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How to build a universe: de la carne a la imaginacion

Resumen/Abstract: En este trabajo se abordan cuatro temaéticas de investigacion —
antropologia del cuerpo, de las emociones, de la sensorialidad y de la imaginacién — con
el fin de establecer un marco tedrico amplio que permita la aproximacion a diferentes
realidades sociales y culturales desde la coordinacion de estos cuatro enfoques. De la
mano de Thomas Csordas, David Le Breton, Constance Classen... se exploran los
limites epistemologicos de conceptos que se tienen por dados a través de una
aproximacion a la construccién del discurso filosofico y antropoldgico construido en
torno a los mismos. Se trata, finalmente, de una indagacion tedrica que permita
construir una perspectiva compleja desde la cual abordar la concepcion de la persona y

del mundo como nociones antropoldgicas.
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1. Introduccién

Esta® Introduccién la escribo entre el dia 20 y 21 de mayo de este 2018, a pocos dias
de entregar mi trabajo de fin de grado, y me propongo que en si, al inicio mismo de la
lectura, sea una revision de todo el proceso por el cual he llegado hasta este preciso

instante: a recapitular.

Este trabajo es una investigacion tedrica, quiere serlo, que no pretende formularse
como un adelanto a la metodologia, ni quiere ser practica tampoco. Antes de nada
partiré de enunciar lo que no es y lo que no ha sido facticamente: ni etnografia ni trabajo
de campo. En cierta manera desde un principio la problematica me vino clara. La
Antropologia del cuerpo, las emociones, los sentidos... parecen todas ellas todo un
compendio de muy diversas materias, las cuales tienen la amplitud y son lo
suficientemente vastas como para ejercer una investigacion tedrica de cada una de ellas
en exclusivo. Sin embargo, éste no es el objetivo de mi aproximacion, pues lo que en
principio he deseado con este trabajo ha sido reflexionar desde la antropologia sobre
estas materias como una serie de piezas intrincadas que van, como anuncia ya el titulo
mismo: de la carne a la imaginacion. A raiz de este trayecto quisiera presentar como
estos enfoques concentrados cada uno en su pertinente protagonista se desenhebran
como madejas para presentar al final un conjunto multiforme con el cual afrontar desde

una epistemologia concreta una etnografia en el futuro.

Pareceria imposible aproximarse a los estudios de las emociones sin primero pasar
por preguntarse qué es el cuerpo, esa Antigona de la mente que Descartes nos anunciara
y esculpiera, metaforicamente, en piedra dentro del pensamiento occidental. Como parte
del mismo la Antropologia se ha visto influenciada por las otras disciplinas historicas
como la propia Filosofia, del cuerpo ya no s6lo podemos tratar sus 6rganos, sino
también su ontologia. Por tanto al iniciar la andadura de este trabajo me acerco primero
a la carne intentando dotar de un orden medianamente l0gico que partiera desde lo méas
evidente y material, la propia piel, hacia lo mas “etéreo” y abstracto, la imaginacion y el

suefio.

! lustracion de M.S. Escher Metamorfosis I1. 1939-1940.
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Al tomar la mano a los estudios del cuerpo me veo obligada a detenerme, como
hablar de cuerpo sin entrar primero en lo que entiendo como persona, ¢acaso individuo?
¢Acaso un ser organico? Es de este modo como la antropologia del self, de la persona
misma, se intercala en el discurso. Me disculpo de antemano, mi discurso resulta en
cierto modo intimista, pero cémo explorar la piel del otro sin antes detenerse en la

propia.

A partir de tal momento buscar la idea de persona antes de aproximarme a ella, una
idea que en ningln momento se declara finita pues mi inexperiencia me impide decir
que mi sentencia sea la definitiva, aqui no estoy descubriendo nada nuevo. Mis
compafieros de viaje me van mostrando a cada pagina, capitulo e historia una version
diferente de qué es para ellos el olor de un azahar, o como entender segun ellos la
angustia de las fechas limites. Desde ellos y desde mis propias vivencias, desde mi
aprendizaje mismo, intento volcar toda una serie de abstracciones y reflexiones que
entorno a la persona giran, comprendida ésta como un conjunto complejo y polimorfo,
no sé6lo como quien me devuelve la mirada en el espejo 0 quien lee estas palabras.
Persona en las profundidades que se intrinca con sus pasiones y sus ensofiaciones tan

intimas como socialmente en juego.

De esta forma éste es un trabajo que trata de entonar la percepcién misma sobre lo
que consideramos como real y como lo hacemos, explorando al mismo tiempo todos
aquellos matices que van limitando un campo y otro, que demarcan qué pertenece a qué
dimension. Si cuerpo o mente, si razén o emocion, si fantasia o realidad... Para ello me
topo siempre con las mismas barreras, el olvido al que han sido sometidas muchas de
estas tematicas dentro de la Antropologia hasta el final del siglo XX en el cual
encontraremos la eclosion de gran parte de los estudios que aqui se abordan. Hasta el
momento la Psicologia y la Filosofia habian abarcado y engullido las posibilidades
tedricas y practicas de estas tematicas enfocandose desde sus propios ejes
paradigmaticos. Es por ello por lo que muchos de los autores que me han acompafiado
hasta aqui no eran antropologos sino, mas que psicologos, sobre todo filosofos. A mi
parecer la interdisciplinariedad es un recurso abundante y sin embargo muy poco
explotado, los entresijos interdisciplinares ofrecen tanta informacion apta para compartir
y aplicar que, a riesgo de caer en una especie de Antropologia filosofica, prefiero no
descartar su potencial como una forma de estimular mi propia reflexion sobre estas

tematicas.
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Podria parecer que estan ante un estado de la cuestion, ante cuatro estados de la
cuestion, en concreto. Como idea principal y vector de todo este trabajo tedrico més que
la revision me planteo la busqueda de la complementariedad, la cual ya era anunciada
por los autores como Thomas Csordas (1990, 1993, 1997) quien en sus escritos ya nos
hablaba del embodiment y la encarnacion de las emociones, como en el caso de
Michelle Zimbalist Rosaldo (1989). Complementariedad y multidimensionalidad de
cuatro fendmenos que no se pueden desvincular, desde mi punto de vista, y tal y como

se defiende en estas paginas, los unos de los otros.

Al seguir la estela del cuerpo me enfrento al dilema de la emocionalidad, esa que
solemos situar en nuestras entrafias, que resultaron ser durante un tiempo las hijas
directas de la neurociencia, y luego las nietas de los traumas de la infancia. A su vaivén
queda la tarea de explorar su concepcion misma, de dénde vienen, como, y qué son. En
este apartado en concreto sobre las pasiones me siento fuertemente afectada por mis
propias vivencias, por un tumulto de emociones contradictorias, efimeras y, en
ocasiones, devastadoras que han cubierto ciertos afios de mi vida y que ciertamente son
éstos los que provocaron mi primer interés por comprender al ser humano como un ser
sintiente. No se trata este trabajo de un diario de mi vida, ni mucho menos, pero
mentiria si no anunciara que en muchas ocasiones me veo reflejada en algunas paginas a
modo de espejo, asi como si dijera que no ha suscitado en mi una reflexion sobre mi
propia trayectoria. A pesar de ello, me ha resultado curioso, y enriquecedor, seguir
aprendiendo de mi misma al tiempo que de estas temaéticas y es por ello por lo que la
Antropologia resulta tan fascinante, pues su metodologia es la del desaprender para

volver a aprender lo aprendido, y asi, infinitamente.

En las clases a lo largo de estos cuatro afios solia repetirse una misma expresion,
aquella de los “anteojos” que debemos quitarnos para poder examinarlos, sopesarlos, y
comprenderlos. Asi intentariamos acercarnos a los demas sin imponer nuestra vision
cultural sobre el mundo, y éste sera otro de los objetivos principales del trabajo. No
considero que haya un objetivo por encima del otro, ni tan siquiera que haya diferentes
objetivos, a mi parecer todos suponen una misma meta y cualquiera de estas
expresiones: los anteojos, la complementariedad, el amalgama de la carne hasta la

imaginacion... todo ello supone una misma idea y un mismo proposito.

Si hubiera de resaltar alguna metodologia, mas alla de la evidente, que es leer,
podria decir que he aprovechado de esas experiencias, de las propias y las ajenas, para
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dejarme guiar en cierto modo por estas sendas. Todos tenemos una concepcion sobre el
uno mismo, sobre cdmo se siente, sobre qué ve, y todo ello confluye en una
imaginacion que crea y es creada, que nos interviene y nos resume transversalmente. No
se trata de una fantasia de dragones y caminantes blancos, que quién puede decir que no
sea esto digno de estudio, sino de toda una construccion de la experiencia humana que
atraviesa, como veremos mas adelante — mucho mas adelante —, la vida social y la
percepcion misma. Se trata de un viaje desde un punto hacia otro, con ciertos

intermedios y con lagunas, como es inevitable.

Aqui les presento el fruto de mis indagaciones, de la mano de algunos autores que
como veran resultan ser claves dentro de cada apartado, como lo serd David Le Breton
en casi la totalidad del trabajo, al igual que Maurice Merleau-Ponty, o Constance
Classen en sus estudios sobre la Antropologia de los sentidos, Gaston Bachelard como
mi soporte en el mundo de las imaginaciones, y el ya mencionado Thomas Csordas
como principal culpable de mi interés por el cuerpo. Al igual que ellos provocaron en
mis sentimientos y sentidos, tactos y visiones que me resultaron extrafios y ajenas, mi
intencion era que mi relato tratase de trasvasar las fronteras del yo como autora y el tu
como lector, si lo he conseguido 0 no, ya es otra cosa. Pero he aqui la condensacion de
no sélo estos meses de dedicacion al trabajo de fin de grado, sino el intento de retomar
aquellas lecturas que tiempo atras inicié y cuya influencia no puedo negar, quizas
resulten discrepar, 0 quizds no caminen por esta misma senda, como saben, eso se

encuentra en vuestras manos.



2. La carne: extranios en nuestra piel

Los pies y el suelo que pisan

<<El mundo en el que nos movemos existe mediante la carne que va a su
encuentro>> (Le Breton, 2006:14)

Nuestra propia piel es la primera frontera que conocemos, frontera del uno
mismo y de los demas, y el limite material que hemos impuesto con un incierto “afuera”
al cual solemos denominar como mundo, entorno... Hemos de plantearnos cémo
entendemos ¢l cuerpo, qué es aquello en “lo que habitamos™ y para ello es indispensable
cuestionarnos sobre desde donde nos preguntamos. Se trata de una retérica circular, de
un bucle, pues es inevitable el filtraje de la idea cultural del cuerpo que manejamos
tanto en la escritura como en la lectura, y es por ello por lo que, al terminar, nos
podemos llegar a sentir extrafios en nuestra propia piel. Las vicisitudes que se van
generando cuando es la carne la que se convierte en protagonista principal en nuestra
reflexion llevan a poner en duda lo que entendemos por ésta: al final, no se sabe qué es
un cuerpo por mucho que lo sientas contra la silla, los brazos contra la mesa, los pies en

el suelo.

Naturalizado por excelencia, tenido como obvio, el cuerpo es objeto y sujeto de
Antropologia y en tanto que se abraza a si mismo para comprenderse deja de ser obvio
para pasar a ser el elemento mas extrafio, como enunciara David le Breton: <<Nada es
mas misterioso, para el hombre, que el espesor de su propio cuerpo>> (2002:7). Muchas
son las definiciones que se le han dado y pocas las posibilidades de negar alguna de
ellas rotundamente, dentro de la Antropologia, en este caso, encontramos un fuerte
interés por definir y enfocar el estudio de la cultura desde su expresion primaria: “la piel
que la habita”. Podemos comprender el cuerpo como una trama simbdlica (Pagotto,
2011:58) por lo cual al estar inserto en las redes del sentido, se veria afectado por todas
las definiciones que de él se han enunciado, por este motivo, en este primer momento
tiene especial importancia llevar a cabo un escueto estado de la cuestion antes de
adentrarnos en mas profundidad en el cuerpo. <<Solo a partir de un estudio profundo
del cuerpo se podrian llegar a desenredar muchas de nuestras preguntas puesto que se

trata de abordar el estudio del ser humano sin salirse de él>> (Gonzéalez y Jiménez,
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2011:115). Las preguntas que nos hacemos son practicamente igual de importantes que
las respuestas que creemos dar, es por ello por lo que aqui he comenzado sintetizando
superficialmente algunas de las concepciones mas arraigadas dentro de nuestro modelo
de pensamiento, aun a sabiendas de la necesidad de ejemplificar en adelante con otros
esquemas de significacion del cuerpo para aportar mayor flexibilidad a este discurso.
Por tanto no se trata éste mas que otro discurso dentro de los muchos que circulan

alrededor y dentro de nuestro propio cuerpo.

Los ojos de los demas y el espejo son los primeros en devolvernos una
percepcion de nuestro cuerpo, ante ellos nos transformamos momentaneamente y es
entonces cuando aprehendemos nuestra apariencia fisica. En un principio ésta es la
primera idea que nos formamos sobre lo que el cuerpo es, fisico, y como tal hemos ido
asumiendo que el fisico es aquello que “llevamos con nosotros desde el nacimiento” y a
simple vista la ventana més explicita de nuestro ser. Flora Davis en La comunicacion no
verbal (2014) nos habla sobre como se ha sobreentendido que nuestra apariencia
corporal es “algo que llevamos” desde el inicio mismo de nuestra vida, es algo
fisioldgico y, en principio, inamovible®. Resulta en si interesante que se haya extendido
desde tantos afios atras la idea del cuerpo como algo que llevamos, pero, ¢quién lleva
qué? ¢Acaso podriamos entender que nuestra psique lleva nuestro cuerpo puesto como

si se tratara de una camisa?

La dicotomia mente-cuerpo, que mas adelante se explorara mas a fondo, ha
llegado a trascender la idea de mente asimilandola como el sujeto, mientras que el
cuerpo queda atado a la calidad de objeto, y por tanto llevable, casi externo al “yo”. Del
mismo modo cuerpo Yy rostro quedan en muchas ocasiones dentro de nuestras
expresiones cotidianas y de nuestro discurso, divididos en tanto préximos a esta
dualidad y seré por ello considerado el rostro como la méxima expresion de un interior
subjetivista y emocional, mientras que el primero es ahuyentado hacia un exterior que se
materializa ante el contacto del otro (Le Breton. 2006:178-181). La prevalencia del
rostro como expresion del ser humano se aprecia en que sera este el que confiera la

calidad de persona, pues como vengo diciendo se comprende como aquel que

? Resulta interesante cotejar esta idea de inamovilidad fisiolégica en la apariencia del cuerpo en el
contexto actual en el que estamos presenciado la normalizacién de la cirugia estética y el gimnasio siendo
ambos dos potentes transformadores del cuerpo humano.
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“proporciona” la humanidad misma®. Sin embargo dentro del pensamiento occidental
moderno hemos terminado por asimilar el cuerpo practicamente como un alter-ego, es

parte de nosotros, y paraddjicamente, esta fuera (Le Breton, 2002: 13-15).

Por tanto la idea de cuerpo, como vemos, esta inserta en toda la trama de
significados que devienen de la tradicion misma, entendida en el sentido de Gadamer,
de forma que ésta como <<una pluralidad de voces en las cuales resuena el pasado>>
(Estrada, 2014:17) se situa en el lenguaje mismo y por tanto es parte del propio
intérprete. Intérprete del cuerpo, lo cual somos todos nosotros, cualquiera, pues
convivimos y recreamos nuestra concepcion y percepcion hasta el punto mismo de
encarnarla. Es por ello que al estar atravesados por las distintas acepciones que han ido
deviniendo en el tiempo sobre lo corporal en cierta manera “habitamos” y “somos” esas
ideas. Por ejemplo, la comprension del cuerpo como un conjunto de érganos, como
veremos mas adelante, esta profundamente interiorizada en nuestra percepcién y es en
parte por concepciones como ésta por las cuales vemos el cuerpo como un alter ego,
como dijera arriba. Este cuerpo como otro es una expresion del devenir del pensamiento
cientifico occidental que al objetivizarlo lo ha convertido en parte en un producto de
consumo y en parte en un “lienzo en blanco” en el cual la persona ha de dejar su
impronta, es decir, el cuerpo se ha terminado planteando como un material separado de
la persona — nocion en la que profundizaremos a lo largo de este apartado — y, ademas,
maleable®. Se trata de un <<esfuerzo por verse y sentirse bien>> (Cabrera, 2010:224)
que va a ajustarse a una serie de parametros de un horizonte cultural cambiante que va
definiendo los criterios de belleza y estética de la carne a la cual nos adaptamos y

comparamos constantemente.

De esta forma, en esta concepcién del cuerpo encontramos una fuerte vision
productivista en la cual éste se instituiria como producto y productor de sentidos y de
valores e ideas concretas y especificas, dentro del marco cultural occidental. Estas

reflexiones no pueden considerarse como universales ni mucho menos, se encuadran

* <<El cuerpo es un tema que se presta especialmente para el analisis antropolégico ya que pertenece, por

derecho propio, a la cepa de la identidad del hombre. Sin el cuerpo, que le proporciona un rostro, el
hombre no existiria>> (Le Breton, 2002:7)

* Un ejemplo de ello seria la exaltacién del fitness que llevamos viviendo los Gltimos afios, en la cual se
promueve un culto hacia el trabajo en el cuerpo como forma de moldearlo incesantemente fluctuando
entre los distintos canones que rapidamente van sustituyéndose los unos a los otros. Como muestra de
este “boom” de este culto al ejercicio y a la escultura de la carne podriamos entender el auge de los
gimnasios, de las actividades como el running y todo el microcosmos que se ha configurado a su
alrededor.
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someramente en el trasfondo de los discursos sobre el cuerpo que circulan en las
sociedades occidentales, discursos, en plural. Sin embargo — y teniendo en cuenta las
posibilidades del alcance de este trabajo — a partir de la lectura y la indagacion
etnografica en otros escritos, podemos esbozar una diferenciacion con otras
cosmologias que muestran una idea de lo corporal y encarnan de una forma muy distinta

los discursos sobre lo corporal.

No obstante, no podemos dejarnos llevar por una idea inocente sobre el cuerpo,
no se trata de que a partir de una reflexion sobre la carne podamos desentrafiarla y
encontrar en sus mas reconditos rincones una certeza. El cuerpo se ve atravesado por
toda una serie de discursos y juegos de relaciones, politicas y representaciones que van
a configurar la “version” mas o menos definitiva — teniendo en cuenta la variabilidad de
los discursos y la vertiginosa rapidez de las modas que vivimos en nuestro tiempo — de
lo que se entenderd por cuerpo en una sociedad en concreto. Tenemos que tener en
cuenta que como tal es sujeto y objeto, <<el cuerpo y el rostro son producciones que
tienen lugar en encrucijadas politicas>> (Pagotto, 2011: 62). Por ello no podemos caer
en una vision ingenua del mismo, como si no estuviera impregnado y no fuera
constructor mismo de discursos politicos, de relaciones de poder, pues éstas constituyen
transversalmente las nociones y percepciones que manejamos sobre nuestros propios
cuerpos. El discurso provee de significados y sentidos al cuerpo, podemos entenderlos
como <<actos pragmaticos y performances comunicativas>> (Lutz y Abu-Lughod,
2008:11). En cambio el escrutinio de eso que se entiende como discursos, en plural, es
efimero e infinito pues tocar uno implica tocarlos todos. El cuerpo es cambiante, no
podemos entenderlo ni como un universal ni como fijo, pues seran los significados y
sentidos que sobre y desde él se apliquen los que a groso modo le conforman, no existe
una Unica version del cuerpo, sino que éste es multiple y, como si fuera un

caleidoscopio, deviene segun la mano y el ojo que lo sostengan.

Curiosamente, y como tratara mas arriba, en las sociedades occidentales nos
encontramos con una tendencia contradictoria hacia la des-encarnacion, la
desvinculacion del cuerpo y la persona, al mismo tiempo que se enuncia un culto al
cuidado y embellecimiento del mismo. <<Estan el cuerpo despreciado y destituido por
la tecno-ciencia y el cuerpo mimado de la sociedad del consumo>> (Le Breton,
2002:152), todo lo cual se encuentra atravesado — y simultaneamente atraviesa — los

discursos politicos y sociales sobre la subjetividad, la persona, la individuacion.
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Asimilar la diferenciacion de la psique y el cuerpo, como herencia de las filosofias
cartesianas y del psicoanalisis, nos lleva a poder concebir el cuerpo como ese algo
externo tanto al “uno mismo” como a “los demas” y la carne, en ese caso, terminaria
siendo concebida como una frontera ante los otros, pero primero de todo, ante nosotros

mMismos.

<<EI cuerpo, como puede apreciarse, es un sistema de equivalencias
entre el percibir y lo percibido, entre el reverso y el anverso de un cuerpo que

siente y es sentido>> (Gonzéalez y Jiménez, 2011:121).

Entonces, ¢qué es el cuerpo? ¢Es posible obtener una respuesta a tal cuestién?
Seria dificil llegar a ser tajante en este tema, como dije al principio existen y han
existido tantas nociones distintas sobre el mismo que dificilmente podriamos negarlas y
escoger una de ellas: pues éstas se retroalimentan entre si. Podemos, en todo caso,
cuestionarnos por nuestras formas de percibir el propio cuerpo a través de las distintas
I6gicas sobre la corporeidad que se han ido dando, aunque el anélisis de todas y cada
una de ellas sea inconmensurable. Nuestro cuerpo es vivido y vive en el marco
sociocultural en el que nos enculturamos, en el que permanecemos (Le Breton, 2001:
22-30), va cambiando, vamos cambiando, y fluctia casi a cada instante. Se nos ha
separado de nuestra carne para mirarnos al espejo y reconocernos en ese otro que nos
devuelve la mirada, en ocasiones apenas somos capaces de reconocernos, y en otras no
necesitamos del reflejo para sentir cada fibra de nuestro ser. El ser, tan abstracto y
efimero como so6lido, lleno de contradicciones, para reflexionar aqui sobre el cuerpo
como una entidad teorica y practica en la Antropologia hemos de preguntarnos a su vez

si podemos separar la carne del ser, y, por tanto, preguntarnos qué es el ser.

Desde la Antropologia encontramos reflexiones acerca del self de mano de
autores como Mauss, Mead, Csordas... es una categoria interesante por sus muchos
matices y sus vinculaciones y des-vinculaciones, pues, como veremos, hablar de self no
quiere decir que nos estemos adentrando ahora en aguas psicoldgicas. El self se
construye a partir de la interaccién con los grupos de referencia y con las actitudes de
los otros, sin embargo conserva esa especificidad particular que distinguiria a cada
individuo (Mead, 1925). George Herbert Mead sigue las nociones de una psicologia
conductista y una filosofia pragmatista, el individuo en si mismo es entendido como un
ser activo capaz de moldear y de actuar sobre el ambiente con el cual se relacionaria a
través de la interaccion. El cuerpo es entendido como envuelto en la experiencia,
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aunque este autor entiende el cuerpo como un objeto en si, distinguible del self. Segln
esta corriente el self implica que podemos ser objetos y sujetos al mismo tiempo, en ese
caso, ¢como serd la relacion con nuestro cuerpo? ¢La de quien sostiene en sus manos

cualquier objeto? O, ¢la de quién es sostenido por un objeto como si un tripode fuera?

Marcel Mauss comprende, por otro lado, la persona como un progreso desde un
<<ser con valor metafisico y moral, de una conciencia moral a un ser sagrado y de éste
a una forma fundamental de pensamiento y de la accion>> (1971:333), este autor habla
desde la concepcién occidental del moi haciendo referencia a la “evolucion” del
concepto de persona acompafiandose de las filosofias antiguas y concepciones romanas
y estoicas del yo, entre estas Ultimas se separaria entre la apariencia que tomamos ante
los otros y la intimidad personal (Mauss, 1971:328; Tola, 2005), por lo que podemos
ver este autor separa lo que se entiende por self — pese a que no formule este concepto
como tal — en dos secciones la que se presenta al “publico” y un reducto intimo y
especifico de cada ser humano®, una separacién que puede asemejarse a la que hace
Mead en cuanto a la conformacion del self a través de la intervencién social y la

especificidad individual.

