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Resumen: Las religiosidades con un fuerte componente “emocional” tuvie-
ron gran visibilidad en la sociedad argentina durante las ultimas décadas. Este
trabajo analiza el llanto en grupos vinculados a la espiritualidad al estilo de la
Nueva Era y el catolicismo revivalista y/o renovado, en el contexto mas am-
plio de las llamadas “nuevas espiritualidades” Asimismo, pretende reflexionar
sobre las afinidades entre sacralidad y emocionalidad como objetos de andli-
sis complejos de las ciencias sociales, y sobre lo que el enfoque relacional de
una corriente de la religiosidad contemporanea tiene para decir sobre el cam-
po mas amplio del estudio de los afectos en el analisis de la religiosidad. Sobre
todo, cuando los andlisis mas difundidos oscilan entre diagndsticos sociolo-
gistas, o bien subjetivistas, es decir que entienden el “emocionalismo” como
crisis contemporanea de lo “social’; o la emocién como locus de la “experien-
cia subjetiva’. En suma, el articulo quiere subrayar como el hecho de atender
a las teorias nativas sobre las causas de la emocién —en cuanto proceso rela-
cional que prioriza un enfoque comunicacional, que articula componentes
humanos y no humanos situados, y nociones especificas de eficacia y causali-
dad- resulta ser una estrategia complementaria para analizar las emociones.

Palabras clave: Emocion, espiritualidad Nueva Era, Catolicismo renovado,
subjetividad, teoria nativa (palabras clave del autor).
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Emotion and the New Spiritualities. Towards a Relational and Situated
View of Affects

Summary: Religiosities with a strong “emotional” component had strong vi-
sibility in Argentina over the past decades. This paper analyses the crying in
groups linked to the New Age spirituality and revivalist Catholicism in the
broader context of the so-called “new spiritualities”. It also aims to reflect on
the affinities between sacred and emotionality as a research focus in the social
sciences and what the relational approach has to say about the broader field of
affect studies in the analysis of religiosity. Especially when the most widespread
analysis understand “emotionalism” as a contemporary crisis of the “social” or as
a locus of “subjective experience”. In short, the article intend to emphasize how
considering native theories about the causes of emotion, as a relational and si-
tuated process that considers human and non-human agents, ideas of cause and
efficacy, could be a complementary strategy to analyse emotions.

Keywords: Emotion, New Age spirituality, Catholic Renewal, Subjectivity,
native theory (author s keywords).

Emocio e novas espiritualidades. Por uma perspectiva relacional e situada dos afetos

Resumo: Religiosidades com um forte componente “emocional” tiveram
grande visibilidade na sociedade Argentina nas ultimas décadas. Este artigo
analisa o choro nos grupos ligados as espiritualidades Nova Era e ao catoli-
cismo revivalista no contexto mais amplo das chamadas “novas espiritualida-
des”. O artigo tem também o objetivo de refletir sobre as afinidades entre o
sagrado e os afetos como objetos da analise nas ciéncias sociais, particular-
mente frisa a importancia da abordagem relacional no campo mais amplo do
estudo dos afetos. Considera criticamente as analises mais generalizadas so-
bre o “emocionalismo” como crise contemporanea do “social” ou como locus
da “experiéncia subjetiva’ Em suma, pretende-se enfatizar como reconstruir
as teorias nativas sobre as causas da emoc¢do, em tanto processo relacional e
situado que considera as relagdes entre humanos e nao-humanos, as ideias
sobre a causa e a eficacia, resulta uma estratégia complementar para o estudo
antropologico das emogdes.

Palavras-chave: Emocéo, espiritualidade Nova Era, Catolicismo renovado,
subjetividade, teoria nativa (palavras-chave do autor).
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a centralidad de rituales publicos donde se narran los sentimientos per-

sonales y las escenas de conmocién que se manifiestan en el llanto o la

risa es el rasgo de diferentes expresiones religiosas, que van desde el cris-

tianismo pentecostal, las variadas expresiones del catolicismo de tipo

carismatico e incluso de las manifestaciones mas difusas de la espiritua-
lidad de la Nueva Era'. La “nueva cultura emocional” estaria en sintonia con lo que
algunos analistas describen como un “nuevo emocionalismo religioso”, viendo alli
un proceso simultdneo de autonomizacion subjetiva que estaria en sincronia con la
cultura capitalista de las sociedades occidentales (Illouz 2008).

Religiosidad y emocion son categorias que guardan una relacion estructural e
histdrica entre si, en la medida en que, dentro del pensamiento ilustrado, ambas son
imaginadas como sujetas a un proceso de intimizacion o, en su defecto, como parte
de un proceso de reemergencia publica contemporanea. Son imaginadas también
como representantes de lo “arcaico’, lo “no moderno” o lo “tradicional”. Frente a
estas miradas, perspectivas mds reflexivas han mostrado que esas imagenes corres-
ponden mas a las formas en que las sociedades modernas se autolegitiman, que a un
fenémeno empirico, y que tanto la sacralidad como las emociones son constitutivas
de buena parte de la experiencia social pasada y contemporanea. Ello, sin embargo,
no quiere decir que no existan especificidades vinculadas con diferentes momentos
histéricos y diversos recortes de la vida social: regionales, nacionales, étnicos, de
género, de clase o de estilo de vida.

Como categoria histérica y moderna, la religiosidad remite a los procesos de au-
tonomizacion y privatizacion de la vida en las sociedades europeas del siglo XVIIL
Como muestra Talal Asad (1993; 2003) no existe nada propio de lo religioso o de lo
secular en si mismo; estas son categorias historicas que se construyeron como opues-
tas y complementarias. Lo religioso, en cuanto tal, emergi6é como categoria, y también
como experiencia especifica, como consecuencia de la reforma protestante, produ-
ciendo nuevas distinciones entre lo sagrado y lo secular, tanto en el orden estatal como
en el subjetivo. La religion se convirtié en asunto privado, y, asimismo, la “creencia”
fue consecuencia directa de una “eleccion personal” que debia mantenerse al margen

