pesada. Los que son
descritos como de sangre de atole suelen ser sujetos pasivos, que a pesar de ser ofendidos en su
persona se mantienen tranquilos; su falta de coraje propicia sentimientos negativos o desaprobacion
en los otros. Los que no matan ni una mosca son los inofensivos, su contrario son los moscas
muertas. Las personas chinches son avaras, los gallos son los valientes, los gallinas son los
cobardes, y se le bota la canica al que estd loco. Las preguntas que podriamos hacernos sobre el
significado de las frases anteriores podrian ser ;jpor qué somos catalogados con un carcter
particular? y ;quién es responsable de nuestra manera de ser? El sentido comin no tiene una
respuesta precisa a estas preguntas, es frecuente escuchar a los padres decir sobre sus hijos: De tal
palo tal astilla; hijo de tigre... pintito; es igualito a su pariente: o, no se parece a nadie ;por qué
saldria asi? Muchas veces se cree que el cardcter es heredado, o que es el azar y el destino lo que

determina la forma de ser de los sujetos.

La serie de expresiones metaféricas anterior nos permite reiterar que describimos la manera
de ser de los otros con analogias y metiforas. Las expresiones metaféricas y los juegos de lenguaje
que nos permiten mostrar cémo somos nos sefialan sistemas clasificatorios que también nos remiten

al problema del cémo nos constituimos. Asi los sujetos individuales tienen una personalidad, un
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caracter que los hace diferentes o similares de los demés. Lo anterior nos permite plantear un
problema relevante en términos antropoldgicos: el de la clasificacion. La mayoria de las
clasificaciones que hacemos sobre la manera de ser de los sujetos, sobre el caricter y la
personalidad, comparten dos rasgos fundamentales, a saber: el primero es que estdn atravesadas por
juicios valorativos y morales, el segundo es que estas clasificaciones nos remiten a las emociones,

sentimientos, pasiones y afectos.

En esta parte de la tesis intentaré indagar en distintos tipos de clasificaciones sobre la forma de
ser de los sujetos, si existe una linea de continuidad o0 una constante en algunas miradas sobre el
sujeto desde la filosofia, la psicologia y la sociologia. Es evidente que estas disciplinas han
abordado al sujeto desde distintos puntos de vista. Asi el sujeto de la filosofia no es el mismo que el
de la sociologia y que el de la psicologia; mientras el sujeto psicoldgico se ocupa de la explicacion
del mismo de manera individual, el sujeto de la sociologia ha sido abordado desde sus expresiones
sociales. Sin embargo propongo formular una pregunta: ;jexiste un punto de encuentro o una
constante que comparten los estudios de estas disciplinas que nos alumbre el paso de la constitucién

de lo emotivo del sujeto individual a la expresion de lo emocional del sujeto social?

La pregunta por los origenes, los motivos y las causas culturales o naturales de nuestra
manera de ser ha sido una constante a lo largo de la historia. La astrologia es un claro ejemplo de la

bisqueda de explicaciones respecto de la influencia de lo externo en nuestra personalidad y futuro.

Como es sabido la importancia de la influencia de lo externo y de lo cultural en nuestra
manera de ser también ha sido abordado desde la filosofia. Empédocles dice que cuatro elementos
constituyen la raiz del mundo. El mundo se compone de tierra, agua, aire y fuego, estos elementos
son mezclados pof el amor o por el odio, el amor causa lo bueno y el odio lo malo, de esa forma el
filésofo incluye los juicios valorativos, éticos y por ende morales en la naturaleza. Por su parte
Teofrasto de Ereso centra su atencién en el hombre, en el afio 318 a.C. describe treinta caracteres
de tipo moral de los sujetos. Hipdcrates (ca. 460—c. 375 a.C.) describe la més antigua tipologia de
la conducta de los sujetos, el autor parte del interior del cuerpo y establece la relacion de éste con la

naturaleza, de ello obtiene la teoria de los cuatro humores: sangre, flema, bilis y atrabilis que tienen
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Podemos preguntarnos ;{por qué encontramos utiles estas clasificaciones? Las clasificaciones
sobre las distintas maneras de ser nos muestran como una constante la necesidad de racionalizar por
medio de las formas de ser de las personas a las emociones, las pasiones, los sentimientos y los
afectos, nos muestran los resultados de lo normativo y nos reiteran lo moral, nos permiten subrayar
la identidad o la diferencia con los otros y sefialar lo que debe estar en el dmbito de la naturaleza y

lo que debe estar en el de la cultura.

También es pertinente el cuestionarnos qué es lo que antecede a estas clasificaciones de las
maneras de ser de los sujetos. Consideramos que son las normas. Un ejemplo de la importancia de
las normas apropiadas que marcan la identidad y la diferencia de los hombres con respecto a la
naturaleza o a la cultura por medio de los sentimientos son las obras de ciertos fildsofos y
pensadores importantes en la historia de occidente, uno de ellos es Montaigne, quien por 1570
propone que el hombre debe vivir eliminando la ambicion y el egoismo conforme a las pautas de la
naturaleza. Naturalista y existencialista percibe al yo como algo inestable que estd sometido a los
propios estados de humor y de dnimo del sujeto. A diferencia del fanatismo religioso de su época,
donde el miedo a la culpa y el castigo al cuerpo son ideas dominantes, para él el yo no se afana por
dominar al cuerpo sino por llevarse bien con él. Para Montaigne el pensamiento es resultado de su
experiencia particular (Biirger y Biirger 2001: 34—41). En oposicion a esta postura, para Descartes,
el llamado padre de la filosofia moderna, la razén tiene su lugar en el yo individual. El yo del
hombre, para convertirse en sujeto de saber certero, tiene que olvidarse de todo aquello que ha
aprendido, para ser cognoscente tiene que dominarse a si mismo para poder convertir a la
naturaleza objeto de su manipulacién. Debe renunciar a los sentimientos que tiene con la naturaleza.
Para Descartes, los sentimientos estin en la naturaleza del hombre. A Descartes no le interesa la
represion de las pasiones sino su control. Con Montaigne y Descartes, el sujeto de la modernidad
aparece entre la tensién de la especificidad individual y su opuesto la universalidad (Biirger y

Biirger 2001: 40—41).

En la época de la Ilustracién caracterizada por su interés de reorganizar a la sociedad con
base en principios racionales, la razdon que se desarrolla por la experiencia, por medio del

conocimiento de la naturaleza y el dominio de la misma, eran la tarea del hombre, también la
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orgullo que lo pone en peligro.

Rousseau, aun cuando no se intereta por el miedo del hombre, sino por su propio miedo,
necesita una teoria del desarrollo de la humanidad. Piensa que es el amor a si mismo la fuerza
motriz de la acciéon humana. Critica a la civilizacién y dice que el hombre natural se ha quedado en
un peldafio de la civilizaciéon que es el estado del amor a si mismo y que no ha avanzado al amor
propio. El amor a si mismo es la fuerza motriz y busca la autoconservacion y la felicidad. La
convivencia social convierte el amor a si mismo en amor propio en un proceso de comparacion con
los otros, todo lo que no es yo se convierte en odiado. Asi las actitudes naturales del amor propio
son la envidia y el odio a los demas (Biirger y Biirger 2001: 148). Encontramos en Rousseau juicios
valorativos donde da a la naturaleza del hombre el estatus del bien y a la cultura de la que forma

parte el de mal.

A diferencia de Rousseau, Baudelaire desea provocar en el lector de su prosa una
indignacion por su amoralidad. La ambivalencia que sefiala Rousseau no le causa conflicto, al
contrario, la acepta de manera placentera y reaparece la concepcién pesimista del hombre que es
caracteristica de los moralistas del siglo XVII. Lo que se puede apreciar en las autobiografias de
estos dos autores, asi como en las cartas que escribieron las mujeres de la modernidad, son reflejos
de distintos universos de afectos, sentimientos, pasiones y emociones diferentes en una misma
época asi como de una diversidad de valores morales, por lo que la moral no es homogénea en una

misma época.

El concepto de naturaleza en la época de la Ilustracién es un ejemplo de polisemia,
diversidad y ambivalencia que podemos encontrar en las formas de clasificar, asi como designa un

estado originario cargado de juicios valorativos negativos, a la vez es tratado como un ideal.

El ennui es probablemente otro concepto que ejemplifica una carga moral pero nos dota de
elementos para mostrar esta diversidad de afectos, emociones, sentimientos y pasiones y su
ubicacién, su valoracion en una misma época. El ennui es definido como un tedio vital que paraliza

toda la actividad, es propiciado porque €l yo no es capaz de salir de si, es decir, no se es capaz de
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vivir con y para los otros. Nuevamente se valora el comportamiento de los sujetos. Flaubert dice
que el ennui moderno surge en una sociedad en la que los individuos s6lo tienen un entramado de
necesidades cambiantes con los medios de satisfaccién, y ya no estdn conectados entre si por la
religién, la fe, la identidad grupal. El sujeto moderno padece por su egoismo, es incapaz de amar,
de vivir para los otros. Cuando el yo deja de ser el origen y centro de su accion desaparece el
padecimiento por el ennui (Biirger y Biirger 2001: 204—206). En el ennui, situacion del sujeto
moderno por antonomasia, en el cual éste se niega a establecer vinculos con el exterior, el yo se
encuentra libre de toda relacion, estd en una especie de vacio. Si el yo logra negarse entonces no

estd més excluido (Biirger y Biirger 2001: 212).

Podriamos pensar que estas constelaciones de afectos, de un estado animico se encuentran
presentes en las obras de la modernidad porque pueden ser resultado de un fantasma apocaliptico de
época, probablemente el ennui es el resultado de lo que moralmente es aprobado o reprobable en la
sociedad. Lo normativo marca la forma adecuada de estar, no s6lo de ser, no se puede caer en la
locura, la salud seria el resultado, entre otras cosas, de manejar de manera correcta las emociones.

Existe un temor de esta incapacidad de controlar lo emotivo y llegar a la locura.

Hasta este momento podemos advertir, gracias a estos diversos tipos de clasificaciones, de
la manera de ser de los sujetos que una recurrencia, al menos desde el siglo XVI, es que las
emociones, sentimientos y pasiones que experimentan y expresan los sujetos pasa por un cernidor
moral que las califica y las reglamenta, también permanece una tensién con respecto al lugar que
ocupan las emociones, las pasiones, los afectos y los sentimientos que son ubicados en el lado de la

naturaleza o de la cultura.

La importémcia de los afectos o sentimientos para la explicacion de la forma de ser de los
sujetos en la sociedad también es ejemplificado por Horkheimer y Adorno. Para ellos la identidad
del sujeto se constituye en el trinsito de la naturaleza a la cultura. Los autores proponen que el
miedo que inquieta a los hombres del presente se explica porque se encuentra en el hombre del
pasado, en ambos es un miedo a lo inidéntico, a lo diferente que finalmente puede resumirse en un

miedo a la muerte. El objeto del miedo es ambivalente. La pérdida de si mismo que atemoriza al yo
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sin la interposicion de aparatos de control; y lo aislado son los impulsos pasionales y
afectivos de los hombres, contenidos, refrenados y sin posibilidad de acceso a los
aparatos motores. Estos impulsos se aparecen a la autoexperiencia como lo que esta
oculto ante todo lo demds y, a menudo como el yo auténtico, como el niiclev de la
individualidad (Elias 1994: 42).

Al preocuparse por la injerencia de los individuos con respecto a la sociedad, el autor opuesto a la
concepcion de hombre aislado propone ver al ser humano como una personalidad abierta que nunca
tiene una autonomia total y que a lo largo de su vida depende de otros seres humanos. Seiiala que el
entramado que se forma entre ellos y la interdependencia que los vincula mutuamente son el niicleo
de lo que él denomina composicion. Asi los seres humanos sélo se manifiestan como pluralidades,

como composiciones'”.

Norbert Elias a lo largo de su obra estudia el proceso civilizatorio, traza por medio del
andlisis historico de manuales de comportamiento y de obras de arte un proceso de transformacion
en el actuar de los individuos que responde a pautas imperantes en la sociedad. Con ejemplos de la
regulacion de habitos de higiene y posturas apropiadas en la mesa muestra lineas de evolucién que
"pueden denominarse avances de los grados de tolerancia en lo relativo al pudor o de los limites de

la vergilienza" (ibid: 145—6).

El autor sefiala que las convicciones racionales, en este caso particular, las razones
higiénicas, no son el motor de la civilizacién, con el uso del tenedor y el cuchillo, los cubiertos
como utensilios de mesa. El sentido emocional de la forma adecuada de manejar el cuchillo se
muestra a través de la regla de su uso, la cual manda que nunca apunte hacia alguna persona porque
eso pareceria un ataque, eso seria desagradable. Elias afirma que lo desagradable evoca en el fondo
la amenaza de muerte. El cuchillo encarna el cambio en los impulsos y deseos, el cambio en el

espiritu social. Con ese uso se materializan las situaciones sociales que muestran las leyes

1% El autor propone que hay composiciones mayores que llamamos sociedades y que al igual que las otras composiciones
cambian. Elias se afana por explicar los cambios, indaga respecto al proceso de construccién del Estado que es composicién
constituida por muchas pequefias unidades sociales en libre recurrencia. Muestra cémo cambia esta composicién y por qué lo
hace. Deduce también c6mo la composicién se convierte en otra con el paso de los siglos, y sefiala el c6mo cambian las
estructuras de personalidad de los seres humanos en ¢l curso de la transformaci6n de las composiciones (1994:45).
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satisfaccion de los impulsos, la regulacion de las emociones y la represion, no tiene mucho que ver
con las personas: son las coacciones del entramado social, de la divisién del trabajo y de la
competencia (ibid: 192). Un ejemplo de ello es el lugar que en las disti: tas épocas ocupa la mujer
con respecto al hombre, en la medida en que hay una equiparacion social entre los sexos se refleja
un cambio en la estructura de la sociedad, el autor senala:

El matrimonio en la sociedad cortesano—absolutista en los siglos XVII y XVIII se
caracteriza especialmente por el hecho de que dada la estructura de esta sociedad,
por primera vez queda quebrantada de modo absoluto la dominacién del hombre
sobre la mujer. La fuerza social de la mujer es aqui aproximadamente la misma que
la del hombre; las mujeres determinan en gran medida la opinién piblica y si, hasta
ahora, la sociedad dnicamente aceptaba como legitimas las relaciones
extramatrimoniales del hombre al tiempo que consideraba mds o menos condenables
las del «sexo débil», a partir de ahora, y coherente con la transformacion de las
relaciones sociales de fuerza entre los sexos, también las relaciones
extramatrimoniales de la mujer, dentro de cierto limite, se consideran como
socialmente legitimas (Elias 1994: 223).

Posteriormente y debido a las ideas dominantes de la sociedad burguesa del siglo XIX esta
manera de regular la sexualidad y el matrimonio es condenada y la posicién social del marido
vuelve a ser la més fuerte. Las relaciones extramaritales de los hombres son méis toleradas pero

quedan excluidas de la vida oficial y restringidas al 4&mbito de lo secreto (Elias 1994: 225).

Para Elias es el cédigo social de comportamiento el que impone la forma de ser a los
sujetos, el movimiento civilizatorio tiene consecuencias complejas, una muy importante es la
diferenciacién entre los ambitos putblico y privado, que estd regulada por las pautas de
comportamiento que acompafan la transformacion de la condicion psiquica del ser humano. Esto se
logra debido a que las prohibiciones se inculcan en el sujeto como autocoacciones interiorizadas, de
tal manera que el cédigo social de comportamiento es un elemento esencial de lo individual. Este
elemento que Freud nombra «super yo», al igual que el entramado psiquico y yo individual, cambia
y que tal cambio corresponde con el codigo de comportamiento social y con la estructura de la
propia sociedad (Elias 1994: 229). El cambio histéiico no estd planeado racionalmente, se explica
por el orden de interdependencia entre los hombres, este orden de interdependencia se encuentra en

el fundamento social. Elias afirma;
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Los planes y las acciones, los movimientos emocionales o racionales de los hombres
aislados se entrecruzan de modo continuo en relaciones de amistad y enemistad.
Esta interrelacién fundamental de los planes y acciones de los hombres aislados
puede ocasionar cambios y configuraciones que nadie ha planeado o creado. [...]
Este orden de interdependencia es el que determina la marcha del cambio histérico,
es el que se encuentra en el fundamento del proceso civilizatorio (ibid: 450).

La transformacidn, los cambios de las formas en las que los hombres estian acostumbrados a
vivir, modela el aparato psiquico debido a la diferenciacion progresiva de las funciones sociales
consecuencia de la competencia social. Cuanto mas se diferencian las funciones sociales mayor es la

dependencia social que se requiere para realizar funciones muy simples, el autor apunta:

Es preciso ajustar el comportamiento de un nimero creciente de individuos; hay que

organizar mejor y mas rigidamente la red de acciones de modo que la accion

individual llegue a cumplir su funcién social. El individuo se ve obligado a

organizar su comportamiento de modo cada vez més diferenciado, mas regular y

més estable. Ya se ha sefialado que no se trata solamente de una regulacion

consciente. Precisamente lo caracteristico de esta transformaciéon del aparato

psiquico en el proceso civilizatorio es que desde pequefios se va inculcando a los

individuos esta regulacién cada vez mds diferenciada y estable del comportamiento, ‘
como si fuera algo automaético de la que no pueden liberarse aunque lo quieran ‘
conscientemente. La red de las acciones se hace tan complicada y extensa y la ;
tension que supone ese comportamiento «correcto» en el interior de cada cual :
alcanza tal intensidad que junto a los autocontroles conscientes que se consolidan en

el individuo, aparece también un aparato de autocontrol automatico y ciego que, por

medio de una barrera de miedos, trata de evitar las infracciones del comportamiento

socialmente aceptado pero que, precisamente por funcionar de ese modo mecénico y

ciego, suele provocar infracciones contra la realidad social de modo indirecto. Pero,

ya sea consciente o inconscientemente, la orientacién de esta transformacion del

comportamiento en el sentido de una regulacién cada vez més diferenciada del

conjunto del aparato psiquico, estd determinada por la orientacion de la

diferenciacién social, por la progresiva division de funciones y la ampliacion de las

cadenas de interdependencias en las que estd imbricado directa o indirectamente todo

movimiento, y por tanto toda manifestacion del hombre aislado (ibid: 452).

Para el autor, en la sociedad guerrera, si el sujeto disponia del poder y la fuerza necesarios
ejercia la violencia, por ello considera que era dominado por las pasiones. En épocas posteriores en |

la medida que depende de mas personas estdi més limitado para satisfacer sus impulsos, la vida |









69

Ninguna sociedad puede subsistir sin canalizar los impulsos y las acciones
individuales, sin una regulacion muy concreta del comportamiento individual.
Ninguna de estas regulaciones es posible sin que los seres humanos ejerzan
coacciones reciprocas y cada una de estas coacciones se transforma en miedo de uno
u otro tipo en el espiritu del hombre coaccionado (Elias 1994: 528—9).

Nuestra época no es el punto culminante de la civilizacién, Elias sefiala que se llegara el
tiempo de un equilibrio duradero que es la felicidad, la congruencia entre el quehacer social y sus
inclinaciones personales. En ese tiempo desaparecerd el super—yo, el codigo de comportamiento
que inculca al individuo que le hace destacar su superioridad personal y hereditaria. Aunque si
habré regulacion, ésta serd para conservar la diferenciacién de las funciones sociales que dan como
resultado el alto nivel de vida, las autocoacciones seran limitadas a restricciones necesarias para que

los hombres puedan vivir y trabajar y gozar sin trastornos ni temores (Elias 1996: 532)%.

Finalmente en esta parte de la tesis hemos querido mostrar que tanto las definiciones sobre
la personalidad, las diversas maneras en las que los autores de la modernidad ven al sujeto, asi
como el trabajo sobre el papel de lo emotivo en el proceso civilizatorio reflejan universos afectivos
diferentes en la historia e incluso en una misma época, esto deja entrever que los valores morales no

necesariamente son los mismos ni en los sujetos ni en la cultura de la que forman parte.

 Blias sostiene que hay una base instintiva universal que es socialmente modulada y sobre el psicoandlisis afirma que esta
disciplina tiende a destacar al inconsciente, considerado como un ello ahistrico, como la parte fundamental de la estructura
espiritual. Para Elias el psiquismo ademds de existir cambiard y evolucionari a lo largo de la historia y afiade: Durante la
época de florecimiento de la sociedad caballeresco—cortesana [...] todavia no estd desarrollado el aparato de autocoaccion,
el «super—yo» (ibid: 475). El autor sostiene que:

En esta elaboracidn tedrica es donde suele parecer como si la orientacion de los seres humanos por medio

de los impulsos inconscientes tuviera forma y estructura propias, con independencia de la situacién

relacional del individuo concreto, con independencia también de la forma y estructura de las demds

funciones de-orientacién de la organizacion espiritual y como si tuviera asimismo mayor importancia que

éstas para la existencia humana. No se distingue entre la base instintiva, ruda y natural, que quizd no

cambie mucho a lo largo de la historia de los hombres, y las estructuras y los canales cada vez mds

sélidos que orientan las energfas psiquicas de cada individuo con los demdis desde el primer dia de su

vida. A

Sin embargo estas energias instintivas ya elaboradas que aparecen en todo ser humano vivo —pues en sus

relaciones con los demds, el hombre nunca ha de habérselas con funciones psiquicas sin elaborar, a

no ser que se trate de locos—, estas orientaciones y estructuras de los instintos socialmente determinadas

son inseparables de las estructuras correspondientes del yo y del super—yo. La unas son tan esenciales

como las otras para el comportamiento del ser humano y, a diferencia de lo que sostiene el psicoanilisis,

son tan sociales ¢ historicamente cambiantes como la estructura de las funciones del yo y del super—yo
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Probablemente lo que muestran los escritores de la modernidad es lo especificamente humano: la
diversidad de sujetos y de personalidades que existen en una sociedad y en una época. Por su parte
Elias d: forma clara sefiala la importancia de la relacion entre el sujeto y la sociedad, al dar un
lugar de central importancia a la normatividad de las emociones en el proceso civilizatorio marca la
importancia del sujeto. Explica como es que los diferentes comportamientos corresponden a las
diferentes normatividades que son resultado de las relaciones de interdependencia entre los

hombres, que finalmente dependen de lo social.

Hemos podido apreciar que lo que antecede a estas clasificaciones de las maneras de ser de
los sujetos son las normas®'. Asi con postulados tan distintos como el de la visién optimista de la
Ilustracién que centra su atencién en el poder de la razon de los hombres para propiciar el cambio
en la sociedad, como el de la fatalidad de que las emociones que sentimos de manera individual son
determinadas por la normatividad social, finalmente, podemos decir que en su conjunto las
clasificaciones que vimos desde el inicio de este apartado nos muestran la importancia de la
interaccion y la interrelacién entre los dmbitos social e individual para el abordaje de emociones,
pasiones, sentimientos y afectos. Cabe sefialar que ademds estos sistemas clasificactorios también
tienen que ver con los pares conceptuales (constitutivo—transmisivo/expresivo—descriptivo) que

estdn en interaccion constante y que en la realidad social son dificiles de separar.

También hemos podido ver que los diversos estudios sobre la forma de ser de los sujetos
necesariamente hacen referencia a las emociones, sin embargo, como hemos sefialado desde el
principio de este trabajo, la interaccién entre los pares conceptuales (constitutivo—transmisivo
lexpresivo—descriptivo) de lo afectivo propicia confusiones entre el dominio estructural y el
dominio fenoménico; consideramos que ello ha sido tributario de la complejidad para su abordaje.
La diversidad de formas de valorar los comportamientos en una misma época dejan entrever que

existen normas morales que no necesariamente son las mismas en todos los sujetos de la cultura de

(Elias 1994: 495 subrayado mio).
2 El recorrido también nos permite reiterar que las clasificaciones tocan al menos uno de los tres ejes de anilisis que se
encuentran como constantes al abordar las emociones, me refiero al eje de lo normativo—moral. Los otros dos ejes son las
oposiciones entre naturaleza—cultura, razén—emocién que aunque ya presentes aqui se desarrollarin mds adelante en la
segunda parte donde veremos la teoria antropoldgica.
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(A esta altura del trabajo qué sabemos? Que el universo fenomenoldgico de los
sentimientos, emociones, afectos y pasiones pertenece a una dimension mas de lo social que
denominamos afectiva. Esta dimensién —como todas las dimensiones sociales— implica un
dominio estructural y otro funcional o fenoménico; a contracorriente del sentido comin y muchas
disciplinas sociales que suelen pensar que lo emocional compete exclusivamente al sujeto,
proponemos que la dimension afectiva se despliega sobre ambos dmbitos. Uno de los objetivos de
esta primera parte consiste en visibilizar este puente —este continuum— que existe en la realidad.
Entre los multiples aspectos que podemos encontrar en la realidad asociados a los procesos
emotivos, en esta primera parte, decidimos seleccionar cuatro que ayudan a disolver tal dicotomia
(constitucion, transmisién, expresion y descripcion), éstos se refieren a procesos emocionales que
atraviesan por ambos dmbitos. Con fines analiticos propusimos dos pares conceptuales que intentan
enfatizar la naturaleza social de lo emocional y que nos permiten explorar los dos polos de la

dicotomia.