Sin embargo, desde la Antropologia el self planteada por Thomas Csordas
(1990, 1993) — la cual ampliaré méas adelante — el cuerpo pasa a ser un elemento basico
en el estudio de la cultura y del self. Csordas plantea el concepto de embodiment en
aquel contexto que sefialara mas arriba en el que se ha tomado al cuerpo como un mero
objeto obnubilando la perspectiva del “sujeto percibidor” como tal. En cambio el self
desde esta perspectiva del embodiment alna carne, la percepcion, el lenguaje, la
emocionalidad... todo ello pensado desde la propia encarnacion de manera que no
podriamos seguir hablando de un self incorpéreo, sino que, al contrario, es cuerpo. De
esta forma la concepcion del cuerpo va cambiando, no serd tan solo un objeto
fisiolégico, como veremos a continuacion, sino que es un sujeto que no se distingue de
la persona en su totalidad, una persona que siente y padece. Inclusive la percepcion del
otro cambiard pues no se les tiene como seres objetivizados, sino que pasarian a ser

“otros yoes” concediéndonos la condicion de “ser intersubjetivos” en tanto que

® Que serviria como base epistemolégica para la conformacion del Interaccionismo Simbélico encabezado
por E. Goffman.

6 Podemos encontrar cierta semejanza con los planteamientos interaccionistas que conceden una minima
importancia — y credibilidad — a ese reducto intimo al que hace referencia M. Mauss, ya que en la
perspectiva de E. Goffman prevalece la importancia del personaje que se presenta ante el auditorio.
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intervengo en tu percepcion y ta en la mia. El self sera entonces experiencia encarnada,
es en el cuerpo, siguiendo de la mano de Csordas las palabras de Merleau-Ponty, donde
self y cultura se enraizan (Csordas, 1993:136).

Si dejamos atras las barreras fronterizas entre la carne y quién la habita,
podriamos pasar a contemplar como estas ideas mismas han condicionado vy
condicionan la forma en la que no sélo vertebramos nuestra vida social, sino también
nuestra propia imaginacion sobre el si mismo. Las ideas que mantenemos sobre el yo se
entrelazan con nuestras “acciones” en ¢l mundo social, lo cual no es mas que un juego
de emociones, de sentimientos hacia uno mismo, hacia el pasado, hacia las
construcciones de la imaginacion — como veremos en el apartado final — y sera el
cuerpo, desde mi reflexién, quién condense la reflexividad del formar y ser formado,

sentir y ser sentido, de ser uno y por ello mismo ser muchos otros.

El tronco

Como vamos viendo, en las “retoricas de la carne” vemos implicita una retdrica
de la persona, una construccion que encarna las ambivalencias del ser y atravesara la
autoconcepcion y la construccion de la alteridad. ElI cuerpo en si constituye un
documento cultural e histdérico, ademas de ser un actor en el presente y el pasado
(Martinez, 2006), por tanto, estd constituido por una serie de significaciones que van a

influir en su percepcion.

La perspectiva predominante dentro del pensamiento occidental ha sido la vision
organicista, como vengo diciendo, sobre el cuerpo, comprendido éste como un conjunto
de 6rganos desde un punto de vista fisioldgico y biolégico y orientado a su tratamiento
en términos funcionales. Desde este enfoque biomédico predomina un progresivo
alejamiento respecto al propio cuerpo que pasa a considerarse mas bien como externo.
<<El cuerpo, aun siendo “propio”, siempre es para el hombre cosa un poco “ajena” o
“extrafia”>> (Lain, 1943: 24), por lo cual se comprende no como algo propio — tal y
como mas arriba recalcaba respecto a la percepcion del cuerpo como un alter ego — sino
separado del si, lo que nos lleva a pensar de nuevo en la dicotomia mente-cuerpo y en
como éste desde la perspectiva de la biomedicina ha quedado relegado a la condicion de

objeto. Objeto hasta tal punto que para nosotros, poseedores de nuestra propia piel, el

’ Cita extraida desde un manual de Medicina y Antropologia Médica, por lo que ya nos esta dando
informacion acerca de como se ha tomado el cuerpo no s6lo desde la Medicina, sino desde la perspectiva
gue hemos interiorizado a raiz de este compendio de conocimientos cientificamente legitimados.
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cuerpo se concibe como un elemento extrafio en el cual nos veremos atrapados por las

cancelas de la carne, o liberados desde ellas, segn nuestra afeccion.

Esta idea se expresa, entre otras, en la concepcion occidental de enfermedad
sostenida sobre todo sobre una concepcion de “trastorno funcional” o “dismetria”.
Desde esta comprension de la enfermedad no solo se exterioriza y se plantea el cuerpo
humano como un objeto en si y para si, sino que también se va a construir su
contrapartida: la mente, la psique, el espiritu. Las dismetrias en las que se basara el
entendimiento de la enfermedad se dividiran por el discurso en un saber sobre lo visible
— lo fisiologico, anatémico... - y sobre lo invisible — lo psicolégico — dando espacio
entre ambos a una especie de confluencia en lo psicosomatico (Lain, 1943:30); sin
embargo la propia categorizacion con ese “intermedio” no hace mas que reforzar la

escision entre “mente-cuerpo”, e incluso de “objeto-Sujeto” tal y como se le atribuye.

Como contrapartida Flora Davis rescata las ideas de Birdwhistell, quien
considera que “adquirimos” nuestro aspecto fisico (Davis, 2014:45-47), de esta forma,
si la constitucién misma del cuerpo se entiende como un resultado de pautas culturales,
no tan solo fisioldgicas, nos estamos enfrentando a una definicion no sélo en términos
conceptuales u ontoldgicos del cuerpo, sino también a un nivel mas practico, a “flor de
piel”, de como nuestra propia anatomia es construida cultural y personalmente (Davis,
2014: 49). Por ejemplo, tal y como Tristan Platt (2002) nos muestra, en los Andes se
“imagina al feto” como un cumulo de sangre coagulada cuya identificacion y
expectativas de género van a formarse antes de salir del Gtero. Es una muestra de como
se construye la idea del cuerpo a partir de su primer momento como tal: el embarazo.
Platt nos habla de como el cuerpo de los nifios se entiende como méas huesudo y sélido,
por lo que tardarian mas en culminar su gestacién, mientras que las nifias son
comparadas con las nubes, se las tiene como mas ligeras y sus movimientos en el
vientre materno serian un reflejo y un signo de su género (Platt, 2002: 135-137). Resulta
interesante la curiosidad del autor por conocer el modo en el que “se imagina la
gestacion” en estas comunidades de los Andes pues, ademas de ser marcadamente
contrastadas la imagen del embarazo entre los macha con las que se manejan desde una
cultura biomédica, pone en papel la construccion de la idea del cuerpo en todos sus
niveles desde su concepcidon hasta los rituales post-parto. Con ello, y aun no siendo ese
su objetivo en el articulo, esta poniendo en evidencia la multiplicidad de cuerpos

existentes y como “la cultura va a aportar el material con el que este se cimenta”.
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Entre los macha, como describe Platt, el feto es una reencarnacion de los
espiritus paganos, representa un estado de transito hacia el cristianismo y es en esa
construccion carnal de la transicion religiosa, en la que podemos vislumbrar cémo el
limite entre la carne y el espiritu queda desdibujado permitiendo en este caso “la
salvacion” de sus ancestros. Como sabemos desde la filosofia cartesiana se lanza la
separacion dicotébmica del alma/mente-cuerpo, que contradice esta idea de cierta
“retroalimentacion” entre los espiritus y el feto. Cuerpo y mente Se entienden como
entidades separadas, dividiendo internamente al ser humano y colocandolo en una
encrucijada de incorporeidad espiritual y de un cuerpo sin espiritu. Descartes extrapola
el cuerpo humano como algo sin ningun tipo de potencia: es un mero “conjunto de
miembros”, por otro lado, encontraremos el alma en la cual residira toda la fuerza de la
accion humana. En sus Meditaciones metafisicas (1995) no duda en enunciar
tajantemente su propia nocion de cuerpo® — la cual, no podemos olvidar, ha sido
fundamental a la hora de construir el concepto empleado por el pensamiento occidental
— como un objeto en el espacio, pues sera esa su principal caracteristica: ocupar y llenar
un espacio, ademéas de, curiosamente, ser percibido. Sin embargo des-corporiza la
percepcion sensorial — pues es a ésta a la que hace referencia en la enumeracion de los
cinco sentidos — vinculandola al plano metafisico del alma. Descartes no duda en
renunciar a su cuerpo, << ;Que soy, entonces? Una cosa que piensa>>, se responde asi
Descartes (1995: 82). He aqui una de las principales bases del pensamiento occidental
que se construye en base a la negacién de la carne y que ha dejado entreverse hasta la

actualidad misma.

Estas nociones de Descartes que asimilan el cuerpo a lo mecanico y a una suma
indiferente de “miembros” se ajustan a la concepcion del mismo como una maquina, la
cual sigue hoy dia viva en nuestro vocabulario al encontrar muchas referencias en
términos de funcionar, estropeado, y muchas comparaciones con coches, ordenadores,
etc. Esta nocion de cuerpo-mecanico no se habria dado de no ser por el desarrollo de la

idea de maquina que se ha reproducido, aparentemente, desde la Revolucion Industrial®.

® <<Entiendo por cuerpo todo aquello que puede estar delimitado por una figura estar situado en un
lugar y llenar un espacio (...); todo aquello que puede ser sentido por el tacto, la vista, el oido, el gusto o
el olfato; que puede moverse de distintos modos, no por si mismo por alguna otra cosa que lo toca y cuya
impresion recibe>> (Descartes, 1995:79-80).

% Sin embargo autores como Lewis Mumford realizan un seguimiento a la idea y concepto de maquina
vinculandola con la Prehistoria misma y con las civilizaciones egipcia y romana, con lo cual trata de
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Lewis Mumford (1998) definid la maquina como una serie de agentes no-
orgénicos que incrementan las necesidades sensoriales y fisicas del ser humano, ¢co6mo
puede ser que este “accesorio” haya terminado por fundamentar la vision que
mantenemos sobre el propio cuerpo humano? Segun la vision de este autor, a raiz del
progresivo desarrollo de la nocién y uso dado a las maquinas, la propia ciencia daria
lugar a un pensamiento de caracter mas abstracto construyendo, en ultima instancia, un
universo “objetivo”, “mecanico” compuesto por hechos observables desligados de la
experiencia humana. Esta idea de “universo mecanico” es facilmente adaptable a la idea
de cuerpo mecanico, la cual ha venido de la mano del desarrollo del trabajo
industrializado y de los avances biomédicos, por la cual éste es entendido como la
suma de una serie de 6rganos — sumandose por tanto a la vision organicista — y puestos
al servicio del hacer. Descartes igualmente vinculo la idea del cuerpo a la idea de la
maquina cuya humanidad es aportada expresamente por el alma, se propone un cuerpo
plano carente de simbolizacion (Le Breton, 2002:77) y disociado, por otra parte, de la
calidad de persona. Mumford nos habla a su vez de la progresiva abstraccion del
concepto de persona, y consiguientemente su desencarnacion, a través de la
estandarizacion del espejo, el cual produciria una “eliminacion del yo en el mundo” y

“del mundo en el yo” (Mumford, 1998: 92-93).

Como vengo diciendo, la Antropologia a partir de los afios 80 redefiniria el
concepto de cuerpo ampliando sus horizontes epistemoldgicos a fin de situar una nueva
mirada sobre el mismo. <<EI cuerpo es abundancia de lo sensible>>, escribe David Le
Breton (2006:13) al comienzo de su libro sobre los sentidos — lo cual exploraremos en
otro apartado dentro de este trabajo — y de ahi va marcando una concepcién concreta
sobre el cuerpo como principio y fin de la cultura, y desde luego evadiendo esa nocion
de cuerpo-objeto. Nos vamos separando, por tanto, de la vision organicista de la carne
para adentrarnos en una percepcion epistemologica completamente dispar, ahora no se
tratard de un objeto sin mas, sin ningun tipo de potencia y separado de la persona, sino
gue mas bien se diluyen esos limites entre el cuerpo y la ella misma. En un movimiento
similar, la frontera que se habia creado entre el cuerpo y el mundo se va volviendo mas
y mas fragil. Si antes el proceso del que hablaba era el de “eliminacion del yo en el
mundo” y viceversa, ahora no se trata tan s6lo de una comunion, sino de una integracion

del uno en el otro volviéndose una misma entidad.

expresar como la idea de que la méaquina es una invencion individual de la Revolucion Industrial se ha
fraguado en una re-lectura de la historia condicionada por el momento presente. (Mumford, 1998)
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Tal y como Merleau-Ponty se pregunta: ;es posible que mi cuerpo siga siendo
un objeto si estd siempre con nosotros? (2012:92), este autor entiende que para que sea
un objeto ha de estar frente a nosotros de forma que podamos observarlo, “que esté al
final de nuestra mirada™°. Entre estos dos autores encontramos la confluencia de que el
mundo sensitivo es explorado desde el cuerpo, y no desde la mente como Descartes
defendiera en sus meditaciones', como veiamos més arriba. El cuerpo se establece
ahora como nuestra primera forma de comunicacion con el mundo sensible y social, se
encuentra unido y vinculado a él (Merleau-Ponty: 2012:95), de esta forma estamos
asistiendo a la complejizacion de la percepcion humana misma que nos atraviesa y que
es atravesada simultaneamente. Cuerpo y persona, persona y mundo, terminarian por
constituir una entidad propia, poliédrica y multidimensional, pero en ningin momento

las unas como objetos o0 como sujetos de las otras.

La formulacion del ser-en-el-mundo de Merleau-Ponty se basaria en el cuerpo y
el sujeto como uno s6lo en un mundo que conforma toda percepcion (Gonzélez y
Jimenez, 2011:117), parece rebuscado pero no es mas que una construccion reflexiva: la
persona — en la cual no se daria tal diferenciacion mente-cuerpo, sino que seria un “todo
integrado” — construye al mundo y el mundo es construido por la percepcion de ésta.
Con lo cual nos encontrariamos ante una relacion de interdependencia en la cual el
cuerpo es el mediador principal, la persona imbuida por toda una trama de relaciones
sociales, de significaciones, de patrones, creencias, valores... en definitiva, de todo
aquello que podamos asociar al cofre de lo que denominamos “cultura”. Si bien David
Le Breton anunciara el cuerpo como filtro del mundo, aunque basandose en los
planteamientos del fenomendlogo Merleau-Ponty, no considera una des-union entre
ambos sino que los concibe como intimamente conectados a través de la piel. Como
cualquier idea que se tenga sobre el cuerpo, ésta es también simbolizada desde la cultura
misma por lo que se encontrard cargada de significados y valores que la insertan en las
tramas de sentido de la sociedad. Ante todo Le Breton comprende la piel y el acto de
tocar como una forma de estar en contacto con el mundo y con los otros, la piel

cumpliria las caracteristicas principales de las fronteras: lugar de separacion y al mismo

19 podriamos preguntarnos, por tanto, si no es un objeto nuestro cuerpo a través del espejo y la imagen
filmada/fotografiada.

1 A tener en cuenta que Descartes hace referencia a la percepcion sensorial pero siempre aludiendo a que
la perspectiva ofrecida por los 6rganos del cuerpo no tiene sentido alguno hasta llegar a ser “procesados”
por la mente. (1995: 79-82)
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tiempo de unidn, limites y aperturas, de hecho, este mismo autor la denomina como
“frontera cutanea” (Le Breton, 2006:178-179).

Al encontrarnos en una situacion limite con nuestro cuerpo nos sentimos en
cierto modo, desposeidos, desencarnados, en una especie de pérdida de la identidad
carnal que nos sitia en un vacio fuera del tacto del otro, y del uno mismo. Cuando
Marta Allué (2015) describe como se fue sucediendo su proceso de curacion tras las
quemaduras del 80% en todo su cuerpo nos encontramos con un dilema tal que esas
fronteras cutaneas dispusieron a la autora en un limbo corporal mientras poco a poco
“recuperaba” un nuevo rostro, una nueva carne. Al mismo tiempo seria esta
recuperacion corporal la equivalente a una ain mas lenta recuperacién emocional y
social de los vinculos con sus hijos, con su familia, sus amigos... Ante tal situacién su
piel se convierte en un recordatorio constante, ya no existe la necesidad del espejo, pues
en el propio sentir del cuerpo ya se habria fijado la idea de aquel nuevo estado. Méas aun
hoy en dia, cuando la mitificacion de la piel siempre joven, siempre tersa, inamovible a
lo largo del tiempo, se resalta una frontera superficial de la carne que va a enunciar la
primera informacion sobre uno mismo, es a través de €l como nos presentamos ante los
demés pues es lo que se ha terminado priorizando: la vision del cuerpo. Nos
encontramos en un juego de interacciones que implican, por tanto, una Presentacién de
la persona en la vida cotidiana (Goffman, 1994) por la cual la audiencia terminaria
acufiando una serie de ideas e imagenes asociadas al cuerpo del otro e irian

construyendo estas fronteras cutaneas a través de su interaccion.

Un ejemplo de la mediacion de sentidos en cuanto al cuerpo podria ser en el
contexto de un teatro, de una actuacién de cualquier tipo. Este abril tuve la oportunidad
de ir a un espectaculo de danza contemporanea en el teatro de la Maestranza, alli me
Ilamé la atencion hasta qué punto como espectadores nuestros movimientos y
expresiones se limitaban practica y Gnicamente al asentimiento. Pese a la accion que se
estaba desarrollando en el escenario — con la primacia total del cuerpo de los bailarines,
pues no contaban con un escenario de fondo, quedando expuestos sus movimientos ante
el juego de luces y un vestuario lo mas escueto posible — me sorprendio, aunque este tan
naturalizada esta actitud, el control que como espectadores debiamos mantener sobre
nuestros propios cuerpos: en tanto sujetos pasivos, tal pasividad terminaba por no
diferenciarnos casi de la butaca misma, entonces si, estabamos cerca de parecer objetos.

Objetos complacientes cuya principal y Unica intervencion se encuentra planificada y
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reglada por las pausas y silencios en el que la opcion principal era aplaudir — de hecho
me asombré que enfocaran con las luces directamente al pablico a la hora de aplaudir,
lo cual afadia cierta presion — y, por lo demds, permanecer en una postura estatica
guedando toda la actividad completamente subyugada al contexto dentro del escenario.
Este seria otro ejemplo que podria servirnos para re-pensar los distintos matices de
sentido que va adquiriendo el cuerpo, en dos contextos completamente dispares, en los

cuales la performance comunicativa exige unas pautas y una mediacion diferentes.

En este caso la expresion y comunicacion corporal queda reducida en una
relacion un tanto asimétrica y formalizada, de forma que unos se instituyen como
sujetos de la accion, mientras que en ese ambito el espectador esta “fuera” de la misma
y es tenido casi como objeto. No obstante, en el plano de la percepcién sensorial los
asistentes al acto jugabamos un papel completamente contrario pues seriamos nosotros
los sujetos en tanto a la captacion de la danza, la musica y el espacio, en cierta manera
como jueces, y los danzantes serian “objetos en movimiento”. Pese a que aqui lo he
detallado muy superficialmente, pues a mi entender podria ser mucho mas extenso, no

es éste el momento de adentrarme mas profundamente en este caso en concreto.

La reinterpretacion de la frontera cutanea no sélo entre el self y los otros, sino
entre las personas mismas y los mundos ha supuesto un motor de un giro hacia la
perspectiva carnal que situara al cuerpo como un conjunto poliédrico y multiforme en el
centro del escenario del pensamiento antropolédgico. El pensamiento de Merleau-Ponty
ha sido muy utilizado a la hora de construir los nuevos planteamientos acerca del
cuerpo, entre otros, Thomas Csordas — a quien ya mencionaba arriba — ha tomado
muchas de sus ideas para conformar el paradigma del embodiment. Este planteamiento
sera principal para el desarrollo del resto del trabajo pues desde su logica pretendo
acercarme en cierta medida a otras tematicas que se encuentran fuertemente

relacionadas, a mi parecer.

Desde el embodiment se supone que el cuerpo no es un objeto a tener en cuenta
en el estudio de la cultura, sino mas bien el cuerpo seria el campo existencial de la
misma (Csordas, 1990:5), con esta idea sitla el cuerpo como principal sujeto de la
Antropologia pues no sera otra cosa que la encarnacién de la cultura. De tal manera el
cuerpo no es tomado de forma aislada sino que se le tiene en cuenta en su situacion en el
mundo, por lo tanto es a partir de él desde donde podemos conocer tanto nuestro mundo

como a aquellos otros que nos rodean (Csordas, 1993:139) e igualmente a nosotros
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mismos. La concepcion atdmica de la persona por un lado, aislada tanto de su cuerpo
como de los demas, y de la corporalidad tomada como objeto, se replantearia por lo
tanto como insuficiente y reduccionista en el campo del estudio del ser humano y la
cultura, por asi decirlo, entra en juego una intersubjetividad en absoluto abstraida de la
carne de aquellos que la componen. Estariamos ante un melange de subjetividades de
las cuales no podemos, repito, obviar su componente corporal, pues es en y desde éste
por el cual vamos a realizar todos los procesos de significacion, dotacion de sentido,
etc., al mismo tiempo que somos significados y dotados de un sentido por parte de los

demas.

El cuerpo no es un objeto para nosotros mismos (Csordas, 1990:36), por el
contrario se entendera como el campo de la percepcion y la practica y el resultado de un
entramado de intersubjetividades en la que la dualidad del yo-otro se pone en
entredicho. De igual modo, el otro no puede concebirse como un objeto, para Csordas
otra persona es concebida como otro “uno mismo” de esta manera se esté atribuyendo
la calidad de sujeto tanto al cuerpo como al otro llevando a sus limites la dicotomia del
objeto-sujeto de manera que su certeza se hace cada vez mas endeble. Con lo cual,
Csordas no comprendera la intersubjetividad como un collage de intencionalidades, sino
mas bien como un entrelazado de patrones de comportamientos familiares. Al entender
cuerpo y conciencia como uno, el otro es captado de forma inmediata al compartir un
codigo cultural y un habitus que permitird descifrar los comportamientos y emociones
del otro (Csordas, 1993:151). Si entendemos por un lado nuestro cuerpo como sujeto en
el ambito de la percepcidn, que engloba practicamente toda accion, la frontera entre éste
y nuestra mente se difumina para permitirnos pensar en ambos como un conjunto unido
e interdependiente hasta sus Gltimos puntos. Con Csordas, ademas, se formaliza una
perspectiva basada en la colocacion del cuerpo como principal foco de estudio, tanto en
su redefinicion como en su posterior tratamiento, proponiendo no s6lo preguntas nuevas
sino también una regresion a analisis anteriores (1990:5). EI embodiment seria, pues, un
paradigma desde el cual podriamos estudiar la alteridad, tal y como Csordas realiza en
algunas de sus obras, y el self formulando, de paso, toda una amalgama de
construcciones tedricas que abordan la temética de la percepcion con el fin de reorientar

el estudio de la misma.

La experiencia encarnada sera el punto de partida del analisis de la participacion
humana en el mundo cultural (Csordas, 1993:136), con lo cual se estd planteando no
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solo una construccion tedrica sino también un planteamiento metodologico desde el cual
aproximarse a las problemaéticas estudiadas. Csordas particularmente concentra sus
estudios ampliamente en los rituales de curacion dentro de asociaciones de la Iglesia
Catolica Carismatica, y a traves de los diferentes casos que nos presenta va
construyendo y ejemplificando la aplicacion del embodiment. En sus escritos
encontramos una variante en la cual podremos entender el cuerpo como representacion,
como un texto semioético; o, por otro lado, como el ser-en-el-mundo enunciado por
Merleau-Ponty. Para Csordas una acepcidn no debe excluir a la otra, el cuerpo puede ser
tenido en cuenta como un texto y ser estudiado como una representacion, sin dejar de
estar relacionado con el ser en el mundo de manera que se tome desde una perspectiva
fenomenoldgica que aune la carne a las construcciones perceptivas del mundo y
viceversa, de hecho, entiende que ambas ideas son méas que excluyentes,
complementarias (Csordas, 1993:135-137). El embodiment, como veremos, dificilmente
deja atras alguna problematica por su “incompatibilidad” pues desde él se desprende la
idea de que desde y con el cuerpo puede realizarse un estudio amplio de lo cultural que
puede incluir desde, como realiza el autor, estudios de la glossolalia en los rituales de
curacion, hasta, como veremos aqui, el estudio de la emocionalidad en situaciones de

riesgo de exclusién social'?.

