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La antropologia frente a las emociones 
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Una de las reflexiones mis  comunes del viajero que atraviesa regiones y paises 

es la referida a1 estilo de la emotividad de las diferentes culturas. Se dice de 

ciertos pueblos que son frios, otros acogedores, cerrados, amables o descon- 

fiados. Todos hemos tenido la oportunidad de constatar estas diferencias a 

menudo cargadas de tbpicos, a veces de apriorismos simplistas, siempre muy 

subjetivas. La literatura de viajes se encuentra repleta de referencias de este 

tipo que pretenden dar cuenta de lo que intuitivamente podria parccer lo que 

define a un pueblo. Pensadores de todos 10s tiempos han intentado sistematizar 

estas intuiciones cayendo en algunos casos en teorias reduccionistas, deterministas 

o simplemente racistas, como las preocupadas por la definici6n de 10s caracteres 

nacionales. Sin embargo, cuando 10s autores gozan de sensibilidad y una buena 

preparaci6n intelectual, nos aportan impresiones que parecen aproximarnos a 

la esencia de una cultura, si las esencias de las culturas existieran. Por todo 

lo dicho se podria suponer que la afectividad ha constituido un objeto de gran 

inter& para la antropologia. La profunda ambigiiedad de las emociones, a medio 

camino entre la biologia y la psicologia, el individuo y la sociedad, el cuerpo 

y la mente, podria hacer pensar que, ademis de una preocupaci6n fundamental 

para 10s antrop6logos, Cstas han constituido un verdadero reto para la construc- 

ci6n teorica en las ciencias humanas. Nada mis lejos de la realidad. Aunque 

pueda parecer paradojico, las emociones no han sido verdaderamente tratadas 

a lo largo de la historia de la antropologia. Al contrario, esta disciplina se ha 

mostrado siempre muy parca a la hora de abordar aspectos relacionados con 

lo que se podria llamar la cultura emocional de 10s pueblos que ha estudiado. 

Las reflexiones te6ricas relacionadas con este tema han sido, igualmente, mis  

bien escasas. Con la excepci6n de 10s trabajos realizados en Norteamkrica sobre 

la relaciones entre cultura y personalidad en 10s afios cincuenta y de la etnologia 

de 10s pueblos de Europa meridional alrededor de nociones como "honor" 
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(trabajos que de todas formas se han ocupado tangencialmente de la emotivi- 

dad). nadie se ha interesado verdaderamente por las emociones en toda su 

complejidad. Los antropologos las han considerado generalmente como una 

categoria asistemitica. un objeto indescriptible o una materia de la psicologia. 

A pesar de ello, se las puede encontrar camufladas bajo conceptos de la jerga 

antropologica que son fundamentales, sin suscitar ninguna inquietud. Las re- 

laciones afectivas aparecen. por solo citar dos ejemplos. bajo la rubrica de 

"sistema de attitudes" en 10s estudios de parentesco de la mano de Radcliffe- 

Brown o de "sentimiento de pertenencia". en 10s trabajos sobre identidad: 

conceptos que encubren fencimenos de una complejidad indudable. 

No es  sino hasta la dkcada de 10s ochenta que las emociones se convierten 

progresivamente en objeto de inter& deliberado para un grupo de investiga- 

dores que trabajan fundamentalmente en 10s Estados Unidos. Lentamente, han 

empezado a despertar la atcncion de la comunidad cientifica, suscitando la 

curiosidad, a veces la desconfianza y otras el escepticismo. Mientras la 

antropologia de las emociones se desarrolla sin preocuparse de definir con 

precision su objeto de estudio, 10s antropologos en general se preguntan quC 

es una emocion, como lo hacen 10s filosofos y 10s psicologos (ver Calhoun 

y Solomon 1996). 

S O B R E  LA DEFINICION D E  EMOCION 

El desconcierto que ocasiona el mundo de 10s afectos es en realidad bastante 

parad6jic0, puesto que 10s origenes de la antropologia se confunden con el 

interis que el estudio de las pasiones ha suscitado en el pensamiento moderno. 