Antes de continuar, conviene hacer explicito que las reflexiones que nos han acompafiado
son resultado de autores pertenecientes a diversas sociedades y culturas de Occidente; a
continuacion deseamos recuperar otras miradas occidentales que registran la alteridad. En la
proxima parte de este trabajo continuaremos el andlisis solo que ahora nuestra mirada se desplazard
hacia algunas obras clisicas de la antropologia que fueron seleccionadas porque, ademés de su
naturaleza emblemadtica para la disciplina, en ellas el campo de lo emotivo aparece entrelazado con
sus argumentos principales. El gran mérito de estos antropologos fue atreverse a registrar, describir
e incluso explicar universos emocionales distintos a los propios, a pesar de no contar con una teoria
sobre lo emocional (y por ello resultan inspiradores para nuestro trabajo). Completamos esta mirada
con un clasico de la antropologia de las emociones. Conviene advertir al lector que en la breve
revision de los estudios antropoldgicos encontraremos, ademas de la especificidad disciplinaria,
semejanzas con las concepciones implicitas sobre lo emotivo de las otras disciplinas. Es probable

que ello se deba a que nuestra disciplina comparte horizontes epistémicos similares a las de otras

antropologia como aquella disciplina "intermedia” entre las sociales y 1as centradas en la conducta. Entre tales 4mbitos se ha
profundizado una brecha en la que suele ubicarse a la antropologia.
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mujeres como prescritas o prohibidas para tener relaciones sexuales™. Leach ubica en ubica en un
primer bloque a mujeres prohibidas y animales no comestibles, coloca en un primer grupo a las
mujeres de la casa, cercanas, con las cuales estan prohibidas las relaciones sexuales y a los animales
de la casa como las mascotas que son incomibles. En segundo lugar propone mujeres permitidas y
animales comestibles, concluye que son las mujeres de fuera, siguiendo ciertas reglas, como que no
SOn cercanas pero tampoco extranjeras, son con las que se puede tener relaciones sexuales, y
propone la equivalencia de éstas con los animales de la granja, que son comestibles mediante el
sacrificio. En otro grupo ubica a los animales del bosque que son comestibles sin intermediacion de
sacrificio, es decir, que para ello no hay reglas o rituales y en ese mismo espacio coloca a las
mujeres con las cuales se puede tener relaciones sexuales también sin reglamentaciones. Finalmente
propone a los animales remotos, lejanos, para nosotros salvajes y que no son comestibles como por
ejemplo el tigre. En ese mismo sitio coloca a las mujeres extranjeras con las que no se tienen

relaciones sexuales (1966: 57—9).

Resulta sumamente interesante el conjunto de equivalencias entre la prohibicién del incesto
y la prohibicién de comer ciertos animales, no sélo para los britanicos sino también para los
Kachin, tal como lo plantea Leach en el andlisis de la dimensién lingiiistica. Considero que para el
trabajo es relevante y clave la comparaciéon que Leach nos muestra, mediante el proceso de

identificacién y diferenciacién entre el yo y el mundo, las clasificaciones nos permiten ubicar a lo

™ The following generalization is certainly not a universal, but it has a very wide validity. From the point of view of any male
SELF, the young women of is social world vill fall into four major classes:

1. Those who are very close —true sisters, always a strongly incestuous category.

2.Those who are kin but not very close —first cuisins in English society, clan sisters in many types of systems having
unilineal descent and a segmentary lineage organization. As a rule, marriage with this category disapproved, but premarital
sex relations may be tolerated or even expected.

3.Neighbors (friends) who are not kin, potential affines. This is the category from which SELF will ordinarily expect to obtain
a wife. This category contains also potential enemies, friendship and enmity being alternating aspects of the same structural
relationship.

4. Distant strangers —who are known to exist both with whom no social relations af any kind are possible.

Non the English put most of their animals into four very comparable categories:

[Algunos animales pueden ser comparados dentro de estas mismas categorias]

1.Those who are very close— pets, always strongly inedible

2.those who are tame but not very close —farm animals, mostly edible but only if immature or castrated. We seldom eat a
sexualy intact, mature farm beast.

3.Field animals, game — a category toward which we alternate friendship and hostility. Game animals live under human
protection but they are not tame. They are edible in sexually intact from, but are killed only at set seasons of the year in
accordance with set huntig rituals.

4 Remote wild animals —not subjet to human control, inedible (1966:43).
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estornudar, éstos son innatos y tienen relevancia frecuente en la expresion. Otra acciOn importante
es el habito que se crea con la practica segin las leyes de asociacién. Finalmente otra accion
importante es la de los instintos que son acciones complejas como los habitos, y hereditarios como

los reflejos, en sintesis que no son aprendidos por los individuos. El autor abunda:

Lo que Darwin considera como verdaderas expresiones son precisamente los reflejos
y los instintos, que suponen no solo la capacidad innata para reaccionar de una
determinada forma, sino también el reconocimiento innato de esa misma expresion
en los demés. Por ejemplo, una persona indignada yergue la cabeza, cuadra los
hombros, aprieta los puiios, dobla los codos hacia fuera, frunce el cefio y cierra la
boca. No necesita aprender esa compleja expresién, pero tampoco necesita—segin
Darwin— aprender lo que significa en los demads: su reconocimiento también es
innato. Todo ello es posible porque a partir de los reflejos més sencillos y a partir de
acciones ltiles y voluntarias podemos llegar a formar habitos que quiza sigan siendo
dtiles, o que es posible pierdan su utilidad en virtud de que asociamos movimientos
ya habituales a nuevas aunque parecidas situaciones: surgen asi movimientos
expresivos ‘que carecen de utilidad. Pero lo mds importante es que tales habitos
pueden llegar a heredarse, es decir, a convertirse en instintos para las generaciones
posteriores. De acuerdo con este mecanismo lo mas probables que nuestras actuales
expresiones emocionales sean la herencia de viejos habitos de nuestros
antepasados(incluso no humanos si se retrocede mucho hacia atrds) que nosotros
hemos recibido por herencia (Ferndndez 1984: 16—7).

Cabe recordar que para Darwin fue de gran interés el demostrar que las distintas razas
descienden de un tronco comin, es decir, de alguna forma de animal inferior (Darwin 1984: 359—
65). Para el autor la voluntad y la conciencia han sido, casi en su totalidad, subordinadas por el
instinto, tan sélo algunas expresiones son movidas por la voluntad; el autor da dos ejemplos: en
algunos casos los besos o la posicion que los sujetos asumen cuando van a orar (Darwin 1984:
365). Por otra parte Leyhausen a diferencia de Darwin dice al respecto que la diferencia entre los
hombres y los animales se establece por nuestra capacidad de control de los instintos, asi el grado
de evolucion de la especie humana se mide por la superacién del instinto (Leyhausen 1985: 277).
Es decir a mayor reglamentacién de los instintos mayor evolucién y menor cercania con la

naturaleza animal.

Deseo sefialar que a pesar de la controversia que existe con respecto al instinto, en este
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naturales y fisiolégicos, cuando define los simbolos rituales afirma que estos simbolos rituales
tienen dos polos de sentido: el ideoldgico y sensorial. Turner introduce en los simbolos los drdenes
moral y social asi como los objetos de deseos y sentimientos (1980: 42). Turner observa una
semejanza entre los simbolos rituales y los simbolos oniricos descubiertos por Freud, ambos
comparten la tendencia a ser una formacion de compromiso entre la necesidad del control social y
ciertos impulsos humanos innatos. Sin embargo el autor es muy claro al separar lo que es
com;;etencia de la antropologia social de lo que es competencia de la psicologia, nuestro autor

sefala:

Para distinguir entre los simbolos rituales y los simbolos psiquicos individuales,
podemos decir que los primeros son medios groseros para manejar la realidad social
y natural y los simbolos psiquicos se forman fundamentalmente bajo la influencia de
impulsos internos. Al analizar los primeros la atencién debe centrarse en las
relaciones entre los datos externos y la psique; al analizar los segundos, en datos
endopsiquicos.

Por esta razon el estudio del simbolismo ritual queda més bien dentro de la
competencia del antrop6logo social que no dentro de la competencia del psicologo o
psicoanalista (1980: 42).

No obstante Turner reconoce en todo momento que en las situaciones rituales se
experimentan las emociones. Para él es posible e incluso necesario analizar los simbolos en el
contexto de las emociones observadas siempre y cuando el investigador esté familiarizado con el
idioma comin en el que una sociedad expresa emociones como amistad, amor, odio, alegria, pena,
contento o temor que se experimentan en las situaciones rituales (Turner 1980: 43). Sin embargo

encuentra obstaculos que impiden el andlisis de las emociones, Turner apunta que:

Estas emociones se representan y evocan en estrecha relacion con los simbolos
dominantes de la cohesion y continuidad tribal, frecuentemente por la ejecucion de
una conducta instrumentalmente simbodlica. Sin embargo, frecuentemente estin
asociadas con la mimesis del conflicto interpersonal e intergrupal, a esas emociones
y a esos actos de conducta no se les da entrada entre los sentidos oficiales, verbales,
atribuidos a los simbolos dominantes (1980: 43)

Aunque Turner dice que el andlisis del polo sensorial, su naturaleza y sus datos agrupados

debe ser estudiado por los psicélogos o los psicoanalistas, creo que tanto antropdlogos como
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psicoanalistas tropezariamos con el mismo problema de traduccion de las emociones, los afectos o
los sentimientos a lo simboélico. Me parece muy dificil hacer una separacion de las entidades que
conforman los simbolos rituales. Turner define algunas propiedades de los simbolos rituales y dice
que:

La [...] més simple es la condensacion muchas cosas y acciones representadas en
una sola formacién. En un segundo lugar, un simbolo dominante es una unificacién
de significata dispares, interconexos porque poseen en comin cualidades andlogas o
porque estdn asociados de hecho o de pensamiento. Estas cualidades o estos vinculos
de asociacion pueden en si mismos ser totalmente triviales o estar distribuidos al
azar o0 muy ampliamente por todo un amplio abanico de fendémenos. Su misma
generalidad les permite vincular las ideas y los fendmenos mas diversos [...] La
tercera propiedad importante de los simbolos rituales dominantes es la polarizacion
de sentido [...] En un polo se encuentra un agregado de significata que se refieren a
componentes de los ordenes social y moral de la sociedad ndembu [...]. En otro
polo, los significata son usualmente fendmenos y procesos naturales y fisiologicos.
Llamaré al primero de éstos el «polo ideoldgico» y al segundo el «polo sensorial»
(1980: 30-1)

El simbolismo ritual en su totalidad debe ser objeto de estudio de la antropologia sin
renunciar al polo sensorial, porque ello implicaria descuidar las emociones, las pasiones los
sentimientos y los afectos. El propio Turner abre la posibilidad de transitar entre lo individual y lo
colectivo de darle un estatuto de estudio legitimo, desde el punto de vista antropolégico a lo
emotivo. En El proceso ritual, a prop6sito del lugar de las creencias y la religion en las ciencias
sociales, sefiala que: se las empieza a considerar como claves decisivas para comprender como
piensa y siente la gente acerca de esta relaciones, asi como sobre el entorno natural y social en el
~ que actian (1988: 18). De hecho Turner sefiala que al explorar la seméntica de los simbolos
rituales en un ritual de los ndembu llamado isoma, lo que se propone es descubrir lo que ellos
mismos Sienten y piensan acerca del ritual (1988: 23) El autor concluye que los simbolos y sus
relaciones son més que una serie de clasificaciones cognitivas que se utilizan para ordenar el
universo ndembu, son y quizd con igual importancia, una serie de dispositivos evocadores cuyo uso
tiene como fin el suscitar, encauzar y domesticar las emociones fuertes como el odio, el miedo, el
dafecto y el dolor; poseen asi mismo una intencionalidad y tienen un aspecto connativo (1988: 53).
En sintesis, para Turner la persona entera se encuentra involucrada en los asuntos de vida y muerte

que competen al ritual de isoma.
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que ilumina la conciencia independientemente de toda aprehensiéon de su objeto por
el intelecto (1983: 602).

[évi—Strauss reconoce que en su trabajo se dedica a discernir, tras las manifestaciones de
la vida afectiva, el efecto indirecto de las alteraciones ocurridas en el curso normal de las
operaciones del intelecto, y no a reconocer en las operaciones del intelecto, fenémenos segundos
con respecto a la afectividad. Finalmente apunta que: Toda manifestacion de la vida afectiva que
no reflejase, en el plano de la consciencia, algin incidente notable que bloquease o acelerase el

trabajo del entendimiento, no seria ya cosa de las ciencias humanas (1983: 602—3).

Para Lévi—Strauss el ritual no procede de una reaccion espontinea de lo vivido, el hombre
no puede sentir ansiedad ante la incertidumbre de situaciones vividas, salvo que fuese de origen
fisiolégico, interno y organico. El ritual no es una reaccion a la vida, es una reaccion a lo que el
pensamiento ha hecho de ella. No responde directamente ni al mundo, ni aun a la experiencia del
mundo, responde al modo como el hombre piensa el mundo. Lo que en definitiva trata de superar
el ritual no es la resistencia del mundo al hombre sino la resistencia, al hombre, de su pensamiento
(1983: 615).

Asi que no es pasar por alto los estados afectivos el ponerlos en su verdadero lugar,
0 —lo cual se reduce a lo mismo— en el Gnico lugar donde resulte posible
comprenderlos— no anterior a toda captacion del mundo por el pensamiento sino al
contrario, posterior y subordinado a tal captacién y marcado desde el instante en que
la mente aprende la antinomia inherente a la condicién humana entre dos sujeciones
ineluctables: la de vivir y la de pensar (Lévi—Strauss 1983: 615)

Podemos ver como en [évi—Strauss se encuentra la familiar diferenciacién entre mente—cuerpo y
psiquico—bioldgico que caracteriz6 a cierta antropologia, él sefala respecto de las emociones en E/
totemismo en la actualidad que: En verdad, las pulsiones y las emociones no explican nada, son
siempre resultado: sea de la potencia del cuerpo, sea de la impotencia de la mente. Consecuencias
en ambos casos, jamds son causas. Estas no pueden buscar mds que en el organismo, como sélo la
biologia sabe hacerlo, o en el intelecto, inica via abierta lo mismo a la psicologia que a la

etnologia (Lévi—Strauss 1971: 107).
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el otro. En ese sentido Tylor intenta delimitar, a partir de conceptos como cultura y civilizacion,
tanto la particularidad como la diferencia de Occidente. La distancia espacial y temporal, respecto
de las culturas que estudiaba, se convirtid en una fuente de poder y conocimiento de las

instituciones humanas (Diaz 1994: 54—35).

La cultura o civilizacién es definida por Tylor como un todo complejo, objeto apto para el
estudio de las leyes del pensamiento y de la accién del hombre (Tylor [1871] 1975: 29). La
dimensién moral tenia relevancia para Tylor, quien se percaté del problema de darle un valor
cientifico al estudio de la cultura. El decia que el mundo no estaba preparado para aceptar el estudio
general de la vida humana, se preguntaba y afanaba por encontrar la férmula de explicar a la moral
como a las cosas naturales (1975: 30). Asi es como llega a la premisa de que son las causas
naturales y concretas las que determinan, en gran parte, la accién humana. El autor pensaba que si
se presentaban las mismas causas en diferentes partes los resultados serfan la repeticion de los
fenébmenos culturales, aunque no se supieran las razones de estas causas. En resumen Tylor propone
que la cultura se debe clasificar. Indudablemente, en ese contexto, la dimensién afectiva tenia
muchas posibilidades de convertirse en un tema importante por si misma, no lo fue a pesar de que
tal dimension habia jugado un papel importante en las creencias, el arte, la moral, el derecho, las
costumbres, los habitos y las capacidades del hombre. En la actualidad el problema de dar a las
emociones un estatuto de estudio legitimo de la cultura ain no se ha superado del todo, sin embargo
ahora no podemos negar que en las preguntas que guiaron a Tylor también se puede rastrear un

trato implicito de la dimensién afectiva.

Sin embargo, esta vision primigenia de Tylor, por su caricter totalizador, también es
relevante porque en esa totalidad se incluye, paraddjicamente, el germen de lo subjetivo que en la
antropologia de nuestro tiempo se hace evidente. Una definicién contempordnea de cultura que

desarrolla la intuicion de Tylor es la de Geertz:












96

comprendidos en un contexto cultural especifico. También por ello la existencia de
simbolos compartidos de manera idéntica por todos los integrantes de un grupo
social es mas la excepcion que la regla (Krotz 1996: 42).

El andlisis antropolégico implica cognicién y sblo se conoce lo otro a partir de la
comparacion con lo propio; para ello es necesario reconocer en los seres diferentes algo semejante
que conocemos en nosotros. Krotz dice que la pregunta que ocupa al antrop6logo es la pregunta de
la igualdad en la diversidad y la diversidad en la igualdad (1994: 7). Este dispositivo, similar al
que funda la pregunta antropoldgica, estd implicado en el proceso de constitucion del sujeto, donde
un nifio aprende a distinguir que es diferente de su madre a partir de la identificacién con lo que de

ella tiene.

Abordar la dimensi6n afectiva nos remite a plantearnos la problemética de los limites y de
los alcances para hacerlo desde una perspectiva antropoldgica. Como ya lo he sefialado, para
nuestros fines analiticos, el estudio de la constitucidn—transmisién de la dimensién afectiva hasta
ahora no sido tarea explicita de la antropologia, aunque es importante comprenderla ya que en la
realidad social, como ya nos hemos percatado, es dificil separar tal par conceptual del otro

(expresidon—descripcién).

En este momento debemos preguntarnos ;como acceder a la expresion e interpretacion de lo
afectivo, de la dimension afectiva, desde el punto de vista antropolégico? Puedo proponer que
aunque la interpretacién antropoldgica de lo afectivo es una labor compleja es posible iniciar su
estudio si tenemos presentes los objetivos de nuestra disciplina que Héritier sefiala claramente. La
autora nos recuerda que el cometido de la antropologia social es reflexionar respecto de los
principios que rigen la disposicién de la vida en sociedad. Por sus alcances tal objetivo se puede
lograr siempre y cuando se aislen las probleméticas. Ejemplos de ello son los trabajos de Lévi—
Strauss con el estudio de los mitos y el parentesco. Apoyados necesariamente en los datos recogidos
por uno mismo o por los de otros debemos formular una hipdtesis de alcance general. En
conclusién nuestra autora apunta: El objetivo consiste en llegar a formular leyes generales o, al

menos, establecer modelos de inteligibilidad de alcance universal de las prdcticas sociales que se
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sociedad estudiada. Nuestra muestra de textos no pretende cubrir todas las tradiciones
antropoldgicas, una empresa de este tipo significaria dar cuenta de la historia de nuestra disciplina,

lo que sin duda rebasa con mucho los limites de este trabajo.
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contrario o distinto a la forma en la que en la actualidad concebimos las pasiones, para él no son
colocadas del lado de lo emotivo. Deducimos en sus argumentos un sentido cartesiano, positivista,
en el que las pasiones son vistas como una parte del pensamiento. Es por ello que introduce la
moral y coloca al primitivo en un eslabon inferior al del hombre civilizado del que Morgan forma
parte. Como ejemplos de la condicion arcaica Morgan enumera a los auseanos del Africa del Norte,
los garamantes de Etiopia y los celtas de Irlanda citados por Herodoto, Plinio y Estrabon
respectivamente. Ubica ya en estos grupos una normatividad incipiente que €l denomina moral

rudimentaria.

El autor, al referirse a lo moral y a la escala evolutiva del hombre, senala que:

Posteriormente se presentard la evidente rusticidad de la condicién primitiva del
hombre, de la gradual evolucion de sus facultades morales y mentales, mediante la
experiencia y de su prolongada pugna con los elementos que le impedian el paso al
camino de la civilizacién. Basados, en parte, por la continua sucesiéon de
invenciones y descubrimientos; pero sobre todo, en las instituciones domésticas que
muestran el desarrollo de ideas y pasiones (1974: 78).

Esto pone a los primitivos como prueba del progreso humano, la civilizacion describe
cambios de lo moral que se aleja del estado natural del hombre. La propuesta de Morgan consiste
en clasificar el desarrollo de la humanidad en tres fases, salvajismo, barbarie y civilizacion, éstas a
su vez se dividen en tres periodos, antiguo, medio y tardio (Mercier 1979: 46), para él las formas
de gobierno que han existido a lo largo de la historia son gens, fratria, confederacion y tribu. Todas
estas categorias son denominadas con nombres de animales. Morgan se explica la formacion de

nuevas tribus y nuevas gentes por una especie de desarrollo natural. Morgan apunta:

Por un desarrollo natural se forman constantemente nuevas tribus, tanto como
nuevas gentes, y el proceso recibia un impulso sensible en virtud de la vasta
extension del continente americano. El método era sencillo. En primer término se
producia algin flujo o salida gradual de gente de algin centro geografico
sobrepoblado, dotado de medios de subsistencia especialmente ventajosos.
Persistiendo esto por afios, acabara por reunir una poblacién considerable en un sitio
distante de la sede originaria de la tribu. Con el transcurso del tiempo los emigrantes
cambiarian respecto a sus intereses, sentimientos y finalmente su habla.
Sobrevendria luego su separacion e interdependencia, aunque fuesen contiguos sus
territorios. De esta manera se creaba una nueva tribu (1971: 162—3).
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politica es otro rubro que abre la posibilidad a una forma de asomarnos a la afectividad. Por
ejemplo las descripciones que cita Morgan sobre las costumbres en los rituales politicos nos
proporcionan mas elementos para pensar sobre el lugar de lo afectivo en los eventos sociales.
Morgan sefala que después de la muerte de un sachem, quien es el representante del poder en la

tribu, la investidura de los nuevos sachems eran acontecimientos relevantes, el autor apunta:

El consejo funebre con las festividades que seguian a la investidura de los sachems
ejercia una notable atracciéon entre los iroqueses. Se venia en tropel desde las
localidades mas alejadas, llenos de celo y entusiasmo. El consejo era abierto y
llevado con muchas practicas y ceremonias y por lo regular duraba cinco dias. El
primer dia se dedicaba a lamentaciones de ritual por el extinto sachem, lo que, como
acto religioso, comenzaba con la salida del sol. A esa hora, los sachems de la tribu
donde se celebraba el consejo, acompafiados de su gente, salian a recibir a los
sachems y gente de las otras tribus que habian llegado antes, y permanecian
acampados a cierta distancia, a la espera del dia sefialado. Luego de cambiar
saludos, se formaba una procesion, y las lamentaciones eran cantadas en verso, con
responsos con las tribus unidas, marchando del lugar del encuentro al del consejo.
Las lamentaciones con responsos en coro, eran tributo de respeto al finado sachem,
en el que participaban no solamente su gens y su tribu, sino también la
confederacién misma.

Por cierto que era un testimonio de homenaje y carino mas delicado que el que se
podia esperar de un pueblo barbaro (ibid: 194).

Asi la manera de legitimar un sachem y un presidente, como maximos representantes de un
pais o una tribu, tiene similitudes aunque no en la forma sf en el fondo, basta con recordar lo que
Morgan registra sobre los cintos de wampum que guardan los principios y estructuras de la
confederacion (1971: 195) y la banda presidencial en México. En ambos se hace una celebracion
ritual donde se despide al extinto sachem o presidente, ambos son rituales cargados de afectividad.
Palabras como honor, moral, prestigio, dignidad, son términos que significan o implican en su
universo simbdlico otras series de palabras cargadas de afectividad, felicidad, afioranza, tristeza,

alegria.

En asuntos politicos y sociales tanto un consejo civil de tribus en el pasado, como en el
presente las reuniones de la ONU tienen semejanzas: en las tribus los sachems son convocados y

recibidos por otros sachems, guardan ciertas formas y controlan sus emociones con el fin de que el
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5.2. La dimension afectiva en Durkheim.

El propésito en la revision de Las formas elementales de la vida religiosa y La division del
trabajo social de Durkheim, es mostrar que tanto la religion como la division del trabajo, que
constituyen tdpicos tan importantes en el anélisis social, no s6lo estdn presentes las emociones sino
que lo afectivo resulta, hasta cierto punto, central. Para ello ubicaremos los tres ejes recurrentes a
lo largo de los estudios, el de la oposicidn entre naturaleza—cultura, también la que se da entre

razon—afectividad y el eje de lo moral y normativo.

Durkheim, a diferencia de Morgan, sefala la importancia que tiene la dimension de lo
religioso en el proceso de desarrollo del género humano. La religion es una cosa social por lo cual
tanto las representaciones como las categorias religiosas son de origen colectivo y no individual. En
Las formas elementales de la vida religiosa afirma que la religion es una cosa eminentemente social
y que las religiones de las sociedades inferiores permiten ver las formas elementales del
pensamiento y de la practica religiosa (1912: 13). Los primeros sistemas de representaciones que el
hombre se ha hecho del mundo y de si mismo son de origen religiosos (1912: 14). Sostiene que en
todos los sistemas de creencias existen representaciones y rituales diferentes que a su vez tienen el
mismo significado y cumplen la misma funcién: Esos elementos permanentes son los que
constituyen lo que hay de eterno y humano en la religion; constituyen todo el contenido objetivo de

la idea que se expresa cuando se habla de la religion en general (1912: 11).

Durkheim menciona lo afectivo en un aspecto que para nosotros resulta sumamente
sugerente ya que lo coloca en el ambito de lo social. Nos referimos al lugar que da a lo afectivo en
las diferenciaciones que hacemos en dimensiones tan importantes como la espacial y la temporal,

éstas dependen de la atribucion de valores afectivos que les damos socialmente. Durkheim apunta:

El espacio mismo no podria existir si, como el tiempo, no estuviera dividido y
diferenciado [...] todas estas distinciones provienen evidentemente de que se ha
atribuido a las regiones valores afectivos diferentes. Y como todos los hombres de
una misma civilizacion se representan el espacio de la misma manera es necesario
que esos valores afectivos y las distinciones que dependen de ellos le sean
igualmente comunes; lo que implica casi necesariamente que ellas son de origen
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social (1912: 16).
Asi para D .rkheim lo afectivo es social y por ello permanente en las diversas civilizaciones.