1 Entiendo por catolicismo revivalista y/o renovado a las expresiones centradas en una experiencia extatica
con lo sagrado que suponen una experiencia biografica previa de relativa secularizacion. Sin reducir el
fenémeno a un movimiento eclesial, la expresién paradigmatica del catolicismo revivalista es la Renova-
cion Carismatica Catdlica, surgida en el contexto del Concilio Vaticano II, en el ambito norteamericano,
y con una fuerte impronta de la matriz protestante pentecostal de la manifestacion del Espiritu San-
to (Csordas 1994; 2001; Champion y Hervieu-Léger 1990; para Argentina ver Cabrera 2011; Giménez
Béliveau 2003). Entiendo por Nueva Era a una sensibilidad religiosa que comparte con el catolicismo
revivalista la experiencia biogréfica de relativa secularizacion en sus adherentes. A diferencia del ca-
tolicismo, es mds dificil reconocer un sistema cosmoldgico estable y una logica eclesial. Sin embargo,
entendemos que la sensibilidad Nueva Era incluye al menos dos componentes que comparten con el
catolicismo revivalista una gramatica cultural semejante centrada en la intimidad personal y en las rela-
ciones extendidas mas alla del cuerpo: un Yo sagrado como un reducto intimista de la subjetividad y la
Energia, una fuerza holistica que es agente de la transformacion (Heelas 1996; 2008; sobre Argentina ver
Carozzi 2000; para una sintesis sobre los elementos ordenadores de la Nueva Era con base a la literatura
latinoamericana ver Frigerio 2013).
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de los actos publicos. La matriz cristiana pasaba de un orden encantado propio del
catolicismo a un dios privado, idealmente encarnado en la tradicién protestante.
A su vez, esa nueva relacién con lo sagrado no tenia la centralidad que adquiria en
ordenes sociales donde lo sagrado resultaba el eje de la organizacion politica y sub-
jetiva de la vida social.

El registro de lo sensible siguié un proceso semejante de autonomizacion rela-
tiva. Su exclusion de la vida publica, y la construccion de una subjetividad escindida
entre una “conciencia cognoscente” y una “esfera emocional’, tuvieron una eficacia
relativamente extendida. El analisis de Norbert Elias (1989) resulta un ejemplo sus-
tancial sobre ese proceso de autocontrol de las emociones en las sociedades del norte
europeo, sobre todo entre sus sectores ilustrados, durante los siglos XVII y XVIIL
Ese proceso de intimizacién de las emociones sigue un modelo comparable con el de
lo religioso. Si en las sociedades del Antiguo Régimen lo sagrado resulta de una rela-
cidn distribuida entre subjetividad y su entorno —mercado, Estado, relaciones de pa-
rentesco—, también la emocion resultaba de una concepcion relacional y, por lo tanto,
manifestada publicamente. Los procesos de autonomizacion subjetiva de la cultura
europea, siguiendo este argumento, habrian producido en el orden emocional algo
semejante a la compresion de lo sagrado al “fuero intimo”

Leidos en conjunto, tanto lo sagrado como la emocién quedarian dentro de un
orden dualista: a nivel politico, con la construccion de lo “privado”; en la dimension
subjetivo-corporal, en la emergencia del “fuero intimo”. Por lo tanto, serfan catego-
rias asociadas a lo “no representable” —en cuanto poseedoras de una cualidad opa-
ca-, a una racionalidad universal —ideal de la comunicabilidad y el entendimiento
democréticos—. Categorias racionales que estarian encarnadas en un espacio publico
expresado en lo visible y una conciencia que se manifestaba con lo decible.

Si bien esos analisis que muestran la intimizacién de lo sagrado y de las emo-
ciones dan cuenta de procesos historicamente efectivos, en muchos casos, esos pro-
cesos han sido leidos con niveles de homogeneidad y de generalidad muy amplios
que invisibilizan sobrevivencias, reapropiaciones e, incluso, transformaciones mas
contemporaneas. Sobre todo, con ese nivel de generalidad puede funcionar como
una metanarrativa de la modernidad occidental que legitima una imagen lineal de
la transformacion de las sociedades modernas (Englund y Leach 2000). Una visién
alternativa podria entender que los procesos de secularizacién y de autocontrol de las
emociones son mas un problema por investigar que un dato dado. Lo mismo puede
decirse sobre dos ideas bien contemporaneas: el “reencantamiento del mundo” y la
“nueva cultura emocional’; o, aun, las “religiosidades de la emocién” como sintesis
de ambas. Esas ideas, utilizadas en forma abstracta, pueden replicar la metanarrativa
moderna acriticamente, leyendo cierta visibilidad contemporénea de lo sagrado y lo
emocional como una reaccién al proceso de racionalizacién e institucionalizaciéon de
la religion y/o la cultura, o bien como consecuencia de la “crisis de lo social’, entendido
como sinénimo de lo racional y lo secular. De esta manera, la emocionalidad religiosa
contemporanea seria consecuencia de la “revancha” de la religién y de la emocidn,
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aspectos “reprimidos” de la cultura occidental, o el resultado de una disolucion de lo
social y la emergencia del individualismo. Ambas concepciones condensan, primero,
la idea de una disolucién efectiva dificil de comprobar histéricamente, y, segundo,
una separacion entre lo social y lo individual que responde a una separacion analitica
demasiado asociada a la teoria nativa sobre la accién humana de las élites intelectuales
europeas del siglo XIX (Latour 2007).

Muchos cientificos sociales interesados en la religiosidad han descripto como
“emocional” la relativa visibilidad de movimientos carismaticos catolicos o la espi-
ritualidad al estilo de la Nueva Era (Champion y Hervieu-Léger 1990; Bellah 1985;
Heelas 1996; 2008)2. Para esta perspectiva, ese fendémeno seria simultdneo con una
desinstitucionalizacion de la religion y la emergencia de una creatividad personal
inusitada en los modos de creencia que llevaria a religiosidades “némadas” y “sincré-
ticas”. En algunos casos extremos, al asociar el emocionalismo contemporaneo con
una concepcion radicalmente autéonoma de la subjetividad, este tipo de aproxima-
ciones tienden a ver las emociones como sinénimo del individualismo empirico y,
por lo tanto, como un fenémeno enfrentado a una concepcion de lo social reducida
alalogica institucional-eclesial. Entendemos que esas miradas, por lo tanto, pueden
producir una lectura muy general de un fenémeno que, creemos, podria entenderse
mejor atendiendo a las redes sociales, los estilos de vinculo con lo sagrado, y todo el
entramado de relaciones entre humanos y no humanos que producen particulares
regimenes de afectividad.