A partir del siglo xvrr, mediante las grandes clasificaciones taxon6micas de las 

pasiones, 10s fil6sofos intentaban comprender un mundo que aparece en aquel 

momento como opuesto a1 de la razon. ~ Q u C  representaba la emotividad para 

estos clisicos? Las emociones eran concebidas como un dispositivo de relacion 

con 10s otros. Lejos de tratar 10s tirminos de las emociones como referidos a 

~ O S  seniimienios inieriores del sujcto, muchos fil6sofos, y particu!armente Hobbes, 

consideraban las emociones como fenomenos esencialmente sociales. Las pa- 

siones podian ser consideradas como movimientos de 10s humores del cuerpo 

experimentados en la intimidad. Pero de la misma manera que no se puede 

confundir la enfermedad con sus sintomas, no se puede reducir las emociones 

a su sola manifestaci6n somatica. Por su parte, Descartes formula una alter- 

nativa a esta teoria social de las emociones, proponiendo la tesis fisiologica e 

intimista predominante en las diferentes disciplinas cientificas de nuestro siglo, 
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tanto naturales como sociales, preocupadas por este tema. Las pasiones son para 

Descartes fendmenos psiquicos relacionados con el alma, per0 enraizados en 

la fisiologia del cuerpo, representando en consecuencia un hecho puramente 

fisico. No vamos a extendernos en el estudio de 10s textos clhsicos sobre las 

pasiones. Retengamos de esta herencia filosdfica so10 dos ideas: la primera, la 

oposici6n entre una teoria social relativista y una teoria natural intimista, 

oposici6n que se reproducirh en la antropologia actual de las emociones; la 

segunda, todas las doctrinas modernas interesadas en el estudio de las pasiones, 

especialmente la de Descartes, establecen una distinci6n entre la percepcion de 

las emociones y otras esferas del psiquismo, mis  concretamente las facultades 

de raciocinio, distinci6n que la antropologia de las emociones heredari. 

El desinterks que la antropologia ha mostrado tradicionalmente por las 

emociones puede explicarse en parte por la ausencia de una reflexi6n previa 

sobre la pertinencia de la nocidn de emoci6n como Dtil analitico. La antropo- 

logia de las emociones que se desarrolla actualmente considera la emotividad 

como un fen6meno objetivo cuya existencia y calidad no se discute incluso en 

el context0 de una investigaci6n intercultural. Sin embargo, saber si las emo- 

ciones existen y quC forma toman en una u otra sociedad exige una definici6n 

previa de la noci6n de emoci6n (Crapanzano 1994: 110). La literatura etnol6gica 

se apoya Dnicamente, como veremos enseguida, en las definiciones que nos 

ofrecen el discurso popular y el diccionario, algo asi como un estado de 

conciencia complejo, generalmente brusco y momentineo, acompafiado de 

afecciones fisiol6gicas. Las investigaciones actuales desarrolladas en 10s Es- 

tados Unidos se basan en una definici6n vaga como la mencionada, definici6n 

fundada sobre la experiencia que uno posee en tanto que sujeto pasional: puesto 

que todos experimentamos emociones, no es necesario definirlas. Una lectura 

ripida de estos estudios permite distinguir dos grandes tendencias. 

LA UNIVERSALIDAD DE LAS EMOCIONES NATURALES 

La primera tendencia considera las diferentes emociones como universales y 

anteriores a la cultura. Estos trabajos de antropologia psicol6gica identifican 

los, universales emotivos (alegria, sorpresa, miedo, cblera ...) a partir de sus 

expresiones corporales, considerados a menudo de origen biol6gico en la mis  

pura filiaci6n danviniana, donde la cultura interviene solamente en la diferen- 

ciaci6n de 10s desactivadores y en la prescripci6n de las reglas de manifestacion. 

Conviene sefialar que, por una curiosa paradoja, el catilogo de emociones 

universales no es nunca el mismo para 10s diferentes autores. 
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Las investigaciones de Paul Ekman (1980a, 1980b) son las rnis famosas 

