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RESUMEN

El rastafarismo y el revitalismo son dos ideologias religiosas que surgieron de la mano
de la falta de tierra y la pobreza de los barrios marginales en Jamaica durante el
periodo posterior a la esclavitud. A pesar de sus muchas afinidades (que incluyen
su proximidad en el escenario urbano), estas formas de religiosidad expresan
puntos de vista diferentes sobre el sery la voluntad. El revitalismo, el mas antiguo
de los dos cultos, concibe el ser en términos de un mi que, aunque dotado de
miltiples dones, trastabilla a causa de un sin fin de fuerzas espirituales al tiempo
que se empefia por encontrar un camino entre un trabajo bueno y otro malo. El
Rastafarismo, en contraste, enfatiza un yo divinizado y unificado vis-a-vis con
Babilonia, el opresor. Este articulo investiga tales posibilidades divergentes de la
auto-expresion a la luz del concepto de “vida de la mente” de Arendt y su vision
histérica acerca de la idea de voluntad. Examino dos individuos que experimentan

estas formas religiosas de maneras especificas y bajo circunstancias diversas.

Palabras clave: Hannah Arendt, la vida de la mente, mi, rastafarismo,
revitalismo, yo, Zion.

ABSTRACT

Rastafarianism and Revivalism are religious ideologies that grew out of the experience of
landlessness and slum dwelling in Jamaica during the post-slavery period. Despite
many close affinities (including their proximity in the urban setting), these forms
of religiosity express quite different views of the self and the will. Revival, the older
cult, talks of the self as a ‘me’ that, though endowed with distinct ‘gifts’, is buffeted
by multiple spiritual forces and must strive to find a path between good and bad
‘work’. Rastafarianism, in contrast, emphasizes a divinized and unifying ‘I’ vis-a-vis
the oppressor, ‘Babylon’. This article investigates these diverging possibilities
of self-expression in terms of Arendt’s concept of the ‘life of the mind’ and her
historical viewpoint on the idea of willing, and examines two individuals who have

taken up these religious forms in specific ways and under distinct circumstances.

Keywords: Hannah Arendt, ‘', ‘life of the mind’, ‘me’, Rastafarianism,
Revivalism, Zion.
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n su ultimo gran trabajo, La vida de la mente, Hannah Arendt

argumenta que la asociacion entre el yo (the self) y la voluntad

(the will) fue un desarrollo relativamente tardio de la filoso-
fia occidental. Segun ella, Socrates, uno de los mas notables fildsofos
del periodo clasico, fue el primero en establecer un sentido moral al
enfrentar en un dialogo a la mente con ella misma: vivir moralmen-
te es encontrar acuerdo en las voces que forcejean en nuestra mente
(literalmente que ponen dificultades en nuestra mente) (Arendt, 1978,
pp- 179-193). Sin embargo, no es sino hasta San Agustin con su reflexion
teoldgica en la que se vienen a separar completamente tres aspectos
distintos del yo (el ser, el conocer y el querer hacer o disposicién-volun-
tad —willing—). De estos tres, el ultimo, o el querer hacer, se distingue
como aquel que unifica la relacion entre el yo y el mundo y el yo con
dios. Es en tanto que yo quiero hacer que soy consciente de que soy y lo
que sé toma la forma de un yo que definitivamente acta. San Agustin
llega a esta fuerza integral de la voluntad enfatizando el conflicto en-
tre la voluntad y ella misma. De hecho, es la auto-evidente lucha de la
voluntad —un alma que quiere hacer y al mismo tiempo no quiere—
la que caracteriza el conocimiento de si mismo como aquel que (a di-
ferencia de dios) debe actuar en el tiempo (Arendt, 1978, pp. 84-110).

La discusion de Arendt es traida aqui a prop6sito de un rompeca-
bezas etnografico: en Kingston, Jamaica, dos movimientos religiosos
minoritarios y que estdn estrechamente relacionados, el revitalismo
(Revivalism) y el rastafarismo (Rastafarianism), abordan, aunque de
manera distinta, el problema del yo y la voluntad.

Surgidos del mismo contexto politico y econdmico (como se vera
mas adelante), ambos movimientos se consideran expresiones tra-
dicionales de la experiencia religiosa de la gente de los sectores mas
pobres de la sociedad, en palabras de Simpson (1956), manifestaciones
de la “subcultura de la dependencia y la mendicidad” (p. 327).

Tanto el rastafarismo (originado en la década de los afios treinta)
como el revitalismo (surgido en 1860) guardan una gran continuidad
historica entre si a pesar de sus diferencias ideoldgicas (Chevannes
1994, 1995, 2006). Sin embargo, mas alla de sus similitudes, existe una
diferencia que es cada vez mds creciente: las iglesias del revitalismo
enfatizan la multiplicidad de fuerzas espirituales que actuan sobre,
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dentro y al servicio del ser, mientras que el rastafarismo afirma el po-
deroso caracter unitario y divino del yo.

Asi, el revitalismo comprende el yo como permeable y dominable
por fuerzas tanto del bien como del mal. Para Jeanette, una vieja ami-
ga e informante, el papel del yo recae en revelar, resistir, contradecir u
obedecer dichos poderes. El rastafarismo, por su parte, también clasi-
fica el cosmos en fuerzas divinas y anti-divinas, pero, a diferencia del
revitalismo, identifica al yo rasta en su singularidad como fuerza divi-
na en contra de Babylon (Babilonia) o Shitstem (sistema de mierda) y
del orden colonial y poscolonial que estos representan. Asi, el rastafa-
rismo se aparta del revitalismo en la contundente asociacion entre la
voluntad del yo y el hombre universal, cuya voluntad es, a su vez, sino-
nimo de la voluntad de dios. En palabras de un retérico rasta: “;Quién
eres ti? No hay un td. Solo hay un yo, yo y yo. Yo es tu, yo es dios, dios
es yo~ (“who is You? There is no you. There is only I, I and 1. I is you, I
is God, God is I’) (Yawney, 1979, p. 219; Homiak, 1995, p. 167). Por otro
lado, en el revitalismo, el individuo (debido a sus dones personales)
puede encontrar que su voluntad ha sido tomada por multiples fuer-
zas espirituales, situacion que contrasta con el “yo y yo” del rasta, para
quien dios y los otros se unen en la voluntad tinica de un yo igualmente
unico y trascendental en contra de Babylon.

Este articulo replantea la propuesta histérica y filosdéfica del
problema de la voluntad en Arendt a la luz de la situacién social y
poscolonial actual de Kingston, Jamaica. Para ello, pretendo utilizar
el argumento de Arendt desde un sentido que no es el exclusivamente
filoséfico, contraponiéndolo a una realidad etnografica. Este ejercicio
se propone como un primer paso dentro de un andlisis concienzu-
do del estado del conocimiento antropoldgico sobre la voluntad y la
disposicion de querer hacer de los seres humanos —campo que pre-
senta muchas limitaciones y problemas epistemoldgicos (Murphy y
Throop, 2010, p. 2)— para asi aportar nuevas reflexiones teéricas y
perspectivas de investigacion etnografica. Asi, por un lado, es mi in-
terés reconocer la relevancia y singularidad de los argumentos de esta
autora sefialando también sus debilidades y, por el otro, hacer un lla-
mado a que el problema de la voluntad no recaiga inicamente en las
construcciones tedricas sobre la agencia y la persona, por mas tenta-
doras que estas sean.
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En las teorias estandares sobre agencia, la elaboracién de estra-
tegias individuales frente a las reglas del “juego” social otorga un rol
predecible a la volicion subjetiva en la reconfiguracion de las estructuras
sociales (véase Bourdieu, 1977, p. 23). Por su parte, en las aproximaciones
clasicas al problema de la persona, la voluntad (y sus posibles formas) es
un constructo histéricamente relativo, tal como lo es para Arendt. Sin
embargo, desde esta perspectiva clasica la conceptualizacion del ser lle-
vaa “ignorar” el yo, al ser este concebido como un objeto de estudio que
recae bajo el dominio de la psicologia (Mauss, 1979, p. 61).