Nos parece que relocalizar los regimenes de afectacion religiosa en situaciones
especificas es una perspectiva complementaria, que, incluso, sin desconocer los pro-
cesos efectivos de autonomizacion, ayudaria a entenderlos mejor, y permitiria con-
cebir mds y mejor qué significan esos procesos en colectivos concretos y en funcién
de configuraciones nacionales, étnicas, de clase, o estilos de vida. Al mismo tiempo,
permitiria comprender mejor el supuesto contraste con regimenes de subjetivacion
menos auténomos, y comparar con regimenes de afectacion religiosa diferenciales,
en términos de jerarquia sociocultural, o historicos. Una perspectiva relacional so-
bre las emociones religiosas puede, aun, ser una herramienta para la reflexién sobre
el estudio socioantropoldgico de las emociones en general que no incluya un aspecto
sagrado en sentido estricto.

Con ello en mente, me detendré en algunos relatos y practicas sobre el llanto en
mi propio trabajo de campo en dos redes religiosas localizadas en una zona central
de Buenos Aires identificadas con identidades y estilos de vida de las clases medias®.

2 En Argentina, este tipo de analisis cuenta con trabajos importantes que adaptan algunos de esos enfoques
a situaciones histdricas y geograficas diferenciales. Ver, por ejemplo, Mallimaci (2009) y Mallimaci y Gi-
ménez Béliveau (2007).

3 Entiendo por clases medias a una configuracion relacional e historica que en Argentina incluye al me-
nos tres aspectos: identificaciones y autoidentificaciones con la “clase media’, tanto en los discursos y las
précticas publicas como en las performances personales; aspectos culturales y valorativos sedimentados en
una experiencia sociohistérica de hébitat relativamente comun, y, por ultimo, rasgos sociodemograficos
propios, tales como ingreso, nivel educativo o drea de residencia.
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Esas redes estan vinculadas con el catolicismo revivalista y la Nueva Era, y conden-
san una trama de marcadores, imagenes, discursos, practicas, cuerpos y agentes no
humanos centrados en la gestion del bienestar personal, con un fuerte componente
intimista en el vinculo con lo sagrado y, al mismo tiempo, con un elemento holistico
y relacional de reintegracion con los otros sociales y con el cosmos.

En principio, examino algunas posiciones analiticas sobre la emocién. A conti-
nuacién, me detengo en las manifestaciones del llanto en las redes catdlicas y la espi-
ritualidad al estilo de la Nueva Era. El material expuesto aqui proviene de diez meses
de trabajo de campo en dos grupos de la Renovacion Carismatica Catolica, un Taller
de Cura Interior impulsado por una monja catélica y dos centros de meditacion y
practicas “holisticas” inspirados en una ideologia orientalista ecléctica. Estos gru-
pos constituyen una red catdlica espiritualista y otra vinculada con la denominada
Nueva Era, localizados en la zona norte de Buenos Aires. Muestro cdmo se conjugan
elementos intimos de la persona y dispositivos relacionales que disputan el dualismo
cuerpo/alma y sagrado/secular. Por tltimo, sugiero que las emociones en esa trama
religiosa de una zona del mundo de los sectores medios de Buenos Aires sirven para
pensar a la emociéon como un dispositivo relacional y comunicacional entre diferen-
tes componentes, y que ese enfoque permite complejizar los andlisis circunscritos
unicamente a la totalidad social o a la experiencia corporal intersubjetiva. Retoman-
do algunas ideas de la antropdloga Jeanne Favret-Saada (2009) sobre la nocién de
afectacion, proponemos que, antes que remitir a una construccion sociocultural, aun
corporal —como ha sido habitual en la antropologia norteamericana-, o a una re-
presentacion social —recurso comun en una corriente influyente de la sociologia de
la religion francesa—, la emocion puede entenderse mejor como un dispositivo co-
municacional que articula componentes situados especificos y que moviliza teorias
nativas de la eficacia y la causa.

El afecto: entre lo social, la cultura y la experiencia corporal
Un grupo importante de trabajos, sobre todo inspirados en una corriente contem-
poranea de la sociologia francesa y la antropologia anglosajona, han reconocido la
centralidad de la afectividad. Sin embargo, esas perspectivas de andlisis tienden a
priorizar algun aspecto como “determinante” de las emociones, relativizando o de-
jando de lado las teorias nativas. Estos recursos son parte central de nuestras herra-
mientas disponibles para imaginar problemas de investigacion. A riesgo de reducir
sus argumentos principales, mencionaré brevemente tres enfoques mas o menos
candnicos para pensar las emociones: el de la sociologia de la religion francesa de
Daniele Hervieu-Léger, la antropologia de las emociones norteamericana de inspi-
racién posmoderna y, finalmente, una derivacion de esta tltima: la antropologia del
embodiment de Thomas Csordas.

Una propuesta fundamental para el estudio de las relaciones entre emocién y
religiosidades contemporaneas es la de Champion y Hervieu-Léger (1990), quienes
caracterizan la afectividad por la “falta de lo social” Inspirados en la teoria del caris-
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ma de Max Weber, estos autores desarrollan una concepcion emocional del carisma
como algo “volatil” e “inestable” que sirve para pensar las nuevas religiosidades en
las sociedades occidentales contempordaneas, caracterizadas por la “crisis de lo so-
cial” y la emergencia de un marcado “individualismo”. La identificacién del carisma
con lo afectivo caracterizaria a las religiosidades poco institucionalizadas y, por ello,
individualistas. Ese retrato tiende a condensar lo social en una imagen reificada de
lo institucional como sinénimo de lo eclesial; por lo tanto, las religiones de la emo-
cion serfan la consecuencia de un crecimiento de modos de creer y de practicar la
religiosidad por fuera de lo eclesial. En sintesis, el afecto es analizado como asocial,
y, en todo caso, puede convertirse en social s6lo cuando es incorporado en un pro-
ceso de institucionalizacién que lo hace socialmente viable. El problema con tales
definiciones de las religiosidades emocionales es que naturalizan el modelo eclesial
(en general, el de las iglesias cristianas) como socialmente valido, dejando de lado
la dimensioén colectiva de todas las experiencias religiosas que no funcionan bajo el
orden de una estructura jerdrquica. Asimismo, al oponer lo social y racional a lo in-
dividual y emotivo, esa mirada supone una forma dualista de entender la vida social
demasiado anclada en la teoria nativa de la sociedad europea del siglo XIX sobre lo
“social” y el “individuo’, dejando de lado las relaciones sociales efectivas, siempre
colectivas, que producen subjetividad*.