de esta tendencia. Este autor intenta mostrar la universalidad de las emociones 

a partir de su expresi6n facial, como ya lo hiciera en 1870 Charles Darwin en 

su celebre obra The Expression of the Emotions in Man and Animals. Los 

trabajos de Ekman consisten en presentar fotografias de expresiones faciales 

de sujetos de muy diferentes lugares del mundo. La conclusi6n a la que llega 

despues del anilisis estadistico de 10s resultados es que una mimica facial 

interpretada como reflejando una emocion particular por la mayoria de sujetos 

de una cierta cultura, es identificada de la misma manera por la mayoria de 

sujetos de otras culturas. Ekman afirma igualmente que existe un alto grado 

de acuerdo entre sujetos de una misma cultura. El autor realiza incluso una 

encuesta en un grupo "aislado", 10s Fore de Nueva Guinea. para refutar la 

objeci6n segun la cual los individuos estudiados podrian haber aprendido a 

atribuir una significaci6n comun a la expresi6n facial de las emociones por 10s 

medios de comunicacion de masas. El autor concluye que la expresion facial 

de las emociones es  universal y que existe a nivel del sistema nervioso un 

programa que conecta las emociones especificas a movimientos musculares 

faciales. Para Ekman, s610 10s acontecimientos que activan el programa, es decir 

las reglas de expresi6n de emociones o las condiciones sociales que desenca- 

denan una u otra emotion, pueden variar en funcion de las culturas. Desde el 

punto de vista antropol6gico esta aproximacih es muy paradojica porque 

propone un catilogo de emociones supuestas, cuando este catilogo deberia 

constituir el verdadero sujeto de investigaci6n. A1 rechazar de esta manera la 

posibilidad de profundizar en las relaciones entre el afecto y el context0 

sociocultural, la propuesta de Ekman sustrae a la etnografia todo su inter&. 

EL RELATIVISM0 DE LAS EMOCIONES CULTURALES 

La segunda tendencia es mucho m i s  rica que la universalists anteriormente 

referida. A la diferencia de la anterior, Csta no se interesa tanto en la expresion 

de !as emociones, sine en el discwso sobre !as emocimes, considerxhs en 

consecuencia como un fen6meno eminentemente cultural. A pesar de la diver- 

sidad de enfoques que componen esta tendencia, se la puede resumir 

sintdticamente afirmando que para 10s diferentes autores las emociones no 

poseen otra realidad que la manera por la cual una cultura las concibe. Esta 

orientaci6n se forja en la rnis pura tradici6n culturalista americana, de la mano 

de C. Geertz (1973) que habia hecho algunos aportes sobre la emotividad a 

partir de la noci6n de la persona en Bali. La excelente etnografia de M. Rosaldo 
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(1980) sobre 10s Ilongot de Filipinas y el nGmero especial de la revista Ethos 

dedicado a la reflexi6n sobre la relaci6n entre la emotividad y la noci6n de si, 

introducida por R. Levy (1983), suscitan el inter& por las emociones que 

constatamos actualmente. El nacimiento oficial de la antropologia social de las 

emociones propiamente dicha se sitGa en 1986, cuando C. Lutz y G. M. White 

publican el articulo The Antropology of Emotions. El trabajo m i s  conocido de 

esta orientaci6n es precisamente el de C. Lutz (1988) sobre 10s Ifaluk. En su 

etnografia sobre la emotividad de esta poblaci6n asentada en un atolon de la 

Micronesia, C. Lutz afirma partir de una concepci6n no esencialista de la 

emoci6n. Las emociones son elementos fundamentales en las relaciones 

interpersonales que se emplean para caracterizar, justificar y persuadir a1 otro: 

las emociones son, en consecuencia, sociales y culturales; no naturales. Hablar 

de emociones es hablar de la sociedad y rnis particularmente de poder y de 

politics. El problema consiste sin embargo en traducir estos productos "inten- 

samente significativos" que son las emociones de una cultura, la Ifaluk, a la 

cultura del antropologo, segun Lutz. El mCtodo parte del anilisis semintico del 

lCxico y consiste en establecer un paralelismo entre 10s tCrminos emocionales de 

10s Ifaluk con 10s de la cultura angloamericana, su inscripci6n en la noci6n de 

persona y su significaci6n en cada una de estas sociedades. La autora describe 

de esta manera algunos conceptos emocionales y su relaci6n con la creaci6n y 

organizaci6n de 10s hechos de la vida cotidiana. Analiza por ejemplo el tCrmino 

fago dentro de 10s diferentes contextos sociales con 10s cuales esti en relacibn, 

traducikndolo finalmente por el conjunto semintico configurado por tres tCrminos 

ingleses: compasi6n (compassion), amor (love) y melancolia (sadness). A partir 

de una reflexi6n previa sobre 10s contextos sociales en 10s cuales estos tres 

tCrminos se inscriben en la cultura americana, Lutz afirma que fago esti en 

estrecha relaci6n con las condiciones materiales de vida que impone la ecologia 

del atol6n; el concept0 de fago esti asociado a1 hecho de compartir 10s alimentos, 

a la adopcibn, a la ayuda mutua, a la solidaridad entre hermanos y a las actitudes 

frente a la autoridad y el sistema de salud publica. DespuCs del examen de 10s 

diferentes tCrminos emocionales ifaluk, C. Lutz concluye que no se puede aislar 

las emociones del context0 social y mis concretamente del sistema moral que 

una cultura genera. Performativas, las emociones emanan de la sociedad a1 mismo 

tiempo que la forjan. 