Por otra parte Durkheim sostiene que todas las creencias religiosas suponen una
clasificacion de las cosas y que un rasgo distintivo del pensamiento religioso es la division del
mundo en sagrado y profano (1912: 41), lo caracteristico del pensamiento religioso es que siempre
propone esta division bipartita del universo. "Las cosas sagradas son aquéllas que las
interdicciones protegen y aislan; las cosas profanas, aquéllas a las cuales se aplican esas
interdicciones y que deben mantenerse a distancia de las primeras [...[Los ritos son reglas de

conducta que prescriben como el hombre debe comportarse con las cosas sagradas” (1912: 45).

Durkheim estudia el totemismo. Para ello define el clan el cual estd constituido por
individuos con deberes idénticos, unidos por un vinculo de parentesco, no de consanguinidad, sino
por llevar el mismo nombre. Cada clan tiene un tétem. Un tétem puede ser cosas, animales,
vegetales o parte de un objeto, cuyo nombre lleva el clan. El nombre del tétem que un sujeto lleva
puede ser el de la madre, el del padre o el de un antepasado mitico. El tétem puede ser un nombre,
un emblema o inscripciones y tatuajes corporales. Las representaciones totémicas son sagradas,
consisten en reproducir el tétem. La importancia del sujeto de representar la figura del tétem es
porque siente la necesidad de representarse la idea que se hace de él por un signo material,

exterior, cualquiera que sea, por otra parte, este signo (1912: 126).

Durkheim deduce que no podemos comprender qué es lo que ha obligado de tal modo al
primitivo a inscribir sobre su persona y sobre diferentes objetos la nocién que tenfa de su tétem
(1912: 126). El se pregunta por las razones y las causas que propiciaron en los hombres la
necesidad de construir la nocién de tétem. Afirma que no son los sentimientos que inspiran las
cosas sagradas las causas de los ritos y de las creencias totémicas. Dice que son las representaciones
figurativas de las cosas sagradas, los emblemas y los simbolos totémicos donde se encuentra la
fuente de la religiosidad. Aunque siguiendo a Durkheim, también son los sentimientos vinculados

con los simbolos los que inspiran las cosas sagradas y la causa de los ritos. Durkheim mismo dice,
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més adelante, que la supremacia que ejerce sobre los sujetos la religién tiene que ver mas que con
una obligacién material, con una autoridad moral de la que esta religion esta investida. El autor

sefiala:

El respeto es la emocion que experimentamos cuando sentimos en nosotros esta
presion interior y espiritual que entonces nos determina, no son las ventajas o los
inconvenientes de la actitud que nos esta prescrita 0 recomendada; es el modo con
que nos representamos a aquél que nos la recomienda o nos la prescribe (1971:
219).

Para Durkheim, lo que sostiene al hombre es la afectividad que la sociedad siente hacia él,
el autor al recordar que el afecto del sujeto es resultado de lo social afirma que:

El hombre que cumple con su deber encuentra, en las manifestaciones de todo tipo
por las que se expresa la simpatia, la estima, el afecto que sus semejantes tienen por
él, una impresion de reconocimiento, al que a veces no se da cuenta, pero que lo
sostiene. El sentimiento que la sociedad tiene de él, eleva el sentimiento que €l tiene
de si mismo (1971: 222).

El hombre esti en una especie de armonia moral, de potencia moral que es inmanente a él y
que lo representa. Esto lo denomina la conciencia moral de la que los hombres no se han hecho una

representacion precisa mas que con ayuda de los simbolos religiosos (1971: 222).

Para Durkheim en los tiempos rituales el primitivo tiene poco control de sus emociones. Al
hacer referencia a las sociedades australianas nos muestra que ésta es sometida a dos fases diferentes
en los ciclos temporales. En un primer momento estd dispersa en grupos pequefios y ocupada de las
labores de alimentacidn, de la caza y la pesca. Tales actividades no despiertan pasiones. La vida en
ese tiempo es languida y apagada, sin embargo en la otra fase del tiempo ritual cuando hay
ceremonia todo cambia, hay grandes expresiones de las facultades emotivas y pasionales, de hecho
el autor apunta que se presenta un descontrol de la afectividad en las situaciones rituales que

propician que el hombre no se reconozca como hombre. Durkheim infiere:

Las facultades emotivas y pasionales del primitivo s6lo estan imperfectamente
sometidas al control de su razon y de su voluntad, pierde ficilmente el dominio de
si. Un acontecimiento de cierta importancia lo pone en seguida fuera de si mismo.
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Supongamos que recibe una noticia feliz. Entonces son transportes de entusiasmo.
En caso contrario, se le ve correr aqui y alla como un loco, librarse a todo tipo de
movimientos desordenados, gritar, aullar, juntar tierra, arrojarla en todas
direcciones, morderse, esgrimir sus armas con un aspecto furioso etc. Pues el solo
hecho de la aglomeracion obra como un excitante excepcionalmente poderoso
(1971: 225).

Me parece que el eje en el que colocamos la oposicidon razon—emocion puede ubicarse en
las observaciones que Durkheim hace sobre el tiempo ritual, tiempo en el cual el otro eje de la
dimension normativa y moral es perturbado, es relevante para este trabajo sefialar el lugar que estos
pueblos ocupan en el pensamiento de Durkheim a diferencia de los civilizados, el tiempo ritual
permite expresar desbordadamente las emociones, el autor sefala el grado de exaltacion al que

llegan los individuos al estar reunidos en el tiempo ritual y abunda:

Cada sentimiento expresado resuena, sin resistencia, en todas esas conciencias
ampliamente abiertas a las impresiones exteriores: cada una de ellas hace eco a las
otras y reciprocamente. El impulso inicial se va asi ampliando a medida que
repercute como una avalancha creciente a medida que avanza. Y como pasiones tan
vivas y tan liberadas de todo control no pueden expandirse hacia afuera, no hay, en
todas partes, mas que gestos violentos, gritos, verdaderos aullidos, gritos
ensordecedores de todo tipo que contribuyen ain mas a intensificar el estado que
manifiestan [...]. La voz humana tampoco basta [...]. Las pasiones desencadenadas
son de una tal impetuosidad que no se pueden contener con nada, Se estid de tal
modo fuera de las condiciones ordinarias de la vida y se tiene tanta conciencia de
ello, que se experimentan como una necesidad de ponerse fuera y por encima de la
moral ordinaria (ibid: 226)

Otra de sus observaciones nos permite pensar en el vinculo de lo afectivo con lo simbdlico.
Al plantear que el clan despierta en sus miembros la idea de que existen fuerzas interiores que lo
dominan y lo exaltan, dice que se debe explicar como la fuerza es pensada como tétem, como la
figura de un animal o planta. El sefiala:

Es porque este animal o esta planta ha dado su nombre al clan y sirve de emblema.
En efecto, es una ley conocida la que de los sentimientos que una cosa despierta en
nosotros se comunican espontdneamente al simbolo que la representa. El negro es
para nosotros el signo del duelo: también nos gira impresiones e ideas tristes. Esta
transferencia de sentimientos proviene de que la idea de la cosa y la idea de su
simbolo estin unidas estrechamente en nuestros espiritus; resulta de esto que las















A diferencia de Morgan, en Durkheim la importancia del funcionamiento de las emociones
se puede ver en el eje de lo normativo y moral que Durkheim expone en La division del trabajo
social. A lo largo del texto nos dota de elementos que nos permiten reafirmar la relevancia de la
afectividad desde lo normativo y de los principios morales. Es en esta vision donde se ve la
importancia que tiene lo moral en el tejido social. Se puede decir que la moral domina las pasiones
humanas, €l sefiala que Las pasiones humanas no se detienen mds que ante un poder moral que

respetan (1973: 8).

La moral se puede observar en sociedades ya constituidas, su papel es hacer las leyes de los
individuos, la personalidad moral estd por encima de las personalidades particulares, por ello una
reglamentacion moral o juridica expresa necesidades sociales que solo la sociedad puede conocer
(1973: 19). Aunque esto es semejante con la propuesta de Elias ya que también compartiria la
premisa de que en el hombre existe una especie de base instintiva que es modulada y reglamentada

por la sociedad. Recordemos que las coacciones sociales producen el miedo.

La importancia de la moral es clara en el momento en que Durkheim hace referencia al
papel que juegan los grupos profesionales en la organizacién social contemporanea: Lo que vemos
ante todo en el grupo profesional es un poder moral capaz de contener los egoismos individuales,
de mantener en el corazén de los trabajadores un sentimiento mds vivo de su solidaridad comiin, de
impedir que la ley del mds fuerte se aplique tan brutalmente en las relaciones industriales y

comerciales (1973: 26).

Nuestro autor se afana por elaborar una ciencia de la moral, plantea que los hechos morales
son fenomenos como otros; consisten en reglas de accion que se reconocen en ciertos caracteres
distintivos; debe ser posible, pues, observarlos, describirlos, clasificarlos y buscar las leyes que los
explican (1973: 33). La moral para Durkheim es un sistema de hechos realizados, ligado al sistema

total del mundo.
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La sociedad es condiciéon necesaria de la moral, la division del trabajo tiende, como la

moral, a volverse la condicion esencial de la solidaridad social. De hecho el autor sefala:

He aqui lo que forma el valor moral de la division del trabajo. Mediante ella el
individuo toma conciencia de su estado de dependencia con respecto a la sociedad:
de ella provienen las fuerzas que lo retienen y lo contienen. Resumiendo, puesto que
la divisién del trabajo se vuelve la fuente eminente de la solidaridad social, se

vuelve al mismo tiempo la base del orden moral (ibid: 340).

Finalmente Durkheim completa su argumento con un elemento que muestra la ligadura de
la division del trabajo con la moral. El ideal de la fraternidad humana que ha sido un ideal anhelado
por los hombres a lo largo de la historia s6lo puede realizarse en la medida en que progresa la
division del trabajo, se lograra si los hombres forman una misma sociedad que éste sometida a las
mismas leyes (ibid: 343). En la reflexion de Durkheim se encuentra una especie de estructuracion
incipiente de los sentimientos y las pasiones: las pasiones del egoismo, que son portadas por el
sujeto, deben ser sometidas y normadas para que la sociedad pueda desplegar sentimientos de
solidaridad. En este caso, una vez mads, constatamos que lo normativo—moral juega un papel
fundamental en la reglamentacion de los sentimientos permitidos y reprobados. Por su parte la
oposicién de los términos razén—emocion corresponde al aliento de los sentimientos de solidaridad
contra las pasiones. La razén subordina la emocién, la domina, la modula y la controla por medio
de la renuncia de las pasiones y del egoismo individual. Este proceso se da sélo a partir de la
existencia de leyes morales. Nuestro eje que marca la oposicion de la naturaleza y la cultura nos
muestra que las emociones son tan importantes que estan en el origen de la vida social, se refiere a

sentimientos basicos como el altruismo y el egoismo. El amor es requisito para la vida en sociedad.

Existen algunas similitudes entre los planteamientos de Durkheim y Norbert Elias. Como

hemos visto, en ambos aparece como importante lo afectivo, para Durkheim, lo que sostiene al
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hombre es la afectividad que la sociedad siente hacia €l, el afecto del sujeto es resultado de lo
social. En ambos hay un proceso civilizatorio en el que se presenta la renuncia a la satisfaccion de
los impulsos, e.'0 es el resultado de la regulacion de las emociones y la represion. Para ambos las
emociones no tienen que ver con las personas sino con las coacciones del entramado social, de la
division del trabajo y de la competencia. Elias sefiala que el cambio historico no estd planeado
racionalmente, se explica por el orden de interdependencia entre los hombres, este orden de
interdependencia se encuentra en el fundamento social. No pasa por la razén sino que es

consecuencia de las reglas.

Para Durkheim las normas morales enuncian las condiciones de la solidaridad social. El
derecho y la moral son los lazos que nos unen y que forman a la sociedad. La moralidad es mas
solida si son mas numerosos y fuertes los lazos. La dependencia entre los hombres tiene como

funcion esencial hacer del individuo un ser social (ibid: 338).




5.3. La dimensidn afectiva en Lévy—Bruhl

Lévy—Bruhl publica el libro El alma primitiva en 1927 (1974). Ahi deduce que, a
diferencia de europeos, los primitivos tienen mal definida, vaga o que carecen de la idea general
abstracta (1974: 50). El autor sefiala que el primitivo tiene una representacion de su persona muy
débil y que en esa representacion lo que predomina son elementos de origen colectivo, las cosas se
hacen en nombre del colectivo (1974: 52). El individuo no existe para los primitivos, ellos no
piensan abstractamente sobre conceptos (1974: 58). Lévy—Bruhl sefiala que para los indigenas el
grupo familiar es un ser semejante al cuerpo viviente por su unidad y que esa expresion que para

nosotros es metatdrica para ellos es una expresion literal del hecho.

Nuestro eje que se refiere a la oposicion entre razon—emocion se puede ver en los
planteamientos del autor, quien propone que la representacion del individuo sobre si mismo debe
distinguirse del sentimiento subjetivo que se tiene, de los estados de conciencia, emociones,
pensamientos y acciones. Lévy—Bruhl entiende por el concepto de persona al individuo que se
separa de todos los otros, que se opone a ellos, que se aprehende a si mismo de una manera tnica y
que se diferencia de los objetos de su entorno (1974: 52). Para él puesto que la percepcién de los
pueblos primitivos estaba impregnada por la emocion y su pensamiento preso de una expresividad
mistica personal, era mds correcto afirmar que los pueblos primitivos, mds que meramente

percibir, participaban de una comunion con la naturaleza (Morris 1995: 228).

Para Lévy—Bruhl la representacion del individuo debe diferenciarse de lo subjetivo, de los estados
de conciencia, emociones, pensamientos y acciones. El primitivo no tiene esa capacidad de

diferenciacion®.

Consideramos que también en este autor podemos ubicar nuestro eje de lo moral normativo.

Por ejemplo, cuando hace referencias del asesinato infiere la existencia de emociones que son

% Lévy—Bruhl criticaba las teorias que cxplicaban la religion en términos de la psicologia individual como Tylor y Frazer.
Cuando el autor se reficre a la mentalidad primitiva no alude a las facultades mentales individuales, sino al contenido cultural
del pensamiento (Morris:1995; 226).
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colectivas y las ejemplifica con el sentimiento de venganza que da como resultado la muerte de una
persona. Con la muerte de uno de los miembros del grupo, que representa al grupo, se halla
lesionado vy es el grupo al cual pertenece el asesino quien debe pagar por esta muerte pero no es
necesario que sea castigado el propio autor del mal: Todo es colectivo: la injuria, el perjuicio

sufrido, el deber de la venganza y el sujeto sobre quien ésta se ejerce (ibid: 86).

El mismo eje de lo moral se ve reflejado cuando hace referencia al matrimonio, sefiala que
éste es un ejemplo de un acto importante de la vida. Lévy—Bruhl reafirma que el grupo es la
unidad verdadera y no el sujeto, y que es el grupo quien decide la constitucién de los matrimonios.
Sin embargo, més adelante reconoce que los sentimientos individuales ejercen una influencia
importante en la decision final. De modo que si una joven no es consultada para su matrimonio o
no esta de acuerdo con el mismo encuentra la forma de sugerir a sus padres lo que desea y consigue
sus objetivos. A pesar de estos datos que €l mismo nos presenta, mas adelante insiste en que el
grupo es quién decide el futuro de los matrimonios (1974: 79). ContinGa con el tema del
matrimonio e infiere que un hombre puede casarse con quien el grupo haya decidido, pero afiade
que si no esta enamorado puede casarse con otra mujer de quien si lo esté (ibid: 80). Levi Bruhl no
encuentra similitudes con su concepcidon de matrimonio y la de los primitivos (ibid: 82). Para el
autor, los sentimientos individuales se borran y quien piensa y siente es el colectivo (ibid: 84—87).
Dice que en Australia y Nueva Guinea los matrimonios se forman mediante el cambio de hermanos

y hermanas sin tomar en cuenta los sentimientos de la mujer en el intercambio (ibid: 83).

El eje que se refiere a la oposicion naturaleza—cultura es claramente ubicado cuando sefiala
que los sentimientos de los primitivos como el amor maternal y el sentimiento filial son
sentimientos naturales que no son afectados por la estructura social. Podemos deducir que hay
sentimientos regulados por la cultura y que hay otros que son naturales, inherentes a todos los
hombres y que estin en los sujetos de manera particular. Segin él, hay un consenso entre los

estudiosos e investigadores: los primitivos adoran a sus hijos, los miman.



El autor apunta que incluso emociones o sentimientos como el afecto filial, conyugal y fraternal
existen igual que en occidente, lo que difiere es la representacion implicita del individuo en sus

relaciones con su grupo social (ibid 1974: 69)".

Asi la personalidad individual no existe entre los primitivos. Con ejemplos similares Lévy—
Bruhl concluye que:
1. Para la mentalidad primitiva los limites del individuo son variables y mal definidos
2. Las pertenencias son una extension de la individualidad. Son partes integrantes de la persona y
se confunden con ella.
3. Las pertenencias en ciertos casos son consideradas como el doble del individuo mismo al que

puede perfectamente reemplazar (ibid: 106).

El autor, para corroborar esta indefiniciéon del sujeto, cita un ejemplo que clasifica la
afectividad y que nos es ttil para ubicar nuestro eje que consiste en la oposicion naturaleza—cultura
(cuerpo—alma). Entre los maoris de nueva Zelanda la palabra mauri es definida como el principio
fisico de la vida, es la fuente de las emociones; por ejemplo en caso de un sibito pavor se dice que
el mauri ha sido cogido. Para ellos las emociones como el odio y la célera dependen del cuerpo
(ibid: 124).

El contagio més temido, para los primitivos, es el del muerto mismo, quien intenta llevarlos
a la muerte por motivos egoistas, por celos o afecto o por temor de hacer solos el viaje (ibid: 189).
Pero la razén maés profunda y menos consciente del contagio de la muerte en los primitivos, es que

su individualidad no existe (ibid: 191).

Al comparar los sentimientos, el autor apunta que los eventos de la vida despiertan, entre
los primitivos y los civilizados, sentimientos diferentes, por ejemplo la ansiedad occidental que

provoca el futuro del destino individual cuando el sujeto muere, no la experimentan los primitivos

¥ Morris sefiala que Lévy—Bruhl pensd que el pensamiento 16gico y cientifico europeo era muy diferente al mistico de
los pueblos dgrafos, por ello propuso una diferencia tajante entre ambos pensamicntos que se debia a cierlas necesidades
emocionales 'y al hecho de que las sociedades pequeiias las representaciones colectivas dejaban poco espacio para el
razonamiento individual (Morris:1995; 226).
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mueve al zande cuando es victima de la brujeria.

Cuando se presenta la desgracia, no se queda atemorizado ante la obra de las fuerzas
sobrenaturales. No queda aterrorizado ante la presencia de un enemigo oculto. Por
otra parte queda extremadamente molesto. Alguien, por despecho la arruinado sus
cacahuetes o echado a perder su caza o dado un susto a su esposa, y sin duda esto es
motivo de ira. [...] es una impertinencia, un insulto, una sucia trampa ofensiva. Los
azande ponen el énfasis en la agresividad y no en el misterio de esas acciones
cuando hablan de ellas, y es ira y no terror lo que observamos en sus respuestas
(ibid: 85).

El eje de oposicion razén—emocion se puede ubicar en el trabajo de Evans—Pritchard
cuando nos describe que prevalecen en el zande los actos antes que las ideas. El zande actualiza
mds bien que intelectualiza estas creencias y sus dogmas se manifiestan en comportamientos
socialmente controlados mds bien que en doctrinas. De ahi la dificultad de tratar el asunto de la
brujeria con los azande, pues sus ideas estan aprisionadas en la accion (ibid: 99). El significado de
la brujeria entre los zande se entiende en su comportamiento en la desgracia. El autor respecto del
pensamiento y la emocion en los zande apunta: En verdad los azande experimentan sentimientos
mas bien que ideas sobre la brujeria, pues sus conceptos intelectuales sobre la materia son débiles
y saben mejor c6mo actuar cuando les ataca que cémo explicarla. Su respuesta consiste en la

accion y no en el andlisis (ibid: 98).

Entonces aunque para el autor la nocidén zande de brujeria es incompatible con nuestras
formas de pensamiento y no es una nocidn evidente sino que trasciende la experiencia sensorial,
existe una coherencia en sus nociones. Es decir la brujeria, a diferencia de lo que se habia pensado,
tiene una logica y una razén que la explica aunque para los propios zande no resulte relevante
entenderla, no se interrogan sobre la forma en que opera. Un ejemplo es el caso de la muerte y el
infortunio. Aunque no todas las muertes se atribuyen a la brujeria y hay explicaciones para el
fracaso como la incompetencia, la pereza y la ignorancia, todos los hombres que sufren una
desgracia lo adjudican a la brujeria aunque los demas no piensen lo mismo. En Zandeland muy rara
vez una persona acepta la responsabilidad de un hecho y siempre se estd dispuesto a culpar a la

brujeria [...] Asi pues, vemos que la brujeria tiene su propia logica, sus propias reglas de
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pensamiento y que ésta no tiene su causacion natural (ibid: 95—6).

El eje de lo normativo—moral estd presente todo el tiempo en el comportamiento y la
expresion de las emociones de los zande. Al consultar al oraculo del tablero frotado se pretende que
éste denuncie piblicamente al responsable de haber embrujado a un pariente, la victima expresa sus
valores y su rectitud moral. Evans—Pritchard cita el siguiente testimonio: Desde que soy vuestro
vecino, nunca he actuado con codicia en el caserio de ningiin hombre: no he tenido mala voluntad
contra ningin hombre; no he cometido adulterio con la esposa de ningiin hombre, no he matado a
ningun hijo; no he robado los bienes de otros hombres; no he hecho ninguna de estas cosas para

que un hombre tenga resentimientos contra mi (ibid: 107).

La accién de la brujeria es resultado del odio, los celos o la avaricia hacia la victima,
cuando un zande es embrujado piensa en la gente que puede tener esos sentimientos para con él.
Evans—Pritchard nos muestra a lo largo de su obra cémo el control de las emociones, afectos,
sentimientos y pasiones constituye un organizador de la vida: La brujeria tiende a ser sinénimo de
los sentimientos que supuestamente la causan, de tal forma que los azande piensan en el odio, la
envidia y la avaricia en términos de brujeria y de la misma manera, piensan en la brujeria en

términos de los sentimientos que revela (ibid: 120).

El autor sefiala que el zande se asume como mala persona, reconoce que llegd un momento
en el que se sinti¢ saturado de ideas y sentimientos zande y transcribe un texto de su diario de
campo:

Todos los que estdn cerca del principe o de un europeo se vuelven objeto de envidia,
malicia y toda clase de intransigencias. Los principes no se demuestran entre si
ningn amor. Temen a las medicinas y a las intromisiones de sus hermanos sobre
sus dominios. Los cortesanos rivalizan unos con otros por conseguir los favores de
su principe y son mutuamente muy celosos. Los jovenes temen la envidia de los
viejos. Los viejos temen la envidia de los jévenes. Todo el mundo tiene sus
enemigos, aquellos con quienes tiene rencillas desde hace mucho. Todo el mundo
estd seguro de que alguien le estd haciendo dafio. Dentro de la familia suele haber
amargos celos, aunque tal vez escondidos entre las esposas, entre los hermanos,
entre las hermanas. Dentro de la familia la esposa suele odiar y engafar al marido, y
el marido nunca deja de estar celoso de la esposa y de insultarla. Los nifios temen y
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a veces odian a sus padres. Si la cosecha de un hombre es buena, las redes se le
llenan de caza y sus termitas abundan, él esta convencido de que se ha convertido en
un blanco de los celos de sus vecinos y que serd embrujado. Si la cosecha falla, las
redes estdn vacias, sus termitas no abundan. Sabe por estos signos que ha sido
embrujado por los celos de vecinos. Como satisfacen al zande las desgracias de los
demas. Nada es mas agradable, més confirmador, mas lisonjero para su autoestima
que la ruina del otro. La pérdida del favor del principe voltea a un hombre y sus
amigos abundan en consuelos pero son pobres en simpatia. Casi morbosamente
sensibles, consideran todas las observaciones, todas las leves alusiones de los demas
en la conversacion, como velados ataques contra ellos, disimulados dardos
maliciosos. Y si la brujeria estd detras de la mala voluntad, la calumnia, el
chismorreo, la envidia y los celos, bueno, entonces el zande bien puede temer a sus
vecinos y bien puede indignarse de su hostilidad contra él, pues con toda seguridad
la desgracia lo perseguira (ibid: 115).

Evans—Pritchard de forma recurrente hace una comparacién y diferenciacién entre la
brujeria, emociones, pasiones, sentimientos y afectos asi como de las formas de pensamiento entre

los zande y la sociedad occidental, él senala:

Para los azande, la cuestién de la culpabilidad no se presenta si misma como para
nosotros (ibid: 129). EI brujo deja de serlo cuando se ha resuelto el dafio. EI brujo
es conciente de su falta de intencion, es decir actia de manera inconsciente con
excepcion de haber sido acusado varias veces por los oraculos, en ese caso él debe
ser conciente de su brujeria (ibid: 129—133).