Arendt, por su parte, nos presenta un panorama distinto del de
Bourdieu o Mauss. Para ella, la nocidn de voluntad es histdricamen-
te relativa y la universalidad (y singularidad) del yo (y de “la vida de
la mente”) es la base sobre la que se fundamenta y legitima la discu-
sién de las potencialidades morales del individuo. Asi, bajo el lente de
Arendt, podemos distinguir diversas ideas filosdficas del yo y de los
particulares yo que las concibieron. Del mismo modo, en este vasto pa-
norama existen muchas posturas filoséficas y cosmoldgicas a proposito
de la voluntad. Mientras el yo piensa construye puntos de vista sobre y
para su vida con otros seres especificos en mente. Asi, es imposible dar
cuenta de estos pensamientos filoséficos sin tener en cuenta el punto de
vista de un yo especifico que los explora, los expone o los desecha. En el
caso aqui presentado, dos visiones cosmoldgicas distintas se codean, en-
trelazan y superponen en la arena urbana de Kingston. Estas nos hablan
de la voluntad y su ubiquidad como referente en la vida de los indivi-
duos. A su vez, las experiencias de dos de ellos, Jeanette y Ras Dizzy,
nos muestran como la voluntad es un problema existencial en sus vidas.

Una etnografia de la voluntad inspirada en la preocupacion de
Arendt sobre la singular vida mental del yo, en mi opinién, debe in-
fluir en el quehacer antropolédgico de tal modo que lleve la reflexion
de nuestra profesion mas alld de los modos clasicos normativos y de-
terministas que han hecho del problema de la agencia y la persona las
principales fuentes de indagacion y explicacion de este problema. A su
vez, una aproximacion etnografica de este tipo debe permitirnos leer a
Arendt de una manera menos linear e histdrica. Del mismo modo, las
condiciones actuales de la practica etnogréfica, tanto en Jamaica como
en cualquier otro lugar, deben llevarnos a interesarnos cada vez mas en
la singularidad de los mundos y las vidas de los individuos.
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Finalmente, y antes de adentrarnos en la puesta en escena etno-
grafica como tal, es necesario recalcar la diferencia existente entre
los tipos de evidencias que aqui se discuten. El rastafarismo es una
forma de expresion publica sobre la cual se ha realizado una consi-
derable cantidad de trabajos. El revitalismo, en cambio, tiene que ver
principalmente con relaciones de caracter personal y privado que se
establecen con seres angelicales. Sobre este tltimo movimiento, si bien
se ha escrito bastante sobre sus expresiones religiosas y rituales ca-
racteristicos, es muy poco lo que se ha dicho sobre la nocién de ser y
concepto del yo que prevalece. Como se vera, la presentacion y los tipos
de evidencia etnogréfica expuestos reflejan dichas diferencias.

KINGSTON, JAMAICA: UN OBJETO DE ESTUDIO MUTANTE

La conceptualizacién de Kingston como objeto social de estudio
y, de manera mas general, la del Caribe mismo, han cambiado drasti-
camente desde el comienzo de los primeros trabajos antropoldgicos en
el area a partir de la segunda mitad de la década de los cuarenta. En
un primer momento, la antropologia de las Indias Occidentales tuvo
como preocupacion principal la estratificacion de clases y razas y la
influencia de dichos procesos en la conformacion de las instituciones
coloniales y sociales de la region. Dicho interés por los patrones norma-
tivos de jerarquias basadas en clase y raza desplazo a otras discusiones
relacionadas con andlisis mds estructurales sobre las instituciones so-
ciales en cuestion y su naturaleza; por ejemplo, el interés por entender
si eran sistemas integrados (R.T. Smith, 1956; Martinez-Alier, 1974) o
segmentos “plurales” (M.G. Smith, 1965); la interrelacion entre cul-
tura y trabajo/economia a través del rol jugado por las plantaciones
(E. Clarke, 1957) u 6rdenes alternantes entre estados de jerarquia e
igualdad (Wilson, 1973). Las obras literarias de este periodo —por
ejemplo, la novela clasica de Mittelholzer, A Morning at The Office
(1950), o de Naipaul, The Mimic Men (1967)— reflejan en sus paginas
estas preocupaciones de tal modo que representan el patrén raza-clase
como un choque existencial en las vidas de sus protagonistas.

A finales de 1970 y a medida que los estados de las Indias
Occidentales se convertian en estados independientes, empeza-
ron a surgir nuevas teorias que intentaban describir los nuevos
“escenarios” culturales heterogéneos o sus “sistemas interconectados”.
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Los trabajos de pensadores como Lieber (1976) y Drummond (1980) son
una muestra de ello. El interés estaba ahora en la habilidad evidente
de los individuos de moverse entre y a través de espacios organiza-
dos o de adaptar sus repertorios expresivos y crear nuevas clases de
culturas locales. Las descripciones de la heterogeneidad étnica y es-
tética de la region y las consideraciones sobre la ambigiiedad cultural
y el movimiento social se convirtieron en temas cada vez mas visi-
bles y recurrentes en las etnografias del area, aunque con un renovado
interés por comprender la dimensién jerarquica de los procesos anali-
zados (Carnegie, 2002; Crichlow, 2009; Khan, 2001; Wardle, 2007) ala
vez que vefan surgir nuevos marcos interpretativos. Era claro que los
hechos etnograficos desbordaban los referentes tedricos normativos y
trascendian el interés en las instituciones y sus terminologias, temas
privilegiados hasta entonces.

Austin-Broos, por ejemplo, describié cémo, desde el punto de vis-
ta de un nacionalista jamaiquino de clase media, el centro de Kingston
se habia convertido, durante los ultimos afos, en una aglomeracion de
“motivos de desorden” (Austin-Broos, 1995, p. 159). A finales de la dé-
cada de los setenta, un “ajuste estructural” fue introducido como parte
de una serie de politicas a través de las cuales el Estado le hacia fren-
te a esta nueva realidad, dejando de lado las preocupaciones iniciales
por temas tales como la redistribuciéon social (Manley, 1982). Como
resultado las “actividades generadoras de ingreso en la economia
clandestina” se intensificaron a través, principalmente, de la expor-
tacion de marihuana (Harriott, 2001, p. 13; Harrison, 1988; Wardle,
2002). Como explica Boxill, “la rapida aceleracion de la taza del cri-
men [jamaiquino] se corresponde con el periodo de mayor expansion
(y competitividad) del negocio de la cocaina y sus derivados y su em-
barque por toda la region” (2006, p. 114).