Ahora bien: C. Lutz y otros antrop6logos que se situan en esta perspectiva 

que podemos calificar de relativista, no pueden evitar el empleo de la noci6n 

misma de emoci6n. A pesar de 10s esfuerzos deconstructivistas, el tCrmino se 

mantiene tal cual. Es utilizado con otras categorias del mismo gCnero (pasibn, 
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sentimiento, temperamento...), como una noci6n central a pesar de que estas 

investigaciones coinciden en afirmar que ningun tCrmino general existe en la 

mayoria de las lenguas de las culturas estudiadas para mencionar al conjunto 

de las emociones. Este problema ocasiona una deriva ad infiniturn de la teoria 

constructivista de las emociones. D. Rosemberg (1990) critica la manera como 

M. Rosaldo (1980) ha "extraido" del context0 de su uso 10s tCrminos de la 

lengua ilongot que se aplican a ciertas emociones, 10s cuales le sirven para 

organizar 10s diferentes contenidos etnograficos. Lutz intenta superar esta 

objeci6n mostrando c6mo 10s tCrminos indigenas son utilizados en contextos 

de interaccion social precisos. Se podria objetar que la lengua ifaluk estudiada 

por Lutz no tiende a la nominalizacion, como lo hacen por ejemplo las lenguas 

indoeuropeas, hecho que no permite establecer tan fkilmente la relaci6n entre 

un tCrmino y una realidad psicologica o social, incluso entendida como 

interaccional. Haria falta ir mas lejos aun y "analizar las conversaciones con- 

cretas para descubrir 10s focos de inter& indigenas en el ICxico y la sintaxis", 

como propone Rosemberg en el articulo citado. Podemos preguntarnos, como 

lo hace Crapanzano (1994), si existen discursos no emocionales o quC precau- 

ciones habria alin que tomar para determinar estos "focos" sin caer en con- 

sideraciones etnochtricas. Se  podria igualmente postular, como lo hace Geertz 

(1973), que el mod0 por el cual el etnologo conceptualiza una emoci6n forma 

parte de la emoci6n. Podriamos continuar asi hasta el infinite, lo que revela 

la dificultad metodol6gica a la que se ve confrontada toda corriente relativista: 

la inconmensurabilidad intercultural. 

LA EMOCION COMO CONCEPT0 ANAL~TICO 

Sin embargo, ni la corriente que hemos llamado universalista ni la relativista 

poseen una definici6n de la noci6n de emoci6n que les permita distinguir entre 

emotividad y emociones culturalmente dadas para superar la disyuntiva men- 

cionada. Mas a h ,  ninguna de las dos aproximaciones te6ricas piensa que sea 

necesario plantearse la pertinencia be la misma categoria de "emoci6nn coino 

concept0 analitico a pesar de la ambigiiedad que la envuelve. Retomemos la 

distinci6n entre raz6n y emoci6n anteriormente mencionada a prop6sito de la 

filosofia moderna de las emociones. Esta dicotomia ha sido asumida sin debate 

por la antropologia de las emociones, como si constituyera una division ob- 

jetiva de la psicologia de los humanos. Pero las emociones, como opuestas a 

la raz6n y separadas de otras actividades subjetivas, aparece en la 6poca 

moderna en Occidente. Se podria pensar entonces que la antropologia de las 
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emociones se ha constituido a partir de un product0 cultural e hist6ricamente 

determinado, empleado tal cual como instrumento analitico, sin un anhlisis 

critic0 de su estatuto te6rico. Esta cuesti6n es importante porque concierne a 

una disciplina que dice poseer el mejor dtil para reconsiderar la pertinencia de 

nociones te6ricas: la comparaci6n intercultural. Tanto mAs grave que ciencias 

consideradas menos sensibles a la critica conceptual, como la neurologia, 

seiialan que esta divisi6n del psiquismo entre raz6n y emoci6n no tiene ningdn 

fundamento objetivo ni, por supuesto, biolbgico. En efecto, ciertos neur6logos 

insisten en el caricter arbitrario de esta distinci6n desde el punto de vista del 