Otro enfoque prioritario en el estudio de las emociones es el de una corriente
de la antropologia norteamericana de la década de 1980. El punto de partida de lo
que quiero esbozar aqui es un nucleo clasico que se plante6 las formas de enten-
der las experiencias emocionales dentro del paradigma de la antropologia llamada
posmoderna. Un tema que esa corriente se propuso discutir, por cuanto habia sido
problematico para el canon de unas ciencias sociales —excesivamente preocupadas
por su propia epistemologia occidental- que distinguia entre esfera ptblica y priva-
da, objetiva y subjetiva. Segun Rosaldo (1989), un antecedente en la antropologia es
el bien conocido trabajo de Radcliffe-Brown (1922) sobre el llanto ceremonial en las
islas Andaman. Los andamaneses lloran en ocasiones prescritas durante los rituales
referidos a las crisis vitales; el llanto es explicado como un acto simbélico, como
una convencion. Contra esta lectura del llanto de los andamaneses, y amparado en
el giro subjetivista de una corriente influyente de la antropologia norteamericana,
Rosaldo rechaza las apelaciones a la autoridad etnografica llamando a la integridad
de la experiencia, objetando que semejante analisis ignoraba y devaluaba las emo-
ciones de los andamaneses cuando luchan por sobrellevar acontecimientos tragicos
(Rosaldo 1989, 21). La pretension de objetividad, segun este autor, es una maniobra
en una batalla por la autoridad. En su propio trabajo de campo, nos dice, sélo con-
siguid entender el sentimiento de rabia ilongot que provocaba la pulsion a la caza de
cabezas que acompaiiaba al pesar, un dafio espiritual o la pérdida de un ser querido,
cuando él mismo experimentd la tragica muerte de su mujer. En esta breve reseiia se

4 Para una mirada critica a esta perspectiva ver Favret-Saada (1994).
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concentran clasicamente los polos objetivista y subjetivista de la aproximacioén a las
emociones y al estatuto de la relacion entre la “experiencia subjetiva” nativa y el co-
nocimiento “objetivo” del investigador. Tomando partido por la primera, si Rosaldo
(1989) consigue argumentar que puede haber conocimiento sélo a partir de una “ex-
periencia” asimilable entre nativos y antropdlogo, es porque existe una continuidad
dada entre corporalidades.

El problema de la autoridad y de la experiencia etnografica era simultaneo con
una preocupacion por los aspectos “subjetivos” como las emociones, incluso para
disolverlos en analisis que superaran las distinciones entre cuerpo/mente, cogni-
cién/emocion razén/sensibilidad. Los trabajos iniciales que tomaron seriamente la
etnografia de la emocion insisten en la importancia de diluir esas distinciones para
acceder a sistemas simbolicos unificados (Rosaldo 1984; Lutz y With 1986). Las cri-
ticas a algunos de estos trabajos en la década siguiente subrayan la importancia de
otros aspectos no estrictamente simbdlico-expresivos, es decir, sociales, historicos,
ideoldgicos o corporales’. El trabajo de Csordas (1994; 1999) es paradigmatico del
esfuerzo por integrar la semidtica (textual o estructural) y el aspecto creativo de la prac-
tica a partir de la nocion experiencia corporal. Por estar intimamente ligadas a la veta
subjetiva y remitir a aspectos “interiores”, algunos de los puntos criticos en los estu-
dios sobre emociones, o, en su defecto, de la “experiencia corporal” son todavia las
posibilidades metodoldgicas de acceso a la “experiencia nativa”

Centrandose en la categoria embodiment para entender al cuerpo como funda-
mento existencial del self y la cultura, Csordas (1994; 1999) desarrollé una aproxima-
cion original que no se limita a la mimesis propuesta por Rosaldo (1989). Reconoce
la importancia de los aspectos no corporales, lo que denomina “representacionales” o
“semi6ticos”, pero como parte de un analisis que debe integrarlos con la “experiencia
corporal” (Csordas 1999, 184). El analisis de Csordas, si bien critica aspectos puramen-
te cognitivos y sistémicos, da por sentada la experiencia corporal como un fenémeno
relativamente general. Si bien es un recurso significativo para entender las formas de
emocionalidad en situaciones especificas como las del catolicismo carismatico o la di-
mension emocional de las espiritualidades al estilo de la Nueva Era, la corporalidad
aparece aqui como un factor prioritario para explicar la emocion. Si las aproximacio-
nes que identifican lo emocional como una crisis de lo social restringen lo religioso
a una manifestacion eclesial, el enfoque de la corporalidad como fundamento de las
emociones lo restringe al cuerpo como una categoria predefinida, que en muchos ca-
sos puede no corresponderse con las teorias nativas sobre las causas de la emocion.

La emocion: entre el Espiritu Santo y la Energia

Las situaciones de fuerte emocionalidad son practicas habituales en las llamadas
nuevas espiritualidades. Las causas que las personas les atribuyen, sin embargo, dis-
tan bastante de las causas que los analistas imputan a esas manifestaciones. El llorar

5  Ver, por ejemplo, los trabajos de Crapanzano (1994) y Reddy (1997).
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en publico en ceremonias del catolicismo emocional o en encuentros vinculados
con la espiritualidad Nueva Era, por ejemplo, es atribuido, o bien a representaciones
sociales que constituyen el marco general de un movimiento emocional en la religio-
sidad contempordnea, o bien a experiencias corporales intersubjetivas aprendidas
en procesos de socializacidn situados. En ambos casos, las teorias nativas sobre las
causas del llanto quedan relativamente suspendidas.