La mutabilidad irregular de esta ciudad, de la que he sido testigo
en las dos tltimas décadas, pone de manifiesto la necesidad de revisar
las preocupaciones antropolédgicas y nuestras herramientas de anali-
sis. Reconocer que las instituciones coloniales y proto-nacionalistas y
sus aspiraciones han colapsado es quiza la opciéon mas facil y en nada
contribuye a comprender las formas institucionalizadas y los modos
de interaccién que estan siendo gestados (Wardle, 2002). Los cambios
de los patrones en las creencias religiosas en Jamaica, si bien dificiles
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de interpretar, dan cuenta del surgimiento de nuevas formas de co-
nocimiento cosmoldgico y recomposiciones en las relaciones con las
instituciones establecidas. El punto de partida para el estudio de estos
desarrollos contemporaneos jamaiquinos debe ser el escrutinio de su
pasado. De hecho, las orientaciones transnacionales y cosmopolitas de
la Kingston del siglo xX1 se remontan, de muchas formas, a las prime-
ras etapas de la historia turbulenta de la isla, y estan vinculadas mas
con ese pasado que con los cambios lentos y “disciplinados
tificacion rigida del capital del colonialismo tardio (Carnegie, 2002;
Wardle, 2000).

Cuando los primeros britanicos llegaron a la isla a mediados del
siglo xv11, estos, junto con los holandeses y los franceses, trajeron a
América nuevas ideas e ideales que redundaron en formas de escla-
vitud mercantilizada mds brutales y socialmente mas atomizantes
que las empleadas por los espafoles y portugueses (Mintz, 2010). El
Puritanismo radical lleg6 al Caribe durante el periodo de la Revolucion
Inglesa y con él nuevas formas industriales de produccion de esclavos.
La isla de Eleuthera (libertad) en las Bahamas, por ejemplo, fue fun-
dada por peregrinos puritanos en 1648, poco después de que el primer
codigo de esclavos para el Caribe fuera puesto legalmente en funciona-
miento en Barbados en 1661 (Nicholson, 1994). Asi, desde el principio
de la colonizacion por parte de Europa del norte, tradiciones no con-
formistas e iconoclastas de gran libertad religiosa y politica existieron
en las Antillas al mismo tiempo que se discutian y legalizaban las po-
liticas relativas a la propiedad de esclavos.

Littlewood (1995) ha mostrado que los movimientos ascéticos
tardios en el mundo angléfono de las Indias Occidentales, ejemplifi-
cados por el rastafarismo, guardan estrecha relacién con algunos de
los primeros movimientos radicales en la regién. Para este autor, tan-
to los movimientos tardios como los primeros vieron en la busqueda
por alcanzar la libertad y en la denuncia de Babylon, ejemplificada en
las condiciones sociales y la difusién del mensaje sobre el “fin inmi-
nente de todas las cosas”, una bandera comun. Tales movimientos se

»;

de estra-

1 LosJamaiquinos que viven en las ciudades frecuentemente utilizan la palabra
disciplinado” como un referente del mundo colonial britdnico y de manera mds
general de la gente britanica.

Departamento de Antropologia - Facultad de Ciencias Humanas



Maguareé - voL. 25, N.” 2 (JULIO-DICIEMBRE) + 2011 + ISSN 0120-3045 - paginas 11-39

caracterizaron, por demas, por tener un sentido vital de la inmediatez
espiritual de dios en la vida de los individuos. Asi, los movimientos ra-
dicales del pasado y los ascéticos actuales viven en “un presente biblico
en el cual los #ltimos dias estan siendo promulgados [...] en un mundo
cuyas explicaciones, expresiones idiomaticas y estilo son [...] biblicos”
(Littlewood, 1995, p. 241).

Lo anterior pone de manifiesto la necesidad de abandonar una tni-
calinea historica como causa o influencia de tales procesos. El panorama
es mas complejo. La imagen de Benitez-Rojo (1988) de “repeticiones” de
patrones auto-similares puede estar mas cerca de la verdad>.

REVITALISMO, RASTAFARIS Y LA BUSQUEDA ESPIRITUAL
Elrevitalismo y el rastafarismo son herederos de estas tradiciones.
Sin embargo, y a pesar de su gran influencia en la historia politica de
la isla, para la mayoria de la poblacién urbana, estos dos movimientos
se destacan en la escena citadina por sus caracteristicas estereotipadas.
En el caso de los rastafari estas incluyen rasgos como los dreadlocks
—cabello largo separado en trozos enmaranados a menudo envuel-
tos en un gorro tejido—, un tam y la barba poblada que tipicamente
acompana los dreads (Barrett, 1977; Chevannes, 1994). Por su parte los
revitalistas se identifican por llevar un turbante y un vestido largo y
por su estilo de caminar, que es arrastrando los pies, o cuando danzan
inspirados por “el espiritu”. Asi, cada grupo evoca sentimientos en-
contrados entre la gente del comun: los rastas son ridiculizados por su
oratoria altamente filosdfica (incluyendo el uso del “lenguaje del yo” o

2 Enpalabras del propio Benitez-Rojo (1988, p. 1v): “Se ha dicho muchas veces que
el Caribe es la union de lo diverso, y tal vez sea cierto [...] Especificamente [...] las
Antillas constituyen un puente de islas que conecta [...] de una manera asimétrica,
Sudamérica con Norteamérica. Este curioso accidente geografico le confiere a todo
el drea, incluso a sus focos continentales, un caracter de archipiélago, es decir,
un conjunto discontinuo (;de qué?): condensaciones inestables, turbulencias,
remolinos, racimos de burbujas, algas deshilachadas, galeones hundidos, ruidos
de rompientes, peces voladores, graznidos de gaviotas, aguaceros, fosforescencias
nocturnas, mareas y resacas, inciertos viajes de la significacion; en resumen, un
campo de observacién muy a tono con los objetivos de Caos. He usado maytscula
para indicar que no me refiero al caos segun la definicién convencional, sino a la
nueva perspectiva cientifica, asi llamada, que ya empieza a revolucionar el mundo de
la investigacion: esto es, caos en el sentido de que dentro del desorden que bulle junto
alo que ya sabemos de la naturaleza es posible observar estados o regularidades
dindmicas que se repiten globalmente”.

Universidad Nacional de Colombia - Bogota

[19]



[20]

HUON WARDLE - [, me, myselfy los dilemas de la voluntad...

I-language, como se discutira posteriormente) y los revitalistas por su
forma profética de hablar. Del mismo modo, ambos grupos suscitan
miedo y respeto por sus poderes magicos.

Desde una mirada mas cercana, los rastafari y los revitalistas se
distinguen del resto de tendencias religiosas evangélicas y cristianas
por sus teologias (Austin-Broos, 1997). Ambos movimientos hacen uso
del simbolismo cristiano y toman la Biblia como fuente de conoci-
miento revelado, particularmente los libros proféticos. Sin embargo, en
ninguna de estas teodiceas Cristo ocupa un lugar central y solo viene
a ser reconocido como uno mas entre los posibles agentes espirituales.
Esta situacién contrasta con el Pentecostalismo (Austin-Broos, 1997;
Wedenoja, 1980). Tanto para los rastas como para los revitalistas, la ex-
periencia religiosa es de caracter criptografico, pues hay una serie de
“signos” del juicio final en el ambiente social que deben ser decodifica-
dos por medio del “razonamiento” publico e interpersonal, en el caso
de los primeros, y por adivinacion ritual, en el caso de los segundos.