sistema neurocerebral humano. A. Damasio (1995) nos ofrece una serie de 

conclusiones muy convincentes, resultado de muchos afios de trabajo de un 

vasto equipo de neurblogos. Este autor afirma que la capacidad de sentir 

emociones forma parte de 10s mecanismos de la raz6n. Tanto a nivel anat6mico 

como funcional, existiria un eje que vincularia intimamente las facultades de 

raciocinio a la percepci6n de las emociones y todo ello a1 cuerpo. 

Por otro lado, una lectura ripida de la etnografia de cualquier Area cultural 

muestra que en muchas sociedades 10s fen6menos subjetivos son considerados 

como un espacio homogineo o en todo caso organizados de distinta manera 

que por la diferenciaci6n entre raz6n y emoci6n. Examinemos la monografia 

de M. Rosaldo sobre 10s Ilongot de Filipinas, referencia fundamental de la 

antropologia de las emociones. La autora muestra, diriamos a pesar de la 

antropologia de las emociones, que este pueblo no establece ninguna diferencia 

conceptual entre raz6n y emoci6n -pasi6n y conocimiento en 10s tirminos de 

Rosaldo-. Rina, designa para 10s Ilongot el corazbn, 6rgano fisico a la vez 

que principio de la acci6n y de la conciencia, locus de la voluntad y de la 

vitalidad. El coraz6n es el sitio donde el pensamiento y el sentimiento de 

bienestar fisico entran en relacion; el vinculo en el que 10s procesos naturales 

y sociales del desarrollo del ser se conjugan. El campo semAntico de la noci6n 

de coraz6n engloba conceptos asociados a la vida, el alma, el impetu, el 

pensamiento y el conocimiento (1980: 36). Pero el coraz6n es asimismo el 

asiento de las emociones, en particular del sentimiento nombrado liget, que 

se puede traducir como rabia, energia o pasi6n (1980: 29). Situando en el 

coraz6n las emociones y el conocimiento, 10s Ilongot demuestran no hacer 

la distinci6n entre 10s afectos y la cognici6n. Si ellos no la hacen, la antro- 

pologia de las emociones deberia explicarnos c6mo se permite establecerla. 

Porque este fen6meno no es s610 exclusivo de las Filipinas. Parece que se 

encuentra bastante extendido. En todo caso, aparece claramente expresado en 

las mAs distintas y distantes sociedades amaz6nicas. Empecemos por el examen 
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de las nociones Candoshi, poblacibn donde he desarrollado mi trabajo de 

campo etnografico. 

LA ESFERA DE LA EMOTIVIDAD EN LA AMAZONIA 

El grupo Ctnico ~ a n d o s h i '  se encuentra establecido sobre 10s afluentes del 

Pastaza y alrededor del lago Musa Karusha -tambiCn conocido por Rimachi- 

a1 norte de la Amazonia peruana. en el departamento de Loreto. A la llegada 

de las primeras expediciones espaiiolas en el siglo WI,  la regidn estaba ocupada 

por 10s Maynas, de 10s cuales 10s Candoshi serian 10s descendientes. Con una 

poblacidn de alrededor de dos mil personas, 10s Candoshi forman con 10s 

Shapra el conjunto Ctnico Jibaro-Candoa. La caza y la pesca al arpdn cons- 

tituyen las actividades economicas masculinas por excelencia. Las mujeres 

practican la recoleccion y la horticultura, particularmente de la yuca con la que 

preparan una bebida esencial para la sociabilidad. La subsistencia se organiza 

a partir de la casa, tradicionalmente construida a una cierta distancia de las casas 

vecinas. Este aislamiento esth temperado sin embargo por unas redes 

interdomCsticas que asocian de diez a veinte casas, distribuidas sobre un 

espacio relativamente circunscrito. 