Segin Evans—Pritchard las diferencias temperamentales son las que determinan o pautan la
reaccion emocional de quienes son acusados de brujeria, sin embargo el comportamiento en publico
estd estandarizado. Se debe asumir que no existe una intencién consciente de hacer dafio y escupir

agua en el ala del pollo como senal de buena voluntad.

Hemos visto coémo se expresan las desgracias en lenguaje estereotipado y cémo,
siendo atribuidas a personas, permiten y muchas veces obligan a la accién ritual
contra ellas. Los sentimientos que acompaian a esta accion también estan influidos
por la costumbre, que en armonia con las otras nociones azande de la brujeria
impone ira mas bien que temor, resentimiento mas bien que resignacién. También
hemos visto cémo se supone que determinadas condiciones afectivas impulsan toda
la actividad del brujo (ibid: 142)
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revelados y conoceréd quiénes de sus vecinos son sus enemigos (ibid: 255).

Evans—Pritchard reconoce que su interés radica en analizar mas el comportamiento que las
creencias. Pero todo el tiempo trata de establecer diferencias con respecto al comportamiento de los
europeos; con lo que hemos visto hasta ahora conseguimos inferir que, al abordar el
comportamiento, nos introducimos inevitablemente en el dominio de lo emotivo. El autor, desde
nuestra perspectiva, traza las emociones de los azande. Afirma que algunas précticas primitivas
como las religiosas son aceptadas y entendidas con mayor facilidad por los europeos porque —tanto
occidentales como no occidentales— comparten algo de ellas, por ejemplo las costumbres referentes
al culto a los muertos. En cambio la brujeria para el occidental se ve de forma despectiva e

incrédula®.

Evans—Pritchard reflexiona sobre la contradiccion que observa entre los azande con
respecto a sus creencias y sus observaciones. Asi el pensamiento zande tiene contradicciones que
ellos explican en términos de sus propias creencias (ibid: 299—300). "La magia y los oraculos
tienen su propia naturaleza y no se adaptan a las categorias de nuestro pensamiento. El oraculo del
veneno no oye como una persona y resuelve los casos como el rey pero no €s persona ni rey sino
simplemente polvo rojo. Debo repetir que los propios azande no tienen teoria sobre los ordculos.
Los oréculos pueden revelar las cosas ocultas para el hombre. El zande no siente la necesidad de
explicar por qué pueden hacer sus revelaciones” (ibid: 301). Lo que se investiga estd socialmente

definido y las revelaciones del ordculo del veneno concuerdan normalmente con la experiencia

(ibid: 323).

El autor reconoce que la descripcion de la magia zande carece de coordinacién, no puede
describirse en forma de relacién ordenada pero, las nociones azande sobre la brujeria tienen légica
y coherencia. A mi me gustaria sugerir que una dificultad para abordar el problema de la magia

tiene que ver con que el autor, al describir el comportamiento, no puede separarlo de su

% Evans—Pritchard afirma que: "la magia y los ordculos nos resultan més dificiles de entender que la mayoria de otras

pricticas primitivas y, por tanto, constituyen una materia de estudio mds profundo que las costumbres, que invitan a las

explicaciones ficiles [... Antes de exponer sus conclusiones advierte:] estamos tratando de analizar un comportamiento mas

bien que una creencia” (ibid: 194—35)
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"envoltura” emocional en donde lo normativo se asocia con fo pasional: Evans—Pritchard registra
que el zande iracundo, victima de brujeria, reclama que "El no ha hecho ningan dafio, entonces

(qué derecho tiene nadie a interferirse en sus cosas?" (ibid: 84).

Finalmente podemos ver tanto en el terreno etnografico de Evans—Pritchard, como en el
etnolégico de Durkheim, la relevancia de las emociones en lo social. A diferencia de Durkheim,
Evans—Pritchard nos presenta su andlisis sustentdndolo con su propia etnografia. En este texto no
se interesa en la religion, trata la brujeria y la magia en los azande; estudia la convergencia de los
hechos con la biografia del sujeto y elabora explicaciones generales. Sin embargo, paraddjicamente,
sin darse cuenta, para estudiar la razon incluye todo el tiempo a la emocién. Podemos apreciar
nuevamente en el trabajo de Evans—Pritchard la descripcion del funcionamiento de las emociones,
pasiones, sentimientos y afectos. Al igual que en otros autores nos devela la existencia de una

normatividad de las emociones que se hace evidente en la brujeria y la magia.

En este capitulo hemos querido mostrar que la etnografia de Evans—Pritchard soporta
relecturas con nuevos intereses de investigacion. Hemos encontrado una paradoja: este texto clésico
—sobre la racionalidad y la creencia— se encuentra sostenido por un entramado de emociones que
incluyen: ira, odio, envidia, avaricia, molestia, despecho, ofensa, agresividad, celos, rivalidades,
resentimientos, venganza, etc. Evans—Pritchard comenta que los azande piensan a estas emociones
en términos de brujeria y piensan a ésta en términos de las emociones que afloran. Es decir,
describe un circuito: la emocién antecede a la brujeria y ésta provoca nuevas emociones. Este texto

sobre la racionalidad posee un sub—texto sobre la emocion.
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6.2. La dimension afectiva en Margaret Mead

Un ejemplo que nos sirve para los fines de la tesis es el libro publicadc en 1939 Sexo y
temperamento de Margaret Mead. Ella forma parte de la denominada escuela de cultura y
personalidad*’. Me parece importante sefialar que mds alld de los problemas estructurales y de
interpretacion que tiene el trabajo de Mead, considero que es importante el intento de la autora por
explicar el comportamiento a partir de la modulacién, de la reglamentacion de un sistema
emocional que es descrito con eventos que nos remiten a la més tierna infancia de los sujetos*'.
Intentaré en primer lugar hacer un resumen de la forma en la que ella describe en sus etnografias de
tres pueblos tres tipos constituciones de sujetos, asi como los resultados a los que llega. La finalidad
es explorar la importancia que tienen las emociones, pasiones, sentimientos y afectos en las

sociedades que ella estudia.

Retomando nuestro eje de anélisis, la oposicién naturaleza—cultura, podemos apreciar que
Mead describe la forma en la que tres pueblos han agrupado sus actitudes sociales hacia el
temperamento en relacion con las diferencias entre los sexos. En desacuerdo con quienes sostienen
que las conductas y temperamentos son resultado del determinismo bioldgico, sostiene que la trama
cultural que se oculta detrds de las relaciones humanas, da el modo de concebir los papeles de los
sexos, y que se moldea al joven en crecimiento segun un modelo local y espacial, de manera tan

inexorable como ocurre con la nifia (ibid: 14—75).

Para la autora cada pueblo difiere en la elaboracion cultural de la personalidad y por ende

“ La denominada escuela de cultura y personalidad, a la que pertenecc Margaret Mead, se basaba en dos nodos
importantes, la descripcién y caracterizacion psicoldgica de las configuraciones culturales y los tipos de personalidad
asociadas con ellos. La finalidad era explicar las relacioncs que se establecian entre los diversos tipos de cultura y las
personalidades. La forma de hacerlo era examinar las experiencias de la nifiez (Neiburg y Goldman 2001: 102). Ruth
Benedict planteaba que los patrones culturales corresponden a potencialidades humanas seleccionadas e impuestas
arbitrariamente, Mead estd de acucrdo con ese modelo (ibid: 102).

*! Hay que sefalar que las monografias que la autora presenta carecen de consistencia, en cada una de ellas se pueden
percibir datos contradictorios e inconsistencias ademds de que sus descripciones comparten cierta ingenuidad y un
romanticismo en la mirada de su objeto de estudio. Por ejemplo ella afirma que los mundugumur sobreviven como sociedad
gracias a la vida econdémica y ritual. Cabe scfialar que ha afirmado antes que no hay vida ritual y que la competencia entre
los mundugumur no es econdmica sino por mujeres, pero por otro lado describe a los grandes hombres quienes por su
opulencia econémica pucden poscer mds mujeres y que en ellos descansa la existencia de una vida ritual (ibid: 158—160).
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de sus emociones. Afirma:

Mientras una cultura se basa en la vulnerabilidad del ego, en la disposicion para
sentirse afectado por el insulto o perecer de verglienza, otra prefiere una decidida
lentia, sin admitir a los cobardes, y puede, como en el caso de los indios cheyenne,
inventar una posicion social especialmente compartida, para los asustadizos [...]
Habiendo tomado una cultura, en un principio, valores que algunos temperamentos
humanos aprecian y otros no aceptan, va encerrando mas y més firmemente esos
valores en su estructura, en sus sistemas religiosos y politicos, en su arte y su
literatura (1990: 11—2).

Al realizar una comparacion entre los arapesh, los mundugumur y los Tchambuli, lo que ella
concluye es que las personalidades de los hombres y las mujeres son producto de la sociedad, que
son determinadas por el condicionamiento social, de hecho observa en el pueblo de los arapesh un
sistema en el que existen caracteres o personalidades sociales en donde el sujeto se borra por el bien
de la sociedad y son los sentimientos sociales los que importan. A lo largo del trabajo muestra un
armonioso sistema que es posible gracias la existencia de otros pueblos. Los arapesh sienten que sus
mayores alegrias o desgracias vienen de los otros, pero no por ello se consideran encerrados ni
perseguidos o victimas de mala posicion o de la pobreza. La vida es una aventura que consiste en el
cultivo y la crianza de ninos y cerdos (ibid: 29—30). Para ello es importante cumplir las normas
que tienen que ver con dos bienes que son incompatibles en el mundo: los que se asocian a la
funcién reproductora de la mujer y a la sexualidad, y los que se asocian con alimento y actividades

masculinas (ibid: 30).

Mead como muchos antropdlogos hace comparaciones de su objeto de estudio con la cultura
de la que ella proviene, sefiala que a diferencia de su cultura, donde predomina la agresividad, la
iniciativa, la necesidad de competir y poseer, la sociedad arapesh se caracteriza por la mutua
comprension de los problemas y el interés por las necesidades ajenas (ibid: 31). La autora nos
muestra que en general los arapesh presentan una falta de individualismo que se observa en las
actividades que se realizan en la vida diaria. El sujeto se borra por el bien de la sociedad, lo que
importa son los sentimientos sociales y no los del individuo. Nosotros podemos ubicar ahi el eje de

lo normativo y moral.
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Ella describe el proceso de constitucion del sujeto y afirma que al nifio arapesh no se le deja
que llore, la vida de éste transcurre feliz y plena de afectos, nunca esta solo, confortado por una
voz amable o por una célida proximidad. Son alimentados con el pecho materno en situaciones de
gran afectividad. La crianza es para la madre e hijo un intenso juego, largo y deleitoso, en el cual
se asienta la afectividad simple y tierna de toda una vida (ibid: 51—2). El desinterés porque el nifio
crezca rapidamente y adquiera habilidades propicia la falta de entrenamiento fisico, el nifio crece
con una sensacion de seguridad emocional producto del cuidado de los otros y no por su propio
dominio del medio ambiente (ibid: 56). Como consecuencia se producen sujetos con habilidades

técnicas imperfectas (ibid: 57).

Es decir que esta manera de normatividad del comportamiento que consiste en modular la
emocion, en esta poblacién, tiene consecuencias negativas. Los arapesh tienen temor de una
separacion de los seres significativos, no desarrollan el espiritu deportivo, son tan débiles que se
sienten heridos por un gol o una palabra dura y los hombres mayores lloran por acusaciones injustas
(ibid: 57—59). El temor y la incomodidad provenientes de cualquier expresion de enojo, conducen
a la hechiceria (ibid: 60). La agresion se tramita a través de la brujeria, por ello viven cuidando sus
desechos corporales y sobras, nuez de areca o cigarros pueden ir a las manos de extrafios que a
diferencia de ellos sienten hostilidad y pueden dafarles con la brujeria. De hecho Mead sefiala que

los residuos de alimentos y sus ropas son parte de su personalidad.

Retomando nuestro eje de oposicion razon—emocion podemos apreciar cémo los arapesh
razonan lo que sienten, un ejemplo de cémo las emociones son tanto causa como explicacion de lo
normativo lo denota Mead al describir la forma en la que dan cuenta de la prohibicion del incesto.
El la cita que precede también obtenemos la comparacién de emociones entre dos culturas, la de la
autora que es de occidente con respecto a la de los arapesh. Entre los arapesh es gracias a la
prohibicién del incesto se pueden establecer los vinculos afectivos sociales:

Los arapesh no contemplan el incesto como una tentacién repulsiva y horrorosa sino
que les parece una estipida negacion de las alegrias que se experimentan al
aumentar por medio del matrimonio el numero de personas de las que se pueden
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amar y en las que es posible confiar (ibid: 82).

También podemos inferir que entre los arapesh los lazos afectivos son con el grupo de
personas y no de un hombre hacia una mujer como en occidente, por lo que para los arapesh resulta
ser un elemento irrelevante el sujeto, en este caso la mujer con la que se casen (ibid: 87). Para los
Arapesh no existe relacién sexual fuera del lazo matrimonial, su ideal no es romdéntico sino
doméstico. Los sentimientos como la pasién y el afecto no tienen ninguna relacién, son opuestos.
De hecho las relaciones sexuales que surgen del deslumbramiento, la seduccién o los encuentros
casuales son repudiados, la sexualidad es tranquila y ello corresponde con parte de su personalidad
(ibid: 92—3). Un comportamiento diferente de sentimientos, afectos, pasiones y emociones del

establecido s6lo se puede explicar como resultado de la brujeria.

La oposicion entre razén—emocidn se puede encontrar en el texto de nuestra autora cuando
en un exceso argumental parece sugerir que los arapesh son dominados por la emocion que les
impide pensar y que no poseen estructuras que les permitan establecer vinculos entre ellos:

Los arreglos matrimoniales de los arapesh ilustran, mas vividamente que cualquiera
otra de sus situaciones, la falta de formas estructurales estrictas y definidas para
tratar las relaciones entre seres humanos. A falta de una pauta estructural confian en
la creacion de un estado emocional de tal beatitud y fragilidad que su existencia se
ve continuamente amenazada por accidentes. Y si esta amenaza llega materializarse,
muestran el temor y la ira propios de los que siempre se sintieron protegidos del

dafio y la desgracia.(1990: 117)

En otro orden de ideas, Mead sefiala que los arapesh hacen responsables de sus desgracias y
sus muertes a los plains. Los plains matan por odio abusando de la entrada a la vida afectiva de los
arapesh. La muerte nunca es resultado de algin mal provocado por el arapesh. Es siempre resultado
de alguin enojo de una comunidad lejana. Sin embargo cuando un hombre arapesh muere, pagan a

los plains para que maten a un hombre en otra comunidad con el fin de cumplir con el espiritu del

muerto para decirle que vuelva porque ha sido vengado.
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suavidad y ternura que nuestra autora considera como femeninos (ibid: 142—3). Los nifios varones
son menos apreciados que las nifias y son enviados unos meses con los hombres de los pantanos (a
quienes los mundugumur desprecian) con el proposito de que aprendan otra lengua y caminos
secretos. Los habitantes de los pantanos reciben como pago tabaco, nueces y cocos, recursos

abundantes de los mundugumur (ibid: 149).

Los mundugumur viven en un estado de opulencia material que es mezclado con desconfianza
sospecha e incomodidad. Este estado animico sélo se modifica en las fiestas, pero en la cotidianidad
un hombre que sabe de la visita de otro pariente siente aprehension e ira, los nifios se sienten

incomodos con la presencia de sus parientes (ibid: 150—1).

Mead afirma que no existe una comunidad entre los mundugumur, no hay grupos organizados por
la consanguinidad, hay una hostilidad natural entre los individuos del mismo sexo, las relaciones se
establecen con la intermediacién de alguien del sexo opuesto. La manera de organizarse se
denomina rope en la que no hay una linea materna o paterna definida. El ideal es que un hombre
tenga ocho o diez esposas que le otorgan poder. La familia se divide en dos grupos, el del padre y

las hijas y el de la madre y los hijos (ibid: 152—53).

Con un ambiente hostil no hay un grupo de hombres afines ni un sentido de comunidad, lo
que resulta poco eficiente para crear una sociedad ordenada (ibid: 157). Nuestro eje de lo
normativo—Moral de emociones, pasiones, sentimientos y afectos se puede apreciar cuando la
autora afirma que los mundugumur poseen honrosas reglas en las que deben establecer una sociedad
cooperativa, con lo cual se instaurarian obligaciones mutuas entre hermanos y hermanas, sin
embargo nadie respeta las normas por lo que viven en un estado de culpa. Las acusaciones y la
hostilidad reinan entre ellos. Las luchas por los raptos no se olvidan asi entre cuiados, hay

sentimientos de vergiienza timidez y hostilidad.

La autora sefiala como un ejemplo de esta hostilidad como la noticia al padre de que su
mujer va a tener un hijo es recibida con disgusto. Es el padre quien toma la decisién de que se

conserve o mate el recién nacido, se tiene inclinacién porque las nifias vivan: Las nifias de pocos
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meses estan recargadas de adornos de conchillas, aros de sesenta a noventa centimetros de largo”
de ese modo se diferencian de sus hermanos que andan desnudos (ibid: 164). El nifio mundugumur
nace en un mundo hostil, donde casi todos los hombres de su mismo sexo seran sus enemigos, y en
el cual su mayor dote para el éxito serd la capacidad para la violencia, para descubrir y vengar

insultos, para apreciar en bien poco su propia seguridad, y aun en menos la vida de los otros (ibid:
162).

Existen algunos sujetos mundugumur que no son violentos y no tienen espiritu de
competencia, ellos son considerados por el resto de la sociedad como hombres sin fuerza, sin
embargo estos sujetos conservan ciertas reglas que transmiten a las proximas generaciones, estos
hombres no ocasionan dificultades en sus sociedad, pero ellos no encuentran un papel que deseen
desemperiar, ellos se casan con viudas 0 mujeres que otros hombres no quieren. Ellos son leales y
paternales. Estos sujetos son socialmente desestimados porque los sentimientos tiernos son

inapropiados para ambos sexos en esta cultura (ibid: 190—196).

La autora continda su trabajo de comparacién con otro pueblo nombrado Tchambuli, a diferencia
de los arapesh y los mundugumur, segin Mead, viven para el arte, la danza, la escultura, el
trenzado y la pintura, es muy importante para ellos el reconocimiento y la valoracién de los otros y
el papel que representan en la sociedad. Las ceremonias tchambuli son eventos fundamentales de la
sociedad, lo relevante no es iniciar algunos nifios sino la ceremonia. Una muerte es disipada por el

interés en la ceremonia que ella propicia (ibid: 208).

La sociedad se estructura segin la linea paterna. La organizacién social es de clanes, las
relaciones entre los hombres son delicadas y dificiles. Los nifios a la edad de siete afios comienzan a
introducirse en la vida ritual de los hombres. Entre los ocho y doce afios, dependiendo de las
ambiciones ceremoniales de su padre, son tatuados por la espalda, después de este suceso pueden

pasar mas tiempo en la casa de los hombres, sin embargo dependen de las mujeres para su
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alimentacion y su vida afectiva (ibid: 208—213).

En general los hombres dependen de la pesca de las mujeres para sobrevivir, el
comportamiento de las mujeres es opuesto al de los hombres, para las mujeres es menos importante
el arte y entre ellas existe la camaraderia, a diferencia de los hombres quienes tienen
frecuentemente malentendidos, se vigilan unos a otros y hay frecuentes malentendidos. La autora
sefiala que las mujeres son las responsables de la manufactura del bien mas importante del grupo,
los mosquiteros. Tan solo la venta de dos de ellos permite la compra de una canoa. Aunque las
mujeres permiten que los hombres realicen las compras y las transacciones de los mosquiteros, pero
ellas les autorizan lo que pueden adquirir (ibid: 215). La vida afectiva es muy importante y es

sostenida con recursos de las mujeres. Ella apunta:

La propiedad real, la que cada uno posee en verdad, la recibe de las mujeres, a
cambio de las languidecientes miradas y suaves palabras. Una vez obtenida, la
propiedad se transforma en un tanto a favor en el juego de los hombres; ya no tiene
relacion con la base econdmica de la vida, sino que se utiliza para demostrar aprecio
a un cufiado, para colmar los sentimientos heridos de alguien, para comportarse de
manera gentil cuando el hijo de una hermana se cae en presencia de uno. Las
pequefias guerras y paz que sobrevienen constantemente entre los hombres, los
sentimientos heridos que deben ser mitigados, son mantenidos por el trabajo y
contribucion de las mujeres (ibid: 216)

La actitud femenina hacia los hombres es amable, tolerante y de aprecio (ibid: 216), la
autora seflala que los hombres tchambuli juegan un papel emocionalmente subalterno en
comparacién con las mujeres, a pesar de que teéricamente ellos son dominantes, dependen de las

mujeres (ibid: 223).

El ideal de sujeto en los tchambuli es distinto con el de los arapesh y los mundugumur.
Mientras los arapesh y mundugumur poseen la misma personalidad ideal, los tchambuli tienen una

personalidad opuesta entre hombres y mujeres. El trato que se les da a los nifios y las nifias
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tchambuli es diferente. A los siete afios, mientras las nifias son adiestradas para su rol que
desempefiaran en la vida adulta, los nifios no reciben ningtin adiestramiento. Este descuido establece
habitos y maneras de sentir en lIcs nifios que permanecen a lo largo de su vida, se sienten
descuidados y excluidos, son rapidisimos para sentir una ofensa o un desaire y estallar en insultos
histéricos (ibid: 223—27). La autora nos hace pensar que aunque los sujetos tengan de manera
natural un tipo de modo de ser éste, es calificado y sancionado o repudiado por la cultura. Podemos

pensar que para la autora la naturaleza humana es dominada por la cultura.

Aunque Mead concluye que la personalidad masculina o femenina son condicionadas
socialmente, ella sefiala que: estamos obligados a deducir que la naturaleza humana es maleable de
una manera casi increible, y responde con exactitud y de forma igualmente constante a condiciones
culturales distintas y opuestas, lo cual es muy relevante en esa época donde se pensaba que la
personalidad era determinada por la raza o la dieta. Para ella el mismo nifio puede llegar a
participar de la misma forma en cualquiera de estas culturas. Las fuerzas que hacen que los nifios
nacidos entre los arapesh se transformen en tipicas personas arapesh son enteramente sociales, y
toda la discusion acerca de las variaciones que se presentan, debe tener en cuenta este substrato
social. Nuestra autora afirma que: parece existir aproximadamente la misma escala de variacion
temperamental bdsica entre los arapesh y los mundugumur (ibid: 236—38)*2. Mead concluye que
las personalidades de ambos sexos son producidas por las sociedades y que esto puede ser iitil en la
planificacion de las mismas. El condicionamiento social parece ser determinante. Ella,

probablemente por el clima ideoldgico de la época en que escribe, lleva al extremo su argumento y

“2 Me parece importante sefialar que ya Mauss también se habia percatado de la relevancia de la proyeccién de lo social
en lo individual, como sabemos afios mds tarde los estudios de la escuela de cultura y personalidad redescubren este elemento
haciendo notar que la sociedad impone al individuo reglas del manejo del cuerpo. Lévi—Strauss citando a Mauss sefiala que
la estructura social imprime su sello sobre los individuos por medio de la educacion de las necesidades y actividades
corporales (Lévi—Strauss1971: 14). Mauss sefiala la relevancia de la educacién del comportamiento en las sociedades a lo
largo de la historia. La sociedad permite un dominio de lo conciente frente a la emocién y a lo inconsciente. El autor apunta:
educacion de la vista, de la marcha de subir, bajar y correr; educacion que consiste precisamente en la
ensefianza de la sangre fria, la cual es fundamentalmente un mecanismo de demora, de inhibicion de
movimientos desordenados; esta demora, esta inhibicion de movimientos desordenados, permite a
continuacién una respuesta coordinada de elementos coordinados dirigidos a la finalidad elegida. La
resistencia a la emocién que invade es algo fundamental en la vida social y mental, y permite clasificar a
las sociedades, separando a las primitivas, segiin sus reacciones sean mds o menos bruscas, irreflexivas e
inconcientes, o por el contrario, aisladas, concretas y dirigidas por una conciencia clara. Es gracias a la
sociedad que la conciencia interviene, ya que no es la inconsciencia la que hace intervenir a la sociedad

(Mauss 1971: 355).
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supone que esto es lo que ha permitido la creacion de ciertas personalidades como el nazismo y el

comunismo (ibid: 260).

Hasta este momento hemos buscado las emociones, las pasiones, los sentimientos y los
afectos en las etnografias. Mead, como Evans—Pritchard, ha delineado el trato implicito que ha
recibido lo emotivo y el lugar en el que ha sido colocado. Podemos decir que tanto en el andlisis de
la magia y la brujeria, que se basa en la descripcion del comportamiento, como en el de las
personalidades encontramos una normatividad social de las emociones que es mas importante de lo
que los autores sefialan explicitamente. La normatividad afecta tanto al sujeto como a la sociedad de

la que forma parte, la transgresion es calificada y tiene consecuencias en los sujetos y en los grupos.

A continuacion analizaremos el trabajo de Catherine Lutz Unnatural Emotions: Everyday
Sentiments on a Micronesian Atoll and Their Challenge to Western Theory (1988) en el que las
emociones son el tema central. Nuestro propodsito es sefialar que la autora analiza abiertamente una
forma de funcionamiento de la dimensién afectiva. Nos presenta argumentos que explican el
descuido antropoldgico de las emociones. Ella coloca las emociones en un lugar importante para el
entendimiento de las sociedades. Deseamos sefialar que la autora nos dota de elementos para

avanzar en nuestro objetivo de proponer a la dimensién afectiva como un campo de analisis

antropoldgico®’.