Con todo esto vemos como la nocién e idea del cuerpo ha ido cambiando a lo
largo del tiempo, sin embargo no podemos negar que en el pensamiento cotidiano se
maneja de forma hegemonica la dualidad cuerpo-mente, que ha quedado interiorizada y
expresada a través de las estructuras del lenguaje. EI cuerpo sigue siendo visto como un
objeto en las sociedades occidentales, pero no desde una unica perspectiva, sino que
dentro de esta concepcion encontramos muy diversas acepciones y modalidades que son
interiorizadas por nosotros mismos generando un proceso de auto-percepcion que
evidencia la carnalidad de la experiencia contemporanea en nuestro propio self y que al
mismo tiempo refuta la division cartesiana sobre la que se basard este paradigma

hegeménico. Sin embargo dentro del marco de las ciencias sociales el embodiment

2 Lo cual exploraremos en el apartado siguiente dedicado a las Emociones y la Afectividad,
ejemplificando con mi experiencia en la PAH — Plataforma de Afectados por la Hipoteca — en cuyas
asambleas realicé trabajo de campo para la asignatura de Métodos y técnicas de investigacion I y 1l. En tal
proyecto de investigacion, cuya experiencia me propongo recuperar aqui, mi propdsito fue el de
aproximarme a una situacion de alto riesgo de exclusion social desde una perspectiva de la emocionalidad
y la percepcidn. De esta forma me apoyé sobre la idea de que a través de la inminencia de su lanzamiento
—y con ello la pérdida del hogar fisico y simbolico — se producia un desencuentro emocional que se
suplia a través de nuevos vinculos afectivos con una comunidad luego de haber sido parcialmente
excluidos de su sociedad anterior.
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supone un viento renovador de estos planteamientos, resultado de la condensacion de
afios y escritos de autores sobre la practica social y la percepcion humana, Csordas logra
sentar las bases de un paradigma que, como dijera antes, facilmente puede ser aplicado a
muchisimas problematicas. De igual modo, a través de esta concepcién del cuerpo, la
experiencia y la cultura encontramos toda una redefinicion de la idea de ser humano y
de la dicotomia otros-nosotros que puede suponer un giro en el estudio de la otredad y
en el del self, el cual, justamente, no tendria por qué verse enclaustrado en la perspectiva

psicoldgica pura, 0, en todo caso, en los planteamientos de la Antropologia psicoldgica.

La cabezay la frontera de la carne

¢Cuantas veces ha cambiado mi cuerpo? ¢Cuél es mi reflejo entre todos ellos?
La fijacién de la percepcion corporal ha sido a lo largo del tiempo mostrada de muy
diversas formas, a través de la pintura, la fotografia, el cine, la literatura, hoy en dia a
través de las redes sociales sobre todo, y de los medios de comunicacion de masas.
Todas estas agencias estan construyendo y produciendo constantemente un discurso
sobre el cuerpo, el cual se encuentra cargado de connotaciones y aspectos implicitos que
implican una politica de la corporalidad. Michel Foucault nos habla del cuerpo desde y
en lo politico seria el espacio de expresidn y accion de un discurso sobre la disciplina
(Foucault, 1984; Urutia, 2017) carnal por la cual se establecerian los procesos de
transformacion y los estados “aceptables” que éste habria de tomar para ser socialmente
aceptado. De esta forma podriamos recuperar la idea de Le Breton del cuerpo como
alter ego, ya que se adaptaria bastante bien a esta nocién de cuerpo disciplinado, pues

trabajariamos en nuestro cuerpo — no con él — para llevarlo al punto/estado deseado.

¢Estamos ante la paradoja de llegar a convertirnos en los ciborgs de las peliculas
de ciencia ficcién? ;Se trata esto de una tecnologia encarnada o in-corporada? <<A
finales del siglo XX (...) todos somos quimeras, hibridos teorizados y fabricados de
maquina y organismo; en unas palabras, somos ciborgs>> (Haraway, 2016:5).Dona
Haraway define el ciborg como una fusion del mundo animal y el mundo de la maquina,
una criatura “post-genérica” que replantea la guerra entre los organismos y las maquinas
(2016:4-5). A partir de la in-corporacion de la tecnologia estamos construyendo ese
nuevo alter ego a modo de una sucesion de implantes y mejoras que se muestran como

una reproduccion de nuevos discursos de la biopolitica que definiera Foucault (1984).
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Foucault nos habla de un cuerpo docil, Util y sometido a los mecanismos
disciplinarios del biopoder (Barrera, 2011:131) de esta forma no podemos negar, como
en el primer subapartado apuntaba, la implicacién de nuestros propios cuerpos en
discursos politicos y sociales que interiorizamos hondamente, de manera que resulta
necesaria la autorreflexion y auto-observacion para la identificacion de los
condicionantes que nos atraviesan, o por los cuales, mas bien, nos atravesamos. Al fin'y
al cabo no somos meramente objetos, por lo que tenemos la capacidad de hacer y de
transformarnos tal y como dijera Alan Watts: <<tenemos la maravillosa capacidad de
transformarnos sin saber que lo estamos haciendo>> (Watts, 2001:54). EI ciborg como
una reconstruccién de la idea del cuerpo y de la méaquina, una ruptura de los limites
establecidos — que como ya hemos visto, se venian diluyendo tiempo atras antes del
boom tecnolégico — supone toda una serie de fronteras transgredidas desde la

transformacion misma (Haraway, 2016:8-10)

De esta forma podemos ver la ambivalencia de nuestro papel frente a los
discursos del poder, Andrea Carolina Urutia (2017) escribe sobre su experiencia tras un
periodo de escasez alimenticia en Per( desde la perspectiva de la autoetnografia’®, el
cuerpo y las emociones; a travées de su articulo autoanaliza su propia nocion del cuerpo
llevandola a la abstraccién tedrica de los diferentes autores que han reflexionado sobre
ello, Ilama la atencion como describe el despertar de su conciencia corporal cuando en

el patio del colegio le llamaron “foca”:

<<Me dijeron foca. Me vi luego al espejo y pensé, foca ¢por qué foca? Y

vi mi vientre. Y entendi. Era gorda. Era oscura y gorda>> (Urutia, 2017:52)

Con esto la autora nos estd abriendo un momento concreto de su auto-
concepcién: a través del otro quedd redefinida su propia imaginacion corporal y su
concepto de si misma se transform6. En la nocion de self, podemos ver, no se
encuentran tan solo los reductos psicoldgicos e intimos de nuestra persona, eso seria
elaborar una vision del “uno mismo” en un tono muy individualista y reduccionista. En
la ultima cita podemos ver que cuando resalta no ya ser “gorda”, sino ser “oscura, esta

hablandonos de etnicidad. Ademas desde un tono que muestra por ambas partes una

13 LLa autoetnografia resulta un interesante enfoque metodolégico que trataré de introducir en el siguiente
apartado, aun asi a mi entender todo trabajo supone en cierta manera una auto-observacion y una
autorreflexion que se ve igualmente reflejada tanto en la redaccion y eleccién de lecturas en este punto,
como en el origen mismo del interés que siento por la tematica del cuerpo. Aunque no haya espacio aqui
para una autoetnografia, quisiera resaltar que algunos de los valores principales de la misma — auto-
observacion y autorreflexion — se encuentran dentro de este trabajo.
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vision estigmatizadora tanto de la piel como de la gordura. <<La fragmentacion de la
identidad viene acompafada del fracaso de la modificacion corporal como autonomia>>
(Urutia, 2017:54), escribe la autora con respecto a los desdrdenes alimenticios que fue
viviendo a lo largo de su juventud. Cuerpo y estigma se unen aqui para expresar cOmo
estamos imbuidos por la construccion de ideales acerca de la apariencia carnal y fisica,
sentando las bases de un “cuerpo hegemonico” al cual sélo queda aspirar y desear
alcanzar. Esto ha generado una vision ascética del cuerpo, al més puro estilo “homo
faber”, solo que esta vez nos tenemos que hacer a nosotros mismos en términos

corporales.

Kathy Davis (1999) nos habla de como la cirugia estética supone un nuevo
dilema respecto a los asuntos del cuerpo, entiende que las nuevas tecnologias
constituyen una nueva forma de ver, relacionarse y controlar el cuerpo. Esta autora
resalta la diferencia entre cuerpo vivido y cuerpo deseado, y los vincula directamente a
la autoestima y a la asociacion con el patron de belleza existente (Urutia, 2017:54), seria
una expresion por tanto de la imposicion de ese “cuerpo hegemoénico” o “deseado” que
nos atrae hacia la constante busqueda de regeneracién corporal, de esta forma reflexiona
sobre la cirugia estética como una manera de redefinir el cuerpo humano. Este, segln K.
Davis, habria sido asociado a lo innato, lo inmutable, sin embargo las nuevas
tecnologias abririan un nuevo espacio de transformacion que permitirian construir
facticamente el cuerpo de forma que <<en el futuro, los cuerpos seran cada vez mas
insignificantes, nada mas que un “disfraz”, un “vehiculo”, algo que puede ser cambiado

en nuestra busqueda de “llegar a ser quien somos”>> (1999:458).

¢Estamos ante una des-significacion del cuerpo a través de la tecnologia? Si el
cuerpo puede ser tratado ahora como el objeto modificable por excelencia en nuestras
vidas, entonces, ;tiene sentido buscar una acepcion del cuerpo mas alla de la de su
objetivacion? <<Objetos y personas pueden ser considerados en términos de desmontar
o0 volver a montar, ninguna arquitectura “natural” obstaculiza el disefio del sistema>>
(Haraway, 2016:20-21). Estamos en el mundo antagonico al cuerpo concebido como
algo estrictamente natural; al ser transformable hasta tal punto a nivel fisico se produce
todo un proceso de cambio y devenir en el concepto mismo de la carne. Ahora,
maleable, desechable o deseable. Los limites de las posibilidades se han expandido
progresivamente y han terminado por redefinir el yo encarnado: <<el ciborg es una

especie de yo personal, postmoderno y colectivo, desmontado y vuelto a montar>>
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(Haraway, 2016:22). Si entendemos todo este devenir del cuerpo como una conversion
paciente y lenta en el ciborg del imaginario de la ciencia ficcion por un lado nos
podemos preguntar hasta qué punto esa ficcion era tan irreal o no, y hasta qué punto esa
capacidad de transformacion que sefialaba Alan Watts nos puede conducir a una actitud

de resistencia.

A través de las nuevas tecnologias y el culto a la imagen de las sociedades
mediaticas actuales podemos comprobar que cada vez mas concebimos nuestro cuerpo
como la principal forma de expresion de nuestro self. No s6lo encarnamos “quiénes
somos” sino que buscamos ser la encarnacion de “quien imaginamos ser”, es decir, que
entramos en una retdrica del deseo y de la auto confirmacion constante a través de la
opinién publica/cibernética del otro. La imagen, la red social, son nuestros principales
campos de batalla y aliados — a la par que enemigos — dentro de una trama de
interrelaciones en las que la rapidez de sus fluctuaciones nos mantiene contra las
cuerdas en un maremagnum de novedades, en las que somos conscientes de ser tan so6lo

una mota entre miles.

El otro toma la forma del espejo, tal y como sucediera en el ejemplo puesto por
la propia experiencia de Andrea C. Urutia, un comentario puede llegar a definir quién
eres y quién no. Por ejemplo, cuando asistia a las asambleas de la PAH — Plataforma de
Afectados por la Hipoteca — todos los jueves durante casi dos meses y medio, pude
comprobar que la mediacion corporal a través de los signos empleados en la reunién me
Ilevaba a tener una conciencia muy diferente de mi cuerpo a aquellos momentos en los
gue no me encontraba alli. Se trataba de una situacion de excepcionalidad en la cual
todos los integrantes de la plataforma poniamos en marcha entre nosotros ese codigo
estipulado explicitamente sobre como debiamos situar y controlar nuestro cuerpo en el
espacio disponible. Manejabamos un lenguaje corporal comun que debia ser explicado
en la introduccion de cada asamblea, de forma que los nuevos integrantes pudieran
comprender qué estaba desarrollandose delante de sus ojos y, ademas, formar parte de la
accion. De hecho se empleaba el cuerpo como frontera de la comunicacion emocional y
afectiva, de manera que se estaba encarnando las disposiciones y opiniones dentro de un
contexto excepcional a la par que cotidiano. Podria ser una expresion de lo que Michelle
Rosaldo Ilamé embodied thoughts, los pensamientos encarnados (Rosaldo, 1984), con
ello la autora enunciaba una definicion acerca de las emociones, la cual exploraremos

mas adelante en mayor profundidad, que vinculaba las emociones y el pensamiento
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entre si, sin establecer diferencias de corte racionalista, y ambos dos con el cuerpo, de
forma que resultaban ser encarnados (1984:142-143). De tal manera, el cuerpo serian
pensamientos hechos carne, los cuales se encuentran pautados culturalmente y cuya

diferenciacion clasica con los sentimientos se disolveria (Greco, 2011).

Vemos aqui que, una vez mas, las fronteras carnales, que se han ido
construyendo a lo largo del tiempo en base al pensamiento hegemonico expendido por
las ciencias, vuelven a ser puestas en dudas de la mano, en esta ocasion, de Michelle
Rosaldo. El pensamiento antropologico termina transgrediendo los limites de aquellas
definiciones de cuerpo que sometian su carnalidad a la disposicién de la aguja y el
bisturi — en referencia al cuerpo visto como conjunto de 6rganos -, relegandolo a la
calidad de objeto trabajador, de maquina productora. En cambio desde un planteamiento
tanto tedrico como metodologico que reformula el cuerpo en su interior y su exterior, es
decir, desde “dentro” — con todas las subdivisiones a las que ha sido sometido por su
supuesta antitesis “la mente humana” — como desde “fuera” — la aplicacion de los
discursos politicos, sociales, etc. sobre la construccion del cuerpo como un “alter ego”.
No podemos dejarnos olvidar que todos estos discursos han sido interiorizados y
reproducidos largamente con lo cual han influido e influyen en nuestra auto-percepcion,
como hemos visto, y en la concepcion que tenemos de los demés. Sin embargo,
mediante la redefinicion del cuerpo se accede a plantearse la redefinicion de lo que
entendemos por persona incluyéndonos a nosotros mismos como parte de esa reflexion,
y marcando una base, tal y como hiciera Thomas Csordas en sus estudios sobre el self,

para aproximarnos a distintas realidades socioculturales a estudiar.

Como hemos visto en esta ultima parte existe un aspecto que hemos de tener en
cuenta si vamos a repensar la cualidad de ser humano, me he preguntado por lo que mi
propio cuerpo es, por cudntas veces ha cambiado, he reflexionado si puedo escindir lo
gue entendemos por nuestro propio ser de nuestra carne, si N0 SOMOS una representacion
corporal de nuestro self y pensamiento... Todo ello conlleva preguntarse también por la
definicion emocional de la persona tanto para si misma — a través de la autopercepcion y
la auto-estima — como para con los demas — las relaciones afectivas que establecemos
con nuestras comunidades, con la identidad. Esto implica que desde el cuerpo demos un
pequefio salto, pues como anunciaba gracias a Michelle Rosaldo, las emociones seran

pensamientos encarnados, aunque no siempre hayan sido tenidas por ello...
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2. Desde el corazon: una antropologia de las pasiones

Abrir el pufio

<<Mil bosques en uno solo, mil verdades de un mismo misterio que se

escabulle y que sélo se entrega fragmentariamente>> (Le Bréton, 2006:12)

Emociones, afectividad, sentimientos, forman parte de lo que se ha conocido como
un “mundo personal” que se aisla de lo que entendemos como racional, como objetivo,
éste es tratado por lo tanto como un aspecto separable, una esfera que puede extraerse,
es mas, que podemos elegir “usar o no”, pero, jhasta qué punto podemos dejar de
sentir? No se ha cuestionado la capacidad del ser humano de ser pensante, sin embargo
la emocionalidad ha sido relegada a un segundo plano, renegada como un elemento
prescindible. Aqui propongo recuperar el pensamiento que tanto la antropologia y la
sociologia han ido produciendo respecto a la emotividad como una nueva forma de
aproximarse a la cultura, a la sociedad, al ser humano en si, alejandose de cualquier

nocion naturalista y psicologicista de la misma.

El ser humano esta afectivamente en el mundo (Le Breton, 2001: 91) Las
emociones nos informan de qué nos es significativo, guian el procesamiento de
informacion y funcionan como resortes expresivos respecto a nuestro entorno
(Fernandez, 2011:3-5). Para comprender cémo se produce tal vinculacién primero

hemos de adentrarnos en qué se entiende por emocidn, por sentimiento.

La emocion ha sido definida como un “movimiento hacia fuera” que nos conecta
con el mundo caracterizada por la espontaneidad y la intensidad, queda separada
respecto a su expresion de lo que entendemos por sentimiento, conceptos que han sido
asimilados como uno s6lo pero que tienen unas connotaciones singulares, pues éste sera
aquel que proviene de una idea o una emocién que dura, es decir, que mientras que la
primera tiene un caracter méas furtivo, espontaneo, suponiendo un elemento efimero
pero de gran intensidad, el segundo puede verse como la emocion que perdura, se
enraiza y al hacerlo se vuelve menos intenso (Fernandez, 2011:5). Si separamos como la
autora ambos conceptos como si uno derivara del otro caemos en un principio de
causalidad que termina parcelando un “universo afectivo” que es amplio, diverso y para

nada seccionado. La diferenciacion entre sentimiento y emocion ha sido aceptada
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académicamente por su dimension temporal sera, entonces, el tiempo el que determine
la catalogacion, aunque siempre atendiendo a su profunda e inevitable interdependencia.
<<El sentimiento instala a la emocién en el tiempo>> (Le Breton, 2001:93) y pondran
en marcha de forma méas continuada y duradera un discurso sobre la cotidianidad
afectada, nunca mejor dicho, por la emotividad. Para David Le Breton la emocién
implica “la resonancia” de un evento en “la relacion con el mundo del individuo”
(2001:93) y el sentimiento, su cristalizacion. Sin embargo el propio autor aclara que
dentro de sus analisis no llevara a cabo una distincion estricta entre ambos. A mi parecer
esta subdivision entre distintos, por asi llamarlos, “estados afectivos”, €S quizas mas
aplicable al andlisis que a las realidades socioculturales pues si nos observamos, por
ejemplo, a nosotros mismos podemos comprobar que no suele producirse una reflexién

explicita acerca de cuando estoy emocionada o cuando tengo un sentimiento.

El renovado interés por las emociones, 0 mas bien, el creciente interés que se dio
por las emociones a patir de los afios 80 en el campo de la Antropologia, derivaria de
algunas condiciones entre las que encontramos por un lado el auge de las tendencias
culturalistas. Uno de los propositos de las mismas se basara en el derrumbamiento y
deconstruccion de categorias sociales (Fernandez, 2011:2) que se habrian “naturalizado”
dentro del discurso antropoldgico tales. Por otra parte, puede sorprendernos como ha
influenciado la extension del tratamiento terapéutico que es una consecuencia, a su vez,
de la generalizacion de los planteamientos psicoanaliticos y freudianos. El “estilo
emocional moderno” (Illouz, 2007:23) se iria configurando a través de un discurso
terapéutico que generd una resignificacion del yo tomado en términos emocionales-
intimistas, asi como de la vida emocional y de las relaciones sociales. Tal y como en el
apartado anterior sefialabamos, Mumford ya anuncié en su Técnica y Civilizacién
(1998) el cambio producido en el yo a partir de la expansion del espejo, como un
movimiento hacia la abstraccion de la idea del ego hacia un apartado mas intimista e
individualista alejandose una vez mas de la idea del cuerpo al tiempo que se recluye en
un vacio en el que las relaciones sociales y las condiciones culturales de existencia
carecerian de impacto suficiente tanto en la conformacién del yo, como en su universo

emaocional.

<<Se produce un estilo emocional cuando se formula una nueva imaginacion

interpersonal, es decir, una nueva manera de pensar la relacion del yo con los otros y de

¥ Traduccién propia.
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imaginar sus posibilidades>> (lllouz, 2007:24); de esta forma vemos hasta qué punto
puede resultar determinante la imaginacion en el &mbito de la vida social™. Es por ello
por lo que resultaba tan interesante definir el self en el apartado anterior, sin embargo
éste no tendra sentido sin ampliar mas adelante sus dimensiones emocionales, las
cuales, aunque se analicen de forma “separada” entre los distintos apartados, entiendo
como totalmente subsumidas las unas en las otras como elementos de igual importancia
y practicamente inseparables — aunque aqui formalmente, como ya digo, si se realice
cierta separacion. En un mismo movimiento que el yo y el espejo anunciado por
Mumford, Illouz entiende que la psicologia de Sigmund Freud produjo una transicién
entre un yo terrenal hacia otro misterioso, y dificil de alcanzar a comprender (lllouz,
2007: 26) — con lo cual se introducia al psicoanalista como mediador entre ese yo
incognoscible y sus experiencias y emociones, como una forma de superar el “velo” del
autoconocimiento. De esta forma podemaos reflexionar acerca del papel al cual han sido
relegadas las emociones, o los “estados afectivos”, generalizando, no s6lo en el campo
académico sino en la vida cotidiana misma y en los esquemas autoperceptivos por los
cuales tendemos a reflexionar, mads o menos explicitamente, sobre nuestra propia

persona y sobre los demas.

De tal manera se instituye y configura a lo largo del tiempo una nocién de emocion
como la “menos construida, menos racional, menos aprendida y menos publica” (Lutz y
Abu-Lughod, 1990), por parte las autoras Catherine Lutz y Lila Abu-Lughod lucharon
contra esta concepcion que situaria la emocionalidad fuera de los limites del andlisis
social y cultural; esta vision referida es una perspectiva esencialista que ha supuesto
mayoritariamente el proceso de la teoria de las emociones desde la filosofia moderna

que ha predominado en las nociones que manejamos actualmente.

Las concepciones de este corte esencialista tienden pues a naturalizar la emocion y
a universalizarla concibiéndola como una expresion corporal, normalmente de origen
bioldgico. Las consecuencias de entender las emociones desde una perspectiva
fundamentalista son amplias, y suponen en gran medida la invisibilizacion de las

mismas como un problema de estudio. Lutz y Abu-Lughod, enumeran los efectos que

5 o cual exploraremos més adelante en el Gltimo apartado dedicado a la Imaginacién y desde el cual,
como ya anunciara en la Introduccion a este trabajo, trataremos de ahondar justamente en la imbricacion
de todos estos aspectos tales como emocionalidad, corporalidad, etc., en el espacio de la imaginacion. Asi
como podriamos preguntarnos si desde ésta se da una determinacién/influencia tal en la vida social y
cultural que podriamos redefinir aquella dicotomia entre realidad/irrealidad o realidad/ficcion en la cual
se sustenta, en gran medida, el pensamiento tradicional occidental.

30



Trabajo de Fin de Grado

esta naturalizacion de las emociones conllevan, por un lado se refuerza la mirada
universalista sobre las mismas a través de los significados y procesos de expresion de
determinadas emociones como la ira y la verglienza, ejemplo de ello serian los trabajos
de Paul Ekman, quien elabor6 un analisis de las expresiones faciales en diferentes
culturas para ratificar esta hipétesis de la universalidad (Lutz y Abu-Lughod, 2008).
Segun ¢l la “mimica facial” reflejaba los sentimientos concretos en los rostros de los
sujetos como respuesta a un mecanismo nervioso conectado a los movimientos
musculares que daban lugar a la expresion, tal “mimica” fue comparada por Ekman
presentando imagenes de diferentes “emociones” — ya que no se puede considerar que la
mera expresion facial comprenda en absoluto lo que la emocion misma comprende —
ante personas de distintas culturas y sociedades que, segun el psic6logo, reconocian en
ellas los mismos sentimientos. Por otro lado este autor comprende que las emociones
cumplian con un fuerte peso adaptativo en la supervivencia humana ya que las
comprendia como la movilizacion de una respuesta ante un estimulo externo, como
podia ser la ira ante un ataque violento que generase un acto defensivo. Resulta curioso
que fueran estos estudios los que suscitaran un renovado interés por la emotividad,
cuando se activa el entramado antropoldgico alrededor de este nuevo “objeto” de
estudio, Ekman concedié una importancia infima a las condiciones sociales de las
emociones relegandolas tan sélo a su forma de expresion (Surrallés, 1998), lo cual
contrasta con su propio andlisis basado en una “expresion facial reconocible

universalmente”.

Esta intencidn universalista por otra parte provocaria que las emociones se vieran
aisladas del contexto de la vida social, que careceria de interés e influencia al tratarse la
emotividad de una dimensién universal del ser humano con la minima aportacion de
cierta particularidad a la hora de expresarse. El acercamiento esencialista hacia la
emotividad puede verse atravesado por nociones individualistas ya que ésta queda
delimitada en el campo de la interioridad (Lutz y Abu-Lughod, 2008: 2-3). Se ratifica
aqui la “escasa” importancia de la vida social en este ambito, que aparece como una
esfera a parte de lo socio-cultural, por lo que quedaria de tal forma seccionado en
distintos &mbitos independientes sin tenerlos en cuenta como una Unica esfera repleta de

interconexiones y en consecuencia dificilmente separables.