Estos grupos locales, estrictamente exdgamos, se forjan a partir de la 

alianza de dos grupos de hermanos clasificatorios que han intercambiado sus 

hermanas como un medio de constituir lazos de solidaridad mfis alli  de la 

consanguinidad. Estos grupos -unos veinte actualmente- son dirigidos por 

un Gran-hombre (Godelier 1982) yue comparte en cierta medida el poder con 

otro jefe. Este poder bicCfalo es el reflejo de la composicidn dual de 10s grupos 

locales. La relacion entre estos ultimos se encuentra presidida por una tensidn 

considerable que a menudo se convierte en abierta hostilidad. El chamanismo 

es asimismo regido por esta 16gica de oposicidn entre grupos. En definitiva, 

la filosofia social candoshi se fundamenta sobre una ideologia predatoria que 

considera que la sustracci6n de personas, substancias e identidades a otros 

grupos es !2 condici6n para !a reproducci6n de! grupo local (Descola 1993a, 

1996). Las agresiones reales o simbolicas son precedidas de visiones 

premonitorias llamadas arutanz, que 10s Candoshi buscan a travCs de largos y 

1. Autodenominado knr~doaz~ o knndoaz y conocido tambiCn por el tCrmino murato, este grupo 

ha sido objeto de diferentcs trabajos: AMADIO 1983, 1985; AMADIO y D'EMILIO 1983, 1984: 

SURRALLLS I C A L O N G E ~ ~ Y ~ ,  1998. 
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duros ejercicios ascCticos acompaiiados de la absorci6n de diferentes narcbti- 

cos. Estas visiones actfian sobre el vani (concept0 traducido por "alma" per0 

que hace referencia en realidad a1 caricter de la intencionalidad del practicante) 

a travCs del coraz6n, magich, que constituye el centro que refine 10s diferentes 

componentes de la noci6n de persona, y esto porque se le considera el punto 

focal de la percepci6n (SurrallCs i Calonge 1998). 

En tanto que nficleo de la construcci6n de la persona y de la percepcibn, 

el coraz6n debe ser 16gicarnente el lugar donde las actividades internas del 

sujeto convergen. En efecto, 10s Candoshi consideran que s61o en el coraz6n 

se sitfian 10s diferentes estados y facultades que nosotros llamariamos psiquicas, 

incluyendo ademis otros procesos de orden mas somitico. Este hecho funda- 

mental de la etnopsicologia candoshi se expresa en la gran cantidad de expre- 

siones cuyo sujeto es el coraz6n, magish2. Estas expresiones hacen referencia 

a todos 10s aspectos de la actividad interior, de tal manera que una distinci6n 

se hace conceptualmente imposible. Bajo la rfibrica de lo que nosotros consi- 

derariamos como ernociones propiamente dichas, proponemos las siguientes 

expresiones como ejemplos (entre parCntesis la traducci6n literal): magich 

kama (coraz6n dulce), el sujeto no tiene ningfin problema; magich kisa (coraz6n 

jubiloso), el sujeto tenia un problema per0 ya se resolvi6; magich mantsatarich 

(coraz6n feo), pena, preocupaci6n por rnuerte de un familiar, por ejernplo; 

magich shabatamaama (coraz6n curado), expresa el alivio despuCs de la so- 

luci6n de un problema; magich tsiyantamaama (coraz6n furioso), expresa el 

estado colCrico. Se pueden citar como ejemplos de estados psicosomiticos 

magich tsipatara (coraz6n que desaparece), para expresar un estado de desfa- 

llecimiento temporal o la rnuerte; magich tit titi tit, onomatopeya de 10s latidos 

del coraz6n; magich yaaramaama (coraz6n reparado), para expresar el resta- 

blecimiento de una enfermedad; magich yootarita (coraz6n en falta), para 

hablar de la percepci6n de una patologia. Las actividades intelectuales o ra- 

cionales tienen tambiCn el coraz6n como lugar, como lo demuestran 10s siguien- 

tes ejernplos: magich mamarpamaama (coraz6n que se equivoca) o 

2. Las lenguas amerindias, asi como las del este asiitico, poseen una caracteristica que nos 
permite abordar esta temhtica en las mejores condiciones protocolares: poseen lo que en 
lingiiistica se llama "psico-colocaciones de clase abierta" (MATISOF 1986). Una psico- 
colocacion es un conjunto de expresiones multimorfhicas formadas por un nombre comlin 
(en general con connotaciones anatomicas: corazon, higado, cabeza, ...) y un elemento 
adjetival o verbal (que puede aparecer a titulo metaforico en la construcci6n). Estas psico- 
colocaciones recubren todo lo que una lengua considera como la esfera de lo psicol6gico. 
constituyendo una buena via de acceso a la teoria indigena de 10s estados interiores. 
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magoa11anzaonia (aprender, comprender). El coraz6n es el centro tambiin de 