> En México, Federico Besserer, a la manera de Elias, ha propucsto el estudio de los sentimientos como estructuras que
se estin transformando; él elabora un andlisis en el que concluye que sc estd presentando un cambio importante en las
comunidades transnacionales mixtecas donde se subvierte el orden sentimental (2001:385).
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6.3. Catherine Lutz

Uno de los trabajos importantes para nuestros fines analiticos que aborda las emociones
como un objeto de estudio en nuestra disciplina y que plantea que ello dard una visién que mu:stre
lo que liga a las personas con su vida cotidiana es el trabajo de Catherine Lutz. La autora realiza su
investigacion en Ifaluc, una pequeda isla del Pacifico. Concibe a las emociones como practicas
ideoldgicas en su libro Unnatural Emotions: Evervday Sentiments on a Micronesian Atoll and Their
Challenge to Western Theory (1988). Describe la vida cotidiana en Ifaluc y registra lo que la gente
habla acerca de las emociones, ella sefiala la manera en que los habitantes de esa isla reflejan sus

valores, sus luchas por el poder y el ambiente en el discurso emocional.

En el trabajo la intencion de la autora es deconstruir un concepto de emociones que ha sido
sobrenaturalizado y rigidamente cefiido para tratar las emociones como practicas ideoldgicas, mas
que como cosas a ser descubiertos o esencias universales a ser destiladas (1988: 4). Al hacer
referencia a otros estudios y a las definiciones de la emocién, Lutz afirma que aparecen dificultades
recurrentes debido a la manera de pensar tradicional en Occidente que incluye dualismos como la
mente y el cuerpo, la naturaleza y la cultura, el pensamiento y la emocion. Estos dualismos crean
una compulsién para pedir recuentos estrictos de lo que es biologico y lo que es cultural en las
emociones; para buscar la esencia de procesos psicobioldgicos que se encuentran atras de las formas
culturales y lingiiisticas que se ponen en escena. Lutz propone trabajar el discurso acerca de las
emociones como un objeto social, dentro de las convenciones y usos del término emocién. Postula
ver en el uso de los conceptos de emocién elementos de practicas ideoldgicas locales, hechos,
derechos, moralidad y control de los recursos. Asi ella propone ver los conceptos de la emocion
como complejos comunicativos. El libro trata sobre cémo el significado emocional estd
fundamentalmente estructurado por sistemas culturales y medios ambientes materiales y sociales
particulares (ibid: 4—6). Nosotros podemos observar en su trabajo un interés por descubrir y

describir otras formas de funcionamiento de las emociones.

La autora considera que un discurso cultural acerca de las emociones puede ser traducido a
otro. Ella apunta que al escuchar a los Ifaluc hablar el lenguaje de las emociones observd que era

més valioso ver a los conceptos que servian méds como complejos comunicativos morales y
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culturales que como simples etiquetas para estados internos cuya naturaleza y esencia se presume

como universal. En suma para ella hablar de las emociones es hablar de la sociedad.

La etnografia ifaluc trata sobre como el entendimiento y el razonamiento de las emociones
estdn en el lenguaje. Al igual que Foucault, Lutz estd interesada en como las emociones, como
otros aspectos de una psique culturalizada, son el lugar en el cual el tiempo y las pricticas sociales
se vinculan con una organizacion del poder en gran escala. Ella sefiala que el proceso de llegar a un
entendimiento de las vidas emocionales puede ser visto mas como un problema de traduccién, pero
lo que debe ser traducido son los significados de las palabras emocionales en la conversacion
cotidiana, de los eventos diarios imbuidos emocionalmente de las lagrimas y otros gestos y de la
reaccion al escuchar actuaciones donde se ponen en escena las emociones. La tarea interpretativa
consiste en trasladar las emociones del modo de entendimiento Ifaluc hacia el occidental. El
problema de la traduccion para Lutz en un proceso ideal involucra proveer el contexto en cada una

de las dos lenguas en las que se esté intentando la traduccion (ibid: 7—S8).

Lutz sefiala que en la perspectiva occidental las emociones son primariamente fisicas, ira
temor y felicidad son tratadas como cosas y no como conceptos usados para hacer cosas en el
mundo, etiquetas de estados psicofisicos y para eventos—cosa objetivados internamente. Cuando las
palabras de la emocion son confundidas con cosas la tendencia es a mirar las terminologias de la
emocién en otras culturas como etiquetas apropiadas o inapropiadas por las cosas universales
presumiblemente subyacentes. Lo cual significa mirar a las emociones como hechos naturales

objetivos (ibid: 9).

La traducciéon de las emociones entre las lenguas involucran la comparacion de estas ideas
etnotedricas y los "escenarios emotivos” se encuentran codificadas en cada una de las dos culturas.
Mientras un término ifaluc, song, puede ser traducido como anger, ira, porque los escenarios que
tanto el song como el anger evocan y los usos con los que se ponen tales términos demuestran
algunas amplias similitudes, las escenas para las que se invocan ambas tienen variaciones
importantes. El término song en alguien que entiende el ifaluc ve una escena de transgresion moral

més vivida y no ambigua en el sujeto que estd song condena moralmente a esa persona por la
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emociones pueden servir como medio de todos los intercambios o conflictos (ibid: 212).

La definicién cultural de las emociones también construye el sentido de la gente acerca de
como ellos tienen o deben comportarse, con lo cual se ayuda a estructurar €l comportamiento social
de la gente. La fuerza de la emocién es una gran extension del sentido‘pragmético o moral de la
compulsion. Las emociones que trabaja Lutz le permiten ver la relacion de ellas con los ideales y
las obligaciones morales. [.a persona bucna desplicga emocion en la hora y cl lugar apropiado. Ella
ve que por ejemplo entre los Ifaluc la nocién de que la violencia es mala podria resultar ser una
norma vacfa si fuera porque la gente siente un intenso horror y panico cuando la perspectiva de una

L]

agresion surge (ibid: 213).

Finalmente sefiala que la estructura y relaciones sociales y las condiciones materiales de vida
entre los Ifaluc al mismo tiempo ordenan y son ordenadas por las teorias locales de la emocion.
Estas condiciones crean las situaciones concretas que la gente encuentra y necesita interpretar
frecuentemente con ayuda de conceptos emocionales. Las condiciones materiales incluyen cosas
tales como la ticrra limitada de los islefios, su vulnerabilidad a los tifones, una relativamente alta

tasa de mortalidad infantil y densidad poblacional (ibid: 213).

En lfaluc la autora observa que los recursos del igualitarismo y la cooperatividad se
incrustan en una estructura social jerarquica creando el contexto para la interpretacion emocional.
Tal interpretacion incluye el reconocimiento de la necesidad de evitar la confrontacion con los otros
més poderosos cuya legitimidad puede continuar incuestionada cuando todos estdn satisfechos (ibid:
214).

Para Lutz dos de las tres formas de abordar las emociones que ella propone (construccion
del método cientifico y lectura antropolégica de la emocién no occidental) estin emparentadas.
Aungue una se refiere a los observadores foraneos y la otra al método cientifico, considera que en
la medida que la ciencia y el antrop6logo son occidentales comparten una ideologia que impide ver
objetivamente a las culturas no occidentales. Lutz reconoce que al dirigirse a Ifaluc ella portaba las

teorias emocionales de una joven mujer de la clase media americana, que pretendia ser una
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cientifica social. Estas asunciones eran tan ideolégicas como las del pueblo que estudiaba. Todas las
teorias emocionales, incluyendo la de los ifaluc, reflejan asunciones ideoldgicas acerca del yo, la
sociedad y la epistemologia; por su parte, todas las teorias de la emocion son emocionales en el

sentido de que son construidas por intereses y valores.

A través de las confrontaciones con las otras culturas ella se percatdé de que era necesario
hacer a un lado las propias teorias emocionales. La razon de que no se tome en cuenta lo emocional
en la cultura es resultado de que es considerado como parte de lo natural en el pensamiento
occidental. Lutz considera que el tratamiento acultural de las teorias de la emocion tiene relacion
con el surgimiento dentro de la antropologia de una perspectiva universalista que enfatiza los
elementos comunes a la experiencia humana. Las teorias de la emocién dominantes en las ciencias
sociales implican una ideologia particular del yo, del género o de las relaciones sociales (ibid: 221).
Un acierto de Lutz consiste en sefialar lo que a lo largo del recorrido de los andlisis antropoldgicos
hemos visto como un implicito, a saber: el importantisimo lugar de la normatividad de lo emocional
tanto cn el comportamiento individual como en el nivel fenoménico del dmbito social. Ella sefala
que para entender e interpretar las emociones es necesario considerar el contexto y el uso de las
misimas desde el ambito lingiistico, lo que nos recuerda los juegos de lenguaje vistos en la primera
parte. Trata a las emociones como fendmenos morales, culturales y sociales que son utiles para

mirar las maneras culturales de los grupos en la interaccion social.

Lutz define a las emociones como practicas ideolédgicas; da una excelente descripcion de su
funcionamiento y —lo mas importante— propone verlas como complejos comunicativos. (Qué
implica esta propuesta para nuestro trabajo? Implica reconocer la necesidad de un dominio

estructural que organice y explique la diversidad de experiencias y procesos emocionales.

El valioso trabajo de Lutz permite corroborar la relevancia de considerar las emociones en
los estudios culturales debido a la funcién que desempeifian en los procesos de interaccion social.
Sin embargo cabe sefialar que diferimos con la autora en algunos aspectos de su planteamiento:
consideramos relevante dar un lugar al sujeto, entender el proceso mediante el cual son instauradas

las reglas del comportamiento en cada sujeto para acercarnos a la meta que se ha forjado nuestra
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disciplina, establecer modelos de alcance universal de las practicas sociales que son nuestro objeto
de estudio y avanzar en la comprension de la relacién entre lo individual y lo social. También nos
parece importante seilalar que el problema de abordar las emociones no tiene que ver con que sean
consideradas con una mirada universalista; para nuestros fines incluso esa vision —junto con las que
veremos en la proxima parte— nos ayuda a pensar que las emociones no son universales, pero que
existe algo mas bdésico que si lo es. La idea de universal nos es util pafai pensar en esto que es
comun a todos los humanos. Desde nuestra perspectiva una de las razones mas importantes que ha
impedido la consolidacion de un campo como el de la antropologia de las emociones ha sido el de
intentar definir su funcionamiento sin considerar los fundamentos estructurales que articulan lo

emotivo con la estructura social dc cualquicr cultura.

En csta scgunda parte del trabajo nos concentramos en las miradas antropolégicas, para ello
tomamos una pequeila muestra de obras clasicas en distintos momentos de nuestra disciplina que
cubricse diferentes periodos, escuelas y tradiciones intelectuales. Empezamos esta revision con
textos cmblemadticos que cubren muy distintos enfoques tedricos como el evolucionismo, el
estructural funcionalismo britdnico y la escuela de cultura y personalidad, entre otros, que se
agregan a las tradiciones simbdlicas y estructuralistas que utilizamos en la primera parte (cfr. supra
l1, 4). Para efectos de la exposicion separamos loé textos en dos vertientes: la etnoldgica en la que
revisamos textos de Morgan, Durkheim y Lévy—Bruhl y la etnogréfica en la que incluimos dos
textos clasicos mas de Evans—Pritchard y Margaret Mead. A ellos anexamos, como emociones
encontradas, el texto de la investigadora de lo emocional Catherine Lutz. Construimos estos dos
conjuntos con la finalidad de explorar los diferentes resultados de dos estrategias heuristicas: las
miradas etnolégicas representan un enfoque deductivo sobre las emociones; las miradas etnograficas
—ademds— agregan una estrategia inductiva resultado de la produccion propia de material
etnografico; como dice Geertz tienen el mérito de "haber estado ahi". Anteceden a estos textos un

conjunto de reflexiones sobre lo emocional de otros antropdlogos.
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En esta parte ensayamos con fines analiticos tres ejes (naturaleza—cultura, razon—emocion

y normativo—moral) que nos permitieron observar algunos aspectos que aparecen como constantes

en los trabajos antropolégicos de los autores.

a)

b)

c)

d)

e)

Con excepcion de Lutz, en todos los textos revisados se mencionan las pasiones, los
sentimientos, las emociones o los afectos pero nadie se plantea de manera particular
cl andlisis de alguna emocion encontrada ni mucho menos de su conjunto.

Las emociones, pasiones, sentimientos y afectos aparecen asociadas a testimonios,
eventos (rituales y ordinarios), practicas sociales y acciones de los individuos. Todas
cstas conductas y practicas ademas de reguladas y normadas por las culturas no
pasan desapercibidas y forman parte de su universo de representaciones y
experiencias. .

En ningin texto o monografia clésica aparece lo emocional como el tema central
Pensamos que el papel periférico asignado a lo emotivo en la teoria antropoldgica
clasica es el reflejo del lugar que tiene para los propios autores tal dimension.

Cuando el antropdlogo se tropieza con la afectividad de los otros inevitablemente
construye un didlogo. Hace comparaciones que subrayan las diferencias sobre las
semejanzas. Lo emocional depende del contexto y la cultura de la que provienen los
analistas, mas que de las que existen en sus sujetos de estudio.

También encontramos juicios y valores cuando los comportamientos de los otros
transgreden o violentan la moral de los antropdlogos. En dicha comparacion aparece
una dimensién ético—moral que califica la emotividad y las consecuencias de ella.
Y?

Finalmente, pero no por ello lo menos importante, aunque los autores revisados
registran descripciones, expresiones y procesos transmitivos de lo emocional en la
escala de lo social, ninguno se interesa por explicar los procesos constitutivos de lo
emocional en la escala del sujeto. A los antropdlogos se les dificulta atender lo
emocional en los sujetos, es decir, en la escala que consideramos esencial para
entender lo constitutivo—transmisivo de las emociones.

Para poder concluir nuestro andlisis tenemos que atender la carencia identificada en el dltimo

inciso, éste serd el objetivo principal de la tercera y dltima parte de este trabajo. Para ello

propondremos que la constitucion del sujeto y de su psiquismo resulta ser la pieza fundamental que

nos permitird ubicar el lugar que tiene la dimension afectiva en la cultura.
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emocional. Las emociones son experiencias internas y privadas. Darwin planted tres principios
que explicaban el origen de las conductas emocionales. En primer lugar el de los habitos utiles
asociados, es decir, las emociones se originaron para aliviar sensaciones o satisfacer deseos.
En segundo lugar postuld el principio de la antitesis que ejemplifica con la accién del perro
que mueve la cola cuando estd contento, ésta es la antitesis de una emocion opuesta como la
cola erecta del perro que anuncia la célera y finalmente el principio de la accién directa del
sistema nervioso excitado sobre el cuerpo, ejemplo de ello es el rubor (ibid: 19). Por otra
parte, John Dewey sostiene que las conductas emocionales son provocadas por estimulos
externos y no por sentimientos internos llamados emociones. Para el autor el modo de
comportarsc c¢s lo principal, aunque la emocion tiene tres componentes; /) un componente
intelectual, o la idea del objeto de la emocion; 2) un "sentimiento”, [...] y 3) una disposicion
a comportarse, o forma de comportarse [...] En otras palabras, la idea del objeto de una
emocion asi como el "sentimiento" peculiar de una emocion son productos de la conducta
emocional (ibid: 20). Otra posicion es la de los conductistas psicolégicos como John Watson y
B.F. Skiner, quienes argumentan que los estados y sucesos mentales, incluyendo las
emociones, no son mas privados que los estados fisicos. Podriamos concluir que para los

conductistas las emociones son causas o patrones de conducta y son observables y publicas.

La cuarta teoria es la evaluativa, en ella se sugiere que las emociones son evaluaciones,
las emociones son una forma racional y conciente de estar en el mundo. Sin embargo, el
sentido en que las emociones son evaluaciones depende de la teorfa evaluativa que se use. Por
ejemplo, para Sartre y Solomon "las emociones son o se parecen a juicios de valor o creencias
no expresados" (ibid: 23). Por otro lado para Hutcheson y Scheler las emociones son
pereepeiones de valor andlogas a las percepcionces sensoriales. Por su parte tanto Hume como
Brentano dicen que las emociones son sensaciones o actitudes sobre las cuales formulamos

nuestras creencias de valor.

Por tltimo las teorias cognoscitivas consideran que las emociones son actos cognitivos
y proponen que es posible hacer un andlisis racional de ellas: centran su atencién en la

conexioén entre las emociones y las creencias sobre el mundo, los sujetos y su entorno, de tal
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manera que si cambian las creencias cambian las emociones. Asi aunque las emociones puedan
ser irracionales o inapropiadas para los sujetos que las experimentan en un momento
determinado, sélo lo son porque los sujetos tienen creencias erréneas e injustificables que estin
sujetas a cambio. Como se puede apreciar algunas de las teorias mencionadas antes se pueden
clasificar como cognitivas, por ejemplo, casi todas las teorias evaluativas son cognoscitivas

(ibid: 14—30).

Considero que los estudios sobre las emociones que nos presentan Calhoun y Solomon
nos permiten concluir que las diferencias nos remiten a la falta de acuerdos, sobre el tipo de
fcnomenos mentales que son las emociones. En estos autores se replica el problema de la
confusion existente entre lo que son las emociones y es el funcionamiento en la cultura, como
se puede ver en el siguiente cuadro.

Cuadro 4
PROPIEDADES DE LAS EMOCIONES

SEGUN LAS TEORIAS REVISADAS
POR CALHOUN Y SOLOMON

Tipo de Teoria: Propiedades de las emociones:

Sensacién Desde lo psicoldgico sentimos y actuamos. Las emociones son
irracionales

Fisiologica Se originan en el cuerpo

Conductual Patrones de conducta observables. Las emociones son publicas

Evaluativa Las emociones son racionales y valorativas. Son morales.

Cognoscitiva Son actos de conocimiento. Podemos sugerir la conexion entre
creencia y emociones.

En este trabajo no discutiré si existen seis o diez emociones fundamentales, pasiones o
estados animicos, como hemos dicho no son éstos los que nos interesa ubicar como

universales, de hecho es claro que la simple traduccidon de los vocablos ingleses al contexto







165

de reglas, pero para existir requiere de reglas y orden. El significado de las palabras y las
oraciones ¢s producido y percibido por su uso. Por lo tanto, hay que tener en cuenta el uso de

las palabras y la funcién que ellas tienen en las culturas.

Las investigaciones contempordneas centran su atenciéon en los datos y en la condicién
humana, las tcorias de la emocion reconocen significado propio y objetivo a las emociones
mismas. Estas teorias, en su mayoria psicoldgicas, cientificas y filoséficas, aunque parten de la
conviccion de que no es posible comprender la existencia del hombre si se prescinde de la
experiencia emotiva, no han resuelto si las emociones son heredadas o adquiridas
culturalmente, si son concientes o inconscientes, si estin mas en el dominio de lo fisioldgico o
de las creencias, Considero que el tema de las emociones no debe limitarse a describir los
aspectos fisiologicos y conductuales de determinadas emociones, sin preocuparse de aclarar los
valores y las creencias es dccir, ubicarlas en la trama cultural y social en que estin

manifestandose.

Para sciialar las dificultades a las que nos enfrentamos para abordar el problema de lo
afectivo, nos es util recordar las oposiciones a las que hemos hecho alusion a lo largo del
trabajo, la afleja separacion que los estudiosos de las ciencias naturales y sociales hicieron entre
la cultura y la naturaleza, lo primitivo y lo civilizado, lo social y lo individual, lo objetivo y lo
subjetivo, la razén y la pasion —emocion o afecto—, asi como entre la mente, el cuerpo y el
alma. Un desprecio de lo que se encontraba en el dominio de lo natural, de lo subjetivo, del
alma, de la pasién y del cuerpo fue alimentado mientras se trataba de demostrar que el cuerpo,
lo afectivo y lo que el hombre conserva de la naturaleza de los animales o de lo primitivo —
como los instintos— debian subordinarse a la mente y a la razén para dejar el estado salvaje y
pasar a la civilizacion. La enfermedad y el dolor se pretendian curar porque el cuerpo
importaba en tanto medio de funcionamiento del cerebro. Asi la emocion ha sido vista, para el

pensamiento dicotémico moderno, como lo Gltimo y lo menos importante.

Hemos visto que este descuido, producto de la aparente Inasibilidad e

inconmensurabilidad de las definiciones y los tratamientos de los afectos, sentimientos,
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emociones asi como del espiritu y el alma que ha existido a lo largo de la historia, no escapé al
contexto en el que se desarrollé la antropologia. No obstante estas dificultades que se presentan
en la definicion y el funcionamiento en la cultura de emociones, pasiones, afectos y
sentimientos, la antropologia, desde antes de los estudios de la escuela de cultura y
personalidad hasta los realizados por la antropologia simbdlica reéiente, no ha renunciado

completamente a describir, analizar, explicar, interpretar y comprender las emociones.

La antropologia contemporanea ha mantenido el interés por este antiguo topico y por
legitimar un campo de estudio sobre las emociones. Lutz y White (1986) han realizado una
revision exhaustiva que da cuenta de los estudios sobre las emociones realizados desde la
segunda mitad de la década de los setenta hasta los primeros afios de la década de los ochenta.
Casi 200 referencias son citadas en las que se incluyen trabajos norteamericanos,
fundamentalmente en inglés, de psicélogos interculturales y antrop6logos. De acuerdo con
Lutz y White (1986: 406) un conjunto de tensiones aparecen estructurando los. discursos de lo
emocional y surgen como conjunto del pensamiento dicotdmico moderno al que ya hice
alusion. Los autores sefialan que desde su punto de vista el paradigma materialista ha sido
dominante en el estudio de la emocién en las ciencias sociales. Esta visiéon ha puesto a los
sujetos como "acabados" [coping whit] con emociones, dejando a estas ltimas como lo menos

importante (Lutz y White 1986: 407).

Los autores identificaron otras posiciones como la universalista, relativista, racionalista,
romantica. Estas teorias discuten el c.(')mo y dénde ubicar lo emocional. Los universalistas
dicen que las emociones son una habilidad que estd en todos y que pueden ser clasificadas
como panhumanas y epifenoménicas. Para los relativistas, la emocién estd asociada al
problema de la traduccién y de juicios validados socialinente, aunque pueden notar algunos
aspectos universales de la emocién. Tanto los relativistas como los universalistas coinciden en
que "todos los humanos tienen el potencial de vivir similares vidas emocionales y que por lo
menos las superficies emocionales de los otros pueden aparecer como diferentes ante un
observador externo" [all humans have the potential to live emotionally similar lives and that at

least the emotional surfaces of others' lives may appear different to the utside observer] (Lutz
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Como sefialamos anteriormente lo que los juegos de lenguaje nos permiten ver es el
universo de las reglas que anudan o entrelazan los diversos conceptos. Los términos que
usamos para expresar y describir emociones son conceptos que tienen relaciones con otros
conceptos. Por ejemplo la ternura que asociamos con la metifora de ser cilido en nuestra
cultura es una relacién que le otorga sentido en los juegos del lenguaje, por ello en las diversas
culturas existen diversas redes de conceptos. Posiblemente eso explique en el campo de las.
distintas teorfas las diversas formas de funcionamiento de las emociones. Varias de esas
posiciones tedricas estdn impregnadas de naturalismo del sentido comiin; éste se basa en la
vision de que los sentimientos son la esencia de las emociones; las emociones son universales
cn su naturalcza y su distribucion en las culturas. Por cjemplo la ternura y cl ser célido scran
vistos de diversas formas por los racionalisths, los roméntibos, los universalistas y los
relativistas. Lo que nosotros buscamos en la diversidad de definiciones y clasificaciones son
los elementos comunes que nos permitan proponer la existencia de una estructura bésica que

explique la diversidad.

Considero que los dos cuadros que hemos presentado muestran que los autores se han
interesado en la valiosa tarea de describir el funcionamiento en las distintas culturas, nos dotan
de forma implicita de las reglas, de redes de conceptos y de juegos de lenguaje. La pregunta

obligada en este momento seria jalguno de los enfoques tedricos nos sirve para abordar la

dimension afectiva desde nuestra perspectiva? La respuesta es no.

Las diversas teorias revisadas tanto por Calhoun y Solomon como Lutz y White nos
sirven para mostrar que los distintos enfoques forman parte de un universo en el que se ha
intentado dar cucnta del funcionamiento cmocional desde los distintos contextos en las que
fuecron creadas. En todas encontramos elementos que son importantes para mostrar una
constante reglamentacion de las emociones en las culturas. En paginas anteriores hemos visto
que las teorias sobre las emociones implican dos niveles de andlisis: el individual
(constitucién—transmisién) y el social (expresion—descripcion); corresponden al primero las
teorias de la sensacion y las fisiologicas y al segundo nivel las teorias cognoscitivas,

conductuales, evaluativas, racionalistas y roménticas. Los universalistas compartirian ambos

&8
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9.—La constitucién y transmision de lo afectivo en el sujeto: lo normativo deviene en deseable

Nasio sc pregunta ;Qué es lo que somos desde el punto de vista
de nuestro psiquismo? Responde que desde cl punto de vista
psicoanalitico estamos hechos de todas las improntas que dejan
en nosotros los seres y las cosas que amamos intensamente y
que, en ocasiones, hemos perdido. Es decir, los seres y las cosas
con los que nos hemos identificado (1994: 104).