Como consecuencia la emotividad, vista de esta forma, no es susceptible del

estudio desde la antropologia pues nada tiene ésta qué hacer con ella. Si realmente

31



How to build a universe: de la carne a la imaginacion

podemos separar la emocion como una dimension a parte, entonces si tiene interés
antropolégico y sociol6gico, el cual se desarrollara tratando de superar estas nociones
esencialistas generando un didlogo intercultural e interdisciplinar al respecto.

Por otro lado Eva lllouz entiende que la teoria socioldgica clasica se encuentra
atravesada transversalmente por una teoria de las emociones que impregna los
conceptos fundamentales para la constitucion de la sociologia, la antropologia... En
estos clasicos de la sociologia, normalmente ocupados en definir y analizar los sistemas
sociales, politicos y economicos, podriamos encontrar una “historia de las emociones”,
una teoria implicita sobre la afectividad y las pasiones que pueden verse por ejemplo
reflejadas en El suicidio de Emile Durkheim. Este estudio socioldgico liga el suicidio no
a las particularidades individuales sino al sistema social en su conjunto, a las normas e
instituciones que lo conforman, de este modo esta reivindicando una salida del
individualismo a través de atar un fendmeno que aldn hoy se ve totalmente atomizado —
a lo cual contribuye la vision patoldgica del suicida como un enfermo — por lo que
apenas si se reflexiona acerca de las causas. <<Hoy, es un viento de tristeza y de
decaimiento el que sopla sobre la sociedad, mafiana, por el contrario, un impulso de
alegre confianza vendra a levantar los corazones>> (Durkheim, 1982: 179); podemos
ver que Durkheim est4 empleando un lenguaje emocional, est4 haciendo referencias a
estados afectivos que demarcan el futuro y el presente a través de un “animo

generalizado”.

Por otro lado, Simmel en Metrépolis y vida mental hace referencia a un tipo de
actitud, de emocionalidad moderna, propia del capitalismo en el cual la persona se
moveria a través de motivaciones fugaces y espontaneas en la mente; finalmente
conduce hacia la actitud blasée que se caracterizaria por la insensibilidad generada por
la velocidad y los cambios contrastivos implicando la homogeneizacién de los
significados y el valor. Al hablarnos de antipatia, indiferencia, insensibilidad... el autor
hace referencia a una clase de emotividad que surgiria, como veremos en adelante, a
partir de un “capitalismo emocional” (Illouz, 2007)16. Como veremos mas adelante, este
autor se interesa por conocer en términos de vida mental e individualidad los efectos de

la vida urbana en contraposicién con la vida en cierto sentido rural, de forma que

16 Eva Illouz (2007) también hara referencia al trabajo de Marx y al de Bourdieu resaltando la perspectiva
emocional en los mismos a través de una relectura de sus obras que han resultado ser paradigmaticas en la
comprension de la vida social pero en las cuales las referencias hacia la emocién como asunto
fundamental son nulas.
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establece ya una division entre ambas al estilo de los estudios folk que se desarrollarian

décadas después de su escrito publicado en 1903.

El posicionamiento hacia la emotividad ha sido claramente establecido a través de
dicotomias tales como razon-emocion, mente-cuerpo, racional-irracional, las cuales
forman parte de las grandes teorias consideradas como clasicas, de las cuales manan
fuentes de “sabidurias”, de “principios de autoridad” que o bien se han refutado y

criticado mil veces, o bien se han considerado como “verdades irrefutables”.

De hecho, respecto a estas fuertes dicotomias hemos de rescatar de nuevo a
Descartes que no sélo enunciaba una dicotomia que demarcaba al cuerpo como un
objeto fisico y mecénico, sino que igualmente propuso una tesis intimista y fisiologica
de las emociones que sigue impregnando las epistemologias cientificas actuales, éstas
serian fendmenos psiquicos con raices en el cuerpo, por lo que finalmente se expresan
mediante hechos fisicos (Surrallés, 1998). Justamente esta definicién de la emotividad
supone una paradoja para la propia concepcion cartesiana de la dicotomia mente-cuerpo,
pues la emocién funcionaria como ese guion que los separa, 0 mas bien los une, pues se
trata de ese lazo de conexidn entre ambos, “nacida en la mente” y expresada en el
cuerpo. De esta forma nos encontramos con una perspectiva naturalista de las
emociones que las condensa como una sustancia fisiologica susceptible de ser analizada
en términos bioldgicos ademas de psicologicos (Le Bretdn, 2013).

La redefinicion de la emotividad como una construccion cultural®’

, que anunciaba
arriba, supuso no s6lo una respuesta a los planteamientos universalistas y esencialistas
sobre las pasiones, sino que, ademas, supuso la apertura de nuevas vias de aproximacion
a la misma, nuevas preguntas que resolver y enfoques desde los que acercarse a los
fendmenos sociales y culturales. Nos encontramos, por tanto, frente a una perspectiva
constructivista que busca redefinir la aproximacién a la emotividad como “construida,
aprendida, publica”. Este enfoque entenderia <<la emocion— incluyendo sentimientos,
motivacion, expresion y sus representaciones - (...) como un producto cultural
construido a través de la socializacién de un individuo y a través de su continua

experiencia en un contexto sociocultural particular>> (Lyon, 1998:40). Con lo cual

7 Hemos de entender que aun asf las emociones no estan desvinculadas de la fisiologia humana ya que en
ésta se dan reacciones que se vinculan sobre todo con la expresion externa de las mismas a través de
lagrimas, ruborizarse, el tono de voz, la postura corporal, como vemos todas estas expresiones aunque
impliquen el sistema fisiologico humano no pueden comprenderse si no es a través de un aparataje
cultural que nos aporte aquellos significados asociados a cada cual (Elster, 2001). Los gritos por ejemplo
pueden asociarse a la ira, el dolor pero también pueden interpretarse como alegria, placer, entusiasmo...
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dentro de esta perspectiva la socializacion y enculturacion en un contexto particular sera
la clave para la génesis, en este caso, del mapa emocional y afectivo de la persona,
enfocandose expresamente, segin Margot L. Lyon, en el individuo y recalcando en

parte los condicionantes no sélo culturales sino también personales®.

El contexto cultural y social entra de pleno estableciendo un didlogo nuevo por el
cual es susceptible de ser analizada, tal y como Lutz y Abu-Lughod se esfuerzan en
determinar en su compilacién, a través de tres estrategias distintas. Por un lado harén
referencia a aquella que denominan como “relativizacion”, como una forma de poner en
cuestion aguellas nociones que se tengan acerca del problema de estudio, apartando los
criterios de certeza y universalidad. Por otro lado, nos plantean la necesidad de insertar
la emocion en tramas historicas examinando el discurso de la emocion, la subjetividad y
el yo. Finalmente, las autoras también plantean la necesidad de centrarse en el discurso
social como forma de comprender la forma en que se entienden las emociones, las
imagenes construidas a su alrededor, asi como el factor instrumental de las mismas
analizando las estrategias discursivas que se ponen en marcha a través de un lenguaje
emocional (Lutz y Abu-Lughod, 2008: 3-11). Las emociones se encuentran, por tanto,
insertas en las tramas discursivas de manera que responden, entre otras cosas, a las
distintas ideologias que se pongan en juego dentro de los diferentes discursos, pues
éstos generan una serie de atribuciones, representaciones y denominaciones de afectos
tales como el amor, la célera, la envidia, generando una organizacion social de las

pasiones en cada sociedad (Crapanzano, 1994:3).

Desde esta perspectiva las particularidades de la emocionalidad son aprendidas, es
decir, forman parte de un bagaje cultural que va a generar un clima afectivo concreto
esto conllevard que dentro de una misma comunidad social las manifestaciones
corporales y afectivas sean virtualmente significantes para los otros (Le Breton,
2001:103-104). Con lo cual se manejan unos esquemas compartidos dentro de los
distintos marcos socioculturales, los cuales en absoluto pueden considerarse como
planos — pues esto supondria un reduccionismo — ya que dentro de estos mismos se

manejaran diferentes codigos emocionales/afectivos en respecto, de manera mas

'8 o cual podria llevarnos a pensar que, pese a la superacion de las ideas esencialistas e intimistas sobre
las emociones, aun se mantiene una cierta tendencia a caer en estos reductos por la propia “materia” de la
problematica tratada, con lo cual me refiero a que quizas estas tendencias hacia lo personal y lo propio —
sin ser, a mi entender, calificativos negativos — son mas recurrentes en tematicas como la emocionalidad
mas que en estudios de economia clasica, por ejemplo.
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explicita, en la propia expresion de los mismos. A la hora de manifestar un sentimiento
nos encontramos con una serie de normas Yy expectativas que son culturalmente
aprendidas, de forma que las ideas que mantuviera Ekman sobre la universalidad de las
pasiones se hacen vacuas respecto a la codificacion social de las emociones marcadas

por las configuraciones culturales.

El enfoque constructivista tiene, como podemos ver, muchas aplicaciones dentro del
estudio de las emociones pues al plantear su particularidad y especificidad cultural abre
el camino hacia muy diversas problematicas, mas aun si se termina considerando la
emocionalidad y afectividad como una dimensidn transversal a todas aquellas secciones
que solemos emplear para estudiar los sistemas socioculturales. Un problema podria
plantearse desde una perspectiva en exceso relativista, que seria practicamente como
caer en una version individualista e intima de las pasiones, no habria cabida para un
estudio antropoldgico de las emociones si no consideramos la posibilidad de aprehender
los sistemas emocionales no s6lo de los “otros”, sino dentro de nuestra propia cultura.
El esfuerzo de investigar las emociones constituiria por tanto una apertura a la
espontaneidad de la labor antropoldgica ya que podria ser necesario sumergirse en los
méas diversos ambitos y situaciones, por lo cual tendriamos que favorecer esa
retrospeccion y la espera de una quiebra epistemoldgica con la cual pudiéramos ampliar

nuestros horizontes del entendimiento emocional.

Ojos que no ven...

Desde esta perspectiva se plantea en cierto modo la inconmensurabilidad de las
pasiones, el hecho mismo de elaborar un listado sintético y clasificatorio de cuantas
emociones hay™, qué implican, en qué inciden, supone una cosificacion de las mismas.
Ante esta cuestion aparece el dilema de como estudiarlas, pues podemos entender que
pese a que en el acto mismo de nombrar estamos depositando unos significados
implicitos y unas expectativas concretas el hecho de ser consciente de ello — asi como
de que las emociones tienen una amplitud vastisima en cuanto a matices, expresiones e
interpretaciones — nos “libera” de tal carga epistemoldgica para acercarnos a ellas, eso
si, con extremo cuidado. La relacién entre las emociones y las expresiones fisioldgicas

se invierte, nos hemos habituado a pensar que se da una relacién unidireccional desde

' Este ha sido uno de los principales esfuerzos por parte de las etnografias basadas en comprender el
ethos de las culturas estudiadas, elaborando traducciones y aproximaciones a los términos que definen las
emociones. Como por ejemplo en Rosaldo (1980:37-43).
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las segundas hacia las primeras, sin embargo son las condiciones existenciales del ser
humano que van acompariadas por las emociones que suscitan y que se marcan por
cuestiones socioculturales como hemos visto — por la posicion que se ocupa, las
experiencias en las que nos vemos envueltos, los modos de expresion 0 no-expresion,
asi como el género, la edad... — las que generan respuestas fisiologicas. << (La cultura
afectiva) Se registra, mas bien, en primera persona en un tejido de significados y
actitudes que impregnan al mismo tiempo las maneras de decirla y de ponerla
fisicamente en juego>> (Le Bréton, 2013:2) De esta forma Le Bréton esta dandole la
vuelta a las concepciones normalizadas por el pensamiento biologicista sobre las

emociones que impera en nuestra sociedad.

Los estudios antropolégicos acerca de las emociones como del de Michelle Rosaldo
entre los llongots (1980) se han dedicado a acercarse y comprender el ethos de las otras
sociedades buscando descifrar su cultura afectiva, ademas de insistir en la elaboracion
de un listado de términos que designan y denominan las pasiones, explicando las
condensaciones que se dan y las particularidades significativas. El ethos planteado por
Gregory Bateson (1979) es definido como <<la expresion de un sistema culturalmente
estandarizado de organizacion de los instintos y emociones de los individuos>>
(Bateson, 1998:88-89). Este autor entiende como una falacia la posibilidad de clasificar
los rasgos de la cultura y categorizarlos en cajones tales como “lo econémico”,
“religioso”, etc. (Bateson, 1998: 59-60), de esta forma podemos preguntarnos, ¢es
posible, entonces, hablar de la categoria “emocional” en la cultura? A mi entender, y
como he ido comentando a lo largo de lo que llevamos de trabajo, todas estas categorias
se encuentran completamente inter-vinculadas, siendo su escision y aislamiento
plausible en la division analitica mas que para el estudio en la “practica”. Las
emociones no son ajenas a los parametros de la economia, por ejemplo, se encuentran
insertas en ellos y desde ellos, igualmente, se formula todo un compendio de formas de
percibir y de tratar las emociones — recordemos, entre otras cosas, el concepto de
“capitalismo emocional” de Eva Illouz. Esto nos lleva a considerar el ethos no como
algo inamovible, sino mas bien en constante devenir, lo cual va generando una serie de
diferenciaciones afectivas dentro de las sociedades dando lugar a emociones y

sentimientos que no son traducibles (Le Breton, 2001:126).

He aqui uno de los principales problemas: la traduccion a la cultura del antropologo
de las distintas construcciones emocionales, habitualmente autoras como Michelle Z.
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Rosaldo y Catherine Lutz han escogido un analisis semantico por el cual establecian un
paralelismo terminoldgico y la asociacion a los aspectos de la vida cotidiana de la vida
estudiada (Surrallés, 1998: 295). La traduccién y la comparacion entre las distintas
sociales se impusieron en un principio como la clave para el estudio de las emociones
desde la antropologia, sin embargo los problemas de la traduccion hicieron saltar las
alarmas respecto a la caida en reducciones etnocéntricas y naturalistas por las cuales se
trataba como sea de poder situar en nuestros tableros mentales las distintas formas de
concebir las pasiones en otra cultura, sin embargo en ocasiones las casillas no
coincidian o siquiera existian como para poder aprehender sin simplificar tales
nociones®. Con respecto al problema de la traduccién se han dejado de lado otros
aspectos importantes como por ejemplo la evaluacién de los afectos ocultos o
transformados (Lutz y White, 1986:418), es decir, que se ha priorizado el completar un
listado equivalente de emociones, al estilo diccionario o glosario, sin atender a otras
problematicas como las sefialadas que implicarian, por su parte, una accion del sujeto

“informante” que regula y selecciona aquella informacion que desea otorgar.

Las culturas afectivas se van entretejiendo formando un entramado de significados,
valores, simbolos, normas y expectativas acerca del manejo, expresion y el sentir de las
emociones en si mismo. No se tratara tan solo de una representacion diferenciada de las
emociones sino que desde la idea del ethos y la cultura afectiva se entiende, por tanto,
que nos encontramos frente a diferentes maneras de sentir las emociones, los afectos...,
con una fuerte influencia cultural que marcard qué tipo de codigos empleamos en el
juego de las pasiones. Por ejemplo la depresion misma, tal y como expresa David Le
Breton entre sus ejemplos, no se encuentra en el vocabulario de muchas sociedades no
occidentales como los yoruba (Le Breton, 2001:127), por lo tanto podemos ver que
aunque manejemos cddigos emocionales que damos por naturalizados — para lo cual
como hemos visto fue contribuyendo, asimismo, el estudio “cientifico” de los mismos —
como todo el vocabulario y la representacion de la tristeza entendiéndola como una y
singular, cuando en la diversidad cultural habriamos hablar de tristezas y entender como
plurales las formas de concebir el sentir y su expresion. Quizas sea a travées del estudio

profundo de las distintas culturas afectivas, teniendo en cuenta que esto puede derivar

20 Sin embargo, las autoras resefiadas — Lutz y Rosaldo — en sus etnografias realizaron amplios analisis de
algunas nociones emocionales que consideraron como de especial importancia en los contextos de estudio
en los que enmarcaron, como puede verse en todo el andlisis que hace Rosaldo de la liget, la cual
dificilmente podriamos traducir simplemente como ira.
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en, como he dicho, el estudio de muy diversas y “aparentemente desconectadas”
dimensiones, lo que nos ayudaria a solventar el problema de la traduccion de las
emociones en las etnografias sobre las pasiones. Un ejemplo de ello seria el estudio de
Rosaldo entre los llongots en el cual dedica su obra al andlisis de las distintas
concepciones sobre las diferentes pasiones y sentimientos entre esta sociedad situada en

la actual la Republica de Filipinas.

Entre los llongots, estudiados por Michelle Z. Rosaldo, el vocabulario afectivo se
mediatiza constantemente por la idea del corazon, éste es entendido tanto como érgano
fisico como la fuente de vitalidad y voluntad (Rosaldo, 1984:36), de esta forma el
corazén toma diferentes formas y nombres segin se le entienda como el espiritu, el
conocimiento o el pensamiento. Desde una lectura en base a nuestra concepcion
occidental sobre el conocimiento/razon resulta curioso e interesante ver como los
llongots, en el presente etnografico de Rosaldo, no llevaban a cabo una separacion entre
la fuente de la vida y la afectividad, es decir, el corazén, y la fuente del conocimiento y
el pensamiento. Es un ejemplo de como la naturalizacion que se ha construido respecto
a las formas de sentir, pensar y percibir ha generado un imaginario de emociones
universales y correspondidas que luego del andlisis sociocultural se comprueban las
divergencias y distintas tonalidades de las culturas afectivas. Como decia, siguiendo con
los llongots, el vocabulario emocional hace constante referencia al corazén como
mediacion encarnada de los sentimientos, pero no sélo se limita a lo emocional ya que
las pasiones se veran intrinsecamente relacionadas con el self, la salud... <<A través de
hablar del corazon, los llongots caracterizan la relacion entre el uno mismo y sus
circunstancias, en términos de si el corazon esta cerrado o abierto, es ligero o pesado>>
(Rosaldo, 1984:43). Para Rosaldo lo importante aqui no era la psicologia de detras de
tales términos, sino la idea de que las pasiones y el self podian estar en conflicto con el
entorno y en cdmo éste podia generar una serie de consecuencias en la salud, en las

labores cotidianas y la politica (1984:43).

<<Porque el corazdn puede hablar como las personas y moverse como la masica o
el viento, los Ilongots conceptualizan los “estados internos” y los “sucesos objetivos” en
términos que equiparan y vinculan eventos que tienden a ser vistos como
independientes>> (Rosaldo, 1984:48) De esta forma, las emociones pueden ser tenidas
mas que como un “apartado interno” como un “proceso relacional” (Lyon y Barbalet,

1994:57) en el que es necesario el otro. De esta manera va esbozandose una “cultura
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afectiva” considerada como un modo de empleo, una sugestidn que responderd a
circunstancias particulares, pero que segun David Le Breton no se impondra sobre los
actores (Le Breton, 2001:116). Esto podria plantearnos una pregunta de especial
importancia, ¢es la emocionalidad un hecho social? Si seguimos la definicion de hecho
social, éste se impone sobre el individuo, lo cual no tiene porqué implicar que la persona
carezca de cierta maleabilidad respecto al mismo, y es esta maleabilidad la que podemos
aplicar a las tramas emocionales: no s6lo se tratard, por tanto, de una construccion
cultural, sino que ademéas encontramos un vector personal plastico que puede ser
manejado en consonancia con unas intenciones respecto a una audiencia, Si seguimos
las ideas de Erving Goffman, es por ello, como veremos mas adelante, que no podemos
caer en la ingenuidad de la expresion “objetiva” de lo subjetivo, es decir, dar por
entendido que todo aquello que vemos y 0imos es “puramente cierto”, pues como vemos
existe una maleabilidad en la expresion de las emociones que la convierte, a su vez, en
un “material” dificil de asir a la hora de embarcarse en una investigacion que trate de

sacarlas a un primer plano.

Por tanto, en el estudio de las emociones no puede caerse en el pensamiento
ingenuo de que su expresién es siempre honesta y pura (Le Bréton, 2013), el
comportamiento puede manejarse y modificarse, y los afectos, sentimientos y
emociones pueden manipularse en tanto que se expresan a un “auditorio”. NOS
enfrentamos, por lo tanto, a una variabilidad de las interpretaciones de las emociones
muy amplia y heterogénea, decir que es una construccion cultural no implica que exista
una interpretacion Unica y constante para una emocién, por ejemplo respecto a la ira
segun el contexto esta emocion asi denominada puede tomar matices muy diversos que
van a interpretarse segun las circunstancias: una persona que esta en un partido de fatbol
completamente emocionada gritando, ruborizado, con una postura corporal violenta, no
se va a comprender de la misma forma que una pareja discutiendo en la calle con las
mismas caracteristicas que la primera. Influyen por lo tanto muchos factores que hacen
que la emotividad no sea tan solo un aspecto individual sino que se atraviesa por
expectativas sociales colectivas, he aqui la cuestion de que la sociedad segln su nocién
de cdmo tratar las emociones va a generar una serie de estimulos, sanciones y unas

pautas de comunicacion de los sentimientos y las emotividad especificos.

Desde la perspectiva del Interaccionismo simbolico de Erving Goffman se describe
un individuo que se divide en dos: por un lado el personaje y por el otro el que actla
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(Goffman, 1994) de esta forma vuelve a darse esa separacion del self de la que
habldbamos antes, es mas, Goffman concede la maxima importancia al “personaje”,
aquel que actuamos, componemos y representamos y la persona en si no seria mas que
una percha donde este personaje “se viste”. Aqui se concentra la mirada en como
actuamos respecto a los demas tras una “definicion de la situacion”, cuando tratamos de
comprender las sefiales del entorno en el que nos encontramos para desarrollar un
comportamiento adecuado. En el caso que nos ocupa las personas afectadas por un
proceso de lanzamiento en el contexto de una reunion de la plataforma tomarian en
conjunto un “personaje” a representar, para lo cual moldearian sus conductas, su
apariencia, y su manejo en la situacion de forma concreta, pero no se tendria en cuenta
la afectacion emocional que en ellos se da — como grupo y como personas — la cual
supone una importante base para la conformacién del comportamiento, no solo de ellos
sino de todas las personas en general. La persecucion de un fin es clave para
comprender la conducta pero no se tendran pues en cuenta las motivaciones de otro tipo
como ser las relaciones afectivas. El Interaccionismo es una corriente muy interesante
para comprender como nos movemos dentro de nuestras circunstancias, cbmo buscamos
representar una fachada que muestre, o por el contrario, oculte nuestra personalidad,
nuestras reacciones ante el mundo... De ahi que podamos manejar la impresion de los
demas de nuestras propias emociones, mantener las apariencias de unos sentimientos
gue no sentimos u ocultar lazos afectivos a nuestros interlocutores, por ello a la hora de
estudiar, no so6lo la emotividad pues esto se aplica a todo acto y estado, hemos de ser
conscientes de que una parte de aquello que deseemos conocer se nos puede mantener
oculta, es aqui donde se muestra ese sujeto investigado capaz de manejar la impresion

del investigador.

Segun Goffman (1994:39) no creamos las fachadas sino que las elegimos entre un
marco de representaciones que ya nos viene dado por el conjunto social, a través de ella
nos expresariamos pero, ¢qué papel jugaria aqui la emotividad? Las emociones,
sentimientos y afectos han sido vistas desde un principio de causalidad por la cual son el
efecto generado por causas como las circunstancias, las relaciones sociales,
segregaciones de sustancias en el organismo... No podemos negar que existen
determinadas motivaciones que desencadenan reacciones emocionales aunque en gran
parte muchas veces no seamos capaces de reconocerlas (Elster, 2001), pero esta relacion

no es unidireccional pues a su vez las emociones son causas en si mismas de una serie
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de estados y respuestas que moldean el comportamiento. De esta forma las fachadas
también se verian atravesadas fuertemente por el factor emotivo de manera tal que éste
se encuentra en ambos planos en el plano motivacional y también en el expresivo, aquel
que segun Goffman adopta una carga de signos comprensibles para los demas con el fin
de transmitir aquello que deseemos, otorgando al individuo un gran manejo de si — pese
a que se reconoce que no siempre expresariamos aquello que deseamos, pero al
mantener tal idea de que moldeamos nuestras apariencias y modales con propositos

implicitos si se reconoce a un individuo racionalista propio del pensamiento pragmatico.