las cualidades de la personalidad: nzngich kapogo (corazon grande), para ca- 

lificar a alguien capaz e inteligente; magich pakshi (coraz6n pequeiio), anto- 

nirno de la anterior; magic11 doni (sin corazon), para describir el sujeto de una 

conducta sin sentido. Estos ejemplos, parte de una larga lista de expresiones 

del mismo tipo que existen en la lengua candoshi, muestran que situando en 

el coraz6n estados tan diferentes como las emociones, las facultades intelec- 

tuales, 10s estados psicosorniticos y el temperamento, 10s Candoshi no esta- 

blecen estas distinciones. Pero esto no es todo. Otra raz6n a favor de esta idea 

es que algunas de estas expresiones abarcan un campo semantic0 entre las 

actividades afectivas y las cognitivas. El ejemplo mas paradigmitico es la 

expresion magiclz chinakich. Clziilakich deriva del verbo chinamaama. Este 

verbo puede traducirse por el verbo "amar" pero tambiCn por el verbo "pensar". 

En realidad, una distincion entre estos dos campos semanticos tan bien demar- 

cados por nosotros no puede ser realizado por 10s Candoshi. Hay que buscar 

entonces un universo semintico donde "arnar" y "pensar" puedan fusionarse. 

El verbo chinomaama, que comparte la misma raiz con el tCrmino anterior, nos 

ofrece una posibilidad de imaginar este concepto. Este verbo se puede traducir 

por "domesticar". iCu i l  puede ser la relacion entre estos tres significados 

dispares? Empecemos por demostrar la relacion entre domesticaci6n y amor. 

Los cazadores candoshi recogen 10s cachorros de 10s anirnales que matan para 

su consumo alimentario. En una casa candoshi no falta nunca un ejemplar que 

es protegido y cuidado por la familia del cazador, en particular por sus esposas. 

El proceso por el cual este animal se adapta a la familia humana de adopcion 

recibe el mismo nombre que toda otra incorporaci6n de un nuevo miembro en 

el seno de una familia. De hecho, todas las relaciones sociales son concebidas 

a partir de la 6ptica de la adopcion, en particular las mi s  importantes: las 

relaciones conyugales y las paterno-filiales. La relacion entre "arnar" y "do- 

mesticar" no parece suscitar grandes dificultades. En cuanto a la relaci6n entre 

estos dos tirminos y el tCrmino "pensar", aparte de compartir la misma raiz 

chin, podemos decir que en la !engua candoshi siempre se "piensa" imp!ici- 

tamente bajo el supuesto que se "piensa en corn0 hacer algo que perrnita ayudar 

a alguien". Este alguien es  un consanguine0 o alguna cosa consanguinizada. 

El verbo seria, en consecuencia, algo asi como "pensar-amar". Se podria objetar 

que en realidad la traducci6n de este tCrmino indigena por el verbo "pensar" 

no es exacta y, puesto que se trata de pensar en el bien de alguien, un verbo 

como "asistir" seria mas preciso. Pero en realidad todas las actividades racio- 

nales, como el disefio de una estrategia, la evaluaci6n de perjuicios potenciales, 
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etcCtera son expresadas con este tCrmino. Abordemos el problema de otro modo: 

ic6m0 10s candoshi pueden pensar-amar el infligir el ma1 a otros?; ipueden 10s 

candoshi pensar-amar la estrategia de una accion de guerra, por ejemplo? Los 

candoshi pueden "pensar-amar" una acci6n bClica porque cuando programan sus 

ofensivas contra 10s enemigos lo hacen en tCrminos de venganza, y "amar" 

significa vengar continuamente a la persona que se ama. Esto nos lleva a afirmar 

que la acci6n de "pensar" no puede concebirse en abstracto, como una evaluaci6n 

racional de costos y beneficios. La acci6n de "pensar" debe estar "incrustada" 

--corn0 decia K. Polanyi refiriendose a las formas de la economia- en la 

sociedad. La dicotomia radical entre afines y consanguineos, establecida por la 

sociologia candoshi en consonancia con la filosofia social de la predaci6n a la 

que haciamos referencia, engloba la idea de "pensar", que es indisociable de la 

idea de "amar", componente esencial de la idea de "vengar". Pensar-amar y 

vengar se complementan reciprocamente en la cultura candoshi. 