Las formas publicas y rituales del movimiento revitalista expre-
sadas a través de bandas que cantan, bailan, curan y profetizan han
sido estudiadas extensamente (Austin-Broos, 1997; Besson, 1995, 2002;
Seaga, 1969; Simpson, 1956; Wedenoja, 1978, 1989, 1990). Sin embargo,
en dichos analisis ha faltado una aproximacion al problema del yo y la
voluntad. Del mismo modo, en el caso de los rastafaris, la motivacion
espiritual detrds de la retdrica publica ha recibido una menor atencion.

Por su parte, las creencias del revitalismo han sustentado la ma-
yoria de los movimientos populares de oposicion y resistencia del siglo
XX en Jamaica, incluyendo el surgimiento del mismo movimiento rasta
(Chevannes, 1994; Elkins, 1977; Moore y Johnson, 2004; Sheller, 1998).
El revitalismo, como lo conocemos hoy en dia, nacié en un momen-
to de gran crisis politica y econdmica en Jamaica que coincidié con la
guerra civil norteamericana y que culminé con la rebelion de la Bahia
de Morant, comandada por el didcono bautista Paul Bogle en 1865. Dos
movimientos distintos del revitalismo tomaron su nombre del recrude-
cimiento religioso de los afos 1860-1861: Revival 60 (conocido también
como Revival Zion) y Revival 61 (también denominado Pukumina).

De manera similar, el rastafarismo sali6 a la luz durante los
disturbios coloniales de los afos treinta. Las demandas por un
auto-gobierno jamaiquino, el surgimiento de la Asociacién para el
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Mejoramiento de la Unién Negra de Marcus Garvey (Marcus Garvey’s
United Negro Improvement Association) y la lucha anti-colonial del
General Abyssinian, Ras Kassa y Tafari Makonnen (Haile Selassie),
Rey de Etiopia, influenciaron las ideas cosmolégicas del bildung ras-
ta (Barrett, 1977; Chevannes, 1994; Price, 2009). El Etiopianismo ya
era para entonces una tradicion con fuerte presencia y antigiiedad en
Jamaica (Hall, 2010) y los rastas vieron en el liderazgo de Selassie en
contra del colonialismo italiano un signo del ascenso africano: Etiopia
adquirfa un nuevo significado politico. Asi, Haile Selassie fue pro-
clamado dios por los rastafaris mientras que el pan-africanismo de
Marcus Garvey se convirtié en un aspecto fundamental de la doctrina
rasta. El rastafarismo retomo la critica del colonialismo blanco inmersa
en las practicas del revitalismo y empez6 a proclamar estos elementos
de manera explicita. Asi, mientras lo ocurrido en 1860 y en 1861 se
habia convertido en un referente indispensable para las creencias del
revitalismo, las contingencias historicas particulares y las coyunturas
geopoliticas de la década de los afios treinta proporcionaron simbo-
los ademads de otros elementos integrales para la cosmologia rastafari.

Si bien existen patrones convergentes y divergentes en el énfasis
de las doctrinas de los rasta y el movimiento revitalista, es importante
entender (como para el caso de practicas religiosas comparables ta-
les como el Bautismo Espiritual del Caribe del Sur y el Vudu de Haiti)
que el contenido de las creencias es muy distinto entre uno y otro mo-
vimiento (Gullick, 1998; Simpson, 1945, p. 39). Entre los aspectos mads
singulares de ambos movimientos se encuentran la nocién y el co-
nocimiento del yo y del ser que sustentan las expresiones rituales y
simbdlicas de los revitalistas y rastafaris (Price, 2009).

Del mismo modo, la importancia del individuo es crucial para
diferenciarlos puesto que el revitalismo y el rastafarismo coexisten en
Kingston junto con una enorme variedad de movimientos y denomi-
naciones religiosas de menor importancia tales como el Bahaiismo
(Carnegie, 2002), el Islamismo y cultos a espiritus como Kumina
(Ryman, 1984) y Convince (Bilby, 1999). Tal variedad de creencias
y cultos coexiste a pesar de la visible preponderancia de las iglesias
evangélicas en la ciudad (Austin-Broos, 1997). Asi y en medio de dicho
escenario, la busqueda individual de sentido predomina sobre lealta-
des de parentesco, etnicidad o vecindad. En Kingston, la religion es
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primordialmente concebida como un asunto de busqueda individual
(Wardle, 2007). Por ello, a pesar de que existen comunas rasta y vecin-
darios y hogares tipicamente revitalistas, los individuos que profesan
y se adhieren a las creencias de uno u otro movimiento conviven en
hogares en donde otros miembros de la misma familia profesan dife-
rentes religiones (como la anglicana o catolica) o incluso creencias de
denominaciones menos importantes (Besson, 2002, p. 268). La fideli-
dad a una iglesia o credo particular y a sus practicas es un asunto no
cuestionado y que tiene poca importancia en la vida urbana, ademas
de ser plenamente justificable en el caso de que una iglesia particular
no satisfaga la busqueda personal de los individuos. Continuamente y
de manera espontanea, nueva gente se va y llega a las iglesias, renun-
cian o adhieren a sus credos.

Para el censo de 1991, Clarke y Howard observaron un cambio
conspicuo en los valores religiosos en Jamaica. En el estado colonial de
1960, solo el 7% de la poblacion no se identificé con un sistema religio-
so reconocido. Para 1991, sin embargo, aquellos que reconocieron no
tener religion alguna habian aumentado en un 30% (Clarke y Howard,
2005, p. 125; Clarke, 2006, p. 115). Desde el punto de vista etnografi-
co, la afirmacion de los dos gedgrafos sobre el “aumento masivo” del
ateismo y agnosticismo en las capas sociales bajas jamaiquinas es poco
sustentable (en Jamaica el ateismo apenas existe como una elaboraday
compleja visién del mundo). En cambio, estas cifras son indicativas de
un creciente desinterés y resistencia a identificarse con una iglesia en
particular por parte de la mayoria de la poblacion. Sin embargo, para
entender mejor estos datos, no es suficiente con reconocer el papel de
las continuidades religiosas y las coyunturas histéricas en la confor-
macion de las ideas religiosas jamaiquinas. Debemos también admitir
las tendencias individuales en la actividad religiosa que ademas estdn
arraigadas con procesos que vienen de afos atras. Del mismo modo,
debemos incluir dentro de nuestro analisis las tensiones y nuevas
emergencias entre las experiencias y los ideales religiosos y las formas
institucionalizadas de religion. Dentro de este marco, la filosofia rasta
es solo un ejemplo a proposito de la lucha por la afirmacién del indi-
vidualismo y el anti-institucionalismo que ha llevado a la cimentacién
de una serie de formas expresivas particularmente distintivas.
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YO: PRIMERA PERSONA DEL SINGULAR
EN LA TEOLOGIA Y LA FILOSOFIA RASTA

La diferencia mas diciente en la concepcion del yo y de la voluntad
entre rastafaris y revitalistas reside en el uso gramatical atipico que ha-
cen los primeros del pronombre yo. En el jamaiquino criollo (asi como
en otras lenguas angléfonas criollas del Caribe) la primera persona es
referida por el uso del pronombre “mi” (en inglés me) en vez de “yo”,
si bien los hablantes son conscientes de este error gramatical. Asi, un
hablante del criollo siempre dira “mi darle eso a é1” (me give him the
something) a sabiendas de que la forma correcta es “yo le di eso” (I gave
him the item). Los rastafari han reclamado como uno de sus principios
ideolégicos el uso del yo como parte de su critica a la mentalidad del
“mi/me” que ven asociada al downpression de Babilonia (términos con
los que han descrito la sociedad caribefa colonial y poscolonial)®.