Al encontrarnos frente a un “auditorio”, aquellas personas que nos observan,
conformamos entre todos un espacio dramatargico concreto. El drama representado sera
definitorio de la circunstancia en la que nos encontramos, aqui podemos comprender
que si seguimos esta reflexion de Goffman en las situaciones concretas vamos a
encontrar un hilo conductor de los comportamientos e interacciones que van a
mostrarnos determinados aspectos generales que se acercarian a las causas Yy
motivaciones de los actores dramaticos para interactuar de un modo especifico
(1994:62-65), y en el caso de los grupos también apreciar qué y como representan
conjuntamente un “personaje grupal” con el fin de alcanzar determinadas metas. Resulta
que una de las principales formas de comunicacidon entre una persona y tal “auditorio”
pueden ser las reacciones emocionales que se dan entre ambos expresadas de forma que
se comunican a través del cuerpo, el tono de voz, la forma de tratarse entre si... esto de
forma externa pero la emocion se condensa como una energia que fluye entre ellos
estableciendo una relacion de multiples dimensiones cuya profundidad es mucho mayor
que la “accion-reaccion”. Podemos intentar aunar el self, en el cual se combina la
influencia social y la personal a través de una relacion reflexiva expresada a traves de
las emociones y los afectos; y la dramaturgia de Goffman como la condensacién de este
vinculo a través del comportamiento humano observable, consciente o inconsciente,
dirigido o no dentro de un entorno concreto al que denominamos “mundo”, al cual
naturalizamos y universalizamos como si fuera el Unico posible cuando no es mas que

“uno entre otros”.

Si el self se implica en el escenario de la dramaturgia seria a través del cuerpo,
nuestro cuerpo, sea cual sea la definicion de emocion que empleemos, seré el principal
modo de expresion de las emociones. En el apartado anterior reflexiondbamos acerca

del embodiment planteado por Thomas Csordas, a través de perspectivas como éstas las
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distancias entre el cuerpo y las emociones por lo tanto se difuminan y los horizontes
parecen resquebrajarse, la dicotomia del cuerpo-mente comienza a fundirse a través de
los replanteamientos antropoldgicos sobre la emotividad y con ello la perspectiva
filoséfica del ser humano también se transforma. El cuerpo funcionaria pues como no
como un “un nexo” entre las emociones y los afectos y el mundo social, sino que hemos
de ir més all&: pues si no aplicamos la idea de la separacion entre cuerpo-persona que
desentrafiaba en el apartado anterior, cdmo vamos a separar ahora cuerpo y emocion con
un “guién”: la emocidon es encarnada en el cuerpo y éste es una encarnacion de las
emociones. Se comprende que las pasiones son parte esencial de la existencia humana,
activando determinadas disposiciones, posturas y movimientos cuyo componente fisico
es innegable (Lyon y Barbalet, 1994). En el embodiment de Csordas resultan de especial
importancia el analisis de las emociones con respecto a los rituales de curacién en el
Movimiento Carismético Cat6lico®® dentro de los cuales tanto el afectado como el
sanador se ven afectados indistintamente por toda una gama de sensaciones/emociones
cuyas acciones encarnan a lo largo del ritual. Inclusive dentro de los “motivos” para la
curacion se exponia, por parte de los informantes de Csordas, un componente
fuertemente afectivo: <<Un sanador describié un complemento emocional a la uncién®?
como un sentimiento de empatia, simpatia y compasion. Si ese sentimiento estuviera
ausente cuando una persona en particular se acerca para hacer una oracién, él podria
pasar por alto a esa persona asumiendo que Dios no tenia ningun plan de curarla en esos
momentos>> (Csordas, 1993:141). De esta forma Csordas esta remarcando la
importancia no sélo de las emociones como un estimulo o una motivacion, sino también
a lo largo de su discurso presenta la conjuncion dentro de estos rituales del cuerpo-
emocién no como un par, sino como un todo. Desde esta perspectiva Csordas reflexiona
acerca de como “cuerpo socialmente informado” reflexiona y lidia con las emociones
(Csordas, 1990:22, los cuerpos son también cuerpos emocionales, lo cual conlleva
elevar a las emociones a la idea de que no son tan solo encarnadas sino que tienen un
caracter social al igual que el cuerpo (Lyon y Barbalet, 1994: 57). Desde la perspectiva
del embodiment por tanto no podemos establecer una barrera hacia lo mental,
psicolégico, espiritual, como se ha tendido en el estudio de las emociones, pues el

embodiment situa al cuerpo y a la emocionalidad como un uno una misma carne al igual

2! Movimiento religioso dentro de la Iglesia Catélica que ha elaborado un sistema de curacién basado en
la fe pentecostal distinguiendo entre lo fisico, lo emocional, lo demoniaco y lo ancestral como fuentes de
afliccion, cada cual cn sus propias especificidades rituales (Csordas, 1993:140)

22 pyes se lleva a cabo una uncion de aceites sagrados durante los rituales de curacion.
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que condensa la idea de uno mimo y de cuerpo. Por ello el estudio de las emociones
terminaria llevando, desde este enfoque, inextricablemente al estudio del cuerpo y es el
motivo por el que aqui, en este trabajo, ambas “dimensiones” — si a caso podriamos
considerarlas como dimensiones, pues no se encuentran separadas, sino que se
atraviesan mutuamente — se encuentran plasmadas en igualdad de condiciones, pues no

podemos separar las pasiones de nuestras entrafas.

Aprehender la perspectiva sobre las emociones significa, por todo esto, ampliar esa
mirada sobre el cuerpo — y viceversa - entre el entorno y la persona cuyos limites se
difuminan y cuyo vinculo hace sobresalir a las emociones como parte integrante y
esencial para la conformacién de la percepcién humana, tanto de uno mismo como del
mundo pues se hallan intrinsecamente separados de forma que no pueden tomarse al
uno sin el otro. Un ejemplo de esta relacion serian los embodied thoughts o
“pensamientos encarnados” planteados por Michelle Rosaldo que entenderia que los
cuerpos son pensamientos hechos carne que implican emociones constituirian pues una
mediacion entre el cuerpo, el afecto, el self y la vida social. Al estar involucrados en el
mundo social entre éste y el self se daria una relacion que se expresaria a traves de las
emociones que se activarian en las situaciones donde estd en juego quiénes somos
(Lyon, 1998). <<Me gusta pensar que nuestros pensamientos, sentidos hasta la médula
no meras ocurrencias de una reflexion que se proyecta soberana, son ufias: encarnados,
no se trata de meras especulaciones abstractas sino de sentidos en (y con) los que
ponemos el cuerpo en una forma no siempre contemplada por el uso habitual de la
expresion>> (Greco, 2011: 13-14), mediante este punto de vista la emocion reflota
como un elemento incorporado, una expresion del pensamiento, es pensamiento, pues

no habra distinciones entre ambos.

... CorazOn que no siente
Pensar las emociones de forma separada al pensamiento, al cuerpo en si y a la vida

social termina sesgando el discurso pues parcela elementos como si estuvieran aislados
con escuetas vias de comunicacion entre si, cuando en lo profundo — y no tan profundo
— estan interconectados en todos los sentidos de forma que si se separan es soélo
mediante la elaboracion de “capas teoricas” que faciliten la reflexion de cada uno de
ellos. La vida social determina al self tanto como éste la determina a ella, y en este
juego interminable los vinculos afectivos y emocionales se establecen, no ya

“atravesando” nuestros pensamientos, pues son nuestros pensamientos mismos, que no
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pueden separarse de la pasion humana. La meta de la “sagrada objetividad” se derrumba
pues pese a ser investigadores nuestros pensamientos son representaciones emocionales
y afectivas, expresan una manera particular de percibir el mundo que se construye
cultural y socialmente. Los muros biologicistas y psicologicistas caen en tanto que la
emotividad no se instituye como un plano separado con una etiologia fisioldgica y
universal, sino que se disgrega y pasa a formar parte de un todo, que visto desde lejos
podemos apreciar en el ser humano en si, como cuerpo, como ser social, como emocién-

pensamiento, COMmo persona.

¢Coémo se da la relacion entre la persona y la sociedad? ;Qué elementos la
atraviesan? Si comprendemos la emocion como una construccion cultural, mediada por
normas, marcos de referencia, expectativas y representaciones especificas, reconocemos
que la expresion de los afectos y los sentimientos, asi como su propia significacion
forman parte de nuestro bagaje cultural. Asimismo la emotividad no solo radicaria en un
constructo “dado” sino que particularmente la persona tiene la capacidad de
transformarla, la historia personal, la trayectoria de relaciones, el desarrollo de
capacidades, la situacion dentro de la organizacion social, pertenecer 0 no a
determinados grupos, todo ello influird en una percepcion especifica del mundo emotivo
que es parte del self. El self se construye a partir de una intersubjetividad en cuyo juego
de subjetividades se pondria en marcha todo un conjunto de relaciones afectivas que nos
vinculan y nos ligan al mundo que percibimos como “nuestro”. Desde la Antropologia
del self se atnan cuerpo, vida social, emociones, en un tUnico “producto” que
conformaria la persona en si. Se pondrian en marcha los juegos de la percepcion,
accion, y experiencias (Rosaldo, 1984) y por tanto podriamos considerar que su
transversalidad implica la ruptura de las fronteras epistemoldgicas respecto a todas estas
ideas que como hemos ido viendo se encontraban parceladas y poco a poco van a su
encuentro. Hemos de tener en cuenta especialmente dos asuntos: por un lado la
conformacién del yo desde la pluralidad de yoes, esos otros que nos determinan y a los
cuales determinamos, y, por otro lado, la capacidad de accién de la persona asi
entendida, su capacidad de reaccion y transformacion de un mundo que se encuentra en
una interrelacion similar a la sefialada: este mundo esta construido por la persona a la

par que la construye.

Mediante la emocidn se generan respuestas al entorno social en el cual nos ubicamos,

entre la persona y la sociedad se da una relacion afectiva. De esta manera los lazos
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sentimentales que normalmente aceptamos como patentes en las relaciones sociales cara
a cara se dan también a un nivel més general y abstracto con todo el conjunto social al
cual pertenecemos y el cual nos conforma y conformamos al mismo tiempo. Aqui se
plantean las vicisitudes que pueden darse en esta relacion que dista mucho de ser
unidireccional, ya que se ven profundamente afectadas por las intersubjetividades que

las conforman y en las que se ubican.

En la identidad la emotividad supone una dimension fundamental a la hora de
sentirse adscrito a un grupo, el cual, ademas va a aportar una serie de criterios por los
cuales vamos a percibir y a relacionarnos con el mundo. Al sentirse fuera de lugar
dentro de los grupos a los que en teoria debiéramos sentirnos como parte de ellos podria
producirse una ruptura dentro de nuestra identidad. Esta es multiple y no sélo
determinada por un Unico grupo, es importante tener en cuenta la posicion que
ocupamos en la organizacion social, las experiencias vividas — y no vividas — y
compartidas, los esquemas de interpretacion aprendidos y devenidos de nuestras
expectativas mismas, asi como las redes de afectividad en las cuales nos vemos
envueltos. A partir de todas estas piezas se formula el puzle que podriamos denominar
como el de la autoconcepcién, las claves a partir de las cuales vamos a comprendernos y
relacionarnos con nosotros mismos y, en extension, con los deméas. Nos solemos mover
en un ambito de confort, de seguridad y de inclusion que si se ve por alguna
circunstancia roto provoca escalonadamente una serie de quiebras afectivas y
perceptivas que deforman las nociones anteriores que pudiéramos tener de nosotros
mismos, de los demas, de todas las interrelaciones que se dan con la sociedad, pues ésta
aunque sea un concepto abstracto se instituye como un ente con el cual establecemos tal
relacién que podemos llegar a hablar de un desencuentro emocional con la misma. No
me siento parte de nada, y, entonces, el ti no es visto como parte de lo propio, no te veo
como un asidero al cual recurrir, 0 un espejo con el cual casi identificarme. Se trata, en

cierta medida de un desahucio vital (Ferreira y Toboso, 2014).

En la experiencia misma de un lanzamiento hipotecario podriamos ver coémo
explicitamente se pone en marcha un proceso de ruptura de las expectativas y de aquello
que se tiene como dado en el transcurso de la vida de una persona. Al exponerse en tal
grado de vulnerabilidad social, econémica, y si, afectiva, creceria un sentimiento de
desproteccion y ansiedad que terminaria desvinculandote de la propia sociedad a la que

te adscribes, y no solo ello, sino desarrollar, ademas un sentimiento de contrariedad tal
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que en la propia exclusion social se genere un proceso de exclusién emocional en el
cual se te relega al més burdo individualismo. La estabilidad de la identidad y del
sentimiento de pertenencia a unos determinados grupos se pone en riesgo al ver puesto
en peligro la representacion de lo estable por antonomasia en nuestra sociedad: tu casa
Da igual que sea de alquiler, temporal, comprada en mano, o en deuda con el banco. No
solo en ejemplos como éste, sino que también podemos sentirnos desplazados de
nuestro propio cuerpo, de nuestra propia persona. Cuando Marta Allué relata el proceso
por el cual supera las lesiones del 80% de su piel tras el accidente en caravana (2015), al
leer, te queda una sensacion de desazon, de soledad. La piel que fuera ese medio de
relacion entre el td, el mundo, los otros. Se rompe. Se pierde. Una vez desterrada de tu
anterior cuerpo se inicia un proceso de reapropiacion de las nuevas circunstancias
asimilar y manejar una situacion hasta entonces desconocida y sobre la cual no se
reflexiona mucho, no sobre el hecho de sufrir quemaduras hasta tal punto, sino del
hecho de sentirse fuera de si, o fuera de lugar. Se trata éste de un desencuentro, que
puede tener muchas direcciones, que nunca Gnicamente una, cuya carga emocional suele
ser ignorada a favor de las condiciones materiales de existencia, pero su implicacion en
el la auto-concepcidn, en las relaciones sociales, en la percepcion son de una magnitud

que puede llegar a ser devastadora.

Esta idea ha sido estudiada en el entorno urbano en el que nos movemos por el ya
citado G. Simmel, quien en Metrépolis y vida mental (2002) ya reflexiona acerca del
antagonismo generado por la vida moderna entre la individualidad y la sociedad. No soy
nada no soy nadie, no son ideas fortuitas que devengan de un trauma freudiano, aunque
en nuestra vida emocional tanto haya implicado el (auto) psicoanalisis, tienen una
relacién con la sociedad, y esto no es mas que recordar a Durkheim con su anomia. El
desplazamiento progresivo hacia la exclusion transforma a la persona que se encuentra
inserta en un discurso del mass media concentrado en la culpabilizacion de las propias
circunstancias: eres pobre, ganate la vida. Eres gordo, deja de comer. Te desahucian,
paga tus deudas. Piensas, si soy un “don nadie”. La vida en la metropolis, como la
define Simmel, forja una capa de contradicciones y divergencias que llevarian al
individuo urbano a encerrarse en si mismo (Simmel, 2002:12-13). Se apodera de una
actitud blasée caracterizada por su frialdad, reserva e indiferencia que al final
terminaria conduciendo al odio (lllouz, 2007). Es dentro de este contexto en el cual se

pone en juego un mercado de las emociones construido en forma de pildoras y divanes,
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una forma de retrotraer la afectividad del plano de lo social para incrustarlo en el seno
del puro individualismo. La persona entendida como un todo interrelacionado y
convergente en un solo cuerpo no tendria cabida esos supuestos discursos de la
“superacion” — siempre manejando ese vocabulario del progreso hacia delante —
separandola de la “concepcién que se tenga del mundo y de si misma. De esta forma
tendemos a parecer nuestra vida, que medimos en tiempo y acciones sin reflexionar
sobre ello (Watts, 2001). En esta vision ego-céntrica que mantenemos respecto a la
relacién con el entorno y con los demas, a través de quiebra auto-perceptiva podria
llegar a generarse este distanciamiento entre la persona y la sociedad que forma y es
formada por ella misma, y esto nos llevaria a buscar por una identidad. La emocién aqui
se conforma como un eje transversal que define y determina no sélo el tono y los
matices, como si fuera un aspecto secundario, sino que habla de la construccién de un
universo de sentidos por el cual nos relacionamos con el mundo, el cual, como veremos

en el siguiente apartado, es multiple y diverso.

Cerrar los ojos ante un espejo que devuelve la mirada de un supuesto extrafio, de un
rechazado por si mismo, repetir: no vales nada, naufragos en una sociedad que de
repente resulta desconocia, que abrié sus brazos para dejar caer. Abrir los ojos frente a
un conocido, llorar la pérdida de lo que habia sido, y salir a reconocer de nuevo los por
qués. Un nudo en el estdmago, una garganta compungida, unos labios fruncidos, unos

0jos que rien, y manos que tiemblan. Pues si, las encarnaciones de tus emociones.
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3. Buscando el mundo: las sensorialidades

De dentro...

La Biblioteca de Manuales. 9 de la mafana, un jueves cualquiera. En una
esquina de la mesa, desde donde puede observarse sin ser observado — o casi — a esa
multitud de silencios que se mueven al compés del sonido de un libro, que emana olor a
café, Redbull y cigarros. Quedas inmerso en un micro-mundo con unas fronteras tan
bien delimitadas que quien abre la puerta abre un portal hacia otra dimension
practicamente, solo el recuerdo en la mente de que existe algo ahi fuera sera la constante
prerrogativa del deseo de salir de quienes ansian mas el bullicio que la aparente calma
de una sala. Estas solx. La Unica sefial de tu mundo exterior sera la pantalla del teléfono
movil que atrae tu atencidn constantemente con esos pequefios puntos de luz que te
recuerdan: hay alguien ahi. La musica en los auriculares te aisla an mas de ese entorno
de sentidos pautados y limitados a las normas que nadie ha explicado pero que has de
cumplir, sino quieres recibir una tanda de siseos como si te hallaras en un nido de

serpientes, con casi la misma hostilidad, ademas.

En cierta manera el espacio de una biblioteca constituye un universo sensorial
paralelo, se para el tiempo — a veces eso es lo que deseamos mas que lo que realmente
ocurre — y tu espacio se limita a codos al costado, mirada fija hacia la mesa, y en un
intento de aislarte todo lo que puedas, incluso unos pequefios tapones en los oidos.
Olvidémonos del tacto, aqui tocar esta limitado a tu cubiculo. Aqui el oido esta siempre
“ojo avizor”, valga la analogia, ya sea para poder reprender a quien interrumpa las
concentraciones, como para tener la excusa perfecta justamente para levantar la mirada
del teclado y la pantalla. Es, por tanto, el primer resorte de comunicacion con un espacio
en el que es justamente el ruido el principal infractor. Esto resulta curioso porque hoy en
dia es la vista la que mantiene su hegemonia, cada vez mayor, sobre los cinco sentidos.

Cinco sentidos, pensemos, ¢siempre cinco? ¢Sélo cinco?

En primer lugar ésta ya es una suposicion que se tiende a considerar como
natural, como de sentido comdn, es algo que hemos aprendido — aunque no se reconozca
como tal — que es universal. Todos sentimos de la misma manera un mismo mundo, el

sumun del pensamiento reduccionista podria decirse. Si ya en esta biblioteca puedes
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observar que cada uno maneja el espacio de una forma diferente, puedes preguntarte si
realmente ese clic del boligrafo una y otra vez, una y otra vez, resultara tan molesto al
de enfrente que parece enfrascado en la lectura de su vida, mientras ta (clic) no puedes
ni juntar (clic) dos frases seguidas. No se trata de ser ahora los mas relativistas, de
entender que cada individuo tiene una percepcion sensorial, pues para eso estariamos
dejando de lado a la cultura, y si, aunque no se mencione en los manuales que tratan de
ofrecernos la receta de la cultura, en los tratados de patrimonio, o en la monografia
sobre cierto pueblo del pacifico occidental,... los sentidos y la cultura no es que estén

relacionados, sino que forman parte de un mismo todo.

Resulta dificil de imaginar la vida que tenemos con un apartado mas, con un
sexto sentido, y no se trata de ver fantasmas, sino de comprender dentro de una
estructura y una jerarquia diferente el mundo sensorial. La vision compartimentada,
jerarquizada y privatizada de los sentidos forma parte de una psicologia de la
percepcion occidental que delimitaba la posibilidad de realizar un estudio de lo sensorial
desde la Antropologia y la Historia (Howes, 2011). Estos limites no son méas que
construcciones culturales alrededor la percepcion del mundo, si exploramos hasta donde
Ilega nuestra percepcion quizas en este marco de la biblioteca en el cual te encuentras

podrias sentir mas de lo que culturalmente puedes imaginar de un espacio tal.

Por ejemplo, los Cashinahuas de Peru distinguen seis sentidos, denominados,
mas bien, formas de “inteligencias” que se encuentran localizadas en distintas partes del
cuerpo: la piel, las manos, los ojos, las orejas, el higado y los genitales. De esta forma
cada una de estas representaciones corporales se encuentra cargada de una serie de
simbolos y significados que mayoritariamente atan la forma de sentir con la forma de
actuar, es decir, se encuentran vinculadas a acciones. En el caso de la inteligencia de la
mano (meken una) se vincularia al acto de cazar, cocinar, la artesania... se trata de una
percepcion vinculada no sélo al tacto como podriamos pensar, sino al acto, mas bien, de
nuestras manos (Howes, 2011:2-3). Pues bien, tus manos moviéndose sobre el papel, el
lapiz, el tecleo constante... esos actos tactiles, por asi decirlo, ya constituyen un nuevo
sentido dentro de este espacio en el cual el tacto del otro estd en cierta medida vetado

por los limites del anonimato. Una forma nueva de sentir el estar en Manuales.

Cuando los Cashinahuas hablan de la inteligencia del higado hacen referencia al
conocimiento sobre las emociones, pues ésta se localizan en el higado (Howes, 2011:3)
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— igual que los llongots, como veiamos en el apartado anterior, las situaran en el
corazon — y extraflamente encontramos aqui una coincidencia con la idea del sentir que
se maneja desde las sociedades occidentales pues ligamos las pasiones a las entrafias.
Cuando decimos que sentimos el corazon en un puio, que se te revuelve el estomago...
vinculamos las emociones — sobre todo — al aparato digestivo, en él jugamos a su
expresion y sentimiento. De igual forma los Cashinahuas relacionan la emocion al
higado y lo consideran un sentido mas, cosa que eso si, nosotros no hacemos: sentir
sensorialmente aparece “desvinculado” de las emociones, ;,coOmo va a ser eso? Si tu piel

se eriza ante la emocion del encuentro y la mirada.

La Antropologia de los sentidos y la del cuerpo se han concentrado en sus
inicios en diferentes cuestiones, como hemos visto ya la Antropologia del cuerpo debia
explorar primero los limites de la carne y el espiritu para construir un marco teorico-
metodoldgico autosuficiente por si mismo, y la Antropologia de los sentidos, por su
parte no se escapa de esta tendencia. Es una variable comun en los enfoques que se han
enfrentado a un “objeto” de estudio naturalizado la primera etapa deconstructora de las
aquellos aspectos “obvios” en los cuales hemos sido enculturados. De esta forma
plantearse una Antropologia de la sensorialidad implica a su vez un replanteamiento de
la forma de mirar, que ya se encuentra disciplinada tanto dentro del propio vector
antropolégico, como por parte de nuestra cultura. Para Paul Stoller la cuestion se podria
resumir en “dar un giro sensual” (1989:37) y tratar de superar la mirada analitica y

desapasionada de la definicidn para experimentar.

Cuando Jean Favret-Saada (1990) habla del ser afectado implica un intento de
tratar de trabajar al margen de la mitificacion de la objetividad del autor que constituye
la separacion con el estudio propio, para tratar de emplear las experiencias dadas
durante la investigacion misma teniendo en cuenta al informante no como un objeto,
sino como un sujeto, y teniéndose ella misma como un sujeto méas. Favret-Saada
construye su etnografia desde las redes de intersubjetividad en las cuales nos
entrometemos cuando estudiamos otros grupos que no sean los propios, la autora relata
en su articulo su metodologia basada en la memoria de la afectacién sobre todo, sin
tomar apuntes, sin recoger informacién al momento, sino aplicando una participacién
total que luego ya se encargaria de recoger, pero claro, pasando los filtros de la memoria
y del impacto. De igual modo se puede suscitar una reflexion en el &mbito sensorial

tratando de aproximarnos a la perspectiva de los sujetos de la investigacién, al modo en
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que se hace en la antropologia simétrica, y dejarnos afectar por sus propias
interpretaciones con el fin de poner cuestion las nuestras. Cuando el etndgrafo se ve
desbordado por sus propios afectos es cuando encuentra aquellos aspectos realmente
relevantes (Favret-Saada, 1990:8). Esta idea supone una especie de quiebra como la
definiera Michael Agar (1992) que plantea una ruptura de las expectativas y de los
marcos perceptivos, la apertura de nuevos horizontes de comprension que supondrén
una reconfiguracion de los mismos, cuando hablamos de hacer una Antropologia de la
sensorialidad, ¢es posible que te enfrentes a ella sin esperar primero romper con tus
propios esquemas? Estas en la Biblioteca de Manuales, de repente, decides hablar de
ésta como un espacio sensorial, un enfoque posible entre otros incontables, y bien, ¢no
vas a poner en entredicho toda tu experiencia en esa sala brumosa y densa? Al levantar
la cabeza del ordenador luego de que te surgiera aquella idea fugaz y cuestionable,
puedes ver la sala desde una perspectiva en cierto modo diferente, piensas aqui lo que
prima es la vista, pues que pasa, que doscientas personas entre cuatro paredes ¢no
olemos, no nos tocamos?, es cierto, puede que el gusto no sea el sumun de una

biblioteca aunque tiene sus posibilidades también®.