En este momento podemos regresar al punto de partida de la investigacion y plantear que las
emociones se encuentran entre lo biologico y lo social de los hombres. Este es el punto que explica la
pertinencia de parte del conocimiento psicoanalitico de Freud y de los trabajos antropologicos de
Lévi—Strauss. Sugiero iniciar recordando que nuestros autores coinciden en descubrir que sus
valiosos objetos de investigacion se ubican en este punto, en este espacio, en este tiempo, entre lo

biologico y lo social.

Compartimos con Morris el juicio que ubica los planteamientos de Freud en un lugar
privilegiado ya qhe coloca a la especie humana enraizada en la sociedad y en la naturaleza. El creador
del psicoanalisis es un autor valioso por su intento de unir las ciencias con las humanidades (1995:
191)58. Encontramos dentro de la produccion tedrica de Freud el concepto de aparato psiquico al que
proponemos como la pieza fundamental de la que han carecido los estudios revisados en este trabajo.
Desde nuestro punto de vista el autor nos muestra como el funcionamiento del aparato psiquico es

fundamental para explicar el lugar en que se articulan dos niveles estructurales: el que reside en el

* 1 psicoandlisis puede ser definido como una disciplina que posce: 4

a) Un método de investigacion que consiste esencialmente en evidenciar la significacion inconscicnte de las
palabras, actos, producciones imaginarias (sucfios, fantasfas, delirios) de un individuo. Estc método se¢
basa principalmente cn las asociaciones libres del sujeto, que garantiza la validez de la interpretacion. La
interpretacién psicoanalitica pucde extenderse también a producciones humanas para las que no se dispone
de asociaciones libres.

b) Un método psicoterapéutico basado cn esta investigacion y caracterizado por la interpretacién controlada
dc la resistencia, de la transferencia y del deseo. En este sentido se utiliza la palabra psicoanalisis como
sinénimo de cura psicoanalitica: cmprender un psicoandlisis.

c) Un conjunto de tcorias psicoldgicas y psicopatoldgicas en la que se snstemauzan los datos aportados por el
método psicoanalitico de investigacion y de tratamiento (Laplanche 1993: 316—8).

No sobra recordar que cl psicoandlisis ¢s produccién cultural de Occidente y que su eficacia psicoterapéutica supone un
proceso de creencia.
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interior del individuo con el que existe en el tejido social. Por lo mismo tal aporte de Freud nos permite
intentar establecer los vinculos entre los dos pares conceptuales que hemos propuesto para el estudio
de la dimension afectiva (expresivo—descriptivo / constitutivo—transmisiyo). También ello nos
permite ver las ligaduras entre los tres niveles de analisis de la dimension afectiva (intra, inter y

transubjetivo).

Debemos recordar que aunque a lo largo de su obra Freud no dio un lugar especifico al estudio
de las emociones, las pasiones, los sentimientos o los afectos, utiliza esos conceptos que estan muy

presentes a lo largo de toda su obra’’

En la actualidad es conocida la urgencia de las perspectivas multidisciplinarias para lograr un
entendimiento mas completo de las culturas. Sin embargo, a propdsito de esta multidisciplinaridad
Cifali ha sefialado que en repetidas ocasiones en los intentos por teorizar y relacionar la pedagogia y el
psicoanalisis se ha caido en el error de reinterpretarlo segtn los patrones de lo que quiere escuchar
quien lo interpreta, también se ha tomado al psicoanalisis como un sistema lo cual impide ver lo
dinamico del proceso teorico de Freud que lo llevd de manera permanente a cambios y reajustes en su
teoria. Esto ocasiona que la referencia a Freud implique atender tal dinamica ya que privilegiar algin
momento de su obra lleva, de forma inevitable, a mostrar algo incompleto que omite la complejidad de
su pensamiento. El autor sefiala: "En efecto, para abordar la obra Freudiana, no s6lo habria que
respetar su evolucion, sino también retomarla toda" (Cifali 2003: 160). El autor sefiala que los
conceptos de Freud estan para ser deconstruidos siempre y cuando sus limites y su calidad sean
reconocidos (ibid: 172)

Para el caso de la relacion entre antropologia y psicoanalisis coincidimos con lo que apunta

Falomir quien, con una mirada fresca y aguda y con una perspectiva sugerente, sefiala el lugar que ha

™ Al igual que los awtores de los Lextos antropoldgicos que hemos revisado, ¢n la mayor parte de la obra Freud, lo emotivo
no es objeto de andlisis central, sino que aparece de manera implicita en la infinidad de asuntos presentes cn su obra. El
psicoanilisis —comparado con las otras teorias que hemos revisado— es una disciplina que deja ver en lo cmocional, el
dominio funcional y también permite encontrar elementos estructurales. Si recurrimos a Freud 1o es porque sea un tedrico de
las emociones, sino porque cn su teoria encontramos la cxplicacion mas plausible dc la arquxlectura y funcionamiento de
aquello que en las ciencias sociales Hamaimos dmbito de lo individual, de lo subjctivo. De la obra de este autor recuperamos
para nucstro trabajo particularmente la temdtica que se refiere al aparato psiquico —que hace parte de una problemitica
mayor que es ¢l psiquismo— porque cn él encontramos las propicdades estructurales y procesuales del nivel intra—subjetivo
y del aspecto constitutivo de la diinension afcctiva.

Lo
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ocupado la teoria psicoanalitica como una fuente de reflexion de importantes antropologos. También

apunta las malas interpretaciones de la tecoria psicoanalitica de Freud asi como las erratas en las que
incurrieron ciertos antropologos de distintas escuelas como los de cultura y personalidad o la britanica.
Estos errores llevaron a los investigadores a la conclusion de que la diversidad cultural invalidaria todo

tipo de generalizacion teorica sobre el funcionamiento del aparato psiquico (2004: 3). Falomir seiiala:

Sobre esta confusion versan los alegatos de Malinowski contra la teoria freudiana del
complejo de Edipo y su universalidad al creer que la teorizacion de Freud era valida
quiza para la sociedad patriarcal centro—europea de su época, pero equivocada en el
caso de la familia patriarcal de la melanesia. Suponia que el complejo de Edipo se
derivaba de la forma de familia y no, como afirmaba Freud, de la manera en que como
especie, humanizamos la sexualidad y, como muy bien lo entendid Lévi—Strauss, jqué
mejor forma de humanizar algo que imponiendo una regla, la regla de la prohibicion del
incesto (2004: 4).

Estoy de acuerdo con nuestro autor quien sefiala que no se puede supeditar un ambito de la
realidad psiquica individual a otro ambito de la realidad social, él sefiala que los problemas entre ambos
campos han surgido por el intento de explicar o determinar uno a partir del otro (ibid: 4). En este
momento retomaremos la pregunta de jpor qué el psicoandlisis nos puede servir para abordar la
dimension afectiva como objeto de estudio antropologico? Sugiero que el psicoanalisis nos puede dotar
dc elementos que colaboren con la antropologia para incluir a la dimension afectiva en su campo de
analisis. Como hemos podido constatar la dimension afectiva toca tanto el eje de lo social cultural
como el de lo individual subjetivo. Es relevante reflexionar a partir de Freud porque como hemos visto
desde su perspectiva no se debe hacer una separacion entre cuerpo y alma o lo animico. Esta
perspectiva semejante a la de Mauss, del sentido qntropolégico y totalizador en la que lo social, lo
psiquico y lo individual mantienen un nexo, es la que nos inspira en nuestro propoésito. Mostrar la
relacion entre lo mas bioldgico y el sujeto nos sirve para adentrarnos en el universo de las reglas

sociales, todo ello con el fin de mostrar lo universal de la dimension afectiva.

Hasta el momento y a lo largo del trabajo hemos intentado sefialar la relevancia de las
emociones, pasiones, sentimientos y afectos en el ambito social, al hacerlo hemos mostrado que el

ambito social esta en interaccion permanente con €l ambito individual. Nosotros sugerimos que en esta







social ademas de ser tributaria de la amplia red de intercambios sociales entre los sujetos.
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9.1. El aparato psiquico: La constitucion de lo afectivo.

En esta parte del trabajo deseo mostrar la importancia del aparato psiquico en la constitucion del sujeto

y en el tejido social. En primer lugar considero que es indispensable conocer una parte basica del

proceso del funcionamiento del aparato % El término aparato es utilizado por Freud tan solo para:

subrayar caracteres atribuibles al psiquismo, a saber: "su capacidad de transmitir y transformar una
energia determinada y su diferenciacion en sistemas o instancias" (Laplanche y Pontalis 1993: 30). El
concepto de aparato nos dota de elementos para comprender parte de la arquitectura estructural de la
dimension afectiva. Como hemos podido apreciar a lo largo del trabajo existe un vacio —el nivel

estructural— y hemos identificado a lo psiquico como la «pieza ausente».

En el mundo real no existen sujetos que carezcan de psiquismo, porque gracias a €l pueden ser
socialmente funcionales y aptos para vivir de manera colectiva en cualquier cultura. A pesar de lo que
parecen suponer muchas disciplinas sociales, nosotros partimos del supuesto de que los sujetos no se
producen en «algtn lado» o en el «vacio» y después adquieren el psiquismo, sit.0 que se producen y se
constituyen —psiquica, subjetiva y culturalmente— en un solo proceso que dura varios afios. Ese
unico proceso puede ser separable de manera teorica solo con fines analiticos y metodologicos. Por
ello y para tales fines consideramos que resultan de utilidad para la investigacion separarlos para poder
describir sus propiedades y proponer que el funcionamiento del psiquismo en el interior del sujeto nos
remite a un nivel que podemos denominar intra—subjetivo y que nos puede ayudar a entender una
parte de lo que hemos llamado constitucion—transmision de la dimension afectiva. Sin embargo la
constitucion del psiquismo y del sujeto requieren siempre de un ofro que esta en el exterior. Esta
relacion se ha colocado en lo que se ha denominado nivel inter—subjetivo, que se ubica entre el sujeto
y ¢sc otro; finalmente cste nivel esta intimamente relacionado con otro nivel que es el que se ha

denominado trans—subjetivo y que tiene que ver con la relacion del sujeto con la sociedad, con los

H

® Entendemos la dificultad que representa lo que cstamos proponiendo. La monumental obra de Freud (24 volimenes) no
puede ser ficilmente sintetizada. Sin embargo reitcramos que para la arquitectura de este trabajo resulta indispensable
describir algunas propicdades tcricas del funcionamicnto del psiquismo. Por lo anterior solicito benevolencia por el caricter
técnico y tal vez drido d¢ partes de cste capitulo. No sobra advertir que la descripeién del funcionamiento del psiquisino
rebasa con mucho los limites de estc trabajo. Basta sciialar que el mismo creador del psicoandlisis dedicé su vida y obra a
hacerlo. Para quicnes quicran profundizar en cl funcionamiento de los sistemas y las instancias del psiquismo elaboramos un
apéndice que incluimos al final de esta tcsis.

L
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otros.

A continuacion expondré brevemente solo algunas partes que me parecen indispensables del

proceso de constitucion del aparato psiquico y su vinculacion con lo estructural de la dimension

afectiva. Proponemos ubicar este proceso dentro del nivel intra—subjetivo que como hemos visto tiene

que ver con lo psiquico del sujeto que Freud se afana por explicar a lo largo de su vida y obra. El
creador del psicoanalisis ubica en su teoria al psiquismo o al aparato psiéuico como un modelo
conceptual que le permite entender, desde esa Optica, el funcionamiento de la mente humana. Freud
parte del supuesto de que existen dos principios que rigen el funcionamiento mental y que éstos son el
placer y el displacer. Asi el conjunto de la actividad psiquica tiene la finalidad de evitar el displacer y
procurar el placer (Laplanche y Pontalis: 297). Freud apunta que en el inicio el psiquismo se pone a
trabajar por una tension displacentera (Freud 1993d [1920]: 7). Freud define al placer y al displacer
como la cantidad de excitacion presente en el aparato psiquico. Asi el displacer corresponde a un
incremento de esta cantidad de energia que no puede ser liberada, y el placer a una reduccion de ella

(ibid: 7—S8; Laplanche y Pontalis 1993: 115).

Nasio ha elaborado una sintesis que recupera, de otra manera, los eleraentos ya enunciados y
que describe la logica del funcionamiento psiquico. Este autor sintetiza este funcionamiento como un

proceso regulado de circulacion energética, que se puede separar en cuatro momentos:

Primer ticnipo: Lxcitacion continua de la fuente y movimiento de la energia
en busca de una descarga completa jamds alcanzada.

Segundo tiempo: La barrera de la represion se opone al movimiento de la
energia.

Tercer tiempo: La parte de la energia que no cruza la barrera de la represion
queda confinada en el inconsciente, y reactiva la fuente de
excilacion.

Cuarto tiempo: La parte de la energia que cruza la barrera de la represion se

exterioriza en forma de placer parcial inherente a las
Jormaciones del inconsciente.

-
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Cuatro tiempos, entonces: la presion constante del inconsciente, el obstaculo que se le
opone, la energia que queda y la energia que pasa (2004: 39).

Conviene sefialar que para esta tesis es importante retener, del funcionamiento del psiquismo, que los

dos principios que rigen los procesos mentales son el placer y el displacer.

Por otra parte el funcionamiento del psiquismo hace evidente "dentro" del sujeto la existencia
del nivel intra—subjetivo, que nos permite ver aspectos de la constitucion—transmision de las
emociones. Como hemos advertido la constitucion del psiquismo y del sujeto estan en intima relacion;
para constituir psiquismo en el sujeto se requiere de otro que se encarga de establecer, representar,
transmitir y ensefiar las relaciones con la sociedad. Este conjunto de relaciones se encuentra en el nivel
inter—subjetivo, que se ubica entre el sujeto y un otro. Al mismo tiempo el nivel inter—subjetivo debe
establecer una interaccion con el nivel trans—subjetivo, que trata sobre los lazos del sujeto con la
cultura. A continuacion deseo describir brevemente la formulacion que Freud hace del proceso de
constitucion del sujeto como ser social con la finalidad de hacer evidente el lugar que tiene la dimension
afectiva en dicha constitucion y en los tres niveles, el del psiquismo del sujeto, el de la relacion del

sujeto con el otro significativo y el del sujeto y de su relacion con la sociedad mayor.

Y
T
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9.2.La constitucion del sujeto: transmision de lo afectivo

Regresemos a los objetivos de este trabajo. Como ya hemos apuntado, nuestro proposito

consiste en identificar el lugar que ocupa la dimension afectiva en las relaciones y los intercambios que

se establecen entre los sujetos y la sociedad, Para hacerlo necesitamos conocer algunas caracteristicas
de la estructuracion y funcionamicnto del psiquismo, porque la dimension afectiva y el psiquismo sc
constituyen en paralelo, se requieren mutuamente. Lo psiquico nos introduce en el nivel intra—
subjetivo, que ubicamos en la constitucion—transmision de nuestra dimension afectiva. A continuacion
trabajaremos en el nivel inter—subjetivo donde Freud encuentra la relacion que se establece entre el
sujeto y la madre, u otro que cumple esa funcion. En esta parte del trabajo deseamos mostrar que estas
relaciones entre el sujeto y la madre florecen en el contexto de la normatividad y la reglamentacion

social.

De acuerdo con Freud, en el proceso de constitucion del sujeto lo que se esta modulando es el
funcionamiento mental que, entre otras cosas, pauta el comportamiento sexual, pero ademas nosotros
sugerimos que en este proceso y de manera paralela también se estan modulando las emociones. Por lo
anterior planteamos que la dimension afectiva posibilita la constitucion de los sujetos. La dimension
alectiva es un elemento fundamental en la constitucion de los sujetos individuales y de esa constitucion

depende la manera de estar en la sociedad.

A lo largo de su obra Freud intenta dar una explicacion de lo que determina la forma de ser de
los sujetos. En 1905 escribi6 Tres ensayos de la teoria sexual, este texto tiene agregados que el mismo
Freud fue haciendo a lo largo de su vida. En un mismo tiempo aborda tanto el origen de las patologias
como la constitucion del sujéto. Actualmente, como en la era victoriana, la te>ria sexual de Sigmund
Freud causa debates en el ambito académico, también sus intentos por explicar el desarrollo sexual en
la vida cotidiana (cfr. Laplanche 2001). En nuestra época, muchas madres se resisten a creer que,
segun Freud, en los nifios pequefios necesariamente opera la sexualidad, y cuando se acepta se piensa

que no guardan registro de ella®’. El solo hecho de pensar en la sexualidad, tanto de manera individual

& Nasio scfiala que cl nuevo concepto introducido por Freud en la segunda teoria de las pulsiones es el de la compulsion a
la repeticién en ¢l ticinpo: La exigencia de repetir el pasado doloroso es mds fuerte que la busqueda del placer en el

A
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existe una prohibicion del incesto. Esa ternura es diferente al afecto que ella siente por su esposo, el
padre cumple un papel muy importante ya que el nifio debe aprender que hay otro que es el objeto
amoroso de su madre, la presencia del padre le ensefiara que también tendra en la edad adulta un objeto

amoroso. Freud apunta que cuando la madre:

ensefia al nifio a amar, no hace sino cumplir su cometido; es que debe convertirse en un
hombre integro, dotado de una enérgica necesidad sexual, y consumar en su vida todo
aquello hacia lo cual la pulsion sexual empuja a los seres humanos. Sin duda, un exceso
de ternura de parte de los padres resultara dafiino, pues apresurara su maduracion
sexual; y también «malcriara» al nifio, lo hara incapaz de renunciar temporariamente al
amor en su vida posterior, o en contraste con un grado menor de éste. Uno de los
mejores preanuncios de la posterior neurosis es que el nifio se muestre insaciable en su
demanda de ternura a los padres; y, por otra parte, son casi siempre padres
neuropaticos los que se inclinan a brindar una ternura desmedida, y contribuyen en un
grado notable con sus mimos a despertar la disposicion del nifio para contraer una
neurosis (1995 [1905]: 204)

En este punto complejo y contradictorio, al que se enfrentan los padres, llegamos a lo que
Freud denomina la resolucion del Edipo. Lo que permite el transito a la sociedad de un sujeto es la
modulacion, la reglamentacion, la prohibicion, el ensefiar a nombrar lo que el nifio esta sintiendo y lo
que es correcto o incorrecto sentir, desear o amar. En el caso occidental lo normativo consistiria en
retirar ese amor a tiempo y ensefiar al nifio a sublimar®, a elaborar duelos y a encontrar nuevos objetos,
que no sean prohibidos. El ensefiar a los sujetos a manejar el afecto también contribuye a instituir de
manera cultural la barrera del incesto instaurada por lo que Freud denomina el complejo de Edipo que
es vivido por los sujetos entre los tres y cinco afios. El complejo de Edipo se manifiesta como un amor
hacia uno de los progenitores y un odio hacia el otro, este complejo es definido como el conjunto de
deseos amorosos y hostiles que el nifio experimenta respecto de sus padres (Laplanche y Pontalis 1993:

60)>.

significacién sexual (2004: 57). De hecho la sublimacién cxplica las acciones que guardan relacién con lo sexual.

€ 1 a sublimacién es un proceso que permite explicar las actividades que sélo en apariencia no guardan relacién con lo
sexual, consiste en dirigir energia sexual a objetos y fines no sexuales, por cjemplo, el trabajo y el arte son las actividades
con las que sc deriva la energia hacia un nucvo fin.
& Es reconocido entre los antropélogos ¢l debate que cxistié respecto de la universalidad del complejo de Edipo, Falomir
propone una explicacion de este desencuentro (cfr. Falomir 2004).

o
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Posteriormente el sujeto cursa lo que se denomina periodo de latencia. En este periodo hay una
declinacion de la sexualidad infantil, esto sucede a partir del quinto o sexto afio de vida y dura hasta
que inicia la pubertad. Freud apunta que en ese lapso de tiempo se detiene la evolucion de la sexualidad
y de los sentimientos, en general hay un predominio de los sentimientos dé ternura sobre los deseos

sexuales (Laplanche y Pontalis 1993: 209). Freud sefiala al respecto que:

A lo largo del periodo de latencia el nifio aprende a amar a otras personas que
remedian su desvalimiento y satisfacen sus necesidades (1995 [1905]: 203). Hay en
este lapso una pulsion que es autoerdtica y superado el periodo de latencia se
restablece la relacion originaria que es la relacion de pareja. La satisfaccion es la
extincion parcial o temporaria de la libido (1995 [1905]: 198)

El nifio en este periodo aprende a estar solo y bien con él mismo, a comunicarse con el llanto o
el silencio, esas formas primarias de comunicacion humana permiten constituir al nifio separado de la
madre. El nifio llora y la madre le da de comer, pero esa interaccion no sélo es un intercambio en el que
el llanto se traduce en una demanda de alimento; simultaneamente, en el modelo ideal, se produce un
intercambio de afectos que son expresados por los diferentes tipos de lenguajes y que se cristalizan en

la palabra.

Por medio del trabajo psicoanalitico Freud descubrid que las psiconeurosis (histeria, neurosis
obsesiva, la dementia praecox y la paranoia) tienen su origen en lo sexual e infantil. Las
exteriorizaciones infantiles de la sexualidad no marcan solamente el destino de las desviaciones
respecto de la vida sexual normal, sino el de su conformacion normal (1995 [1905]: 193). Segun
Freud, para evitar la patologia es necesario efectuar la transicion del placer previo al placer final, o lo
que es lo mismo, eliminar en la nifiez y de manera temporal la tension de la libido para que
posteriormente en la vida adulta se obtenga el placer de satisfaccion proveniente de la vida sexual.

. . ., 64
Todo esto se realiza mediante procesos de represion .

* Nasio seiiala que siendo la represion, parte del conjunto de los mecanismos de defensa del yo, cs una barrera de regulacion
autondtica que trabaja al servicio del inconsciente. "Freud deduce que la represion s un gesto tan inconscientc como las
representacioncs inconscientes que reprime. Con esta hipdtesis, se hace ya imposible continuar pensando que habria un yo
inconsciente que reprime y un reprimido inconsciente que presiona. "[...] tencmos que reconocer que ¢l yo es una instancia
mixta cn la que cocxisten partes y funciones a la vez conscicntes, preconscicntes e inconscientes” (2004: 92). Por otro lado
dado que los tres componentes del aparato psiquico pueden ser inconscicntes, este ultimo se convicrte en una propicdad de
cada una de las tres instancias aunque cs ¢l cllo quien pasa a ser ¢l mas marcado e identificado con ¢l inconsciente (ibid: 93).
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9.3. Lo normativo deviene deseable: la expresion de lo afectivo

En esta parte del trabajo el objetivo consiste en construir los puentes que permiten la conexion entre la

dimension afectiva, lo social, lo individual y lo psiquico. Es conocido que Freud, entre otros intereses,

también se preocupaba por lo social. Entre 1921 y 1930 produjo lo que se ha dado en llamar los-

escritos sociales, en volumenes que se han llamado también antropologicos. En Psicologia de las
masas y andlisis del yo ([1921] 1993), nuestro autor intenta marcar un camino que permita
comprender a la sociedad a partir del individuo. Con el mismo interés, tanto en 7dtem y tabi ([1929]
1994) como en /<! malestar en la cultura ([1930] 1994), da un lugar importante a lo emotivo. Ademas
quisiera sefialar que Freud comparte con nuestros antropdlogos decimonoénicos la dificultad de mirar a
las emociones fuera de su cultura occidental y de su perspectiva evolucionista, baste recordar que se ha
sefialado el tono pesimista del que esta impregnada su obra £/ malestar en la cultura, que fue escrita
en la época de la Gran Depresion. Desde nuestro punto de vista en estos trabajos hace relevante el
papel de las emociones o sentimientos que experimentan los sujetos en su actuacion y comportamiento
social, y arriba a conclusiones que son vigentes para formular un planteamiento que nos permita
estudiar a las emociones desde una perspectiva antropologica social. Proporciona trazos que nos
permiten entender las relaciones que se establecen entre los sujetos y el lugar que las emociones tienen

cn el entramado del tejido social.