Pero afirmar el poder del yo va mas alla de simplemente hacer uso
de la primera persona del singular, y puede ser visto como una altera-
cion radical y amplia del uso del lenguaje. Las transformaciones y usos
creativos en el lenguaje del yo rasta (I-ance) han sido ampliamente dis-
cutidas (Chevannes, 1994; Homiak, 1995; Yawney, 1977; Pollard, 1982).
Al respecto Pollard (1982) distingue tres tendencias: 1) la adopcion de
un vocabulario ideoldgico en permanente actualizacion, por ejemplo,
la pipa de marihuana se convierte en un cdliz con el que se confiesa la
condicion sagrada de la hierba para los rasta, el cielo es referido como
el cerebro y Zion significa Etiopia. 2) Las palabras llegan a “tener el
peso de sus implicaciones fonologicas”. Asi, opresion (op[up]pression)
se torna en bajo-presion (downpression), entendida como una presion
ejercida desde arriba, o apreciar (appreci[h]ate) en apreci-amor (appre-
cilove), banana se transforma en librenana (freenana). 3) Por tltimo y
mas diciente atin es el cambio de la silaba inicial por yo (I). Asi, por
ejemplo, sinceramente se convierte en Yo-seramente (I-cerely); crear en
Yo-rear (I-rate); naranja en Yo-ranja (I-range) (Pollard, 2000, pp. 24-29;
Simpson, 1985 p. 289). Finalmente, dentro de este conjunto de transfor-
maciones tan creativas la mas sobresaliente es el uso rasta del “yo y yo”

3 Hay un paralelo con el uso igualitario y distintivo que hacian los cudqueros del siglo
xviI del pronombre de la segunda persona del singular “te/ti” en contraposicién al
honorifico y plural “tu” usado por la mayoria (Bauman, 1990).
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(I n I) para denotar el pronombre colectivo nosotros (we). Siguiendo a
Faristzaddi (referenciado en Simpson 1985, 288), este lenguaje del yo (I
words) refleja “una nueva percepcion del ser como hombre y nada mas,
como sujeto y no como objeto”. Silos objetos se convierten en partes de
uno mismo o de su ser, entonces la voluntad individual es metonimi-
ca de la voluntad de dios (Jah Rastafari) y la comprension subjetiva es
afirmada como un aspecto radicalmente trascendente (Wardle, 2007).

El rastafarismo estd lejos de ser un movimiento unificado
(Homiak, 2005) y la ideologia del yo da cuenta de su potente activismo
y capacidad de transformacion. Como Simpson bien lo sefiala, los cul-
tos del revitalismo tardio se interesaron por la redencion religiosa in
situ de los fieles ante un inminente apocalipsis. Por su parte, la vision
apocaliptica del movimiento rasta fue canalizada hacia una accién po-
litica comprometida con la repatriacién de los hermanos del yo y yo
(I and I brethren) a Etiopia. Sin embargo, las caracteristicas de dicha
politica han cambiado con el tiempo. Durante la década de 1940 los ac-
tivistas rastas irrumpieron en las reuniones revitalistas para denunciar
“al hombre blanco y a los traidores negros [...] a aquel que ha engaa-
do y maltratado al pueblo” (Simpson, 1985, p. 287). Ras el Exhortador,
un activista jamaiquino notable por su violencia, aparece en la nove-
la clasica de Ralph Ellison sobre la América negra llamada Hombre
invisible (Invisible Man) y escrita en 1940. Homiak (1995, pp. 160-173)
sostiene (aportando evidencias) que, durante la segunda mitad de la
década de los afios cincuenta, un pequefio grupo de rastas ascéticos y
beligerantes llamados los Casa angelical (I-gelic house)*, fueron quie-
nes innovaron el uso original del lenguaje del yo y el uso del yo-ismo a
pesar de las criticas y de la oposicién de otras casas o mansiones rastas.

Hacia los afos setenta, el rastafarismo adoptd una forma de as-
cetismo mds pacifista y la dispersion del lenguaje del yo, las barbas
crecidas y los dreadlocks (aspectos que no habian sido caracteristicos
de los rasta en sus comienzos) surgieron y se esparcieron como iconos
de este movimiento. Si bien la asimilacion del rastafarismo como un
modo de vida comunal o comunitaria ha tenido una menor acogida,
hay que sefalar, en cambio, que dicho movimiento ha logrado uno de

4 Latraduccién, como se nota, no es estricta. Se funden las nociones de dngely yo.
Mas preciso seria el término Casa yo-gelical. [N. del E.]
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sus mayores propositos politicos: repatriar parte de sus miembros a
Etiopia, fundando poblaciones en este lugar (Gomes, 2011). Mientras
tanto, facetas del yo-ismo y otros significantes rasta han sido tomados
por la sociedad jamaiquina y se han difundido en la regiéon Caribe y a
nivel global. En cambio, este mismo proceso no ha ocurrido con el mo-
vimiento revitalista. Si bien este ultimo tiene una cara publica a través
de los desfiles en las calles de Kingston y los patios de balsamo (balm
yards) donde se realizan sanaciones, ademas de una fuerte presencia
trasnacional en ciudades como Nueva York (en donde la diaspora de
migrantes jamaiquinos ha buscado afianzarlo como un credo impor-
tante), este permanece como un asunto esotérico para la gran mayoria
de la poblacion.

MI: LA VOLUNTAD CONTRARIA Y EL DIALOGO
CON LOS ESPIRITUS EN EL REVITALISMO
Segun Besson (2002, p. 244):

El revitalismo es esencialmente un culto centrado en la pose-
sién por parte de espiritus, basado en la percepcion de un mundo
en el que los seres humanos y los seres espirituales estan integrados,
incluyendo a dios (especialmente el Espiritu Santo) y a los muertos.

Los fieles se comunican con los espiritus a través de danzas ritua-
les, en balm yards (en donde ocurren sanaciones) o en improvisadas
mesas (u otras locaciones) que son dispuestas en las vigilias realizadas
a los muertos o en sus propias casas. El agua es el medio principal para
efectuar tal comunicacién, o como me dijera Jeanette alguna vez: “a
los espiritus les encanta jugar y ejercitarse en el agua” (Wardle, 2007).

Conozco a Jeanette desde hace dos décadas. Ella no siempre ha
sido una revitalista y su interés en este movimiento y asistencia a las
reuniones ha sido mas bien inconstante durante estos afios. A partir
del afo 2005 y de manera mas sistematica desde el 2008, he venido
realizando una serie de conversaciones extensas con ella a propdsito
de su experiencia religiosa. Juntos, grabamos algunas de estas char-
las y ella escribi6 una historia sobre su propia conversion a este credo
(Wardle, 2007). Jeanette comenzd a hacer parte del revitalismo Zion a
principios de la década de los noventa motivada por una crisis perso-
nal causada por la muerte de su madre adoptiva (Wardle, 2007, p. 570).
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Al hablar con ella es claro que sus ideas sobre quién es toman forma
en compaiia de una multiplicidad de espiritus. Estos se convierten en
amigos humanos, en conocidos y parientes y entran en su vida para
ayudarla, y también, de vez en cuando, para frustrar sus deseos.