De esta forma hablar de los sentidos supone finalmente una quiebra sensorial
con el universo sensorial en el que se da el proceso de enculturacion, mas aun si acudes
a una cultura diferente en la que se manejan unas técnicas sensoriales diferentes
(Howes, 2011:6) como por ejemplo si se trataran de los Cashinahuas arriba sefialados.
Al considerar los sentidos como “ventanas al mundo”, transparentes y “objetivos”
(Classen, 1997:402) como antropdlogos no favoreceriamos un momento de reflexion
que indujera a esta quiebra sensorial. A raiz de esto se produciria un conocimiento
sensorialmente sesgado, por ejemplo, concentrandose mas en los aspectos visuales —
teniendo en cuenta la hegemonia de la vista dentro de la concepcion occidental de la
percepcion. Como consecuencia se suprimirian y reducirian otras “dimensiones”

sensoriales en el discurso etnografico y se ofreceria una mirada estatica de un presente

%% De hecho el gusto supone una dimensién sensorial tan sumamente amplia y heterogénea que, como
veréis, no es el punto fuerte de este repaso/andlisis sensorial ya que a mi entender su complejidad es tal
que requeriria un andlisis mucho mas exhaustivo y concentrado en las muy diversas dimensiones,
interpretaciones y asociaciones que al gusto refieren. En el gusto nos encontramos una participacion téacita
y explicita de todos los sentidos, ademas de envolver en la actualidad toda una serie de discursos de gran
interés, pues todo lo referente a la alimentacion y a la cocina misma se estd viendo inmerso en una
voragine de cambios que suponen un punto mas de dificultad y complejidad. Es por ello por lo que aqui
excluyo en cierto modo este “sentido”, pues no entiendo que sea materia de introducir someramente y mi
interés seria el de extender el andlisis aun mas, lo cual escaparia de los limites e intencion de este trabajo.
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etnografico congelado en la percepcion visual del antropélogo en un ejercicio de

etnocentrismo sensitivo (1997:403).

A pesar de que la evidencia de la culturalidad de los sentidos parece al alcance
de nuestra mano, nos encontramos en un movimiento similar al de las dos temaéticas
principales anteriores, emociones y cuerpos, pues si, la sensorialidad también ha sido
mayormente dejada de lado hacia un estudio neurofisiologico de las mismas (Howes,
2013: 4). Esto esta relacionado con la concepcién de nuestro cuerpo como un conjunto
de 6rganos ya que toda percepcion radicaria en el sistema nervioso, no seria mas que un
proceso de neuronas Yy nervios interconectados que reflejan pura y naturalmente la
imagen en nuestra mente. Si colocas esta biblioteca en Paptia Nueva Guinea, ten por
seguro, serd la misma, sera vista igual y se usard igualmente, claro. Sin embargo,
preguntémonos, si en otras culturas existen distintas formas de comprender los sentidos
y de enumerarlos incluso, esto tendra una explicacion neurolégica, o por otro lado una
explicacion antropoldgica basada en la cultura. Parece que estamos de nuevo en la
misma paradoja que en los apartados anteriores: sentidos, fisicos, fisioldgicos, no, mas
bien mediados por la cultura. Es por ello que la percepcidn y concepcion misma del
espacio se distinguira epistemoldgica y ontolégicamente respecto a la cultura, la

sensorialidad no se escapa de ello, pues ésta es inherente al espacio.

Existe un antiguo dilema bien conocido por muchos: cuando un arbol y no hay
nadie que pueda escucharlo en kilémetros a la redonda, ¢hizo ruido al caer ese arbol?
Este dilema antiquisimo nos plantea una cuestion fundamental en el sentido de,
justamente, los sentidos. Si nos llevamos este dilema al espacio de nuestro analisis, la
biblioteca de Manuales, ¢es necesaria la presencia para entender que se esta dando un
entorno perceptivo? Digamos que, por ejemplo, una estanteria se precipita y cae, ¢quién
puede atestiguar su sonido al caer? Plantearse esta cuestion lleva a preguntarse por la
inteligibilidad de los sentidos y su necesaria vinculacion a la interpretacion, en este
caso, una interpretacion mediada por la cultura como lo es la percepcion humana
misma. La presencia fisica de la persona seria, por tanto, requerida en tanto a que se
produzca una interpretacion del espacio, en este caso en el sentido sensorial, lo cual nos

Ilevaria a preguntarnos directamente por el acto de la percepcion.

Normalmente se parte de la idea diferenciada de la persona por un lado, en una

“interioridad” mediada por la piel, y por otro lado el “mundo” visto como exterior. Sin

52



Trabajo de Fin de Grado

embargo, desde el pensamiento de Merleau-Ponty (2012) la persona encarnada se
encuentra desde un principio en el mundo, y viceversa. El sujeto como sujeto encarnado
liga el cuerpo a la experiencia convirtiéndolos en dos aspectos inseparables, de forma
que la relacion entre el ser humano y el mundo no se da de forma separada y
circunstancial, sino que es constante, entre ambos la relacion es “eterna” y el cuerpo y
los sentidos constituirian el medio de relacion, <<ser cuerpo es ser-del-mundo>>
(Gonzélez y Jiménez, 2011:117; Merleau-Ponty, 2012). De esta forma se plantea una
nueva percepcion ontoldgica de la persona y del mundo, fusionados en una misma
entidad, estamos atados a él en todos los sentidos pues el mundo se conforma por
nuestra percepcion y ésta se encuentra estrechamente vinculada al cuerpo. Desde esta
perspectiva se estudia la relacién intersubjetiva, el ser nacido mismo es algo que esta
por comprenderse (Merleau-Ponty, 2012: 362) sin embargo es a través de nuestra propia
experiencia como interpretamos a los otros en su relacién con nosotros mismos. De esta
forma la experiencia serd un vector considerablemente importante a la hora de hablar de
la percepcion como ahora hacemos. En tu forma de comprender esta Biblioteca
incidiran no sélo los esquemas culturales en los que se ha producido tu enculturacion y
socializacion, como deciamos antes, sino que también va a tener un peso significante tu
vivencia, tu experiencia va a ser una pieza mas en la comprension del mundo. Siguiendo
las ideas de Alfred Schutz (1993) habriamos de distinguir un mundo interno de otro
social, lo cual contradice el planteamiento de Merleau-Ponty, pero no se plantean como
mundos no-conectados, sino que el “mundo interno” se regiria por las vivencias
experimentadas y registradas, desde ellas se conformaria nuestra percepcion del “mundo
social”. Segun Schutz comprenderiamos nuestras vivencias presentes a través de una
interpretacion constante de vivencias anteriores, de forma que se daria una especie de
bucle que nos ofreceria las “herramientas” para comprender nuestras vidas y las formas

en las que nos movemos en ellas (Schutz, 1993:112-114).

Si aunamos las ideas de Schutz con las del ser-del-mundo vemos que ya no
podemos sujetarnos al sentido comdn como forma de explicarnos y reflexionar sobre el
mundo, sobre nuestra percepcion sobre él, y aunque parezca que nos alejamos de la
sensorialidad, no hemos de olvidar que ésta no puede llegar a desvincularse, porque
percibir esta en el sentir, y viceversa. “Pertenecemos a nuestras vivencias” pero la linea

divisoria entre el mundo y ese yo se difumina pues se produce una confluencia abierta e
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infinita que nos construye como esa persona comprendida como una multiplicidad de

yoes que se mezcla y vive por y en su entorno.

<<Si deseo encerrarme en uno de mis sentidos y, por ejemplo, me proyecto
enteramente al azul del cielo, pronto no soy consciente de mirar, el cielo cesa de ser
una percepcion visual para convertirse en mi mundo presente>> (Merleau-Ponty,
2012:234). De esta forma la percepcion comienza en nuestro propio cuerpo, siempre
presente, porque “simplemente estamos en el mundo” (Csordas, 1990:9), serd a través
de la mediacidn perceptiva como dotariamos de una serie de significados a ese mundo
presente 0 no, como el acto mismo de que sea ese cielo el que se convierta en tu ahora,
0 sea acaso la redaccion silenciosa en aquel espacio y tiempo de madera de las salas de
estudio. Se produciria en tal caso un quiasmo entre el mundo y la persona que seria la
expresion de ese ser-del-mundo (Gonzalez y Jiménez, 2011:118) y desde el cual
podriamos volver a plantearnos aquel dilema del arbol y el bosque: las respuestas
pueden ser infinitas, pero lo realmente significante es la propia reflexién del dilema, he
ahi la paradoja. La percepcién sensorial, por tanto, no puede quedar desligada de la
concepcidn del cuerpo y del mundo, pues sera a través de ella por donde podamos llegar
a comprender — y a relacionarnos — tanto nuestros propios cuerpos como nuestro mundo
(Classen, 1997: 402) — 0 mundos.

El entorno no es por tanto algo dado sino que lo vamos construyendo a partir de
nuestra experiencia y vivencia, a partir de nuestro bagaje cultural, y ese mundo que se
nos plantea en principio como Uno se multiplica y cual caleidoscopio toma muy
diferentes matices. Podriamos comprender, por tanto, que existe toda una pluralidad de
mundos Yy ello conlleva una pluralidad de sentires. ¢Entonces, hemos de entender que
cada uno de tus compafieros en la biblioteca tendrd su propia nocion y sentir de ese
espacio compartido? Esta seria la sublimacion del relativismo individualista. No
obstante, hemos de atender a que compartimos toda una serie de esquemas por los
cuales nos socializamos, no sélo entre nosotros, sino también con nuestro entorno:
aprendemos a relacionarnos y a manejarnos en él. Es por ello que resultaria raro que
empezaras a cantar La Macarena en mitad de la biblioteca de Humanidades, pues éste
es un espacio en el que la mayor penalizacion se le da al sonido mismo. El traquetear de
las letras del teclado, dejar el libro fuertemente sobre la mesa, los susurros, esos
auriculares que resuenan, los suspiros, los bostezos, todo, pero en su justa medida. La
biblioteca quiere ser el espacio del silencio, asi que has de adaptarte a él, si no, seras

54



Trabajo de Fin de Grado

penalizado a través del propio silencio, como mucho un “shhh” y como poco decenas de

pares de ojos increpandote con su callado estruendo.

Esto no es més que un control social de los sentidos a partir del contexto, del
tiempo-espacio, que se basara en una serie de expectativas y normas sensoriales que se
deben aprender. <<Al nacer, el nifio percibe el mundo como un caos sensorial>> (Le
Breton, 2006:31), siguiendo la idea del primer apartado el primer conocimiento seré el
del propio cuerpo, a partir del descubrimiento de los limites del uno mismo marcados
por su piel. El tacto es por tanto un sentido que, pese a haber sido devaluado por su
propia carnalidad desde la hegemonia de lo visual y lo etéreo, implica un sumun de los
cinco sentidos que manejamos desde las sociedades occidentales, y, ademas, sera el
primero en ser desarrollado, practicamente desde el vientre materno — si seguimos
nuestra forma de concebir la gestacion y el nacimiento — la piel es durante toda la
existencia humana el 6rgano primero de la comunicacion (Le Breton, 2006:189). Ya en
nuestra infancia aprendemos a tocar y a ser tocados, aprendemos los limites del uno
mismo y del otro, hasta donde es correcto, y como bien sabemos lo correcto no es
universal. La socializacion con el mundo conlleva al mismo tiempo una socializacion
con el otro, su separacion es infima y transparente, mas bien analitica que factica, es por
aquello de ser-del-mundo por el cual el Otro no se plantea tan lejano e indiferente, sino
que sera por medio de una relacion reflexiva, intersubjetiva, por la cual la conciencia del
nosotros mismos se regira por la idea de la conciencia de los demas, y asi en una danza

constante, por la eternidad.

La expectativa, la penalizacion, el halago... todos ellos son instrumentos que
manejan nuestro uso sensorial del espacio, pues en si mismos somos seres sensoriales
que percibimos si, pero también somos percibidos, no lo olvides. Asi que tampoco seria
“muy bien visto” que acudieras a la biblioteca desprendiendo un olor inconfundible a
cerveza, lo cual tampoco resulta tan inusual como bailar La Macarena, en realidad.
Alrededor del olor se ha ido construyendo toda una cosmologia de valores y simbolos
que asociaran la dimension odorifera con una atmésfera moral pues termina implicando
toda una serie de asociaciones experienciales y afectivas del espacio en una “moral
aérea” (Le Breton, 2006: 253-254). De esta forma la dimension olfativa de la biblioteca
de manuales reproduce un esquema de lo que es esperado y lo que no, igualmente de lo
ordinario y lo extraordinario. Sin embargo suele ser un sentido tan denostado que cae

practicamente en el olvido de nuestra cotidianidad, a no ser que sea muy “impactante”
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no solemos resaltar la cualidad odorifera de un espacio o de una persona, en tal caso,
por lo cual cuando te sientas junto a una persona que desprende un fuerte olor a sudor tu
percepcion del espacio entero de la biblioteca va a transformarse, de repente sera el
centro de tu atencion sensorial, la cual no es que sea una dimension paralela al resto, es
completamente transversal, por lo que no vas a poder obnubilarte facilmente. Los olores
que perturban suelen ser mucho mas explicitos que aquellos que consideramos
aromas®*, de manera que se promueve una reaccién mucho mas activa, por asi decirlo,
que ante lo que se ha definido culturalmente como un olor agradable. <<De manera
general los olores emanados del cuerpo humano (sudor, aliento, orina, gases,
excrementos, esperma...) son percibidos como desagradables>> (Le Breton, 2006:257),
lo cual nos dice mucho respecto a la concepcién del cuerpo y las politicas de la
corporalidad que regulan y limitan su dimension odorifera, y para ello encontramos toda
una industria del olor a la cual podemos acceder en cualquier supermercado:
desodorantes, perfumes, ambientadores... todos ellos como suplemento a la estricta
regla de higiene y restriccion que sobre nuestro cuerpo se instaura controlando su

proyeccion hacia los demas en la transversalidad de la sensorialidad de los mismos.

La sensorialidad envuelve la identidad tanto del espacio-tiempo como de la
persona misma, como venimos viendo la biblioteca en si es un universo sensorial que
implica incontables aspectos y matices. De igual modo, la identidad cultural, social, de
grupo, personal... todo ello tiene un claro referente sensorial implica una sensibilidad
que escapa de la nocién de estimulo-respuesta pues se implanta en la ontologia misma
de la realidad. Las reglas implicitas y consuetudinarias de la sensorialidad imbuyen de
una serie de limites que hemos asimilado, por ejemplo, en parte la cultura de la higiene
se basa en una corriente odorifera, oler a sudor, hoy en dia no es bien visto, tocar a un
desconocido por la calle puede acarrear consecuencias negativas, la forma visual en la
que nos presentamos ante los demas va a inferir toda una serie de estereotipos y
prejuicios — a veces incluso la estigmatizacion. La biblioteca igual que cualquier otro
espacio condensa sus propias caracteristicas sensoriales, tanto con respecto al espacio

gue ésta constituye con sus propias cualidades sensoriales, como en referencia al tiempo

%4 Resulta interesante sefialar que dentro de este continuum del aroma a la pestilencia se establecen toda
una serie de valores y simbolos asociados, por ejemplo, el olor corporal de las mujeres es tenido como
mas desagradable que respecto a los hombres (Le Breton, 2006:251-253) por lo cual se intenta tapizar a
través del uso constante del perfume, para encontrar una evidencia s6lo hemos de atender a cuantos
anuncios publicitarios se encuentran destinados en exclusiva a la venta de perfumes y colonias para
mujeres.
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y a la accion que en ella se desarrolla, lo cual alude directamente a las posibilidades que
como actor puedes llegar a culminar y las cuales has aprendido que no debieras llegar a

exponer.

Sin embargo, a pocos metros, te levantas y cruzando el umbral de las puertas de
madera te recibe un mundo por entero diferente. Cambia la luz, cambia el calor, una
bofetada que cual portal hacia otra tierra fuera: estas entrando en “el patio” de la
universidad, y pareciera, si lo piensas mirando a las puertas que se cierran tras de ti, una
explosién de sonidos, olores, luces, colores, el sentido llevado al extremo en
comparacion con la rigurosidad bibliotecaria. El patio de la fuente podria ilustrarse
como el espacio antitético, aqui las convenciones son menos estrictas, prima en cierto
modo una sobre-excitacion sensorial que te lleva a manejar el lado social de forma
antagdnica a como te comportaras alld dentro. Ya no mas te hallas en el espacio del
aislamiento silencioso y ascético en el que el sonido del estudio y del trabajo
preponderan sobre los demés — deben — aqui el manejo de lo sensorial es muy diferente
y ello nos habla de la polisensorialidad (Howes, 2013) a un nivel intracultural. Sin
embargo esta regido igualmente por otros convencionalismos respondiendo a su propio
“universo sensorial”, acaso crees que cantar y bailar aqui La Macarena a voz en grito y
haciendo todos los aspavientos de rigor serd menos penalizado visualmente que en otros

contextos. Estas constrefiido/a igualmente por una dramaturgia especifica.

Desde la Antropologia de los sentidos se entiende que se ha de analizar el valor
atribuido a los diferentes sentidos dentro de su contexto cultural (Classen, 1997: 402-
403), con lo cual hemos de entender, asimismo, que este contexto no es univoco y
plano, sino que se encuentra entrelazado con otros muchos. Como venimos expresando
cada contexto va a movilizar una serie de cddigos sensoriales diferentes. De esta
manera se establece esta idea de la polisensorialidad, al igual que no podemos pensar el
mundo como unico, no podemos inferir que por ser una misma cultura o sociedad nos
encontramos con un Unico universo perceptivo, de hecho éste sigue siendo heterogéneo

y abierto a la modificacion.

El entorno sensorial expresa en cierta manera una vida efimera al definirlo en si
se te escapa de las manos, acaso ves una vez el patio y ya lo has visto para siempre. Es
la calidad etérea y cambiante del entorno la que confiere un buen margen a la

interpretacion personal de aquella melodia que escucharas una vez rasguear en una
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pequefia plaza en penumbra, y la misma armonia en las manos de un Dj en una
discoteca, igual que la luz cambia a lo largo del dia y la noche. Al hablar de un entorno
concreto con respecto a su dimension sensorial se ha de tener en todo momento en
cuenta que ésta es maleable y, en su maleabilidad, transforma el espacio y el tiempo, lo
construye de una forma que puede llegar a provocar un enfrentamiento emocional. En la
noche, por ejemplo, los sentidos se reconfiguran a la medida de la oscuridad, <<las
relaciones ordinarias con los otros y las cosas se deshacen>> (Le Breton, 2006:108).
Esta deconstruccion de lo ordinario provocaria, segun Le Breton, un abandono a la
angustia y una propensién al miedo que todos hemos experimentado alguna vez. Las
sombras se configuran en rostros, los sonidos lejanos parecen acechar el umbral de la
puerta, las casas hablan a través de sus crujidos... No obstante, a la luz del dia todo este
entorno se configura muy diferentemente y estas atribuciones que traspasan el velo que
hemos construido entre la realidad y la imaginacién, se establecen en orden con
respecto al caos de la nocturnidad. De este modo se pone en marcha todo un
rompecabezas sensorial que por su propia multidimensionalidad se muestra fragil a la

par que resistente, una contradiccion en si mismo: un entorno que sin moverse es movil.

El tiempo es en el patio de la fuente un elemento casi tangible, igualmente
contradictorio, pues en ocasiones pareciera que no corrieran las manecillas del reloj, en
otras el cambio resulta abrumador. Salir por la puerta desde pasillos sin ventanas, con la
luz estética de las bombillas LED, para de repente chocar con la oscuridad de un cielo
negro y las luces anaranjadas de las farolas, con el silencio de un patio desierto y la
sensacion de haber pasado el dia en un instante. La sensorialidad por tanto no llega a ser
fija en ningln momento, se encuentra en invariable proceso de transformacion, sélo su
apartado material parece anclarla al espacio. EI rumor constante del agua de la fuente
vertebra cadenciosamente el patio, se sumerge entre el bullicio de todos los estudiantes,
de todas las conversaciones, del ir y venir de los grupos turisticos, la mezcla va
transformando su sonido y sus implicaciones, en la oscuridad de la noche es el borboteo
del agua el que “lleva la voz cantante”, en el fulgor del mediodia s6lo es un timido
susurro. Sin embargo su anclaje material: la fuente misma, no ha variado en su
estructura, su potencia no ha disminuido o aumentado. El espacio sensitivo se encuentra
sujeto a la variabilidad de todos los componentes imaginables, inclusive quién la

contempla ahora, es decir, tu.

58



Trabajo de Fin de Grado

El velo de la emocionalidad cubre transversalmente la percepcion de los otros,
de los demas, y como hemos visto también, de nosotros mismos. Pero la afectividad no
es un reducto insensible, eso seria una paradoja. En el sentir volcamos nuestros afectos
y emociones, y viceversa, el olor de una madre, el tacto de una mano amiga sobre tu
piel, la vision de aquella plaza y sus memorias, el componente sensorial y el emocional
no son facilmente extraibles el uno del otro, pues ello implicaria su reificacion. De este
modo la sensorialidad entra en el plano de la memoria, en la constitucion de un recuerdo
imaginado y su asociacién al mundo presente a traves del sabor de aquellas lentejas que
tu abuela preparo6 aquel dia, o de aquel azahar una primavera tiempo atrds. La memoria
sensorial impregnaria los trazados de las calles a través de sus luces y farolas, Sevilla
como ciudad sensorial tiene mucho que contar en sus rincones y recovecos, todo un

horizonte de un patrimonio inexplorado.

En el cuerpo se guarda el recuerdo tactil de las experiencias vividas y no vividas,
el lenguaje del tacto se imprime en la piel como extension por entera de nosotros
mismos. La experiencia del otro se rige por las politicas de la intimidad de la piel que
vertebran la proximidad y la presencia en el espacio, Las modalidades del encuentro se
miden desde el lenguaje del tacto (Le Breton, 2006:220), los regimenes del tocar
implican unas posibilidades y pautas regidas por el contexto y las normas implicitas que
en ellas ponemos en marcha. Al salir por la puerta de la biblioteca y acercarte al patio se
establece un juego del cuerpo muy diferente, una comunicacion no verbal y un uso del
entorno que maneja una retorica distinta de la carnalidad con respecto a la biblioteca. El
frio suelo de los escalones, el calor que emana el vaso de cristal de café, todo esto va
componiendo una atmosfera sensorial en la que te mueves y actlias a consecuencia de
ella. La sensorialidad se instaura como un dialogo con los otros, al igual que un didlogo
con el uno mismo en el que, como vemos, quedan implicitos los distintos discursos
epistemoldgicos y ontologicos interviniendo la concepcion misma que se tenga del
propio cuerpo como una forma de establecer los limites del uno mismo, asi como de lo
permitido y lo no permitido entre nosotros. Tocar se encuentra en la ambivalencia del
consentimiento y la violencia téctil, la mano que se extiende queda resignificada por el
contexto de la interaccidn, del espacio e igualmente por la historia personal. El rechazo
no solo tiene por qué darse en un contexto de “violencia”, sino que puede desarrollarse

una cierta aversion al contacto por muy cercano y continuada que sea la relacion. Es,
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por tanto, la realidad sensorial amplia y diversa, inconmensurable, atender a unos

aspectos concretos puede llevar en todo momento a obviar y olvidar y relegar otros.