Freud en su afan por explicar los fundamentos de la cultura en 76fem y tabu pretende
determinar ¢l momento en el que surge el ser humano, intenta explicar su paso hacia la civilizacion.
Sciiala que en ese momento se prescriben los tabues inherentes a toda la sociedades (Gay 1996: 368).
Freud propone que el sentimiento de culpa surge por el asesinato del padre primordial, esta hipotesis es
elaborada a partir de la creacién del mito de la horda primitiva. En este mito el adre era un ser feroz y
celoso, reservaba a las mujeres para él y expulsaba a los hijos, ellos lo mataron y lo devoraron y al
hacerlo se apropiaron de su fuerza. Esa comida fue el origen; después de esa fiesta, los hijos sienten
culpa. En esta narrativa mitica Freud ubica el inicio de la civilizacién que consiste en la prohibicion del
incesto y la culpa por el asesinato del padre. Para Freud todo ser humano debe, a partir de ese
momento, dominar el amor por la madre y el odio hacia el padre, es decir, debe controlar el complejo

de Edipo. De acuerdo con Gay resulta innecesaria la argumentacion que contiene el mito que Freud
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Esquema 3
VALENCIA DEL DESEO

(Nivel trans—subjetivo)

Deseo

Regulacién y
normatividad social

placer displacer

(t)o(—) (Ho(—)

Conviene advertir que en el esquema 3 la dimension afectiva transita del dominio estructural al
funcional y que por ello la regulacion y normatividad de la vida social se enfrentan a la complejidad del
mundo fenoménico, a la multiplicidad de experiencias vividas por los sujetos en los ambitos
institucionales, en los submundos de la socializacion secundaria. Implica también reconocer la tension
existente entre los juegos del lenguaje y sus contextos particulares. Tal complejidad social dota de

multivocalidad a la valencia del deseo '~

Esta tesis ha resultado del encuentro afortunado de la antropologia con la teoria psicoanalitica

de Freud. La superposicion de estos campos tedricos ha sido fructifera, porque nos permite potenciar

2 Otra cxplicacién —mds intrapsiquica— de csa variabilidad de la valencia del deseo la proporciona Nasio quien sefiala
que los dos grupos pulsiones, de vida y inucrte, comparten un rasgo comun: la tendencia a reproducir una situacién pasada,
placentera o displacentera, esto s¢ denomina la compulsién a la repeticion en el tiempo: Podemos afirmar enlonces que la
compulsion a repetir en el tiempo es mds irresistible todavia que la pulsion a reenconirar el placer. La tendencia
conservadora —la de volver atrds— propia de las pulsiones de vida y de muerte, prima sobre otra lendencia, igualmente
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las capacidades explicativas de cada una en el terreno de lo emocional. La antropologia, como vimos
atras, ha podido registrar lo expresivo deséﬁptivo e incluso parte de lo transmisivo, sin embargo no ha
resuelto el aspecto constitutivo. Por su parte la teoria freudiana elabora un corpus teérico plausible
para este aspecto. Ambas tradiciones intelectuales, al igual que otras disciplinas, se enfrentan con la
dificultad real de dar cuenta de los procesos mentales, del pensamiento, de la memoria, y de otros
aspectos fundantes presentes en la biografia de los sujetos. Sin embargo esta dificultad no significa que

renunciamos al intento de entender como se constituye y funciona lo emocional.

El recorrido de esta tercera parte nos deja concluir que las relaciones entre sociedad, individuo
y psiquismo son mediadas por las emociones, las pasiones, los sentimientos y los afectos, es decir por la
dimension afectiva. Esto nos permite proponer que la estructura y el funcionamiento de la dimension
afectiva estan presentes en la constitucion del sujeto y de la sociedad. El funcionamiento del psiquismo

y la constitucion del sujeto nos permiten proponer un triangulo especifico para la dimension afectiva:

Esquema 4

DIMENSION AFECTIVA

Deseo

emociones,
pasiones,

sentimientos  y
afectos

placer . displacer

*) (-

conservadora, regida por el principio del placer, la de recuperar el estado sin tension (2004: 88. -9).
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Podemos decir que todas las sociedades poseen normatividad y conjuntos de reglas que modulan las
emociones, pasiones, sentimientos y afectos. De igual manera —que en el caso de la prohibicion del
incesto levistraussiana— lo universal es que en todas las sociedades y culturas que se conocen hasta
ahora, existen reglas que regulan los intercambios —de mujeres, en el caso de la prohibicion del incesto
y de emociones cn cl caso de la dimension afectiva. Lo particular es que los conjuntos de reglas sean
diferentes dependiendo de cada cultura. Las normas que crean todas las sociedades no son las mismas,
nos hacen diferentes, nos constituyen emocionalmente de una manera particular en una cultura y
sociedad particular. Sin embargo todos los conjuntos de reglas que regular. la dimension afectiva
comparten algo, una estructura basica, un principio basico:' nos develan la constante deseo, placer,
displacer. De igual manera que sucede con la prohibicion del incesto, lo normativo social se convierte

en deseable para los sujetos.
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Al contrario de lo que sostiene Freud, las coacciones sociales, positivas y negativas, no
se explican ni en cuanto a su origen ni en cuanto a su persistencia, como consecuencia
de pulsiones o de emociones que reaparecerian con los mismos caracteres en el
transcurso de los siglos y de los milenios en individuos diferentes. Pues si la recurrencia
de los sentimientos explicase la persistencia de las costumbres, el origen de las
costumbres deberia coincidir con la aparicion de los sentimientos, y la tesis de Freud no
se habria modificado, aunque el impulso parricida correspondiese a una situacion
caracteristica y no a un acontecimiento historico.

No sabemos ni sabremos jamas nada del origen primero de las creencias y costumbres
cuyas raices se hunden en un pasado remoto; pero en lo que respecta al presente, lo
cierto es que las conductas sociales no son manifestadas espontineamente por cada
individuo bajo la influencia de emociones actuales. Los hombres no obran en su calidad
de miembros de un grupo, conforme lo que cada uno de ellos siente como individuo:
cada hombre siente en funcion de la manera en que le ha sido permitido o prescrito
comportarse. Las costumbres son dadas como normas externas, antes de engendrar
sentimientos internos, y esas normas insensibles determinan los sentimientos
individuales, asi como las circunstancias en que podran o deberdan manifestarse
([1962] 1971: 105—6, énfasis mios).

Tal vez Lévi—Strauss no conocia toda la obra de Freud, pero si compartia muchos de los
cuestionamientos antropologicos sobre tal obra . Este es un claro ejemplo de las desafortunadas
interpretaciones que se han hecho de Freud. Es sorprendente que el padre del estructuralismo francés
acuse a Freud de no ser evolucionista en el terreno de lo afectivo. Desde 1927, en su texto I2/ porvenir

de una ilusion, Freud establece que es importante el cambio, la fuerza de la evolucion y el progreso:

No es cicrto que el alma humana no haya experimentado evolucion alguna desde las
€pocas mas antiguas y que, a diferencia de lo que ocurre con los progresos de la ciencia
y de la técnica, permanezca hoy idéntica a lo que fue al comienzo de la historia. Aqui

™ Estamos plenamente conscientes de las limitaciones que la antropologia identifica en la obra freudiana y del desagrado
que cllo causa. Indudablemente sc ha enfatizado que Freud crrd al comparar la infancia del civilizado con ¢l comportamiento
de los salvajes. También se ha dicho que sc cquivocd al pensar que el anilisis colcctivo del totcmismo cn las sociedades
tradicionales podia hacerse de la misma manera que cl andlisis individual de los sujetos ncuréticos de su socicdad y época.
Aun en la actualidad se puede apreciar que para muchos los niveles social e individual que él intent6 vincular son errados
porque los objetos de estudio se encuentran en distintas escalas de andlisis. Morris al hacer referencia al desagrado que causa
la obra de Frcud a los antropdlogos recuerda que el fundador del psicoandlisis pide al lector que no se tome demasiado en
scrio la analogia cntre los pucblos dgrafos y los civilizados y sefiala: "Lo que Freud sugiere e que hay paralelismos entre
formas individuales y asociales de neurosis, y algunos productos de la cultura como tabies, animismo y creencias totémicas,
y que la teorfa del psicoanilisis puede explicar estos fendmenos. Ambos fenémenos surgen del mundo de fa fantasia, de
impulsos o sentimicntos ambivalentes; es decir, de los procesos inconcicentes primarios” (1995: 194).
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podemos pesquisar uno de esos progresos animicos. Esta en nue:ttra linea de la
evolucion interiorizar poco a poco la compulsion externa, asi: una instancia animica
particular, el superyo del ser humano, la acoge entre sus mandamientos. Todo nifio nos
exhibe el proceso de una trasmudacion de esa indole, y solo a través de ella deviene
moral y social" ([1927] 1994: 11, énfasis mio).

Sorprende de la cita anterior que en ella, antes que una diferencia con Lévi—Strauss, encontremos otra
coincidencia: la necesidad de explicar el tejido emocional como algo que es objeto de regulacion social,
externa al sujeto; como algo mediado por coacciones sociales y normas externas —para Lévi—
Strauss— o por la compulsion externa superydica —para Freud. (Por cierto no es fortuito que Elias
proponga para la misma funcion conceptos como el de coacciones reciprocas). Sobre el importante
asunto de lo normativo en lo afectivo quiero reiterar que toda la antropologia que he revisado dejo
constancia de la fuerza de este eje. Es pertinente concluir que lo normativo es mucho mas que un eje de
analisis del funcionamiento emocional, desempefia el papel estructural que cumple la regla en la obra
levistraussiana. La norma, para cumplirse en la dimension afectiva, tiene que devenir en algo deseable

no solo por la sociedad sino por los propios sujetos que la cumplen.

Sin embargo Lévi—Strauss puso poca atencion a los sujetos, y casi nada a lo que ellos sentian,
porque lo emotivo era el lado mas obscuro del ser humano. Sefiala en £/ totemismo en la actualidad

([1962] 1971) que como la afectividad:

es el lado mas obscuro del hombre, existe constantemente la tentacion de recurrir a
ella, olvidando que lo que es rebelde a la explicacion no es adecuado, por ese mismo
hecho, para servir de explicacion. Un dato no es inicial porque sea incomprensible: este
caracter indica solamente que la explicacion, si es que existe debe buscarse en otro
plano. De lo contrario nos contentaremos con ponerle al problema otra etiqueta,
creyendo haberla resuelto ([1962] 1971 : 104, énfasis mio).

Efectivamente, no solo para Lévi—Strauss, sino para todos los antropologos que hemos revisado, el
funcionamiento emocional ha sido el lado mas obscuro. Sin embargo, si queremos buscar la explicacion
de la afectividad en otro plano, debemos momentaneamente alejar la mirada de lo funcional y
reconocer ese otro plano en el dominio luminoso de lo estructural. Tal obscuridad es la carencia que ya

hemos identificado en este trabajo y para la que hemos propuesto la «pieza clave» (cfr. supra: 197).

DA
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Casi una década después, ante reclamos que recibe por no abordar lo emocional, Lévi—
Strauss define su postura frente a estos topicos de una manera mas compleja en £l hombre desnudo.
Mitoldgicas 1V ([1971] 1983): "No desconozco la importancia de la vida afectiva [...] es verdad que
me dedico a discernir, tras las manifestaciones de la vida afectiva, el efecto indirecto de alteraciones
ocurridas en el curso normal de las operaciones del intelecto, y no a reconocer en las operaciones del
intelecto, fendmenos segundos con respecto a la afectividad” ([1971] 1983: 602). Recordamos que
aqui mismo sefiald su posicion sobre el lugar de los afectos como no anterior a toda captacion del
mundo por el pensamiento sino posterior y subordinado a esa captacion (ibid: 615). En sintesis: lo

emocional para Lévi—Strauss es secundario, posterior y subordinado al intelecto o al pensamiento.

Sin embargo a ésta, que parece una decepcionante explicacion del desinterés por lo emocional,
le antecede una larga argumentacion de la que nosotros proponemos recuperar lo que serian algunos

elementos estructuralistas y simbolicos de una teoria incipiente sobre la dimension afectiva:

El espiritu humano se mantiene en tension siempre virtual, dispone a cada instante de
una reserva de actividad simbdlica para responder a toda suerte de solicitaciones de
orden especulativo o practico. En el caso del incidente comico como en el del chiste o
el de la adivinanza graciosa —que, merced a un cotejo insospechado del oyente,
permite también conectar directamente dos campos semanticos que parecian muy
apartados— esta energia auxiliar (que una historia chusca bien llevada se dedica
primero a condensar) se encuentra privada de punto de aplicacion: subitamente liberada
y no pudiendo disiparse en el esfuerzo intelectual, se desvia hacia el cuerpo que, con la
risa dispone de un mecanismo hecho y derecho para que se gaste en contracciones
musculares. La risa y sus sacudidas desempefian dicho papel, y el estado de beatitud
que las acompaiia corresponde a una gratificacion de la funcion simbdlica, satisfecha a
costo mucho menor que el que se disponia a pagar.

Asi comprendida, la risa se opone a la angustia, sentimiento que experimentamos
cuando la funcion simbdélica, lejos de ser gratificada por la solucion imprevista de un
problema sobre el cual estaba dispuesta a afanarse, se siente en cierto sentido
acogotada por una necesidad, que las circunstancias vuelven vital, de realizar muy
rapidamente, entre campos operatorios o semanticos, una sintesis cuyos medios se le
escapan. Y puede ser lo mismo para enfrentarse a la amenaza inminente de una
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agresion que para restablecer el equilibrio de un sistema de vida que la desaparicion de
un ser querido, que alli ocupaba un puesto irremplazable, eché por tierra. En lugar de
que sea evitado un trayecto tedricamente laborioso por el atajo de lo comico, es
entonces la impotencia de imaginar un atajo lo que engendra esa especie de paralisis
dolorosa [...]JPues bien, en cuanto se situan la risa y la angustia en una relacion
conveniente, se percibe que la emocion musical resulta de una tercera eventualidad que
toma algo de la una y de otra. Y el hecho es que se llora como en el dolor moral, pero
que, como pasa también con la risa, las lagrimas derramadas van acompariiadas de un
sentimiento de gozo ([1971] 1983: 594—S5)

A manera de prolegomeno para atender una de sus pasiones (la muisica) Lévi—Strauss debe empezar

por construir un sistema en el que:

a) las emociones, consideradas singularmente, pueden ser explicadas como flujos
energéticos que cumplen una funcion simbolica

b) pueden constituirse como oposiciones binarias (risa / angustia), y

c) esta oposicion original genera un triangulo estructural cuyos vértices son: la risa, la

angustia y el llanto gozoso. Entre estos términos podemos presenciar como surge de
una estructura binaria una ternaria, o tal vez asistimos al inicio de una serie de
transformaciones.

Pero un incipiente analisis estructuralista de procesos emocionales no basta para entender la

complejidad de la dimension afectiva.

Es indispensable reconocer que la dimension afectiva posee dos dominios: uno estructural y
otro funcional en cuya interseccion se constituye un campo social analogo al parentesco. Podemos
sostener que el parentesco y la dimension afectiva son estructuras universales, siguiendo la definicion
de Lévi—Strauss de estructura como sistema de signos regulado por una cohesion interna, podemos
apreciar que estos campos semanticos son sistemas de signos que a lo largo de la historia han sufrido
procesos de transformaciones y permutaciones, como hemos podido apreciar en las paginas anteriores
al enfrentarnos a los problemas de definir los términos afecto, sentimiento, emocion y pasion. Asi la

dimension afectiva posee una estructura que atraviesa, que estd inmersa en la cultura. Estructura
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Pero detengdmonos un poco en el ultimo inciso. Quizds podriamos utilizar el mismo argumento que

Lévi—Strauss utiliza para explicar las dificultades de abordar la prohibicion del incesto para el
;

problema de las emociones, pasiones, afectos y sentimientos. El afirma que las interpretaciones de la

prohibicion del incesto de socidlogos importantes comparten un vicio al intentar fundar un fendbmeno

universal sobre una secuencia historica. Sobre ello el autor sefiala que:

El problema de la prohibiciébn del incesto no consiste tanto en buscar qué
consideraciones historicas, diferentes segin los grupos, explican las modalidades de la
institucion en tal o cual sociedad particular. El problema consiste en preguntarse qué
causas profundas y omnipresentes hacen que, en todas las sociedades y en todas las
épocas, exista una reglamentacion de las relaciones entre los sexos (1991 [1949]: 57).

El analisis estructuralista, que tiene como basé estructuras comunes y universales en los
individuos, reveladas mediante el analisis de sistemas de signos, me permite concluir que los afectos
bien pueden incluirse dentro del campo de estudio del estructuralismo, ya que la dimension afectiva
puede ser expresada y simbolizada al menos por medio de las lenguas naturales, las obras musicales y
los mitos. Propongo que existen estructuras elementales de la dimension afectiva, es decir, estructuras
sin contenido como veremos mas adelante (cfr. /nfra: 228). Tanto la dimeusion afectiva, como la
prohibicion del incesto, existen en todas las sociedades y épocas. Sabemos que para Lévi—Strauss en

la prohibicion del incesto se cumple el pasaje de la naturaleza a la cultura, €l sefiala que:

En ese sentido pertenece a la naturaleza, ya que es una condicion general de la cultura
y, por lo tanto, no debe causar asombro comprobar que tiene el caracter normal de la
naturaleza, vale decir, la universalidad. Pero también en cierto sentido es ya cultura,
pues actia e impone su regla en el seno de fendbmenos que no dependen en principio de
ella (1991: 59).

Sostiene que la prohibicion del incesto no corresponde ni a la existencia biologica ni a la existencia

social del hombre sino que constituye el vinculo de union entre una y otra.

Sin embargo esta union no es estatica ni arbitraria, y en el momento en que se establece
modifica por completo la situacion total. En efecto, es menos una unién que una
transformacion o un pasaje; con ella, la cultura deja de existir, en el hombre como reino
soberano. La prohibicion del incesto es el proceso por el cual la naturaleza se supera a
si misma; enciende la chispa bajo cuya accién una estructura nueva y mas compleja se
forma y se superpone —integrandolas a las estructuras mas simples de la vida psiquica,
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asi como estas ultimas se superponen, —integrandolas— a las estructuras mas simples

de la vida animal. Opera, y por si misma constituye el advenimiento de un nuevo orden
(1991: 59),

Este conjunto de caracteristicas nos permiten colocar a la dimension afectiva en el mismo lugar que la
prohibicion del incesto, es decir en aquel de transicion de la naturaleza a la cultura, el mismo en que la
propuesta levistraussiana ubica el origen del lenguaje en el ser humano y de la cultura. Propongo que
todas las formas comunicativas, los mensajes que éstas transmiten y los que son recibidos se expresan
también con una dimension afectiva. En suma, la aprehension sensorial del mundo que hacen los

individuos esta tefiida de ella.

A esta altura del trabajo hemos visto algunas propiedades importantes de la dimension afectiva.
Ahora es necesario verlas en su conjunto y recapitular lo que he sostenido hasta aqui, en las tres partes
anteriores, sobre la dimension afectiva. En efecto, hemos visto como el universo de la afectividad
desborda los intentos de su analisis. Esto sucede fundamentalmente porque practicamente todos los
analisis se concentran en el nivel fenoménico donde describen las experiencias. Hemos propuesto que
tal dificultad se explica porque existe una carencia analitica del dominio estructural. Para entender lo
afectivo mas alla de lo fenoménico o de la experiencia de cada sujeto, debemos reconocer que existe
una estructura que sostiene, que fundamenta al nivel de la experiencia. La dimension afectiva posee
dominios que organizan el campo: el dominio de lo funcional y el de lo estructural. El primero ha sido
ya identificado por la antropologia de las emociones y por muchos de los que han reflexionado sobre el
tema. El segundo también ha sido pensado, (aunque muchas veces sustantivandolo) desde la
antigiiedad clasica por filosofos (como Platon) y posteriormente por importantes pensadores del
mundo social (como Descartes) y por clasicos contemporaneos (Elias y el propio Lévi—Strauss, en
quienes por cierto, se puede ubicar el problema de lo trascendental en sus planteamientos). Un dominio
implica siempre al otro, no puede haber dominio estructural sin funciones afectivas (pasiones,
sentimientos y afectos, emociones, etc.) ni lo inverso. Esta tesis sostiene que para poder avanzar en el
conocimiento de este campo de la antropologia es indispensable hacer explicito el dominio estructural y
establecer sus ligaduras con el funcional. Propongo que el primer objeto que debe atender la

antropologia de la dimension afectiva es precisamente el dominio estructural para que, en un segundo

v
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momento, podamos identificar, abordar, interpretar y explicar los universos emocionales, los procesos,

las experiencias individuales y sociales.

Este campo antropologico requiere de lo que Lutz denominé antropologia de las emociones y de lo
que he presentado arriba como miradas etnograficas y etnologicas (cfr. supra cap. 5 y 6). Por ello es
necesario detenernos en explorar un poco mas las propiedades de lo que proponemos como dimension
afectiva. Como otros componentes culturales (Leach: 1976) una de sus propiedades fundamentales es
la de la comunicacion: el dominio estructural es homologo a la lengua y el dominio funcional al habla,
al discurso.”’ Por lo tanto forman parte del tejido simbolico, de la trama de significados (Geertz 1973)
con los que sc construye el sentido de la realidad individual y social. Los intercambios para ser

significativos requieren de la emocion (Godelier 1998: 295).

Veamos las propiedades mas importantes de ambos dominios:

El dominio estructural

a) Se instaura, como Lévi—Strauss propuso para el parentesco, en el lugar y en el
proceso de transito entre la naturaleza y cultura. Con ello este dominio adquiere como
propiedad la de ser universal e implicito en las culturas.

b) En este dominio se establece la norma, la regla que regulara el campo emocional de las
practicas sociales e individuales (cfr. supra cap. 3.1).

) Implica comunicacion e intercambio simbolico. Simbolos y signos que se manifiestan
en multiples campos semanticos dependiendo de la cultura y la sociedad (cfr. supra
cap 2).

d) Inferimos su existencia de la etnografia que registra aspectos en el nivel fenoménico

(implicito en el dominio funcional). Y, si como proponemos, tiene capacidad
explicativa universal, de ¢él se podrian deducir algunas de las posibilidades
empiricas.(cfr. supra caps. 4—6). :

e) Este dominio es mas dificil de identificar porque esta implicito en las practicas, actos,

7 Ppero a diferencia de F. Sassure (1922) y C. Lévi—Strauss, crecmos que un objeto antropoldgico fundamental cs este
segundo dominio
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conductas y discursos emocionales (cfr. supra cap. 2 a 8).

f) Este dominio compete fundamentalmente al ambito social pero también permite
descifrar el sentido de muchas practicas individuales (cfr. supra caps. 2y 9).

g) Inspirados en Lévi—Strauss proponemos que en la dimension afectiva existe un
triangulo, que cumple funciones similares a las de atomo del parentesco (cfr. supra:
226).

h) Este triangulo esta compuesto de tres elementos: valencia positiva, valencia negativa y

energia (cfr. supra cap. 9.3) .
) Estos pueden permutarse por elementos que conserven las mismas relaciones

estructurales tal como placer, dolor y armonia (Platon); placer, displacer y deseo (cft.
supra caps. 9y 10 e infra anexo).

Veamos grafica y simplificadamente como se establecen estas relaciones:

Esquema 5
DOMINIO ESTRUCTURAL
energia
valencia (+) valencia (—)

El esquema 5 intenta representar los elementos descritos en h). Los siguientes esquemas nos

permiten, siguiendo las condiciones de i), presentar posibles permutaciones en diversas culturas:
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Esquema 7

Mundugumur
(Mead 1933)
personalidad
valencia (+) valencia (—)
hostilidad ternura
Esquema 8
Arapesh
(Mead 1933)
personalidad
valencia (+) valencia (—)
afectuosos agresivos
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Esquema 9

Tabu alimenticio / sexual
(Leach 1966)

energia

valencia (+) . valencia (—)

amistoso hostil

En occidente estamos frente a una gama de universos emocionales que diversos autores (cfr. supra
caps. 3, 5, 9 y 10) han registrado en el dominio fenoménico, tales propiedades nos permiten interpretar
su dominio estructural como veremos a continuacion:
Esquema 10
Conducta humana
(Durkheim 1893)

Moral / deseo

valencia (+) valencia (—)

solidandad egoismo
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Esquema 11
Civilizacion
(Elias 1977)
Impulsos
valencia (+) valencia (—)
coaccion—miedo - hbertad—afectiva
Esquema 12

Funcion simbolica

(Leévi—Strauss 1971)

" llanto gozoso

valencia (+)(—) valencia (—)(+)

risa llanto
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Esquema 13
Funcion psiquica

(Freud 1930)

deseo / pulsidon

valencia (+) ~ valencia (—)

amor / vida muerte / odio

Considero que la solida conclusion de Lévi—Strauss acerca de que la mente es la que imprime
la codificacion a los datos provenientes de la naturaleza a través de la sensibilidad, y su propuesta sobre
la condicion universal de las estructuras mentales en las culturas, me permiten pensar que lo mas
importante de lo emocional no esta antes, ni después de toda captacion del mundo por el pensamiento,
sino que su lugar esta en el transito de la naturaleza a la cultura. Ahi junto con la prohibicion del incesto
la dimension afectiva juega un papel importante en la cultura y en los universos simbolicos de los seres
humanos. A partir de lo anterior propongo que la dimension afectiva debe ser vista como una

‘estmctura mayor de la que los universos simbolicos compuestos por procesos emocionales son una
parte. Podemos ubicar dos consecuencias: 1) La dimension afectiva esta implicita en la capacidad de
simbolizacion y por tanto es condicion sin la cual no podria existir la cultura; y 2) la dimension afectiva
surge del transito de la naturaleza a la cultura —en ese lugar donde se ponen en acto las reglas que
prescriben, proscriben, modulan y controlan a los hombres— y esta presente en el proceso de

constitucion de la sociedad y de los sujetos. El dominio estructural de la dimension afectiva parece no

experimentar cambios, por el contrario el dominio funcional —los universos simbolicos y las culturas—
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es por definicidn variable. Una consecuencia de haber visto las propiedades del dominio estructural es

que nos permite ver las que competen al dominio funcional:

El dominio funcional

a)

b)

d)

Es fundamentalmente fenoménico y procesual, no es universal sino particular a cada
cultura. Esta en los aspectos expresivo, descriptivo y transmisivo (cfr. supra 2).
Incluye los actos, practicas explicitas y discursos afectivos —tanto individuales como
sociales. El sentido comun lo denomina forma de ser (cfr. supra cap. 3), estados de
animo, afectos, emociones, sentimientos, pasiones, etc. (como se ha v15to a lo largo del
trabajo).

Implica el cumplimiento de la regulacion general mediante conjuntos de reglas
particulares a cada contexto cultural (cfr. supra caps. 3—6) y, lo mas importante, lo
normativo deviene en deseable.

Sus propiedades fundamentales consisten en la comunicacion y el intercambio mediante
acciones expresivas, sefiales y simbolos e incluso indicadores e iconos (cfr. Leach 1976
y supra cap. 2).