En la medida en que las teorias nativas se refieren a entidades o fuerzas que no
pueden ser incluidas en el modelo de lo social o lo culturalmente dado, son reducidas a
un proceso de gran escala que supone totalidades preexistentes a los agentes. Segtin esta
perspectiva, estarian sujetas a un proceso de disoluciéon contemporaneo y a la emergen-
cia de una dimension individual no representable (Champion y Hervieu-Léger 1990).
En un movimiento paralelo, esos agentes o fuerzas no naturales descriptos son subor-
dinados a la conciencia intersubjetiva (o, en su defecto, el cuerpo), en cuanto categoria
analitica universal y totalizante que es el fundamento de la realidad (Csordas 1994). Los
agentes o fuerzas como el Espiritu Santo o la Energia son entendidos como una cons-
truccion social intersubjetiva o intercorporal que no tiene una existencia auténoma
respecto de las personas. Como veremos, considerar a los participantes en los grupos
catdlicos renovados y los circulos de la espiritualidad Nueva Era podria mostrarnos que
el llanto y las situaciones de fuerte emocionalidad son producto de algo mas que una
totalidad social en crisis o una construccion intersubjetiva. Entender la emocién como
resultado de una combinacion de agentes que suponen la presencia de fuerzas como el
Espiritu Santo y la Energia, que no se reducen a una representacion ni a una experiencia
puramente corporal, es una alternativa analitica que creemos fecunda.

El movimiento carismético en el barrio se localizaba en dos iglesias, donde
semanalmente funcionaban dos grupos de oracién®. Los encuentros de los grupos
de oracién promueven la oracion, el recogimiento, pero también el canto, el baile y
la experiencia del Espiritu Santo, un modo de posesion fugaz donde la entidad entra
en el cuerpo y produce sensaciones de conmocion y placer. En general, la presencia
del Espiritu suele estar acompanada de la caida del cuerpo y una situacion posterior
de “descanso en el Espiritu” que deja a los fieles en el suelo en estado de gracia. Es-
tas practicas son habituales en los grupos, en las misas y en los retiros espirituales,
donde se espera que el Espiritu cure y sane las aflicciones del “cuerpo’, el “alma” y la
“psiquis”. En muchos casos, estas experiencias finalizan con un momento dedicado
a lo que denominan “compartir testimonios”. En este ritual ptblico que cierra los
encuentros se espera que los asistentes o algunos de ellos cuenten publicamente sus
experiencias y relaten su propia perspectiva sobre la presencia del Espiritu Santo
en la cotidianidad de sus vidas semanales o durante la reunién. Los momentos de
oracion suelen estar dedicados a la emocion, y cualquier tipo de sensacion y de ma-
nifestacion sensible es promovida y valorada.

6  El material sobre este tipo de afectos en el mundo catdlico, sobre todo en relacion con la masculinidad,
fue analizado con mds amplitud en un trabajo anterior (Viotti 2009).
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Uno de los grupos en los que participaba tenfa un ministerio de musica par-
ticularmente activo, es decir, un grupo de participantes que acompafian la reunién
con guitarra y cantos. Durante uno de los encuentros, realizado en un aula de la es-
cuela que depende de la parroquia, ocurrié lo siguiente: Jorge, un empleado de ban-
co que vivié desde su adolescencia en el barrio, y que participaba en el grupo desde
hacia pocos meses junto a su mujer, intentd contar su testimonio. Antes de conseguir
decir una palabra, comenz6 a llorar, cubriéndose la cara con las manos. En ese mo-
mento, uno de los servidores, como se autodenominan los responsables del grupo,
lo toco con delicadeza y le dijo suavemente: “Soltd las manos, soltd las manos, es una
bendicion llorar, jllora todo lo que puedas!”. Jorge solt6 las manos, dejé caer la cabeza
sobre su pecho y sigui6 llorando, con los brazos y hombros sueltos sobre cada costado
de su cuerpo. Cuando terminaba el encuentro, algunos de los servidores celebraron la
actitud de Jorge de “dejarse llevar por el Espiritu Santo”

Mariano, otro asistente habitual al grupo carismatico, es gerente de marketing
de una empresa multinacional con sede en Buenos Aires. A pesar de contar con mas
de 40 afos, reconoce, con cierto pesar, que nunca se casd. Estudié en un colegio
catolico parroquial del barrio de Palermo y fue un miembro activo en movimien-
tos estudiantiles durante su juventud. Participa en la Renovaciéon Carismética desde
hace mas de quince afos, y fue una de las personas mas activas dentro del grupo
y con quien pude realizar varias entrevistas, charlar de manera informal y pre-
guntar con insistencia sobre todo lo que ocurria. En una de las misas dedicadas a la
sanacion, encontré a Mariano apoyado contra una de las altas columnas de la nave
central de la iglesia. Se encontraba con la espalda apoyada, los ojos cerrados y los
brazos levemente erguidos, con las palmas hacia arriba, el rostro lleno de lagrimas y
una leve sonrisa. Registré en mi cuaderno de campo la situacion, y, tiempo después,
durante una conversacion, dijo lo siguiente:

A mi me hizo bien llorar, tenemos como una idea de que no podemos llorar, des-

de chicos nos dicen eso de que no tenemos que llorar, que esta mal. jLos hombres

no lloran! Yo quedo profundamente conmovido, es un estado de gracia, un senti-

miento profundo. No lloro de tristeza, lloro de alegria. Es un lujo poder llorar, es

liberador [...] es algo que pasa a veces, es una gracia, no siempre se da, no lloras
cuando querés, sino cuando podés, cuando se da.

Finalmente, los encuentros del Taller de Cura Interior en un colegio catolico del
barrio nos muestran situaciones similares. Marcos y su mujer frecuentaron el grupo
por un ano, fueron convencidos por una pareja de amigos que les habia garantizado
que les “cambiaria la vida” Los Talleres de Cura Interior son una practica relativa-
mente difundida por coordinadores independientes, en este caso, por una monja de
la orden Misioneras de Maria que niegan cualquier asociacion con la Renovacion Ca-
rismatica. Cada encuentro estd dedicado a reconocer un tipo diferente de “recuerdo
traumatico’, adquiridos en distintas etapas vitales, y causa de malestar, sufrimientos
y enfermedades. Cada uno de los cursos tiene una duracién de dos meses y cada



Emocion y nuevas espiritualidades. Por una perspectiva relacional y situada de los afectos
Nicolds Viotti

encuentro se dedica a tratar las sucesivas etapas vitales, desde la concepcion hasta la
adultez. Los encuentros usualmente ocurren en aulas, salas de actos de colegios de la
zona, o en algun recinto de alguna iglesia que ceda el lugar para la ocasion. Constan
de un primer momento, donde la coordinadora diserta, durante el lapso aproximado de
una hora. Los temas recurrentes son la desculpabilizacion por el sufrimiento, la auto-
rresponsabilizacion de la sanacion personal o familiar y la importancia de entender a
la persona como un “todo integrado entre mente, cuerpo y alma™’.