Como muchos de los seguidores del revitalismo, Jeanette le da
especial importancia a los dones espirituales que ha recibido personal-
mente de los angeles y entre los cuales se incluyen el don de la sanidad
y el del discernimiento (don que le permite dar aviso sobre eventos
futuros). Los dones existen dentro del ser como capacidades para em-
prender ciertas tareas. A veces parece que tuvieran una subjetividad y
una agencia propia y compulsiva, mientras que en otras ocasiones son
los medios por los cuales ella logra ciertos efectos gracias a su insisten-
cia 0 a la ayuda de los dngeles. Ella sugiere que sus dones siempre han
estado presentes en su ser pero que fueron activados solo hasta que “se
convirti6 al Cristianismo”, es decir cuando se convirti6 al revitalismo
Zion (Wardle, 2007, p. 571). El uso de los dones estd siempre asociado
con los impulsos auditivos de los espiritus, quienes si bien contintian
sorprendiéndola con su presencia, tienen muchas de las cualidades
mundanas de los seres humanos. Segtin cuenta Jeanettes:

Puedes sentir cuando estan cerca de ti. Algunos de ellos,

cuando llegan son como seres humanos. Como yo entro en la casa

y mi verte, ti simplemente dices: “Buenos dias”. Tt tienes un angel

que llega y dice: “Buenos dias”, sin mas. Asi que cuando empiezas

a escuchar esto, empiezas a pensar si estds loca o qué. Si son las

doce del dia él viene dice: “Buenas tardes”, si son la noche él viene

y dice: “Buenas noches”.

En su descripcion de los dones y los espiritus es evidente que para
Jeanette la persona es un campo de fuerzas en contienda entre los do-
nes buenos y malos y los espiritus benignos y malignos. Esta estructura
de la persona replica el mundo de afuera que estd asi mismo organiza-
do en cualidades y actores antitéticos. Jeanette explica que:

5 Elnombre de la persona mencionada como Jeanette, en este articulo, ha sido
modificado con la intencién de proteger su identidad. El articulo se refiere a una
secuencia de conversaciones y entrevistas con ella durante 1991-1993, 2002, 2004,
2007 y 2010. Las citas de Jeanette en este articulo se han extraido de las entrevistas
hechas durante junio de 2007.
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Asi como en la tierra tu tienes gente buena y gente mala, tam-
bién tienes angel malo y dngel bueno. Un dngel malo le dice a la
gente que haga cosas malas; los angeles buenos le dicen a la gente
que haga cosas buenas. [...] Y también tienes espiritus buenos que
vienen. Si tienen una familia —se refiere a un miembro de la fami-
lia— y ellos mueren; si cosas no buenas ellos vendran. No a hacer

dafio sino porque las cosas no van bien.

A menudo Jeanette se refiere a una multitud de espiritus que ejer-
cen influencia sobre su vida. Otras veces habla en términos de fuerzas
diadicas: el Espiritu Santo contra el diablo, Satdn. Su voluntad la ejer-
cita frente a estas fuerzas y poderes contrarios. En una de nuestras
conversaciones ella me relaté como un espiritu no especificado (posi-
blemente la profeta Miriam, posiblemente el Espiritu Santo) le dijo que
debia ir al centro de Kingston a “dar aviso” sobre el inminente peligro
que corria la gente alli. Sin embargo, ella rechazé la orden del espiritu
“alegando” (talk[ing] back), insistiéndose a si misma y convenciendo al
espiritu de que ella no era una “mujer loca™

El espiritu decirme: “Ve pronto y callada”, y mi no ir. El espi-

ritu decirme: “Ve pronto y callada”, y mi no ir. Y como él decirte

y ta no ir (me dijo tres veces) mi decidir decir mi no ir al centro

porque mi no ser una mujer loca. Mi contestarle mi misma: “Mino

estar loca” ;Quién ir al centro? No yo. {Mi no ir al centro! Y él me

dijo: “Esta bien” —con voz suave—, él solo dijo: “Esta bien”, silen-

ciosamente: “Esta bien”.

El resultado de su resistencia fue, segun ella explica, verse, sin
saber como y a pesar de sus propias intenciones, en el mercado de
Kingston. El hecho de que los espiritus puedan sobreponerse al egoy a
su voluntad no minimiza la necesidad de contraponerse a sus deseos y
resistirlos, ain mas en el caso en el que los espiritus ordenen hacer co-
sas malas, “eres tu [quien] debe controlar tu mente y debes conocer el
angel bueno del malo cuando ellos vienen”.

Basado en conversaciones previas con Jeanette he tratado de en-
tender cual es la parte del concepto moralmente ambivalente de “angel
caido” que juega un papel en medio de la panoplia de fuerzas espiri-
tuales de las que da cuenta la experiencia y sabiduria de esta mujer.
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Mi interés surge del hecho de que, a pesar de las declaraciones publicas
de que los revitalistas no “tratan con” angeles caidos (que son enten-
didos como emisarios del diablo), parece en cambio que de manera
individual y bajo ciertas restricciones, si lo hacen (Wardle, 2007, pp.
574-576). En el afio 2008, en respuesta a mi pregunta “;Qué es un angel
caido?”, Jeanette respondi6 utilizando un marco peculiar para inter-
pretar los hechos involucrados en tal fenémeno “los dones...de hacer
malas....cosas”. Su hijo Andrew interrumpid nuestra charla anadiendo
que los dones malignos podian ser utilizados para cosas buenas o ma-
las, como brujeria (obeah) o medicina (sanidad espiritual):
Jeanette: jAngel caido ahora! —risas—. Eso sali6 del diablo.
El diablo, algunas personas tienen dones del diablo para hacer co-
sas muy malvadas. Eso es lo que llaman dngel caido.
Andrew: ;No es el hombre obeah como lo llaman alla? Y al
bueno lo llaman doctor de medicina.

Lo interesante de esta descripcion es que el angel caido, visto en
otros contextos como un espiritu mediador entre los humanos y Satan,
aqui es tomado como un ser humano que hace un uso especifico de
sus dones espirituales, especialmente de los malignos. El argumento
pone de relieve un aspecto recurrente dentro del revitalismo segun el
cual los individuos pueden encarnar seres espirituales. En este caso
concreto el brujo se convierte en un angel caido, pero en otros casos el
practicante de este culto puede convertirse ademads en la Virgen Maria
o en el mismo Jesucristo (Sheller, 1998, p. 101; Burton, 1997, p. 118).

Simpson advierte que en la mezcla de poderes buenos y malva-
dos que ocurre en el mundo del revitalismo “nada es del todo bueno
o del todo malo” (1956, p. 441). A grosso modo podemos aceptar esta
afirmacion como cierta aunque no es del todo correcta si la traslada-
mos al campo de la sabiduria y el esfuerzo individual. Puede haber
redireccionamiento o ambigiiedad que conduzca los poderes buenos
hacia los malos o viceversa, sin embargo, la distincién entre fuerzas
del bien y del mal recaera siempre sobre las intenciones del propio in-
dividuo. El ser desea hacer en un mar de voces y esta auto dividido
entre diversos dones que hacen parte, a su vez, de su propia consti-
tucion. Existen momentos en que el ser es poseido por los espiritus o
por el Espiritu Santo, quienes lo utilizan para realizar distintos actos.
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De cualquier modo, es diciente que la descripcion de Jeanette ponga én-
fasis en la batalla que ella misma libra contra estas voces y fuerzas.