Tales acciones expresivas y elementos simbélicos implican procesos comunicativos que
se despliegan en metaforas, metonimias, sentido comuin y juegos de lenguaje (cfr. supra
cap. 2).

Es mas facil de identificar o de percibir porque esta en lo visible, en lo epifenoménico,
es conducta y comportamiento manifiestos. Por ello suele ser confundido con lo
biologico, corporal o fisiologico (cfr. supra cap. 7—38) y permite una etologia
emocional (cf. Durham 2003).

Este dominio compete fundamentalmente al ambito individual, a lo particular, a lo
biografico, a la socializacion primaria; sin embargo permite vislumbrar las practicas
sociales (cfr. supra cap. 9).

Sc encuentra en ¢l lo que Elias denomina proceso civilizatorio Es cl cspacio de la
memoria social que permite registrar los pequefios cambios a lo largo de la historia
occidental (cfr. supra cap. 4) . Este ritmo lento hace que aparezca como invariante en
Occidente y que hoy, al leer a los clasicos podamos entender y compartir los universos
emocionales de que nos hablan. Sin embargo en nuestra propia cultura han existido
estados animicos para los que requerimos una explicacion, por ejemplo el ennui (cfr.
supra cap. 3) o la melancolia (cfr. Bartra 2001) y ello nos demuestra la variabilidad y el
sentido particular de lo fenoménico en Occidente.
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El funcionamiento de la dimension afectiva en Occidente puede analizarse en los niveles que hemos
planteado (intra, inter y trans—subjetivo). La dimension afectiva esta constituida por repeticiones de
vivencias significativas que son descritas, interpretadas, expresadas, compartidas, nombradas,
comunicadas e intercambiadas con los otros sujetos. Las vivencias se tornan siznificativas y culturales.
Las vivencias significativas se expresan y comunican en diversos campos semanticos. Campos
semanticos donde se busca, analiza y define el sentid.o del lenguaje y de las acciones dependiendo de su
contexto. Asi la dimension afectiva incluye una multitud de campos semanticos y estados que estan en
algun punto de la valencia " Dichos campos semanticos son elaborados, pero sobre todo clasificados
por las sociedades y las diversas culturas que ellas conforman. Es ese proceso de clasificacion el que es
diferente en las culturas. Es en este dominio funcional donde las clasificaciones son elaboradas por

medio de valores socialmente construidos.

La interaccion entre el psiquismo, el sujeto y la sociedad se da gracias a la dimension afectiva.
lLos procesos psiquicos nos han permitido ver que el comportamiento de los sujetos y de las
sociedades no es solo el resultado de los procesos concientes. La dimension afectiva permite la

construccion de sujetos, de familias, de colectividades y de la sociedad.

Sin duda la antropologia de la dimension afectiva estd en deuda no sélo con la antropologia de
las emociones (Lutz y White) sino con la etnografia y etnologia clasica. Compartimos la idea de que
nunca sera imitil volver la mirada a los clasicos (Diaz 1998: 20). Considero que este trabajo tan sélo
ha iniciado el rescate de valiosas miradas sobre lo emocional. Gracias a estos materiales pudimos

“identificar que la antropologia de la dimension afectiva deberia abocarse, en un primer momento, a dar
cuenta del dominio estructural para iniciar un nuevo tipo de etnografia que, con herramental adecuado,
incursionara en los universos emocionales, Explicar tales universos no es tarea del sentido comun, ya
Lévi—Strauss (1971) habia advertido que la formacién que reciben los antropélogos no los habilitaba

para dar cuenta de lo emocional. Consideramos, parafraseando a George Devereux, que nadie tiene

™ André Green dice que desde el punto de vista psicoanalitico ¢l problema del afecto tiene una relacion dialéctica entre la
teorfa y la clinica. Tcorfa y clinica obligan a incluir en ¢l afccto una multitud de estados que estdn en la gama del placer—
displacer. Estos constituyen de cicrta mancra las matrices psiquicas (Green 1975: 16—17).
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derecho a conocer las emociones ajenas si desconoce las propias. Explorar la dimension afectiva nos
permite plantear que la antropologia debe reconocer las deudas que tiene con la teoria psicoanalitica
para poder retomar el valioso didlogo que hace més de cien afios inicié y afortunadamente no ha

concluido.

LEn los micios, cuando formulé el proyecto de esta investigacion, decidi nombrarla  La
dimension afectiva en la estructuracion de los universos simbolicos. Hoy, después de ver de que esta

hecha la dimension afectiva, creo que ya estoy en condiciones de comenzar aquel trabajo.
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ANEXO

El aparato psiquico: La constitucion de lo afectivo.

El presente anexo tiene por objetivo mostrar el importante papel que desempefia la dimension afectiva
en la constitucion del aparato psiquico, en la constitucion del sujeto y en la constitucion de lo social. En
primer lugar considero que es importante conocer el proceso de formacion del psiquismo porque ello
nos permite entender la forma en la que se estructura la dimension afectiva en los sujetos y en las
sociedades. Como hemos podido apreciar, en los diez capitulos anteriores del trabajo, lo psiquico ha
sido una pieza ausente. Me gustaria formular el siguiente cuestionamiento: jcuales son las cualidades
de la dimension afectiva en los procesos de constitucion de lo psiquico y del sujeto social? ;Es posible

entender la dimension afectiva omitiendo al aparato psiquico?

En este anexo deseo exponer que los intercambios que se establecen entre los sujetos son
posibles, también, por la dimension afectiva. En este momento debemos expresar que estamos
plenamente conscientes de que en el nivel de la realidad la constitucion del psiquismo y del sujeto se
producen en un mismo proceso, proceso que dura varios afios y que por lo tanto la constitucion
" psiquica y subjetiva resultan inseparables. Sin embargo, para nuestros fines analiticos y metodoldgicos
consideramos que resultan de utilidad para la investigacion separarlos, describirlos asi nos posibilita
proponer que el funcionamiento del psiquismo en el interior del sujeto nos remite a un nivel que
podemos denominar intra—subjetivo y que nos puede ayudar a entender una parte de lo que hemos
llamado constitucion—transmision de la dimension afectiva. Sin embargo la constitucion del psiquismo
y del sujeto requieren siempre de un otro que esta en el exterior, esta relacion se ha colocado en lo que
se ha denominado nivel inter—subjetivo, que se ubica entre el sujeto y el otro, pero este nivel esta
intimamente relacionado con otro nivel que es denominado trans—subjetivo que tiene que ver con la

relacion del sujeto con la sociedad, con los otros.
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A continuacion expondré la constitucion de lo afectivo en el aparato psiquico que hemos
propuesto ubicar dentro del nivel intra—subjetivo que como hemos visto tiene Gue ver con lo psiquico
del sujeto que Freud se afana por explicar a lo largo de su obra. Para el autor (cfr. supra 9) existen dos

principios que rigen el funcionamiento mental y éstos son el placer y el displacer.

Nasio sefiala que el psiquismo esta siempre bajo tension, el principio de disminucion de tension
en psicoanalisis lleva el nombre de principio de displacer—placer. Para el autor displacer significa
mantenimiento o aumento de la tension y placer significa supresion de la tension. Nasio nos marca:
"Sefialemos, que el estado de tension displacentero y penoso es la vida misma, la llama vital de
nuesira actividad menital; displacer y tension son para siempre sinonimos de vida." Asi el placer

absoluto nunca se logra porque nunca se logra la descarga (Nasio 2004: 27).

Un ejemplo tipico, al menos en gran parte de nuestra cultura, es el de un bebé que tiene
hambre, siente displacer, llora, entonces es alimentado, de esa forma experimenta placer, en el evento
en primer lugar hay una cantidad de excitacion que fluye hacia su descarga de modo directo y rapido.
Sin embargo el acto de alimentar a un bebé no es un acto desprovisto de la dimension afectiva, puede
ser, por parte de quien lo alimenta, un acto cargado de sentimientos de ternura o de enojo, incluso de
indiferencia; todos colaboran, con resultados diversos en la futura forma de ser del sujeto.

Pero intentemos ver a la dimension afectiva mas adelante en el conjunto del funcionamiento del
psiquismo. Por ahora partamos de la premisa de que el aparato psiquico transmite y transforma energia
a partir de los dos principios basicos del placer y el displacer, y que esta constituido por sistemas e
instancias . Los sistemas son los que Freud denomina conciente, preconsciente e inconsciente. Las
instancias son el ello, el yo y el supery6. La descripcion y funcionamiento de estas instancias y sistemas
respectivamente nos permiten asomarnos a los procesos de las transformaciones, del control, de la

derivacion o ligazon de la energia que pasa por el aparato psiquico. A este proceso Freud lo llama

7 Es necesario sefialar que para fines de este trabajo tomaremos las concepciones de Freud tanto de la primera como de
la segunda tépica porque cn la produccién de conocimicnto de nucstro autor se intcgran ¢ interjucgan tanto las instancias

como los sistcmas.
\




237

elaboracion psiquica.

Comencemos por describir las tres instancias del psiquismo, el ello, el yo y el superyo. En estas
instancias la energia no ligada del placer o displacer encuentra un curso o salida por medio de las
pulsiones de eros y la de destruccion (de vida y muerte, o de amor y odio) que guian al organismo
hacia un fin"’. Estas pulsiones se manifiestan mediante el desco, que es una experiencia de satisfaccion,
y la represion que es el resultado de un conflicto psiquico o la defensa *! Enel siguiente esquema se
presenta en una linea de eventos consecutivos los componentes que tienen que ver con lo que Freud
llama afecto. El afecto es la traduccion de la energia pulsional, la pulsion se manifiesta en dos registros,
el del afecto y el de la representacion, y esta separacion de los dos aspectos se halla en el principio de la
represion. Para Freud la represion surge porque la representacion es reprimida y el afecto es suprimido
(Laplanche y Pontalis 1993: 11). Freud sefiala que las sensaciones directas del placer y displacer

prestan al afecto su tono dominante (1994 [1916—1917]: 360).
Esquema 14
El afecto
ello Placer amor DESEO
yo —>» Energia —» Pulsiones — mueven el organismo —p

superyo Displacer destruccion DEFENSA

8 [ aplanche y Pontalis afirman que la pulsién es un proceso dindmico consistente en un empuje (carga energética, factor de
motilidad) que hace tender al organismo hacia un fin. Segin Freud, una pulsién tiene su fuente en una excitacién corporal
(estado de tensién); su fin es suprimir el estado de tensién que reina en la fuente pulsional; gracias al objcto, la pulsion puede
alcanzar su fin. Freud sefiala que la doctrina de las pulsiones dcbe buscar su apuntalamiento en la biologia, especificamente
cn la correspondencia dc los procesos orgdnicos contrapuestos de anabolismo y catabolismo.

8 El deseo para Freud se realiza cuando se restablecen los signos ligados a las primeras expericncias de satisfaccion
(Laplanche y Pontalis: 96). La represi6n sc da cuando cl sujeto intenta rechazar representaciones. pensamientos, imégenes o
recucrdos ligados a una pulsién (Laplanche y Pontalis: 375) "
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Freud sefiala que el ello, expresa el proposito vital del individuo, por medio de las pulsiones o
cargas energéticas de eros y pulsion de destruccion que encuentran una primera expresion psiquica al
mostrar los requerimientos del cuerpo, un ejemplo es el hambre®. Los requerimientos del ello se traen
con el nacimiento (1993 [1940]: 143 y 146)*. La siguiente instancia es el yo que es la encargada de
mediar entre el ello y el mundo exterior real y objetivo. El yo se encarga de proteger y recibir 10s
estimulos del exterior. El yo como encargado de la autoconservacion aspira al placer y evita el
displacer (ibid: 144). La tercera instancia es llamada el superyd que es una especie de influjo que los

padres dcjan cn el yo, su principal {uncion es limitar las satisfacciones (ibid.: 144 y 140).

El ejemplo del bebé que tiene hambre sirve para explicar el funcionamiento de las instancias,
recordemos que en principio el ser vivo se manifiesta como tal por medio de la demanda de satisfaccion
de una necesidad que le provoca displacer y placer, en este caso al tener hambre y manifestarlo por
medio del llanto se estaria cumpliendo la funcion del ello. El nifio debe buscar evitar el displacer y
procurar el placer, entonces logra que la madre le dé comer, el nifio deja de llorar y puede alimentarse,
no podria hacer ambas cosas a la vez, digamos que el yo comd intermediario entre el ello y el mundo
exterior tiene el proposito de que deje de llorar y pueda comer. El superyé que esta representado por
los padres tendria que poner un limite y racionar el alimento o las horas de suministro limitando asi la

satisfaccion.

Freud sefiala al respecto:

Asi las cosas una accion es correcta cuando cumple al mismo tiempo los
requerimientos del ello, del superyé y de la realidad objetiva. Los detalles del vinculo
entre el yo y el supery6 se vuelven por completo ininteligibles reconduciéndolos a la

82 Freud scfiala que no se pucde circunscribir a eros o a la pulsién de destruccién a alguna de las instancias quc constituyen
el psiquismo, (al yo, al ello o al superyd) ya que se encucntra en los tres. Freud supone que en el origen la energia disponible
de eros a la que da cl nombre de libido estd presente en el yo y en el cllo todavia indiferenciados y tiene la funcién de
neutralizar las inclinaciones de destruccién que estin presentes simultincamentc (1940:147) También sefiala que un caricter
de importancia vital es la movilidad de la libido, es decir la facilidad de poner en difercntes objetos esta encrgia. La oposicién
de csta vitalidad scria la fijacion de la libido en dcterininados objetos (1940:149)

8 Freud sefiala que se pueden distinguir un ndmero indeterminado de pulsiones pero que todas se pueden reducir en las dos
pulsiones basicas Eros y pulsion de destruccién.
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relacion del nifio con sus progenitores.[...] Se ve que ello y superyd, a pesar de su
diversidad fundamental, muestran una coincidencia en cuanto representan los influjos
del pasado: el ello los del pasado heredado; el superyd, en lo esencial los del pasado
asumido por otros. En tanto, el yo estd comandado principalmente por o que uno
mismo ha vivenciado, vale decir, lo accidental y actual (ibid.: 144—5)

Si intentasemos esquematizar lo que pasa en las instancias sugeririamos la siguiente forma para

sefalar los espacios y tiempos en los que se van haciendo, modulando, introduciendo los elementos

constitutivos de la dimension afectiva.

ello

Cuadro 9

Instancias

yo

superyo

principio del placer

placcr—————displaccr
pulsioncs dec anior y odio

sin lenguajc

autoconservacion

aparece principio de realidad y

scpara

placer, displacer

pulsion dc pulsion

dc odio

conscrvacion  aulo—

destruccion

amor

limita la satisfaccion

place———displacer

nombra las pulsioncs dc amor y odio,

aparcce el lenguaje y el deseo

Los procesos psiquicos

poseen ademas tres sistemas que se denominan conscientes,

preconscientes o inconscientes. Estos sistemas tienen contenidos que pueden o no interactuar entre los

sistemas. Freud apunta que la separacion entre las tres clases de contenidos que llevan esas

cualidades no es absoluta ni permanente (ibid.: 158), lo que es preconsciente puede devenir

consciente y lo inconsciente puede ser hecho consciente. Intentaremos entender en qué consisten.
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La conciencia para Freud, desde su teoria metapsicologica, es la funcion del sistema
percepcion—conciencia. La consciencia brinda en lo esencial procesos de excitaciones que vienen del
mundo exterior propiciando sensaciones de placer o displacer que solo pueden originarse en el interior
del aparato psiquico o animico (1993d [1920]: 24)**. Por ejemplo, un nifio recibe el alimento del
mundo exterior y aprende a reconocer olores y sabores, podemos pensar que en ese momento esta
presente la percepcion y la conciencia. Es decir que la conciencia da prioridad a las percepciones que
nuestros organos sensoriales reciben del mundo exterior. Freud propone marcar la diferencia con
respecto a los sistemas conciente y preconsciente que contienen huellas mnémicas, es decir, que
guardan acontecimientos en la memoria, diciendo que la conciencia surge en reemplazo de las hucllas

mnémicas (ibid: 25)85.

El preconsciente es el sistema del aparato psiquico que se encuentra entre el sistema
inconsciente y el conciente, por ello se dice que es el sistema susceptible de ser consciente ya que
aunque la censura le impide que los contenidos inconscientes pasen a la conciencia también controla el
acceso a la conciencia, a diferencia del inconsciente que esta separado de ella. Es decir, el
preconsciente tiende a acceder a la consciencia mientras que el inconsciente es censurado. Un ejemplo
podria ser el de un bebé al que le retiran el alimento y llora, la madre lo consuela carifiosamente,
probablemente la experiencia del alimento se convierta en algo placentero. El bebé ha experimentado
antes una vivencia semejante, al vivirla otra vez la huella mnémica sale del preconsciente y se

transforma en algo conciente.

8 Freud sefiala que lo que llama consciencia es lo mismo que la conciencia de la opinién populer y de la filosofia, un cstado
¢n extremo pasajero, los procesos vienen a la conciencia y si dejan de serlo pueden ser recordados. Todo lo otro psiquico es
lo inconscicnte. "Olros procesos psiquicos, otros contenidos, no ticnen un acceso tan ficil al devenir consciente, sino que es
preciso inferirlos [...} a expresion consciente”, por cllo sc atribuye a los procesos psiquicos las tres cualidades, concicnte,
inconscicnte y preconscicnie (1940: 157—38)

% Freud sciiala quc todos los procesos cxcitatorios de los sistcmas, conciente, inconscicnle y preconsciente dejan como
sccucla hucllas permanentes que son la base de la memoria. Vale decir restos mnémicos que nada ticnen quc ver con el
devenir conciente. A menudo cstos restos fuertes y duraderos nunca licgaron a la conciencia (1920:25).

e, o
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Por otra parte se ha afirmado que el inconsciente esta formado por contenidos no presentes en
el campo de la conciencia, esta constituido por contenidos reprimidos, a los que ha sido rehusado el
acceso al sistema consciente. Existen procesos animicos o representaciones muy intensas que no
devienen conscientes porque ciertas fuerzas lo impiden. La represion es la fuerza de desalojo de esas
representaciones inconscientes. La represion es producida cuando una vivencia significativa causa
displacer, la representacion de esa vivencia es reprimida y el afecto es suprimido. En el ejemplo del
bebé que tiene hambre se puede sugerir otro manejo de la madre. El bebé, en sus primeras experiencias
con el alimento, llora cuando la madre le retira la leche y ella lo maltrata, posiblemente el bebé guarda
esa imagen del momento que es la representacion y suprime el afecto que le causo6 tan desafortunada

. . ., . o . . 86
experiencia. La representacion esta en el dominio del inconsciente * .

Los contenidos del inconsciente estan regidos por dos mecanismos, el de la condensacion y el
del desplazamiento. La condensacion es uno de los modos esenciales de funcionamiento de los
procesos inconscientes, una representacion unica representa por si sola varias cadenas asociativas, en la
interseccion de ella se mezclan muchos personajes. El tema central de las formaciones del inconsciente
es la realizacion del deseo'’. El bebé de nuestro ejemplo probablemente tienda a asociar con el
alimento experiencias displacenteras sin estar conciente de los motivos, eso seria la condensacion. El

futuro sujeto podria desplazar la experiencia del alimento leche a los lacteos y vivir experiencias

8 Mc parcce relevante sefialar que Nasio al describir el inconsciente una de las definiciones que elabora cs desde ¢l punto de
vista élico, y ¢l dice quc desde ahi se le llama desco considerado desde el punto de vista del placer scxual. El desco, schala
Nasio:
cs una pulsion de la que no tenemos conciencia, que tendria por meta ideal el placer absoluto en una
relacion incestuosa. El desco es lo inconsciente en buseca del incesto. Insisto en decir que cste incesto
constituye una meta idcal puramente mitica y carente de toda relacién con las relaciones patoldgicas
incestuosas y prohibidas por la ley que pueden darse en una familia. No, el incesto al que nos referimos
¢s, por ¢l contrario, la meta Gitima y universal del deseo humano. Mucho antes del psicoandlisis se sabia
que las socicdades humanas cstaban organizadas en torno a la prohibicién del incesto, pero con el
psicoandlisis hecmos comprendido que la prohibicién del incesto cs ¢l reverso indisociable del deseo
inconscicnte del incesto. Esto ¢s lo que quisicra transmitirles: visto de ¢l dngulo *del inconscicnte, cl
inceslo es la cosa mds descada, ¢l valor supremo de un Soberano Bien que orienta y decide la vida de cada
uno de nosotros como sujetos descantes (1994: 50).

8 Frcud afirma que las formaciones del inconscicnte son los sintomas, los suciios, los aclos fallidos y los recuerdos
“ encubridores. Estos constituyen formaciones dec compromiso. Estas formaciones del inconsciente licnen un contenido
reprimido.
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Instancias y sistemas
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INSTANCIAS
cllo

Rige el principio del placer. Aparicion de: placer,
displacer, pulsioncs de destruccion y de vida. ausencia de

lenguaje, gobicrnan las pasiones.

SISTEMAS
Inconsciente:

Formado por contenidos no presentes en el campo de la
conciencia, esta constituido por contenidos reprimidos, a
los que ha sido rehusado el aceeso al sistema consciente

por la accion de la represion.

yo

Rige el principio de realidad. Reina la autoconservacion,
hay una distineion del placer y ¢l displacer asi como de
las pulsiones de vida y destruccion, se procura el placer,
es dominado por la motilidad y la razon. Tienc el
lenguaje, nombra las pulsiones. Relacion intensa con la

madre.

conciente:

percepeion de procesos de excitaciones que vienen del
mundo cxterior y que provocan scnsaciones de placer
displacer que solo pueden originarse en el interior del

aparato psiquico o animico

superyo

limita las satisfacciones, separacion de la madre, entra la

sociedad, y con clla la moral y los valores culturales.

preconsciente:

. Sc encucntra cntre ¢l sistema inconscicnte y el concicnte.

La censura le impide que los contenidos inconscientes
pascn a la conciencia. Controla ¢l acceso a la conciencia,

a diferencia del inconseiente que estd separado de clla.

Freud intenta establecer una relacion entre sistemas e instancias y propone las siguientes

correspondencias: el devenir conciente se anuda a las percepciones que nuestros organos sensoriales
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obtienen del mundo exterior, el conciente si pudiera ubicarse estaria en una especie de periferia del yo
(1993f[1940]: 159). Freud afirma que el yo puede ser definido como una organizacion coherente de
los procesos animicos, en una persona la conciencia depende de este yo, gobierna los accesos a la
motilidad a la descarga del mundo exterior (1993 [1923]: 19). El interior del yo abarca parte de los
procesos cognitivos en los que se encuentra la cualidad de lo preconsciente. Lo inconsciente es la

cualidad que gobierna de manera exclusiva en el interior del ello (1993: 160) .

A partir de lo anterior, nos gustaria sefialar que el funcionamiento del psiquismo en el sujeto
nos lleva al nivel intra—subjetivo, que nos permite ver aspectos de la constitucion—transmision de las
emociones. Como hemos advertido la constitucion del psiquismo y del sujeto estan en intima relacion,
para constituir un psiquismo y un sujeto se requiere de otro que se encarga de establecer las relaciones
con la sociedad, relacion que nosotros colocamos en el nivel inter—subjetivo, que se ubica entre el
sujeto y un otro. Al mismo tiempo el nivel inter—subjetivo debe establecer una interaccion con el nivel
trans—subjetivo, que trata sobre los lazos del sujeto con la cultura. Nasio sefiala que "las
realizaciones culturales y artisticas, las relaciones de carifio entre padres e hijos, los
sentimientos de amistad y los vinculos sentimentales en la pareja son todos ellos expresiones
sociales de las pulsiones desviadas de su meta virtual" (2004:69). El fantasma desvia el
trayecto de la pulsién cambiado el objeto real por uno fantasmatizado. Todas las relaciones
afectivas se ajustan al molde del fantasma que moviliza la actividad de las pulsiones y
proporciona placer (2004:70—71). Finalmente existe un gesto Ilamado narcicismo que resulta
esencial porque permite transformar al amado real en objeto fantasmatizado: "El narcicismo es
el estado singular del yo cuando —para incorporar al otro real y transformarlo en fantasma—
toma el lugar de objeto sexual y se hace amar y desear por la pulsién sexual” (2004:71).

® Freud seiala que en el origen todo cra cllo; el yo se ha desarrollado por el continuado influjo del mundo exterior sobre el
cllo.
Durante esc largo desarrollo, cicrtos contenidos del cllo se mudaron al estado preconsciente y asi fueron
recogidos en ¢l yo. Otros permanccicron inmutados dentro del elto como su nicleo, de dificil aceeso. Pero
en cl curso de ese desarrollo, ¢l yo joven y endeble devuclve hacia atrds, hacia cl estado inconscicnte
cicrtos contenidos que ya habia acogido, los abandona, y frente a muchas impresiones nuevas que habia
podido recoger sc comporta de igual modo, de suerte que éstas, rechazadas, s6lo podrian dejar como
sccuela una huclla cn cl cllo. A este ullimo sector del ello lo llamamos, por miramiento a su génesis, lo
reprimido. lmporta poco que no sicmpre podamos distinguir de mancra tajante entre estas dos catcgorias
en cl interior del cllo" (1940:161).
Freud sefiala que los procesos del inconsciente o del ello son regidos por leyes que se nombran proceso primario y los
producidos en el interior del yo se nombran proceso sccundario (1940:162).
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