En una de las reuniones, luego de oir con cuidado la charla de la hermana, nos
retiramos hacia un recinto separado con bancos y sillas localizados frente a un os-
tensorio con una hostia consagrada. Luego de rezar, se les pedia a los asistentes que
cerraran los 0jos y que se concentraran en los recuerdos infantiles que pudieran haber
dejado “heridas vitales” La voz de la hermana se oia sobre el fondo de una musica
delicada. En un momento determinado, Marcos comenzd a llorar agitadamente. Puso sus
manos en la cara y se quedé acurrucado sobre sus piernas en una de las sillas. Al acabar la
sesion, la hermana agradecio la posibilidad de la sanacion, de haber sido “tocados por
Dios’, y resalt6 la expresion del llanto de uno de los participantes como una manifes-
tacion “liberadora y sanadora” “Esta tarde Dios ha obrado’, dijo. Un rato mas tarde,
Marcos ofreci6 llevarme en su auto. Durante el trayecto, me comentd su experiencia:
“Yo tuve muy en cuenta una imagen de mi padre de cuando yo era muy chico. Esa ima-
gen que tenia guardada de ¢, me la habia borrado de la cabeza’, e hizo referencia a que
sentia que pudo perdonarlo y que “recordarlo fue muy liberador”. Mencioné ademas
que habia sentido un “ardor en el pecho”: “como algo que me quemaba’

Estas tres breves historias sobre el llanto de una corriente revivalista del cato-
licismo contemporaneo nos permiten decir algunas cosas sobre la emocionalidad.
Constituyen un posible punto de partida para reflexionar sobre un estilo catélico que
es parte de una trama mds amplia, donde pueden registrarse las transformaciones
de los modos de creencias entre las clases medias, un modo de creencias que valo-
ra la emocion, el trabajo de la interioridad, el holismo cuerpo-alma y el bienestar
(Viotti 2010). El papel del llanto y de la emocionalidad no era menor en los centros
de espiritualidad Nueva Era; algunos momentos alli condensaban expresiones de
sensibilidad particularmente significativas. Uno de esos momentos era aquel dedi-
cado a hablar de las experiencias, el acto de contar en publico experiencias persona-
les, sentimientos, casos de mejoria, conquistas y éxitos. Al igual que en los grupos
catdlicos revivalistas, en muchos centros de espiritualidad o practicas espirituales
no catdlicas —pero sensibles a técnicas de crecimiento personal, ejercicios orientales
de meditacion y trabajo corporal-, un momento estaba dedicado a la “puesta en

7 Son habituales las referencias a estados interiores (“buscar en si mismos lo reprimido”) como catalizado-
res de una afliccion o, incluso, de la busqueda de cura. Como ha sido remarcado por algunos autores como
Csordas (1994, 110), se perciben rasgos psi propios de un cristianismo que dialoga con los saberes secula-
res de la interioridad (también presentes, por cierto, aunque de un modo diverso, entre los participantes
de la Renovacion). Para un panorama mas amplio sobre los procesos de psicologizacion de la religiosidad
en este ambito ver Viotti (2014).
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comun’: contar en publico las percepciones personales sobre las sensaciones o auto-
percepcidn de la practica.

En uno de los centros donde se practicaba meditacion grupal, el contar en pu-
blico las experiencias personales estaba, en realidad, restringido a comentarios sobre
la vida cotidiana o a pedidos de bendicién para situaciones concretas. En general,
los procesos de transformacion personal o de mejoramiento fisico, emocional, psi-
colodgico y/o espiritual eran asuntos de cierta reserva, o comentados indirectamente.
En otro de los centros, esas practicas eran mucho mas promovidas y aceptadas. Su
coordinadora se llamaba Mariela, una arquitecta de poco mas de 45 afos, con expe-
riencia en diferentes practicas alternativas en Brasil y Estados Unidos. Mariela desig-
naba su ejercicio como una serie de “técnicas hibridas” que ella misma se encargaba
de promover. Las actividades inclufan biodanza, bioenergia, y otras formas no con-
vencionales de establecer un didlogo entre los participantes a partir del cuerpo. La
biodanza, me explicaba, es un sistema que busca el desarrollo de aspectos positivos
de las personas que va contra la idea de que la persona hace una terapia sélo para
curarse de un problema especifico®. Era entendida como una “terapia para personas
saludables”, una actividad que potencia las cosas buenas y funciona como una espe-
cie de “medicina preventiva” que hace a las personas “encontrar un equilibrio”

Referencias al “equilibrio” eran, de hecho, bastante frecuentes entre los parti-
cipantes de ambos grupos. En este segundo grupo se desarrollaba una teoria espe-
cialmente elaborada a ese respecto, donde se afirmaba que cuando estimulamos la
alegria, el movimiento, la vinculacion afectiva y corporal, y principalmente la crea-
tividad, son estimulados aspectos que, en palabras de su coordinadora, “la cultura
en que vivimos insiste en mantener adormecidos”. Esa practica era una forma de
transformacion y mantenimiento permanente de bienestar, no una mera respuesta a
la afliccion. De esta manera, la dimension terapéutica que la practica de la biodanza
promovia concernia a un estilo de vida, a una serie de vivencias y una actividad
cotidiana que transformaban la totalidad de la persona. La musica y los cuerpos
de los demas participantes producian, segtn ellos, una articulaciéon que estimulaba
no sélo la dimensién espiritual, sino también la parte bioldgica de la persona. La
propuesta consistia en potencializar la “Energia vital” que todos las personas llevan
consigo a través del contacto fisico y emocional (no racional). Practica que, segiin
sus participantes, regenera el organismo, las células y la dimension “bioldgica del
", “espirituales” y “psicoldgicos”. Se evocaba
una concepcion de las relaciones entre interioridad y corporalidad que apuntaba a una

cuerpo’, junto a los aspectos “energéticos

integracion igualitaria. La musica y el contacto fisico tenian efecto no sélo sobre la

8  Labiodanza es una practica elaborada por el psicologo chileno Rolando Toro durante la década de 1960,
con inspiracion en las nuevas psicologias y terapias corporales. La practica se basa en un sistema de in-
tegracion afectiva, que busca la renovacion orgénica y el reaprendizaje de funciones vitales originales; la
aproximacion consiste en la induccion de vivencias a través de la musica, de la danza, del canto y de diversas
situaciones de encuentro en grupo. La “terapia bioenergética’, seglin me explicaban, remite a un principio
de Energia producida e intercambiada por los organismos humanos. Esa Energia puede generar tanto bien-
estar como destruccion, de modo que la practica terapéutica busca conducirla a una finalidad positiva.
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dimension sensible, sino también sobre la configuracion organica del cuerpo, provo-
cando en é] una transformacion y colocandolo en equilibrio, volviéndolo mads sano.