En cierto modo todo acto y significacion sensorial son hechos sociales totales,
pues estan imbuidos y son imbuidos al mismo tiempo por las incontables capas de la
vida social, del discurso politico, de la economia... todas aquellas esquirlas que solemos
generar cuando hablamos desde la etnografia. A través de los sentidos vamos
construyendo ese “plano” al que denominamos como realidad, el universo entero desde
su primer pasado hasta el propio futuro. El patio existe y es real no le damos un
momento de duda a ello, aquella imagen tipica del “pellizcame” cuando ves algo que
resulta increible para ti, dice mucho acerca de hasta qué punto asociamos los sentidos
como los conductores de la realidad mientras que la irrealidad se aprecia como una
dimensién profunda, maleable, que puede ser transformada a voluntad por el autor pero
siempre desde una perspectiva efimera y etérea. Si en una divagacion vieras el patio de
la fuente adornado con limoneros a cada esquina, plantas trepadoras, alfombras, flores
aromaticas, un quemador de incienso, ¢acaso no se movilizan toda una serie de matices

sensoriales en la redefinicion mental de ese espacio?

A pesar de que no podemos aislar la sensorialidad de la totalidad de nuestra
existencia solemos recluirla a un minimo apartado resaltable siempre y cuando sea
adecuado hacerlo. Vemos esta politica de la adecuacion de las sensibilidades reflejadas,
por ejemplo, en el marquetin turistico mostrando una serie de imagenes que infieren un
cierto aspecto de irrealidad — como un desconocimiento — cargada de componentes
sensoriales. Se nos presenta una imagen de una playa de arena blanca, las olas de un
mar azul turquesa, el sabor de un mojito en la mano, el tacto de la arena misma entre los
dedos de los pies, el frescor de una brisa que agita las palmeras... se explicita una serie
de cualidades sensoriales que estan mejor valoradas que otras dentro del imaginario® y
que se adectian mas o menos al contexto. No imaginas el banco de hierro en el que te
encuentras con el mismo placer que con el que podrias imaginar la textura de una toalla
en esa playa sofiada. No es igual el sabor de ese mismo café que aquel que tomaras en
una cafeteria de aquel viaje. En la memoria y en la imaginacion construimos toda una

secuencia de planos que, aunque se nos presenten como estrictamente visuales, ya que

% En este caso de las sociedades occidentales con su idealizacion del paraiso como un paisaje que se
corresponde mas concretamente a la costa del Caribe como el escenario de las “vacaciones de ensuefio”
hegemanicas.
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la hegemonia de lo visual ya trasciende inclusive la forma de concebir nuestro propio
pensamiento, todos ellos estdn cargados de una sensorialidad que resignifica nuestro
presente y al mismo tiempo va transformandose en relacion a éste. La memoria olfativa
es una de las méas evocadas cuando de esta tematica se habla, el recuerdo de los olores

de la infancia y su carga simbdlica en la edad adulta, por ejemplo.

Los sentidos terminan comunicandonos tanto de nuestra supuesta realidad, como
de nuestra supuesta imaginacion, nuestros suefios y nuestra memoria. Median entre el
nosotros, el yo y el otro, y median entre los distintos espacios. Son hechos totales y
transversales a toda materialidad y abstraccion, suponen el sentir de la existencia y no
pueden ser desvinculados de aspectos como la emocionalidad y la corporalidad que aqui
tratamos, de igual modo, no se pueden extraer de las imaginaciones “intangibles” pues
podemos preguntarnos cuan intangibles seran cuando puedes sentir aquel sofiado sabor
a sal de aquella playa sofiada desde este banco de hierro enmarcado por las luces

anaranjadas de un patio en el que estas al mismo tiempo que saboreas otros mundos.

... hacia fuera
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4. Del reves: etnografia de la imaginacion o imaginacion
etnogréfica

El devenir de tu imaginacion

Te encuentras sobrevolando el Amazonas apreciando desde tus 0jos
afilados el verdor de las copas de los arboles, la densidad del musgo en las
piedras, el curso del arroyo bajo tus alas, la ligereza de tus movimientos, la
respiracion calmada y el viento que te eleva por sus corrientes, el sol de cara.
Ligeramente tornas tu vuelo acercandote un poco mas al suelo, las copas de los
arboles se vuelven mas cercanas, su verdor es mas profundo, y el agua brilla y
truena con mas fuerza. Aleteando para no caer precipitadamente hacia el suelo,
te acercas al agua, descendiendo en busca de la presa y sientes la humedad del
arroyo entre las plumas anaranjadas por la luz del mediodia y te elevas de
nuevo por los aires a disposicion de las alas y el cielo, para volver al reposado

descanso del &rbol y el hogar?.

Para Gaston Bachelard (2016) la imaginacion es en gran parte <<una
composicion de aire y movimiento en la que el sofiador mismo se eleva y se
transporta>> (Ingold, 2015:17-18). El filésofo francés escogid la imaginacion como un
vector principal de su obra, siempre atendiendo a la poesia y a la literatura —
occidentales — como formas de explorar los limites y fronteras del imaginario. En su
concepcidn la imaginacion fue explorada desde la entrafia de los elementos como una
forma de acceder y describir las distintas facetas de la misma, en L eau et les réves
empleo el agua como forma de aproximarse a la mediacién entre la imaginacion y un
“yo interno” proyectandose hacia el mundo exterior (Bachelard, 2016:11), en La tierray
las ensofaciones del reposo (2006) se pregunta por la profundidad y la imaginacion en
la intimidad. Sera en L air et les songes (2016) cuando formule una de sus mas claras
definiciones de imaginacion, ya en su propia introduccion, descartando algunas

concepciones que la vinculan estrechamente a la imagen.

Al hablar de imaginacion hablamos la formacion y deformaciéon de imagenes
(Bachelard, 2016:5), de la maleabilidad y plasticidad del signo (Bergua, 2002:42), una

% Descripcion de una escena de la pelicula La selva esmeralda (1985). Minuto: 30:40-31:28.
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sensibilidad que nace del conocer-siendo (Ingold, 2015:27). Ha sido decapitada como el
apartado de la ficcion y la fantasia, de lo real, construyendo una sélida barrera desde la
propia infancia, en las sociedades occidentales ya que no podemos extrapolar esta
perspectiva como un universal cultural; entre lo real y lo irreal Pero, ;cOmo podemos
definirlo tan “natural” e irreflexivamente? Como tal es una pregunta irresoluble, pues
supone revisar todos aquellos fundamentos historicos, sociales, econdémicos,
religiosos... de toda clase, sobre los cuales se ha fundamentado la concepcion de lo que

es real.

Primero partimos de una idea sobre lo certero y factible, sobre aquello que
experimentamos, aquello que vemos, como la famosa frase “Si no lo veo no lo creo” de
Santo Tomas, que fue infiltrandose en el refranero hasta llegar a la actualidad como una
especie de confirmacion visual de la “veracidad”. La imaginacion, en tanto contraria
antagonica de la realidad, “parece que casi por definicidon (...) es irreal: es nuestra
palabra para lo que no existe>> (Ingold, 2015:13). El limite entre lo que conocemos
como real y lo que situamos en el ambito de la irrealidad puede ser muy fino y difuso,
sin embargo la convencionalidad ha provocado que dentro de ramas de estudio como la
Antropologia misma no se haya prestado tanto interés en el estudio de la imaginacion,
ya que ha quedado dejada de lado como un suefio 0 una fantasia sin consecuencias en

ese otro “plano”.

Desde el pensamiento occidental, sobre todo desde la filosofia y la psicologia, se
ha tendido a despreciar la funcién de la imaginacion (Durand, 1982:17), ésta quedaria
reducida a la imagen y a su vez la imagen seria comprendida como una especie de puzle
estatico. Sin embargo si seguimos los planteamientos de Bachelard el imaginario, que
seria el reducto de la imaginacién méas que la imagen misma segun él, tiene la facultad
de ser abierto y evasivo, implicando por si mismo la novedad (Bachelard, 2016:5-6),
esto implica que en contraposicion con la vision estatica y reduccionista de la
imaginacion como un conjunto de imagenes, nos encontramos con una concepcion
amplia, que permite muy diversas aproximaciones y concepciones, formando un
universo de sentidos, simbolos,... que no se reducen a la imagen, sino que tienen su

propia vinculacion en ese imaginario.

Por otra parte, tampoco puede reducirse lo que se entiende por imaginacion a
una especie de reminiscencia de lo percibido. Desde la perspectiva de Jean Paul Sartre,
por su lado, lo imaginario resulta ser una creacion propia, mientras que lo percibido es
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“algo que se capta”. La imaginacion se comprenderia como un modo de conciencia
caracterizada por su espontaneidad y por su trascendencia (Hayling, 1997:95-96), como
fendmeno de la conciencia lo imaginario constituye todo un mundo que lejos de ser
interno e intimo, lejos de hallarse en el polo opuesto de la percepcién y la memoria, se
encuentra alimentado por todo esto. Fuera aparte las distintas idealizaciones desde
perspectivas optimistas e ilusiorias que nos llevan a hablar de una imaginacion un tanto
evasiva, y sin negar su propia existencia pues, como veremos, hoy en dia es una de las

acepciones mas extendidas de imaginacion.

La separacion que Sartre hicera respecto a la percepcion y a la imaginacién
situaba a esta Glltima como un constructo que “no ensefia nada” (Hayling, 1997:96), sin
embargo, desde la lectura de Gaston Bachelard la imaginacion en si misma se trata de
una serie de proyecciones dentro de un “hacia fuera” distinto al que definimos como
materialmente y fisicamente “real”. Bachelard le aporta la textura del aire en una
especie de metéafora por la cual la imaginacién implica también un movimiento, de
hecho la comprende como, ante todo, un tipo de movilidad espiritual: <<el tipo de
movilidad méas grande, la mas viva, la més animada>> (Bachelard, 2016:67). Es la
imaginacion el vuelo del pajaro, la creacion y maleabilidad no sélo de los escenarios,
sino también de los propios actores. Cuando por un momento imaginamos la
perspectiva de una hormiga, de un gorrion, o tan siquiera cOmo se veria nuestra casa
desde un punto de vista completamente diferente, desde arriba, por ejemplo, estamos
realizando un esfuerzo de creacién y construccion. Cuando nos imaginamos envueltos
en el vuelo de un aguila estamos tratando de cruzar una frontera que en nuestra mente

gueda momentaneamente paralizada: la propia idea constituyente de ser un humano.

<< Por la imaginacion abandonamos el curso ordinario de las cosas. Percibir e
imaginar son tan antitéticas como presencia y ausencia. Imaginar es ausentarse, es
abrazar una vida nueva>> (Bachelard, 2016:8). De nuevo se contrapone la idea del
percibir y de imaginar como si ésta ultima fuera tan s6lo una expresién de ideas etéreas
sin cualidades perceptibles. A mi propio, e inocente, entender esa linea que tanto Sartre
— quien ademés termina reconociendo que sin imaginar no hay percepcion posible
(Hayling, 1997: 95) — como el propio Bachelard se esfuerzan en esbozar no tiene por
qué ser ni tan densa ni tan tajante. Si bien podriamos preguntarnos si la evocacion de
paisajes lejanos y desconocidos no se encuentra cargada de imaginacion y percepcion al

mismo tiempo, una percepcion construida pero que no viene caida del cielo como quien
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dice, igual que la imaginacion no podria ser tan solo el reducto mas individualista y
unico del ser humano. Tanto percepcion como imaginacién se encuentran
transversalmente atravesadas por toda una serie de componentes que en el fondo
constituyen un Uno, condicionantes sociales, historicos, culturales, sensoriales,
religiosos, econdmicos, etc. Todas aquellas ideas que dijéramos, construian un mundo
entre otros muchos podrian ser aplicadas perfectamente a la generacion de un
imaginario concreto y su aplicacion al estudio etnografico como forma de aproximarnos
a la interiorizacion de las percepciones, las construcciones miticas de una sociedad, las
interpretaciones de los suefios, de las vivencias, de las expectativas... No son labores

nuevas que no hayan sido antes embarcadas en el proposito etnogréfico.

De esta forma, un estudio sobre la percepcion en la imaginacion seria posible en
todos sus sentidos tanto a nivel experiencial como a nivel corporal, emotivo... sélo si se
derrumbara esa linea divisoria que atrae a lo imaginario hacia la calidad de invencién
fantasiosa y abstracta. Segun Tim Ingold la brecha entre nuestra imaginacion y ese
mundo definido como real se encontraria en la base misma de una ciencia moderna que
se esfuerza en la constante demarcacion de su aparente oposicion, la religién (Ingold,
2015:14-26). Entiende que el devenir del pensamiento cientifico se ha basado en la idea
de la separacion entre los “patrones del mundo” y lo imaginario o los suefios, siguiendo
la filosofia de Bacon quien fuera quien anunciara este divorcio, por tanto la ciencia
buscaria no experimentar el mundo y conocer-siendo, sino tratar de hallar una
informacion yacente en €l (2015:22). A raiz de esto se hace patente como es la ciencia
instituida y hegemonica levantada sobre si a partir de la llustracion, la que definiera a
través de sus criterios ontoldgicos y epistemoldgicos lo que se comprende por realidad,
por ejemplo priorizando la idea del ojo-verdad®’ y la duda biblica como criterio bésico
de su cuestionamiento constante a la realidad, una realidad que por tanto queda definida
por su propia puesta en duda.

Sin embargo, al quedar lo imaginario redujo como lo mas intimo de nuestro ser,
esto no resulta mas interesante que las emociones cuando tan sélo se entendian como
comprometidas con el sistema neuroldgico. Escapar del “estilo emocional moderno”

que enunciara lllouz, tan profundamente marcado por el psiquismo psicoanalitico se

%" Tal y como Dziga Vertov expusiera en su tendencia cinematografica del “Kinoki” u ojo-cine, a partir
del cual deseaba mostrar a través de la camara el “mundo como sélo la maquina puede ver” liberandose
de la supuesta inmovilidad humana para proyectarse a si mismo en una camara siempre en constante
movimiento (Vertov, 1963:34, citado en Rouch, 1995:100).
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hace una necesidad de nuevo en este &mbito, pues relega a la construccion imaginativa
al individuo ideal, atdmico y cerrado. La imaginacion es parte de la intimidad, como
entiende Bachelard, pero esto no implica que de ningin modo no sea compartida, no se

vea influenciada y no influencie al mismo tiempo.

Lo irreal y lo real se complementaran, suponen dos polos de un continuum en el
cual podriamos hablar sobre multitud de experiencias que van uniéndose Yy
entrelazandose en lugar de buscar la reificacion de un espacio llamado realidad y un
“anti-espacio” que se correspondiera con lo irreal. Para Bachelard la funcion de lo real
es igualmente necesaria que la de lo irreal (Bachelard, 2016: 13), es decir, saber
comprender y distinguir entre ambos casos pues uno es incomprensible sin el otro. De
esta forma plantea a través de su psicologia del aire una metafora que le sirve para
explicar su propia nocion de imaginacion del movimiento, que incluye la idea del viaje
imaginario, la evasion, por ejemplo; mientras que en la imaginacion de la materia se
recurre a la vista como principal “catalizador” — si entendemos los sentidos como
“ventanas” — 0 como principal medio de relacion mas bien con esa imaginacién. En la
idea de las ensofiaciones mdviles y aéreas Bachelard acude al oido como principal
medio de estudio (Bachelard, 2016:14).

El suefio del otro

<< “En nuestro territorio hay muchas plantas y animales sagrados, ¢y qué va a
pasar si es que entran las compafiias petroleras? Nos van a destruir. ;Y donde vamos a
ir, dénde vamos a ubicar nuestros suefios? Porque ellos son los que nos orientan, los
que nos llevan a hacer el camino que queremos hacer nosotros en la selva” >> (Bilhaut,
2011:43), a partir de estas declaraciones de Twaru un lider Zapara en el Congreso de
Ecuador, se inicia el libro El suefio de los zaparas a través del cual se busca estudiar el
patrimonio onirico de este pueblo de la Amazonia ecuatoriana. La experiencia onirica es
para los zaparas el principal vehiculo de transmision de memoria y del pasado, un
espacio de educacion propiciado por la noche al recibir a sus ancestros (Bilhaut, 2011:
46-47).

Los suefios para los zapara son una via de comprensiéon del mundo, y, ademas,
suponen un nexo entre los muertos y los vivos de forma que se mantiene una

comunicacion onirica entre ellos en el espacio imaginado de la selva (Bilhaut, 2011:49-
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50). Como podriamos negar que para los zapara no fueran estos suefios un espacio de
realidad, hacerlo seria caer en la inferencia etnocéntrica de nuestros compuestos de
realidad-irrealidad, suprimiendo, por tanto, los suyos. Entre el suefio y la vigilia de los
zapara nos encontramos con una continuidad fundada en la adquisicion de
conocimiento. En la cosmologia zapara nos encontramos una asociacion similar a la que
Bachelard hiciera con los elementos, por ejemplo el agua serd un vehiculo de transicion
hacia la comunicacion con el pasado, agua entendida como una substancia liquida,
transitoria (2011:232-233), el agua y el sonido seran los principales reclamos para
acceder a esta comunicacion con el mundo de los ancestros, <<este espacio se
caracteriza por la ausencia de discontinuidades temporales y espaciales y, en

consecuencia por la posibilidad entre otras de regresar al

existencia>> (2011:233).

punto cero” de la

Por otro lado, Marc Augé nos habla de un régimen de la ficcion por el cual se
ha establecido progresivamente un cambio en la interrelacion entre las imaginaciones
individuales, de las cuales justamente sefiala los suefios, las colectivas, como él mismo
indica: los mitos, por ejemplo; y la ficcion (Augé, 1998:18). Esta idea en la
contemporaneidad resulta sumamente interesante pues estamos asistiendo a un boom de
la ficcion seriéfila, a partir de esta redefinicion de las relaciones sociales a nivel grupal y
personal podemos ver como los “limites de la ficcion” se rebasan para establecer
marcos de realidad mediatizados por, por ejemplo, series de television, peliculas. No
so6lo me refiero a lo que podria ser el coleccionismo de merchandising como una
introduccion en la vida cotidiana de estos universos “ficticios”, sino también a las
convenciones, reuniones, grupos de discusion... que se establecen como una
reproduccion de estas representaciones ficticias a un plano ya representado
simbolicamente por un grupo. Augé hace referencia a una “invasion de imagenes”
(Augé, 1998:15) por la cual se establece un <<nuevo régimen de ficcion que afecta hoy
a la vida social, la contamina, la penetra hasta el punto de hacernos dudar de ella, de su
realidad, de su sentido, de sus categorias>> (1998:15). Nos encontramos, por tanto, con
que no seran las instituciones hegemonicas clasicas, como lo podrian ser las religiones y
su apoyo o representacion en las mitologias, las que construyen estos vinculos ficcion-
realidad, sino que ahora esta produccion se diversifica a nivel global y masivo a partir
de la produccion de “universos empaquetados” capaces de sobrepasar sus limites

imaginarios y materiales mismos.
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Pensemos por un momento en el fendbmeno masivo que se esta produciendo con
la serie Game of Thrones, por ejemplo. Esta serie de television hoy dia ha alcanzado un
éxito sin precedentes y ha supuesto la creacion de una nueva comunidad de fans en la
cual se producen una serie de experiencias que implican todo un conjunto de valores y
expectativas que se entrecruzan a raiz de un imaginario producido especificamente en el
marco de la propia serie. Serviria de ejemplo para esta idea que Augé apunta sobre
cémo se han difuminado los limites del imaginario como se ha comprendido hasta ahora
— segmentado en individual y colectivo manteniendo por una via paralela la ficcion - lo
cual incluso ha reglado la comprension misma del encuentro cultural. El contacto
cultural ha sido percibido desde la Antropologia como un “encuentro de imaginarios”
(Augé, 1998:19), sin embargo estamos asistiendo a una serie de fendmenos, como el de
Game of Thrones — y sus precedentes en el género de ciencia ficcion aunque a una
escala menos global —, por los cuales este contacto entre universos imaginarios no sélo
implica el nivel cultural ya que en el marco de la globalizacion de las comunicaciones y
medios como los del entretenimiento mismo nos encontramos con un contacto
transcultural de una imaginacion que excede, como vemos, los limites de lo ficticio. Se
propone un nivel de ensuefio puesto en juego en la exploraciéon de estas galaxias de
ficcion que convergen en nuevos fendmenos y experiencias comunitarias — por ejemplo,
el turismo enfocado en las sedes de rodaje, rituales institucionalizados como el
matrimonio reglados por una representacion que evoca estas culturas de ficcion... - lo
cual nos hace preguntarnos por como se ha producido, y se sigue produciendo, una
transformacion constante y maleable del estatuto de lo imaginario a nivel global (Augé,
1998:19).

A pesar de todo, la reglamentacion definida desde lo ficticio y lo real se
mantiene de “puertas para afuera”. En el caso de los suefios de los zaparas, la lucha de
esta comunidad étnica por la consideracion a escala internacional de la validez de sus
suefios como forma de proteger la integridad ecoldgica del Amazonas ha supuesto un
camino mucho mas rigido por el cual se asimila, etnocéntricamente he de decir, que el

suefio pertenece al apartado de lo irreal.

%8 o cual se encuentra profundamente reglado por la vision psicoanalitica que propone el suefio como un
eco del inconsciente y por ello puramente individual e intransferible, debido a la asimilacién e
interiorizacion de este “estilo emocional moderno” al que hace referencia Eva Illouz (2007), el cual, como
vemos excede las dimensiones atribuidas a la categoria de emocional para pasar a la percepcion
ontoldgica misma.
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En estos suefios se pone en juego un uso y una retorica del espacio y de los
elementos que como vemos constituyen no solo una percepcién concreta sobre el
entorno del Amazonas, los suefios configuran su relacion con la selva, sino que también
establecen toda una imaginacion construida a partir de la misma base onirica. Cuando
Tristan Platt (2002) hablara de los macha en los Andes con respecto a su percepcion
sobre la concepcién, el embarazo y el parto, estaba llevado a cabo igualmente una
sintesis entre percepcion y territorio imaginado en el cual el paisaje principal seria el
propio cuerpo de la mujer. De hecho este autor nos habla de la imaginacion del
embarazo como aquella incognita sobre la cual construimos todo un conjunto de ideas e
imagenes culturalmente significadas y dotadas de una serie de valores. Mientras que en
ésta la imaginacion se encuentra intrinsecamente vinculada al cuerpo en el imaginario
zapara el suefio constituira el momento de la disociacién entre el alma y el cuerpo en un
momento en el que pueden ver la constitucion misma de la persona como la suma de su
carne y los distintos tipos de alma que reconocen —en particular tres tipos de alma,
aquella que se considera como “alma principal” la kikin alma, el alma-sombra o el
reflejo de la persona, la ayak alma, y el alma del sol, inti alma (Bilhaut, 2011: 74) — de
esta forma se reconoce un tratamiento diferencial de la cosmologia de la persona misma,
y Se pone en juego una imaginacion y una percepcion que se ven articuladas por los

conceptos y nociones propios de la cultura zépara, por un lado, y de los macha, por otro.

La imaginacion y el suefio suelen ser relegados por parte del pensamiento
occidental al dmbito de las irrealidades, y con ello hemos ido asimilando que se
encuentran enclaustrados en su propia “dimension” como si no tuviesen un efecto
dentro de nuestra percepcion de “la realidad” o de la forma en que la experimentamos.
Si no fomentamos, por tanto, un momento de quiebra de nuestros propios esquemas y
tradiciones, cdmo podriamos generar un pensamiento etnogréafico sobre la imaginacion.
Si, en el caso, las autoras de la etnografia sobre los zapara hubieran descartado cualquier
conocimiento y relato que partiera de tal base onirica nos encontrariamos con un acto de
agresion al pensamiento que desembocaria en una situacion asimétrica entre los dos
sujetos de investigacion. La imaginacion la encontramos en la ausencia del otro y en su
presencia, en la idea del futuro y del acto siguiente, poseemos una imagen sobre nuestro
pasado y nuestra memoria que se articula mezclandose en flashes con el propio ahora.
Es, por tanto una forma de adquirir conocimiento, una forma de relacionarse con los

demas y con uno mismo.
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Tim Ingold (2015) nos habla de la separacién estipulada entre la ciencia y la
religion como una forma de reflexionar sobre estos aspectos de la irrealidad y la
representacion. Entiende que a la hora de preguntarnos si es la ciencia o la religion el
mejor medio de representacion del mundo mismo no es la cuestion principal, sino mas
bien el compromiso existencial que se desarrolla con ese mundo (2015:25-26). Al hablar
de religion no debemos concentrarnos tan sélo en el concepto usual que se emplea en el
pensamiento cotidiano, religion implica re-ligarse al mundo, no tiene por qué implicar
la existencia de un ser sobrenatural. Bien podriamos pensar que a través del suefio el
zapara se re-liga al entorno de la selva amazonica y de ahi la urgencia simbdlica de
preservarla frente a la amenaza material de las petroleras, de igual modo retrataba
Thoreau en Walden: la vida en el bosque (1989) un sentimiento de compromiso
existencial con el entorno de la laguna de Walden, <<No es un suefio mio, para adornar
un verso; jamas estaré tan cerca de Dios y del cielo de lo que vivo a Walden. Soy las
piedras de su orillay las brisas en su rostro y en la palma de mi mano estan sus aguas
y su arena, y su mas honda entrafia aflora casi en mi espiritu>> (Thoreau, 1989:170).
Thoreau nos habla de su experiencia contemplativa en la laguna como una ensofiacion
de un espacio natural mitificado y cargado de alegorias de lo sacro y lo divino tal y
como este autor realiza en su ensayo. Nos lleva, mas bien, a una ensofiacion que
Bachelard calific6 como poética ya que queria demarcarla de la nocion misma de
ensofiacion como una especie de declive entre la vigilia y el suefio, como <<una
conciencia que se adormece, una conciencia que desvaria ya no es una conciencia>>
(Bachelard, 1982:6). Se trata de una ensofiacion que reclama la capacidad de la accién,
segun Bachelard, de la escritura pues segun él <<el sofiador escucha ya los sonidos de la
palabra escrita>> (1982:6). A partir de éstas no sélo se trazarian las sendas de la
memoria, sino también las hipotesis del futuro y en cierto modo constituye la razén de
una imaginacion preventiva que trata de anticipar las ideas sobre “lo que no vemos” o lo

que aun no podemos ver (Bachelard, 2006:12).