Cuando conoci a Jeanette por primera vez en el afio 1991, ella hu-
biese respondido “ninguna” si le hubiera preguntado sobre su posible
membrecia a una iglesia. Si bien para ella el rol de los espiritus en su
vida diaria ha sido siempre un asunto de sentido comun, por aquel en-
tonces ella miraba con desdén a los revitalistas. A este periodo siguid
uno de examen intenso de su vida de acuerdo con la cosmologia re-
vitalista y los rituales de su iglesia durante los afios 1993 e inicios del
2000. Actualmente, Jeanette, aunque sigue siendo una seguidora de
este movimiento, tiene un compromiso menor con dicha iglesia y sus
creencias han vuelto, una vez mas, a ser individuales.

MIT MISMO: EL CONTINUUM MULTIPLICIDAD-SINGULARIDAD
DE LA VOLUNTAD

Identificar la multiplicidad espiritual (o panteismo) como rasgos
venidos de “Africa” y la singularidad teoldgica (o deismo) como rasgos
de procedencia “europea”, ha sido un motivo recurrente en las dis-
cusiones sobre la religion Caribe (por ejemplo Simpson, 1956, p. 441).
He mencionado con anterioridad la continuidad entre el rastafarismo
(en particular los tempranos cuaqueros) y movimientos mas radica-
les del Protestantismo (Littlewood, 1993, p. 195) y del mismo modo la
presencia de simbolos 0 comportamientos claramente “africanos” o
“europeos” que juegan un papel tanto en el Rastafarismo como en el
revitalismo. Sin embargo, si solo nos concentramos en estos aspectos,
descuidamos otra dimensién a mi juicio mas relevante y que tiene que
ver con las elecciones y transformaciones que, dentro de este conti-
nuum multiplicidad-singularidad, hacen los individuos basados en las
experiencias de si mismos.

Como William James indicé hace un tiempo, y como Rapport
ha discutido mas recientemente, el yo puede ser experimentado inter-
namente como plural o singular —al tiempo o consecutivamente— y
cada modo puede crear las bases de formas estéticas y expresiones re-
ligiosas divergentes (James, 1890; Rapport, 2003, pp. 26-37). James
sobrepone el mi plural sobre el yo trascendental cuando propone que
“el mismo cerebro puede favorecer muchos seres conscientes [...] el
pensamiento pasajero [...] es él mismo el pensador” (1890, p. 401). Para

Universidad Nacional de Colombia - Bogota

[29]



[30]

HUON WARDLE - [, me, myselfy los dilemas de la voluntad...

el revitalismo y el rastafarismo la polaridad ideoldgica entre el yo y el
mi es mas comprensible si aceptamos que ambos movimientos tienen
una fuerte orientacion individualista. A pesar de que en el rastafaris-
mo el individualismo politico se vuelve mas aparente con el uso del yo,
la lucha espiritual que libran los revitalistas a través de la cual un solo
ego batalla contra otras muchas voces y fuerzas dentro y por fuera de
si mismo, igualmente pone de relieve este individualismo. A pesar de
que el yo del revitalismo es en el sentido religioso un mi —un objeto de
voces humanas y espirituales— la lucha requiere el dominio personal
de estos poderes que se multiplican y diversifican.

Asilas cosas, el revitalismo y el rastafarismo parecerian casi polos
opuestos si se comparan desde el punto de vista de sus diferencias con
respecto a la retorica publica que ambos manejan. Sin embargo, si con-
sideramos el hecho de que fue la casa rasta del yo-gelic (angelic) la que
introdujo el yo-ismo, tal vez podamos encontrar mas puntos en comun
entre estos dos movimientos vistos como opuestos (Homiak, 1995). Las
voces angelicales también tienen un papel preponderante dentro de la
religiosidad rasta y esto puede indicar que fue la experiencia de una
extrema multiplicidad espiritual la que llevé a una mayor singulari-
zacion y divinizacion del ser, convirtiéndose en uno de los aspectos
mas sobresalientes de la vida publica de los rasta. Demostrar esta tesis
requiere de mas estudio, sin embargo, hay evidencias disponibles que
indican que esto tal vez fue asi.

Durante los afios 1991 y 1993 pude compartir, aunque no de ma-
nera constante, con el renombrado artista itinerante rasta Ras Dizzy®.
Juntos anduvimos por muchos lugares de Kingston. Dizzy estuvo al
frente de los cambios en el movimiento rasta en la década de los se-
senta, como sus narrativas pan-africanas y sus panfletos politicos asi
lo demostraban. Por aquel entonces me llamaba la atencién que Dizzy
pudiera llenar las paredes de nuestros recorridos con numerosas fi-
guras arquetipicas, especialmente de vaqueros y jinetes. Tales figuras
se repetian y multiplicaban por toda su obra artistica, tal vez refle-
jando los numerosos y heterogéneos encuentros sociales que hacian

6 Ras Dizzy era un artista ingenuo bien conocido en Kingston, Jamaica. Muri6 en
2008. El articulo se refiere a conversaciones con él durante 1991, 1992 y 2002, pero, en
particular, a una que tuvo lugar en julio de 1991.

Departamento de Antropologia - Facultad de Ciencias Humanas



Maguareé - voL. 25, N.” 2 (JULIO-DICIEMBRE) + 2011 + ISSN 0120-3045 - paginas 11-39

parte de su experiencia personal. Para las personas que lo rodeaban,
este ascetismo y profundo individualismo de Dizzy evocaba reaccio-
nes encontradas: pasando por la irritabilidad de la duefia de una de las
casas donde vivié (“él pintar toda noche y no dormir”) al divertido y a
la vez respetable reconocimiento de “genio loco”, titulo con el que es-
cuché que lo llamaba la gente en la calle.

Un dia, pasando por la Universidad de las Indias Occidentales
(University of the West Indies), Dizzy empez6 a gritar “/Es el yo
Rastafari el que cabalga sobre la mafiana como un angel!”. Después de
decir esto se dirigi6 a mi, aunque en un tono mas timido, explicando-
me que no era él el que habia hablado sino el autoclapse, el apocalipsis
(Wardle, 2000, p. 197). Estas palabras de Dizzy fusionaban la singu-
larizacién de la voluntad divina (el yo, rastafari) con el significado
de los angeles de la religiéon popular jamaiquina como precursores
del apocalipsis. Ras Dizzy, a través de su actividad politica y filoso-
fica, ejemplifica como la multiplicidad interior es desplazada por la
singularidad divinizada y nos muestra como un ser individual mualti-
ple se expande hasta llegar a ser como el mismo mundo que lo rodea.
Siguiendo a Homiak, la habilidad de actuar de manera individual den-
tro de un campo de diferencias que se multiplican es capturada por las
expresiones multivalentes rasta de mutuo aprecio (o apreciamor), I-rie.
I-rie puede significar “Yo estoy bien” pero también “Yo soy libre de re-
chazar lo que estas proponiendo” (1995, p. 169).