Cierto dia, al final de un encuentro en su casa, Mariela se sentia mal, tenia una
fuerte gripe. La causa de su gripe era natural. Pero la posibilidad de su bienestar,
por el contrario, residia en una légica que iba mas alla de la 16gica de lo natural. Esa
tarde me explico que habia enfermado por haber tomado aire frio, pero que durante
la sesion sentia que su resfrio fue curado, algo que percibia en su cuerpo a partir del
fluir de la Energia con otras personas. Me contd, incluso, que, a partir de esa relacion
energética, llegaba a sentir a personas curandose de cosas mds graves, como fuertes
depresiones, cancer, o simplemente desdanimo y estrés.

Habia siempre en el grupo un momento inicial de dialogo colectivo acerca de
las expectativas, en el cual eran establecidas las propuestas del encuentro. Mariela po-
dia proponer un dia, por ejemplo, que imaginadsemos “como si estuviésemos dentro
del agua’, y, otro dia, que nos sintiésemos “como si fuésemos llamas”. Las propuestas
debian funcionar como un punto de partida que detonaba la dindmica corporal de
las sesiones. Habia siempre un momento para compartir las experiencias, en el cual
los participantes reflexionaban en grupo sobre sus sensaciones y/u opiniones de las
vivencias ocurridas durante la hora de la actividad. En estos didlogos colectivos, en
los cuales los asistentes participaban sentados en el suelo, estirados o con las piernas
cruzadas, no era raro que alguien se largara a llorar o manifestara estar profundamente
emocionado. En una de esas ocasiones, participaba en el encuentro Micaela, una vieja
amiga que Mariela conocié en uno de sus viajes a California, y con quien perdié con-
tacto durante afos. Al final de la sesién, Micaela no sélo agradecio por el reencuentro,
el cual sentia como el presagio de nuevos caminos que se abrian “para hacer cosas jun-
tas’, sino que también relaté que aquel era un momento de profunda “vivencia” perso-
nal, que la habia conmovido (“movido muchas cosas adentro”). En este momento, no
obstante, tuvo que interrumpir su discurso, pues sus ojos se llenaron de lagrimas. Ma-
riela explicé luego que no era una emocion triste, sino que eran “lagrimas de alegria”

En esta misma jornada, cuando se esperaba que cada persona hiciese algiin
comentario, uno de los participantes se disculpd por no poder hablar, pues estaba
muy emocionado. Dijo ademds que todo habia sido tan maravilloso, que él no podia
decir nada, y que, por sentir muy profundamente aquello que lo habia emocionado,
preferia guardar la experiencia para si mismo.

Esas situaciones revelaban un proceso semejante a aquel descripto entre los gru-
pos catdlicos. Si, en el caso de los grupos catdlicos revivalistas, la causa de la emocion
suponia la accién de Dios —que “prendia fuego” al pecho de Marcos en el Taller de Sa-
nacion Interior, o conmocionaba a Mariano, que insistia en que no se llora cuando se
quiere sino cuando se puede, es decir, cuando se es tocado por el Espiritu Santo-, en
los grupos cercanos a la espiritualidad Nueva Era, la explicacion del llanto o de la con-
mocion involucraba la Energia vital como fuente de transformacién personal. Con-
siderar este factor en las causas de la emocion podria llevar a pensar que el analista
comparte la teoria nativa sobre por qué se llora o por qué las personas se emocionan
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en esos ambitos espirituales. Lejos de ello, el tomar esa teoria en sus propios términos
—suspendiendo la narracion de la “emocionalizacion de la religiéon contemporanea” o
la idea de que la emocidn es consecuencia de una “experiencia subjetiva” construida
con base en una corporalidad universal- permitiria acceder a un régimen de relacio-
nes que la emocion efectivamente pone en movimiento. Este régimen de relaciones,
como vimos en las historias de las espiritualidades catélicas y Nueva Era, muestra
algo mas que una totalidad social que se imprime en las personas, y algo mas que una
corporalidad como locus de la emocidn. Si consideramos la propuesta relacional de
Jeanne Favret-Saada (2009) sobre los modos de afectacion, tal vez la emocion de la es-
piritualidad contemporanea pueda ser leida en sus mutuas relaciones como un com-
puesto de elementos que se potencian entre si. Las concepciones de mente, las ideas
de cuerpo y las de fuerzas con capacidad de agencia sobre los sujetos, entendidas en sus
propios términos, sin ser reificadas unas independientemente de las otras, se afectan
mutuamente produciendo el llanto o la conmocion, que tan significativa parece ser en
esa corriente de la religiosidad contemporanea. Esa mirada relacional permitiria ir aun
mas alld de la naturalizaciéon del dualismo sociedad/individuo, condensado en cierta
tradicion socioldgica, y del sujeto con experiencia corporal, de cierta tradicion antro-
poldgica. Ambas posiciones, aunque en diferentes niveles, son cercanas a la imagen
de un sujeto libre y autonomo que sustenta el analisis de la espiritualidad contempo-
rénea y que hace eco en la idea de nomadismo y pluralismo religioso.