La imaginacion juega un papel en nuestras vidas en el mismo sentido en el que
no negamos que los suefios sean una realidad constituyente del mundo de los zéparas,
sin embargo desde las sociedades occidentales se ha erigido un bloqueo indiscernible
ante las provocaciones del ensuefio en la vida de la vigilia. Se ha asociado el suefio y la
imaginacion como formas de propiciar un universo abstracto y abstraido del plano de lo

“material” como si la simple opacidad de un objeto fuera suficiente para definirlo como
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real. Dicen que cuando nos repetimos incansablemente una palabra, ésta pierde su
sentido, que cuando nos miramos fijamente en el espejo dejamos de reconocer a quien
tenemos en frente. (Acaso entrariamos nosotros mismos Yy nuestras palabras

instantdneamente en un universo de indeterminacion?

A través de nuestra imaginacion configuramos las ideas constituyentes de
nuestro self, es en el imaginario donde encontramos las idealizaciones de la persona, la
imagen que queremos encarnar a modo de alter ego, como dijera David Le Breton
(2002). La idea que se tiene del uno mismo y del otro entra en una retdrica imaginativa
en la que las configuraciones posibles se adaptan luego a la dramaturgia que Goffman
(1994) se esforzara en esbozar, acaso el actor no planea la secuencia de sus acciones

antes de salir a ese escenario.

El limite entre imaginacion y realidad se difumina en la propia vida social, en la
anticipacion de los hechos, en la inventiva, en la expectativa, entre otra miriada de
cosas. Desde nuestra propia auto-percepcion hasta la comprension del otro, ya sea el
vecino o el idilico tuareg del Sahara, nos encontramos con una mediacion de la
imaginacion a partir de la inferencia de rasgos, de la evocacion, y la estereotipacion.
Todas estas cuestiones quedan envueltas en un caracter afectivo y sensitivo que podrian
evidenciar una vez mas como esa idea de que la imaginacién fuera la palabra predilecta
para lo irreal, como se preguntaba Ingold en su articulo, empieza a difuminarse para
resignificarse como una potencia de la voluntad. Sin embargo para llegar a definir esta
relacion se hace necesaria la elaboracion de una etnografia que buscara aproximarse
practicamente a las interinfluencias en el campo de la vida social de la imaginacion de
sus constituyentes, la pregunta seria como realizar, por tanto, una etnografia de la
imaginacion pues partiriamos de la base de que la podemos encontrar en cualquier
tematica posible que podria abarcar desde la imaginacion de la gestacion que antes
sefialase en base al articulo de Tristan Platt, hasta la mediacién misma de la anticipacion

y las ensofiaciones en el plano de las relaciones afectivas en cualquier contexto social.

El mundo de los pajaros

Hasta tal punto el &mbito de la imaginacion puede ser diverso que su propio
quehacer incluiria todas aquellas perspectivas epistemoldgicas y ontolégicas que vengo

revisando hasta el momento. La “fantasia” propia de las ensofiaciones implica todo un
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sistema de sensibilidad y afectacion que nos llevan a ser una encarnacion misma de
nuestra imaginacion. Cuando Michelle Rosaldo nos hablaba de los embodied thoughts
lo hacia con respecto a como las emociones son encarnadas en el cuerpo humano, por lo
cual generaba un didlogo entre aquellas dos entidades que solian quedar desmarcadas la
una de la otra. De la misma forma podriamos considerar que estos pensamientos no
tienen porqué hacer tan solo referencia a un pensamiento sobre lo tangible, sobre la
experiencia vivida en el sentido que solemos comprenderla, es decir, en la dimensién de
la realidad ontoldgicamente definida a través de su percepcion y sensorialidad. La
imaginacion, como venimos viendo, es una potencia de voluntad y pensamiento en la
cual se produce una intermediacién entre todo un conjunto de expectativas y deseos, de
miedos, anhelos, memoria, arrepentimientos... que implican a su vez todo un
compendio de emocionalidad y sensibilidad que nos religa tanto a nosotros mismos,

como a los demas, como a las ideas e imagenes mismas.

Tal y como empleamos todo un sistema culturalmente reglado para manejar y
concebir nuestras emociones y nuestro cuerpo podriamos entender que en el espacio de
nuestra imaginacion también se da un proceso continuo construido culturalmente. Un
proceso en el que la persona tiene la capacidad de autor, no se ve coartada por las
implicaciones del hecho social de una forma rigida y estatica, pues si siguiéramos las
ideas de Bachelard que revisara mas arriba, en las imaginaciones encontramos un
espacio de maleabilidad y plasticidad que rompe tanto con el tiempo como con el
espacio mismo. No obstante, esto no implica que se trate de un entorno vacio preparado
para ser cargado simbdlica y significativamente por parte de la voluntad pura y estricta
del individuo, pues éste se encuentra imbuido por su cultura incluso en el momento del
suefio mismo, como ya vimos arriba. Los patrones y las convenciones socioculturales
impregnarian de este modo las construcciones imaginarias que llevamos a cabo y que
solemos achacar directamente al plano de lo mental cayendo de nuevo en la dicotomia
mente-cuerpo por la propia suposicion de la inmaterialidad del ensuefio. A pesar de esta
convencion propia del “sentido comun” — como aquello que consideramos como
normalizado y aceptable, y lo cual sabemos que se trata de una compleja elaboracion de
los diferentes discursos que atraviesan la cotidianidad — al deconstruir estas ideas
analiticamente podriamos llegar a la idea de que nuestros cuerpos son, igualmente, una
encarnacién de nuestra imaginacion. Por lo cual la frontera convencional se diluiria una

vez mas atravesando ya no sélo el cuerpo y la mente como planos inseparables que
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forman un todo complejo, sino que la barrera entre la fantasia y la vida social misma iria
resquebrajdndose a modo de poder aprehender hasta qué punto la una afecta y
condiciona a la otra. La forma en la que imaginacion y la vida cotidiana se articulan
dependen, por tanto, de muchas dimensiones y aspectos que quedan sujetos a la

curiosidad misma del investigador (Willis, 2000:9)

Resulta curioso que sea tan sélo en la infancia aquella tierna edad que
concebimos como intrinsecamente vinculada a la imaginacion mas inventiva y creativa,
como si al llegar a la adultez ésta se diluyera en los “problemas de la vida real”. Sin
embargo, en la edad adulta nos encontramos con toda una serie de constructos
imaginarios desde cuestiones aparentemente tan nimias como la “previsualizacion” de
lo que se va a hacer el dia siguiente, la resolucion de un conflicto abierto, o la imagen
que deseamos exhibir para determinado evento. Ante una situacién como ésta ultima
podemos embarcarnos en todo un viaje imaginario hacia un futuro, da igual que sea
cercano o lejano, que implica desde la autoconcepcién del uno mismo en tal proyeccion,
como de los vinculos sociales que van a establecerse, la secuencia de acciones de los
otros, la configuracion del espacio y el paisaje, las estimulaciones sensoriales recibidas
y emanadas... Pienso, por ejemplo, en la imagen que deseo dar el momento de recoger
mi beca el dia de mi graduacion y no s6lo me imagino a mi misma sino también a mis
compafieros, a mi familia, imagino la sala, el olor que desprendo y que desprenden,
imagino el sentimiento propio y el comunitario, y asi podria seguir infinitamente. Para
ello no he necesitado mas que un vistazo, unos segundos han sido suficientes para ello y
de esta manera sé que probablemente al llegar esa fecha tendré una idea configurada de
muchos aspectos diferentes. <<Los humanos no son realmente seres sino “devenires”>>
en palabras de Tim Ingold (2014:389), nos encontrariamos en un proceso de constante
cambio y construccion en cuyos entresijos encontramos la veta coloreada de nuestras

imaginaciones.

No se trata, por tanto, de diferenciar en un momento de vigilia y otro de
ensofiacion para desarrollar y desplegar la capacidad de imaginar, pues ésta es posible
igualmente en el estado de la vigilia. De hecho podriamos preguntarnos si no es la labor
etnografica una forma mas de imaginacién. No sélo por su lectura que nos lleva a la
evocacion en la gran mayoria de ocasiones de culturas y sociedades con las cuales no
hemos mantenido contacto, o siquiera teniamos una vision prefijada de los mismos, de

espacios y entornos desconocidos, la etnografia no s6lo como imaginacion en cuanto
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que trata de desvelar un mundo entre otros en sus paginas, sino que también en tales
paginas mismas se va construyendo un relato de la imaginacién del autor. Ello no le
resta, o no tendria por qué, veracidad al relato igual que no lo hace el hecho de que se

reconozca gue todo escrito esta formulado en un presente etnografico cambiante.

En primer lugar podriamos reflexionar acerca de esa imaginacion evocadora que
promueve el texto etnografico para sus lectores, especializados o no en la tematica o la
disciplina. En una relectura de Los Argonautas del Pacifico Occidental de Malinowski
el autor Aréas Peixoto recalca como el canonico antropologo ya desde las primeras
paginas sacudia a su lector a partir de la imaginacién situdndolo figuradamente en el
contexto de una playa tropical (Aréas, 2016: 51), éste no seria mas que un ejemplo entre
una infinitud de ellos como una forma de aproximar al lector a lo que se desea narrar. Al
desarrollar un relato etnografico se estd impulsando una serie de captaciones
sensoriales, de afecciones, que posibilitan un posicionamiento del lector en base a las
palabras del antrop6logo por medio de la imaginacion de la etnografia.

La yuxtaposiciéon entre imaginacion y etnografia puede parecer sorprendente,
pues suelen referenciar la segunda a un informe sobre la realidad, mientras que la
imaginacion se asimila mas a la trascendencia del dia a dia, a pesar de todo la etnografia
necesitaria de una imaginacion teorética que no se encuentra presente facticamente o
descriptivamente en el campo (Willis, 2000: 9). Es caracteristico de las ciencias sociales
transformar y manejar sus materias de una forma distinta a la metodologia empleada por
las ciencias naturales, mas aln cuando entran en juego las teorias constructivistas como
las que en este trabajo se ha mencionado, segun Paul Willis serd la mediacion de la
imaginacion a partir de las técnicas etnograficas la que entra en juego a la hora de
construir y generar toda una serie de datos a partir de una observacion. Como
consecuencia al “arrojar conceptos sobre las cosas” se pueden dar toda una serie de
efectos impredecibles (Willis, 2000:9-11). La etnografia se construye a partir del
encuentro cultural en un trabajo de campo definido y a partir de la mediacién en tal
situacion de una serie de marcos teoricos y metodologicos (Ingold, 2014:383-385) que
parten en primer lugar de una dimension ontologica y epistemoldgica de una realidad
concreta. Para Tim Ingold la etnografia es “hablar sobre personas” (2014:385) y hemos
de tener en cuenta por ello que surge de un encuentro comunicacional entre los
investigadores y los “informantes” por lo que al final se esta estableciendo un dialogo

en muchas ocasiones entre distintas cosmologias y concepciones del mundo. De igual
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modo al realizar una etnografia situada en la propia sociedad del antropélogo o
antropologa nos encontramos con el dilema del extrafiamiento: poner en cuestion todo
aquello que damos por sobreentendido dentro de nuestros propios parametros sociales y
culturales. Al impulsar una etnografia sobre la imaginacion habria que extrafarse
también de las propias ensofiaciones y es entonces cuando el autor o autora aparecen en

su relato como un sujeto de la investigacion mas.

La presencia del autor en la etnografia ha sido explicitada en casos etnograficos
clasicos como por ejemplo en “Juego profundo: notas sobre la rifia de gallos en Bali”
(Geertz, 2006), Geertz en su descripcion densa nos lleva a empatizar con su propia
situacion describiéndonos como se veia afectado desde por las reacciones de los
balineses por su presencia como extrafios hasta la sorpresa y el choque que sintié ante la
materia estudiada. La etnografia de Geertz es formulada como una forma de escritura,
una herramienta literaria, que expresa como se in-corporan por parte del investigador
los pensamientos “ajenos” a los propios para poder transmutarlos y configurar todo un
muestreo del conocimiento construido. Si comprendemos de esta forma el proceso de
construccién de la informacion el antropdlogo o antropéloga no puede eludir el propio
papel que desempefia en el mismo, asi como tampoco la intervencién de su propia
imaginacion en este proceso tanto a la hora de manejar los contextos, como a la hora de
plasmarlos. Podriamos preguntarnos si habriamos de partir primero de un cierto viaje
autoetnografico que compaginara la autobiografia y la etnografia del autor (Ellis,
Adams, Bochner, 2011). La tesis principal de la autoetnografia supone que desde la
propia biografia puede iniciarse un relato etnografico sobre una realidad especifica, de
esta forma se entenderia que la autoetnografia abriria el discurso etnografico a las
experiencias personales y aquellas dadas dentro del contexto de la investigacion
(Blanco, 2012:55). En la autoetnografia, ademas, se incluyen retazos de poesia, ficcion,
novelas... como una forma de introducir una vertiente mas narrativa en el sentido de

literario en el espacio etnogréafico (Ellis, Adams, Bochner, 2011: 5-6).

Al reflexionar sobre la constitucion y construccion misma de la etnografia se cae
en un cuestionamiento tanto de los metodos como de la epistemologia que ésta conlleva.
Se replantea tanto la relacidn entre el investigador con sus sujetos de investigacion que
pueden desempefiar un papel mas o menos activo, pero nunca del todo pasivo a no ser
que se emplee un metodo totalmente ajeno y alejado de los mismos, la etnografia

supone un encuentro entre sujetos que se encuentran en un mundo interconectado
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(Ingold, 2014:389-390). En todo este entramado encontrariamos la transversalidad de
una imaginacién etnogréfica en la cual se opera una triple dindmica en la cual el
investigador trata de comprender un mundo ya comprendido y reflexionado por los
sujetos de la investigacion (Willis, 2000), una idea que también aparece reflejada en el

capitulo “Descripcion densa: hacia una teoria interpretativa de la cultura” (Geertz,

2006).

La apertura a nuevos discursos como los que se plantean acerca de los estudios
de la sensorialidad, la encarnacion de las emociones, o el estudio mismo del cuerpo
como el principal foco de la cultura que venimos revisando hasta el momento
plantearian, por su parte, la construccién de una imaginacion etnografica especifica que
abarcase y reformulase los canones mas conservadores de la Antropologia misma. A
partir de corrientes como la autoetnografia, la antropologia visual, y otras muchas,
manteniendo siempre una actitud reflexiva con respecto al propio proceso de
construccion del conocimiento y de nuestra inferencia imaginativa en el mismo,
podriamos tratar de acercarnos a tematicas como las ensofiaciones mismas. Esto supone
un desafio inalcanzable en el contexto de esta investigacion tedrica, sin embargo el
hecho de reflexionar sobre la conformacion epistemologica de la etnografia nos deriva
sin vuelta atras a reflexionar sobre otras vias de llevar a cabo la labor investigadora de la

Antropologia.

Al revisitar toda una serie de conceptos que hemos asimilado y manejamos de
forma mas o menos reflexiva se difuminan los limites ontoldgicos por los cuales
comprendemos y nos relacionamos con una realidad que se nos plantea como

esencialmente construida, que no dada.

La emocidn, el cuerpo, los sentidos, la imaginacion, todos esos puntos
principales de este trabajo tratan de danzar al mismo tiempo componiendo un intento de
aproximacion tedrica a una realidad que se reconoce como multiforme, imprecisa y
marcadamente intersubjetiva. El estricto régimen de autor-informante se diluye en la
etnografia contemporanea dejando paso a toda una serie de tendencias que reafirman el
papel del informante como un sujeto mas en la investigacion. De igual modo se ha
reconocido ya la presencia del propio antrop6logo o antrop6loga en el seno de su trabajo
no como mero automata que escribe y refleja lo que observd, sino como un cuerpo
sintiente en todos los aspectos que entra en juego en las poéticas de la vida social.

Desde la auto-percepcion hasta la concepcion misma de la vida social y la sociedad en
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la que vivimos, la comprension del espacio como una atmdsfera sensorial, y toda la
confluencia en el plano de las imaginaciones como enlazadas directamente con el bagaje
cultural y las redes interpersonales. Toda esta compafiia como hemos visto tiene ya un

lugar en la Antropologia a dia de hoy, y aun le queda mucho camino que devorar.

En Antropologia intentamos retratar un bosque entre muchos otros, como dijera
David Le Breton (2006), somos seres carnales que sentimos y somos sentidos y
construimos el mundo a la par que éste nos construye. Las interrelaciones que nos atan
con la realidad que damos por supuesta son tan amplias y heterogéneas que parecen en
principio inabarcables. A modo de caleidoscopio que se transfigura y se metamorfosea
tomamos un fendbmeno para pasar a través de él y encontrarlo al mismo tiempo que nos

encontramos a nosotros mismos inmersos entre multiples mund<os y universos.

<<La etnografia es el ojo de la aguja a traves del cual deben pasar los hilos de

la imaginacion>>

(Willis, 2000:10)
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5. Reflexiones finales

¢ Cémo construir un universo? O, mas bien, ;,cémo deconstruirlo desde una mirada
antropologica? Estas son preguntas clasicas y habituales dentro del panorama de estudio
de la disciplina antropoldgica, a partir de las diferentes respuestas se han establecido
paradigmas sucesivamente y paralelamente. Al tomar la via de la antropologia del
cuerpo ya de por si se estan replanteando una serie de cuestiones epistemoldgicas y
ontoldgicas que suponen una re-construccion del dilema de la persona misma, ese self

que tantas veces se ha remodelado.

La particularidad de las tematicas que aqui se han planteado implica la
interdisciplinariedad de su tratamiento, es decir, que las concepciones mismas de la
emocidn, entre otros, nos lleva no solo a preguntarnos desde la Antropologia misma,
sino que se ha de atender al discurso psicoldgico, filosofico e incluso neurolégico. De
esta forma como antropologos hemos de reflexionar sobre desde dénde nos llegan toda
una serie de conceptos que estan reglados y matizados desde el pasado y desde un

sistema de representaciones situados tanto en el tiempo como en el espacio.

Como ya anunciaba en la Introduccion a este trabajo, mi intencién era la de
construir una indagacion teérica que me aproximase a plantear una epistemologia
concreta basada en la redefinicion de conceptos claves como el de mundo, persona y
realidad. Una deconstruccion gue en ningun caso quisiera que resultara vana, un relato
finito en si mismo, ya que a través de la misma he tratado de construir una mirada
tedrica especifica que pudiese aplicarse mas adelante a un estudio etnografico. Es
posible que muchos autores susceptibles de ser incluidos han resultado quedar en el
“banquillo” con el fin de priorizar en primer lugar una bibliografia que trata de
acercarse al debate del dia de hoy. Mediante esta indagacién he tratado de hacer confluir
tres enfoques o perspectivas posibles dentro de la investigacion antropoldgica, buscar
los puntos en comun aplicables a cada una de ellas. No hay imaginacion sin cuerpo, sin
sentidos, sin emociones, y todo ello es aplicable entre si, el orden de los factores no

tiene por qué alterar el producto.
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Desde la idea misma de la carne, la corporalidad, se aplican tantos discursos que
resultan incontables, pues sera ésta la sede misma de la persona, del ser humano. Esta
idea de persona implica la construccion transversal de una perspectiva que aune estas
cuestiones e implique y restaure la centralidad de algunas cuestiones que han sido
invisibilizadas en el campo comun de la etnografia. En toda retérica de la carne vemos
coémo se impregnan las relaciones afectivas, las cuales definen la situacion tanto a un
nivel intra-personal como inter-personal, como por ejemplo la idea del desencuentro
emocional que planteara arriba como una especie de hipdtesis que conlleva el
planteamiento del vinculo societario a un nivel sentimental y emocional. Todo esto ha
de sumarse, o se le ha de sumar, a una perspectiva amplia sobre la percepcion no solo a
nivel sensorial sino también a nivel ontolégico. No podemos quedar aislados en la
nocion de una ontologia especifica, de un mundo universal con nombre y apellidos, sino
que hemos de desglosar toda una serie de universos, mas que mundos, que son
percibidos diversamente y cuyos colores no tienen por qué ser necesariamente aquellos
que creemos conocer. Si a este dilema le afladimos que para definir la realidad hemos
partido, desde las sociedades occidentales, de la base de que ha de oponerse a su
némesis de la irrealidad, el ensuefio, la alucinacion, la ficcion, la imaginacion nos
encontramos que ésta supuesta irrealidad es construida igualmente desde el propio
bagaje cultural y social. En definitiva, las ramificaciones de lo imaginario e irreal son
tan variadas como lo son las expresiones de esa “realidad” que se da por sentada y se
encuentran igualmente ensambladas desde las categorias situadas de la cultura, el

tiempo y el espacio.

Este relato trata de ser una proyeccién idénea para un futuro mas o menos cercano
en el cual se produzca una aplicacién a la practica de estas tematicas luego de haber
establecido en mi quehacer investigador una especie de cimientos teoricos. La linea
entre método y teoria es fina y difusa, su inter-complementariedad es clave para el
campo antropologico pero al mismo tiempo es inagotable. Los planteamientos
metodoldgicos requieren de tanta constancia y profundidad como la elaboracion de una
investigacion tedrica, por este motivo aqui — aunque hubiera sido mi deseo — no podria
abarcar un relato metodologico, por la profunda complejidad que conllevaria, a mi
parecer, establecer un marco de métodos y técnicas lo suficientemente complejo y
profundo como para abarcar estas tematicas. El hecho, por ejemplo, de indagar aqui las

cuestiones sobre la imaginacion implica de por si toda una serie de planteamientos que
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nos llevarian a preguntarnos por la aplicabilidad del método clasico de la etnografia en

3

estas cuestiones, ;podriamos aplicar una observacion participante en un “campo”
mayoritariamente abstracto? ¢Es la entrevista formal el mejor método para
aproximarnos a las construcciones imaginarias de la persona? Son preguntas sin
respuesta, pues como digo, no es mi intencion darles una, sino mas bien aprender, a

partir de la lectura y la reflexion, a enfocar la pregunta misma.

Dentro del contexto del giro de la Antropologia en torno a la redefinicion ontoldgica
y epistemoldgica me baso en la inclusion del autor dentro del relato, pues seria formular
una idea engafiosa si dijera aqui que no me encuentro inmiscuida desde el principio en
el por qué, en la redaccion y en el enfoque mismo. Algo que no es novedad en absoluto,
todo antropdlogo se incluye como autor en su propia obra, por lo que aqui simplemente
estoy posicionandome ante estos discursos de la objetividad y la neutralidad cientifica,
pues me encuentro aqui con todas mis vivencias, memorias, proyecciones,

aprendizajes... tanto a nivel académico como personal.

Para terminar quisiera hacer entender como entiendo yo la etnografia, una vision
que aun esta en construccion y que puede que no cese de reconstruirse, lo cual es para
mi una especie de provocacion al lector. Hacer imaginar, llevar a la posicion de quiebra
ontologica del “mundo naturalizado”. Este enfoque puede querer abarcarlo todo, o nada
al mismo tiempo. Depende de quién lo mire, y es aqui donde entra mi relacion con

quien sostiene estas paginas en sus manos, un juego intersubjetivo del conocimiento.

Una conversacion desde la Antropologia.
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