De la misma manera sucede con la etnia que limita por el norte con 10s 

Candoshi: 10s Achuar, descritos por Ph. Descola. El pensamiento, las emociones 

y la intencionalidad se encuentran situadas tambiCn en el coraz6n ininti. Este 

tCrmino es la raiz de una gran constelaci6n de palabras como aneajai: siento 

nostalgia; anearjai: estoy atento; anent, un tip0 de canto miigico con propie- 

dades performativas sobre la psicologia de 10s demhs y para propiciar la caza; 

inintaimpraja: acordarse; inintaimsajai: pensar, etcCtera (Descola 1993: 219- 

220). 

TambiCn en la Amazonia per0 mucho mhs a1 este, en la frontera entre Brasil 

y Venezuela, en las altas tierras interfluviales que forman el Orinoco y el 

Amazonas, 10s Yanomami descritos por Bruce Albert (1985: 141) presentan una 

misma homogeneizaci6n de 10s estados interiores a partir del tCrmino bei bihi. 

Este tCrmino designa en sentido literal la cara, o mejor dicho, su expresibn. Es 

utilizado metafbricamente, segiin Albert, para referirse tanto a1 pensamiento 

consciente como a1 principio de las emociones. Todos 10s verbos yanomami 

que describen estados psiquicos tienen como raiz bihi. Por ejemplo, bihi kuu, 

pensar; bihi mahuru, perder la consciencia; bihi sharibru, acordarse; bihi hetemu, 

dudar; bihi wayu, encolerizarse; bihi wani, sentir nostalgia; y bihi biyekeo, estar 

preocupado o ansioso. 

Esta breve presentation de algunas taxonomias de 10s estados interiores de 

diferentes sociedades parece confirmar la sospecha planteada en la introduc- 
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cion: la nocion de ernocion no aparece corno un fenorneno discernible por 

rnuchas culturas y tarnpoco, en consecuencia, la dicotornia establecida por la 

cultura occidental entre facultades de razonarniento y la perception de la 

ernocion. Este hecho nos hace preguntarnos si el analisis critico de la distincion 

entre raz6n y emocion y otras categorias del psiquismo, que aceptamos corno 

realidades objetivas sin debatirlas, no deberia constituir en realidad la preocu- 

paci6n primera de la llarnada antropologia de las ernociones, con el fin de 

constituir una metodologia heuristicarnente convincente. La voluntad de con- 

servar la nocion de ernocion corno concept0 analitico y el debate esteril entre 

relativistas y universalistas que suscita, es un obstaculo para cornprender la 

logica de la diversidad que articula la organization de 10s fenornenos subjetivos 

a travCs de las diferentes culturas. El legitimo inter& por develar la inteligi- 

bilidad de las formas de la ernotividad y de la subjetividad en general, en el 

sen0 de las mas diversas cristalizaciones sociales, debe pasar en primer lugar 

por la cornprensi6n de las teorias indigenas sobre 10s estados y las facultades 

interiores, con el fin de evitar en lo posible 10s riesgos de distorsionar la 

interpretacih de un rnundo, de por si  bastante inefable, por la proyeccion de 

categorias analiticas sesgadas. La empresa no es ciertarnente f a d  porque el 

tiempo en que la antropologia consideraba las sociedades en las que la racio- 

nalidad no aparecia definida corno irracionales, sumidas en un pensarniento pre- 

logic0 que les irnpedia distinguir entre lo verdadero y lo deseable, ha felizmente 

pasado. Ha pasado tarnbikn la Cpoca en que conceptos corno creencia o rnetafora 

servian para explicar las expresiones del pensamiento salvaje. Esta ernpresa 

exige en la actualidad una critica de la racionalidad y sus auxiliares 

epistemol6gicos corno la diferencia categbrica, la inferencia ontologica, la 

nocion de sistema, etcetera. Es el paso previo para la concepcidn de un marco 

tedrico que perrnita acercar el "sentir" al "pensar", y poder explicar asi la 

variabilidad cultural de la concepci6n de 10s estados internos, donde la racio- 

nalidad ocupe un lugar entre otras forrnas existentes y no el lugar de la 

omnisciencia. 
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