Por supuesto que con un llamado a una mirada mas situada y relacional de la
emocion religiosa en estas corrientes espirituales contemporaneas no queremos ne-
gar la existencia efectiva de un proceso de nomadismo y de pluralidad religiosa que
tuviese cierta novedad. Pero creemos que, muchas veces, esa imagen da por sentado
un sujeto mds o menos libre, demasiado encarnado en la autonarrativa moderna de
la individualizacidn, ya sea en su faceta socioldgica o en su correlato epistemoldgico,
que prioriza enfoques centrados en la experiencia subjetiva y corporal. La posibili-
dad de abrir esa “caja negra” de la accién religiosa emocional podria incluso mos-
trarnos, de un modo mas realista, el proceso de autonomizacion e individualizacion.
Los participantes en grupos catolicos revivalistas y en espiritualidades Nueva Era
promueven interpretaciones que articulan corporalidad e interioridad, condensan
una trama de relaciones entre cuerpo, mente y concepciones de lo sagrado que pro-
ducen una forma de entender a la persona, en donde la agencia individual es relativa
a una serie de factores y agentes entrelazados en un modo de subjetivacion, donde la
“libertad individual” o el “voluntarismo” son, al menos, relativos.

Por una mirada relacional de los afectos

Durante las tltimas décadas, las religiosidades con un fuerte componente emocional
adquirieron fuerte visibilidad en la sociedad argentina. Aunque muchas veces los
trabajos sobre grupos religiosos se han concentrado en manifestaciones especifi-
cas, en nuestro caso intentamos subrayar aspectos transversales a denominaciones o
grupos religiosos, para tratar de reconocer procesos mas amplios que puedan mos-
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trarnos movimientos mas generales de una configuracion relativamente auténoma,
identificada con grupos de los sectores medios urbanos, aunque, evidentemente, no
pueda reducirse a ellos. Sin embargo, reconocemos alli una serie de elementos que
muestran modos de subjetivacion en una clave, al mismo tiempo, intimista y relacio-
nal. Regimenes en donde la produccién de autonomia personal es constantemente
negociada con modos heteréonomos de subjetivacion que incorporan aspectos no
personales que extienden la concepcion de la persona mucho mas alld del individuo
y su agencia, su decision libre, en una concepcion integrada de la vida donde una
“agencia otra” resulta fundamental. La espiritualidad al estilo de la Nueva Era y el
catolicismo revivalista, en el contexto mds amplio de las llamadas “nuevas espiri-
tualidades”, es un espacio de produccion de regimenes de relacion entre personas,
cosas y agencias sagradas que configuran emociones especificas. Encontramos en
el llanto una manifestacion significativa de estos regimenes, en la medida que estos
integran la corporalidad con entidades animicas de la persona y modos de agencia
no humanas como el Espiritu Santo y la Energia. La descripcion de estas formas de
produccién de emociones, como resultado de tramas situadas de relaciones entre lo
interior (animico-mental), lo corporal y lo sagrado, nos muestra modos muy situa-
dos de manifestacion de lo afectivo.

sQué es lo que esos procesos nos dicen sobre la teoria social de las emociones?
;Qué es lo que esa corriente de la religiosidad contemporanea tiene para decir sobre
el campo mds amplio del estudio de los afectos?

Creemos que el andlisis de las tramas especificas que producen emociones —tal
como son entendidas por las personas que participan en esas formas de religiosidad-
puede ser un camino que nos ayude a entender mas y mejor la llamada “emociona-
lidad religiosa contemporanea’, fundamentalmente, en la medida que esta estrategia
desafia las naturalizaciones de las fronteras estables entre lo sagrado-secular, al mis-
mo tiempo que no da por sentadas las distinciones estables entre lo publico y lo
intimo, e incluso la diferenciacion entre lo cognitivo y lo emocional.

Esa estrategia puede ser valida, en primer lugar, por cuanto los conceptos dis-
ponibles para dar cuenta de ese fenémeno suelen descartar la dimension sagrada que
los actores le atribuyen, considerando ese aspecto como algo dado o construido so-
cialmente. Ese recurso deja la dimensién no humana de las explicaciones sobre la
emocién como algo inexplicado o, en todo caso, como un “residuo” de lo que aparece
como verdaderamente importante: su determinacion social o su construccion inter-
subjetiva. Este aspecto supone una reflexion mas amplia sobre el lugar de las explica-
ciones que suponen una logica no secular en ciencias sociales y exceden largamente
lo que podemos tratar aqui, pero creemos que el camino de entender los regimenes
de produccion de los afectos como un proceso relacional y situado que incorpore este
tipo de agencias es un desafio significativo para repensar las naturalizaciones de las
fronteras entre sagrado y secular. No solo, sobre todo, cuando las ciencias sociales se
proponen como objetivo mostrar las condiciones de produccién social de lo religioso,
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sino también cuando pretenden restituir el lugar de las teorias nativas sobre lo sagra-
do como un camino para mostrar la diversidad interna de lo religioso.

En segundo lugar, creemos que este recurso ayuda a entender mas y mejor los
procesos centrados en la emocion que se visibilizan en diferentes manifestaciones
espirituales y religiosas contemporaneas, incluso los que no dejan de estar enmarca-
dos en procesos historicos a largo plazo. Lejos de una reivindicacién puramente si-
tuada de las teorias nativas de la emocion, un anlisis de las relaciones de afectacion
que las producen puede mostrar las mediaciones como alternativa a abstracciones a
veces demasiado identificadas con la cohesion social, y su supuesta crisis contempo-
ranea, y con el subjetivismo de la experiencia. Lejos también de una reivindicacion
tedrica por sobre otra, el recurso a una mirada relacional y situada sobre la emocion
religiosa podria ser también un llamado y una invitacion a ver en accién los diferen-
tes modos de vivir y entender la emocion religiosa.

Por ultimo, la posibilidad de recuperar la percepcion nativa sobre la emocién en
ambitos identificados con lo “religioso” podria ser un ejercicio mucho mas ambicioso
que requeriria un desarrollo aparte y mas extendido. De todos modos, lo que aqui se dijo
sobre la emocidn, en el campo de estudios de las ciencias sociales de la religion, puede
ser también un desafio para ese otro campo en consolidacién denominado estudios de la
emocionalidad. La reivindicacion de una perspectiva situada, relacional, y que considere
con fuerza las teorias nativas sobre la accion emocional, podria también ser un llamado
ala mirada integrada de los procesos socioculturales en general, que sdlo suponen “esfe-

«r

ras” o “dreas” independientes en la imaginacion de nosotros, los investigadores.
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