Estas observaciones etnograficas se refieren a la distincién entre
multiplicidad y singularidad en la vida y el mundo de seres particulares.
De todas formas, es claro que hay continuidad entre el yo divinizado
de los rastafaris y las tempranas personalizaciones de lo divino hechas
por el revitalismo y los movimientos pre-revitalistas. Existen simili-
tudes importantes que aparecen entre lideres religiosos de mediados
del siglo x1x, conocidos con el nombre de “Angeles” y quienes per-
siguieron a los practicantes de Obeah, quienes por su parte, y como
he discutido previamente en el texto, pueden ser vistos como dngeles
caidos (Sheller, 1998, p. 102)". La afirmacién del revitalista Alexander

7 Enun folleto escrito en la década de los afios setenta, Ras Dizzy se refiere a si
mismo como “angel terrible y espantoso y profeta de Dios omnipotente” (cortesia
de Herman van Asbroeck).
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Bedward, realizada en 1921 ante la policia colonial, en la que decia que
él era Jesucristo —“;debo yo obedecerle y desobedecer la orden de mi
padre?”—, y que resulto en su reclusion en el Kingston Lunatic Asylum,
puede ser entendida dentro del mismo marco.

Tanto en el revitalismo como en el rastafarismo, el yo no es visto
como pecador por naturaleza, al contrario, este se encuentra expues-
to a fuerzas malas y buenas de manera permanente. Las capacidades
y las cualidades del ser van de la mano con las agencias que operan en
el cosmos y son dificiles de descifrar. En este sentido su concepto esta
mas cerca de visiones maniqueistas o gndsticas que los agustinos de-
nunciaron como heréticas, que de las ideas profesadas por los mismos
agustinos. Estas potencialidades que tanto el rastafarismo como el re-
vitalismo le proporcionan al ser en su busqueda de sentido y que estan
ambientadas dentro de un escenario caribeno urbano, son dicientes
y significativas. Ambos movimientos representan cosmologias de las
que pueden hacer parte los individuos, adoptandolas y adaptandolas a
sus propias vidas. El rastafarismo ofrece una cosmologia centrada en
un ser trascendental, en la que la marginalidad es superada haciendo
mas grandes los alcances del yo. El revitalismo, por el contrario, explo-
ra plenamente un cosmos en el que hay una multiplicidad de agencias
y voluntades. A los revitalistas, la intensidad de la actividad espiritual
es lo que mas les preocupa, especialmente las danzas en las que el es-
piritu “agarra” a quien esta danzando. De otro lado, el subjetivismo
trascendental de los rasta se corresponde en un primer nivel con un
tipo caracteristico de pasividad fisica.

A MANERA DE CONCLUSION: UNA ETNOGRAFIA
DE LAVOLUNTAD Y DEL QUERER HACER

Cuando yo trataba de resolverme a servir a mi Dios

y Sefior como mucho tiempo habia pensado, yo era el que
queria y yo era el que no queria; yo mismo, yo mismo erd;
pero ni del todo queria, ni del todo no queria; asi peleaba
contra mi mismo, y a mi mismo me deshacia y destruia.

SAN AGUSTIN (1824, Libro vrir,
capitulo X, verso 22), Confesiones
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Para Hannah Arendst, la afirmacion estridente de San Agustin del
querer individual —“yo mismo, yo mismo era” (ego, ego eram)— inau-
gura una nueva formulacién filoséfica del ser. A su vez, esta marcada
estridencia en el pensamiento de San Agustin es también el signo de
su antiguo Maniqueismo. La “herejia” de los maniqueos consisti6 en
creer que el ser estaba hecho de poderes buenos y malos que continua-
mente batallaban entre si, y que cada persona era el microcosmos de
la lucha de las fuerzas divinas y antidivinas que tiene lugar en el uni-
verso. Para San Agustin, la inherente naturaleza pecaminosa del ser
humano y su esfuerzo por alcanzar la redencion sientan las bases de
la batalla por el libre albedrio dado por dios. Asi, no existen almas en
contienda con una sola voluntad sino en cambio “un alma fluctuando
entre muchas voluntades” (Arendt, 1978, p. 94). En cada acto, la vo-
luntad se impone de manera singular sobre las muchas voluntades y
nulidades en contienda y sobre las diversas percepciones que las sus-
tentan (1978, p. 101). Al mismo tiempo, no puede haber redencién ante
tal contrariedad continua de la voluntad a menos que el querer hacer
se transforme en amor: “el amor es la gravedad del alma”, como Arendt
afirma siguiendo al te6logo (1978, p. 104). El concepto rasta del aprecia-
mor (apprecilove) parece cercano a esta idea.

Como conceptos, “agencia” y “persona” surgieron en tanto des-
cripciones de cdmo las intenciones, los actos y los intereses expresan o
responden a un campo social mds grande (por ejemplo, Mauss, 1979;
Bourdieu, 1977; Ortner, 2006; Sahlins, 1981; Murphy y Throop, 2010, pp.
12-15). No obstante, Murphy y Throop recientemente han argumentado
que la antropologia debe todavia mostrar “de manera sistematica [...]
c6mo la cultura y la voluntad estdn [...] interconectadas” (2010, p. 2).
Para entender los aportes de la perspectiva de Arendt, las ideas de
Bourdieu sobre la agencia del antropélogo han de ser tomadas en
cuenta. Bourdieu argumenta que el antropdlogo debe descubrir de
manera activa el “campo antropolégico” —el contexto general de so-
cializacion— que le ha permitido hacer ciertos hallazgos etnograficos
(2005). Su descripcion, sin embargo, presenta, desde la consideracién
de la vida de la mente, cierta circularidad. Primero se hacen los hallaz-
gos etnograficos, luego se busca el campo social que los hizo posibles
y en consecuencia los descubrimientos etnograficos anteceden al co-
nocimiento sobre el campo social. Asi las cosas, la conciencia sobre el
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campo social es una consecuencia de esta busqueda etnografica que se
da primero y nunca su determinante. Por mas verdad o “ciencia” que
esto parezca, no podemos decir que este conocimiento del campo como
tal sea aquello que en efecto determina las observaciones etnograficas
que hacemos. Mirado a través del tiempo, lo contrario es correcto —el
conflicto entre ideas que llevaron a una aproximacion etnografica con-
dujo posteriormente a una conceptualizacion del contexto social—.

Asi mismo, desde la perspectiva de la vida de la mente, los esfuer-
zos y deseos de Ras Dizzy, asi como sus intervenciones creativas —el
ritmo particular y la expresion narrativa siempre en conflicto dentro
de sus propios pensamientos—, no estuvieron determinados por su co-
nocimiento o adopcion de las ideas y expresiones rastafaris. En su caso
ocurre mas bien lo contrario. La busqueda de un sentido espiritual de
Jeanette, al igual que la vitalidad de sus acciones tampoco fueron de-
terminadas por el campo social, al revés, han sido los conflictos en
su mente los que han reconfigurado dicho campo. He argumentado
que un mayor interés en la particularidad de la vida individual de la
mente pueda ser considerado como una consecuencia necesaria de la
vertiginosa transformacion de lugares como Kingston, Jamaica. Este
cambio en la direccién de nuestra mirada es ademas necesario dadas
las nuevas condiciones etnograficas que apuntan a una pérdida en la
estabilidad de las fronteras fisicas y que a su vez delimitan el lugar de
trabajo de campo (Wardle, Gay y Blasco, 2011; Wardle, 2012). Una nue-
va etnografia deberd ir mas alla en su intento por describir y entender
la vida de la mente y sus conflictos evitando a toda costa reducirlos a
un asunto de campos ya determinados y determinantes.
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